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ERKEN ERMENĠ KAYNAKLARINA GÖRE ERMENĠ PAGA-

NĠZMĠNDE TAPINAK VE TAPINIM 

Canan SEYFELĠ 

 

Özet 

Makalenin konusu Pagan Ermenilerde tapınak ve tapınmadır. Konu erken 

Ermeni kaynaklarından hareketle ele alınmıĢtır. Erken Ermeni kaynakları Erme-

nilerin Hıristiyanlığı kabulleri sonrasına dayanmaktadır ve V. Yüzyıla tarihlendiri-

len eserlerdir. Bunların baĢlıcaları H‟orenatsi ve Agat‟angeğos‟un tarihleridir. Bu 

çalıĢmada amaç erken Ermeni kaynaklarının dağınık Ģekilde verdikleri genel bilgi-

lerden ve terimlerinden hareketle Hıristiyanlık öncesi Ermenilerde tapınaklar ve 

tapınma biçimlerine iliĢkin bir metin oluĢturmaktır. Ayrıca, konuyla ilgili en eski 

ve birincil kaynaklardaki verilerin bütünlüğünü test etmektir. Sonuçta Erken Er-

meni kaynaklarının verileri ayrıntıları göstermese de konunun IV. Yüzyıl baĢla-

rındaki durumunun genel çerçevesini çizebilecek, konuya bütün olarak bakılma-

sını sağlayabilecek niteliktedir. Ancak genel çerçevenin tarihsel sürecini takip 

etme imkanına ciddi bir rahatlık sunmamaktadır. Verilere göre Ermeniler Putpe-

resttirler. Erzincan, MuĢ ve Erivan yakınlarında Aras nehri kıyıları önemli tapın-

ma merkezleridir, fakat baĢka birçok yerde tapınaklar da vardır. Bu tapınaklarda 

yıllık belirli kutlamalar, hastalık ve savaĢ gibi konularda canlı ve cansız kurbanlar, 

bağıĢlar gerçekleĢtirilmektedir. Tapınakların dini ve sivil idaresi kâhinlik ailesi 

tarafından gerçekleĢtirilmektedir. Tapınak ve tapınma biçimleri üzerinde kralın 

önemli bir etkisi ve üstünlüğü vardır.  

Anahtar Kelimeler: Ermeniler, Paganizm, Ermeni Mitolojisi, Tapınak, 

Tapınma, Anadolu.  

 

THE TEMPLE AND WORSHIP AMONG THE PAGAN 

ARMENIANS ACCORDING TO THE ANCIENT ARMENIAN 

HISTORICAL TEXTS 

Abstract 

The subject of this article is the temples and worship among the Pagan 

Armenians. The article is based on ancient Armenian historical texts. These texts 

are dated to fifth century AD. The histories of Khorenatsi and Agathangelos are 

the basic sources in these texts. Data in regard to the subject in these texts is 

scattered because of different reasons. The aim is to construct a new outline 

about the temples and worship among the Pagan Armenians. Pre-Christianity 

                                                             
 Yrd. Doç. Dr. Dicle Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dinler Tarihi Öğretim Üyesi, 

cseyfeli@yahoo.com 
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Armenians are the image-worshippers. There are three main centres of temples; 

Erzincan and surroundings (Erez, Ani etc.), Mush (Ashtishat) and Bagavan, and 

the Armenian capitals in the sides Araks river (Bagaran, Artaxata, Armavir). 

There were certain feasts, sacrifaces, donation and offers to these temples. The 

administrator of temples is the chief-priest (k‟rmapet). But, kings are have pover 

on the temples, worship and priests.  

Keywords: Chiristianity, Armenians, Paganism, Pagan Armenians, 

Temples, Worship. 

 

GiriĢ 

Bu çalıĢmada erken Ermeni kaynaklarının verilerinden hareketle Putperest 

Ermeniler arasında tapınak ve tapınma konusunun bütünlüğü iĢlenmiĢtir.  

Makalenin konusu Hıristiyanlık öncesi Ermenilerin dini yaĢamlarında tapı-

naklar ve tapınma biçimleri ile sınırlandırılmıĢtır. Tapınaklar ve tapınma söz ko-

nusu olduğunda tanrı inancı ve tanrılar da önemli yer tutmaktadır. Bir diğer husus 

ise tapınakların idaresi ve görevlileridir. Bu nedenle konu iĢlenirken tanrılar, tapı-

naklar, tapınma biçimleri ve tapınak görevlileri Ģeklinde sırasıyla ortaya konmuĢ-

tur.  

Amaç, V. Yüzyıla tarihlendirilen erken Ermeni kaynaklarından hareketle 

Putperest Ermenilerin tapınaklar ve tapınma biçimleri ile alakalı kırık-dökük bilgi-

lerden bir metin ortaya çıkarmaktır. Makalenin temel amacı, HıristiyanlaĢma süre-

cinde yazılan Ermeni kaynaklardaki verilerin oluĢturabileceği bütünlüğü görmek-

tir. Konuyu erken kaynaklarla sınırlandırmanın iki temel nedeni vardır. Birincisi, 

Hıristiyanlık öncesi Ermeni inançları hakkındaki en eski kaynakların önemli bir 

kısmını oluĢturan V. Yüzyıla tarihlendirilen eserlerin birincil kaynak olmasıdır. Bu 

eserlerin temel özellikleri; Ermeni telif geleneğinin eldeki ilk ürünleri olmaları, 

Hıristiyanlık döneminde din adamlarınca üretilmeleri ve asıl konularının Hıristi-

yanlık öncesi Ermeni inançları olmayıĢıdır. Dolayısıyla makalenin konusuyla ilgili 

veriler dağınık ve kırık-dökük bilgilerdir. Ġkincisi ise, son asırlarda yapılan Erme-

nilerin Hıristiyanlık öncesi dinlerine dair paganizm, mitoloji konulu araĢtırmaların 

konuyu karmaĢık hale getirmiĢ olmasıdır. Bu araĢtırmaların çoğunluğu erken 

Ermeni kaynaklarının bir kısmının verdiği bilgiler ve çevre kültürlere ait inançlar-

dan hareketle oluĢturulmuĢtur. Oysa günümüzde erken Ermeni kaynaklarının 

bütün yazma ve basma nüshalarının karĢılaĢtırmalı yayınları yapılmıĢtır. Bu maka-

le son yıllarda basılan en eski Ermeni kaynaklarını ön planda tutarak konunun 

sade halini ortaya koymayı amaçlamaktadır. Böylece en erken metinlerden en 

                                                             
 Bu çalıĢmada transkripsiyon metodu olarak günümüz Ermenistan‟da kullanılan Doğu Ermenice 

esas alınarak Doğu Ermenice transkripsiyonu kullanılmıĢtır.  
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sade, konuyla ilgili döneme en yakın bir metin ortaya çıkarmak ve böylece konu-

nun bütünlüğünü görmek amaçlanmaktadır. Bunun temel amacı ülkemizde ko-

nuyla ilgili araĢtırmaların çok az olduğu bu dönemde, giderek artan yapılacak 

inceleme ve araĢtırmalara asıl kaynaklara dayalı veri üretmektir. Bu belirsiz husus-

larda doğrudan sonuca gitme yerine, ilgililerin konuya dair tartıĢma zeminini ge-

niĢleterek alana katkı sağlamayı hedeflemektedir.  

V. Yüzyıla tarihlendirilen erken Ermeni kaynakları Hıristiyanlık öncesi 

Ermenilerin dinleri ve inançları hakkında iki Ģekilde bilgi vermektedir. Birincisi, 

Pagan tanrıları, onlara ait tapınaklar ve tapınma biçimleri hakkındaki açık bilgiler-

dir. Ġkincisi ise, Hıristiyanlık öncesi Ermeni paganizmi hakkındaki genel bilgiler 

olup hangi tanrı ve tapınakla ilgili olduğu açık olmayanlardır. Bu makale Ermeni 

Paganizminde tapınak ve tapınmanın genel durumunu konu olarak belirlerken bu 

açık olmayan genel bilgilerin değerlendirilmesini de amaçlamaktadır. Aynı za-

manda bu açık olmayan genel bilgilerin açık bilgilere eklemlenerek sanki bütün 

tanrılar ve tapınaklarına aitmiĢ gibi sunulan modern araĢtırmaların kaynaklarına 

da ıĢık tutmayı hedeflemektedir.  

Makalenin temel kaynaklarının oluĢum süreci Ermeniler arasında Hıristi-

yanlığın yayılıĢı ile baĢlamıĢ, Ermeni Kilisesinin oluĢumu ile telif geleneği görünür 

hale gelmiĢtir. Bu çalıĢmanın kaynakları böylece ortaya çıkmıĢtır. Bu makalede 

bahsi geçen eserlerin Zaven Yegavian‟ın editörlüğünde “Matenagirk‟ Hayots, V. 

Dar” (Ermeni Tarihi Eserleri, V. Yüzyıl) ismiyle iki cilt halindeki Lübnan baskı-

sından faydalanılmıĢtır. Bu baskıda V. Yüzyıla ait Grabar Ermenice eserlerin 

bütün nüshaları karĢılaĢtırmalı olarak, dipnotlarda farklılıkları belirtilerek yayın-

lanmıĢtır.  

Günümüzde Ermenilerin hemen hepsi Hıristiyan olup bağımsız kiliseleri 

vardır. Katolik ve Protestan Ermeniler de vardır. Ermenilerin Hıristiyanlığı kabu-

lü Aziz Grigor‟un faaliyetleri sonucunda Kral Trdat (III, 287?-330?) ve halkın 

çoğunluğunun toplu olarak din değiĢtirmeleriyle gerçekleĢmiĢtir (301).  

Ermeni paganizmi ve mitolojisine iliĢkin birçok eser kaleme alınmıĢtır. Bu 

modern araĢtırmaların temel kaynakları bu makalenin odak noktası olan erken 

Ermeni kaynaklarıdır. Modern araĢtırmaların ortak noktası Hıristiyanlık öncesi 

Ermenilerin Putperest oldukları yönündedir. Ermeni Putperestliği temelde Hint-

Avrupa kökenli dini geleneklerle, Ġran dinleri, Hint dini, Yunan dini ile iliĢkili 

olarak ele alınmıĢtır. Ayrıca Ermenilerin yaĢadığı coğrafya ile ilgili olarak Urartu-

lar, Babil merkezli Sümer-Akkad dinleriyle iliĢkilendirilmiĢtir.1 Aslında bu çalıĢ-

                                                             
1 N. Tağavaryan, Hayots Hin Kronnerı, K.Polis: Y. Matt‟eosyan matb., 1909; Joseph Sandalgian, 

Histoire Documentaire de L‟Armenie des Ages du Paganisme (1410 AV.-305 APR. J.-C), Tome 
Deuxeime, Rome: Imprimerie du Senat de J. Bardi, 1917, s. 723 vd.; A. H. Sayce, “Armenia 
(Vannic), Encyclopedia of Religion and Ethics (ERE), Vol. I-II, Newyork, 1951, s. 792-795; M. H. 
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maların temel amacı erken Ermeni kaynaklarının verdiği bilgilerden hareketle 

bahsi geçen dini geleneklerin karĢılaĢtırmasını yaparak Ermeni Putperestliğine 

dair eksik kalan tarafları doldurmaktır. Ancak modern araĢtırmaların değerlendi-

rilmesi bu makalenin amaçlarının dıĢındadır. 

Putperest Ermenilerin mitolojileri, yaĢam biçimleri, tanrıları, tapınakları, 

tapınmaları, tapınak görevlileri gibi konuların birincil kaynaklarını „erken Ermeni 

kaynakları‟ Ģeklinde isimlerdirdik. Eserlerin önemli bir kısmı V. Yüzyıla dayandı-

rılmaktadır. Ermeni telif geleneği V. Yüzyıl baĢlarında (406) Aziz Mesrop 

MaĢtotz ve dönemin ruhani lideri Aziz Kat‟oğikos Sahak‟ın ve onların öğrencile-

rinin katkılarıyla, sonradan „MaĢtotz alfabesi‟ diye isimlendirilmiĢtir, icat faaliyetiy-

le baĢlamıĢtır. 2 Bu liderlerin ve öğrencilerinin çalıĢmaları Ermeni Alfabesiyle 

Ermeni telif geleneğinin ilk ürünleri olmuĢtur. Ermeni alfabesinin icadı bir Er-

meni Hıristiyan hareketinin sonucudur. Yüzlerce yıldır farklı ailelerin birlikte, 

güçlü olanın iktidar, yani krallık ailesi olduğu, topraklarının bazen Roma-Bizans, 

çoğu zaman Ġran hakimiyetinde ya da her ikisinin aralarında paylaĢıldığı bu insan-

ların bir bütünlük oluĢturmalarında Hıristiyan olmalarının önemli bir katkısı ol-

muĢtur. Bu bütünlüğün ilk getirilerinden birisi Ermeni alfabesinin icadıdır. Aka-

binde bağımsız bir telif geleneği ile birlikte bağımsız bir dini yapı gelmiĢtir.3 Er-

meni yazın geleneği ve ilk ürünleri Hıristiyan Ermenilerce üretilmiĢtir. Bunun 

yanında yazın geleneğinde etkin olduklarını ortaya koyan Ermeniler arasında 

yaĢayan Grek Agat‟angeğos ve P‟avstos Buzand ile Süryani Zenob Glak Asori‟yi 

göz ardı edemeyiz. Bu isimler Ermeni Alfabesinin icadından önce Ermeniler 

arasında kullanılan iki temel dile, Yunanca ve Süryaniceye, yani Ermeni dil bağım-

lılığına da iĢaret etmektedir. Fakat bu insanlar Hıristiyandırlar, dolayısıyla eserlerin 

temel dini konusu da Hıristiyanlıktır. Putperest Ermeniler ise ya eser üretememiĢ 

ya da eserleri sonraki nesillere aktarılamamıĢtır.  

Hıristiyan Ermenilerce üretilen eserler içerisinde Hıristiyanlık öncesi Er-

meni tarihi ve kültürüne iliĢkin en zengin olanı Movses H‟orenatsi‟nin “Hayots 

Patmut‟ivn” (Ermeni Tarihi) isimli eseridir. Üç kitap (bölüm) halinde günümüze 

ulaĢmıĢtır. Eser baĢlangıcından 440‟lı yılların baĢlarına kadarki süreci anlatmakta-

dır. H‟orenatsi, kendisini bahsi geçen liderlerin öğrencileri arasında göstermiĢtir. 

Onun eserine her ne kadar kuĢkulu bakılırak, sonraki süreçte yazıldığı ileri sürülse 

                                                                                                                                                  
Ananikian, “Armenia (Zoroastrian), Encyclopedia of Religion and Ethics (ERE), Vol. I-II, Newyork, 
1951, s. 795-802. Ayrıca bkz. Abdurrahman Küçük, Ermeni Kilisesi ve Türkler, Ocak Yay., Ankara, 
1997, s. 12-34; Rene Grousset, BaĢlangıcından 1071‟e Ermenilerin Tarihi, Çev., Sosi Dolanoğlu, Aras 
Yay., Ġstanbul, 2005, s. 116. 

2 Korivn, “Vark‟ Mesropay Vardapeti”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, I. Hator, V. Dar, 
Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, s. 229-257. 

3 Canan Seyfeli, Ecmiatzin Kat‟oğikosluğu‟nun Ermeni Kilisesi‟ndeki Yeri, A.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü 
Felsefe ve Din Bilimleri (Dinler Tarihi), YayınlanmamıĢ Doktora Tezi, Ankara, 2007, s. 27 vd. 
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de Ermeni tarihinin derinliklerinde gezinen hiçbir araĢtırmacı ondan vazgeçemez. 

H‟orenatsi‟nin eseri Putperest Ermeniler hakkında da temel kaynakların baĢında 

gelir.  

H‟orenatsi‟ye atfedilen baĢka bir eser de Patmut‟ivn Srbots Hr‟ip‟simyants 

(Azize Hr‟ip‟simyanlar Tarihi) ismiyle anılmaktadır. Bu küçük eserde Ermenistan 

coğrafyasının HıristiyanlaĢmasında önemli rol oynayan ve “Hr‟ip‟simyanlar” Ģek-

linde anılan bir bakire topluluğunun Roma‟dan VağarĢapat (Ecmiatzin)‟a kaçıĢ 

serüveni anlatılmaktadır.4 Konuyla ilgili az da olsa bilgi bulunmaktadır.  

H‟orenatsi‟nin kaynakları arasında belirttiği Agat‟angeğos‟un “Patmut‟ivn 

Hayots” (Ermenilerin Tarihi) isimli eseri Putperest Ermenilerle ilgili temel kaynak-

ların baĢında gelir. Eser bir giriĢ (yar‟acaban) ve 127 bölümden oluĢmaktadır. 

Kendisini Kral Trdat‟ın tarihçisi olarak tanıtan Agat‟angeğos‟un eseri, Ermenile-

rin Hıristiyanlığı kabulünü, yani din değiĢtirme süreçlerini Aziz Grigor merkezli 

olarak anlatır. Konumuzla ilgili en detaylı bilgiler bu eserde yer almaktadır. Eser, 

her ne kadar Hıristiyanlığa övgü niteliği taĢısa da bir durumdan baĢka bir duruma 

geçiĢi konu edinmektedir. Böylece iki durumu da anlatmaktadır. Hıristiyanlık 

öncesi durumla ilgili iki Ģekilde veri sağlamaktadır. Birincisi, doğrudan konu edi-

nerek olduğu Ģekliyle vermektedir. Ġkincisi ise Ermeni Hıristiyanlığını anlatırken 

önceki olmayanı verir, böylece olandan olmayanı tespit imkanı sunar. Bu yüzden 

Hıristiyanlık öncesi Ermeni dini ve inançları hususunda en kıymetli verileri barın-

dırmaktadır.  

Konuyla ilgili temel eserler arasında P‟avstos Buzand‟ın “Patmut‟ivn Hayots” 

(Ermenilerin Tarihi) isimli eseri de önemlidir. Onun eseri altı kitaptır. Ancak ilk 

iki kitap kayıptır, günümüze ulaĢmamıĢtır. Aziz Grigor‟un ölümünden (325?) 

yaklaĢık 387 yılına kadarki dönemi, yani Ermeni Hıristiyanlığının ilk asrını kapsar. 

Ermeni kralları ve ruhani liderlerinin tarihini anlatır. Yer yer Hıristiyanlık öncesi 

Ermeni inançlarına dair önemli ipuçları sunmaktadır.  

V. yüzyıl temel kaynaklarından bir diğeri Yeznik Koğbatsi‟nin “Yeğtz 

Ağandoy” (Sapkınların EleĢtirisi) isimli apolojik eseridir. Dört kitaptan oluĢmakta-

dır. Bu kitapların içeriklerinden özellikle Ġran dini ve Zurvanizm eleĢtirisine dair 

veriler konumuzla ilgili ipuçları barındırmaktadır.5  

Diğer bir kaynak, Korivn‟ün “Vark‟ Mesropay Vardapeti” (Vardapet Mesrop 

Hakkında) isimli eseridir. Mesrop MaĢtots‟un hayatını Hıristiyanlık faaliyetleri 

merkezli anlatan tek kitaplık eserdir. YaklaĢık olarak 390-445 yılları arasını kap-

                                                             
4 Movses H‟orenatsi, “Patmut‟ivn Srbots Hr‟ip‟simyants Movsesi H‟orenatsioy Yaveluatzovk‟ Nah‟neats”, 

(Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. Hator, V. Dar, Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann 

Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, 2193-2196.  
5 Yeznik Koğbatsi, “Yeğtz Ağandoy”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. Hator, V. Dar, 

Ant‟ilias-Libanan: Kat‟oğikosut‟yun Hayots Metzi Tann Kilikioy, 2003. 
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samaktadır. Özellikle terminolojisi açısından konumuzla ilgili temel kaynaklar-

dandır.  

YeğiĢe‟nin “Vasn Vardanay yev Hayots Paterazmin” (Vardan ve Ermeni Mü-

cadelesi Hakkında) isimli eseri ise sekiz kitaptan oluĢmaktadır. YaklaĢık 428-454 

yıllarını kapsamakla beraber asıl konusu Ermenilerin Sasanilere karĢı verdikleri 

meĢhur Avarayr mücadelesidir.  

V. Yüzyıla tarihlendirilen kaynaklarımızdan bir diğeri, Ğazar P‟arpetsi‟nin 

“Patmut‟ivn Hayots” (Ermeni Tarihi) isimli eseridir. Eser üç kitaptan oluĢmaktadır. 

Aziz Nerses‟in öldürülüĢünden (373?) 485 yılına kadarki dönemi içermektedir. 

Alfabenin icadı, Vartan Mamikonyan mücadelesi (451) ve Vahan Mamikonyan 

liderliğindeki Ġran‟a karĢı savaĢ (480-484) temel konularıdır. Konumuzla ilgili 

doğrudan bilgiler vermese de terminolojisi açısından ipuçları barındırmaktadır.  

Ġkinci olarak Xenophon‟un Anabasis, Strabon‟un Coğrafyası gibi antik Yu-

nan kaynakları da, az da olsa, bahsi geçen eserlere paralel bilgiler vermektedir.  

Erken Ermeni kaynaklarında Hıristiyanlık öncesi Ermeni dini Putperest 

anlamına gelen kelimelerle ifade edilmiĢtir. Bu nedenle bu çalıĢmada da Putperest 

kelimesi kullanılmıĢtır.  

Bu temel kaynakların verdiği bilgiler ve terimlerinden hareketle Hıristiyan-

lık öncesi Ermenilerin Putperest oldukları, yaĢadıkları coğrafyada Erzincan, MuĢ 

ve Erivan çevresinde tapınaklarıyla ön planda olmakla beraber bir çok yüksek 

yerleĢim yerlerinde içlerinde tanrılara adanmıĢ sunakların, çevresinde hibe edilmiĢ 

vakıf arazilerinin bulunduğu tapınaklar inĢa edildiği, tapınakların kâhinlerce idare 

edilip savaĢ gibi önemli zamanlarda Ģükran, hastalık vb sunuların gerçekleĢtirildiği 

ve yeni yıl kutlamaları gibi yılın belli zamanlarında festivaller düzenlendiği, dolayı-

sıyla bir Ermeni putperestlik geleneği olduğu sonucuna varılmıĢtır.  

Kaynaklarda Hıristiyanlık öncesi Ermeni dini ve inançları putperestlik ola-

rak ifade edilirken aĢırı eleĢtirel bir yol izlenmiĢtir. Veriler Ermeni inançlarının 

daha erken tarihlerde etnik, coğrafi, sosyal ve siyasi bakımdan çevre halklarından 

en yakın oldukları Ġranlıların dini kültürel özellikleriyle de yakınlıklarını ortaya 

koymaktadır. Ermeni tanrılarının isimleri, bazı özellikleri benzerlikler taĢımakta-

dır. Bunun en çarpıcı örneği Ari halklar içerisinde yaĢanan tanrılar ve kötü ruhlara 

dair inançlardaki dönüĢümle ilgilidir. Bu yaĢanan dönüĢüm Ġran‟da Hindu gelene-

ğin zıddına gerçekleĢmiĢtir. Ermenilerde de aynı doğrultuda olup Ġran‟daki ile 

paraleldir. Bu, Hindistan‟da tanrıya dönüĢen daevaların hem Ġran‟da hem de Er-

menilerde kötü ruhlara dönüĢmesidir. Sonuç olarak Hıristiyanlık öncesi Ermeni 

inançları, tapınak ve tapınmaları üzerinde en belirgin etkisi ve onlarla benzerliği 

bulunan halk Ġranlılardır. Daha yüzeysel olan Roma etkisinin ise Helen dönemine 

iliĢkin olup daha çok sanatsal ve görsel olduğu kanaatine ulaĢılmıĢtır.  
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Erken Ermeni kaynaklarının dağınık ve hangi tanrı ve tapınakla iliĢkili ol-

duğu belli olmayan veriler, Hıristiyanlık öncesi Ermeni tapınak ve tapınımına dair 

bir özgün metin oluĢturabilecek ve daha açık ifadeli verilerle oluĢturulan metinle-

re katkı sunabilecek niteliktedir. Ayrıca konunun IV. yüzyıl baĢlarındaki durumu-

nu bütün olarak görmeye olanak sağlayabilecek niteliktedir. Ancak ayrıntıları, 

dolayısıyla konunun tarihsel geliĢimini takip etmeye açık verilerle katkı sunma-

maktadır. Verilere göre Ermenilerin sekiz belirgin tanrısı, bu tanrıların çeĢitli 

yerlerde tapınakları vardır. Tapınaklar Ermenilerin yaĢadığı hemen her yerde 

olmakla beraber üç ana bölgede bulunmaktadır. Bu bölgelerin temel ortak özel-

likleri; herhangi bir ırmak kenarına yakın yüksek bir yerde bulunmalarıdır. Birinci-

si Fırat‟ın kuzey kollarına yakın Anahityan bölgesi olarak bilinen Erzincan ve 

çevresindeki tapınaklardır. Ġkincisi, Murat Nehri‟ne yakın Vahevanyan bölgesi 

diye bilinen AĢtiĢat (MuĢ yakınları) ve Bagayariç (EleĢkirt) bölgesinde Bagaran 

isimli baĢkentteki tapınaklardır. Üçüncüsü ise Ermeni baĢkentlerinin yer aldığı 

Aras ve boyları üzerindeki tapınak Ģehirlerinin bulunduğu, baĢkentler bölgesi diye 

isimlendirdiğimiz bölgedir.  

Bu bölgelerdeki yerleĢim birimleri Hıristiyanlık döneminde de hem krallık 

hem de din adamı ailesi için önemini dönüĢerek sürdürmüĢtür. Bu bölgelerde 

HıristiyanlaĢma sürecinde belli bir tanrıya ait tapınağın öne çıktığı Ģehir ve kasa-

balar yer almaktadır. Tapınakların idaresinde üç sınıfa ayrılan kâhinler görev al-

maktadır ve baĢkâhinlik belli dönemlerde belli ailelere aittir. Bu tapınaklarda yeni 

yıl ve yeni mahsullerin çıkıĢı gibi eski Ermeni takvimine göre yıllık kutlamalar 

yapılmaktadır. Tapınaklarda belli tanrılara ait sunaklar vardır. Bu sunaklara hasta-

lık, savaĢ, Ģükran sunuları olarak canlı ve cansız kurbanlar, adaklar takdim edil-

mektedir. Mezarlıklar da tapınma objelerinin bulunduğu alanlar olup ruhların 

yaĢadığına inancın izlerini taĢımaktadır. Krallık mezarları ve üst düzey insanların 

anıt-mezarları ziyaret yerleri olarak öne çıkmaktadır. Krallık ailesi tapınaklar ve 

idaresinin düzenlenmesinde etkilidir. Tapınakların bazısının krallık için bazılarının 

ise baĢka aileler için önemi öne çıkarak aile tapınımının izlerini sunmaktadır.  

Tanrılar ve bunlara dair tapınmalar hem somut hem soyut manada iki bo-

yutlu olmakla beraber hem tapınaklarda hem de özellikle soyut anlamda tapınak 

dıĢında sürdürülmektedir. Bu özelliğiyle Ermeni hayatının tamamını kapsadığını, 

onu biçimlendirdiğini ortaya koymaktadır.  

Ayrıca veriler tapınak ve tapınmanın Ermeni siyasi ve sosyal hayatındaki 

bütün çalkantılı yaĢam ile paralellik taĢıdığını, özde olmasa da sürekli ve hızlı bir 

değiĢim yaĢadığını göstermektedir. Farklı ailelerden oluĢan Ermeni halkının tam 

bir bütünlük arzedemediği gibi tapınaklar ve tapınma konusunda da bir bütünlük 

yoktur. Ermeniler bu bütünlüğe göreceli de olsa HıristiyanlaĢarak bağımsız bir 

kiliseye sahip oldukları zaman kavuĢmuĢlardır. Bu, Ġran‟a karĢı siyasi bağımsızlık 
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mücadelesi verdikleri Avarayr Mücadelesi (M. 451) ile her ne kadar siyasi bağım-

sızlıklarını kazanamasalar da kültürel varlıklarını bağımsızlaĢtırarak milli varlıkla-

rını oluĢturmaya katkı sağlamıĢtır. Dolayısıyla bütünleĢmenin ifadesi olan bu ge-

liĢmelerin gösterdiği gibi dini yaĢamın çalkantılı görünümden kurtulması da ancak 

HıristiyanlaĢma sonrasında gerçekleĢebilmiĢtir. Böylece Kilise, Ermeni tarihinde 

birleĢtirici kültürel unsur olarak Ermenileri günümüze taĢımıĢtır.  

Makale, bahsi geçen temel kaynaklarda verilen Hıristiyanlık öncesi Ermeni 

Putperestliğine iliĢkin bilgiler ve bu bilgilerin verildiği yerlerdeki terminolojiden 

faydalanarak konuyu dört aĢamada ele almaktadır. Bunlar sırasıyla “Tanrılar”, 

“Tapınaklar”, “Tapınma” ve “Tapınak Görevlileri” Ģeklindedir.  

I-Tanrılar 

Erken dönem Ermeni kaynaklarında Hıristiyanlık öncesi Ermenilerin dini 

çeĢitli kelimelerle ifade edilmektedir. Ditsakron, ditsapaĢt, divapaĢt, het‟anos, kr‟apaĢt 

kelimeleri bu dinin mensubu anlamında baĢlıcalarıdır. Het‟anos kelimesi diğeri, 

yabancı anlamlarıyla birlikte baĢka dinden (aylakron), dini olmayan, dinsiz anlamı-

na da gelir.6 Putperest, Mecusi, dinsiz anlamında kullanılmaya modern Ermenice-

de devam edilmiĢtir.7 Putperestlik anlamında, kr‟apaĢtut‟yun, ditsapaĢtut‟yun, 

divapaĢtut‟yun, het‟anosut‟yun gibi kelimeler kullanılmaktadır.8 Bu kullanımlardan 

Hıristiyanlık öncesi Ermeni dininin „putatapıcılık‟ Ģeklinde ifade edildiğini söyle-

mek mümkündür.  

                                                             
6 R‟uben Serobi Ğazaryan, Grabari Bar‟aran, Ant‟ilias-Libanan: Kat‟oğikosut‟yun Hayots Metzi Tann 

Kilikioy, 2004, s. 372-374, 675, 733. 
7 Petros Zek‟i Karapetyan, Metz Bar‟aran Hayerene Osmaneren (Ermeniceden Türkceye Mükemmel Lugat), 

K.Polis: V. Yev H. Ter-Nersesyan, 1907, s. 495. 
8 Ğazaryan, a.g.e., s. 372-4, 675, 733. Ditsakron kelimesi putperest tanrısı, tanrı anlamındaki dits ile 

din anlamındaki kron kelimelerinden meydana gelmiĢtir. (a.g.e., s. 379, 682). DitsapaĢt, yine tanrı 
anlamındaki kelimeyle tapmak anlamındaki paĢtel kelimelerinden oluĢup putperest tanrılarına tapı-
nan, putperest anlamındadır. (a.g.e., s. 379, 1059). Kr‟apaĢt ise putperest anlamındaki kr‟amol keli-
mesiyle aynı anlama gelmektedir ve put anlamındaki kur‟k‟ kelimesiyle tapmak anlamındaki paĢtel 
kelimelerinin birleĢmesiyle oluĢmuĢtur. (a.g.e., s. 673-4, 1059). DivapaĢt kelimesi ise Ģeytan, kötü 
ruh anlamındaki div ile tapmak anlamındaki paĢtel kelimesinden türemiĢtir. (a.g.e., s. 373, 1059). 
Ğazar P‟arpetsi, Aziz Sahak‟ın sözleriyle Ġran kralına karĢı direniĢ göstermeyip ona yakınlaĢan 
nahararları eleĢtirir ve onları Hıristiyanlık öncesi dini terimleriyle Ģöyle tanımlar: “Onlar fiziki ola-
rak yozlaĢmıĢ fakat inançsız (anhavat) ve putperest (het‟anos) değiller; hovarda (zeğh‟) ama ateĢe tapıcı-putperest 
(krakapaĢt, kraka=ateĢ) değiller; çapkın (tkaratseal e i kanays=kadınlara karĢı zayıf) ama elementlere tapıcı-
kul (tzaraye tarerts=) değiller.”. Bu cümle V. Yüzyıla ait terimleri topluca görme açısından iyi bir ör-
nektir. Bkz. (Ğazar P‟arpetsi, “Patmut‟ivn Hayots”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. 
Hator, V. Dar, Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, XIII/28). 
IV. Yüzyılda Ermeniler arasındaki putperestler ve onlar için kullanılan aynı terimler hakkında bkz. 
(P‟avstos Buzand, “Patmut‟ivn Hayots”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. Hator, V. 
Dar, Ant‟ilias-Libanan: Kat‟oğikosut‟yun Hayots Metzi Tann Kilikioy, 2003, III/3, 13, IV/4, 24, 
51, V/4, 27, 33, 44, VI/16). Ayrıca bkz. (YeğiĢe, “Vasn Vardanay yev Hayots Paterazmin”, (Ed.: 
Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, I. Hator, V. Dar, Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann 
Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, II/22, 83-90). 
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Klasik Ermenicede tanrı kelimesi için farklı kelimeler kullanılmaktaydı. 

Dits (դից) kelimesi bunlardan yaygın olanıdır. H‟orenatsi tanrıların babası 

Aramazd‟ı Olimpos tanrısı Zeus ile özdeĢleĢtirerek onun ismini Dios biçiminde 

vermektedir.9  

Erken dönem metinlerinde dik‟, dits, diok‟ biçimlerinde geçen tanrı anla-

mındaki terim daha çok Hıristiyanlık öncesi tanrıları için kullanılmaktadır. Hıristi-

yan tanrısı için ise daha çok Astuats kelimesi kullanılmaktadır. Agat‟angeğos ısrar-

la Astuats kelimesiyle Hıristiyan tanrısını, dits kelimesiyle de putperest tanrılarını 

ifade eder. 

Dits, dios, diok‟ Ģeklindeki tanrı kelimeleri Hint-Avrupa geleneğinin gök 

tanrısı Dieus (Hintlilerde Dyaus)‟un söyleniĢ biçimini çağrıĢtırmaktadır. Dits 

biçimindeki Ermenice terim Ari geleneğin kadim biçimine Yunan yüce tanrısının 

Zeus‟a dönüĢümüne10 göre daha uzak gözükse de Dieus‟un dönüĢmüĢ biçimi 

olması akla yatkındır. BaĢka bir ifadeyle Hint-Avrupa dini geleneğinde baba tanrı 

olma özelliğini de barındıran gök tanrının, yani yüce tanrının gözler önünden 

kaybolup baba tanrı özelliğiyle kalarak, Dieus isminin özel bir tanrı isminden 

genel tanrı anlamına dönüĢmesi Ermeniler arasında da yaĢanmıĢ gibi gözükmek-

tedir.11 Ermenicede dits biçimini alarak genel tanrı ve tanrıçalar için kullanılmıĢtır. 

Bunun yanında baba tanrı Aramazd‟ın Dios Ģeklinde isimlendirilmesi ses benzer-

liği örneğini ortaya koymaktadır. Bu dönüĢümün Ari gelenekte, Yunan tanrıları-

nın değiĢimine göre daha dolaylı olduğu anlaĢılmaktadır. Bu ise, Ermenilerin 

Ġran‟a daha yakın olduğunu göstermektedir.  

Ermeni tanrılarının Ġran tanrıları ile benzerlikleri, Ermenilerin Ġranlılarla si-

yasi, sosyal ve milli yakınlıkları erken Ermeni kaynaklarından, özellikle 

H‟orenatsi‟den açık Ģekilde anlaĢılmaktadır. Ġranlılar ile ortak atalara sahip Hintli-

lerde kadim tanrılarda (Asuralar ve Daevalar) meydana gelen dönüĢüm farklı yön-

                                                             
9 Movses H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. Hator, V. 

Dar, Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, II/12. Yunan tanrısı 
Zeus‟un bir ismi olan Jupiter (Ġupiter, Zeus pater) Aramazd Ģeklinde çevrilmiĢtir. Ters yönde bir 
eĢleĢtirme için bkz. (Eusebius, Church History, Translated with prolegomena and notes by Arthur 
Cushman McGiffert, New York, Charles Scribner‟s Sons, 1904, II/6. s. 56; Yevsebios Kesaratsi, 
Patmut‟ivn Yekeğetsioy, Yeni Ermeniceye Çev.: H. Abraham V. C‟aryan, Venetik, Surp Ğazar, 1877, 
II/6, s. 88). 

10 Mircae Eliade, Dinler Tarihi Ġnançlar ve Ġbadetlerin Morfolojisi, Çev.: Mustafa Ünal, Serhat Kitabevi, 
Konya, 2005, s. 110-115. 

11 Ermeni halkının milli bir hüviyet kazanması, HıristiyanlaĢma sürecine dayanmaktadır. YaĢadıkları 
coğrafyaya Grek kaynakları Armenia derken bu coğrafyada yaĢayanlara Armenialı demektedir. 
Aynı zamanda bölgede feodal ailelerin yaĢadığı, zaman zaman tam olmasa da siyasi bir bütünlük 
oluĢturdukları, bu ailelerin farklı kökenlere sahip oldukları, çoğunluğunun Ġran kökenli oldukları 
hususunda H‟orenatsi baĢta olmak üzere erken Ermeni kaynakları bilgi vermektedir. (Bkz. Seyfeli, 
a.g.e., s. 37, 123n, 38, 125n, 39, 128n, 42, 139n, 48, 167n) Dolayısıyla Ermeni Paganizmi ve Tanrı-
larının özelliklerine dair varsayılan dönüĢüm hususunda bunu da göz önünde bulundurmak ye-
rinde olur.  
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de geliĢmiĢtir. Hintlilerde Asuralar kötü güçlere, kötü tanrısal varlıklara dönüĢür-

ken Ġran‟da Daevalar (dev) bu yönde değiĢmiĢtir.12  

Ermenicede Ġran‟daki dönüĢüm biçiminin izlerini gösteren kelime Hıristi-

yanlık döneminde Ģeytan, Putperestlikte ise kötü ruh, tanrı ve put (kur‟k‟)13 an-

lamlarında kullanılan dev (div) kelimesidir.14 Agat‟angeğos, Hıristiyanlara karĢı 

mücadele eden Putperest Ermenileri cinler, kötü ruhlar ordusu anlamında div 

kelimesiyle nitelemektedir.15 Burada aynı Ģekilde kötü güçler, kötü ruhlar, Ģeytan 

için kullanılırken Ġran‟daki olumsuz yöndeki değiĢimle paralellik arzetmektedir. 

Bu ise, Ermenilerin Ari geleneğin Ġran boyutuyla yakınlığını göstermektedir.  

Agat‟angeğos‟un verdiği bilgilere göre Ġran kralı Hüsrev (II, 279-287) baĢa-

rılı bir baskın sonrası Sasani hakimiyetindeki Ermeni coğrafyasına döndüğünde 

tanrıların putlarına ait olan tapınakların yedi sunağına (yevot‟n bagins mehenitsn) 

adaklar tertip edilmesini ferman buyurur.16 Bu tapınakların onun ataları 

ArĢakunilerin, Ermenilerle akrabalıkları vurgulanarak, geleneksel ibadet mekanı 

olduğu belirtilir. Kral, bu emri sefirlerine verir, dolayısıyla buradan tapınakların 

Ermenilere ait oldukları anlaĢılmaktadır. Bununla beraber Ermenilerin Ġranlı ak-

rabaları ile dinsel yakınlıkları da fark edilmektedir.  

Yukarıda aktarmıĢ olduğumuz mehean ve bagin kelimeleri Ermenicede tapı-

nak ve sunak anlamlarına gelmektedir.17 Ġkincisinin sunak, altar anlamıyla kulla-

nılması daha yaygındır. Ayrıca anıt-mezar sunağı anlamına gelmesi sunulan yer 

olduğunu pekiĢtirmektedir. Ermenicedeki Hıristiyanlık öncesi dini terminolojinin 

Ġranlıların dilleriyle yakınlığı bilinmektedir. Bu iki terim de Ġran etkisinin izlerini 

taĢımaktadır.18 Ancak bu etkinin Ġran‟daki tapınma biçimiyle aynı olmadığına dair 

verileri erken Ermeni kaynaklarından almaktayız. H‟orenatsi‟ye göre Sasani kralı 

ArdeĢir (I, 226-241)‟in Ermenilerin idaresini biçimlendirirken tapınaklar kültünü 

(mehenitsn paĢtamun) artırır ve Bagavan (EliĢkirt yakınları Murat nehri kenarın-

da)‟daki altarda (bagin) bulunan Ormizd‟in ateĢini (zhurn vormzdakan) sürekli ola-

                                                             
12 Mircae Eliade, Dinsel Ġnançlar ve DüĢünceler Tarihi 1 TaĢ Devrinden Eleusis Mysteria‟ları, Çev.: Ali 

Berktay, Kabalcı Yay., Ġstanbul, 2003, s. 244-245, 379, 383-385. Ayrıca bkz. Asiye Tığlı, ZerdüĢt, 
Hayatı ve Öğretisi, Beyan Yay., Ġstanbul, 2004, s. 55-56. 

13 Ğazaryan, a.g.e., s. 673, 675; Karapetyan, a.g.e., s. 454. Kr‟el fiili çekiçle dövmek anlamına gelir ki 
put (kur‟k‟) kelimesi buradan türemiĢ olmalı. Bkz (a.g.e., s. 456). 

14 Ğazaryan, a.g.e., s. Karapetyan, a.g.e., s. 254, 261. 
15 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, (Ed.: Zaven Yegavian), Matenagirk‟ Hayots, II. Hator, V. Dar, 

Kat‟oğikosut‟ivn Hayots Metzi Tann Kilikioy, Ant‟ilias-Libanan, 2003, CVIII/6-7. Kötü ruhlar 
anlamında kullanan Korivn için bkz. (Korivn, a.g.e., Bnagir A/V; P‟arpetsi, XIII/15). 

16 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, I/12. 
17 Ğazaryan, a.g.e., s. 236, 843-4; Karapetyan, a.g.e., s. 150. Modern Ermenicede mehekan biçiminde 

kullanımı için bkz. (a.g.e., s. 560) Bagin kelimesi bir de mezarlıklara yapılan sunaklar için de kulla-
nılmıĢtır. Bkz. (H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/66) 

18 A Meillet, “Sur les termes religieux iraniens en armenien”, Revue des Etudes Armeniennes, Tome 1, 
Fascicule 1, 1920-1921, s. 234. 
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rak yanması için düzenler ve oradaki heykelleri kırar.19 Bu bilgi Hıristiyanlığı ka-

bullerinden yaklaĢık bir asır önce, Ġran krallarının Ermeniler üzerinde dini baskı 

kurmak istediklerini gösterir ki farklı dine sahip olup tapınma biçimlerinin de 

farklı olduğuna iĢaret etmektedir.  

Agat‟angeğos sunak ve tapınak anlamlarına gelen bagin kelimesini kullana-

rak yedi tapınak olduğunu söyler. BaĢka bir yerde ise AĢtiĢat (Taron eyaletinde, 

MuĢ yakınlarında)‟taki Vahevanyan tapınağını meĢhur sekizinci tapınak (ut‟erord 

paĢtavn hr‟çakavor) diye vasıflandırır. Bu terminolojideki tapınak ve sunak karıĢıklı-

ğı aslında Ermeni Putperest tapınıĢında genel bir karıĢıklığa iĢaret etmektedir. 

Buradaki yedi ve sekizinci tapınak vasıflandırması Agat‟angeğos‟un eserinde zik-

redilen sekiz tanrı ve bunlara ait tapınaklar olarak düĢünülmüĢtür.20 Kanaatimizce 

bu yedi ve sekizinci ifadesi, sekiz tanrıya ait meĢhur tapınakları zikretmek için 

kullanılmıĢtır. Zira Ermenilerin yaĢadığı coğrafyada tapınak mahallini sekiz ile 

sınırlandırmak mümkün gözükmüyor. Bazı tapınakların çeĢitli tanrılara adanmıĢ, 

putları yerleĢtirilmiĢ sunakları ihtiva ederken bazılarının ise tek bir tanrıya adan-

dıkları anlaĢılmaktadır. Tanrılardan birisinin adıyla meĢhur olan tapınaklar varken 

büyük bir katedral niteliğinde, içerisinde farklı tanrılara adanmıĢ sunakları ihtiva 

edenler de bulunmaktaydı. Bazen birbirleriyle iliĢkili olarak bir kaç, çoğunlukla üç 

tanrıya adanmıĢ tapınaklar bir arada olup katedrali oluĢturmuĢlardı. Ermeni kilise-

lerinin yan yana, bazısı Ģapel niteliğinde, bir kaç tane yapılması zaman içerisinde 

oluĢan bir düzenlemedir. Benzer Ģekilde tapınakların da zaman içerisinde ön pla-

na çıkan tanrılara adanmıĢ tapınak veya sunaklarla geniĢlemiĢ veya azalarak da-

ralmıĢ olması akla yatkındır.  

Agat‟angeğos‟a göre Putperest Ermeniler arasında tanrıların babası 

Aramazd, altın ana Anahit, tanrı Mihr, tanrıça Nane, tanrı Tir, tanrıça Astğik, 

tanrı BarĢamin ve sekizinci olarak tanrı Vahagn isimli tanrılara ait kültler bulun-

maktaydı.21 H‟orenatsi, bu tanrıları eserinin bazı yerlerinde Yunan tanrılarının 

isimleriyle özdeĢleĢtirerek sırasıyla Zeus (Dios), Artemis (Artemidea), Hephaistos 

(Hep‟estu), Athena (At‟ena), Apollo (Apoğo), Aphrodite (Ap‟roditea), BarĢamin, 

Herakles (Heraklea) Ģeklinde yedisini Yunan tanrılarının ismiyle vermiĢtir. 

Agat‟angeğos ise bir yerde Armazd‟ı Zevs diye vasıflandırır ve bir yerde de 

Astğik‟in Yunancada Aphrodite (Ap‟rodites) olduğunu söyler. P‟avstos Buzand 

ise Vahagn‟ı Herakles ile eĢleĢtirir. Tanrıların isimlerinin Yunanca olarak verilmesi 

                                                             
19 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/77. 
20 A. Karier (Carrier), Het‟anos Hayastani Ut‟ Meheannern Agat‟angeğosi yev M. H‟orenatsioy Hamemat-

K‟nnadatakan Usumnasirut‟yun, T‟argmanets: H. Yakovbos V. TaĢyan, Vienna. Mh‟it‟aryan Tparan, 
1899, s. 9 vd. Ayrıca yedi tanrıyı ZerdüĢtlükteki Ahura-Mazda ve altı spenta mainyu ile iliĢkilendi-
rilmesi konusunda bkz. Mardiros H. Ananikian, “Armenian Mythology”, in The Mythology of All 
Races, Volume VII, Armenian African, Archaeologıcal Instıtute of America, Boston, 1925, s. 17-20. 

21 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, I/12, CXIV/1. 
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bir Yunan etkisine iĢaret olarak kabul edilebilir. H‟orenatsi‟nin verdiği bilgilere 

göre Ermenilerin yaĢadığı coğrafyada ArdeĢesyanlar hanedanının kurucusu 

ArdeĢes (I., m.ö. 188-165?) ve sonrasında Tigran (II., m.ö.95-55) Yunan tanrıları-

nın heykellerini bölgeye getirirler. Heykelleri kendi tanrılarına, Herakles heykelini 

Vahagn‟a benzetmiĢlerdir.22 Bu Helen dönemi etkisinin Ģekil ve görünüĢ itibariy-

le, dolayısıyla sanatsal bir etki olduğuna iĢarettir. MeĢhur Yunan heykeltıraĢlarının 

eserlerinin getirilmesi de bunu göstermektedir.  

Yunan etkisinin Helen döneminde olması daha akla yatkındır. Yunan etki-

siyle Ġran etkisini karĢılaĢtırdığımızda birincisinin daha yüzeysel ve daha geç dö-

nemde olduğunu söylemek mümkündür.  

Yunan tanrılarıyla Ermeni tanrılarının bağdaĢtırılması tanrıların biçimlerine 

dair bir ipucu vermekle beraber Ermeni heykel sanatının daha geride olduğunu 

da göstermektedir. Erken Ermeni kaynakları doğrudan tanrıların Ģekillerine dair 

tek tek vasıflayıcı bilgilere yer vermemiĢtir. Ancak satır aralarından genel bilgiler 

alabilmekteyiz. Buna göre onlar zanaatkar insanlar tarafından yontularak odun, 

taĢ, altın ve gümüĢ gibi madenlerden23 çekiçle dövülerek, baĢlarının derisi yüzüle-

rek, cilalı ve iĢlenmiĢ Ģekilde24 yapılmıĢlardır. FildiĢi, kristal ve gümüĢle süslenerek 

sunaklara yerleĢtirlenlerin olduğu, dolayısıyla heykelin üzerine süslemeler de ya-

pıldığı anlaĢılmaktadır.25 Onların ellerinin, ayaklarının, gözlerinin, ağızlarının ol-

duğu, yani antropomorfik özelliklere sahip oldukları söylenmiĢtir. Yine “Onların 

gözleri var görmüyorlar. Elleri var hissetmiyorlar. Ayakları var kımıldamıyorlar. Ağızlarında 

nefes yok.” sözleriyle alay edildiği görülmektedir.26  

Tanrıların birbirleriyle iliĢkisinde bir panteonun iĢaretleri bulunmaktadır. 

Aramazd‟a tanrıların babası, Anahit‟e altın ana ve Aramazd‟ın evladı,27 tanrı 

Mihr‟e “Aramazd‟ın oğlu”,28 Nane‟ye Aramazd‟ın kızı,29 tanrı Tir‟e Aramazd‟ın 

yazıcısı,30 Astğik‟e Vahagn‟ın odası, sevgilisi31 denmesi ve tanrıların vasıfları bir 

panteona iĢaret etmektedir. Ancak bu panteonun ayrıntılarına dair açık verilere 

sahip değiliz. Bununla beraber iki nesil tanrılardan, tanrısal dünyadaki oluĢumdan 

bahsetmek mümkündür. Birincisi Aramazd‟ın en gözde, birincil, baĢlangıç olduğu 

anlaĢılmaktadır. Göksel tanrı olduğuna dair iĢaretlere değinmiĢtik. Anahit‟in ise 

yeryüzü, toprak, bitkiler, tarım, yerleĢik hayatla ilgisine iĢaret eden ana tanrıça 

                                                             
22 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/12, 14. 
23 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/18-23. 
24 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, IX/3-4. 
25 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/ 14. 
26 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/18-23, 40. 
27 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/11. 
28 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CX/7. 
29 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CIX/13. 
30 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CVIII/5. 
31 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXIV/2; H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/14. 
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özelliklerine sahip olması bu tanrıların ilk nesil olduklarını düĢündürmektedir. 

Ermeni mitolojisinin yazılı metinlere geçmemiĢ olması Anahit‟in hem ana hem de 

tanrıların babası Aramazd‟ın evladı olmasının nasıl bir doğumla gerçekleĢtiğini 

öğrenmemizi engellemektedir. Ancak Anahit‟e Aramazd‟ın evladı 

(tznund=doğmuĢ olan)32 denirken diğerleri oğul ve kız kelimeleriyle ifade edilmiĢ-

tir. Tznund kelimesi, cinsiyeti belirtmediği gibi, doğuma iĢaret etmektedir. Bu 

doğumu göksel, tanrısal dünya ile ilgili düĢündüğümüzde Baba Aramazd‟dan 

türemiĢ, onun tanrısal doğuma neden olan bir iliĢkiye girerek doğurduğu anlamı 

belirginleĢir. Bu, bir taraftan Aramazd‟ın erdiĢi olabileceğine iĢaret ederken diğer 

tarafta Anahit‟in doğumunun ikinci nesil göksel doğum olabileceğine ıĢık tutmak-

tadır. Diğer oğul ve kız olan tanrıların ise sonraki nesil olması akla yatkındır.  

Tanrılar arası iliĢkide ikinci olarak iki teslise dair açık iĢaretler bulunmakta-

dır. Birincisi, kralın halka uyarı niteliğindeki fermanında “Yüce gönüllü Aramazd‟dan 

bereketli verimlilik; hanımefendi Anahit‟ten koruma; cesur Vahagn‟dan yiğitlik”33 dilekle-

riyle sözlerine baĢlaması bu üç tanrı arasında yaĢamın üç boyutuna dair teslisin 

iĢaretlerini taĢımaktadır. Bu IV. Yüzyıl baĢlarına matuf bilgi, geç dönemlerde 

tanrılara biçilen konumun değiĢmiĢ olduğuna iĢaretler barındırmaktadır. Aramazd 

ile Anahit‟in dilekler ve sunular konusunda birbirlerine yaklaĢtığı, ana tanrıça 

Anahit olmasına rağmen bereket ve verimliliğin Aramazd‟dan dilenmesinden 

anlaĢılmaktadır. Ancak tesliste üçüncü sırada kahramanlık, yiğitlik, cesaret bekle-

nen savaĢ tanrısı Vahagn‟a yer verilmesi manidardır.  

Ġkinci teslisin iĢareti ise Vahevanyan tapınağındaki Vahagn-Altın Ana 

(Anahit)-Astğik üçlüsüne ait sunaklar birliğidir.34  

Erken Ermeni kaynaklarının tapınaklar ve tapınımlarla ilgili verdiği bilgile-

re baktığımızda Ermeniler arasında sırasıyla Anahit, Aramazd ve Vahagn üçlüsü 

ve bunlara dair kültlerin önplanda tutulduğunu söylemek mümkündür. Astğik de 

önemli bir konuma sahiptir.  

II-Tapınaklar 

Bahsi geçen tanrılara ait tapınakların bulunduğu Ģehirler, yerler çok çeĢitli 

olmakla beraber üç bölge öne çıkmaktadır. Anahityan bölgesi olarak bilinen gü-

nümüz Erzincan ve çevresi, Vahevanyan bölgesi diyebileceğimiz Taron (MuĢ) 

eyaletinde AĢtiĢat, üçüncü olarak Aras nehrinin kollarıyla birlikte düzlüğe indiği 

yerde Ermeni krallık baĢkentleri olan Ģehirlerin bulunduğu bölge, Armavir ve 

çevresindeki nehir kıyısı Ģehirleri. Bu tapınak mahallerinin bulundukları yerlerden 

hareketle tapınakların su kenarlarına ve/veya yüksek dağlara, nehre bakan dağ 

                                                             
32 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/10-11. 
33 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, XII/2. 
34 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXIV/2. 
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yamaçlarına yapıldıklarını söylemek mümkündür.35 Su kenarına yapılması ibadet 

ve su iliĢkisiyle açıklanabilir. Yüksek yerlere yapılması ise insanların tanrıya biçtik-

leri ulaĢılmaz yüksek mevkiden dolayı dağların tanrıların ikametgahı olarak algı-

lanmasından kaynaklanmıĢ olmalıdır.  

Tapınakların yapıldığı yerler konusunda krallığın etkisinin olduğunu gör-

düğümüz Aras boylarındaki krallar tarafından kurulan baĢkentlere tapınaklar da 

inĢa edilmesi, bazen Ģehirleri Bagavan (Ditsavan=tanrılar Ģehri, Bagnats 

avan=tapınaklar kenti) Ģeklinde isimlendirerek bu özelliğiyle ön plana çıkarılması 

söz konusudur.36 Pek çok Ermeni kralı kendi ismiyle anılan bir Ģehir inĢa etmiĢtir. 

Bu Ģehirler baĢkent olmuĢlardır. Aynı anda iki baĢkent bulunurken biri yazlık, 

diğeri kıĢlık olarak kullanılmıĢtır. H‟orenatsi‟ye göre, Armavir baĢkent iken Yuna-

nistan‟dan getirilen tanrı heykelleri buraya yerleĢtirilmiĢ, sonra yeni inĢa edilen 

Bagaran‟a, ordan da ArtaĢat‟a taĢınmıĢtır.37 Tapınakların baĢkentlere kurulması 

için özel gayretin kral ve krallık ailesi ile ilgisi olsa gerektir. Kral, tanrının yeryü-

zündeki temsilcisidir, baba tanrı nasıl göksel dünyada tanrıların babası, lideri ise 

yeryüzünde de kral diğerlerinin üstündedir. Ermeniler arasında da bunun izlerini 

görüyoruz. Krallık ailesinin baĢatlığını krallık mezarlarının bulunduğu bir bölge-

den anlıyoruz. Ani (Kemah)‟deki hanedan mezarlığı ve Ani‟nin tanrıların babası 

Aramazd‟ın tapınağının bulunduğu yer olması manidardır.38 Bununla birlikte 

krallık ailesi için Vahevanyan bölgesi, AĢtiĢat‟taki tapınak ve Bagavan (Bagrevand 

(EleĢkirt) Eyaletinde) da önemliydi. Buralara tapınaklar inĢa etmiĢler ve bu tapı-

naklarda yıllık festivaller düzenlemiĢ, tapınaklara büyük bağıĢlar, sunular yapmıĢ-

                                                             
35 P'avstos Buzand, “Patmut‟ivn Hayots”, III/14‟de AĢtiĢat‟taki Vahagn tapınağını anlatırken onun 

bir dağ yamacında olup karĢısında baĢka bir dağ ve aĢağıda nehrin aktığı, diĢbudak ağaçlarıyla do-
lu bir vadi Ģeklinde tanıtır.  

36 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/40. Altarlar-tapınaklar Ģehri anlamında bagnatsn avan için 
bkz. (a.g.e., II/55) Bag, Ġran dilinde tanrı anlamına gelen sözcükle tapınak anlamındaki bagin keli-
mesinin klasik Ermenicede yaygın bir kullanımı vardır. ġehir anlamındaki kelimeyle yeni bir keli-
me oluĢturulduğunu H‟orenatsi‟nin tapınaklar inĢa edilen yeni Ģehre isim olarak verildiğini bildir-
mesinden anlıyoruz. Bu tapınak Ģehirler için Bagavan, Bagaran, Bagayariç, bagnatsn avan isimleri ya-
nında ditsavan da kullanılmaktadır. Bag kelimesi ve bundan türeyen diğer kelimeler için bkz. (H. 
Hübschmann, Armenische Grammatik, Leipzig: Druck und Verlag von Breitkopf & Hartel, 1897, 
s.113). Agat‟angeğos, Bagavan Ģehrinin Partlılar tarafından Ditsavan Ģeklinde çağrıldığını söyler. 
Bkz. (Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXVI/1-4). 

37 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/8, 12, 14, 39-42, 49, 65. H‟orenatsi‟de Bagavan (Bagrevand 
eyaletinde, EleĢkirt yakınları) ile Bagaran (Aras Nehri kollarından Akhuryan ırmağının sağ kena-
rında) birbirine karıĢır. Ġkisini de Bagavan ya da “sunaklar (bagin) Ģehri” (bagnats avan) diye isim-
lendirir. Bkz. (H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/38, 40, 55, 66, 77). 

38 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/10-11, VI/1-3, XII/2, CIX/7; H‟orenatsi, “Hayots 
Patmut‟ivn”, II/12. Kral Trdat, halka tanrılarının Ģerefini lekelememe emrini verdiği bir ferma-
nında “siz tanrıların ve majestelerinin yardımıyla iyi olabilirsiniz” diyerek kendisinin tanrısallığını, tanrı-
nın yeryüzündeki temsilciliğini vurgulamaktadır. Bkz. (Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, 
XII/10). 
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lar ve buralar krallar için özel kurban yeri olarak tahsis edilmiĢtir.39 Bu Ģehirlerin 

büyük bölümünün, özellikle AĢtiĢat‟ın önemi Hıristiyanlığı kabul sonrasında da 

devam etmiĢtir. Hem krallık için hem de din adamı ailesi için ehemmiyetini ko-

rumuĢtur. AĢtiĢat Aziz Grigor‟un ilk dönüĢtürme faaliyetleri, ilk kilisenin oraya 

yapılması, topraklarının aziz Grigor ailesine verilmesi, orada Ģehitlik oluĢturulması 

gibi dini içerikli faaliyetlerde önemli rol oynamıĢtır.40 AĢtiĢat bu önemini yaklaĢık 

bir asır sonrasında baĢka bir baĢkente, VağarĢapat (Ecmiatzin)‟a devrederken 

HıristiyanlaĢmanın boyutlarına da ıĢık tutmuĢtur.  

Bahsedilen üç bölge ve kaynaklarda tapınak olduğuna dair zayıf da olsa 

bilgiler bulunan yerleĢim yerleri Ģunlardır: Anahityan bölgesinde Ani (Kemah), Erez 

(Erzincan), Bagayariç (Pekeric), Til (Kemah yakınlarında), T‟ordan (Daranalik), 

Zela (Tokat-Zile)41; Vahevanyan bölgesi dediğimiz Taron (MuĢ) eyaletinde AĢtiĢat 

ve Ġnnaknyan42; baĢkentler bölgesinde Armavir (Erivan‟ın Güney doğusunda), 

Bagaran (Ahuryan ırmağının sağ kenarında), Yerezamoyn ve ArtaĢat; ayrıca bilgi 

bulunan Bagavan (Bagrevand‟da, EleĢkirt‟te) ve Pağat Dağı (Van Gürpınar) Ģehir-

leridir. ġüphesiz kaynaklara geçmemiĢ olan baĢka yerlerde de tapınaklar vardı. 

Ancak kaynaklarda iĢaret edilen tapınak mahalleri bunlardır. (Bkz. Tablo) 

Tapınakların taĢtan yapılmıĢ binalar olduğuna dair erken Ermeni kaynakla-

rında açık bir bilgiye rastlamadık. Ancak günümüzde ayakta olan ve güneĢ tanrı-

sına, Mihr‟e adanmıĢ olduğu düĢünülen Gar‟ni tapınağı yontma taĢlardan yapılmıĢ 

bir eserdir. Gar‟ni tapınağının M.S. I. Yüzyılda Trdat tarafından yapıldığı ileri 

sürülmektedir. 43 H‟orenatsi, tapınaktan bahsetmese de Gar‟ni Kalesinin Trdat 

tarafından taĢ ve demir ile inĢa edildiğini ifade etmektedir.44 Agat‟angeğos‟ta ise 

tapınakların ahĢap olduğuna dair bir bilgi vardır. ArtaĢat‟ta Yerezamoyn isimli 

yerdeki Anahit tapınağı ağaçtan yapılmıĢtır ve Aziz Grigor ve adamları tapınakları 

                                                             
39 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXIV/1-3. 
40 Seyfeli, a.g.e., s. 44-46, 76-86. Putperest din adamı ailesi Vahunilerin yurdu AĢtiĢat‟tır. Vahuni 

ailesi için bkz. (Cyril Toumanoff, Studies in Christian Caucassian History, Goergetown, 1963, s. 215). 
41 Strabon, Geographika Antik Anadolu Coğrafyası Kitap: XII-XIII-XIV, Çev.: Adnan Pekman, Arkeo-

loji ve Sanat Yay., Ġstanbul, 2000, XII, 3/37.  
42 Ġnnaknyan, günümüz MuĢ ve Bingöl topraklarının bir kısmını içine alan Taron eyaletinde bir 

yerleĢim yeriydi. Bu yerleĢim yerine dair VII. Yüzyıl kronikçisi Zenob Glak Asori‟nin bahsettiği 
Gisane ve Demetr isimli tanrılardan V. Yüzyıl Ermeni kaynaklarında bahsedilmez. Hatta onların 
AĢtiĢat ile ilgili Aziz Grigor‟un faaliyetlerini Zenob bu iki tanrı ve onların tapınaklarının yıkılıp 
azizlerin ve Ģehitlerin anıtlarına dönüĢtürülmesi Ģeklinde sunmaktadır. Bu durumda AĢtiĢat ile 
Ġnnaknyan‟ın birbirine yakın iki yerleĢim yeri olduğu düĢünülebilir. Bkz. (Zenob Glak Asori, 
Patmut‟ivn Taronots, Venetik, Tparani Srboyn Ğazaru, 1832, ss. 8, 15, 25, 27, 30, 32-36,  41-42.; 
“Gisane”, Haykakan Sovetakan Hanragitaran, Hator 3, Yerevan: 1977, s.74). 

43 B. Ar‟ak‟elyan-A. Sahinyan, “Gar‟ni”, Haykakan Sovetakan Hanragitaran, Hator 2, Yerevan: 1976, 
s. 689-691.  

44 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/90. P‟avstos Buzand Gar‟ni kalesinin baĢkent olduğunu 
söyler. Bkz. (P‟avstos Buzand, “Patmut‟ivn Hayots”, III/8). 
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yıkarken burayı yakarak yıkmıĢlardır.45 Bu bilgilerden hareketle tapınakların bazen 

ahĢap malzemelerden de yapıldığını söyleyebiliriz. Ancak Ermeni kilise inĢasında 

taĢ ustalığının yaygın olduğunu kaynaklarımızdan biliyoruz. Çoğunlukla yontma 

taĢtan yapıldığını söylemek yerinde olur. 

III-Tapınma 

Putperest Ermeniler tanrılarına nasıl tapınırlardı? Bu sorunun cevabını, er-

ken Ermeni kaynaklarının tek tek isimleri zikredilen tanrılarla ilgili verdiği açık 

bilgilerden tapınma biçimlerini detaylarıyla tespit etmek mümkün gözükmüyor. 

Ancak genel olarak düĢünüldüğünde çeĢitli tapınma biçimlerini açığa çıkarmak 

mümkündür.  

Erken Ermeni kaynakları terminolojisinde Putperest tapınmalarına iliĢkin 

birçok kelime kullanılmaktadır. Bu kelimeler, tapınma biçiminin anlatılmadığı, 

doğrudan konu yapılmadığı için bu eserlerde tapınmanın detaylarına iliĢkin bilgi-

ler bulunmamasına rağmen genel bir kanaat oluĢturacak niteliktedir. 

Ermenicede tapmak anlamında paĢtel kelimesi kullanılmaktadır. Bu kelime-

den tapınak anlamındaki paĢton (paĢtavn) türemiĢtir. Bu terim genel anlamda bü-

tün tapınma biçimlerini içinde barındırmaktadır ve daha çok somut anlamda 

kullanılmaktadır. Soyut manayla birlikte kullanılan hürmet etmek, tapmak anla-

mında patuel ve bu fiilden türeyen patuasirel kelimesi; tazim göstermek, yüceltmek 

(metzarel), hürmet etmeyi sevmek anlamıyla kullanılmaktadır.46 BaĢka bir kelime 

ise hizmet etmek, kul olmak, tanrının hizmetkârı olmak anlamında spasavorel fiili-

dir.47 Bu fiil Agat‟angeğos‟ta Putperest kâhinin yardımcısı, hizmetkârı için kullanı-

lan spasavor kelimesinden türemiĢ olmalı.48 Dolayısıyla somut anlamıyla din görev-

lilerine isim olduğunu söyleyebiliriz. Ġsim olarak kullanıldığında kul manasıyla 

tanrının hizmetkârlığını yapmak soyut bir anlam da taĢımaktadır. Tanrının tapına-

ğında görevli olmak, gönüllü hizmet etmek kulluğun hem soyut hem somut bo-

yutunu içerir. Spasavor kelimesi, Hıristiyanlık döneminde kilisede evharistiya ayinini 

icra eden ruhaninin yardımcısına da isim olmuĢtur. Çünkü ruhbana yardımcı 

olmak ve kilisede hizmet etmek tanrıya hizmet etmek anlamına gelir.  

Sunmak, takdim etmek anlamındaki matutsanel fiiliyle tanrılara sunulan can-

lı ve cansız kurban takdimeleri yanında Hıristiyanlıktaki ekmek-Ģarap sunumu 

(rabbin sofrası) da ifade edilmektedir. Bu kelimeden türeyen matutsum, sunu, tak-

                                                             
45 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CVIII/3-7. 
46 Ğazaryan, a.g.e., ss. 1070-1073; Karapetyan, a.g.e., s. 701. Tanrıların babası Aramazd‟ın bir yerde 

bu kelimeyle, yani büyük, daha doğrusu ise yüce anlamıyla vasıflandırılmıĢtır. Bkz. (Agat‟angeğos, 
“Patmut‟ivn Hayots”, V/11). 

47 Ğazaryan, a.g.e., ss. 1314, 1317-8; Karapetyan, a.g.e., s. 746. 
48 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CVIII/14. 



Erken Ermeni Kaynaklarına Göre Ermeni Paganizminde Tapınak ve Tapınım              17 

 
 

dim anlamına; matutsaran, mezbah, mihrap (seğan, h‟oran), sunak, altar anlamlarına; 

matağ ise kurban anlamına gelmektedir.49  

Kurban etmek (zohel), kurban kesmek (zohagortzel, zohi matutsanel) fiilleri ve 

kurban anlamındaki zoh kelimesinden mezbah, sunak (bagin) anlamındaki zoharan, 

zohanots kelimeleri türemiĢtir.50 Bu kelime daha çok canlı kurban sunusunu çağrıĢ-

tırmaktadır.  

Farsçada aĢti, yaĢd Ģeklinde olan, kurban anlamındaki yaĢt kelimesi zoh ile 

aynı Ģekilde kullanılmaktadır. YaĢt ar‟nel kurban kesmek, kurban sunmak anla-

mındadır.51 Agat‟angeğos‟ta bir Ermeni tapınak Ģehri olan ve krallık ailesinin 

kurban yeri (yaĢtits teğik‟) Ģeklinde tanımlanan AĢtiĢat ismi de bu kelimeden gel-

mektedir.52  

Kurban, sunu anlamındaki diğer bir kelime de Anadolu halk inançlarında 

nazarlık için kullanılan ve tütsüsü yapılan üzerlik otuna da isim olmuĢ spand keli-

mesidir. Spandanots, mezbah; spandut‟yun ise öldürme, kurban ve boğazlama an-

lamlarına gelmektedir. Spandaran ise mezbah (zoharan) anlamındadır.53 Bu kelime 

cansız kurban sunumuna iĢaret etmektedir.  

Voğcakizel kelimesi kurban etmek anlamına gelen baĢka bir kelimedir. 

Voğcakez ise tamamı yakılmıĢ kurban anlamındadır.54  

Ahit, adak anlamına gelen uh‟t ismi ve ziyaret etmek, adamak anlamındaki 

uh‟tel, uh‟t ınel fiilleri55 ise adak kurbanı sunmayı da ihtiva etmektedir. 

Hıristiyan Ermeniler arasında ekmek-Ģarap ayinine, kutsal sunuya isim ol-

muĢ kurban anlamındaki diğer bir kelime de patarag kelimesidir. Agat‟angeğos, 

Putperest kurbanları ile ilgili olarak da kullanmıĢtır.56 Pataragel, kurban sunmak; 

pataragaran, mezbah, sunak anlamındadır.57 

Hediye, kurban sunusu, bağıĢ, hibe anlamındaki nuer kelimesi ise hibe ve 

bağıĢlar için kullanılan bir kelimedir ve nuirel hibe etmek, bağıĢ etmek anlamında-

dır.58 

Agat‟angeğos‟ta, Aziz Grigor Kral Trdat‟a karĢı eleĢtiri yaparken büyücü-

lük suçlamasında bulunur.59 Burada büyücü anlamına gelen kah‟ard kelimesinden 

                                                             
49 Ğazaryan, a.g.e., s. 825; Karapetyan, a.g.e., s. 549. 
50 Ğazaryan, a.g.e., s. 444; Karapetyan, a.g.e., s. 309. 
51 Ğazaryan, a.g.e., s. 894; Karapetyan, a.g.e., s. 594. 
52 Hübschmann, a.g.e., s. 212; Toumanoff, a.g.e., s. 215; Nicholas Adontz, Armenia in the Period of 

Justinian The Political Conditions Based on the Naxarar System, Çev. Nina G. Garsoian, Galouste 
Gulbenkian Foundation, Lisbon, 1970, s. 243.  

53 Ğazaryan, a.g.e., ss. 1141-2; Karapetyan, a.g.e., s. 745. 
54 Ğazaryan, a.g.e., s. 1009; Karapetyan, a.g.e., s. 659. 
55 Ğazaryan, a.g.e., ss. 1026-7; Karapetyan, a.g.e., s. 670-671. 
56 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, XII/3-4, CXIV/12. 
57 Ğazaryan, a.g.e., s. 1063; Karapetyan, a.g.e., s. 696. 
58 Ğazaryan, a.g.e., ss. 972-3; Karapetyan, a.g.e., s. 634-635. 
59 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/20. 
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büyücülük anlamındaki kah‟ardut‟yun (=vhukut‟yun, divt‟ut‟yun, hmayut‟yun, 

t‟ovçut‟yun) kelimesi kullanılmıĢtır. Kah‟ardel ise büyü, sihir yapmak anlamındaki 

fiildir.60  

Tapınma ile ilgili baĢka kelimeler de vardır. Ancak burada çok kullanılan 

kelimeler tapınma biçimlerine genel bir çerçeve çizmede yardımcı olsun diye 

verilmiĢtir. Bu kelimeler erken Ermeni kaynaklarında yukarıda zikredilen anlamla-

rıyla kullanılan kelimelerdir. Bunlar arasında soyut anlamlı olanlar her anda yapı-

labilecek, her türlü tapınma biçimlerinde gerçekleĢtirilebilecek, yüceltme, saygı, 

hürmet, iltifat, bağımlılık gibi ruhsal anlamlı tapınımlar ve tanrılardan huzur, re-

fah, bereket ve verimlilik, kutsanma, barıĢ ve mutluluk dileklerinde bulunmak için 

kurban takdimiyle ruhsal ibadetlerin bulunması da akla yatkındır. H‟orenatsi, bir 

yerde tapınaklarda tanrılara ibadeti kurban sunularıyla birlikte anarken onlardan 

ayırarak ifade etmektedir.61 Bu ibadetlerin ne olduğu açık değilse de tanrılara karĢı 

sunaklarda daha çok eğilme ile kendini gösteren saygılı duruĢ, dua, dilek ve istek-

lerde bulunma, fal ve yıldız ilmi gibi tapınma biçimleri olabilir. Ayrıca tanrıların 

iyilikleri dokunabileceği gibi kötülüklerine, öfkelerine de maruz kalınabileceği, 

dolayısıyla bunlardan kaçınmak için kültlere daha dikkat edilmesi, tanrıların ve 

kültlerinin hor görülmemesine dair bilgiler de vardır.62 Dolayısıyla Putperest 

tapınımlarının amaçlarından birisi de tanrıların öfkelerini dindirme, zararlarından 

uzak kalma ve onları sakinleĢtirmedir.  

Putperest Ermenilerin tapınma biçimlerinde kurban ve sunu önemli bir yer 

iĢgal etmekteydi. Kurban yanında adak sunusu da yapılırdı. Tapınaklara sunulan 

adak ve kurban canlı ve cansız Ģeklinde iki türlüydü. Canlı kurban sunuları hak-

kında ilk bilgi Ksenephon (m.ö.426?-354?) tarafından bahsedilen at kurbanıdır.63 

Agat‟angeğos‟un verdiği bilgiler ise canlı kurban konusunda bildiklerimizi geniĢle-

terek daha ayrıntılarda durmamızı sağlayacak niteliktedir. Kral Hüsrev bir emrin-

de “beyaz tosun, beyaz koç, beyaz at, beyaz katır” adakları takdim edilmesini istemek-

tedir.64 ġükran kurbanları olarak sunulmasını istediği bu adaklar gözde sunular 

olmalı. Beyaz ve erkek hayvanların istenmesi seçme sunular olduklarını gösterir ki 

bu baĢka tür ve cinste hayvanlar sunulduğuna da iĢaret etmektedir. H‟orenatsi ise 

domuz kurbanından bahsetmektedir.65 

H‟orenatsi, Hripsimyanları anlattığı küçük eserinde bakire kızların ve deli-

kanlıların kurban edildiklerine dair bir bilgi vermektedir.66 Bu bilgi doğrudan 

                                                             
60 Ğazaryan, a.g.e., s. 621; Karapetyan, a.g.e., s. 414. 
61 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/14. 
62 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, XII/3-10. 
63 Ksenphon, Anabasis, Çev. Hayrullah Örs, Ġstanbul, Maarif Matbaası, 1944, IV, V, 35. 
64 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, I/12. 
65 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/14. 
66 H‟orenatsi, “Patmut‟ivn Srbots Hr‟ip‟simyants”, s. 2193-2196.  
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doğruya kanlı kurban Ģeklinde sunulsa da kendisini tapınağa adayan bakireler 

olması daha akla yatkındır. Strabon, Ermenistan‟daki ünlülerin tapınaklarında 

kutsal fahiĢelik yapan kızlarının bulunduğunu söyler.67 Bu bilgiler en azından belli 

bir dönemde bakirelerin tapınaklara adandığına iĢaret etmektedir.  

Erken Ermeni kaynaklarında yiyecek olarak canlı hayvan kurbanları ve 

meyve68 dıĢında yiyeceklere dair bilgiye rastlamasak da en azından ekonomik 

durumu zayıf olanların kümes hayvanları, tahıllar, meyve, sebze sunmaları akla 

yatkındır. Ayrıca tapınak görevlilerinin geçiminin kurbanlar, adaklar ve bağıĢlar-

dan karĢılanması hazır yiyeceklerin de sunulabileceğini göstermektedir.  

Kral Trdat, Aziz Grigor‟dan Erez‟deki Anahit heykelinin bulunduğu suna-

ğa çelenklerden ve kalın ağaç dallarından sunular takdim etmesini ister. Bu sunu-

ların çiçeklerden yapılmıĢ taçlar ve Ermeniler arasında kıymet verilen ağaçların, 

mesela sosi, takdim edilmesi akla yatkındır.69 Üzerlik otu anlamına da gelen spand 

kelimesinin Agat‟angeğos tarafından sunu anlamında kullanılması bitki sunuları-

nın ve tütsülerinin de yapıldığını düĢündürmektedir. Kokulu bitkilerin tapınaklar-

da cezbeyi artırıcı olarak kullanılması, dolayısıyla Ermeniler arasında somanın var-

lığından söz edilebilir.  

Cansız sunu olarak “altın ve gümüĢ ziynet, sırmalı ve püsküllü ipek kumaĢ, altın 

taçlar, gümüĢ altarlar, kıymetli taĢlarla süslü güzel vazolar, parlak kumaĢlar” takdim edi-

lirdi. Bunlar çoğunlukla heykelleri süslemede kullanılırdı ve kıymetli eĢyalar olup 

tapınaklara bağıĢ, hibe niteliği de taĢımaktaydı. Ayrıca savaĢta elde edilen gani-

metlerin beĢte biri ve gösteriĢli hediyeler tapınaklara bağıĢlanır, kâhinlere (k‟urm) 

hediye olarak verilirdi.70 Bu tür kıymetli hediyelerin kral ve krallık ailesi, ordu 

kumandanı gibi ileri gelenler tarafından sunulması akla yatkındır.  

Kurban ve adak gibi tapınma biçimlerinin hangi durumlarda yapıldığına 

dair baĢarılı bir savaĢ sonrası Ģükran kurbanları takdim edildiğini söyledik. ġüphe-

siz savaĢ öncesinde ve baĢka durumlarda kehânetlerle ilgili uygulamalar da vardı. 

Putperest din adamlarının, yani k‟urmların bu uygulamalarda, kehânetler, falcılık, 

yıldızlar ilmi, rüya yorumları gibi dini ve sihri faaliyetlerde etkin olmaları muhte-

meldir.  

Kurban olayının hastalık durumunda, iyileĢme dileğiyle hastanın kendisi 

değil de baĢkası tarafından da yapılabildiğini biliyoruz. ArdeĢes hastalandığında 

bir adam, Erez‟deki Anahit tapınağına onun iyileĢmesi ve uzun bir yaĢam için 

                                                             
67 Strabo, The Geography of Strabo, Literally Translated with Notes The First Six Books by H. C. 

Hamilton, Esq. The Remainder by W. Falconer, Vol. II, London, 1903, XI, 14/16. 
68 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, XII/3. 
69 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/2. 
70 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, I/12. Tapınaklara yapılan sunular ve bağıĢlar için bkz. (a.g.e., 

V/2, CVIII/12, CIX/8) 
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dilek gönderir.71 Ne gönderdiği belli değil. Ancak buradan hastalık gibi insana 

uğrayan zararlardan kurtulmak için tapınaklara, tanrılara baĢvurulduğu anlaĢıl-

maktadır. Bunlarla birlikte tanrıların zarar verebileceğine, iyiliklerinin olduğu gibi 

kötülüklerinin de dokunabileceğine inanıldığına dair bilgiler varıdır.72 Dolayısıyla 

nasıl baĢarılı bir savaĢ sonrası Ģükran sunusu varsa baĢlarına gelen kötü olaylardan 

sonra da af sunularının olması ya da kötülüklerinin dokunmaması ve korunması, 

ekim ve evlilik gibi verimlilik konulu hususlarda dileklerde bulunulması gibi 

amaçlarla sunular yapılması akla yatkındır.  

Kurban sunularının canlı olanlarının bir kısmının yendiğini biliyoruz. Yine 

H‟orenatsi, Bagratuni ailesinin ileri gelenlerinin ki onların Yahudi orijinli olduğu-

nu söyler,73 tapınaklarda kurban sunumuna ve ibadete yanaĢmamalarından dolayı 

kralla aralarında husumet çıktığı, ancak kralın sunduğu kurbanlardan, hatta do-

muz bile yedikleri için cezalarının hafifletildiğini anlatır. Buradan kurbanların 

yendiği anlaĢılmaktadır. Ayrıca yakılan kurban sunumunun olması da muhtemel-

dir.  

Tapınakların içinde sunakların, putların yerleĢtirildiği alanların, tapınak ba-

ğıĢlarının konduğu çeĢitli odaların, tapınak görevlilerine ait odaların, dıĢarıdan 

gelenler için misafirhanelerin, tapınağa ait arazilerin olduğunu verilen bilgilerden 

açıkça olmasa da çıkarabiliyoruz. Tabi ki böyle geniĢ bir düzeneğin idaresinden 

sorumlu olanlar da vardı. En baĢta tapınakların dini ayin, kehânet, tapınağın ida-

resi gibi iĢlerde görevli olan kâhinler sınıfı ile birlikte onun sivil iĢlerinden sorum-

lu hizmetkârlar da vardı. 

Tapınma ve sunuyla ilgili baĢka bir konuya daha değinmek yerinde olacak-

tır. H‟orenatsi, krallık ailesinden Ani‟de baĢkâhin olarak atanan, sonradan 

Bagavan (Ditsavan, tanrılar Ģehri)‟da baĢkâhin iken öldürülen Majan‟ın bu sunak-

lar Ģehri Bagavan‟da mezara yerleĢtirildiğini söylemektedir. Bu Putperest Ermeni-

lerin ölülerini, krallarını ve kâhinlerini mezarlıklara yerleĢtirdiklerini göstermekte-

dir. Aynı yerde bu mezarın üzerine gelip geçenlerin kurban sunumlarına katıla-

bilmeleri ve kötü güçlerden korunmak için hediyelerden alabilmeleri amacıyla 

bagin denen bir sunak yerleĢtirildiğini eklemektedir.74 Buradan anıt-mezarların ve 

onlarda yapılan sunaklara kurbanlar sunulup, insanların bu kurbanlardan fayda-

landıkları, hediye olarak alabildikleri anlaĢılmaktadır. Bugün Ermeni Kilisesi‟ne 

has defin sonrası teselli ayininde takdis edilen helvadan davetlilerin yememesine 

iyi bakılmaması geleneğin dönüĢerek devam ettiğini düĢündürmektedir.  

                                                             
71 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/60. 
72 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, V/20-23. 
73 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, I/22. 
74 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/53, 55, 66.  
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Ani, Ermeni ArĢakunilere ait kral mezarlarının, anıtmezarlarının bulundu-

ğu Ģehirdi. Bu anıt mezarların Ani kalesinin içerisinde olduğunu P‟avstos 

Buzand‟dan öğrenmekteyiz. Aynı zamanda putperestlik inançlarına göre kutsal 

kabul edilen ve Hıristiyanlık öncesine dayanan Ani‟deki krallık mezarlığından 

Ġranlılarca götürülen atalarına ait kemiklerin Hıristiyanlığı kabul ettiklerinden 

sonra bile kralların Ģerefinin, talihinin ve cesaretinin kendilerine geçeceğine inan-

dıkları için onları tekrar ele geçirip, eski yeri Ani‟ye olmasa bile kendi topraklarına 

yerleĢtirdiklerinden bahsetmektedir.75 Bu bilgilerden anıt mezarlar ve bunlar etra-

fında geniĢ bir inanç ve törensel uygulamalar olduğu anlaĢılmaktadır. Ayrıca Put-

perest Ermenilerde ruhlarla ilgili inançların ve ahiret fikrinin olduğunu da gös-

termektedir. 

Bu her zaman yapılabilecek ibadetler yanında yıllık tapınma biçimleri de 

vardı Ģüphesiz. Tapınakların kendilerine özel, yıllık festivallerinin olduğunu bili-

yoruz. Kaynaklarımızda yıllık kutlamalardan Bagavan‟da düzenlenen Navasard‟a, 

yeni yıl kutlamalarına açıkça yer verilmiĢtir. Bu Ģehir ve bu Ģehirdeki bir tanrıya ait 

tapınağın öne çıktığını satır aralarından çıkarıyoruz. Agat‟angeğos‟un verdiği bu 

kısa metnin çevirisi Ģu Ģekildedir: “O (Aziz Grigor), yeni mahsullerin müsebbibi tanrı 

Amanor,76 (ve) misafirperver tanrı Vanatur‟un (Hivrınkal ditsn Vanatr) eskiden Navasard 

(Yeni Yıl) Ģenliklerini kutladıkları aynı yerde bu yararsızlara (tanrılara) ibadet zamanı olan 

günleri büyük bir festival ilan ettiği Ģehitlerin anısını kutlama tarihine dönüĢtürdü. Büyük 

aziz Yovhanna ve Tanrı‟nın aziz Ģehidi At‟anagine‟nin anma töreni için toplanmayı, onların 

bayramlarını aynı Ģehirde bu günde kutlamalarını” emretti.77  

Metinde geçen Amanor‟un Altın Ana Anahit‟e, Vanatur‟un ise tanrıların 

babası Aramazd‟a ait sıfatların isimleĢmiĢ hali olduğu kanaatindeyiz.78 Ayrıca 

                                                             
75 P‟avstos Buzand, “Patmut‟ivn Hayots”, IV/24. 
76 Amanor kelimesi yıl anlamındaki „am‟ ve yeni anlamındaki „nor‟ kelimelerinin birleĢmesiyle yeni yıl 

anlamına gelmektedir. Bkz. (H. Hübschmann, Armenische Grammatik, Leipzig: Druck und Verlag 
von Breitkopf & Hartel, 1897, s. 416, 479). H‟orenatsi, yeni yıl anlamındaki Amanor kelimesinin 
dönüĢümüne ıĢık tutacak Ģekilde „amin noroy‟ biçiminde kullanmaktadır. Bkz. (H‟orenatsi, “Hayots 
Patmut‟ivn”, II/ 66). Aynı Ģekilde Navasard da yeniyıl anlamındadır. Bkz. (Hübschmann, a.g.e., s. 
202). Ayrıca eski Ermeni takviminin ilk ayının ismi Navasard‟tır. Her ay otuz gündür. On iki ay 
sonundaki artan günler de artık ay anlamında yeni bir ay olarak kabul edilmiĢtir. 5 ya da 6 günlük 
bir aydır. Navasard ayı ise 11-24 Ağustos günlerinde yıldan yıla değiĢen bir günde, bu 13 günden 
birinde baĢlamaktadır. Navasard Ayı, 11/24 Ağustos-9/22 Eylül arasında değiĢen 30 gündür. 
Bkz. (Gevorg Seraydaryan, Tomaragitut‟yan Dasıntats, S. Ecmiatzin, R‟nia, 1972, Gevorg 
Seraydaryan, Tomaragitut‟yan Dasıntats, S. Ecmiatzin, R‟nia, 1972, s. 20). Navasard Ģenlikleri ilk 
ayın ilk günlerinde yeni yılı karĢılamak üzere kutlanıyordu. Aynı zamanda bölge iklimine göre tam 
olarak yeni mahsullerin hasatının yapıldığı bir döneme dek geliyordu. AnlaĢılan üzüm hasatının 
yaklaĢtığı bir dönemdi. Bu nedenle hala Ermeni Kilisesi‟nde 15 Ağustos‟ta Meryem Ana yortu-
sunda üzüm kutsaması yapılır ve üzüm perhizi bozulur. 

77 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXIX/3-4. 
78 Bu konu ve tek tek tanrılar hakkındaki erken Ermeni kaynaklarının verileri, “Erken Ermeni 

Kaynaklarına Göre Hıristiyanlık Öncesi Ermeni Tanrılar Panteonu” isimli makalemizde değer-
lendirilmiĢtir. 
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metinden yıllık kutlamaların Ģehirlerle ilgili görüldüğü anlaĢılmaktadır. Burada 

Ģehirden daha çok Ģehrin özelliği ile alakalı olmalı. Çünkü Bagavan baĢkenttir ve 

kralların ikametgahıdır. Yeni yıl festivali Navasard‟ın krallık Ģehri olmasından 

dolayı Bagavan‟da yapıldığını söylemek akla daha yatkındır.  

Metinde Agat‟angeğos‟un belirttiği gibi bu festivaller Aziz Grigor‟un ça-

lıĢmalarıyla Hıristiyan aziz Ģehitlerini anma günlerine dönüĢtürülmüĢtür. Aynı 

Ģekilde tanrı Vahagn‟ın meĢhur tapınağının bulunduğu AĢtiĢat‟ta da yıllık kutla-

malar yapılırdı. Agat‟angeğos, AĢtiĢat‟taki tapınakların yıkımı sonrasında Ermeni 

takvimindeki üçüncü ay olan Sahmi ayının yedinci günü79 Ģehitleri anma günü ilan 

edildiğini ve kutlandığını eklemiĢtir. P‟avstos ise aynı tarihi vererek Hıristiyanların 

kutlamalarına değinmiĢtir.80 Ekim ayına dek gelen bu günün Vahavenyan tapına-

ğının festival günleri olsa gerek, ancak bu festivalin Putperestlik dönemindeki 

Ģeklini bilemiyoruz.  

Bu bilgilerden yeni yıl kutlamalarının yapıldığı anlaĢılmaktadır. Ayrıca hasat 

zamanında kutlanan yıllık festivaller olduğu yukardaki metindeki “yeni mahsullerin 

müsebbibi” ifadesinden anlaĢılmaktadır. 

Tapınaklar ve tapınma biçimlerinin bu kadar çeĢitli ve iĢlevsel olduğu bir 

toplumda din adamı sınıfı veya tapınak görevlilerinin olması doğaldır. Kaynakla-

rın verdiği bilgileri ayrı bir baĢlık altında değerlendirelim.  

IV-Tapınak Görevlileri 

H‟orenatsi‟nin „tarih‟inde, tapınak görevlilerine dair kâhin (k‟rmutyun) ve 

baĢkâhin (k‟rmapet) terimleri kullanılmaktadır. Diğer erken Ermeni kaynaklarında 

da bu kelime aynı Ģekilde geçmektedir. Agat‟angeğos, putperest kâhini anlamında 

k‟urm kelimesini kullanarak putperest tapınmasını, alıĢkanlıklarını ifade etmiĢ ve 

putperest kâhinlerin çocuklarının Aziz Grigor tarafından seçilerek ilk öğrencileri 

yapılmasını dile getirmiĢtir. BaĢka bir yerde putperest “kâhinler ile birlikte hizmet-

kârları” (zspasavorsn k‟rmok‟n handerdz) ifadesini kullanmıĢtır.81  

Burada kullanılan spasavor kelimesi putperest kâhinin hizmetkârı, yardımcısı 

anlamındadır.82 Bu kelime Hıristiyanlık döneminde kilisede evharistiya ayinini icra 

eden ruhaninin yardımcısına isim olmuĢtur.83  

                                                             
79 Sahmi Ayı, 10/23 Ekim-8/21 Kasım arasında değiĢen 30 gündür. Bkz. (Seraydaryan, a.g.e., s. 20). 
80 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CXV/13.; P‟avstos Buzand, “Patmut‟ivn Hayots”, III/14. 
81 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, Yar‟acaban (GiriĢ)/35, Bölüm: I/12, CVIII/3,14, CXXV/3, 

CXX/3, CXXI/1. K‟urm, Putperest kahin, k‟rmapet, Putperest ruhani reisi, baĢkahin; 
k‟rmapetut‟yun, Putperest ruhani reisliği, baĢkahinlik; mets k‟rmut‟yun, baĢkahinlik; k‟rmut‟yun, Putpe-
rest ruhaniliği, kahinlik; k‟rmakan, Putperest kahini ile ilgili; k‟rmakin, putperest kahin karısı;  

k‟rmanoyc ve k‟rmuhi, Putperest kahini zevcesi veya kızı anlamına gelmektedir. Bkz. (Ğazaryan, 
a.g.e., s. 1314, 1317-8; Karapetyan, a.g.e., s. 861, 862). 

82 Agat‟angeğos, “Patmut‟ivn Hayots”, CVIII/14. 
83 Ğazaryan, a.g.e., s. 1314, 1317-8; Karapetyan, a.g.e., s. 746. 
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Tapınak görevlilerine dair verilen bu bilgilerden üç sınıf görevli olduğunu 

çıkarabiliriz. Bunlar, baĢkâhin (k‟rmapet, metz k‟rum), kâhin (k‟rum) ve kâhin yar-

dımcısı (spasavor) Ģeklindedir. Kâhinler evlidirler, karıları ve çocukları vardır. Ge-

çimlerini tapınaklara yapılan bağıĢlar ile karĢılarlar. Muhtemelen tapınak arazisinin 

iĢletilmesinden de onlar sorumludur ve onlardan da faydalanırlar. Kurbanların bir 

kısmının onlara ait olması da mümkündür. Toplumda ileri gelen sınıftandırlar, 

önde gelen ailelerdendirler.  

H‟orenatsi‟nin verdiği bilgiler tapınakların ve ayinlerin idaresinde ülkedeki 

feodal yapının etkin olduğunu göstermektedir. Ermenilerin yaĢadığı coğrafyada 

farklı bölgelere hakim toprak sahibi aileler yaĢardı. IV-V. Yüzyılda Hıristiyanlığa 

geçiĢ sürecinde yaklaĢık elli büyük hanedan vardı. Ülkenin idaresi bu hanedanla-

rın birliğiyle gerçekleĢtirilirdi.84 ArĢakuniler krallık ailesiydi. Krallığın dini idare 

üzerindeki etkisine değinmiĢtik. Bu etkisini tapınakların idaresinde de göstermek-

tedirler. H‟orenatsi‟den tapınakların idaresinin, ordu kumandanlığında ve diğer iĢ 

bölümlerinde olduğu gibi dini idareyi de bir ailenin üstlendiğini, bu ailenin 

Vahuniler olup kral tarafından tayin edildiklerini, hatta sonra kraldan habersiz 

Yunanistan‟dan getirilen Herakles heykelini kendi topraklarındaki ataları Vahagn 

(Tanrıça Astğik‟in sevgilisi) tapınağına yerleĢtirmelerinden dolayı bu görevden azl 

edildiklerini öğrenmekteyiz.85 Bu bilgi tapınakların idaresinin bir aile tarafından 

gerçekleĢtirildiğini düĢündürmektedir. Bu ailenin baĢkâhinler ailesi olması muh-

temeldir.  

BaĢka bir dönemde kralın kendi ailesinden, baĢkent Bagaran‟a kardeĢlerin-

den Yeruaz‟ı ataması,86 Ani‟de tanrı Aramazd‟ın baĢkâhini olarak Majan‟ın atan-

ması, sonra aynı ismin Bagavan kâhini olarak zikredilmesi krallık ailesinden kâ-

hinlerin de tayin edildiğini göstermektedir.87 Bu konuyu ülkenin genel idari ve 

siyasi yapısındaki değiĢikliklere göre değerlendirmek yerinde olur. Sürekli değiĢen 

bu yapı içerisinde Ģüphesiz tapınakların idaresi de etkilenmekteydi. 

Zaman zaman değiĢmekle beraber genelde baĢkâhinlerin bir çok kâhinin 

bulunduğu tapınakların her türlü idaresini üstlendiklerini, kâhinlerin dini ayin ve 

ritüellerle meĢgul olup baĢkâhine ve spasavorların ise kâhinlere yardımcı oldukları-

nı söyleyebiliriz. Tapınak idaresinde doğrudan dini olmayan iĢlerle ilgilenen hiz-

metkârların da olması akla yatkındır.  

                                                             
84 Adontz, a.g.e., s. 183 vd. 
85 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/12,14. Dini liderliğin bir aileye verilmesi geleneği Hıristiyan-

lığa geçildiği dönemde ısrarla uygulanmıĢtır. YaklaĢık bir buçuk asır Aziz Grigor‟un ailesi Hıristi-
yanlıkta böyle bir yapılanma olmamasına rağmen sürdürülmüĢtür. Bu konuda ayrıntılı bilgi için 
bkz. (Seyfeli, a.g.e., s. 37-83). 

86 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/40. 
87 H‟orenatsi, “Hayots Patmut‟ivn”, II/53, 55, 66.  
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Sonuç 

Erken Ermeni kaynaklarının verdiği bilgiler ve onların bu verilerinde kul-

landıkları terminolojiye göre Ermeniler Hıristiyanlığa geçiĢ sürecinde Putperest 

idiler. Kaynaklar Hıristiyanlık dönemine ait olduğu için Ermenilerin önceki dini 

ve inançlarınının Hıristiyanlık ile bağdaĢmayan yönlerini olumsuzlayarak vurgu-

lamıĢtır.  

V. yüzyıla tarihlendirilen kaynakların dağınık verileri Ermeni Putperest ta-

pınak ve tapınımına iliĢkin genel çerçeveyi çizebilecek bir bütünlüğe sahiptir. 

Ayrıca ayrıntılarıyla Ermeni Paganizminin tarihsel sürecini izlemeyi kolaylaĢtırabi-

lecek niteliktedir. Bu verilerle karĢılaĢtırmalı çalıĢmalara ıĢık tutabilecek mahiyet-

tedir.   

Veriler Ermenilerin çevre halklarından Ġranlılarla etnik, coğrafi, sosyal ve 

siyasi bakımdan en yakın olmaları gibi Ġranlıların dini kültürel özellikleriyle de 

yakınlıklarını ortaya koymaktadır. Ermeni tanrılarının isimleri, bazı özellikleri 

benzerlikler taĢımaktadır. Yakınlığın en çarpıcı örneği, Ari halklar içerisinde yaĢa-

nan tanrılar ve kötü ruhlara dair inançlarda meydana gelen dönüĢümde Ġranlılar 

ile Ermenilerde paralel olmasıdır. Hindu gelenektekinin zıddına gerçekleĢen bu 

dönüĢümde daevalar Hindistan‟ta tanrıya dönüĢürken hem Ġran‟da hem de Erme-

nilerde kötü ruhlara dönüĢmüĢtür. Bu paralelliğin de ortaya koyduğu gibi Erme-

nilerin Ġran etkisi ve Ġranlılarla yakınlıkları diğer çevre halklara göre hem daha 

erkendir hem de daha etkilidir. Bunun Hıristiyanlık öncesi Ermeni inançlarına 

yansıması da belirgindir. Dolayısıyla Ermenilerin tapınak ve tapınmayla ilgili en 

belirgin benzerliğe sahip olduğu halk Ġranlılardır. Daha düĢük olan Roma etkisi 

ise Helen dönemine iliĢkin olup daha çok sanatsal ve görseldir.  

Erken Ermeni kaynaklarının dağınık ve hangi tanrı ve tapınakla iliĢkili ol-

duğu belli olmayan verileri, Hıristiyanlık öncesi Ermeni tapınak ve tapınımına 

dair bir özgün metin oluĢturabilecek ve daha net ifadelerle oluĢturulan diğer me-

tinlere katkı sunabilecek niteliktedir.  

Verilere göre Ermenilerin sekiz belirgin tanrısı ve çeĢitli yerlerde bu tanrı-

lara ait tapınaklar vardır. Tapınaklar Ermenilerin yaĢadığı hemen her yerde ol-

makla beraber üç ana bölgede bulunmaktadır. Bu bölgelerin temel ortak özellikle-

ri; herhangi bir ırmak kenarına yakın yüksek bir yerde bulunmalarıdır. Birincisi 

Fırat‟ın kuzey kollarına yakın Anahityan bölgesi olarak bilinen Erzincan ve çevre-

sindeki tapınaklardır. Ġkincisi, Murat Nehri‟ne yakın Vahevanyan bölgesi diye 

bilinen AĢtiĢat (MuĢ yakınları) ve Bagayariç (EleĢkirt) bölgesinde Bagaran isimli 

baĢkentteki tapınaklardır. Üçüncüsü ise Ermeni baĢkentlerinin yer aldığı Aras ve 

boyları üzerindeki tapınak Ģehirlerinin bulunduğu, baĢkentler bölgesi diye isim-

lendirdiğimiz bölgedir.  
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Putperest Ermeniler için bu üç merkezi bölge yanında Ermenilerin yaĢadı-

ğı coğrafyada baĢka yerlerde de tanrılara, tapınaklarına ve tapınmaya iliĢkin kültle-

rin izleri bulunmaktadır.  

Bu üç bölgedeki yerleĢim birimleri Hıristiyanlık döneminde de hem krallık 

hem de din adamı ailesi için önemini sürdüren bölgelerdir. Bu bölgelerde belli bir 

tanrıya ait tapınağın öne çıktığı Ģehir ve kasabalar yer almaktadır. Tapınakların 

idaresinde üç sınıfa ayrılan kâhinler görev almaktadır ve baĢkâhinlik belli dönem-

lerde belli ailelere aittir. Bu tapınaklarda yeni yıl ve yeni mahsullerin çıkıĢı gibi 

eski Ermeni takvimine göre yıllık kutlamalar yapılmaktadır. Tapınaklarda belli 

tanrılara ait sunaklar vardır. Bu sunaklara hastalık, savaĢ, Ģükran sunuları olarak 

canlı ve cansız kurbanlar, adaklar takdim edilmektedir. Mezarlıklar da tapınma 

objelerinin bulunduğu alanlar olup ruhların yaĢadığına inancın izlerini taĢımakta-

dır. Krallık mezarları ve üst düzey insanların mezarları ziyaret yerleri olarak öne 

çıkmaktadır. Krallık ailesi tapınaklar ve idaresinin düzenlenmesinde etkilidir. Ta-

pınakların bazısının krallık için bazılarının ise baĢka aileler için önemi öne çıkarak 

aile tapınımının izlerini sunmaktadır.  

Ermeniler Hıristiyanlığa geçiĢ döneminde tanrıların babası Aramazt‟ı, Altın 

Ana Anahit‟i, aĢk Tanrıçası Astğik‟i ve kahramanlık ve cesaret tanrısı Vahagn‟ı ön 

planda tutmakta, onların tapınaklarına ve kültlerine özel bir itina göstermiĢlerdir.  

Tapınaklar ırmak kenarlarına ve/veya dağlara ve dağ yamaçlarına taĢtan in-

Ģa edilmiĢti. Tapınaklarda bir veya birkaç sunak inĢa edip canlı ve cansız kurban-

lar takdim etmekteydiler. Bunun yanında hastalık ve savaĢ gibi sıkıntılı durumlar-

da kâhinlere ve tanrılara baĢvururlardı. Yıllık kutlamalar ve panayırlar düzenlenir-

di. Ġçlerindeki sunaklar ve etrafındaki araziler, kurbanlar ve bağıĢlarla birlikte 

tapınakların idaresi k‟rmapet denen baĢkâhinlerce gerçekleĢtirilirdi. Kâhinler 

evelenebilir, mülk sahibi olabilirlerdi.  

Tanrılar ve bunlara dair tapınmalar hem somut hem soyut manada iki bo-

yutlu olmakla beraber hem tapınaklarda hem de özellikle soyut anlamda tapınak 

dıĢında sürdürülmektedir. Bu özelliğiyle Ermeni hayatının tamamını kapsadığını, 

onu biçimlendirdiğini ortaya koymaktadır.  

Putperest Ermenilerin hayatları, yaĢam biçimlerine dair karmaĢıklık siyasi 

tarihlerindeki karmaĢıklıkla paralellik arzetmektedir. Erken Ermeni kaynaklarının 

verileri tapınak ve tapınmanın Ermeni siyasi ve sosyal hayatındaki bütün çalkantılı 

yaĢam ile paralellik taĢıdığını, özde olmasa da sürekli ve hızlı bir değiĢim yaĢadığı-

nı göstermektedir. Farklı ailelerden oluĢan Ermeni halkının tam bir bütünlük 

arzedemediği gibi tapınaklar ve tapınma konusunda da bir bütünlük yoktur. Er-

meniler bu bütünlüğü HıristiyanlaĢarak bağımsız bir kiliseye sahip olup Ġran‟a 

karĢı siyasi bağımsızlık mücadelesi verdikleri Avarayr Mücadelesi (M. 451) ile her 

ne kadar siyasi bağımsızlıklarını kazanamasalar da kültürel varlıklarını bağımsız-
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laĢtırarak milli varlıklarını ortaya koymuĢlardır. Dolayısıyla dini yaĢamın çalkantılı 

görünümden kurtulması da ancak HıristiyanlaĢma sonrasında gerçekleĢebilmiĢtir.  

Tablo: Putperest Ermenilerde Tanrılar ve Tapınakları  

Tanrılar Ġsimleri Tapınak mahalli ve 

bölgesi 

Kaynağı  

 

1-Aramazd 

Aramazd 

(Ormizd) 

I-Ani (Kemah), 

Daranağik‟ 

(Daranağeats) 

Agat‟angeğos (V/10-11, 

VI/1-3, XII/2, CIX/7) ; 

H‟orenatsi (II/53) 

Ormizd‟in 

ateĢi 

II-Bagavan, 

Bagrevand (EleĢkirt) 

Eyaletinde 

H‟orenatsi (II/77) 

Aramazd III-Pağat Dağı (BaĢet 

Dağı, Van Gürpınar, 

Güzelsu) 

H‟orenatsi, Patmut‟ivn 

Srbots Hr‟ip‟simyants 

Zeus IV-Armavir‟den 

Bagaran‟a, (Bagavan, 

Bagnats avan, 

Ahuryan kolunun 

sağında)‟dan ArtaĢat‟a 

taĢındı  

H‟orenatsi (II/8, 12, 40, 

49, 77.) 

Amanor ve 

Vanatur‟ 

II-Bagaran, 

Bagrevand (EleĢkirt) 

Eyaletinde 

Agat‟angeğos (CXIX/3-

4) 

Zeus I-Ani Koruluğu (Ke-

mah) 

H‟orenatsi (II/12) 

Agat‟angeğos (CIX/7) 

Zeus 

Olympus 

I-Ani Kalesi H‟orenatsi (II/14) 

Agat‟angeğos (CIX/7) 

 

2-Anahit 

Anahit I-Yeriza veya Erez 

(Erzincan), Yekeğeats 

Agat‟angeğos (V/1-3,10-

11, 20-23 ; VI/2-3; XII/2 

; CIX/8-11) H‟orenatsi 

(II/14, 60) 

(Altın Ana, 

Voskemor) 

II-AĢtiĢat, Taron 

(MuĢ) 

Agat‟angeğos (CXIV/2-

3) 

Anahit III-Yerezamoyn, 

ArtaĢat 

Agat‟angeğos (CVIII/3-4, 

6 , CXIV/1-2, CXIV/1-

3) 
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Tanrılar Ġsimleri Tapınak mahalli ve 

bölgesi 

Kaynağı  

Artemis III-Armavir (Eri-

van‟ın Güney doğu-

sunda) Armavir‟den 

Bagaran‟a, (Bagavan, 

Bagnats avan, 

Ahuryan kolunun 

sağında)‟dan ArtaĢat‟a 

taĢındı 

H‟orenatsi (II/8, 12, 40, 

49, 77.) 

Artemis IV-Ani Koruluğu 

(Kemah), oradan 

Erez‟de ikinci heykeli 

olarak, Yekeğeats 

H‟orenatsi (II/12, 14, 60)  

Anaitis 

(Anahit) 

V-Zela (Tokat-Zile) Strabon (XII, 3/37) 

Anaitis I-Akilisene 

(Yekeğeats) 

Strabon (XI, 14/16) 

Amanor ve 

Vanatur‟ 

II-Bagaran, 

Bagrevand (EleĢkirt) 

Eyaletinde 

Agat‟angeğos (CXIX/3-

4) 

 

3-Mihr 

 

Mihr I-Bagayariç (Bagariç, 

Pekeric, Tercan yakı-

nında.) 

Agat‟angeğos (CX/6-9); 

H‟orenatsi, (II/14) 

Hephaistos I-Ani Koruluğu (Ke-

mah), sonra Bagayariç 

(Bagariç, Pekeric, 

Tercan yakınında.) 

H‟orenatsi (II/12, 14)  

 

4-Nane 

Nane I-Til (Kemah yakınla-

rında) 

Agat‟angeğos (CIX/8-

12), H‟orenatsi, (II/12, 

14) 

Athena I-Ani Koruluğu (Ke-

mah), sonra Til kasa-

bası 

H‟orenatsi (II/12, 14)  

 

5-Tir 

Tir 

(Apollon) 

I-Yerazamoyn, 

ArtaĢat‟ta 

Agat‟angeğos (CVIII/3-

5) ; H‟orenatsi (II/49) 
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Tanrılar Ġsimleri Tapınak mahalli ve 

bölgesi 

Kaynağı  

Apollon I-Armavir‟e, sonra 

Armavir‟den 

Bagaran‟a, (Bagavan, 

Bagnats avan, 

Ahuryan kolunun 

sağında)‟dan ArtaĢat‟a 

taĢındı 

H‟orenatsi (II/12, 40, 49) 

 

6-Vahagn 

Vahagn 

(Vahevanyan) 

I-AĢtiĢat, Taron Agat‟angeğos (CXIV/1-

3) , H‟orenatsi (I/30-31; 

II/8, 12) P‟avstos 

Buzand, III/14 

Herakles I-AĢtiĢat, Taron H‟orenatsi (II/12, 14) 

P‟avstos Buzand (III/14) 

 

7-Astğik 

Astğik I-AĢtiĢat, 

(Vahevanyan) 

Agat‟angeğos (CXIV/2); 

H‟orenatsi (II/12, 14) 

Astğik II-Pağat Dağı (BaĢet 

Dağı, Van Gürpınar, 

Güzelsu) 

H‟orenatsi, Patmut‟ivn 

Srbots Hr‟ip‟simyants 

Aphrodites III-Ani Koruluğu 

(Kemah), sonra 

AĢtiĢat‟ta Herakles‟in 

heykelinin arkasına 

H‟orenatsi (II/12, 14)  

 

8-BarĢamin 

BarĢamin I-T‟ordan köyüne, 

Daranalik 

Daranağeats) 

Agat‟angeğos (CIX/1-3) , 

H‟orenatsi (II/14) 



 
 

ĠBN KAYYĠM’ĠN TIBBU’N-NEBEVÎ’SĠNDE ĠSNAD 

VE DELÂLET PROBLEMĠ 

Kadir DEMĠRCĠ 

 

Özet 

Hicrî 8. asrın önde gelen simalarından olan Ġbn Kayyim el-Cevziyye, he-

men hemen bütün Ġslâmî ilimlerde eser vermiĢ Hanbelî âlimlerindendir. Kaleme 

aldığı eserlerinden biri de bu alanda oldukça meĢhur olan et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı 

eseridir. Kitap üç bölümden oluĢmaktadır. Birinci bölümde, “Hz. Peygamber‟in 

hastalıkların tedavisinde izlediği yol”; ikinci bölümde, “Hz. Peygamber‟in rûhânî 

ve ilâhî ilaçların bileĢikleriyle ve doğal ilaçlarla tedavide yol göstermesi”; üçüncü 

bölümde, “Hz. Peygamber‟in ifade ettiği besin maddeleri” konu olarak ele alın-

mıĢtır. Dolayısıyla eser Hz. Peygamber‟in ve sahabenin tıp konusundaki sözlerini 

ve uygulamalarını içermektedir. Bu çalıĢmada eserde yer alan hadisler isnad ve 

delâlet problemi açısından değerlendirilmiĢtir.  

Anahtar Kelimeler: Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, Peygamber, Hadis 

 

IBN KAYYIM AL-CAWZIYYA AND HADITH PROBLEM 

IN HIS AL-TIBB AL-NABAWÎ 

Abstract 

Ġbn Kayyim al-Cawziyya is one of the leading personalities of the 8th 

century. He is the Hanbali scholar who has worked almost all the Islamic 

sciences. One of the works written by very famous in this area is the work of al-

Tibb al-Nabawî. The book consists of three parts. In the first section, “The path 

of the Prophet in the treatment of diseases”, the second chapter, “The Prophet‟s 

spiritual and divine guidance of drugs for treatment compounds and natural 

medicines”, the third chapter, “Nutrients expressed by the Prophet” were 

discussed. Therefore, this book consists of the Prophet‟s words and medical 

applications. In this study the Prophet‟s words were evaluated. 

Keywords: Ġbn Kayyim, al-Tibb al-Nabawî, The Prophet, Hadith,  

 

GiriĢ 

Hadis âlimleri hadis malzemesini değiĢik gayelerle ele almıĢ ve rivâyetler 

üzerinde farklı amaçlarla çeĢitli çalıĢmalar yapmıĢ; sonuçta değiĢik tür ve isimlerde 

hadis literatürünün ortaya çıkmasına vesile olmuĢlardır. Hadis Ģerhleri, haĢiyeler, 
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ta‟likler, ihtisarlar, mustahreç ve müstedrekler, kırk hadis edebiyatı, çeĢitli konu-

lardaki hadis derlemeleri bu tür çalıĢmalardan bazılarıdır.  

Konulu hadis derlemeleri içinde mütalaa edebileceğimiz çalıĢmalardan biri 

de Ģüphesiz „Tıbbu‟n-Nebevi‟ adı altında yapılan çalıĢmalardır. Bu adla yapılan 

çalıĢmalar her dönemde hadis âlimlerinin dikkatini çekmiĢ ve bu isim altında 

çeĢitli çalıĢmalar yapılmıĢtır. Sonuçta „Tıbbu‟n-Nebevî Literatürü‟ diyebileceğimiz 

müstakil bir literatür hadis edebiyatı içerisinde ortaya çıkmıĢtır.  

Günümüzde bu literatür üzerinde çok genel mahiyette de olsa bazı akade-

mik çalıĢmaların yapıldığı görülmektedir.1 Ne var ki yapılan bu çalıĢmalar daha 

ziyade bu literatürü tanıtmaya, Tıbbu‟n-Nebevîyi övmeye ve hatta onu alternatif 

bir tıp olarak göstermeye yönelik çalıĢmalardır. Halbuki „tıbbu‟n-nebevî‟ edebiya-

tının eleĢtirel bir bakıĢ açısıyla değerlendirmeye tâbi tutulması gerekmektedir. Bu 

yönde bazı çalıĢmalar yapılmıĢ olsa da özellikle ülkemizde yapılanlar oldukça az 

ve yetersizdir. Oysa üzerinde çalıĢma yapılacak oldukça yoğun ve zengin bir 

„tıbbu‟-nebevî‟ literatürü bulunmaktadır. Bu derece geniĢ bir alana yayılmıĢ olan 

literatürü birkaç çalıĢmayla değerlendirmeye tâbi tutmak elbette yeterli olmaya-

caktır. Dolayısıyla „Tıbbu‟n-Nebevî‟ edebiyatı üzerinde daha fazla çalıĢmalar ya-

pılmalıdır.  

Tabiî ki önemli olan çalıĢmaların çokluğu değil aynı zamanda içeriği ve ele 

alınıĢ tarzıdır. Tıbbu‟n-nebevî literatürü üzerine yapılan çalıĢmalara bakıldığında 

bir iki istisnanın dıĢında genelde bu literatürü övücü ve tanıtıcı mahiyette çalıĢma-

lar olduğu görülecektir. Oysa bu literatür ile ilgili her hangi bir kitap açılıp bakıl-

dığında bu eserlerde yer alan rivayetlerin ve bunların ele alınıĢ Ģekillerinin eleĢtirel 

bir yaklaĢımla değerlendirilmesi gerektiği hemen fark edilecektir.  

Dolayısıyla en baĢta Tıbbu‟n-Nebevî tâbiri olmak üzere bu literatürün her 

cihetten eleĢtirilmesine Ģiddetle ihtiyaç vardır. Bu literatürde ele alınan hadisleri 

içerikleri bakımından „Tıbbu‟n-Nebevî‟ diye adlandırmak acaba ne kadar müm-

kündür? Ġnsanlara doğru yolu göstermek üzere gönderilen bir Allah Elçisi‟nin 

sağlık konusunda müminlere yaptığı öğüt ve tavsiyeleri alternatif tıp anlamı çağ-

                                                             
1 Bk. Mustafa Dönmez, Ebû Nuaym ve et-Tıbbu‟n-Nebevî Ġsimli Eseri Üzerine, UÜĠFD, c. 16, 

sayı: 1, s. 321-350; ayrıca bk. Ayhan TekineĢ, Alternatif Ġslami Tıp “Tıbb-ı Nebevi”, Divan Ġlmî 
AraĢtırmalar, 1998, c. III, sayı: 4, s. 57-72; ayrıca bk. Ġsmail Hakkı Ünal, Hz. Muhammed (s.a.v) ve 
Tıp, Diyanet Ġlmî Dergi, Peygamberimiz Hz. Muhammed (SAV) özel sayısı, 2000, 2003, Özel sayı, 
s. 181-190; Salih Karacabey, Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla Ġlgili Hadisler Hakkında 
Hattâbî‟nin GörüĢleri, UÜĠFD, 1992, c. IV, sayı: 4, s. 217-226; Asaf Atasaven, Tıbb-ı Nebevî, 
Diyanet Dergisi (Özel Sayı) cilt: 25, sayı: 4; Mahmut DenizkuĢları, Kur‟ân-ı Kerim ve Hadislerde Tıp, 
bs. 3, Ġstanbul 1990; Ġbrahim Canan, Hazreti Peygamberin Sünnetinde Tıp : tıbb-ı nebevi. Akçağ Yayın-
ları, Ankara 1995; Ahmet Turhanoğlu, Hadislerde Koruyucu Hekimlik, (BasılmamıĢ Yüksek Li-
sans tezi) Ġstanbul 1996; Sait Özçelik, Hadislerde Rukye, (BasılmamıĢ Yüksek Lisans tezi) Ġstan-
bul 2001. 
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rıĢtıracak Ģekilde „Tıbbu‟n-Nebevî Ġlmi‟ diye adlandırmak uygun mudur?2 ġayet 

Tıbbu‟n-Nebevî bir ilim ise Hz. Peygamber‟i bir tabib olarak nitelendirmek ne 

kadar doğrudur? Tıbbu‟n-Nebevî konusu ele alınırken ne gibi usûl hataları yapıl-

maktadır? Tıbbu‟n-nebevî literatüründe yer alan hadislerin rivayet tekniği açısın-

dan değeri nedir? Bu eserlerde zikredilen hadislerin ne kadarı merfu hadislerdir? 

Ne kadarı sahâbe ve tâbiûn sözleridir? Söz konusu edilen hadislerin Tıbbu‟n-

Nebevî konusu ile uygunluğu bulunmakta mıdır? Yani bu eserlerde zikredilen 

hadisler delâlet açısından tıp konusu ile ilgili hadisler midir? Yoksa bu hadisleri 

ele alan müelliflerin kendi anlayıĢ ve yorumlarına dayalı bir istidlâl mi söz konu-

sudur? Tıbbu‟n-nebevî ile ilgili hadisleri anlama ve yorumlama problemi bulun-

makta mıdır? Nebevî tıp ile ilgili hadisler bağlayıcı mıdır? ġayet bağlayıcı ise hangi 

hadisler bağlayıcıdır? Tıbbu‟n-nebevî hadisleri ile bir hastalığın tedavisinde istidlal 

edilebilir mi? Tıbbu‟n-Nebevî hadisleri arasında ne kadarı tarihseldir? Tıbbu‟n-

Nebevî hadislerinden evrensel ilkeler çıkarmak mümkün müdür? Tıbbu‟n-Nebevî 

literatürü hakkında bu tarz soruları çoğaltmak mümkündür. Elbette bu soruların 

cevaplandırılması gerekmektedir.  

Daha önce de ifade ettiğimiz gibi Tıbbu‟n-Nebevî literatürüne ait her han-

gi bir kitaba kısa süreliğine bile göz gezdirilecek olsa, oradaki hadislerin sıhhat 

bakımından oldukça problemli oldukları ve aynı zamanda zikredilen hadislerde 

ciddi anlamda delâlet sorunu olduğu görülecektir. Hz. Peygamber‟e ait olan her 

Ģey ile ilgilenmeyi kendilerine meslek edinmiĢ olan hadisçilerin, tıbb-u nebevî 

hadislerini derlemeye yönelik çalıĢmaları bir noktada kabul edilebilir ve anlaĢılabi-

lir gayretlerdir. Ancak hadisçilerin bu çalıĢmaları konuyla ilgili ilgisiz her türlü 

rivayeti derleyip onların altına birkaç tıbbî yararlardan söz etmek Ģeklinde olma-

malıdır. Hz. Peygamber‟in konum ve mevkiini yüceltmeye yönelik yapılan bu tarz 

çalıĢmaların dikkatli bir Ģekilde yapılmadığı takdirde zamanla Hz. Peygamber‟i 

zan ve itham altında bırakabilecek, onu tahfife sürükleyebilecek çalıĢmalara dönü-

Ģebileceği endiĢesi taĢınmalıdır. Daha açık bir ifade ile Hz. Peygamber‟e olumsuz 

bakılmasına yol açabilecek rivâyetleri kötü niyetli kiĢilerin eline vermemek hadis-

çilerin en baĢta gelen görevleri arasında gelmelidir.     

Bu çerçevede ele alınıp bir değerlendirmeye tâbi tutulması gereken bu sa-

hanın önemli ve meĢhur eserlerinden biri hiç Ģüphesiz hicrî sekizinci asrın önde 

gelen simalarından biri olan Ġbn Kayyim el-Cevziyye‟ye (ö.751/1350) ait olan „et-

Tıbbu‟n-Nebevî‟ adlı eserdir. Eser aynı zamanda Türkçeye de tercüme edilmiĢtir.  

Ġbn Kayyim bu kitabında sağlık ile ilgili hadisleri zikretmektedir. Ancak bu 

hadisler hem isnadları hem de muhtevaları açısından bir takım problemler taĢı-

maktadır. Ġsnad açısından görülen problemler hadislerin zayıf veya uydurma riva-

                                                             
2 Ayhan TekineĢ, agm, s. 58. 
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yetler olmasıdır. Güzel olan Ģey Ġbn Kayyim‟in bizzat kendisinin bu tür hadislerin 

zayıflığını ya da mevzuluğunu zaman zaman ifade etmesidir. Bununla birlikte bir 

türlü anlaĢılmayan husus ise onun zayıf veya uydurma dediği hadisleri kitabına 

alması ve ele aldığı konulara bu hadisleri serlevha yaparak bunlara dayanmasıdır. 

Bir taraftan rivayetlerin isnad problemlerine iĢaret edip diğer taraftan onları kita-

bında delil olarak kullanması Ġbn Kayyim için tam bir çeliĢkidir.  

Öte yandan Ġbn Kayyim‟in hadislerin isnadları noktasında gösterdiği bu 

gevĢekliği benzer Ģekilde hadislerin muhtevaları için de gösterdiğini söylemek 

durumundayız. Zira onun, tıbbu‟n-nebevî ile hiç de ilgisi olmayan hadislerle ko-

nuları temellendirmeye çalıĢtığı görülmektedir. Bu durum kitapta yer alan hadisle-

rin delâlet problemine iĢaret etmektedir. Bütün bu problemleri göz önüne aldığı-

mızda tıbbu‟n-nebevî ismi ile bu hadisler arasında bir çeliĢki ortaya çıkmaktadır.  

Bu çalıĢmada hem isnad hem de delâlet açısından problemli olan bu hadis-

lerin varlığına dikkat çekilme amaçlanmıĢtır. ÇalıĢmada öncelikle kısa bir Ģekilde 

de olsa Ġbn Kayyim‟in hayatı ve eserleri hakkında bilgi verilecek, ardından et-

Tıbbu‟n-Nebevî kitabı hakkında genel mülahazalar takdim edildikten sonra isnad 

ve delâlet bakımından problemli olan hadisler ele alınacaktır.  

1. Ġbn Kayyim’in Hayatı GörüĢleri ve Eserleri 

1.1. Hayatı 

Hicrî 691/1292 tarihinde DımeĢk‟te doğan Ġbn Kayyim, babası Cevziyye 

medresesinde Kayyım olarak görev yaptığı için „Ġbn Kayyim el-Cevziyye‟ diye 

anılmıĢtır. Asıl adı Muhammed‟dir. Babası Ebû Bekir onun yetiĢmesinde önemli 

rol oynamıĢtır. Ġlk öğrenimini babasından alan Ġbn Kayyim, zamanının önde ge-

len âlimlerinden çeĢitli dersler almıĢtır. Onun ders aldığı hocalarından en önemlisi 

Ģüphesiz Takiyüddîn Ġbn Teymiyye‟dir. Ġbn Kayyim, üzerinde büyük tesiri olan 

hocası Ġbn Teymiyye‟nin yolunu takip etmiĢ ve hatta onun görüĢ ve düĢünceleri-

nin yayılmasında büyük rol oynamıĢtır.3 

Cevziyye medresesinde imamlık, Ġbn Hallikân‟ın yaptırdığı câmide hatiplik 

yapan Ġbn Kayyim bu arada dersler vermiĢ, talebe yetiĢtirmiĢ, eserler kaleme al-

mıĢtır. 743 yılında düzenli olarak ders vermeye baĢladığı Sadriyye medresesindeki 

hocalık görevini vefâtına kadar sürdürmüĢtür. Medresedeki bu görevini 

vefâtından sonra iki oğlu; Cemâleddin ve Burhaneddin devam ettirmiĢtir.  

Onun yaĢadığı dönem Haçlı seferleri sonrası ve Moğol istilaların devam et-

tiği dönemdir. Ġslam dünyasında karıĢıklıkların, çalkantıların yaĢandığı bir zaman 

dilimidir. O, hocası ibn Teymiyye‟nin görüĢ ve düĢüncelerini paylaĢmasından 

dolayı baskı ve zulümlere maruz kalmıĢtır. Hocası ile birlikte hapsedilmiĢtir. Ho-

                                                             
3 H Yunus Apaydın, “Ġbn Kayyim el-Cevziyye”, DĠA, c. 20, s. 109. 
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casının vefatından sonra serbest bırakılan Ġbn Kayyim hicrî 756 yılında DımeĢk‟te 

vefat etmiĢ ve burada defnedilmiĢtir.4 

1.2. GörüĢ ve DüĢünceleri 

Ġbn Kayyim hocası ibn Teymiyye gibi Kitap ve Sünnet‟ten hüküm çıkarma 

konusunda sahabenin görüĢlerinin dikkate alınması gerektiği görüĢündedir. Ona 

göre sahabenin görüĢlerine itibar etmeden Kur‟an ve Sünnet‟ten hüküm çıkarma 

bidat ve delâlettir. O, bir mezhebe bağlı kalmayı gerekli görmemektedir. Kamu 

otoritesi de halkı bir mezhebe bağlı kalmaya zorlayamaz. Taklide karĢı olmakla 

birlikte Ġbn Kayyim bu anlayıĢını bir parça da olsa yumuĢatmakta ve taklit edilebi-

lecek Ģartları taĢıyan kiĢinin taklit edilebileceğinin caiz olduğunu ileri sürmektedir. 

Ne var ki taklit eden kiĢi taklit ettiği görüĢü en doğru görüĢ saymamalıdır. Ġbn 

Kayyim bu noktada mezhep müntesiplerinin çoğunlukla imamlarının görüĢlerini 

yanlıĢ anladıklarını ve yanlıĢ uyguladıklarını dile getirir, onlarla mücadele eder.5 

Ġbn Kayyim Ģeriatın ruhunu ve esprisini kavrama eğilimindedir. O, 

nasslarda yer alan lafızların özüne ve hakikatine inmenin gereğinden söz eder. 

Lafızlar anlamın birer vesileleridir. Aynı zamanda maslahatın dikkate alınması ve 

gerçekleĢtirilmesi, zamanın değiĢmesiyle hükümlerin de değiĢmesi gerektiği onun 

genel eğilimini yansıtır.6 

Ġbn Kayyim tıpkı hocası ibn Teymiyye gibi toplumsal hayattaki bozukluk-

larla, hurâfe ve bidatlerle Ģiddetli mücadele etmiĢtir. Salih kiĢilerin kabirlerinin 

ziyaret edilmesi için çıkılan yolculuğu caiz görmemesi bu meyanda zikredilebilir. 

Onun bu görüĢü ġia‟nın meĢhed haccına bir tepki olarak da değerlendirilebilir. 

Musiki aleyhtarlığı, musiki aletlerinin, içki kaplarının ve içki atölyelerinin tahrip 

edildiği takdirde tazmin gerektirmeyeceği de onun toplumsal hayattaki bozukluk-

larla mücadeledeki tavrına örnek olarak verilebilir.7 

1.3. Eserleri 

Ġbn Kayyim eğitim faaliyetinin yanında dînî ilimlerin pek çok sahasında çe-

Ģitli eserler vermiĢ bir âlimdir. Çok büyük ve zengin bir kütüphanesi olduğu söy-

lenen Ġbn Kayyim akaid, fıkıh, fıkıh usûlü, tefsir, hadis, siyer, tasavvuf gibi değiĢik 

alanlarda yüze yakın eser vermiĢtir. Onun eserleri mensubu olduğu Hanbelî mez-

hebinin görüĢlerini vermekten öte mukayeseli tarzda yazılmıĢ ansiklopedik eser-

lerdir. Üslûbu oldukça açık ve akıcı olan Ġbn Kayyim; ayrıca eserlerindeki bilgi 

zenginliği ve derinliği sebebiyle de sadece Hanbelîler tarafından değil her kesim 

Müslümanlar tarafından okunmaktadır. Ayrıca onun mezhep taassubundan uzak, 

delile dayalı görüĢleri öne çıkarma Ģeklindeki bakıĢ açısı eserlerinin hararetle takip 

                                                             
4 H Yunus Apaydın, agm, s. 110. 
5 H Yunus Apaydın, agm, s. 111. 
6 H Yunus Apaydın, agm, s. 116. 
7 H Yunus Apaydın, agm, s. 117. 
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edilmesine yol açmıĢtır. Çok sayıdaki eserleri arasından herkesin büyük bir takdir-

le karĢılayıp okuduğu bazı eserleri daha da ön plana çıkmıĢtır.  

Ġbn Kayyim‟in mezhepler üstü bir metod ile usûl konularını ele aldığı 

“Ġ‟lâmu‟l-Muvakkiîn an Rabbi‟l-Alemîn”i, siyer konularını ansiklopedik mahiyette ele 

aldığı “Zâdü‟l-Meâd”ı, tasavvufî konuları ele aldığı ve Henri Laoust‟un Hanbelî 

mezhebinde mistik literatürün Ģaheseri olarak nitelendirdiği “Medâricu‟s-Sâlikîn”i, 

islam ülkesindeki gayr-i Müslimlerin hukukuna dair yazılmıĢ en kapsamlı eser 

olma özelliği taĢıyan “Ahkâmu Ehli‟z-Zimme”si, hadis sahasında metin tenkidi ile 

ilgili yazılmıĢ müstakil bir eser olma özelliği taĢıyan “el-Menâru‟l-Münîf fi‟s-Sahîh 

ve‟z-Zaîf”i, en meĢhur eserleri arasında gelmektedir.  

1.3.1. Akâid Eserleri 

el-Kasîdetu‟n-Nûniyye,8 eĢ-ġevâikü‟l-münezzele ale‟l-Cehmiyye ve‟l-Muattıla,9 

Ġctimâü‟l-cüyûĢi‟l-Ġslâmiyye ale‟l-ğazvi‟l-Muattıla ve‟l-Cehmiyye,10 Hâdi‟l-ervâh ilâ bilâdi‟l-

Efrâh,11 er-Rûh,12 er-Rûh ve‟n-Nefs, Miftâhu Dâri‟s-Saâde ve mensûru velâyeti‟l-ilm,13 

ġifâü‟l-Alîl fi mesâili‟l-kazâ ve‟l-kader ve‟l-hikme ve‟t-ta‟lîl,14 Hidâyetü‟l-hayârâ fi ecvibeti‟l-

yehûd ve‟n-nasârâ,15 ġerhu esmâillahi‟l-hüsnâ, el-Kebâir.16 

1.3.2. Tefsir Eserleri 

Et-Tibyân fi aksâmi‟l-Kur‟ân,17 Emsâlü‟l-Kur‟ân,18 Bedâiü‟l-Fevâid,19 Tefsîrü‟l-

Fâtiha, Tefsîrü‟l-Muavvizeteyn.20 

1.3.3. Hadis Eserleri 

Et-Tehzîbü muhtasari Sünen-i Ebî Dâvûd,21 el-Menârü‟l-Münîf fi‟s-Sahîh-i ve‟z-

Zaîf.22 

1.3.4. Fıkıh ve Fıkıh Usûlü Eserleri 

Ġ‟lâmü‟l-Muvakkiîn an Rabbi‟l-Alemîn,23 et-Turukü‟l-hükmiyye fi‟s-siyâseti‟Ģ-

Ģer‟iyye,24 Ahkâmu ehli‟z-zimme,25 Tuhfetü‟l-mevdûd bi-ahkâmi‟l-mevlûd,26 el-Furûsiyye,27 

                                                             
8 NĢr: Abdullah b. Muhammed el-Umeyr, Riyad 1416/1996. 
9 Eserin ibnü‟l-Mevsilî tarafından yapılan ihtisarı basılmıĢtır. nĢr: Cami‟i Rıdvan, Mekke, 1415/1994. 
10 NĢr: Avvâd Abdullah, Riyad 1415/1995. 
11 NĢr: Seyyid el-Cümeylî, Beyrut-Riyad, 1414/1994. 
12 NĢr: Adil Abdülmünim Ebu‟l-Abbas, Kahire, 1989. 
13 NĢr: Seyyid Ġbrahim Ali Muhammed, Kahire, 1414/1994. 
14 Beyrut, 1409/1988. 
15 Muhammed Ali Ebu‟l-Abbas, Kahire, 1990. 
16 Kebâiru‟z-Zünûb adıyla neĢredilmiĢtir. Riyad, 1414/1994. 
17 NĢr: Ġsâm Fârisel Harestânî, Beyrut, 1414/1994. 
18 NĢr: Musa Ulvân el-Alîlî, Bağdat, 1987. 
19 NĢr: Ma‟rûf Mustafa Zürayk-Muhammed Vehbî Süleyman-Ali Abdülhamîd Baltacî, Beyrut, 

1414/1994. 
20 NĢr: Mustafa b. Adevî, Kahire, 1409/1989. 
21 NĢr: Ahmed Muhammed ġâkir-Muhammed Hâmid el-Fıki, Kahire, 1950. 
22 NĢr: Hasan es-Semâhî Süveydân, Beyrut, 1411/1990. 
23 NĢr: Ġsâmüddin es-Sabâbatî, Kahire, 1414/1993. 
24 NĢr: Muhammed Cemîl Gâzî, Cidde, 1405/1985. 
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Ġğâsetü‟l-lehfân fi hükmi talâki‟l-ğazbân,28 Hürmetü‟s-semâ,29 Hükmü târiki‟s-salât,30 Ci-

lâ‟ül-efhâm fi fazli‟s-salati ve‟s-selâm ala hayri‟l-enâm,31 Menâsikü‟l-hac ve‟l-umre.32 

1.3.5. Tasavvuf Eserleri 

Medâricü‟s-Sâlikîn,33 Ġğâsetü‟l-lehfân min meĢâyidi‟Ģ-Ģeytân,34 Tarîkü‟l-hicreteyn 

bâbü‟s-saâdeteyn,35 Ravzatü‟l-muhibbîn ve nüzhetü‟l-müĢtâkîn,36 el-Kelimetü‟t-Tayyib ve‟l-

amelü‟s-sâlih,37 er-Risâletü‟t-Tebûkiyye,38 ed-Da‟ ve‟d-Devâ,39 el-Fevâid,40 Uddetü‟s-Sâbirîn 

ve zahîretü‟Ģ-Ģâkirîn41 

1.3.6. Diğer Eserleri 

Zâdü‟l-Meâd fi hedyi hayri‟l-ibâd,42 Esmâ ü müellefâti ibn Teymiyye,43 Mekâidü‟Ģ-

Ģeyâtîn fi‟l-vesvese ve zemmü‟l-müvesvisîn,44 el-Ğurbe ve‟l-Ġğtirâb,45 et-Tıbbü‟n-Nebevî, 

Meâni‟l-edevât ve‟l-hurûf. 

2. Ġbn Kayyim’in et-Tıbbu’n-Nebevî’si Hakkında Genel Mülâhaza-

lar 

2.1. Ġbn Kayyim’in Nebevî Tıp Konusuna BakıĢı  

ġüphesiz bir konuya bakıĢ tarzı o konuyu ele alıĢı ve iĢleyiĢi büyük ölçüde 

etkiler. Konuya nereden ve nasıl bakıldığı, nereden hareket edildiği oldukça 

önemlidir. Bu açıdan bakıldığında Ġbn Kayyim‟in öncelikle Nebevî Tıp konusuna 

bakıĢını ele almamız gerekmektedir.  

Ġbn Kayyim‟in nebevî tıp ile tabiblerin tıbbını karĢı karĢıya getiren çatıĢma-

cı bir yaklaĢım sergilediği görülür. Daha önce de ifade ettiğimiz gibi nebevî tıp 

tabiri kendi içinde alternatif bir tıp anlamını çağrıĢtırmakta ve böyle bir anlayıĢın 

doğmasına neden olmaktadır. Nitekim bunun örneğini Ġbn Kayyim‟in bu yakla-

Ģımında görmekteyiz. O nedenle tıbbu‟n-nebevî konusunda yapılacak önemli 

                                                                                                                                                  
25 NĢr: Suphi Salih, Beyrut, 1983. 
26 NĢr:Kemal Ali Cemil, Mansûre 1414/1993. 
27 NĢr: Ebû Ubeyde MeĢhur b. Hasan, Hâil 1417/1996. 
28 NĢr: Ahmed Hicâzî es-Sekka, Kahire, 1988. 
29 NĢr: Rebi b. Ahmed Halef, Beyrut, 1412/1992. 
30 NĢr: Seyyid b. Ġbrahim Sâdık, Kahire, 1992. 
31 NĢr: Muhammed Beyyûmî, Mansûre, Mekke, 1417/1996. 
32 NĢr: Muhammed Afîfî, Riyad, 1400/1980. 
33 Muhammed Kemâl, Cidde, 1989. 
34 NĢr: BeĢîr Mahmûd Uyûn, Beyrut-Riyad, 1414/1993. 
35 NĢr: Yusuf Ail Büdeyvî, Beyrut, 1993. 
36 NĢr: Semîr Hüseyin Halebî, Riyad, 1417/1996. 
37 NĢr: Abdülkadir el-Arnaût-Ġbrahim el-Arnaût, Taif, 1393. 
38 NĢr: Hammâd Seime Zerka 1410/1989. 
39 NĢr: Murad b. Abdullah, Riyad, 1417/1996. 
40 Riyad, 1417/1996. 
41 NĢr: Ebû Sehl Necâh Ġvaz Siyâm, Mansûre, 1415/1995. 
42 NĢr: ġuayb el-Arnaût, Beyrut, 1983. 
43 NĢr: Selâhaddin el-Müneccid, MMĠAD, 1953. 
44 NĢr: Muhammed Bekir Ali, Ġskenderiye, 1410/1989. 
45 Süleymaniye kütüphanesinde bir nüshası mevcuttur. Lâleli, nr: 3499. 
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çalıĢmalardan biri de bizâtihî bu kelimenin tarihi, geliĢimi neden bu literatür için 

kullanıldığı, zaman içerisinde nasıl bir anlam kazandığı, tıbbu‟n-nebevî tabirinin 

bu literatür için kullanılmasının doğru olup olmadığı, faydalı ve mahzurlu yönle-

rinin bulunup bulunmadığı gibi konuları içeren bir çalıĢma olmalıdır.  

Ġbn Kayyim nebevî tıbbı alternatif bir tıp olarak görmektedir. Nitekim o, 

nebevî tıbbın tabiblerin tıbbı gibi olmadığını, peygamber tıbbının kesin, yakinen 

bilinen ilâhî bir tıp olduğunu ve bunun vahiyden, nübüvvet nurundan ve aklın 

olgunluğundan kaynaklandığını söylemektedir. Buna karĢın tabiblerin tıbbı ise 

tahmin, zan ve deneylerden ibarettir.46 Nedense Ġbn Kayyim nebevî tıp ile ilgili 

rivâyetlerin bize âhâd yolla geldiğini ve bilgi açısından bu hadislerin de zann ifade 

ettiğini göz ardı etmektedir.  

Görüldüğü gibi Ġbn Kayyim nebevî tıp ile doktorların tıbbını mukayese 

etmekte ve nebevî tıbbı yüceltmekte, doktorların tıbbını ise eleĢtirmektedir. Hatta 

o yaptığı mukayese sonucunda o kadar ileri gitmektedir ki bir benzetme ile dok-

torların tıbbını aĢağılamaktadır. Nitekim kitabının baĢında nebevî tıbbın hikmet-

lerini açıklayacağını ve bu hikmetleri en meĢhur doktorların akıllarının bile elde 

etmekte aciz kaldığını ifade etmektedir.47 Zira ona göre doktorların tıbbının ne-

bevî tıp karĢısındaki konumu kocakarı ilaçlarının tıb bilgisi karĢısındaki konumu 

gibidir hatta ondan bile daha aĢağıdadır.48 Yani Ġbn Kayyim‟a göre doktorların 

tıbbı kocakarı tıbbıdır.  

Ġbn Kayyim‟in nebevî tıbba bakıĢı budur. Onu böyle bir bakıĢ açısına sü-

rükleyen Ģey ise onun nebevî tıbbı vahiy kaynaklı görmesidir. Nebevî tıb ile ilgili 

hadislerin vahiy kaynaklı olduğu düĢüncesi de Ģüphesiz bir bakıĢ açısıdır. Zira 

aynı hadislere vahiy kaynaklı olmadığı Ģeklinde bakan âlimler de bulunmaktadır. 

Hattâbî bu âlimlerden biridir ve o, bu konuda Ġbn Kayyim gibi düĢünmemekte-

dir. Hattâbî‟ye göre tıp tıbb-ı kıyâsî ve tıbb-ı tecrübî olmak üzere ikiye ayrılmak-

tadır. Onun tıbb-ı kıyâsî dediği dünyanın çeĢitli yerlerinde halkın uyguladığı Yu-

nan tıbbıdır. Tıbb-ı tecrübî ise Arap ve Hint tıbbıdır. Hz. Peygamber‟in tedavide 

zikrettiği metodların çoğu tecrübî Arap tıbbına göredir.49 Buna mukabil Hattâbî 

Hz. Peygamber‟in duası, Allah‟a sığınması ve hastaya okuyup üflemesi gibi teber-

rük Ģeklindeki bazı tedavilerinin vahiy kaynaklı olduğunu söylemektedir.50 

Ġbn Haldun‟a göre de nebevî tıp vahiy kaynaklı değil, Arapların gelenek ve 

göreneklerinden tevârüs edilen uygulamalardır. Zira Hz. Peygamber bize tıbbı 

öğretmek için değil, Ģeriatı öğretmek için gönderilmiĢtir.51 

                                                             
46 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, tahk: Seyyid el-Cemîlî, Dâru‟l-Kitâbi‟l-Arabî, Beyrut, 1990, s. 56. 
47 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 1. 
48 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 302. 
49 Salih Karacabey, agm, s. 222. 
50 Salih Karacabey, agm, s. 223. 
51 Ġbn Haldun, Mukaddime, yy, 1978, s. 493, 494. 



Ġbn Kayyim‟in Tıbbu‟n-Nebevî‟sinde Ġsnad ve Delâlet Problemi                                     37 

 
 

Günümüzde de bu iki farklı bakıĢ açısı varlığını sürdürmektedir. Tıbb-ı 

Nebevî‟nin vahiy olduğunu ileri sürenler olduğu gibi52 onu arap örf ve âdetlerinin 

yansıması gibi53 kabul edenler bulunmaktadır.  

Böylece nebevî tıbbın kaynakları konusunda iki farklı bakıĢ açısı ortaya 

çıkmaktadır. Ġbn Kayyim‟a göre nebevî tıb vahiy kaynaklıdır. O, bu bakıĢının bir 

sonucu olarak kitabına Ģu çarpıcı cümlelerle baĢlayabilmekte ve âdeta doktorlara 

meydan okumaktadır. “En büyük doktorların anlamaktan aciz kaldıkları ve pey-

gamberin tıbbında mevcut olan hikmeti açıklıyoruz”54 

Ġbn Kayyim‟in nebevî tıb ile doktorların tıbbı Ģeklindeki ayrıĢtırmacı ve ça-

tıĢtırmacı yaklaĢımı bizzat Hz. Peygamber‟in uygulamasına ters düĢmektedir. Zira 

Hz. Peygamber tıp bilgisi ve tecrübesi ile böyle bir çatıĢmaya girmemiĢ; aksine 

Müslümanlara hastalandıkları zaman tedavi olmaları için doktorlara gitmelerini 

söylemiĢ, kendi de rahatsız olduğunda doktor çağırmıĢtır. Ancak ne tuhaftır ki 

Ġbn Kayyim bu konuyla ilgili rivâyetlere eserinde yer vermekte hem de böyle 

çatıĢmacı bir yaklaĢım sergileyebilmektedir. Bu durum en hafif ifadesi ile bir çe-

liĢkidir. Nitekim Hz. Peygamber Mekke‟de iken hasta olan Sa‟d b. Ebî Vakkas‟ı 

ziyarete gitmiĢti. Sa‟d‟ın rahatsızlığını gören Hz. Peygamber: “Doktor getirin! 

Dedi. Hâris b. Kelde‟yi çağırdılar.55 Kitabında bu rivayete yer veren Ġbn 

Kayyim‟in vahiy kaynaklı gördüğü nebevî tıp ile tabiplerin tıbbını çatıĢtırması 

anlaĢılabilir değildir. 56 

Benzer Ģekilde bir baĢka rivayette de Ģöyle anlatılır: Zeyd b. Eslem‟den ri-

vayet edildiğine göre Rasulullah‟ın zamanında bir adam yaralandı ve kan akmaya 

baĢladı. Adam Enmar oğullarından iki kiĢiyi çağırdı, bunlar yaralıya baktılar. Ġddi-

alarına göre Rasulullah bu iki adama “Hanginiz tıbbı daha iyi biliyor? diye sordu, 

onlar da cevaben “Tıpta hayır var mıdır? Ey Allah‟ın Elçisi dediler. Bunun üzeri-

ne Hz. Peygamber onlara: Derdi gönderen dermanını da gönderdi” buyurdu.57 

BaĢka bir hasta ziyaretinde Hz. Peygamber‟in “bir tabib çağırın! dediği, 

orada bulunanlardan birisinin de; bunu sen mi söylüyorsun? Ey Allah‟ın Elçisi! 

Ģeklinde karĢılık verdiği, Hz. Peygamber‟in de; evet, Ģüphesiz Allah dermanı gön-

dermediği derdi göndermemiĢtir” buyurduğu nakledilir.58 Bu konu ile ilgili baĢka 

bir örnek ise Hz. Peygamber‟in Übey b. Ka‟b‟a hastalandığında doktor gönder-

                                                             
52 Ayhan TekineĢ, agm, s. 71. 
53 Ayhan TekineĢ, agm, s. 68.  
54 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 1. 
55 Ebû Dâvûd, Tıp, 12, Çağrı Yayınları Ġstanbul, 1982. 
56 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 230. 
57 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 123. 
58 Ahmed b. Hanbel, Müsned, V/371, Çağrı Yayınları, Ġstanbul, 1982. 



38                                                                                                      Kadir Demirci 

mesidir.59 Hz. AiĢe de tıp konusundaki bilgileri Hz. Peygamber‟e gelen Arap ve 

Acem doktorlardan öğrendiğini söylemiĢtir.60  

Her ne kadar Ġbn Kayyim tabibleri ve tıp bilgisini küçümsemiĢ olsa da has-

ta olup ihtiyaç duyduğunda o da ilaç ve doktorlardan medet ummuĢ, onlardan 

müstağni kalamamıĢtır. Mekke‟de bulunduğu sırada hastalanan Ġbn Kayyim ilaç 

ve doktor bulamadığı için zemzem suyuna okumakla kendini tedavi etmek duru-

munda kaldığını söylemektedir.61  

Bilindiği gibi Hz. Peygamber her hususta ashabını uyarıyor, onlara iyi ve 

güzel olan Ģeyleri söylüyor, teĢvik ve yönlendirmede bulunuyordu. Ashabı için 

zararlı olan Ģeylerden onları kaçındırıyor, yeme-içme, giyinme gibi konularda bazı 

tedbirler almalarını istiyordu. Onun sağlık konusunda çok önemli rehberliği ol-

muĢtur. Sağlığın kıymetinin bilinmesi, vücudun insan üzerinde hakkının bulundu-

ğunu söylemesi, sağlığın korunmasına teĢvik etmesi, tedavî olmaya yönlendirmesi, 

doktorlara gidilmesi, bütün sebeplere sarıldıktan sonra Ģifa verenin Allah olduğu-

na inanarak ona tevekkül edilmesi, hastalıklarda sabırlı olunması, hasta ziyaret 

edilmesi, özellikle yiyecek ve içeceklerin, kapların, ellerin temizliğine önem veril-

mesi, bazı hastalıklarda bazı bitkilerin tedavi maksatlı kullanılmasında bitkilerin 

Ģifa kaynağı oluĢuna dikkat çekilmesi gibi konularda rehberliği olmuĢtur. Ancak 

onun bu yönlendirmelerini Tıbb-ı Nebevî diye adlandırmanın doğru bir yaklaĢım 

olacağını düĢünmemekteyiz. Hz. Peygamber kendisini tabib olarak takdim etme-

miĢ, bir tıp bilgisi bırakmayı da hedeflememiĢtir. Ġnsanların tıp ilmindeki bilgi ve 

becerilerine saygı duymuĢ, onlara önem vermiĢ, değer vermiĢ ve ashabını doktor-

lara yönlendirmiĢtir. Bunun yanında tabibleri tıp ilminde maharetli olmaya teĢvik 

etmiĢ, iki doktordan en iyisinin tercih edilmesini tavsiye etmiĢtir.62  

Ġlk dönem eserlerde bu tür hadislerin tıp kelimesi ile ifade edildiği görül-

memektedir. Daha sonraki asırlarda ortaya çıkmıĢ olan bu kavram sonraki âlimler 

tarafından benimsenmiĢ ve âdeta birbirleriyle yarıĢırcasına „kırk hadis edebiyatı‟ 

gibi tıbb-i nebevî edebiyatı oluĢturulmaya çalıĢılmıĢtır. Hz. Peygamber‟in sağlık 

konusundaki söz ve yaklaĢımını bu isimle adlandırmak doğru olmadığı gibi tıbbı 

nebevîyi alternatif bir tıp gibi göstermenin ve özellikle insanlığın ulaĢtığı tıp bilgi-

sini ve doktorları küçümseyici bir yaklaĢım sergilemenin, onların bilgilerini nebevî 

tıpla çatıĢtıracak bir biçimde ele almanın doğru bir yaklaĢım olmadığını düĢün-

mekteyiz. Elbette mevcut tıbbın da eleĢtirilecek pek çok yönleri bulunmaktadır. 

Bunun yolu ise içten bir özeleĢtiri Ģeklinde olmalı, alternatif nebevî tıp olmamalı-

dır.  

                                                             
59 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 75. 
60 Suyûtî, Ġtmâmu‟d-Dirâye li kurrâi‟n-Nikâye, Beyrut, 1985, s. 154. 
61 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 152. 
62 Malik b. Enes, Muvatta, Ayn, II/943, 944, h. no: 12, Çağrı Yayınları, Ġstanbul, 1981. 
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Ġbn Kayyim‟in nebevî tıp konusuna yaklaĢımının eleĢtirilebilecek olan yön-

lerinden bir diğeri de Ģudur: Ġbn Kayyim kendi zamanındaki mevcut tıp bilgile-

rinden hareket ederek bu esasların Kur‟an ve Sünnet‟te bulunduğunu, tıbbın 

temel ilkelerinin bu iki kaynakta yer aldığını ileri sürmektedir. Ġbn Kayyim‟a göre 

hastalık, biri kalplere diğeri ise bedenlere ait olmak üzere iki kısımdır. Ona göre 

bu iki türe ait hastalıklar Kur‟an‟da geçmektedir. Kalp hastalıkları da biri Ģüphe ve 

tereddüt diğeri de Ģehvet ve azgınlık olmak üzere iki kısımda mütalaa edilmekte-

dir. Kalp hastalığına örnek olarak Ġbn Kayyim Bakara süresinde geçen Ģu âyeti 

göstermektedir.63 “Onların kalplerinde hastalık vardır. Allah da onların bu hasta-

lıklarını çoğaltmıĢtır.”64  

Ġbn Kayyim‟a göre Allah Teala beden hastalığını hac, oruç ve abdest ile 

birlikte anmıĢtır. Hastalığın bu ibadetlerle birlikte zikredilmesinin ona göre bir 

sırrı bulunmaktadır ki; o sır da baĢka Ģeylere ihtiyaç duyulmayacağını beyan et-

mektedir.65  

Ġbn Kayyim‟a göre beden hastalıkları konusunda tıp ilminin üç temel kuralı 

vardır: Birincisi sağlığı korumak, ikincisi, zararlı Ģeylere karĢı perhizkâr olmak, 

üçüncüsü ise mideyi fesâda uğratacak Ģeylerden uzak durmaktır. Ona göre Allah 

Teâlâ bu üç kuralı Kur‟ân-ı Kerim‟de üç yerde hatırlatmıĢtır. “Sizden her kim 

hasta yahut yolcu olursa, tutamadığı günler kadar diğer günlerde oruç tutar.”66 Bu 

âyette sağlığın korunması kuralı hatırlatılmıĢtır. Allah Teala bu âyetle hastaya ve 

yolcuya oruç tutmamayı serbest bırakmıĢtır. Burada amaç sağlığın korunmasıdır. 

Zira yolculuk güçten düĢme ve zafiyet geçirme sonucunu doğurur. Bu yüzden 

yolcunun sağlığının korunması amacıyla ona oruç tutmama izni verilmiĢtir.67 

Ġbn Kayyim tıp ilminin dayandığı temel kurallardan sağlığın korunması il-

kesine Kur‟an‟da Ģu âyetle iĢâret edildiğini söyler:  

“Eğer hasta olur veya bir yolculuk üzere bulunursanız yahut sizden biriniz 

büyük abdestten gelirse yahut da kadınlara dokunup da bir su bulamamıĢsanız o 

zaman temiz bir toprakla teyemmüm edin”68 Ġbn Kayyim‟a göre bu âyette içten 

ya da dıĢtan vücuda zarar verecek Ģeylerden korunmak gerektiğine iliĢkin bir uyarı 

bulunmaktadır. Böylece Allah Teâla tıbbın üç kuralını ve kurallarının tamamını 

özet olarak biz kullarına öğretmiĢ oluyor. Benzer Ģekilde Hac âyetinde hastaya ve 

baĢından rahatsız olana ihramlı olduğu halde traĢ olma izni verilmiĢtir. Böylece 

baĢta bulunan kötü salgıların buharlaĢarak uçması hedeflenmiĢtir. Zira baĢ traĢ 

edildiği zaman deri açığa çıkar ve bu sıvı buharlaĢarak uçar gider. Salgıları buhar-

                                                             
63 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 33. 
64 Bakara, 2/10. 
65 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 34. 
66 Bakara, 2/184. 
67 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 34, 35. 
68 Nisa, 4/43. 



40                                                                                                      Kadir Demirci 

laĢtırma yoluyla dıĢarıya atma metodu vücuttaki tüm zararlı salgı birikimlerinde 

uygulanabilir. Bunlar vücutta biriktirildiği ya da dıĢarı çıkarılması geciktirildiği 

zaman hastalıklardan birine neden olur. Allah Teâla en basitinin vücuttan atılması 

gerektiğine iĢaret etmiĢtir ki; bu da baĢta biriken ve kötü kokuya sebep olan salgı-

dır. Allah sadece bunu örnek vermiĢ tâ ki bundan daha yoğun ve daha kötüsünün 

de atılması gerektiği anlaĢılsın.69 

Ancak Ġbn Kayyim‟in vücuttaki zararlı Ģeyleri dıĢarı atma ile iliĢkilendirdiği 

âyete baktığımızda âyetin bu konuya açık bir Ģekilde iĢaret ettiğini söylemek ol-

dukça zordur. Ġbn Kayyim‟in söyledikleri ise âyetin zahirinde olmayan, tamamen 

yoruma dayalı Ģeylerdir. Onun tıp ilminin ulaĢtığı bilgi birikimini alıp bu bilgilerin 

Kur‟an-ı Kerim‟de mevcut olduğunu gösterme Ģeklinde bir yol izlediği görülmek-

tedir. Bu yaklaĢım yani insanlığın herhangi bir ilmî sahada ulaĢtığı bilgiye din 

âlimlerinin „Kur‟an da zaten bunu söylüyor‟ Ģeklindeki yaklaĢımları bugün de 

devam etmektedir. Ama bu yaklaĢımın tersi yani Kur‟an‟dan hareketle insanlığa 

bir bilgi sunma herhangi bir keĢif ve icatta bulunma nedense pek yapılamamakta-

dır. Ġbn Kayyim‟in sergilediği bu yaklaĢım beraberinde birtakım sorunları da ge-

tirmektedir.  

Tıp bilgisi birtakım tecrübelerle, deneme ve yanılmalarla araĢtırmalarla elde 

edilen ve sürekli değiĢen ve geliĢim gösteren bir ilimdir. Ġnsanlığın belli zaman 

diliminde ulaĢtığı bilgiyi ya da tasnifi mutlak bir hakikat gibi kabul etmek ve bunu 

ilâhî kitap ile delillendirmek insanları doğru yola sevk etmek amacı ile gönderilmiĢ 

bir kitabı gönderiliĢ amacından çıkartmak gibi bir sonuç doğurabilir.  

Sonuç olarak Ġbn Kayyim Kur‟an-ı Kerim‟de söyleniĢ amacı, delâleti farklı 

olan âyetlerden zorlama bir Ģekilde tıp ile ilgili çıkarımlar yapmakta ve Hz. Pey-

gamber‟den rivayet edilen bir takım hadisleri de bu gibi âyetlerin birer açıklaması 

olarak değerlendirmektedir. Nitekim o, Ģöyle demektedir:  

Biz de Hz. Peygamber‟in bu kuralları açıklama ve uygulamalarının en üstün 

ve en ileri teknikleri (ekmelü hedyin) kapsadığını gösteriyoruz.70 

Ġbn Kayyim‟in Nebevî tıp konusuna genel olarak bakıĢını gördükten sonra 

Ģimdi onun et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eserinin muhtevasını, bu kitapta nelere yer 

verdiğini ve bunlarla ilgili mülahazalarımızı görelim.  

2.2. et-Tıbbu’n-Nebevî’nin Genel Muhtevâsı ile Ġlgili Mülâhazalar 

Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eseri üç bölümden müteĢekkildir. 

Birinci bölümde, “Rasûlullah‟ın bedensel hastalıkların tedavisinde izlediği yol”71 

konusu ele alınmıĢ; ikinci bölümde “Hz. Peygamber‟in rûhânî ve ilâhî ilaçların 
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basit ve bileĢikleriyle ve doğal ilaçlarla tedavide gösterdiği yol”72 üzerinde durul-

muĢ; üçüncü ve son bölümde ise “Hz. Peygamber‟in lisanından gelen basit ilaç ve 

besin maddelerinden bir kısmı örneklerle sunulmuĢtur.73 

Ġbn Kayyim kitabının birinci bölümünün giriĢ kısmında bedensel hastalık-

ların tedavi yöntemlerini ele almaktadır. Bedensel hastalıkların iki türlü tedavi 

yöntemi bulunmaktadır. Bu tedavilerden birincisi kiĢinin doktora ihtiyaç duyma-

dan kendi kendine yapabileceği tedavidir. Yorgunluk, susuzluk, açlık, üĢüme gibi 

bedensel rahatsızlıklara karĢı kiĢinin bunların zıddını uygulamak sûretiyle tedavi 

yapması bu gruba girmektedir. Bedensel rahatsızlığa karĢı uygulanacak ikinci tür 

tedavide ise düĢünme ve araĢtırma söz konusudur. Ġbn Kayyim, Hz. Peygam-

ber‟in hastalığı üç Ģekilde tedavi ettiğini söylemektedir. Bu tedavinin birincisi, tabi 

ilaçlarla, ikincisi ilâhî ilaçlarla üçüncüsü de ikisinin bileĢimiyledir.74  

Bu bölümde Ġbn Kayyim Rasûlullah‟ın ishal tedavisinde izlediği yol, veba-

nın tedavisi ve vebadan korunma yolları hakkında rehberliği, karında su toplan-

ması ve tedavisi, yara tedavisinde rehberliği, bal Ģerbeti, kan aldırma ve dağlama 

ile tedavide önderliği, hangi zamanlarda kan aldırmanın uygun olduğu konusunda 

açıklaması, damarların kesilmesi ve dağlama konusunda yol göstermesi, sar‟anın 

tedavisinde önderliği, siyatik tedavisinde rehberliği, kaĢıntı ve bitlenmeye sebep 

olan Ģeylerin tedavisinde rehberliği, akciğer iltihabının tedavisinde rehberliği, baĢ 

ağrısının tedavisi, hastayı yiyip içmeye zorlamadan ve istemediği yiyecek ve içe-

cekleri vermeme konusundaki önderliği, kalp hastalığının tedavisinde önderliği, 

besin ve meyvelerin zararlarını, yardımcı besinlerle gidermek ve faydalarını artır-

mak konusunda rehberliği, perhizde rehberliği, gaz ağrısının tedavisinde, vücu-

dun donmasında rehberliği, içine sinek düĢen yemeği ıslah etmek ve zehirin za-

rarlarını panzehirle gidermek konusunda izlediği yol, ĢiĢlik tedavisinde rehberliği, 

çıbanları tedavisinde rehberliği, hastaların gönüllerini hoĢ tutarak tedavi, bünyele-

re alıĢık oldukları ilaç ve besinleri vermede rehberliği, zehirlenmedeki rehberliği, 

sihrin tedavisinde izlediği yol, istifra yoluyla zararlı maddeleri dıĢarı atmada izle-

diği yol, doktorların en bilgilisini seçme konusunda rehberliği, sahte doktorların 

açtıkları zararları ödetme konusunda izlediği yol, bulaĢıcı hastalıklardan ve bu 

hastalıkları taĢıyan insanlardan uzak durma konusunda yol göstermesi, haram 

Ģeylerle tedaviyi yasaklamasında izlediği yol, baĢtaki bitlenmenin tedavisi ve gide-

rilmesinde izlediği yol konularını içermektedir.75 

Ġbn Kayyim birinci bölümde ma‟kûliyet sınırlarını zorlayan anlatımlara 

girmektedir. Örneğin; Hz. Peygamber‟in „sar‟a hastalığının tedavisindeki rehberli-
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ği‟ baĢlığı altında Ģeyhinden -ki büyük ihtimalle Ġbn Teymiye‟den- naklettiği Ģu 

olay oldukça düĢündürücüdür. Ġbn Kayyim‟in Ģeyhi bir keresinde sar‟a hastasının 

kulağına „sizi boĢuna yarattığımızı ve bize döndürülmeyeceğinizi mi sanıyorsu-

nuz‟76 âyetini okumuĢ, adamın ruhu da sesini yükselterek „evet‟ demiĢtir. ġeyh 

bunun üzerine bir sopa almıĢ ve hastanın boyun damarlarına vurmuĢtur. O kadar 

vurmuĢtur ki vurmaktan elleri yorulmuĢtur. ġeyh bunu anlatırken orada bulunan-

lar hastanın öldüğünü düĢünmüĢlerdir. Sonra Ģeyh ruhla konuĢmaya devam etmiĢ 

ve sonunda onu çıkartmıĢtır. Bu Ģekilde kötü ruhun çıkartılması sonucu adam iyi 

olmuĢtur. Etrafındakiler adama „dövüldüğünün farkında değil misin? deyince 

adam; „hayır değilim. Zaten Ģeyh beni neden dövsün ki! demiĢtir. Tedavi açısın-

dan savunulması asla mümkün olmayan bu gibi Ģeylerin bir eserde yer almasını; 

özellikle de Tıbbu‟n-Nebevî baĢlığını taĢıyan bir kitapta bunlara yer verilmesini 

asla doğru bulmuyoruz.  

Ġbn Kayyim‟in kitabının ikinci bölümü “Peygamber Efendimizin ruhânî ve 

ilâhî ilaçların basit ve bileĢikleriyle ve doğal ilaçlarla tedavide yol göstermesi” 

baĢlığını taĢımaktadır.77 Bu baĢlık altında Ġbn Kayyim nazar, yılan ve akrep sok-

ması ve çeĢitli ağrılar, üzüntü, keder, korku ve uykusuzluk konusunda izlediği yol, 

yangına karĢı gösterdiği yol, sağlığı koruma konusunda izlediği yol, sofrada oturuĢ 

Ģekli hakkında rehberliği, içeceklere iliĢkin rehberliği, kıyafet konusunda rehberli-

ği, uyku düzeni ve uyanıklık konusunda rehberliği, cinsi münasebette rehberliği, 

aĢkın tedavisinde rehberliği, güzel kokuyla sağlığı koruma konusunda rehberliği, 

göz sağlığını korumada rehberliği gibi hastalıklarda okunacak dualara yer vermiĢ-

tir.78 Burada dikkat çekilmesi gereken noktalardan biri Ģudur: Ġbn Kayyim, Hz. 

Peygamber‟in nefes etme sûretiyle bazı hastalıkları tedavi ettiğini söylemektedir. 

Nitekim bu konuda bazı hadisler zikredilmektedir. Bu uygulamayı Hz. Peygam-

ber‟in duasının kabulüne, onun Allah katındaki değerinin yüceliğine; dolayısıyla 

ona mahsus bir davranıĢa yormak mümkün olduğu gibi; aynı zamanda hastalık 

esnasında ilâhî yardımı talep etme, her Ģeyin müsebbibi olan Allah‟tan Ģifa bekle-

me Ģeklinde bize yönelik bir terbiyeyi de aĢılama Ģeklinde anlamak da pekâlâ 

mümkündür. Ayrıca ilk etapta nefes etme hasta olan kiĢiye birtakım duaların Ģifa 

niyetiyle okunması Ģeklinde anlaĢılsa da baĢka rivayetlerde bunun farklı bir Ģey 

olduğu ya da değiĢik uygulamalarının bulunduğu da görülmektedir. Örneğin; Ġbn 

Kayyim “Rasulullah‟ın yılan sokmasına karĢı nefes etmede önderliği” konusunu 

takdim ederken Hz. Peygamber‟in “göz değmesi ve yılan sokmasının dıĢında 

nefes etme yoktur” hadisini zikretmektedir. Bu hadiste geçen nefes etmenin farklı 

bir anlama geldiğini biz Ģu rivayetten öğreniyoruz. “Rasulullah‟ın ashabından 
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bazılarını yılan soktu, bunun üzerine Rasulullah Ģöyle buyurdu: Nefes etmeyi 

bilen var mı? Orada bulunanlar dediler ki: “Ey Allah‟ın Rasûlü! Hazm ailesi yılan 

sokmasına karĢı nefes ederdi, siz nefes etmeyi (rukye) yasaklayınca onlarda bu iĢi 

bıraktılar. Rasulullah bunu duyunca “bana Umare ibn-i Hazm‟ı çağırın”dedi. 

Umare‟yi çağırdılar. Umare nasıl nefes ettiğini Peygamber Efendimiz‟e gösterdi. 

Bunun üzerine Rasulullah Ģöyle buyurdu: “Bunu yapmakta bir sakınca yoktur” 

dedi ve Umare‟ye izin verdi. O da yılan sokan sahabeye nefes etti.79 

Buradan anlaĢıldığına göre nefes etme okumanın dıĢında ehli tarafından 

hastaya tedavi maksadıyla yapılan farklı bir iĢlemdir. Nefes etmenin farklı bir 

uygulama olduğuna bir baĢka delil de Ģudur: ġeffa‟ binti Abdillah cahiliye döne-

minde sivilceye nefes ederdi. Hz. Peygamber‟in yanına taĢınınca dedi ki; “Ey 

Allah‟ın Elçisi! Ben nefes etmeyi sana göstermek istiyorum. ġeffa‟ bir dua ile 

birlikte bitkilerden bir karıĢım hazırladı ve onu sivilcenin üstüne sürdü. Hz. Pey-

gamber de bunda bir beis görmedi.  

Ġbn Kayyim kitabının üçüncü bölümünü Hz. Peygamber‟in mübarek diline 

gelen basit ilaç ve besin maddelerine ayırmıĢtır.80 Bu baĢlık altında o, madde 

madde çeĢitli besin maddelerini ele almıĢ önce o besin maddeleri ile ilgili hadisleri 

zikretmiĢ ardından söz konusu edilen besin maddesinin insan sağlığına olan fay-

dalarından bahsetmiĢtir. Burada eleĢtirilmesi gereken husus onun kullandığı ha-

dislerin doğrudan konu ile alakasının bulunmamasıdır. Biz bu konuyu delalet 

problemi olan hadisler baĢlığı altında inceleyeceğiz. Ġbn Kayyim bu bölümü ka-

vun, anber, Arabistan kirazı, ayva, üzüm, bal, boğumluca, çam ağacı, çemen, et, 

hamam otu, hıyar, hurma, incir, kabak, karpuz, kereviz, kına, mercimek, nar, 

patlıcan, soğan, sarımsak, sinameki, sirke, kaynamıĢ su, güneĢ enerjisiyle ısıtılan 

su, kar ve dolu suyu, zemzem suyu, deniz suyu, sürme taĢı, süt, günnük, Ģeker 

kamıĢı, telbine, tere tohumu, tereyağı, tirit, tutya, tuz, üzüm, yağ, yağmur, yemen 

safranı, yumurta, zencefil, zeytinyağı gibi besin maddelerine bunların insan sağlı-

ğına olan faydalarına ayırmıĢtır.81 

Ġbn Kayyim bu bölümde ele aldığı besin maddelerinin insan sağlığına olan 

faydalarından söz ederken bazı doktorların görüĢlerini naklettiği, bazen doktorlar 

grubunun tartıĢmalarına değindiği görülmektedir. O, aynı zamanda bazen Kanun 

sahibi Ġbn-i Sina‟dan, bazen ünlü arap doktor Hâris b. Kelede‟den bazen 

Galenos‟tan82 bazen Hipokrat‟tan nakiller yapmaktadır. Bu durumu tıb bilgisi ve 

tabibler hakkında küçümseyici ifadeler kullanan Ġbn Kayyim‟in çeliĢkileri ve tutar-

sızlıklarından baĢka bir nedenle açıklama imkanı bulunmamaktadır.  
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Bu bölümde Ġbn Kayyim yüz civarında hadis kullanmıĢtır. Ancak bu hadis-

lerin çoğu konu ile ilgili değildir. Konu ile doğrudan ilgili olan hadisler de otuz 

civarındadır ve bunların da en az üçte biri isnad açısından sahih olmayan prob-

lemli hadislerdir. Hatta bazıları mevzudur. Dolayısıyla her iki yönün yani; hem 

isnad açısından problemli hadislerin hem de delâlet açısından problemi olan ha-

dislerin eleĢtirilmesi gerekmektedir. Çünkü burada zikredilen hadisler belli bir 

amaç uğruna kullanılmaktadır. Ġbn Kayyim‟in amacı ile Hz. Peygamber‟in hadisle-

rinde gözetilen amaç birbirinden farklıdır. Ġbn Kayyim besinlerin sağlık açısından 

faydalarından söz etmektedir. Bir tür Ģifalı bitkiler kitabı gibi besinlerin insan 

sağlığı için olan yararları ile ilgili bilgileri derlemiĢ olan Ġbn Kayyim‟in bu yaptı-

ğında hiç Ģüphe yok ki eleĢtirilecek bir yön bulunmamaktadır. Belki onun gibi bir 

âlim tarafından insan sağlığını konu edinen bir kitap hazırlanması ve sağlık konu-

sunda insanların bilinçlendirilmesi takdir edilecek güzel bir hizmettir. Ancak 

onun eleĢtirilecek olan tarafı tıbbî bir içerikle ilgi ve alakası olmayan ve tıbbî bir 

amaçla, tedâvî maksadıyla söylenmemiĢ hadisleri sanki tıbbî bir maksatla, tedavi 

amacıyla söylenmiĢ gibi takdim etmesi ve en önemlisi böyle bir muhtevaya sahip 

kitabı da et-Tıbbu‟n-Nebevî diye adlandırmasıdır.  

Ġlk bakıĢta sanki Hz. Peygamber‟in kullanılmasını öğütlediği besin madde-

leri gibi algılanan bu durum maddelerin baĢına eklenen hadisler okunduğunda „ne 

ilgisi var‟ dedirtecek boyuttadır. Nitekim konu ile ilgili örneklerin ele alınacağı 

bölümde bu durum açıkça görülecektir.  

2.3. Ġbn Kayyim’in et-Tıbbu’n-Nebevî’deki Hadisçiliği 

Bilindiği gibi Ġbn Kayyim çok sayıda ilimler yanında hadisçiliği de olan an-

siklopedik bir âlimdir. O, özellikle hadislerin değerlendirilmesi, kabul veya redde-

dilmesi, cerh ve ta‟dile tâbi tutulması, metin yönünden eleĢtirilmesi gibi konularda 

görüĢleri olan bir âlimdir. Hatta onun, metinlerindeki problemlerden dolayı ha-

disleri değerlendirmeye tâbi tuttuğu el-Menâru‟l-Münîf adlı eseri onun bu yönünü 

gösteren örneklerin baĢında gelmektedir. Ayrıca onun Hz. Peygamber‟in sîretine 

tahsis ettiği Zâdü‟l-Meâd adlı hacimli eserinde bazı problemli hadislerle ilgili değer-

lendirmeleri de dikkat çekecek mahiyettedir. Zira bu eser onun hadisteki dirayeti-

ni gösteren örneklerle doludur. Hadis ve sünnet konuları da dâhil olmak üzere 

genel manada usûl konularını ele alıp tartıĢtığı Ġ‟lâmü‟l-Muvakkiîn‟i ise teori pla-

nında görüĢlerini serdettiği bir usûl kitabıdır. Ancak Ģu zamana kadar onun hadis-

çiliği hakkında her hangi bir tez çalıĢmasının yapılmamıĢ olması da büyük bir 

eksikliktir.  

Burada onun hadisçiliği ile ilgili cevaplandırılması gereken bir dizi soru bu-

lunmaktadır. Bu soruların baĢında Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî‟de kullandı-

ğı hadislerin kaynağının ne olduğu gelmektedir. Ġbn Kayyim‟in yaĢadığı asır dikka-

te alındığında onun muhaddislerin eserlerinden derleme yapmaktan baĢka çaresi 
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olmadığı görülecektir. Ancak onun bu derlemeyi yaparken hangi kaynaklar üze-

rinde yoğunlaĢtığını da tespit etmek gerekmektedir.  

Ġbn Kayyim et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eserinde baĢta Buhârî ve Müslim ol-

mak üzere bütün kütüb-i sitte müelliflerini kaynak olarak kullanmıĢtır. Bunların 

dıĢında Ahmed b. Hanbel‟i, Beyhakî‟yi, Ġmam Mâlik‟in Muvatta‟sını, Ebû Nuaym 

el-Ġsfehânî‟nin Tıbbu‟n-Nebevî‟sini de referans olarak zikretmiĢtir. Bazen hiçbir 

kaynak vermeden doğrudan Hz. Peygamber Ģöyle buyurmuĢtur Ģeklinde hadisler 

naklettiği de olmuĢtur.   

Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî‟de hadis konusunda takındığı tavrın 

eleĢtirilmesi gereken çeĢitli yönleri bulunmaktadır. Mevzu hadisler konusunda 

hassasiyet gösteren Ġbn Kayyim‟in bu hassasiyetini et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı ese-

rinde gösterdiğini söylemek oldukça zordur. Zira Ġbn Kayyim bu eserinde her ne 

kadar mevzu olduğunu haber verse de maalesef mevzu haberlere yer vermiĢ ve 

onları dolaylı da olsa kullanmıĢtır. Ünlü eseri el-Menâru‟l-Münif incelendiğinde 

onun metninden hareketle hadislerin mevzu olduğunun bilinebileceğini ortaya 

koyduğu görülmektedir. Bu eserine rağmen Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî‟de 

mevzu‟ ve zayıf hadisleri zikretmesi izahı mümkün olmayan bir çeliĢkidir. AnlaĢı-

lan onu böyle davranmaya sevk eden ibn Sina‟nın Kanun‟u gibi bazı tıp kitapla-

rından etkilenerek yazdığı eserinde ele aldığı konularla ilgili sahih hadis bulama-

masıdır. Nitekim bu durumu kendisi de açıkça itiraf etmektedir. ġeker kamıĢı 

maddesini ele aldığı yerde içinde „Ģeker‟ kelimesinin geçtiği hadis bulamadığından 

dolayı „havz-ı kevserin suyunun Ģekerden daha tatlı‟ olduğunu belirten hadise yer 

vermek durumunda kaldığını söylemektedir. Daha açık ifade etmek gerekirse, Ġbn 

Kayyim tıp kitaplarından etkilenerek onların içeriklerini yansıtan bir kitap yazmıĢ 

sonra da bu içeriği isnad bakımından mevzu ve zayıf, delâlet bakımından da ko-

nuyla ilgisi bulunmayan çok sayıda hadisle doldurmuĢtur.  

Ġbn Kayyim‟in eleĢtirilecek olan tavırlarından bir diğeri de onun delâlet 

problemi olan hadislerle istidlal etmesidir. Delalet problemi ile kastettiğimiz hu-

sus Ġbn Kayyim‟in ele aldığı konu ile doğrudan alakası olmayan hadisleri kullan-

masıdır. Ġbn Kayyim‟ı bu çeliĢkili duruma sevk eden Ģey onun Nebevî Tıp adı 

altında oldukça geniĢ bir eser yazma arzusu olmuĢ olabilir. Zira onun eseri içerdi-

ği bölümler itibariyle incelendiğinde âdeta bir tıp kitabı yazdığı daha sonra da onu 

hadislerle teyit ettiği intibahı vermektedir. Yani Ġbn Kayyim hadisleri merkeze 

alan onları ilmî bir eleĢtiri ve değerlendirmeye tâbi tutan bir eser yazmamıĢtır. 

Ġbn Kayyim‟in üzerinde durmadığı bir diğer husus da Ģudur: Her ne kadar 

Ġbn Kayyim nebevî tıpla ilgili hadisleri vahiy ürünü olarak nitelendirse de gerçekte 

bu hadisler bize geliĢ yolu itibâri ile hepsi âhâd haberler kategorisindedirler. Âhâd 

haberler kesin bilgi değil zannî bilgi ifade ederler. Ġnsan sağlığı gibi çok önemli bir 

konuda zannî bilgi ifade eden bu haberlerle ihticac edilmesi kabul edilebilir değil-
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dir. Özellikle bunlar içerisinde zayıf ve mevzu‟ hadislerin azımsanmayacak sayıda 

bulunulması oldukça düĢündürücüdür. Ġbn Kayyim‟in insan sağlığı gibi önemli 

bir konuda rivayetler yoluyla aktarılan bilgileri bilgi değeri açısından değerlendir-

memiĢ olması önemli bir eksiklik olarak görülmektedir.  

2.3.1. Ġsnad Problemi Olan Hadisler 

Biz bu bölümde Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eserinde yer alan ha-

dislerin isnadlarına yönelik bir inceleme yapacak değiliz. Bizim dikkatleri çekmek 

istediğimiz nokta eserde yer alan ve bizzat Ġbn Kayyim el-Cevziyye‟nin zayıf ve 

hatta uydurma dediği hadislerdir. Aynı zamanda amacımız hadisler hakkında 

böyle bir nitelendirmede bulunmasına rağmen bu hadisleri eserinde kullanan ve 

bunlarla ele aldığı konuları temellendirmeye çalıĢan Ġbn Kayyim‟in çeliĢkilerini 

göstermektir.  

Ġbn Kayyim, telif ettiği eserde maalesef uydurma ve zayıf haberlere yer 

vermiĢtir. Üstelik o, bu tür haberleri azımsanmayacak miktarda kullanmıĢtır. Her 

ne kadar Ġbn Kayyim bu hadislerin uydurma olduğunu söylese de onları eserinde 

ele aldığı konularda zikretmiĢtir. ġüphesiz bu durum, hadis ilmi açısından tenkidi 

gerektiren bir durumdur. Ġbn Kayyim kullandığı hadislerin uydurma olduğunu 

söylemekle okuyucuları uyarmak istediğini söylemiĢ olsa da bu uyarının yapılacağı 

yer burası değildir. Zira uydurma hadisler konusunda özellikle hadis alimleri bü-

yük bir hassasiyet göstermiĢ ve uydurma rivayetleri mevzûât literatürü içerisinde 

derlemek sûretiyle bu konuda bir bilinç oluĢmasına önemli derecede katkıda bu-

lunmuĢlardır. Dolayısıyla uydurma hadislerin zikredileceği yer mevzûât kitapları-

dır. Aksi halde uydurma hadislerin et-Tıbbu‟n-Nebevî gibi bir eserde zikredilme-

sinin bir anlamı bulunmamaktadır. Ġbn Kayyim bu hadislerin uydurma olduğunu 

bildiği halde neden onları kitabında kullanmıĢ onlara kitabında yer vermiĢtir?  

Ġbn Kayyim uydurma hadisleri kullanmak durumunda kalmıĢtır. Zira o ne-

bevî tıp konusunda bir kitap yazmayı amaçlamıĢtır. Ancak bu kitabın içeriğini 

kendi zamanında mevcut olan bazı tıp kitaplarının etkisinde kalarak hazırlamıĢ 

olması kuvvetle muhtemeldir. Özellikle onun kitabının üçüncü bölümü en çok 

uydurma hadislerin yer aldığı bölümdür. Bu bölüm aynı zamanda Ģifalı bitki ve 

meyvelerin olduğu bölümdür. Bu bölüm âdeta Ģifalı bitkiler kitabının baĢına ha-

dislerin serpiĢtirilmesi gibi bir görünüm arz etmektedir. Çünkü daha önce de 

ifade ettiğimiz gibi Ġbn Kayyim en çok bu bölümde uydurma ve zayıf rivayetlere 

yer vermiĢtir. Bu bölümde kullanılan hadisler sadece isnad problemi değil, aynı 

zamanda delâlet problemi de taĢımaktadır.  

Bütün bunlar zorlama istidlal ve yorumlardır. ġifalı bitkiler tarzı bir kitap-

tan ilham alınarak yazılan bir kitabın baĢına ilgili ilgisiz hadisler koymayı ve eseri 

nebevî tıp diye adlandırmayı doğru bulmuyoruz.  
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Ġbn Kayyim eserinde hiç de azımsanmayacak sayıda uydurma hadisler kul-

lanmıĢtır. Örneğin, kereviz bitkisinin faydasından söz ettiği yerde “Bir kimse 

kereviz yer de arkasından hemen uyursa, ağzı güzel kokarak organların ve ön 

diĢlerin ağrısından emin olarak uyur” hadisini zikretmekte ve hemen ardından da 

bu hadis Peygamber Efendimizin ağzından uydurulmuĢtur, fakat kereviz ağız 

kokusunu son derece güzelleĢtirir. Dalıyla birlikte boyuna asıldığı zaman diĢ ağrı-

sına faydalı olur demektedir.83  

Ġbn Kayyim patlıcanı ele aldığı yerde Peygamber Efendimizin ağzından 

uydurulan bir hadiste Ģöyle denilmektedir diyerek Ģu hadisi zikretmektedir: “Patlı-

can ne için yenildiyse ona yarar”84 Bu hadisi zikrettikten sonra Ġbn Kayyim bu 

sözün bırakın peygamberin söylemesini aklı baĢında olan bir insana dahi nispet 

edilmesinin doğru olmayacağını belirtir; daha sonra da patlıcanın faydalarından 

söz eder.85   

Benzer Ģekilde Ġbn Kayyim pırasanın faydalarından söz ettiği yerde, pırasa 

hakkında Peygamber Efendimiz‟den sahih olmayan uydurma bir hadiste Ģöyle 

söylenmiĢtir demektedir: “Bir kimse pırasayı yer de arkasından uyursa, basur 

korkusundan emin olarak uyur ve melek ağız kokusunun çirkinliğinden dolayı 

sabaha kadar onu terk eder” ancak o bu hadisin ardından pırasanın fayda ve za-

rarlarından söz etmektedir. 86 

Aynı Ģeyi Ġbn Kayyim pirinç maddesinde de yapmakta. Konuya Ģöyle baĢ-

lamaktadır: Pirinç hakkında iki uydurma hadis vardır: Birincisi; “Eğer pirinç insan 

olsaydı yumuĢak huylu olurdu” ikincisi ise; “yerin çıkardığı her bitkide bir dert, 

bir de Ģifa vardır, ancak pirinç böyle değildir. O Ģifadır, onda dert yoktur” Ġbn 

Kayyim bu hadisleri peygambere nispet edilmesinden kaçındırmak ve okuyucula-

ra uyarıda bulunmak için zikrettiğini söyler ve ardından pirincin faydalarından 

bahseder.87  

Yine benzer Ģekilde Ġbn Kayyim günnük otundan söz ettiği yerde “Evleri-

nizi günnük ve keklik otuyla tütsüleyin” hadisini zikretmekte ama ardından bu 

hadisin Peygamber Efendimizden rivayeti sahih değildir demekte, daha sonra 

günnük hakkında sahabe sözlerini nakletmektedir.   

Ġbn Kayyim kitabının pek çok yerinde benzer Ģekilde uydurma hadisleri 

zikretmekte ve ardından söz konusu besinin faydaları hakkında bilgi vermektedir. 

Örneğin, güneyik (hindiba) konusunu ele aldığı yerde „bu konuda Hz. Peygam-

ber‟den rivayeti sahih olmayan üç hadis gelmektedir‟ der ve o hadisleri zikreder.88 

                                                             
83 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 275. 
84 Askalânî, Telhîsu‟l-Habîr fî tahrîci ehâdîsi râfii‟l-kebîr, Dârü‟l-kütübü‟l-ilmiyye, Kahire, 1989, s. 1/38. 
85 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 224. 
86 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 275. 
87 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 219. 
88 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 294. 
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Bu uydurma rivayetleri zikrettikten sonra Ġbn Kayyim güneyiğin mideye, karaci-

ğere, ateĢli, ateĢsiz ağrılara faydalarından söz etmekte, güneyiğin en sağlıklısının 

hangisi olduğuna dair bilgiler vermektedir. 89 

Yine yağın faydalarını anlattığı yerde de bu konuda „yağla ilgili olarak Hz. 

Peygamber‟in ağzından uydurulan iki uydurma hadis vardır‟ demekte ve Ģu hadis-

leri zikretmektedir:90 

“MenekĢe yağının diğer yağlara üstünlüğü, benim diğer insanlara olan üs-

tünlüğüm gibidir”91 

“MenekĢe yağının diğer yağlara üstünlüğü, islam dininin diğer dinlere üs-

tünlüğü gibidir”92 

MenekĢe dahil olmak üzere her türlü çiçeğin fazileti ile ilgili hadislerin ya-

lan olduğu ifade edilmiĢtir. 93 

Daha sonra Ġbn Kayyim özellikle Ban yağının özelliklerinden söz etmekte, 

onun damar sertliğine, beyaz lekelere, beneklere, çilliğe iyi geldiğini söylemekte-

dir. Ardından ise Ban yağı ile ilgili asılsız, uydurma bir hadisin rivayet edildiğini 

dile getirmektedir: 94 

“Ban yağıyla yağlanınız, zira bu yağ eĢlerinizin yanında değerinizi artırır”95 

Etin faydasından söz ettiği yerde Peygamber Efendimizden güvercin eti ile 

ilgili aslı olmayan uydurma hadisin rivayet edildiğini söylemektedir.96 Çamur‟u 

konu edindiği yerde „hiçbiri sahih olmayan uydurma hadislerde Ģu tip sözler söy-

lenmiĢtir‟ demektedir.97 Mercimeği konu ettiği yerde „mercimek konusunda Pey-

gamber Efendimizin ağzından söylenen bütün hadisler uydurma ve batıldır de-

mektedir.98 

Ġbn Kayyim uydurma hadisleri okuyucuları uyarma amacıyla zikrettiğini 

söylese de onun bu kaydı okuyucular üzerinde çok da etkili olmayacaktır. Zira 

Ġbn Kayyim Peygamber Efendimize nispet edilmesinden kaçındırmak ve okuyu-

cuyu uyarmak maksadıyla zikrettiğini söylediği hadislere bir mevzûât kitabında 

değil adına „et-Tıbbu‟n-Nebevî dediği bir kitap içerisinde yer vermektedir. Ayrıca 

o, bu hadisleri zikrettiği bölümü de Ģu Ģekilde isimlendirmiĢtir: “Peygamber 

                                                             
89 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 294. 
90 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 234. 
91 Ġbn Hıbban, Duafâ, 2/103 tercemeti Osman b. Abdillah (672); Ġbnü‟l-Cevzî, Mevzûât, 3/246 h. 

no:1474. 
92 Suyûtî, el-Leâli‟l-Masnûati  fi‟l-Ehâdîsi‟l-Mevzûati, s. 235; ġevkânî, el-Fevâidü‟l-Mecmûa fi‟l-Ehâdîsi‟l-

Mevzûa, s. 196. 
93 Aliyyü‟l-Kârî, el-Esrârü‟l-Merfûa fi‟l-Ehbâri‟l-Mevzûa, 486. 
94 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 234. 
95 Ġbnü‟l-Cevzî, Mevzûât, 3/67. 
96 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 282, 283. 
97 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 253. 
98 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 275. 
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Efendimizin mübarek diline gelen basit ilaç ve besin maddelerinden bir kısmı” 

Yani Ġbn Kayyim bölüm içerisinde zikrettiği hadisleri bölüm baĢlığında Peygam-

berin lisanından gelen hadisler diye nitelendirmekte ve bu Ģekilde okuyucuya 

takdim etmekte ancak bölüm içerisinde ise ele aldığı besin maddeleriyle ilgili uy-

durma hadisleri kullanmakta ama aynı zamanda bunların uydurma olduklarına da 

iĢaret etmektedir. Bu en azından tutarlı olarak kabul edilebilecek bir davranıĢ 

değildir.  

Örneğin, incirin faydalarından söz ettiği yerde bir hadis zikretmekte ve ar-

dından „bu hadisin sabit olduğunda Ģüphe vardır‟ demektedir.99 Yumurtanın ya-

rarlarından söz ettiği yerde zikrettiği hadis için „bu hadisin gerçek olup olmadı-

ğında Ģüphe vardır‟ kaydını koymaktadır.100 Kuru üzümü ele aldığı yerde „kuru 

üzümle ilgili olarak sağlam olmayan iki hadis rivayet edilmiĢtir‟ demektedir.101 

Nergis‟i ele aldığı yerde „bu konuda sahih olmayan bir hadis mevcuttur‟ demekte 

ve hadisi zikretmektedir. Sıçan kulağını ele aldığı yerde „bununla ilgili sahih oldu-

ğu bilinmeyen bir hadis vardır‟ demektedir. Ġbn Kayyim kitabında bazı hadislerin 

Hz. Peygamber‟e ref‟ edilmesinin sahih olmadığını belirtir. Örneğin, midenin 

hastalık evi olduğu102 Ģeklinde rivayet edilen hadisin sahih bir hadis olmayıp Hz. 

Ömer‟in sözü olduğunu söylemektedir.103 Karpuz ile ilgili hadislerin sahih olma-

dığını belirtmektedir.104 GüneĢte ısıtılmıĢ su105 ile ilgili sahih olmayan bir hadisin 

bulunduğunu söylemektedir. 106 Hz. Ali‟ye nispet edilen bir sözün ona ait olmadı-

ğını, dahası sahih olmadığını meĢhur bir arap tabibine ait olduğunu belirtir.107 BaĢ 

ağrısının tedavisinde Hz. Peygamber‟in önderliği baĢlığı altında Ġbn Kayyim bir 

hadis zikretmekte ve sıhhati hakkında Ģüphe vardır demektedir.108 

Ġbn Kayyim bazen kullandığı hadisler hakkında hadis âlimlerinin görüĢleri-

ni nakletmekte onların sahih olduklarını söylemektedir. Bazı hadisler hakkında da 

zayıf ya da uydurma olduğunu belirtmektedir. Fakat bazı hadisler için hiçbir de-

ğerlendirme yapmamaktadır. Bu gibi hadislerde o hadisleri tahriç eden imamları 

zikretmekte onların otoritesine itimat ettiğini göstermektedir. Ancak meĢhur 

hadis imamlarının eserlerini zikrederek naklettiği bu gibi hadislerde de problemli 

olanlar bulunmaktadır. Örneğin; Rasulullah‟ın ishal tedavisinde izlediği yol baĢlığı 

altında Ġbn Mâce‟den Ebû Hureyre kanalıyla gelen hadiste Hz. Peygamber‟in 

                                                             
99 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 224. 
100 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 222. 
101 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 241. 
102 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 104. 
103 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 136. 
104 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 220. 
105 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 288. 
106 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 293. 
107 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 299. 
108 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 90. 
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Ģöyle söylediği rivayet edilmektedir: “Bir kimse her ayın üç günü seher vakitlerin-

de bal yalarsa o kimseye belanın büyüğü isabet etmez” Ancak bu hadisin sene-

dinde inkita vardır ve ayrıca râvilerinden olan Zübeyr b. Said hakkında metruk 

nitelemesi yapılmıĢtır. Dolayısıyla hadis zayıftır. Ancak Ġbn Kayyim bunu delil 

olarak kullanmıĢ ve zayıflığına iĢaret etmemiĢtir. Bazen de Ġbn Kayyim sadece 

Hz. Peygamber Ģöyle söylemiĢtir demekle hadisin kaynağına dair bir bilgi verme-

mekte kendi de bir değerlendirme yapmamaktadır 

Diğer yandan Ġbn Kayyim isnadları sahih bile olsa hadisleri sübûtu kesin-

miĢ gibi bir yaklaĢım sergilemekte metinleri problemli olan hadisleri eleĢtirmekten 

kaçınmaktadır. Bu yaklaĢımı ile o el-Menâru‟l-Münif‟teki tavrı ile çeliĢmekte, tu-

tarsızlığa düĢmektedir.  

2.3.2. Delâlet Problemi Olan Hadisler 

Delâlet problemi olan hadisler ile kastettiğimiz muhtevaları incelendiğinde 

doğrudan Tıbbu‟n-Nebevî ile ilgisi olmayan ve tıbbî bir gaye taĢımayan hadisler-

dir. Örneğin, kabağın insan sağlığına olan faydalarından söz edildiği bölümde 

„Hz. Peygamber de kabak severdi‟ Ģeklinde zikredilen hadisler bu grup içerisinde 

değerlendirilmektedir. Kitabın geneli içerisinde düĢünüldüğünde bu tür hadisler, 

göz ardı edilebilecek çok küçük sayıda hadisler olmayıp; aksine, neredeyse kitabın 

tamamının üzerine bina edildiği hadislerdir. Dolayısıyla bir bütün olarak bu hadis-

lere bakıldığında bunların „Tıbbu‟n-Nebevî‟ ile ne ilgisi olduğu sorusu haklı olarak 

zihinleri kurcalamaktadır.  

Ġbn Kayyim et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eserinin özellikle üçüncü bölümünde 

bu tarz hadislere çok sayıda yer vermiĢtir. Onun kitabının üçüncü bölümü “Hz. 

Peygamber‟in mübarek diline gelen basit ilaç ve besin maddeleri”109 hakkındadır.  

Bu bölüm baĢlığı altında Ġbn Kayyim alfabetik olarak bir takım besinlerin adlarını 

zikretmiĢ onlar hakkında bulabildiği bir ya da birkaç hadisi konunun serlevhası 

yapmıĢ, daha sonra da o besinin insan sağlığına olan faydalarından söz etmiĢtir. 

Bazı yerlerde ise hiç hadis zikretmemiĢtir.110 Ancak bu bölümde yer alan hadisler 

incelendiğinde onların hiç de Ġbn Kayyim‟in ifade ettiği gibi Hz. Peygamber‟in 

lisanında ifadesini bulmuĢ hadisler olmadığı rahatlıkla görülür. Zira bu bölümde 

Ġbn Kayyim‟in zikrettiği besinlerle ilgili olarak yer verdiği hadislere bakıldığında 

bunların çoğunlukla onun ifade ettiği gibi Hz. Peygamber‟in lisanında ifadesini 

bulmuĢ kavlî sözler olmayıp, Hz. Peygamber‟in bir beĢer olarak yediği ve içtiği bir 

takım yiyeceklerden ibaret olduğu görülür.  

Bilindiği gibi sahabe-i kiram Hz. Peygamber‟e ait ne varsa hepsini gelecek 

nesillere aktarmayı kendilerine bir görev addetmiĢti. Onlar Hz. Peygamber‟le 

birlikte paylaĢtıkları, yaĢadıkları her Ģeyi kaydetmiĢ ve onları sonraki nesillere 

                                                             
109 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 218. 
110 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 218. 
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aktarmıĢdır. Bu çerçevede sahâbînin âdeta Hz. Peygamber‟le yaĢadıklarının bir 

hatırası kabilinden değerlendirilebilecek olan rivayetlerin Hz. Peygamber‟in tıbbı 

kapsamında yorumlanması oldukça zorlamadır. ġimdi bu zorlama yorumlardan 

bazılarına dikkat çekelim:  

Ġbn Kayyim, zencefil maddesinin baĢında Ģu hadisi zikretmektedir. “Hz. 

Peygamber‟e Rum kralı zencefil küpü hediye etti. Rasûlullah herkese bir parça 

yedirdiği gibi bana da bir parça yedirdi.” Ġbn Kayyim bu hadisi zikrettikten sonra 

zencefilin faydalarından söz etmektedir.111 Görüldüğü gibi zikredilen hadiste Hz. 

Peygamber tarafından zencefilin faydasından ve onu Müslümanların kullanmala-

rından söz edilmemekte sadece Hz. Peygamber‟in hayatından bir kesit ifade edil-

mekte, bir kralın ona verdiği hediyeden söz edilmekte ve bu hediyeyi Hz. Pey-

gamber‟in ashabıyla paylaĢtığına değinilmektedir. Burada belki üzerinde durulma-

sı gereken husus; Hz. Peygamber‟e krallar tarafından gönderilen hediyeler ile ilgili 

envanter oluĢturulmasında kullanılabilecek bir bilgi ile onun kendisine gönderilen 

hediyeleri de ashabıyla paylaĢtığıdır.  

Bir baĢka yerde yine Ġbn Kayyim yağmur maddesine yer vermiĢ ve Hz. 

Peygamber‟den rivayet edilen Ģu hadisle istidlal etmiĢtir: Enes b. Malik Ģöyle der: 

“Biz Rasûlullah ile birlikteydik. Bu sırada yağmura yakalandık, bunun üzerine 

Rasûlullah ridasını çıkardı vücuduna yağmur dokundu ve bu yağmur Allah Teâ-

la‟nın henüz yeni yarattığı bir yağmurdur” buyurdu. Ġbn Kayyim bu hadisten 

sonra yağmur suyunun faydalarından söz etmektedir. Halbuki hadiste de görül-

düğü gibi Hz. Peygamber‟in yağmurla iliĢkisi onun Allah ile iliĢkisinin yakınlığın-

dan dolayıdır. Yeni yaratılmıĢ, Allah‟ın ol emrine mazhar olmuĢ olan yağmur 

vasıtasıyla Hz. Peygamber Allah ile bir iliĢki kurmaktadır. Dolayısıyla hadiste 

yağmur suyunun sağlık açısından faydasından söz edilmemektedir.  

Ġbn Kayyim soğan maddesinde; Hz. Peygamber‟in en son yediği yemeğin 

soğan olduğunu ifade eden hadisi zikretmekte;112 su maddesinde ise “Seyhan, 

Ceyhan, Nil ve Fırat nehirlerinin hepsinin cennet ırmaklarından olduğunu dile 

getiren hadise yer vermekte;113 peynir maddesinde Tebük seferinde kendisine 

peynir getirildiğini ve bir bıçak istediğini, gelen bıçakla besmele çekerek peyniri 

kestiğini ve yediğini belirten hadise yer vermektedir.114 Ağaç kavunu maddesinde 

„Kur‟an okuyan mümin bu meyveye benzer tadı da güzel, kokusu da güzeldir‟ 

hadisini anmaktadır. Altın maddesinde savaĢta burnundan yaralanan sahabiye 

                                                             
111 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 241. 
112 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 222. 
113 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 287. 
114 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 227. 
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altın burun takmasını tavsiye eden hadise yer vermiĢtir.115 Bütün bu hadisler insan 

sağlığı ile ilgili söylenmiĢ hadisler değildir.  

Konu ile ilgisi kurulamayacak örneklerden biri de Ģeker kamıĢıdır. Ġbn 

Kayyim Ģeker kamıĢı maddesini ele aldığı yerde Hz. Peygamber‟den Ģeker sözü-

nün geçtiği herhangi bir hadis bulamadığını ancak Havz hadisi içerisinde „suyu 

Ģekerden tatlıdır‟ ifadesini bulabildiğini söylemektedir.116 Bu örnekte de görüldüğü 

gibi Ġbn Kayyim ele aldığı besinler ile ilgili her hangi bir sözcüğün hadislerde 

geçmesini yeterli görebilmekte, onun nebevî tıpla doğrudan ilgili olup olmamasını 

hiç de problem etmemektedir. Bu örnek de açıkça göstermektedir ki Ġbn Kayyim 

tıpkı bir Ģifalı bitkiler kitabı gibi besin maddelerini sırayla yazmıĢ, onların insan 

sağlığına olan faydalarından söz etmiĢ ve baĢlarına da bulabildiği hadisleri koy-

muĢtur. Tabii bunu yaparken mevzu da olsa, zayıf da olsa bulabildiği hadisi koy-

muĢtur.  

Doğrudan Tıbbu‟n-Nebevî ile ilgisi olmayan bir örnek de süt maddesinin 

ele alındığı yerde geçmektedir. Ġbn Kayyim sütün faydalarını ele aldığı yerde Hz. 

Peygamber‟in Ģu hadisini zikretmektedir:117 “Allah‟ım bizim için o sütte bereket 

yarat ve bize o sütten çokça ihsan et”  

Ġbn Kayyim yiyecek maddelerini hadislerle desteklemeyi o kadar zorlamıĢ-

tır ki bir takım yiyeceklerin faydalarından söz ettiği yerde Hz. Peygamber‟in o 

yiyeceklerle ilgili yasaklamasını iĢaret eden hadisleri bile zikretme yoluna gitmiĢtir.  

Ġbn Kayyim‟in kitabının özellikle üçüncü bölümünün baĢlığı okunduğunda 

sanki o bölümde Hz. Peygamber‟in bir takım besinler hakkında söylediği sözler 

zikredilecekmiĢ gibi bir izlenim oluĢmaktadır. Ne var ki bölümün içerisinde hiç 

de öyle anlaĢıldığı gibi Hz. Peygamber‟e ait sözlerin yer almadığı aksine ilgi ve 

alakası olmayan bir takım hadisler hem de oldukça zorlama bir yorumla bir takım 

besinlerin sağlık açısından faydalı olduğuna delil olarak kullanılmaktadır. Bizce bu 

yaklaĢım kabul edilebilir bir yaklaĢım değildir. Bütün hadislerin zorlama yorum-

larla Tıbbu‟n-Nebevî kapsamında değerlendirilmesi de doğru değildir.  

Bütün bu örneklerde görüldüğü gibi Tıbbu‟n-Nebevî adı altında Hz. Pey-

gamber‟den sağlık öğütleri olarak takdim edilen hadisler hiç de söz konusu besin-

lerle ilgili hadisler değildir. Hz. Peygamber hurma yedi, karpuzu severdi, ona 

zencefil hediye edildi, yağmurda ıslandı, tirit yedi vs..gibi Hz. Peygamber‟in gün-

lük hayatı içerisinde tamamen bir beĢer olması sebebiyle yediği ve içtiği Ģeylerden 

tıbbî öğütler çıkarılmıĢtır. Hz. Peygamber‟in bu tür besinlerle ilgili doğrudan tıbbî 

öğütleri içeren hadisleri oldukça azdır. Aslında eserde zikredilen hadisler tıbbî 

öğütler içermemektedir. Bu maksatla söylenmiĢ ya da yapılmıĢ da değildir. Ancak 

                                                             
115 Ġbn Kayyim, et-Tıbbu‟n-Nebevî, s. 235. 
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Ġbn Kayyim bu hadisleri böyle algılamıĢ ve onları tıbbî yorumlara dayanak yap-

mıĢtır. Biz bu yaklaĢımın doğru olmadığı kanaatindeyiz. Hz. Peygamber‟in Tıbb-ı 

Nebevî amacıyla söylemediği sözlerini ya da uygulamalarını hiç kastetmediği bir 

alana çekerek onun hadislerini Tıbbu‟n-Nebevî adı altında takdim etmek Hz. 

Peygamber‟i itham altında bırakmak anlamına gelebilir. Bu besinlerin faydalarını 

Hz. Peygamber‟in beyan ettiğini söylemek ya da en azından bunu ima etmek 

doğru bir yaklaĢım değildir.  

Sonuç 

1. Ġbn Kayyim‟in et-Tıbbu‟n-Nebevî adlı eserinde kullandığı hadislerin 

isnad ve delâlet problemleri bulunmaktadır. Tıbbu‟n-Nebevî‟de çok sayıda zayıf 

ve mevzu‟ hadisin kullanıldığı tespit edilmiĢtir. Ayrıca çok sayıda delâlet problemi 

olan hadisler eserde yer almaktadır. Tıbbı ilgilendiren yönü olanların ise en az 

üçte biri isnad bakımından problemli hadislerdir. Aynı zamanda doğrudan tıpla 

ilgili görünen hadisler o günün Ģartları için geçerli olan birtakım tedavi yollarına 

iĢaret etmektedir.  

2. Hz. Peygamber sağlık ile ilgilendiğini, insan sağlığına önem verdiğini gö-

rüyoruz. O sağlığı koruyucu tedbirler almıĢ sağlığı koruma konusunda insanları 

uyarmıĢ, sağlığını kaybedenlerin de çeĢitli yollarla tedavi olmalarını ve sağlıklarını 

kazanmalarını istemiĢtir.  

3. Hz. Peygamber‟in sünnetinde sağlığın kazanılması hedeftir. Bunun için 

kullanılan araçlar ise zaman ve mekana göre değiĢkenlik arz edebilecek Ģeylerdir.  

4. Hz. Peygamber Tıp bilgisine ve tabibe önem vermiĢtir. Ġnsanları tabiple-

re yönlendirmiĢtir. Buna rağmen Ġbn Kayyim nebevî tıb ile doktorların tıbbını 

çatıĢmacı bir Ģekilde ele almıĢ, doktorların tıbbını küçümsemiĢtir.   

5. Nebevî tıp ile ilgili hadisleri anlama ve yorumlama problemi olduğu gö-

rülmektedir.  

6. Bu konudaki rivayetlerin Hz. Peygamber‟in Ģahsiyeti ile eĢ tutulduğu, 

âhâd olan haberlere kesin bilgi içeren ilâhî bir vahiy gibi bakıldığı görülmüĢtür. 

Ġnsan sağlığının söz konusu olduğu bir konuda bize ne kadarı ne ölçüde ulaĢtığı 

konusunda tam bilgi sahibi olmadığımız rivayetlerle amel etmek büyük bir veballe 

karĢılaĢabileceğimiz bir sonuç doğurabilecektir. Zan ifade eden bilgilerle değil de 

kesin ilim ifade eden bilgilerle amel etmemiz Kur‟an‟ın emridir.  

7. Hz. Peygamber‟in tıb konusunda zaman zaman kendi tecrübesini zaman 

zaman toplumdan öğrendiği Ģeyleri bazen de ilâhî vahiyle gelen Ģeyleri söylediği 

vâkidir.  

8. Hadislerin çoğu Hz. Peygamber‟in Ģahsı ile ilgili yeme ve içmelerini Ģah-

sî fiillerini ihtiva etmektedir. Oysaki geneli ilgilendiren onun teĢri‟ olarak yaptığı 

beyanlardır.  
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9. Bazı sahih hadislerde ifade edilen besin maddelerini ve bitkileri hadis-

lerde geçiyor diye geliĢigüzel kullanmanın mahzurları olabilir. Hadislerde Hz. 

Peygamber o günün Ģartlarında bazı bitkileri tedavi maksatlı kullanmıĢ olabilir. 

Bazı hadislerde bu durum ifade edilmiĢtir. Ancak söz konusu bitkinin nasıl ne 

miktar kullandığı ne gibi etkiler yaptığı bilgileri hadislerde elimize ulaĢmamıĢtır. 

Dolayısıyla insan sağlığı gibi ciddi bir konuda eksiksiz, tam ve sağlam bilgilerle 

hareket etmemiz dini bir sorumluluktur. Zira âyette belirtildiği gibi “Kulak, göz 

ve kalp/akıl” sorumluluk taĢımaktadır.  



 
 

ĠMAM ġAFĠÎ’DE ARAPÇA VURGUSU 

VE LAFIZ-MANA DENGESĠ

 

Metin YĠĞĠT 

 

Özet 

Ġmam ġafiî, dinin lisânî ifadeler aracılığıyla bize aktarıldığını, bu ifadelerin 

de Arapça olduğunu belirtmektedir. Arapçanın kendine özgü üslup ve özelliklere 

sahip olduğunu, bu konuda sağlam bir alt yapı sahibi olmadan Kur‟an ve Sünneti 

doğru anlamanın mümkün olmadığını ifade etmektedir. Arapların bu konuda 

daha fazla imkâna sahip olduklarını, Arap olmayanların da bu meselede Arapları 

izlemesi gerektiğini vurgulamaktadır. ġafiî‟nin Arapaya yaptığı bu vurgu kavmi-

yetçilikle iliĢkilendirilemez. Öte taraftan ġafiî‟nin içtihatlarında izlediği usul ince-

lendiğinde onun hem lafza hem de gaye ve maksada dayalı bir yorum sistemini 

izlediği anlaĢılmaktadır. ġafiî, nassların sübût ve delâlet açısından katî olduğu 

konularda nassların zahirini esas almıĢtır. Ancak nassların delalet ve subut bakı-

mından zannî bir yapı arz ettiği konularda lafızla yetinmemiĢ farklı yorumlar ge-

liĢtirmiĢtir. Buna göre ġafii‟deki yorum sistematiğinin salt anlamda lafızcı veya 

gayeci olarak nitelenmesi sağlıklı gözükmemektedir.  

Anahtar kelimeler: Arapça, Lafız, Mana, Kavmiyyetçilik, Nass, Subut, 

Delalet, Zahir, Yorum 

 

THE BALANCE BETWEEN WORD AND MEANĠNG AND 

EMPHASIZING ON ARABIC ACCORDING TO IMAM AL-SHAFIÎ 

Abstract 

Imam Shafiî states that the Islamic religion and its doctrine were conveyed 

to us by verbal statements and those statements are in Arabic language. He 

claims that the Arabic language has peculiar qualifications and properties that no 

one can understand and adequeatly interpret the Qur‟an and Hadith unless he 

has sufficient ability and the good background in this language. His claim that 

Arabs have more advantages in this issue and therefore that non-Arab speakers 

should follow them in using the language should not be understood as opinion 

in favor of Arabic Nationalism. Beside that it is clear that he follows both literal 

and intentional interpretative way with regarde to his judicial method (ictihad). 

While Imam Shafiî approved of the literal meaning of Nass as regards the cer-

tainty and clarity of denotations, he was led to use different kinds of interpreta-

                                                             
 7-9 Mayıs 2010 tarihleri arasında ġarkiyat AraĢtırmaları Derneği tarafından düzenlenen “Uluslara-

rası Ġmam ġafiî Sempozyumu”unda sunularn tebliğin gözden geçirilmiĢ halidir. 
 Yrd. Doç. Dr. Dicle Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Ġslam Hukuku Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 
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tions and these methods mean that he does not follow only a literal meaning in 

case of ambiguity. Therefore it would be a misevaluation to assert that Shafiî 

holds either the literal or intentional meaning in his judicial interpretation me-

thod. 

Keywords: Arabic, words, meaning, nationalism, Nass, clearness, denota-

tion, interpretation 

 

GiriĢ 

Ġmam ġâfiî Ġslam tarihinde derin izler bırakmıĢ Ģahsiyetlerden biridir. Bir-

çok sahada onun geride bıraktığı ilmî mirasın yansımalarına rastlamak mümkün-

dür. 

Ġmam ġâfiî değiĢik bölgelerde bulunmuĢ ve değiĢik eğilimden birçok insan-

la müzakere ve münazarada bulunmuĢtur. YaĢadığı bütün bu tecrübeler netice-

sinde farklı düĢünce ve yaklaĢımları bizzat mensuplarından dinleme imkanı bul-

muĢtur. Bu özellikten dolayı pek çok kimse onu farklı ekolleri (re‟y-hadis) mezce-

den bir kimse olarak nitelemiĢtir.1 

Ġmam ġâfiî gerek kendi döneminde gerekse vefatından sonra ümmetin ge-

neli tarafından kabul görmüĢ bir isimdir. Ne re‟y taraftarlarından ne de hadis 

ehlinden karalayıcı ve ilmi kiĢiliğini hedef alan kayda değer bir tenkite maruz 

kalmıĢtır. Ancak son bir buçuk asırdır Ġmam ġâfiî farklı bir noktada konumlandı-

rılmak istenmektedir. Bu teĢebbüsler çoğu zaman itham derecesine varmaktadır. 

ÇalıĢmamızda söz konusu bu eleĢtirilerden Arapçılık ve lafızcılık ithamına de-

ğinmek istiyoruz. 

Arapçılık ithamı, Ġmam ġafiî‟nin Kur‟ân‟da yabancı kelime bulunmadığı, 

Arapçanın Kur‟ân‟ı anlamadaki ehemmiyeti ve hilafetin KureyĢiliği konularındaki 

açıklamalarına dayandırılmaktadır.2 

Lafızcılık ithamı ise ġafiî‟nin Zahirîlere referans olduğu3, nassları literal an-

lamda ele alıp4 hadisleri kanun metni gibi tahlile tabi tuttuğu5 iddialarıyla gerekçe-

lendirilmektedir. 

                                                             
1 Ġbn Haldun, Mukaddime (Thk. DervîĢ el-Cuveydî),el-Mektebetu‟l-Asriyye, Beyrut, 1995, s. 417. 
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Mecelletu‟l-Ezher, Mısır, s. 60 vd. 

3 Makdisi, George, “ġâfiî‟nin Hukukî Teoloji AnlayıĢı: Usûl-i Fıkhın Kökenleri ve Önemi” (Sünni Paradig-
manın OluĢumunda ġafiî‟nin Rolü içinde), Hazırlayan: M. Hayri KırbaĢoğlu, Kitabiyat Yayınları, An-
kara, 2000, s. 42. 

4 KırbaĢoğlu, M. Hayri, “Risale‟nin ġekil ve Muhteva Açısından EleĢtirisi” (Sünni Paradigmanın 
OluĢumunda ġafiî‟nin Rolü içinde), s. 218. 

5 Görmez, Mehmet, Hadislerin AnlaĢılmasında ve Yorumlanmasında Metodoloji Sorunu, Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, Ankara, 1997, s. 161. Bu minvalde ġafiîyi tenkit eden baĢka yazarlar da bulun-
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Kanaatimizce yukarıda aktardığımız eleĢtirileri daha iyi anlamak için biraz 

geriye gitmek gerekir. Bundan yaklaĢık yüz küsur yıl önce benzer değerlendirme-

ler Ģarkiyatçılar tarafından yapılmıĢtır. ġarkiyatçı söylemde doğrudan ġafiî‟nin 

kavmiyetçiliğinden ve lafızcılığından söz edilmemektedir. Ancak aynı sonucu 

iĢaret eden açıklamalar bulunmaktadır. 

Goldziher 1884'de yayımladığı Zahirîler adlı eserinde Ġmam ġâfiî‟nin, hukuk 

kaynaklarından istifadeyi disiplin altına almak ve onların serbest ve keyfi tatbikini 

tahdit etmek için er-Risâle‟yi kaleme aldığını iddia etmekte ve bu sonuçları ispatla-

yacak çalıĢmaların yapılması gerektiğini söyleyerek kendisinden sonraki Ģarkiyatçı-

lara hedef göstermektedir.6 

Goldziherden sonra gelen Schacht, bu iddiaları daha açık bir Ģekilde dile 

getirmiĢtir. Schacht‟a göre ġâfiî kendisinden önce gelenek halinde bulunan indî 

görüĢleri ve reye dayanan hükümleri (re‟y ve istihsan) reddetmiĢ sadece kıyasa da-

yanan içtihadı kabul etmiĢtir.7 Bir baĢka eserinde ġâfiî‟nin hadis ve icmaya dair 

görüĢlerini aktardıktan sonra Ģöyle der: “Bütün bunlar Ģahsî görüĢ mahsulü olan 

serbest tatbikata yer bırakmamıĢtır.”8 

ġafiîyle ilgili bu değerlendirmeler daha sonra Ġslam Dünyasında da yankı 

buldu. Fazlurrahman gibi bazı yazarlar bunları olduğu gibi tekrarladı. 

Fazlurrahman, ġâfiî‟den önce Sünnet, icma, kıyas, örf ve istihsanın yerleĢik usulde 

anlatılandan çok farklı olduğunu ileri sürdü. Ona göre ġâfiî öncesinde bu konu-

larda baĢıboĢ bir serbestlik içinde bulunuluyordu.9 ġafiîden önce müçtehitlerin 

içtihadlarıyla özdeĢleĢen Sünnet ve icma anlayıĢı, ġafiî‟nin Ģahsında sert bir tep-

kiyle karĢılaĢtı. ġâfiî o sıralarda mevcut olan metodolojiye karĢı çıkmıĢ ve II. yüz-

yılın ortalarında sahneye çıkan geniĢ hadis malzemesinin kabulü için güçlü bir 

çağrıda bulunmuĢtur.10 

Bazı yazarlar da yukarıda aktardığımız gibi aynı içeriği lafızcılık ve Arapçı-

lık üzerinden iĢlemiĢlerdir. ÇalıĢmamızda bu iki iddiayı baĢta ġâfiî‟nin eserleri 

olmak üzere ilk dönem eserleri ıĢığında incelemeye çalıĢacağız. 

1.Arapça Vurgusu 

                                                                                                                                                  
maktadır. Bkz. Luey M. ġafi, “Ġslam Hukuku ve Toplum” (Çev. F. MehveĢ Kayani), Ġslami Sosyal 
Bilimler Dergisi, c. 2, Sayı: 3 (Güz/1994), s. 21-23; Dr. Ahmed Ebu Suleyman, Ġslamın Uluslar 
Arası ĠliĢkiler Kuramı (Çev. Fehmi Koru), Ġstanbul, 1985, s. 77. 

6 Goldziher, Ignaz, Zahiriler, (Çev. Cihad Tunç), Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara, 1982, s. 19. 
7 Watt, Montgomary, Ġslam Nedir, (Çev. Elif Rıza), Ġstanbul, 1993, s. 264. 
8 Schacht, Ġslam Hukukuna GiriĢ (Çev. Mehmet Dağ, Abdülkadir ġener), Ankara Üniversitesi Ġlahi-

yat Fakültesi Yayınları, Ankara, 1977, s. 54-57. 
9 Fazlurrahman, Ġslam (Çev. Mehmet Dağ, Mehmet Aydın), Selçuk Yayınları, Ankara, 1996, s. 100; 

Fazlurrahman, Ġslam ve ÇağdaĢlık (Çev. Alparslan Açıkgenç, M. Hayri KırbaĢoğlu), Ankara Okulu 
Yayınları, Ankara, 1996, s. 82. 

10 Fazlurrahman, Ġslam, s. 1006-7; Fazlurrahman‟ın bu konudaki ifadelerinin Scahcht‟ın ifadeleriyle 
büyük benzerlik arz ettiği, bazen de birebir örtüĢtüğü görülmektedir. KrĢ. Ġslam, s. 1007; Ġslam 
Hukukuna GiriĢ, s. 57. 
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Ġmam ġâfiî, usûle dair görüĢlerinin önemli bir kısmını er-Risâle adlı eserinde 

toplamıĢtır. Bu eserde dinî kaynakları, dinî kaynakların nasıl anlaĢılması ve yo-

rumlanması gerektiği üzerinde durmaktadır. 

Ġmam ġafiî, usulünü anlatırken bir Müslümanın hayatında karĢılaĢtığı her 

meselenin çözümünün Kur‟ân‟da olduğunu belirtmektedir: 

Allah‟ın dinine mensup olan bir kimsenin karĢılaĢacağı hiçbir mesele yok-

tur ki, Allah‟ın Kitabında o konuda doğru yolu gösteren bir delil bulunmasın.11 

Ona göre Kur‟ân, karĢılaĢılan her problemde kılavuzdur. Ancak onun kıla-

vuzluğu farklı Ģekillerde tezahür etmektedir. ġâfiî, doğrudan12 ve dolaylı olarak13 

Kur‟ân‟da yer alan bütün açıklamaları “beyân” üst baĢlığı altında toplamaktadır.14 

Beyanı da kendi içinde gruplara ayırmaktadır. Bunu maddelerle belirtmek gerekir-

se: 

1. Kur‟ân‟da her hangi bir izaha ihtiyaç duymayacak derecede açık olarak 

yer alan hususlar.15 

2. Kur‟ân‟da kısmen veya bütünüyle mücmel olarak yer alıp Sünnet tara-

fından açıklığa kavuĢturulan konular.16 

3. Kur‟ân‟da açıkça yer almayıp Sünnetle bildirilen hususlar.17 

4. Kur‟ân ve Sünnette yer almayan ancak (geniĢ anlamdaki) içtihat/kıyasla 

açıklanan hususlar.18 

Bir baĢka açıdan bakarak yukarıda saydıklarımızı iki maddede özetleyebili-

riz: 

1. Kur‟ân ve Sünnette ifade edilen nassa dayalı hükümler. 

2. Kur‟ân ve Sünnete açıkça geçmeyen ancak Kur‟ân ve Sünnetteki 

espiriden hareketle varılabilen hükümler. 

Bu Ģıklardan ikincisi de temelde birincisine dayanmaktadır. Zira nass bu-

lunmayan hususlar hakkında hüküm verilirken de nasstan istinbat edilen prensip-

ler ıĢığında hareket edilmektedir. Dolayısıyla mükellefler öncelikle Kur‟ân ve 

Sünnetle karĢılaĢmak ve onları anlayıp yorumlamak durumundadır. Anlama ve 

yorumlama ameliyesi de dile dayanmaktadır. Bu durumda Kur‟ân ve Sünnetin 

                                                             
11 ġâfiî, er-Risâle, madde: 48. 
12 ġâfiî, er-Risâle, madde: 56. 
13 ġâfiî, er-Risâle, madde: 57-59. 
14 ġâfiî, er-Risâle, madde: 53-55. 
15 ġâfiî, er-Risâle, madde: 56,73vd., 98. 
16 ġafiî, er-Risâle, madde: 57, 84-95, 99. Ġmam ġafiî bazı yerlerde bu ikisini birbirinden ayırıp ikinci 

ve üçüncü beyan baĢlığıyla vermektedir. (Bkz. er-Risâle, madde: 84-91; 92-95) Bazı yerlerde ise her 
ikisini tek madde halinde zikretmektedir. (er-Risâle, madde: 57, 99). 

17 ġâfiî, er-Risâle, madde: 58, 96, 100. 
18 ġâfiî, er-Risâle, madde: 59-72, 104, 120. Ġmam ġafiî baĢka vesilelerle yaptığı açıklamalarda Kitap, 

Sünnet ve kıyasa icmâı da eklemektedir. Müslümanların topluluğundan ayrılmamayı telkin eden 
nasslardan hareketle icmâın hüccet olduğunu ifade etmektedir. GeniĢ bilgi için bkz. er-Risâle, 
madde: 120, 1105, 1319, 1817. 
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insanlarla iletiĢimde kullandıkları araç olan Arapçayı bilme gereği ortaya çıkmak-

tadır. Ġmam ġâfiî bu hususu Ģöyle ifade etmektedir: 

Allah Teala, Kitabında Araplara uslûp ve özelliklerini (meânî) bildikleri 

kendi lisanlarıyla hitap etmiĢtir. Onların bildikleri özelliklerden biri de bu lisanın 

geniĢliğidir.19 

Kur‟ân‟ın ve Sünnetin hitabı Arapçanın üslûp ve özelliklerini taĢımaktadır. 

Bu üslûp gereği bazen genel, bazen özel ifadeler kullanılmaktadır. Ancak bağlam 

ve değiĢik karineler ıĢığında genel ifadeyle özel manaların kastedildiği; özel ifade-

lerle de genel mananın kastedildiği durumlar olmaktadır. Bunları Ġmam ġâfiî‟nin 

kendisinden dinleyelim: 

Bu lisanın yapısında bir Ģeyi amm ve zâhir bir hitapla bildirip bununla 

âmm ve zâhir manaların irade edilmesi bulunmaktadır. Bu durumda sözün baĢını 

anlamak için sonuna ihtiyaç duyulmaz. Bazen de bir Ģey âmm ve zâhir olarak 

bildirilir, bununla âmm murad edilir, hass da buna dahil edilir. Bundan da ifade 

edilen Ģeyin bir kısmının murad edildiği anlaĢılır. Bazı hallerde ise bir Ģey âmm ve 

zâhir bir hitap ile bildirilir. Bununla sadece hass murad edilir. Bazı hallerde ise 

zâhir ile hitap edilir. Bununla baĢka bir Ģeyin murad edildiği onun siyakından 

anlaĢılır. Sözün evvelinde, ortasında ve sonunda, bunlardan hangisinin murad 

edildiğini bildiren bilgiler bulunmaktadır.20 

Ardından ġâfiî, Arapçadaki bu üslûp ve özelliklerden habersiz olanların 

bunu garipseyebileceklerini ancak bu hususun Araplara malum olduğunu belirtir: 

Bu konuda ilim sahibi olanların bileceğini söylediğim bu değiĢik ifade tarz-

ları, bilme sebepleri farklı bile olsa Araplara göre açık, Arapça bilmeyen yabancı-

lara göre ise yabancıdır. Kitap, Arapça nazil olmuĢ, Sünnet de Arapça olarak 

gelmiĢtir. Arapçayı bilmeyen kimseler, onun bir kısım özelliklerini bilmeyenler 

gibi, Arapça ilmi konusunda zor söz söyleyebilirler.21 

Belağat alimleri, lafızları mana kalıpları olarak nitelemektedirler (el-elfâz 

kavâlibu‟l-meânî).22 Dolayısıyla manaya talip olan bir kimsenin lafza karĢı kayıtsız 

kalması düĢünülemez. Aynı espriden hareketle ġâfiî, Arapça ifade kalıplarıyla bize 

intikal eden Kur‟an‟ı anlamanın Arapçayı hakkıyla bilmeye bağlı olduğunu söyle-

mektedir. ġâfiî, bu konuda selika sahibi Araplar veya Arapçayı Araplardan öğ-

renmiĢ olan gayri Araplar için bir problem olmadığını23 bunların haricindeki kiĢi-

lerin bu konuda Araplara tabi olmaları gerektiğini belirtmektedir: 

                                                             
19 ġâfiî, er-Risâle, madde: 173 
20 ġâfiî, er-Risâle, madde: 173. 
21 ġâfiî, er-Risâle, madde: 177. 
22 Taftazânî, Sa‟duddîn, Muhtasarul-Meânî, Bahar Matbaası, Ġstanbul, 1960, s. 256. 
23 ġâfiî, er-Risâle, madde: 143. 
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Diller, insanların birbirlerini anlamayacakları derecede farklı olduklarına 

göre, bir kısmının diğerlerine tabi olması ve kendisine tabi olunan dilin, tabi olan 

dilden üstün olması gerekir.24 Ġnsanlar arasında dil noktasında üstünlüğe ( ٜاٗى

 .en ziyade layık olan, dili Peygamberin diliyle aynı olandır (اىْبط ثبىفعو فٜ اىيغبُ

Allah bilir ya Peygamber diliyle konuĢanların, diğer dillerde konuĢanlara bir harfte 

dahi olsa, tabi olması caiz değildir. Bilakis bütün diller onun diline tabidir. Yine 

daha önceki diğer din mensuplarının onun dinine tabi olması gerekir. Cenab-ı 

Hakk bunu birden fazla ayette açıklamıĢtır.25 

ġâfiî burada Kur‟ân‟ın Arapça olduğunu anlatan ayetlerden altı tanesini 

zikreder ve Kur‟ân‟ın Arapça dıĢında herhangi bir lisanî unsur taĢımadığını söyle-

yerek esas tartıĢmaya (Kur‟ân‟da yabancı kelimelerin bulunup bulunmadığı) dö-

ner. 

ġafiî‟deki Arapça vurgusunun aynısını hatta daha ileri bir düzeyini gaye ve 

maslahata dayalı yorumun önde gelen temsilcilerinden Ġmam ġatibî‟de görmek 

mümkündür. 

ġatibî içtihadı kesintili ve kesintisiz olarak ikiye ayırmaktadır. Kesintisiz iç-

tihatla dinî hükümlerin tatbikini, kesintili içtihatla ise dinî hükümlerin nasslardan 

istinbat edilmesini kastetmektedir.26 ġatibî ikinci kısım içtihadın zaman zaman 

inkıtaa uğrayabileceğini baĢka bir ifadeyle müçtehitlerin fiilen tükenebileceğini 

ancak dinî hükümlerin karĢılaĢılan cüzî olaylara uygulanması anlamına gelen bi-

rinci kısım içtihadın ise Kıyamete kadar olarak devam edeceğini belirtmektedir.27 

Kesintisiz içtihadı da tenkîhu‟l-menât, tahrîcu‟l-menât ve tahkîku‟l-menât Ģeklinde 

üçe ayırmaktadır.28 Dinî hükümleri cüzî olaylara uygulama anlamındaki içtihat 

(tahkîku‟l-menât) için Arapça bilgisinin Ģart olmadığını29 ancak nassları anlama ve 

yorumlama (tenkîhu‟l-menât ve tahrîcu‟l-menât) kapsamına giren içtihat türleri için 

Arapçanın Ģart olduğunu belirtmektedir.30 BaĢka bir vesileyle yaptığı açılamada ise 

Ģeriatın Arapça olduğunu31 dolayısıyla kiĢinin Arapçaya vukufiyeti oranında Ģeria-

                                                             
24 ġâfiî, er-Risâle, madde: 152. (ٗاُ ٝنُ٘ اىفعو فٜ اىيغبُ اىَزجغ ػيٜ اىزبثغ) ġafiî‟nin ifadeleri içinde Arapçı-

lığa referans arayanlar sehiv eseri mi kasıt mı bilinmez, yukarıdaki ibareyi “tabi olunanın dilinin 
tabi olanınkinden üstünlüğünün (el-fadl) bulunması kaçınılmazdır” Ģeklinde tercüme etmiĢlerdir. 
(Bkz. KırbaĢoğlu, “Risâle‟nin ġekil ve Muhteva Açısından EleĢtirisi” s. 221). Yani “tabi olunma” vasfı 
Arapçaya değil, Araplara nispet edilmiĢtir. Halbuki ifadenin orjinalinde “tabi olunan” olarak sade-
ce dilden yani Arapçadan söz edilmektedir. YanlıĢ çeviriye göre ise “tabi olunan” Arapça değil, 
Araplar olmaktadır. 

25 ġâfiî, er-Risâle, madde: 153-154. 
26 ġâtibî, Ebu Ġshâk Ġbrahim b. Musa el-Lahmî, el-Muvâfakât fî Usûli‟Ģ-ġerîa (ġerh ve Tahric: Abdul-

lah Derrâz), Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, IV/64 vd. 
27 ġatibi, el-Muvafakât, IV/64. 
28 ġatibi, el-Muvafakât, IV/68-69. 
29 ġatibi, el-Muvafakât, IV/119. 
30 ġatibi, el-Muvafakât, IV/117. 
31 ġâtibî, el-Muvâfakât, II/49. 



Ġmam ġafiî‟de Arapça Vurgusu ve Lafız-Mana Dengesi                                           61 

 
 

ta vakıf olabileceğini söyler.32 Ġster Arapça dıĢında bir kelime ihtiva etsin ister 

etmesin, Kur‟ân‟ın uslup olarak Arap lisanıyla indiğini ve bu uslûba göre anlaĢıl-

ması gerektiğini ifade etmektedir.33 ġatibî bu konularda Ġmam ġafiî‟nin katkıların-

dan büyük bir saygıyla (mesela eĢ-ġâfiiyyu‟l-Ġmâm Ģeklinde) 

dir.34ġatibî‟den özellikle söz etmemizin sebebi, bazılarının ġâtibî‟yle ġafiî‟yi veya 

lafızla maksadı iki uç taraf gibi göstermek istemeleridir. Halbuki ġatibî örneğinde 

de olduğu gibi bu konuda bir tezat bulunmamaktadır. Bir müçtehit aynı anda 

hem lafızlara hem de maksat ve maslahata ihtimam gösterebilir ve göstermelidir 

de. Lafzı önemsemek mana ve maksadı dıĢlamak anlamına gelmez. 

1.1. Arapça Vurgusu Etrafında Kopartılan Fırtına 

Kimi araĢtırmacılar ġâfiî‟nin yukarıda söz konusu ettiğimiz ve Arapçanın 

önemini vurgulayan sözlerini bağlamından kopararak “fazilet/üstünlük” ve “tabi 

olmak” ifadelerini siyasî ve kavmî eğilimlerle irtibatlandırmaya çalıĢmaktadırlar,35 

kimisi de ġâfiî‟nin Arapçaya kutsallık atfettiğini ileri sürmektedir36. Halbuki 

ġâfiî‟nin ifadelerinde geçen “acemlerin Araplara tabi olması” ve “tabi olunan dilin 

tabi olandan üstünlüğü” ifadeleri tamamen dille alakalı olup, dili konuĢan insan-

larla ilgili bir durum değildir. Zaten kendisi de “dil noktasında/dil bakımından”37 

diyerek bunu sınırlandırmaktadır. 

Öncelikle belirtmek gerekir ki Kur‟ân‟ın Arapça olduğu bizzat Kur‟ân tara-

fından defeatle ifade edilmiĢtir. Saniyen Kur‟ân‟ın Arapça olduğunu, Arapça ifa-

deleri anlamada Arap olmayanların Araplara uyması gerektiğini ve Arapça ifadele-

ri anlama konusunda Arapların daha avantajlı (evla‟n-nâs bi‟l-fadl) olduğunu belirt-

mekle Arapçanın kutsallığı arasında her hangi bir bağ bulunmamaktadır. Olsa 

olsa bu ifadelerle Kur‟ân‟da yer alan ve Arapça olarak bize aktarılan ilahî beyanın 

kutsallığı arasında bir bağ bulunabilir. Kur‟ân‟ın lafzıyla (ki bu lafızlar bizzat 

Kur‟ân tarafından Arapça olarak nitelendirilmiĢtir38) ve manasıyla mukaddes ve 

yüce bir kelam olduğu bütün Müslümanların müĢterek kabulüdür. 

ġafiî‟nin “Ġnsanlar arasında dil noktasında fazilete en ziyade layık olan, dili 

Peygamberin diliyle aynı olandır” cümlesindeki “fazilet”ten kasıt Türkçedeki 

fazilet değildir. Türkçede “fazilet” kelimesi, manevî ve uhrevî bir çağrıĢım taĢı-

maktadır. ġafiî‟nin kullanımındaki ifade ise, Arapların dünya Ģartlarında bu konu-

da daha fazla nimete ve imkana sahip olduğunu anlatmaktadır. Bu tıpkı 

                                                             
32 ġâtibî, el-Muvâfakât, IV/83. 
33 ġâtibî, el-Muvâfakât, II/49, 50. 
34 ġâtibî, el-Muvâfakât, II/51, IV/84. 
35 M. Hayri KırbaĢoğlu, “Risâle‟nin ġekil ve Muhteva Açısından EleĢtirisi”, s. 221. 
36 Öztürk, Mustafa, “ġâfiînin Dil Tanımlaması Üzerine” (Sünnî Paradigmanın OluĢumunda ġafiî‟nin Rolü 

içinde), s. 204. 
37 ġâfiî, er-Risâle, madde: 153 (ٜٗأٗىٜ اىْبط ثبىفعو فٜ اىيغبُ ٍِ ىغبّٔ ىغبُ اىْج) 
38 Yusuf, 12/2; Fussilet, 41/3; Zuhruf, 43/43. 
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Ġsrailoğullarına hitaben: “Sizi alemlere faziletli/üstün kıldım (َِٞفعيزنٌ ػيٜ اىؼبى)”39 

ayetinde geçen ifadeye benzemektedir. Ġsrailoğullarının kendi dönemlerinde alem-

lere daha faziletli/üstün kılınması nasıl ki maddî bakımdan diğer milletlere veril-

meyen imkanlara mazhar olması anlamına geliyor ve uhrevî üstünlük anlamı ta-

Ģımıyorsa, Arapların kendi dilleriyle inen Kur‟ân‟ı anlamada diğer milletlere göre 

daha fazla imkana sahip olması ve bu konuda baĢkasından faziletli/üstün olması 

da tamamen dünya Ģartlarında sahip oldukları ekstra bir nimetle ilgili olup uhrevî 

üstünlükle alakası bulunmamaktadır. Hatta bu tür imkanlar kiĢinin daha fazla 

sorumluluk sahibi olmasına yol açmakta40 ve Ģükürle karĢılanmadığı taktirde o 

kiĢinin Allah katında kınanmasına sebep olmaktadır. 

Bazı yazarlar, ġafiî‟nin Arapçanın önemine ve Arapçayı öğrenmenin gerek-

liliğine dair söylediklerini Arapçılık iddiasına mesnet yapmaya çalıĢmaktadırlar.41 

ġafiî‟nin konuyla ilgili ifadelerini bizzat kendisinden dinleyelim: 

Buna göre her müslümanın gücü yettiğince Arapçayı öğrenmesi gerekir, ta 

ki eĢhedu en lâ ilâhe illallâh ve eĢhedu enne Muhammedun abduhu ve Rasûluh, 

diyebilsin, Allah‟ın Kitabını okuyabilsin, gerekli olan yerlerde tekbiri getirebilsin 

ve kendisine emredilen tesbih, teĢehhüd ve diğerlerini okuyabilsin. Dili, yani Al-

lah‟ın son Peygamberinin dilini ve kitaplarının sonuncusunu indirdiği dili daha 

fazla bilmesi, onun için daha iyi olur. Ayrıca her müslümanın namazı ve namazda 

okunan sûre ve duaları öğrenmesi, hac etmesi ve hacla ilgili ibadetleri, yerine 

getirmesi ve yöneltildiği Ģeye yönelmesi gerekir. Kendisine farz kılınan ve ondan 

yapılması istenilen hususlarda tabi‟ olması, metbû‟ olmaması gerekir.42 

Görüldüğü gibi ġâfiî her müslümanın Arapça öğrenmek zorunda olduğunu 

söylememektedir. Onun söylediği husus her müslümanın kelime-i Ģehadet getire-

cek, Kur‟ân‟ı tilavet edip [namazda] kendisine farz kılınan tekbir, tesbih ve teĢeh-

hüdü okuyacak ölçüde Arapçayı öğrenmesi gerektiğidir. Bu husus, ise ġafiîye 

özgü olmayıp Arap-Gayri Arap birçok müçtehidin paylaĢtığı müĢterek bir tutum-

dur. 

Arapçılık ithamıyla bağlantılı olarak gündeme getirilen bir diğer konu ġa-

fiî‟nin KureyĢ‟e dair bazı ifadeleridir. Bu ifadeler de çoğu kez bağlamından kopar-

tılarak ve ne kastedildiğine bakmadan değerlendirilmektedir. 

                                                             
39 Bakara, 2/47. 
40 Tekâsür, 102/8. 
41 KırbaĢoğlu, M. Hayri, “Risâle‟nin ġekil ve Muhteva Açısından Tenkidi”, s. 221. KırbaĢoğlu, 

ġâfiî‟nin Arapçaya vurgu yapan ifadelerinin akabinde Ģunları söylemektedir: “Gerek bu sözlerin 
muhtevası, gerek üslûbundaki vurgular, -ayrıca elden geldiği ölçüde her müslümana Arapça öğ-
renmeyi gerekli görmesi- yukarıda sözü edilen iddiayı kesin olarak ispatlamasa da, iddianın mes-
netsiz olmadığını da ortaya koymaktadır”. 

42 ġâfiî, er-Risâle, madde: 167-8. 
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Nasr Hamid Ebu Zeyd, ġafiî‟nin birçok vesileyle KureyĢîliğe eğilimini dile 

getirdiğini ve KureyĢ taraftarlığı yaptığını ileri sürmektedir.43 KureyĢ‟in tüm insan-

lara üstünlüğünü vurgulayan rivayetleri baĢ-göz üstüne koyduğunu, Ehl-i Sünne-

tin cumhur ulemasıyla birlikte, hilafeti, KureyĢ kabilesine hasretmekle kalmayıp, 

zaruret halinde imametin biatsiz dahi olabileceği ve kılıç zoruyla hilafete geçen ve 

insanların konsensüsle kabul ettiği her KureyĢlinin halife olduğu görüĢünde oldu-

ğunu, Araplıktan uzaklaĢan ve Farisiliğe dayanan Abbasileri kötü görüp kendi 

rızasıyla Emevilerle yardımlaĢan tek fakih olduğunu söylemektedir.44 

Ebu Zeyd‟in bu ifadeleri hem bilgi hem de yorum hatası içermektedir. 

KureyĢin faziletine dair hadislerin anlatıldığı bölümde sadece KureyĢin fa-

zileti anlatılmamaktadır. Müsneddeki bölüm baĢlığı Ģöyledir:  مزبة فعبئو قشٝش

 Bu bölümde KureyĢlilerin, Ensarın, Yemenlilerin, Devs kabilesine mensup ٗغٞشٌٕ

olanların ve bazı Ģahsiyetlerin faziletlerine dair hadisler aktarılmıĢtır.45 Bunların 

bir kısmı normal rivayet sigasiyla bir kısmı taz‟îf kipiyle aktarılmıĢtır.46 Hatta bazı-

larında KureyĢ‟in faziletinin belli Ģart ve kayıtlara bağlı olduğu açıkça belirtilmek-

tedir. Mesela bir hadiste Ģu ifadeler yer almaktadır: Siz [KureyĢliler] hak üzere 

olduğunuz sürece insanlar arasında bu iĢe en layık kimselersiniz. Ancak haktan 

saparsanız Ģu sırığın soyulduğu gibi bu iĢten azledilirsiniz.47 Binaenaleyh 

Müsnedde sadece KureyĢ‟in değil, birçok millet, kabile ve Ģahsiyetin hizmetinden 

ve faziletinden bahsedilmektedir. KureyĢ‟in fazileti de bazı rivayetlerde belirtildiği 

üzere Ģartlı ve kayıtlı olarak aktarılmaktadır. Hal böyle iken Ġmam ġafiî‟nin fazileti 

mutlak surette KureyĢe tahsis eden biri edasıyla yansıtılması ne kadar doğrudur! 

KureyĢ‟in imametine iliĢkin hadislere gelince Hariciler ve bazı Mutezilîler 

hariç, KureyĢin imametine iliĢkin hadisleri içtihatında esas almayan hiçbir 

müçtehid bulunmamaktadır.48 Ebu‟l-Muîn en-Nesefî‟nin kaydettiğine göre aynı 

hadisi değiĢik yollarla Muhammed b. ġeddad ez-Zerkân (v. 279) , Yahyâ b. Kâmil 

el-Basrî ve Ebu Mansûr el-Maturîdî (v. 333) Ebu Hanife‟den rivayet etmiĢlerdir.49 

Dolayısıyla sadece ġafiî‟deki kısmını kavmiyetçiliğe mesned yapmanın hiçbir izahı 

                                                             
43 Ebu Zeyd, el-Ġmâmu‟Ģ-ġâfiî ve Tesîsu‟l-Ġdeolociyyetu‟l-Vasatiyye, s. 15. 
44 Ebu Zeyd, el-Ġmâmu‟Ģ-ġâfiî ve Tesîsu‟l-Ġdeolociyyetu‟l-Vasatiyye, s. 16. 
45 ġâfiî, Muhammed b. Ġdrîs, Musned (thk. Rıfat Fevzî Abdulmuttalib), Dârul-BeĢâiru‟l-Ġslâmiyye, 

Beyrut, 2005, III/2583 vd.  
46 Bkz. Ay. 
47 ġâfiî, Müsned, ay. (اّزٌ اٗىٜ اىْبط ثٖزا الأٍش ٍب مْزٌ ٍغ اىذق ئلا اُ رؼذى٘ا ػْٔ فزيذُ٘ مَب ريذٜ ٕزٓ اىجشٝذح) 
48 Bkz. Taftazânî, Sa‟duddîn, ġerhu‟l-Akâid, Salah Bilici Kitabevi, Ġstanbul, s. 183. 
49 Bkz. Nesefî, Ebu‟l-Muîn Meymûn b. Muhammed, Tabsiratu‟l-Edille fî Usûli‟d-Dîn (Thk. Hüseyin 

Atay, ġaban Ali Düzgün), Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı, Ankara, 2003, II/436.  

الأئَخ ٍِ : ٗاػزَذٗا فٜ رىل ػيٜ اىَشٗٛ ػِ اىْجٜ ػيٞٔ اىغلاً أّٔ قبه ...ٗإو اىغْخ قبى٘ا ئّٖب ٍقزصشح ػيٜ قشٝش
قشٝش ٗىٖزا اىذذٝش عيَذ الأّصبس اىخلافخ ىقشٝش ًٝ٘ عقٞفخ ثْٜ عبػذح، ٕٗ٘ اىَشٗٛ ػِ أثٜ دْٞفخ سدَٔ الله سٗآ ػْٔ 

ٍْص٘س سدَٔ الله رمشٓ ػْٔ  صسقبُ فٜ ٍقبلارٔ ٗٝذٜ ثِ مبٍو اىجصشٛ اىَؼشٗف ثبىجذذسٛ فٜ ٍقبلارٔ ٗمزا اىشٞخ أث٘
  .اىذذٝش دن٘ٓ أٝعب ػِ اىشبفؼٜ  فٜ ٍقبلارٔ ٍٗزنيَ٘ا إٔو
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olamaz. Müçtehidler bunu kavmî veya benzer menfi duygulardan dolayı değil, 

kendilerine ulaĢan hadislere dayanarak ifade etmiĢlerdir. Hatta Ġbn Ebi ġerif‟in el-

Musâmere‟de yazdığına göre bu hadis [içinde KureyĢli olmayanların da bulunduğu] 

kırk civarında sahabî tarafından rivayet edilmiĢtir.50 

Hem doğru hem de yanlıĢ yorumlara konu edilebilecek hadisler senet ba-

kımından problemsiz ise onları makul çerçevede izah edip kabul etmek gerekir. 

Kanaatimizce KureyĢle ilgili hadislere de bu açıdan bakmak gerekir. Konuya dair 

rivayetlerde sadece KureyĢlilerin halife olması gerektiğini anlatan ve baĢkasının 

hakkının bulunmadığını anlatan bir ifade bulunmamaktadır. “Halifeler 

KureyĢtendir” Ģeklinde ihbarî bir cümle kullanılmaktadır. Burada Hz. Peygamber 

daha ziyade KureyĢ‟in ülke içindeki konumuna dikkat etmiĢ ve yapılacak uygula-

malarda bunun göz önünde bulundurulmasına iĢaret etmiĢtir. 

Ebu‟l-Muîn en-Nesefî, alimlerin genelde KureyĢîlik vasfı konusunda varid 

olan bilgilerle yetindiklerini ve meselenin espirisine (el-mana) değinmediklerini 

ancak Ġmam Maturîdî‟nin farklı bir yöntem izleyerek KureyĢîlik vasfının anlamını 

ve nedenini izah ettiğini belirtmektedir.51 Nesefî tırnak içerisinde yaptığı alıntıda 

Maturîdî‟nin Ģöyle dediğini kaydetmektedir: 

Aslında bu konuda [sadece] dinî açıdan en takvalı, toplumun iĢlerini ve 

maslahatını en iyi bilene bakılmalıydı. „Allah katında en değerliniz en takvalı ola-

nınızdır‟ prensibi gereği Ġmamet, bu tür kimselere  (yani) mal ve namus konusun-

da güvenilir insanlara tevdi edilmeliydi. Güvenilirlik vasfı ise takvayla gerçekleĢir. 

Dolayısıyla sadece takvaya bakılmalıydı. Ancak Hz. Peygamber (aleyhisselâm) 

imamların KureyĢ‟ten olacağını belirtmiĢtir. Allah Rasûlü‟nün ashabı bu iĢi 

KureyĢ‟ten beklemiĢler ve bazı nedenlerden dolayı bu makamı KureyĢ‟e tevdi 

etmiĢlerdir. Bu nedenlerden biri Ģudur: Ġmamet hem dinî hem idârî bir konudur. 

Bundan dolayı takvanın yanısıra insanların yüz çevirmeyecekleri ve küçümseme-

yecekleri bir nesebe ihtiyaç duyulmuĢ ve öteden beri büyüklüğü ve değeri kabul 

edilen bir soya tevdi edilmiĢtir. Hatta aynı manadan dolayı Kur‟an‟ın da KureyĢ 

lisanıyla indiği ifade edilmektedir. Yukarda söylediğimiz her iki özelliğin dikkate 

alınması gerektiğini gösteren bir husus da Ģudur: Eskiden beri Peygamberlik bazı 

topluluklarda krallık ise diğer bazı topluluklarda devam ede gelmiĢtir. “Peygam-

berlerine: „bize emri altında Allah için savaĢacağımız bir kral gönder‟ dediler” 

ayetinde iĢaret edildiği üzere idarecilik kralların elinde, peygamberlik nebilerin 

elinde olmuĢtur. ĠĢte böyle tarih boyunca dinî iĢler bazılarına, idarî iĢler de -

insanlar arasında büyüklüğü ve değeri kabul edilen- diğer bazılarına mahsus kal-

mıĢtır. Bu anlattıklarımız, soy ve nesebin fayda sağlayan etkenlerden ve zararı 

                                                             
50 Ġbn Ebî ġerîf, el-Musâmere bi ġerhi‟l-Musâyere, el-Matbaatu‟l-Kubrâ el-Emîriyye, Mısır, H.1317, s. 

262. 
51 Nesefî, Ebu‟l-Muîn, Tabsira, II/440. 
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defeden caydırıcı özelliklerden olduğunu ispatlamaktadır. Binaenaleyh insanlar 

arasında birkaç açıdan caydırıcı etkiye sahip olanlar imamet için daha yeterli ve 

daha güvenilirdir.52 

Ġmam Maturîdî‟nin bu açıklamasında iĢaret ettiği gibi KureyĢ‟in perçinlen-

miĢ olan nüfûzu yüzünden Araplar arasında caydırıcı bir konumu bulunuyordu. 

Hz. Peygamber, kendisinden sonraki yöneticilerin KureyĢ‟e rağmen baĢarılı ola-

mayacaklarını biliyordu. Ġlk müslümanlar aldıkları dinî terbiye sebebiyle sonradan 

azad edilmiĢ bir köleyi bile halife seçebilirlerdi. Ancak ülkenin o zamanki sosyal 

düzeni böyle bir tedbirin ilk bakıĢta yanlıĢ olduğunu gösteriyordu. Bu yüzden Hz. 

Peygamber, insanlara kendisinden sonra bir KureyĢlinin halife olmasına iĢaret 

etmiĢtir. Sonraki geliĢmeler de Hz. Peygamberin bu beyanını tasdik etmiĢtir. Ni-

tekim RaĢid Halifeleri, Emevileri, Abbasileri, Endülüs Emevilerini ve Fatımîleri 

bu kabile tarih sahnesine çıkarmıĢtır.53 

KureyĢin mezkur konumu Hz. Peygamber'in geliĢinden önce ortaya çıkmıĢ 

bir durumdu. Araplar hayatın her alanında onları takip etmekteydi. Küfürde ol-

duğu gibi Ġslamda da öncüydüler. Arapların Ġslamı kabullenmede etkileri vardı. 

Onların bu fiilî önderlikleri aleyhine savaĢ açmaya ve kuvvet kaybetmeye gerek 

yoktu. Bu yüzden Allah Rasülü (sallallahu aleyhi ve âlihi ve sellem) KureyĢ‟in 

önderlik mertebesinin olduğu gibi kalmasını irade buyurdu. Ama bunu belli bazı 

Ģartlara bağlamayı da ihmal etmedi. 

Üç hasletle amel ettikleri sürece emirler KureyĢtendir: Kendilerinden mer-

hametli olmaları istenildiğinde merhametli oldukları, taksimatta bulunduklarında 

adil davrandıkları ve hükmettiklerinde adaletle iĢ gördükleri sürece.54 

                                                             
52 Nesefî, Ebu‟l-Muîn, Tabsira, II/437-438.  

مبُ ْٝجغٜ ٍِ غشٝق اىذِٝ أُ ْٝظش ئىٜ الأرقٜ ٗالأٗسع ٗالأثصش ثبلأٍ٘س : ٗشٞخْب أث٘ ٍْص٘س اىَبرشٝذٛ قبه
ٗالأػيٌ ثبىَصبىخ، فزؼقذ ىٔ الإٍبٍخ ٍِ مبُ ٕ٘ ػيٜ شٖبدح مزبة الله رؼبىٜ ئُ أمشٍنٌ ػْذ الله أرقبمٌ، ٗػيٜ ٍِ ئرصو 

بّخ ٝزصو أداؤٕب ثبىزق٘ٛ فٞجت أُ ٝنُ٘ ٕ٘ اىَْظ٘س ئىٞٔ ىنِ اىْجٜ ػيٞٔ اىغلاً رمش ثٔ أٍبّخ الأثعبع ٗالأٍ٘اه، ٗالأٍ
أدذٕب أُ : أُ الأئَخ ٍِ قشٝش ٗاصذبة سع٘ه الله ػيٞٔ اىغلاً غيج٘ا ٍِ قشٝش ٗػقذٗا ىٔ فصشف الأٍش ئىٌٖٞ لأٗجٔ

جْظ لاٝزٕذ فٞٔ ٗلا ٝإّف ػِ أصئ، فشد  الإٍبٍخ ٍغ أٍشاىذِٝ فٖٞب أٍش اىَيل ٗاىغٞبعخ ، فبدزٞج فٜ رىل ٍغ اىزق٘ٛ ئىٜ
ّٔ . رىل ئىٜ اىجْظ اىزٛ ىٌ ٝضه جشٛ فٌٖٞ ٍْز ػشف٘ااىجلاىخ ٗاىقذس، ٍغ ٍب قٞو ئُ اىقشآُ ّضه ثيغبُ قشٝش ٍَٗب ّجِٞ أ

ك، ٗاىذٝبّخ  فٜ ٝجت فٞٔ ئػزجبس الأٍشِٝ ٍب ىٌ ٝضه ػشفذ اىْج٘ح فٜ قً٘ ٗاىَيل فٜ قً٘، مبُ أٍش اىغٞبعخ فٜ أٝذٛ اىَي٘

أٝذٛ الأّجٞبء ػيٌٖٞ اىغلاً ػيٜ ٍب قبى٘ا ىْجٜ ىٌٖ اثؼش ىْب ٍينب ّقبرو فٜ عجٞو الله ، فنزا ٕزا مبُ أٍشاىذٝبّخ فٜ مو ٍِ 
بٍ . قبً ثٔ، ٗمبُ أٍش اىَيل ٗاىغٞبعخ فٜ قً٘ ٍخص٘صِٞ ظٖشد جلاىخ أقذاسٌٕ فٜ اىخيق ٝذققٔ أُ اىجْظ ٗاىْغت أدذ 

ػِ اىقجبئخ ٗاىف٘ادش، فَِ ىٔ اىضٗاجش ٗالأٗاٍش ٍِ ٗج٘ٓ مبُ فٜ ٍزؼبىٌ الأٍش  ٝذػ٘ اىٜ اىَنبسً ٗاىَصبىخ ٗٝضجش
 . أٗفٜ ىيؼٖذ ٗأصُ٘ ىلإٍبٍخ

53 Bkz. Mevdudî, Fetvalar (Çev. Mahmud Osmanoğlu, A. Hamid Chohan), Nehir Yayınları, Ġstan-
bul, 1990, I/64-6; Benzer açıklamalar için bkz. Nesefî, Tabsira, II/437-440. 

54 Hâkim en-Nîsâbûrî, el-Mustedrek ale‟s-Sahîhayn (ĠĢrâf: Yusuf Abdurrahman el-MaraĢlî), Dâru‟l-
Marife, Beyrut, Kitabu‟l-Fiten ve‟l-Melâhim, IV/501; Zehebî, Telhîs (el-Mustedrek‟le birlikte), 
Kitâbu‟l-Fiten ve‟l-Melâhim, IV/501; Beyhakî, Ahmed b. el-Huseyn Alî, es-Sunenu‟l-Kubrâ, neĢr: 
Meclisu Dâireti‟l-Meârifi‟n-Nizâmiyye, Hindistan, 1344, VIII/144.  

  الأٍشاء ٍِ قشٝش ٍب ػَي٘ا فٞنٌ ثضلاس ٍب سدَ٘ا ئرا اعزشدَ٘ا ٗقغط٘ا ئرا قغَ٘ا ٗػذى٘ا ئرا دنَ٘ا
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Hz. Peygamber‟in bu hadisinde KureyĢ‟in ehliyetini kaybettiği an önderliği 

kaybedeceğine zımnen bir iĢaret vardır. Munâvî yukarıdaki hadisi aktardıktan 

sonra Ģunları kaydeder: “Hadis, mefhum olarak KureyĢ‟in bu özelliklerden sap-

ması halinde yönetimden uzaklaĢtırılabileceğini ifade etmektedir.”55 

Hadis ve fıkıh kaynaklarındaki açıklamaları ve bu cümleden olarak ġâfiî‟nin 

ifadelerini de bu çerçevede değerlendirmek gerekir. Ġkinci olarak Ģunu belirtmek 

gerekir ki, hilafette KureyĢilik Ģartı, sadece ġâfiî‟nin öne sürdüğü bir Ģart değildir. 

BaĢta Ebu Hanife ve ashabı56 olmak üzere hemen hemen bütün alimler konuyla 

ile ilgili benzer açıklamalarda bulunmuĢtur.57 

ġâfiî‟nin bu mevzudaki açıklamaları diğer müçtehitlerle paralellik arz eder. 

Dolayısıyla bu husustaki açıklamaları kavmiyetçilik iddiasını ispata yetmez. ġafiî, 

eserlerinde kavmiyetçiliği en ağır bir biçimde tenkit etmektedir. el-Umm‟da kavmi-

yetçiliğin Ģahitliği nakzeden bir durum olduğunu belirtirken Ģunları kaydetmekte-

dir: 

Her kim sözüyle asabiyet güdüp ona çağırır ve bu amaçla birliktelikler ku-

rarsa o uğurda bilfiil savaĢmasa bile Ģahitliği reddolunur. Zira bir haramı iĢlemiĢ 

olur. Bu konuda Müslüman alimler arasında benim bildiğim bir görüĢ ayrılığı 

bulunmamaktadır. Ġnsanların hepsi Allah‟ın kullarıdır. Hiç kimse Allah‟ın kulluğu 

dairesi dıĢına çıkarılamaz. Allahın kulları arasında sevgiye en layık olan ona en 

fazla itaat edendir. Ġtaat edenler arasında da üstünlüğe (fazilet) en layık olanlar; adil 

yöneticiler, müçtehit alimler, ferde ve topluma yardımcı olan kimseler gibi Müs-

lüman topluma en çok faydası dokunanlardır. Zira bunların taatı daha umumî ve 

daha çoktur. Çok taatte bulunan az taatta bulunandan daha hayırlıdır. Allah in-

sanları Ġslamla birleĢtirmiĢ ve ona nisbet etmiĢtir. Dolayısıyla Ġslam en üstün aidi-

yettir. KiĢi birini sevmek istiyorsa sevebilir. Bir kimse kavmini sevmek istiyorsa, 

bu sevgisi onu baĢkalarına karĢı helal olmayan bir Ģeyi iĢlemeye sevketmediği 

sürece sıla-i rahimdir, asabiyet değil. Bu konuda hem sevimli (mahbub) hem se-

vimsiz (mekruh) tutumu olmayan çok az insan vardır. Kendinden olanları sevme 

konusunda sevimsiz tutum Ģudur: Bu sevgi, kiĢiyi baĢkalarına karĢı zulmetme, 

baĢkalarının soyuna dil uzatma, asabiyet gütme, Allah‟a isyan veya herhangi bir 

                                                             
55 Munâvî, Muhammed Abdurraûf, Feyzu‟l-Kadîr ġerhu‟l-Câmii‟s-Sağîr, Dâru‟l-Marife, Beyrut,1391, 

III/183. 
56 Bkz. Nesefî, Tabsiratu‟l-Edille, II/436.  

الأئَخ ٍِ : ٗاػزَذٗا فٜ رىل ػيٜ اىَشٗٛ ػِ اىْجٜ ػيٞٔ اىغلاً أّٔ قبه .ٗإو اىغْخ قبى٘ا ئّٖب ٍقزصشح ػيٜ قشٝش

ٜ عبػذح، ٕٗ٘ اىَشٗٛ ػِ أثٜ دْٞفخ سدَٔ الله سٗآ ػْٔ قشٝش ٗىٖزا اىذذٝش عيَذ الأّصبس اىخلافخ ىقشٝش ًٝ٘ عقٞفخ ثْ
صسقبُ فٜ ٍقبلارٔ ٗٝذٜ ثِ مبٍو اىجصشٛ اىَؼشٗف ثبىجذذسٛ فٜ ٍقبلارٔ ٗمزا اىشٞخ أث٘ ٍْص٘س سدَٔ الله رمشٓ ػْٔ 

 .ٝش دن٘ٓ أٝعب ػِ اىشبفؼٜ فٜ ٍقبلارٔ ٍٗزنيَ٘ا إٔو اىذذ
57 Bkz. Cuveynî, Ebu‟l-Meâlî Abdulmelik b. Abdillah el-Cuveynî, el-Gıyâsî, Beyrut, 1997, s. 140; Ġbn 

Humâm, el-Musâyere, el-Matbaatu‟l-Kubrâ el-Emîriyye, Mısır, H.1317, s. 275; Nesefî, Ömer, el-
Akâid (Taftazânî-ġerhu‟l-Akâid‟le birlikte), Salah Bilici Kitabevi, Ġstanbul, s. 13; Ġbn Nuceym, 
Zeynuddîn, el-Bahru‟r-Râik ġerhu Kenzi‟d-Dakâik, Dâru‟l-Marife, Beyrut, 1997, VI/299. 
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cinayetten ötürü değil de sırf soy ve nesebten ötürü nefret duyma ve “falan Ģahıs 

sırf falancalardan olduğu için ondan nefret ediyorum” gibi Allah‟ın haram kıldığı 

Ģeylere sevk ederse sevimsiz bir sevgi olur. Bu tutum, Ģahitliğin reddine sebep 

olan katıksız asabiyettir. ġayet bir kimse bu konuda deliliniz nedir? diye sorarsa 

cevabımız Ģudur: Allah Teala Ģöyle buyurmaktadır: Müminler ancak kardeĢtir. 

(Hucurât-10) Allah Rasülü (sallallahu aleyhi âlihi ve sellem) de Ģöyle buyurmuĢtur: 

“Ey Allah‟ın kulları kardeĢ olunuz. KiĢinin mazur görülmesini sağlayan bir sebep 

olmadan Allah ve Rasülünün emrine muhalefet eden bir kimse hiçbir müslümana 

göre izahı olmayan bir masiyete saplanmıĢ olur. Bu durumda kalmaya devam 

eden biri merdûduĢ-Ģehade olmayı hak etmiĢtir.58 

Görüldüğü gibi ġâfiî burada açıkça kavmiyetçiliğin, Ģahitliğin reddine se-

bep olacak düzeyde menfi bir tutum olduğunu belirtmektedir. Bir fıkhî kuralda 

belirtildiği üzere “Sarahatın olduğu yerde delalete itibar edilmez.”59 Bunca 

sarahata rağmen satır aralarından bağlamla bağdaĢmayan anlamları esas alıp 

ġafiînin reddettiği bir fikri ona isnad etmek hiçbir makul gerekçeyle izah edile-

mez. 

Ġmam ġafiî‟nin Emevilerle yardımlaĢıp Abbasileri kötü görmesi iddiasına60 

gelince bu ifadeler, husumet ve önyargının insanı ne hale düĢürdüğünün ilginç 

örneklerinden biri olmalıdır. Bilindiği gibi ġâfiî hicri 150‟de doğmuĢtur. ġâfiî‟nin 

yardımlaĢtığı söylenen Emevî devletinin (bütün aile fertleri kılıçtan geçirilerek) 

yıkılıĢ tarihi ise hicri 132‟dir.61 Yani ġâfiî, doğumundan 18 yıl önce yıkılan bir 

devletle yardımlaĢmıĢ olmaktadır! 

2. Lafız-Mana Dengesi 

Sağlıklı bir içtihad ameliyesinde hem gaye ve maksat hem de lafız ve Ģekil 

önemlidir. Bunlardan biriyle yetinip ötekini dıĢlamak, sonuçlarda büyük dengesiz-

likler meydana getirecektir. Nitekim usul-i fıkıhta hem mana ve maksada iliĢkin 

konular hem de lafza dair konular birlikte ele alınıp iĢlenmektedir. 

Cenab-ı Hakk, insanlara mesajını bir dil vasıtasıyla göndermiĢtir. Bu mesajı 

anlamak ve yorumlamak isteyenler her Ģeyden önce lisanî bir nassla karĢılaĢmak-

tadırlar. Maksada varmak ve mesajı anlamak isteyenlerin bu aracın klavuzluğuna 

teslim olmaktan baĢka çareleri yoktur. Kadı Ebu Bekr Ġbn Arabî‟nin ifade ettiği 

gibi matlubumuz mana olsa da bizi bu matluba ulaĢtıran Ģey, lafız ve lafzın delale-

                                                             
58 ġâfiî, Muhammed b. Ġdrîs, el-Umm (Thk. Rifat Fevzî Abdulmuttalib), Dâru‟l-Vefâ, Mısır,1425, 

VII/512-3. 
59 Zerkâ, Ahmed b. eĢ-ġeyh Muhammed, ġerhu‟l-Kavâidi‟l-Fıkhiyye,  DimaĢk, 1409, s. 141. 

 )لاػجشح ثبىذلاىخ فٜ ٍقبثيخ اىزصشٝخ(
60 Ebu Zeyd, el-Ġmâmu‟Ģ-ġâfiî ve Tesîsu‟l-Ġdeolociyyetu‟l-Vasatiyye, s. 16. 
61 Ġbnu‟l-Esîr, Muhammed b. Abdilkerîm, el-Kâmil fi‟t-Târîh, Tash. Muhammed Yusuf ed-Dakkâk, 

Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1407, V/63. 
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tidir.62 ġâri‟ ile aramızdaki bağ lafızlardır. KeĢif, ilham ve vicdan gibi yollar umu-

milik taĢımaz ve herkese hitap etmez.63 Tarihi olaylar ve temelde “söz olma” 

özelliği taĢımayan fiiller bile sözlü ve yazılı ifadelerle yani Ģifahî veya kitabî lafızlar 

aracılığıyla bize aktarılmaktadır. Bu nedenle ilahî mesajın taĢıyıcısı olan Arapçanın 

bütün uslûp özelliklerine sahip olan Kur‟ân‟ı yorumlamak isteyen kimsenin lafzı 

ve nassların zahirî delaletini ihmal etmesi düĢünülemez. 

Ġlahî hükmü tespit emek isteyen bir müçtehid lafızları nihaî derecede 

önemsemekle beraber, onlarla yetinmemeli. Lafızların kılavuzluğu eĢliğinde 

nassın gaye ve ruhuna da nüfuz edip nassı bütün yönleriyle anlamaya çalıĢmalıdır. 

Ġmam Gazâlî‟nin ifadesiyle belirtmek gerekirse sadece zahirle yetinen HaĢevî, 

sadece batını önemseyip zahiri ihmal eden Batinîce bir eğilim sergilemiĢ olur.64 

Bundan dolayı usul alimleri içtihad için gerekli Ģartları sayarken makasıd-ı Ģer‟îyeyi 

de zikretmektedirler.65 Ancak mana ve maksada olan bu vurgular, din ve hayat 

arasındaki iliĢkiyi tesis ederken lafız ve Ģekilden vazgeçebileceğimiz anlamına 

gelmemelidir. Mana ve gaye Ģer‟î nasslardan ayrı ve kopuk bir olgu değildir. Kat‟î 

nassın ve Ģer‟î lafızların bulunduğu durumlarda nassa rağmen gayecilik yapılamaz. 

Çünkü bu gibi durumlarda gayenin yegâne teminatı Ģer‟î lafızlardır.66 Nassların 

kontrolünden bağımsız olan mutlak gayecilik anarĢiden baĢka bir Ģey doğurmaz. 

Bundan dolayı -Dehlevî‟nin ifadesiyle- Hz. Peygamber (Sallallâhu aleyhi ve âlihi 

ve sellem) ruh üzerinde fazla durmamıĢ, insanları özellikle iyi ve kötünün (masla-

hat ve mefsedet) kalıplarıyla sorumlu tutmuĢtur. Zira insanlara aslî maksadın ruh 

olduğunu söylemiĢ olsaydı kargaĢa doğardı.67 

Ġmam ġâfiî gerek usul gerekse uygulama düzeyinde hem lafız hem de ma-

naya önem vermektedir. ġimdi ġâfiî‟nin, usul ve uygulamada lafız-mana dengesi-

ne dair söylediklerini bizzat kendi ifadelerinden okuyalım. 

2.1. Teori/Ġlke Düzeyinde Lafız-Mana Dengesi 

Daha önce belirtildiği üzere ġâfiî her olaya dair Cenab-ı hakkın hükmünün 

bulunduğunu ifade etmektedir. Ancak bu hükümlerin bir kısmı doğrudan, bir 

kısmı da delalet yoluyla bulunmaktadır. Ona göre doğrudan mevcut olmayan 

hükümler içtihad ve kıyas yoluyla elde edilir. 

                                                             
62 Ġbnu‟l-Arabî, Kadı Ebubekr, Kânunu‟t-Te‟vîl (Thk. Muhammed es-Suleymânî), Dâru‟l-Garbi‟l-

Ġslâmî, Beyrut, 1990, s. 191. 
63 Bkz. Taftazânî, ġerhu‟l-Akâid, s. 45-46. 
64 Gazalî, Ġhyâu Ulûmi‟d-Dîn (Ġthâfu‟s-Sâde ile birlikte), Beyrut, 1989, I/495-497. 
65 ġâtibî, el-Muvâfakât, IV/76; Subkî, Tâcuddîn, Cemu‟l-Cevâmi‟ (HâĢiyetu‟l-Attâr‟la birlikte), Matbaatu 

Mustafa Muhammed, Mısır, II/434.  
66 en-Neccâr, Abdulmecîd Ömer, Hilâfetu‟l-Ġnsân beyne‟l-Vahyi ve‟l-Akl, Dâru‟l-Garbi‟l-Ġslâmî, Beyrut, 

1987, s. 84. 
67 Dehlevî, Ahmed b. Abdirrahîm, Huccetullahi‟l-Bâliğa (Mahmûd Tu‟me Halebî), Dâru‟l-Ma‟rife, 

Beyrut, 1997, I/272. 
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Müslümanın karĢılaĢacağı her olayla ilgili gerekli bir hüküm ya da hakk 

üzere o hükme götüren bir delalet bulunmaktadır. Binaenaleyh aynı konuyla ilgili 

bir hüküm varsa ona uymak gerekir. Aynı konuya dair hüküm yoksa içtihadla ve 

hakk üzere o hükmün delaleti aranır. Ġçtihad, kıyastır.68 

Bu ve buna benzer açıklamalarından hareketle ġâfiî‟nin, hükmün delillerini 

ikiye indirdiğini söyleyebiliriz. Nass ve Nass dıĢı deliller. Nass dıĢı delilleri 

içtihadla onu da kıyasla sınırlandırmıĢ görünmektedir. ġafiîye göre kıyas ve içtihad 

aynı mana için kullanılan farklı iki isimdir.69 Bazıları bu noktadan hareketle Ġmam 

ġâfiî‟nin içtihad alanını kıyasla sınırlayarak daralttığını ileri sürebilir. Ancak yuka-

rıda verdiğimiz ifadeler, siyak ve sibakındaki cümlelerle birlikte okunduğunda 

ġâfiî‟nin “kıyas”ı sistematik usul eserlerindeki sınırlı manada değil, nass dıĢındaki 

bütün usulî yöntemleri içerecek geniĢlikte kullandığı anlaĢılmaktadır: 

ġâfiî, Kitap ve Sünnette azı haram kılınmıĢ bir Ģeyin çoğunun da haram ol-

duğunu; azı övülen bir ibadetin çoğunun evleviyetle övgüye değer olduğunu; keza 

çoğu mubah kılınan bir Ģeyin azının evleviyetle mubah olacağını belirtir ve bunla-

rı kıyasın en güçlü Ģekli olarak niteler.70 Ardından ilim ehlinden bazılarının buna 

kıyas demekten çekindiğini, buna karĢı diğer âlimlerin ise Kitap ve Sünnetin dı-

Ģında kalan ancak aynı espriyi taĢıyan her Ģeye kıyas dediklerini belirtir. 

Bazı ilim erbabı buna kıyas demekten çekinip Ģöyle der: „Bu, Allah‟ın helal 

ve haram kıldığı, övdüğü ve yerdiği Ģeylerle aynı manayı taĢır. Zira bu da o cüm-

leye dahildir. Dolayısıyla baĢka bir Ģeye yapılan kıyas değil, onun bizzat kendisidir. 

Helal manası taĢıyıp helal kılınan ve haram manası taĢıyıp haram kılınan diğer 

konularda da benzer Ģeyleri ifade ederler. Bu (kimseler) kıyas ismini, bir Ģeyin 

sadece iki muhtelif manadan birine karĢı taĢıdığı benzerlikten dolayı o manaya 

benzetilerek kıyas edilmesine ıtlak ederler. Onların dıĢındaki ilim erbabı ise, Kitap 

ve Sünnet gibi nassların haricinde kalan ancak o iki kaynağın manasını taĢıyan her Ģeye 

kıyas der.71 

Bu ifadeler Ġmam ġâfiî‟nin Kıyası yerleĢik usuldeki manadan daha genel bir 

manada ele aldığını ve bir bakıma kıyası Ģemsiye bir terim olarak kullandığını açıkça 

göstermektedir. Ona göre karĢılaĢılan meselelerle Kitap ve Sünnette yer alan 

nasslar arasında benzerlik kurulacak bir durum yoksa bahse konu olan fiile bakı-

lır. Helal manası taĢıyorsa helal, haram manası taĢıyorsa haramdır. Bu da o Ģeyi, 

ġâriin maksadına ve nasslardan istinbat edilen kurallara arz etmekle bilinebilir.72 

                                                             
68 ġâfiî, er-Risâle, madde: 1326. 
69 ġafiî, er-Risâle, madde: 1324. 
70 ġâfiî, er-Risâle, madde:1483-1485. 
71 ġâfiî, er-Risâle, madde: 1492-1495. 
72 Bkz. el-Butî, Muhammed Said Ramazan, Davâbitu‟l-Maslaha fi‟Ģ-ġerîati‟l-Ġslâmiyye, Müessesetu‟r-

Risâle, Beyrut, 1406, s. 371 
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Nitekim Beyhakî, kendi senediyle aktardığı bir rivayette ġafiî‟nin Ģöyle dediğini 

aktarmaktadır: 

Sonradan üretilip Kitap, Sünnet, Ġcma ve esere aykırı olan Ģeyler dalalete 

götüren bidatlerdir. Ancak sonradan ihdas edilen ve bu esaslara aykırı düĢmeyen 

hayırlı Ģeyler övülmüĢ bidatler kısmına girer.73 

Görüldüğü gibi Ġmam ġâfiî burada hakkında Kitap, Sünnet ve icmadan her 

hangi bir delil bulunmayan ancak içerdiği hayır ve iyilikten dolayı, baĢka bir ifa-

deyle makasıdu‟Ģ-Ģerîaya uygunluk yüzünden böyle bir bidatın övgüye değer ol-

duğunu söylemektedir. 

Zencanî‟nin ġâfiî‟den aktardığı bilgiler aynı noktayı iĢaret etmektedir. 

ġâfiî (r.a)‟a göre Ģeriatın genel prensiplerine dayanan maslahatları –dinin 

özel ve muayyen cüziyyatına dayanmasa da- itibara almak caizdir…74 Onun bu 

konudaki gerekçesi Ģudur: Cüz‟î vakıalar ve onlara ait hükümler sonsuzdur. Mana 

ve illetlerin alıntılandığı cüzî asıllar sınırlı ve sonludur. Sonlu Ģeyler sonsuz Ģeyleri 

karĢılayamaz. Binaenaleyh cüzî ahkâmı belirleyecek baĢka yollara baĢvurmak ge-

rekir. O da –cüzî bir asla dayanmasa da- Ģeriatın küllî maksatlarına sarılmakla 

olur.75 

Tâcuddîn es-Subkî, makasıd/maslahat dahil usûlun iskeleti konusunda 

müçtehitlerin ittifak halinde olduğunu makasıd/maslahat konusunda da sadece 

isimlendirme düzeyinde bir farklılık bulunduğunu belirtmektedir. 

BilmiĢ ol ki, ümmetin alimleri zikrettiklerimizden ayrı olarak bir delilin da-

ha bulunduğu konusunda ittifak etmiĢlerdir. Ancak bu delilin belirlenmesi konu-

sunda ihtilafta bulunmuĢlardır. Bazıları buna ıstıshâb ismini veriyor, bazısı istihsân, 

                                                             
73 Beyhakî, Ebubekr, el-Medhal ila‟s-Suneni‟l-Kubrâ (Muhammed Ziyâurrahmân el-A‟zamî), Dâru‟l-

Hulefâ, Kuveyt, s. 206, hadis nr: 253. 

قبه اىشبفؼٜ سظٜ الله : ث٘ عؼٞذ ثِ أثٜ ػَشٗ ، صْب أث٘ اىؼجبط ٍذَذ ثِ ٝؼق٘ة ، صْب اىشثٞغ ثِ عيَٞبُ ، قبه أخجشّب أ
. ٍب أدذس ٝخبىف مزبثب أٗ عْخ أٗ أصشا أٗ ئجَبػب ، فٖزٓ ىجذػخ اىعلاىخ: أدذَٕب : اىَذذصبد ٍِ الأٍ٘س ظشثبُ : ػْٔ 

ذ ٍِ ٕزا ، فٖزٓ ٍذذصخ غٞش ٍزٍٍ٘خ ٗقذ قبه ػَش سظٜ الله ػْٔ فٜ قٞبً ٍب أدذس ٍِ اىخٞش لا خلاف فٞٔ ى٘اد: ٗاىضبّٞخ 
  ٝؼْٜ أّٖب ٍذذصخ ىٌ رنِ ، ٗئُ مبّذ فيٞظ فٖٞب سد ىَب ٍعٚ« ّؼَذ اىجذػخ ٕزٓ » : شٖش سٍعبُ 

Aynı bilgi için bkz. ZerkeĢî, Bedruddîn Muhammed b. Bahâdır, el-Mensûr fi‟l-Kavâid, Tahk. Teysîr 
Fâik Ahmed Mahmûd, Kuveyt, 1405, I/217; Suyûtî, Celâluddîn, el-Hâvî li‟l-Fetâvâ (Thk. Abdullatîf 
Hasan Abdurrahman), Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1421, I/185; ġervânî, Abdulhamîd, HâĢiye 
alâ Tuhtfeti‟l-Muhtâc bi ġerhi‟l-Minhâc, X/235. 

74 Zencânî, Tahrîcu‟l-Furû‟ (Thk. Muhammed Edîb Salih), Müessesetu‟r-Risâle, Beyrut, 1987, s. 169. 

ْخ رٕت اىشبفؼٜ سض ئىٚ أُ اىزَغل ثبىَصبىخ اىَغزْذح ئىٚ ميٜ اىششع ٗاُ ىٌ رنِ ٍغزْذح ئىٚ اىجضئٞبد اىخبصخ اىَؼٞ 
 .جبئض

75 Zencanî, Tahrîcu‟l-Furû‟, s. 322. 

ٞخ لا ّٖبٝخ ىٖب ٗمزىل أدنبً اى٘قبئغ لا دصش ىٖب ٗالأص٘ه اىجضئٞخ اىزٜ رقزجظ ٍْٖب ٗادزج فٜ رىل ثأُ اى٘قبئغ اىجضئ
اىَؼبّٜ ٗاىؼيو ٍذص٘سح ٍزْبٕٞخ اىَزْبٕٜ لا ٝفٜ ثغٞش اىَزْبٕٜ فلا ثذ ئرا ٍِ غشٝق آخش ٝز٘صو ثٖب ئىٚ ئصجبد الأدنبً 

ظبع اىششع ٍٗقبصذٓ ػيٚ ّ  .ذ٘ ميٜ ٗئُ ىٌ ٝغزْذ ئىٚ أصو جضئٜاىجضئٞخ ٕٜٗ اىزَغل ثبىَصبىخ اىَغزْذح ئىٚ أٗ
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bazısı maslahat-ı mürsele, bazısı da sözün gereğini yerine getirme ve telâzum gibi isimler 

kullanmıĢlardır.76 

Subkî‟nin belirttiği gibi makasıd düĢüncesi farklı isimler altında da olsa bü-

tün müçtehitlerde bulunmaktadır. Ancak makasıd ve maslahat düĢüncesi tarihini 

inceleyenler bu iĢin sistematize edilmesinde ġafiî alimlerin(Kaffâl eĢ-ġâĢî, 

Cuveynî, Gazâlî, Râzî ve Ġzz b. Abdisselâm) büyük emeklerinin bulunduğunu 

görür. 

Kaffâl eĢ-ġâĢî (v. 365) Mehâsinu‟Ģ-ġerîa adlı eserinde bu konuda izahlarda 

bulunmakta Ģeriatın ihtiva ettiği hikmet ve maslahatları açıklamaktadır. Ġbn 

Kayyim el-Cevziyye bu katkısından dolayı ġâĢî‟den övgüyle bahsetmektedir.77 

Cuveynî (v. 478), el-Burhân adlı eserinde Ġmam ġafiî‟nin maslahat ve 

makasıd konusuna iliĢkin görüĢlerini aktarmaktadır. Ancak o, bunu maslahat veya 

makasıd baĢlığı altında değil de istidlâl baĢlığı altında ele alır ve istidlâli Ģöyle ta-

nımlar: 

Ġstidlâl, üzerinde ittifak edilmiĢ bir kaynak [Kitap, Sünnet, icma ve kıyas] 

olmadığı halde aklî düĢüncenin gerektirdiği konuda hükmü iĢ‟âr eden ve ona 

münasib düĢen bir manadır.78 

Ġstidlâli tanımladıktan sonra bu konuda üç görüĢün olduğunu belirtir: Kâdı 

Ebubekir el-Bakıllânî‟nin mutlak olarak reddettiğini79 Ġmam Malik‟in mutlak ola-

rak -yani ister temel kaynakların ihtiva ettiği manaya yakınlık taĢısın ister taĢıma-

sın, Kitab Sünnet ve Ġcmaya muhalif olmamak kaydıyla- kabul ettiğini80 Ġmam 

ġâfiî‟nin ise muteber maslahata ve temel kaynakların (Kitap, Sünnet, icma ve 

icmaya dayalı kıyas) içerdiği manalara yakın olması Ģartıyla maslahatı (istidlâl) ka-

bul ettiğini belirtmektedir.81 

Ebu Hanife‟nin ashabından pek çok kimse ve ġafiî (Allah kendilerinden 

razı olsun) –üzerinde ittifak sağlanmıĢ belli bir asla dayanmasa da istidlâli esas 

almıĢlardır. Ancak ġafiî, [kaynaklardan] uzaklaĢmayı ve ifratı doğru bulmamakta-

dır. O, ahkâmı, üzerinde ittifak edilmiĢ muteber maslahatlara benzeyen maslahat-

                                                             
76 Subkî, Tâcuddîn Abdulvahhâb b. Alî b. Abdilkâfî, Ref‟ul-Hâcib an Muhtasari Ġbni‟l-Hâcib (Thk. Ali 

Muhammed Muavvad, Adil Ahmed Abdulmevcûd), Âlemu‟l-Kutub,  Beyrut, 1419, IV/482. 

ٕ٘ الاعزصذبة : ٞو ششػٜ غٞش ٍب رقذً ، ٗاخزيف٘ا فٜ رشخٞصٔ ٗقبه قً٘ ٗاػيٌ أُ ػيَبء الأٍخ أجَؼ٘ا ػيٚ أّٔ صٌ دى
 .ٕ٘ اىَصبىخ اىَشعيخ ، ّٗذ٘ رىل ٍِ ػَو اىق٘ه ٗاىزلاصً ّٗذَٕ٘ب: ٗقبه قً٘ ٕ٘ الاعزذغبُ ٗقبه قً٘ 

77 Ġbn Kayyim el-Cevziyye, Miftâhu Dâri‟s-Saade, II/47. 
78 Cuveynî, Ebu‟l-Meâlî Abdulmelik b. Abdillah, el-Burhân fî Usûli‟l-Fıkh, Thk. Abdulazîm ed-Dîb, 

Dâru‟l-Ensâr, Kâhire, II/1113.  

.ٕ٘ ٍؼْٜ ٍشؼش ثبىذنٌ ٍْبعت ىٔ فَٞب ٝقزعٞٔ اىفنش اىؼقيٜ ٍِ غٞش ٗجذاُ اصو ٍزفق ػيٞٔ ٗاىزؼيٞو اىَْص٘ة جبسفٞٔ  
79 Cuveynî, el-Burhân, II/1113. 
80 Cuveynî, el-Burhân, II/1114. 
81 Cuveynî, el-Burhân, II/1114. 
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lara bağlamaktadır. Keza delilleri sağlam ve Ģeriatta kök salmıĢ olan hükümlere 

dayalı olan maslahatlara hükmü bina etmektedir…82 

Cuveynî, ġafiî‟nin maslahata dair gerekçesini Ģu cümlelerle aktarmaktadır: 

ġafiî görüĢünü Ģu sözlerle desteklemektedir: “Ġçtihatta bizim için örnek ve 

kılavuz olan sahabenin (r.a) tutumunu izleyenler, onların müzakere meclislerinde 

önce asılları ve manaları (illeti) tespit edip sonra olayları onlara bina etme Ģeklinde 

bir yol takip etmediklerini görür. Aksine onlar konuya dair –mevcut olsun olma-

sın- asıllara bakmadan değiĢik içtihatlarda bulunurlardı. Ġçtihat alanının geniĢliğini 

ve bu alanı nasslarla sınırlamanın imkansızlığını göz önüne aldığımızda, keza 

sahabeden alim kimselerin [içtihat için] asılların varlığını Ģart koĢmadığı bilgisini 

de buna ilave ettiğimizde istidlâlle hükmetmenin gerekliliği sonucuna ulaĢırız.” 

ġafiî‟nin dayanaklarından biri de Ģu sözünde aktardıklarıdır: “Manalar [illet] asılla-

ra dayandığında onları esas almak caizdir. Asıllar ve onların ahkâmı hüccet değil-

dir. Asıl hüccet olan manalardır. Manalar tespit yöntemleri [mesâliku‟l-ille] aracılı-

ğıyla ortaya konulmadıkları sürece kendi kendilerine delalet etmezler. Ġçtihatta 

esas alınan manalar, nasslarda açıkça belirtilmemiĢtir. Binaenaleyh içtihada medar 

olan manalar nasslarla zapt altına alınmıĢ değildir. Bu manaların hüccet oluĢunun 

delili sadece sahabenin (r.a) benzerlerini esas almıĢ olmasıdır. Sahabe içtihat için 

asılları tespit etme yoluna gitmiyordu. Sahabeyi esas alırsak bu manalar yeterlidir. 

Asılların varlığını Ģart koĢarsak asıllar, [bütün içtihat örneklerine] delalet etmezler. 

Asılların ihtiva ettiği mana, asıllarda açıkça zikredilmiĢ değildir. ġafiî‟nin ifadeleri-

ni inceleyenler onun belli bir asla yapıĢıp kalmadığını, aksine ahkâmı mürsel mana-

lara bağladığını görürler…”83 

Cuveynî‟den sonra gelen Gazâlî, Râzî, Amidî ve Ġzz b. Abdisselâm gibi ġa-

fiî usulcüler de müstakil bir kaynak olarak istihsan ve maslahatı ele almasalar da 

farklı baĢlıklar altında istihsan ve maslahatı kabul etmektedirler. 

Ġmam Gazâlî, maslahatın temelde faydayı temin ve zararı defetmek anla-

mına geldiğini, ancak bu genel manayı kastetmediklerini açıkladıktan sonra usul-i 

fıkıhta maslahatla neyi kasdettiklerini Ģöyle izah eder: 

Biz maslahatla Ģer‟î gayelerin muhafaza edilmesini kastediyoruz. ġeria-

tın/dinin insanlardan istediği Ģeyler beĢtir: Dinin korunması, canın korunması, 

aklın korunması, neslin korunması ve malın korunması. Bu beĢ esasın korunma-

sına yarayan her Ģey maslahattır. Bunlara halel getiren her Ģey de mefsedettir ve 

onu izale etmek maslahattır.84 

                                                             
82 Cuveynî, el-Burhân, II/1114. 
83 Cuveynî, el-Burhân, II/1117-1118. 
84 Gazalî, Ebu Hâmid Muhammed b. Muhammed, el-Mustasfâ, Dâru Ġhyâi‟t-Turâsi‟l-Arabî, Beyrût, 

1414, I/286. 
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Gazâlî, eserlerinde maslahatı değiĢik açılardan sınıflandırmaktadır.85 ġeria-

tın geçerliliğine tanıklık ettiği maslahatların geçerliliği, Ģer‟î maksatlara aykırı olan 

maslahatların da geçersizliği konusunda her hangi bir görüĢ ayrılığının bulunma-

dığını86 mursel maslahatların ise Ģâriin yaptığı tasarrufların cinsine uygun olmaları 

Ģartıyla kabul edileceğini ifade etmektedir.87 Maslahatlar arasında teâruz olması 

halinde umumî ve küllî maslahatların, husûsî ve cüzî maslahatlara takdim edilece-

ğini belirtmektedir.88 

Gazâlî‟ye göre maslahat Kitap, Sünnet ve icma‟dan elde edilen Ģer‟î mak-

satlara dönük olmalı yani nasslara dayanmalıdır. Bu durumda maslahatı kıyastan 

ayıran husus kıyasın belli bir asla dayanması, maslahatın ise Kitap ve Sünnetten 

sayısız delil ve emareye dayanmıĢ olmasıdır.89 

Fahreddîn er-Râzî el-Mahsûl adlı eserinde makâsıda iliĢkin değerlendirmele-

ri münâsib baĢlığı altında vermekte ve değiĢik sınıflandırmada bulunmaktadır. Söz 

gelimi, makasıd anlamındaki münasibi dünya ve ahirete iliĢkin olarak ikiye ayır-

makta, dünyaya iliĢkin olanları da zarurî, hâcî ve tahsînî olarak üç kısımda incele-

mektedir.90 

Râzî‟den sonra gelen Amidî kendisinden önce makasıda iliĢkin yapılan sı-

nıflandırmaları “münasib vasfın itibara alınıp alınmaması” baĢlığı altında derleyip 

aktarmaktadır.91 

Ünlü ġafiî fakihi Ġzz b. Abdisselâm, maslahat konusunda iki kitap92 yazmıĢ 

ve bu konuda detaylı açıklamalarda bulunmuĢtur.93 

                                                             
85 el-Mustasfâ‟da Ģeriatın tanıklığı açısından maslahatı üçe ayırmaktadır: ġeriatın geçerliliğine 

tanıklık ettiği maslahatlar, Ģeriatın geçersizliğine tanıklık ettiği maslahatlar ve Ģeriatın ne geçerlili-
ğine ne de geçersizliğine tanıklık ettiği maslahatlar. (Gazalî, el-Mustasfâ, I/284) ġifâu‟l-Galîl‟de ise 
zikrettiğimiz bu kısımları muteber, bâtıl ve garîbe isimleriyle vermektedir. (Gazâlî, Ebu Hamid Mu-
hammed b. Muhammed, ġifâu‟l-Galîl (Thk. Nacî es-Suveyd), el-Mektebetu‟l-Asriyye, Beyrut, 1428, 
s. 99) Ġhtiva ettiği zatî kuvvet açısından da maslahatı üçe ayırmaktadır: Zarûriyyât, hâciyât ve 
tahsîniyât. (Gazalî, el-Mustasfâ, I/286). Din, can, akıl, nesil ve malın korunması zarûriyâtı; insanların 
yaĢantılarını kolaylık içinde sürdürebilmeleri için ihtiyaç duydukları düzenlemeler hâciyâtı; bunla-
rın dıĢında insanların durumlarını mükemmele yaklaĢtırmak için yapılan düzenlemeler tahsîniyâtı 
teĢkil etmektedir. (Gazalî, el-Mustasfâ, I/286) Gazâlî, zarûriyât ve zarûriyât mesabesinde tutulan 
hâciyât kategorisine giren maslahatların makbul olduğunu ancak tahsîniyat grubuna giren masla-
hatların kabûlü için Ģâriin yaptığı tasarruflara uygunluğun Ģart olduğunu belirtmektedir. (GeniĢ 
bilgi için bkz. Huseyin Hamid Hassân, Nazariyyetu‟l-Maslaha fi‟l-Fıkhi‟l-Ġslâmî, Mektebetu‟l-
Mütenebbî, Kahire, s. 449) Kapsam açısından da maslahatı umumî ve husûsî kısımlarına ayırmakta-
dır. (Gazâlî, ġifâu‟l-Galîl, s. 99) 

86 Gazalî, el-Mustasfâ, I/310. 
87 Gazalî, el-Mustasfâ, I/310-311; Gazâlî, ġifâu‟l-Galîl, s. 99. 
88 Gazâlî, ġifâu‟l-Galîl, s. 99. 
89 Gazalî, el-Mustasfâ, I/310. 
90 Bkz. Râzî, Fahruddîn, el-Mahsûl fî Ġlmi Usûli‟l-Fıkh (Thk: Tahâ Cabir el-Alvânî), Müessessetu‟r-

Risâle, Beyrut, 1412, V/161-171, 458; VI/162-176.   
91 Âmidî, Seyfuddîn, el-Ġhkâm fî Usûli‟l-Ahkâm, Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, ty., III/246 vd. 
92 Ġzzuddîn Abdulazîz b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ/Kavâidu‟l-Ahkâm fî Ġslâhi‟l-Enâm (Thk. Nezîh 

Kemâl Hammâd, Osman Cum‟a Damîriyye), Dâru‟l-Kalem, DimaĢk, 1428; izz, el-Fevâid fî 
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Kavâidu‟l-Ahkâm adlı kitabında maslahata dair Ģunları kaydetmektedir: 

ġeriatın maslahatı celb ve mefsedeti defetme konusundaki maksatlarını 

araĢtıran bir kimse bu maslahatı ihmal etmenin ve öteki mefsedeti irtikab etmenin 

caiz olmadığını bilir ve inanır. Bu konuda belli bir icma, nass ve hususî bir kıyas 

olmasa da. Zira Ģeriatın bizzat kendisi bunu gerektirmektedir… Kitap ve Sünnet-

teki maksatları incelediğimizde Cenab-ı Hakk‟ın küçük-büyük bütün iyilikleri 

emrettiğini; keza büyük-küçük bütün Ģerleri nehyettiğini görürüz.94 

Bir baĢka yerde Ģer‟î delilleri sayarken “Kitap, Sünnet, icma, sahih kıyas, ve 

muteber istidlâl”den bahseder.95 Ġyice irdelendiğinde Ġzz b. Abdisselâm‟ın muteber 

istidlâl dediği Ģeyin istihsan ve maslahatı murseleden baĢka bir Ģey olmadığı gö-

rülmektedir.96 

Yukarıdaki açıklamalardan ġafiî alimlerin makasıd konusuna özel bir önem 

atfettikleri hatta bu konuda öncülük yaptıkları anlaĢılmaktadır. Bu da en azından 

makasıd düĢüncesinin mezhebin temel ilkelerine yabancı olmadığını göstermek-

tedir. ġafiî fakihlerin mezhep imamına rağmen böyle aykırı bir teĢebbüste bulun-

duğunu söylemek en basit ifadeyle hilaf-ı zahirdir. 

                                                                                                                                                  
Ġhtisâri‟l-Makâsıd/el-Kavâidu‟s-Suğrâ (Thk. Ġyâd Hâlid et-Tabbâ‟), Dâru‟l-Fikr, DimaĢk, Beyrut, 
1996. 

93 Ġzz b. Abdisselâm maslahatın mahiyetini izah ederken maslahatı dörde ayırır: Lezzetler, lezzetlere 
sebep olan Ģeyler, sevinçler ve sevinçlere kaynaklık eden Ģeyler. Buna mukabil mefsedeti 
de kendi içinde dörde ayırmaktadır: Acılar, acılara sebep olan Ģeyler, üzüntü (gam) ve üzüntüye 
sebep olan hususlar. (Ġzz b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, I/15). Ardından yukarıda saydığımız 
bütün türleriyle maslahat ve mefsedeti dünyevî ve uhrevî gruplarına ayırmaktadır. (Ġzz b. 
Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, I/15). Dünyevî maslahat ve mefsedetleri bilmenin yolu bedâhet, 
deneyim, âdet ve zanna dayalı bilgilerdir. Uhrevî maslahat ve mefsedetleri bilmenin yolu ise Ģer‟î 
delillerdir: Kitap, Sünnet, icmâ‟, muteber kıyas ve sahih istidlâl. (Ġzz b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-
Kubrâ, I/13). Ġzz‟e göre Ģeriatın tamamını bir bakıma iki maddeye ircâ‟ etmek mümkündür: Mas-
lahatın temini ve mefsedetin izâle edilmesi. (Attâr, HâĢiyetu Cemi‟l-Cevâmi‟, Matbaatu Mustafa Mu-
hammed, Mısır, II /399; KrĢ. Ġzz, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, I/14; Ġzz, el-Fevâid, s. 53). Dünyevî ve uhrevî 
maslahatların ve buna sebep olan hususların din tarafından emredildiğini, dünyevî ve uhrevî 
mefsedet içeren hususların da nehyedildiğini belirtmektedir. (Ġzz b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, 
I/15). Dinin emrettiği Ģeylerde hem dünyevî hem uhrevî maslahat ya da bunlardan biri bulunur. 
Keza dinin nehyettiği hususlarda hem dünyevî hem de uhrevî mefsedet ya da bunlardan biri bu-
lunur. (Ġzz b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, I/11). Ġzz b. Abdisselâm yanlıĢ anlaĢılmaya meyan 
vermemek için dinî emir ve nehiylerin husun ve kubh içermesinin Cenâb-ı Hakk‟ın lutuf ve fazlı-
nın bir sonucu olduğunu ve bir zorunluluk eseri olmadığını da ifade etmektedir. (Ġzz b. 
Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, I/15) Uhrevî ve dünyevî maslahatlar ve mefsedetler bir baĢka açı-
dan zarûrî, hâcî ve tekmîlî kısımlarına ayrılmaktadır. Uhrevî-zarûrî olanlara örnek, vacipleri yerine 
getirmek ve haramlardan sakınmaktır. Uhrevî-hâcî olanlara örnek müekked sünnetler ve dinî Ģiar-
lardır. Uhrevî-Tekmîlî olanlara örnek ise dinî Ģiarların dıĢındaki menduplardır. Dünyevî-zarûrî 
olanlara örnek yeme, içme, giyinme ve evlenmedir. Uhrevî-Tekmîlî olanlara örnek iyi ve lezzetli 
Ģeylerden yararlanma ve müreffeh meskenlerde oturmadır. Zarûrî ve tekmîlî arasındakiler ise 
hâciyatın örneğini oluĢtururlar. (Ġzz, el-Fevâid, s. 39). 

94 Ġzzuddîn b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, II/314-315. 
95 Ġzzuddin b. Abdisselâm, el-Kavâidu‟l-Kubrâ, II/97. 
96 Bkz. Zerkâ, Muhammed Ahmed ez-Zerkâ, el-Ġstislâh ve‟l-Mesâlihu‟l-Mursele fi‟Ģ-ġerîati‟l-Ġslamiyye ve 

Usûli Fıkhihâ, Dâru‟l-Kalem, DimaĢk,1408, s. 72-3. 
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2.2. Lafız-Mana Dengesine Dair Pratik Örnekler 

Yukarıda aktardığımız bilgiler Ġmam ġâfiî‟nin usûlî açıdan nassların zahiriy-

le, hatta yerleĢik anlamda kıyasla yetinmeyip gâî yorum mekanizmalarına baĢvur-

duğunu kanıtlamak için yeterlidir. ġimdi pratikte Ġmam ġafiî‟nin gaye ve maslaha-

ta yer verdiğini gösteren örneklere bakalım. 

Örnek 1. 

Gayri Müslimlerle yapılan bir savaĢta düĢman Müslüman esirleri siper edi-

nirse imkan ölçüsünde düĢman hedeflenerek atıĢ yapılır ve Müslüman esirler 

hedef dıĢında tutulur. Buna rağmen herhangi bir Müslüman yanlıĢlıkla öldürülür-

se öldüren kiĢi bir köle azat eder.97 Bu örnek fıkıh kitaplarına “teterrus” adıyla 

geçmiĢ meĢhur bir örnektir. Maslahatla ilgili olarak aynı örneği zikreden Gazâlî‟ye 

göre bu hüküm, belli bir delile dayanmamaktadır. Ancak umumî nassları tahsis 

eden bu maslahatın muteber olduğunu gösteren çok sayıda deliller bulunmakta-

dır.98 Kat‟î olarak Ģer‟î maksatlar içerisinde olduğu bilinen hususlarda belli bir 

aslın tanıklığına ihtiyaç duyulmaz.99 

Örnek 2. 

“Maktulün velisi mahcur bir kiĢi ise diyeti affetme yetkisine sahip değildir. 

Bu durumda mahcurun velisi diyeti katilden tahsil etmek zorundadır. Mahcurun 

velisinin yapacağı af da geçersizdir. Keza velinin mahcurun lehine olmayacak 

Ģekilde anlaĢma yapması (musâlaha) da geçersizdir… Mahcur bir kimse kısastan 

vazgeçme yetkisine sahiptir. Buna karĢılık mahcur ve varisleri diyeti hak eder. 

Zira kısastan vazgeçme malın artıĢına sebeptir. Diyetten vazgeçme ise malın ek-

silmesine sebep olacağından caiz değildir.”100 Bu örnekte ġafiî maslahattan dolayı 

mahcurun ve velinin yetkilerini sınırlamaktadır. 

Örnek 3. 

Ġmam ġafiî‟ye göre gece vakti kurban kesmek mekruhtur. Kurbanın gün-

düz kesilmesi gerekir. Zira Gündüz yapılan kesimlerde genellikle ete ihtiyaç du-

yan kimseler hazır bulunur, kurban kesen kimse bunlara bir Ģey vermezlik ede-

mez. Keza gündüz, kesimde hata yapmamak açısından daha elveriĢlidir. Bu mah-

zurların olmaması durumunda gece kurban kesmekte herhangi bir beis yoktur.101 

ġafiî burada muhtaçların maslahatını esas alarak gece kurban kesmenin kerahetine 

hükmetmektedir. 

Örnek 4. 

                                                             
97 ġâfiî, el-Umm, V/594,600.   
98 Gazâlî, el-Mustasfâ, I/313-314; Ayrıca bkz. el-Mustasfâ, I/303. 
99 Gazâlî, el-Mustasfâ, I/303. 
100 ġâfiî, el-Umm, VII/35. 
101 ġâfiî, el-Umm, III/588-589.  
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“Zekat gelirinden zekat toplayan memurlar için ayrılan miktar benzer du-

rumdaki kimselere ödenen ücret kadar olmalıdır. Zekat memurları için ayrılan 

hisse kendilerine yeterli gelmezse ve güvenilir ve ehliyetli insanlardan bu görevi 

mezkur hisseleri aĢmadan yapacak kimseler bulunmazsa vali memurlar için ayrı-

lan hisseleri tamamen kendilerine aktarır ve emsal ücret miktarını tamamlamak 

için Hz. Peygamber (s.a.v)‟e tahsis edilen fey‟ ve ganimet payından kendilerine ek 

ödemede bulunur. Çünkü bu yapılmadığı takdirde zekat bütünüyle zayi olacak-

tır.”102 

Bu örnekte ġâfiî, kat‟î ve küllî bir maslahat sebebiyle ilgili ayetin zahirî de-

laletini tahsis etmiĢtir. 

Örnek 5. 

Ġmam ġâfiî‟ye göre –konuya iliĢkin bazı hadislerden dolayı- bir kız velisinin 

izni olmadan evlenemez. Ancak ġâfiî, bu yetkinin mutlak olmadığını belirtir. Ve 

kızın menfaatını (maslahat) esas alarak babanın yetkisini sınırlar. Baba ancak ve 

ancak evliliğin kızın yararına olması durumunda kızını evlendirebilir. Babanın kıza 

rağmen kızın zararına olan bir evlilik akdi yapması caiz değildir.103 

Örnek 6. 

Ġmam ġafiî‟ye göre iki Ģahit bir kimse aleyhine bedenî bir zararla ya da kı-

sasla sonuçlanan bir Ģahitlikte bulunup sonra bu Ģahitlikten vazgeçer ve bunu 

kasten yaptıklarını itiraf ederlerse, bu tür Ģahitlik tıpkı cinayet gibi değerlendirilir. 

ġahitliğin sebep olduğu Ģey, kısas ise mağdur taraf kısasla diyet arasında muhayyer 

bırakılır. Kısas haricinde bir Ģey ise diyet ve tazir cezaları uygulanır.104 

ġafiî bu hükmü verirken Kitap veya Sünnetten herhangi bir nassa dayan-

mamaktadır. Zira Kitap ve Sünnette belirtilen doğrultuda herhangi bir açıklama 

bulunmamaktadır. Bu konuda ġafiî maslahata yani canın hile ve düĢmanlıklara 

karĢı korunması prensibine dayanmaktadır.105 

Örnek 7. 

ġafiî‟ye göre hakimin yalan Ģahitlik üzerine hanımından ayırdığı bir kimse 

daha sonra Ģahitlerin vazgeçmesi üzerine Ģahitlerden mehri tazmin etme hakkına 

sahiptir.106 Buradaki tazmin hükmü maslahata binaen verilmiĢ bir hükümdür. 

                                                             
102 ġâfiî, el-Umm, I/100. 
103 ġâfiî, el-Umm, VI/49. ( 

ٝج٘صأٍشالأة ػيٜ اىجنش فٜ اىْنبح ئرا مبُ اىْنبح دظبىٖبأٗغٞش ّقص ػيٖٞب ٗلاٝج٘ص ئرامبُ ّقصبىٖب أٗظشسا ػيٖٞب 
ٗى٘ .مَب ٝج٘صششاؤٓ ٗثٞؼٔ ػيٖٞب ثلاظشس ػيٖٞبفٜ اىجٞغ ٗاىششاءٍِ غٞش ٍبلاٝزغبثِ إٔو اىجصشثٔ ٗمزىل اثْٔ اىصغٞش

 ٝجضلأُ فٜ رىل ػيٖٞب ّقصبصٗجٖب غٞش مفء ىٌ 
104 ġafiî, el-Umm, VIII/133. 
105 Bkz. el-Butî, Muhammed Said Ramazan, Davâbitu‟l-Maslaha, s. 379. 
106 ġafiî, el-Umm, VIII/133. 
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Buraya kadar aktardıklarımız örnekler doğrudan Ġmam ġafiî‟nin eserlerin-

den seçilmiĢ örneklerdi. Bundan ayrı olarak ġafiîye mensup alimlerin Ġmam 

ġâfiîye nisbet ettiği bir takım örnekler de bulunmaktadır.107 

Sonuç olarak Ġmam ġâfiî ıstıslah, sedduz-zerîa ve istihsan gibi yöntemleri 

terim olarak kullanmamıĢ ve bunları deliller hiyerarĢisinde müstakil bir metod 

olarak zikretmemiĢtir. Ancak ġâfiî‟nin usûl ve furûa dair açıklamaları irdelendi-

ğinde onun bunları kıyas üst baĢlığı altında mütalaa edip kullandığı anlaĢılmakta-

dır. Binaenaleyh gerek ġâfiî‟nin gerekse ġâfiî alimlerin karĢı çıktığı istihsan ve 

ıstislah mutlak olmayıp, Ģeriatın maksatlarına aykırı olan keyfi hükümlerdir. Dola-

yısıyla ġâfiî‟nin karĢı çıktığı istihsan ve ıstıslah diğer müçtehid imamların savun-

duğu istihsan ve ıstıslah değildir. Aradaki fark bir bakıma lafzî düzeyde kalmakta-

dır.108 

2.3. Lafızcılık/Zahirîlik Ġthamı 

Yukarıda aktardığımız örnek ve açıklamalar Ġmam ġafiî‟nin lafzî yorumla 

yetinmediğini gerektiği yerde gaye ve maksada dayalı yorum faaliyetinde de bu-

lunduğunu dair yeterli fikir verecek niteliktedir. Bu açıklamalar, zahirilik ve lafız-

cılık ithamının haksız bir itham olduğunu göstermektedir. Ancak biz yine bu 

ithamın temeline inip gerekçelerini irdelemek istiyoruz. Tespit ettiğimiz kadarıyla 

zahirilik Ģu gerekçelere dayandırılmaktadır109: 

1. Nassların zahirinden ayrılmayı sınırlandırması. 

2. Ġnsanlar arasında zahire göre hüküm vermesi. 

3. Hadislerin mana ile rivayetini göz ardı etmesi. 

                                                             
107 Bu örnekler el-Umm‟daki açıklamalar ıĢığında incelendiğinde zikredilen gerekçelerin doğrudan 

Ġmam ġafiî‟ye ait olmadığı, tahrice dayandığı anlaĢılmaktadır. Bunların bazılarını Ģöyle sıralamak 
mümkündür: 
Örnek 1  
AĢırı olarak nitelenebilecek hareketin namazı bozacağı, az orandaki hareketin namazı bozmayaca-
ğı konusunda bütün müçtehitler müttefiktir. (Zencanî, Tahrîc, s. 320) AĢırı hareketin namazı bo-
zacağına dair özel bir nass bulunmamaktadır. Zencânî, Ġmam ġâfiî‟nin bu konuda ġeriatın küllî 
prensiplerine bakarak içtihatta bulunduğunu belirtmektedir. (Zencanî, Tahrîc, s. 320) Zira namaz, 
huĢû‟ ve tezellül için vazedilmiĢ bir ibadettir. KiĢi, huĢu halinde olduğu sürece namazda sayılmak-
tadır. Bu vasfa halel getiren durum ve davranıĢlar namazla bağdaĢmaz ve kiĢinin namazdan çık-
masına sebebiyet verir.(Zencânî, Tahrîc, s. 320-1) 
Örnek 2 
Ġslam ceza hukukundaki genel prensip her suçun misliyle cezalandırılmasıdır. “Eğer ceza verecek-
seniz, size yapılanın misliyle cezalandırın.” (Nahl-126) Ancak müçtehit imamlar ve bu cümleden 
olarak Ġmam ġafiî bazı genel prensip ve maslahatlardan hareketle misliyetin her yerde uygulana-
mayacağını belirtmiĢlerdir. Öldürme suçuna iĢtirak eden bir topluluktan sadece bir Ģahsın değil, 
tamamının kısas edileceğini belirtmiĢlerdir. Müçtehidler mezkur hükmü belirtirken belli bir 
nasstan değil Ģeriatın “can emniyeti” ve “cinayet vasıtalarını ortadan kaldırmak” gibi küllî kuralla-
rından hareket etmiĢlerdir. (Zencânî, Tahrîc, s. 321-2). 
108 Bkz. Mahallî, Celâluddîn, ġerhu Cemi‟l-Cevâmi‟ (HâĢiyetu‟l-Attâr‟la birlikte), Matbaatu Mustafa 

Muhammed, Mısır, II/395; Zerkâ, el-Ġstislâh, s. 66,71. 
109 Bayraktutar, Muammer, Ġmam ġâfiî‟de Lafzî Hadis/Sünnet Yorumu, Ankara Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, YayımlanmamıĢ Doktora Tezi, s. 72-97. 
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4. Hadisleri bir kanun metni gibi algılaması. 

5. Hadisleri sadece Ģekil/senet açısından incelemesi. 

6. Davud b. Ali gibi Zahirî alimlerin köken olarak ġâfiî olması. 

Zahirilik, her Ģeyden önce bir yöntemdir. Zahirilik nitelemesi yapabilmek 

için zahiriliğin bir yöntem olarak ġâfiî‟nin usul anlayıĢında olup olmadığına bak-

mak gerekir. Zâhirîlik, “ġâri‟den gelen lafızların sınırları dahilinde hareket etmek, illet ve 

maksatlarını araĢtırmamak, lafzın varid olduğu Ģartlara ve karînelere ehemmiyet vermemek” 

olarak tanımlanmaktadır.110 Bu tanımın Ġmam ġâfiî‟nin usulüne tekabül ettiğini 

söylemek mümkün değildir. Usule vakıf olan herkes ġâfiî‟nin ve ona mensup 

alimlerin yazdığı usul ve furû‟ eserlerinde illet konusunun bulunduğunu, nassların 

vurud sebebine ve karinelere önem verildiğini bilir. 

ġafiî kıyasta bulunacak Ģahsın nakli bilgilere sahip olmasını yeterli görme-

mekte bunun yanı sıra sahip olduğu birikimi yorumlayabilecek akli yeteneğe sahip 

olmasını da Ģart koĢmaktadır. 

Söylediğimiz hususları [Kitap, Sünnet, icma ve selefe ait görüĢleri] hakkıyla 

değil de ezberle bilen kimselerin kıyas yapması doğru değildir. zira bu kimseler 

manaları (nassların ihtiva ettiği illeti) idrak edemezler.111 

Ġmam ġâfiî‟nin diğer müçtehitlere ve bu cümleden olarak Hanefilere göre 

talil ve kıyas dairesini daha geniĢ tuttuğu bilinmektedir. Ġmam ġâfiî‟ye göre illeti 

kavranabilen bütün hükümlerde kıyas yapılabilir.112 Buna karĢın Hanefiler ancak 

hadler, kısas ve keffaret konuları dıĢındaki alanlarda kıyas yapılabileceğini, belirt-

miĢlerdir.113 Bu konunun örneklerini görmek için herhangi bir usul kitabının kıyas 

bölümüne bakmak yeterli olacaktır.114 

2.3.1. Nassların Zahirinden Ayrılmayı Sınırlandırması 

Nassların zahirinden ayrılmayı sınırlandırması konusunda ġâfiî ne ilktir ne 

de son. Bütün müçtehitler Kur‟ânın zahirî delaletini esas almıĢ, ancak karine ve 

delillerin gerektirmesi halinde nassları tevil etmiĢlerdir. ġâfiî‟nin yaptığı da bu 

genel tutumun cüzi bir örneğidir. Bu hususu kendisi Ģöyle ifade etmektedir: 

Kur‟an‟ın batın üzere hamledileceğini gösteren Kur‟anî bir delâlet ya da 

her hangi bir Sünnet yahut icma gelinceye kadar Kur‟an zahiri üzere hamledilir.115 

ġafiî‟nin konuyla ilgili bir baĢka açıklaması da Ģu Ģekildedir: 

                                                             
110 Abdulmecîd, Abdulmecîd Mahmûd, el-Ġtticâhâtu‟l-Fıkhıyye fi‟l-Karni‟s-Sâlis el-Hicrî, Mısır, 1979, s. 

335. 
111 ġafiî, er-Risâle, madde: 1477.  

لأّ قذ ٝزٕت ػيٞٔ ػقو اىَؼبّٜ َؼشفخ فيٞظ ىٔ أُ ٝق٘ه اٝعب ثقٞبٍِٗ مبُ ػبىَب ثَب ٗصفْب ثبىذفع لا ثذقٞقخ اى  
112 Âmidî, el-Ġhkâm, IV/317. 
113 Cessâs, Ebubekr er-Râzî, el-Fusûl fi‟l-Usûl (thk. Acîl Câsim en-NeĢemî), Kuveyt, 1414, IV/105. 
114 Bkz. ġevkânî, Muhammed b. Alî, ĠrĢâdu‟l-Fuhûl (thk. Ebu Musab Muhammed b. Said el-Bedrî), 

Muessesetu‟l-Kutubi‟s-Sakafiyye, Beyrut, 1414, s. 376. 
115 ġâfiî, er-Risâle, madde:1727. 
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Bu lisanın (Arapçanın) yapısında bir Ģeyi amm ve zâhir bir hitapla bildirip 

bununla âmm ve zâhir manaların irade edilmesi bulunmaktadır. Bu durumda 

sözün baĢını anlamak için sonuna ihtiyaç duyulmaz. Bazen de bir Ģey âmm ve 

zâhir olarak bildirilir, bununla âmm murad edilir, hass da buna dahil edilir. Bun-

dan da ifade edilen Ģeyin bir kısmının murad edildiği anlaĢılır. Bazı hallerde ise 

âmm ve zâhir bir hitap ile bildirilir. Bununla sadece hass murad edilir. Bazı hal-

lerde ise zâhir ile hitap edilir. Bununla baĢka bir Ģeyin murad edildiği onun siya-

kından anlaĢılır. Sözün evvelinde, ortasında ve sonunda, bunlardan hangisinin 

murad edildiğini bildiren bir Ģey vardır.116 

Karine ve deliller gerektirmediği sürece nassın zahirini esas almak konu-

sunda ġâfiî‟yle diğer müçtehitler arasında her hangi bir fark yoktur. Onu diğer 

müçtehitlerden ayıran husus, sadece bazı örneklerde bu müĢterek prensibi farklı 

uygulaması olmuĢtur. Nasların zahirini belli Ģartlara bağlı olarak terk etme konu-

sunda ġâfiî‟nin birçok mezhebe göre daha esnek davrandığını söylemek müm-

kündür. Mesela yerleĢik Hanefi usulünde nassların umumunun olduğu gibi esas 

alınması gerektiği ve haberi vahitle tahsis edilemeyeceği belirtilmektedir.117 Buna 

karĢı Ġmam ġâfiî umumi nassların haber-i vahitle beyan ve tahsis edilebileceğini 

belirtmektedir.118 

2.3.2. Ġnsanlar Arasında Zahire Göre Hükmetmesi 

Ġnsanlar arasında zahire göre hükmetmek bütün müçtehitler arasında kabul 

gören genel bir anlayıĢtır. Bu yaklaĢım, bütün Müslümanlar tarafından kabul ile 

telakki edilen hadislere119 ve münafıklar hakkındaki nebevî uygulamaya dayan-

maktadır. Hatta –aksi doğrultuda karar vermeyi gerektiren emareler ve deliller 

olmadıkça- zahire göre hükmetmenin, evrensel bir hukuk prensibi olduğunu 

söylemek de mümkündür. 

Ġmam ġafiî‟nin akitler konusunda görünen maddî ve somut Ģartlara göre 

akitleri değerlendirmesinden hareketle onun zahiriliğine hükmedenler olmuĢtur. 

Ancak bu konuda da Ġmam ġafiî, müçtehitler arasında yegane örnek olmadığı gibi 

yaklaĢım tarzı da mana ve maksadı dıĢlayan bir yaklaĢım olmaktan uzaktır. Bu 

konuyu izah etmek gerekirse: 

Niyet ve maksadın akitlere etkisi konusunda iki temel yaklaĢım vardır. 

Hanbelî ve Malikîlerden bazı fakihlerin benimsediği bir yaklaĢıma göre gayri meĢ-

                                                             
116 ġâfiî, er-Risâle, madde: 173. 
117 Molla Husvrev, Mirâtu‟l-Usûl ġerhu Mirkâti‟l-Vusûl,Kırımlı Abdullah Efendi Matbaası, Ġstanbul, 

1307, I/154-155. 
118 ġafiî, er-Risâle, madde: 466 vd., 616, 627-629. 
119 Buhârî, el-Câmiu‟s-Sahîh, Kitâbu‟Ģ-ġehâdat, 5/212; Muslim, el-Câmiu‟s-Sahîh, Kitâbu‟l-Akdiye, 

12/4-7. 

جزٔ ٍِ ثؼط فَِ قعٞذ ىٔ ثشٞئ ٍِ دق أخٞٔ فلا ٝأخزٓ ئَّب ئّنٌ رخزصَُ٘ ئىٜ ٗىؼو ثؼعنٌ أُ ٝنُ٘ اىذِ ثذ
بس  .أقزطغ ىٔ قطؼخ ٍِ اىْ
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ru niyet akdi geçersiz kılar. Mesela bir gün sonra boĢanmak niyetiyle evlenen bir 

kimsenin yaptığı akit bu yaklaĢıma göre geçersizdir. Keza faize aracı olması mak-

sadıyla yapılan bir alıĢveriĢ batıl olur. ġafiî ve Hanefîlerden bazı alimlerin benim-

sediği ikinci bir görüĢe göre ise akdin temel Ģartları yeterli ise bu konuda akdi 

tesis edenin taĢıdığı gayri meĢru niyet akdi etkilemez. Yapılan akit sahihtir. Ancak 

gayri meĢru amacı gütmekten dolayı kiĢi haram iĢlemiĢ olur ve manevi sorumlu-

luk altına girer. Bu yaklaĢıma göre vadeli sattığı bir malı düĢük bir bedelle müĢte-

riden satın alan bir kimsenin yaptığı akit hukuken geçerlidir. Ancak bu akdin 

maddî ölçekte sahih olması, caiz olduğu ve manevî sorumluluk gerektirmediği 

anlamına gelmemektedir. 

Bu ve benzer örneklerden hareketle ġafiî‟nin seddu‟z-zerîa prensibini red-

dettiğini söyleyenler olmuĢtur.120 Ancak Hüseyn Hamid‟in isabetle belirttiği gibi 

bu, aslında zerîa prensibini uygulayan bir yaklaĢımdır.121 Zerîa prensibi maksadın 

hükmünü vesileye vermeyi gerektirmektedir. ġafiî yukarıda geçen örneklerde 

vesilenin hükmünü maksada vermektedir. Ancak ġafiî‟ye göre mezkur örneklerde 

sonuç/maksat akdi iptal etmediği için vesile de iptal gerekçesi olmamaktadır. 

Yani ġafiî‟ye göre sahih akit için gerekli olan asgari Ģartları taĢıyan bir alıĢveriĢ 

gayri meĢru bir niyetten dolayı geçerlilik vasfını kaybetmez. Bunun tabii bir sonu-

cu olarak bu gayri meĢru niyete vesile olabilecek akit de geçerliliğini kaybetmez. 

BaĢka bir ifadeyle ne faiz niyeti ne de bu niyete vesile olabilecek beyu‟l-îyne sahih 

bir akdi iptal eder. 

AĢağıda vereceğimiz örnek, ġafiî‟nin vesile-amaç konusundaki tutumunu 

net bir biçimde ortaya koymaktadır: 

ġâfiî‟ye göre bir kimse arazisinde çıkan ihtiyaç fazlası suyun baĢkasına 

ulaĢmasını engelleme hakkına sahip değildir. Zira bu tutum haram bir sonuca 

yani baĢkasının rızıktan/geçimden mahrum kalmasına sebebiyet verecektir. Ha-

rama sebebiyet veren Ģeyler de haram olduğu için yaptığı doğru olmayacaktır.122 

                                                             
120 Ġbn Kayyim, ġâfiî‟nin zerîa prensibini mutlak olarak reddettiğini (Ġbn Kayyim el-Cevziyye, 

Ġ‟lâmu‟l-Muvakkiîn, Dâru‟l-Erkam, Beyrut, 1418, III/145-6); ġâtibî, onun mutlak olarak zerîayı 
benimsediğini ancak daha güçlü bir delil karĢısında terk ettiğini (ġâtibî, el-Muvafakât, III/226-
227), Karâfî ise onun zerîayı bazı konularda uyguladığını bazılarında ise uygulamadığını belirt-
mektedir. (Karafî, Ahmed b. Ġdrîs b. Abdirrahmân es-Sanhâcî, el-Furûk, Âlemu‟l-Kutub, Beyrut, 
II/32.  

121 GeniĢ bilgi için bkz. Huseyn Hamid Hassân, Nazariyetu‟l-Maslaha fi‟l-Fıkhi‟l-Ġslâmî, s. 389 vd.  
122 ġâfiî, el-Umm, V/100-101. 

ففٚ ٕزا دلاىخ " فعو سدَزٔ  ٍِ ٍْغ فعو اىَبء ىَْٞغ ثٔ اىنلا ٍْؼٔ الله" ٗئرا قبه سع٘ه الله صيٚ الله ػيٞٔ ٗعيٌ 

ئرا مبُ اىنلا شٞئب ٍِ سدَخ الله أُ سدَخ الله سصقٔ خيقٔ ػبٍخ ىيَغيَِٞ ٗىٞظ ى٘ادذ ٌٍْٖ أُ َْٝؼٖب ٍِ ادذ ئلا ثَؼْٚ ٍب 
ٗصفْب ٍِ اىغْخ ٗالاصش اىزٙ فٜ ٍؼْٚ اىغْخ ٗفٚ ٍْغ اىَبء ىَْٞغ ثٔ اىنلا اىزٙ ٕ٘ ٍِ سدَخ الله ػبً ٝذزَو ٍؼِْٞٞ 

أُ ٍب مبُ رسٝؼخ ئىٚ ٍْغ ٍب أدو الله ىٌ ٝذو ٗمزىل ٍب مبُ رسٝؼخ ئىٚ ئدلاه ٍب دشً الله رؼبىٚ فاُ مبُ ٕزا ٕنزا  أدذَٕب
ٗٝذزَو أُ ٝنُ٘ ٍْغ اىَبء ئَّب ٝذشً لأّ  ففى هذا ما يثبت أن الذرائع إلى الحلال والحزام تشبه معاني الحلال والحزام

سٗاح ٗاٟدٍِٞٞ ٗغٞشٌٕ فارا ٍْؼ٘ا فعو اىَبء ٍْؼ٘ا فعو اىنأ،، ٗاىَؼْٚ فٜ ٍؼْٚ ريف ػيٚ ٍب لا غْٚ ثٔ ىزٗٙ الا
الاٗه أشجٔ ٗالله أػيٌ في٘ أُ جَبػخ مبُ ىٌٖ ٍٞبٓ ثجبدٝخ فغق٘ا ثٖب ٗاعزق٘ا، ٗفعو ٍْٖب شئ فجبء ٍِ لا ٍبء ىٔ ٝطيت أُ 
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Bu örnek Ġmam ġafiî‟nin belli bir anlamda seddu‟z-zerîa düĢüncesine sahip 

olduğunu ortaya koymaktadır. 

2.3.3. Hadislerde Manayla Rivayeti Göz Ardı Ettiği Ġddiası 

ġâfiî‟nin er-Risâle‟deki açıklamaları onun, hadislerdeki mana ile rivayeti göz 

önünde bulundurduğunu göstermektedir: 

Haber-i vahidi rivayet eden kimsenin dininde güvenilir, sözünde doğru 

olmakla tanınmıĢ, rivayet ettiği Ģeyi anlayan, lafız bakımından hadisin manasını değiĢti-

recek olan hususları bilen, hadisi iĢittiği gibi harfi harfine rivayet eden ve manaya göre hadis 

rivayet etmeyen biri olması gerekir. [Bunları bilmeyen biri manaya göre hadis rivayet 

edemez.] Çünkü hadisin manasını değiĢtirecek hususları bilmeden hadisi manaya göre rivayet 

eden bir kimse, helali harama veya haramı helâle çevirebilir.123 

Ancak sıhhat Ģartlarını haiz bir hadisin mana ile rivayet edildiğini gösteren 

emareler olmadığı sürece, hadisin lafzen rivayet edildiğini düĢünmek zorunda-

yız.124 

2.3.4. Hadisleri Bir Kanun Metni Gibi Algıladığı Ġddiası 

Ġmam ġâfiî‟nin hadisleri bir kanun metni gibi algıladığı doğru değildir. 

Hiçbir müçtehid, nassları kanun metni gibi algılamamıĢtır. ġayet hadisler bir ka-

nun metni gibi algılansaydı sadece hukukî konularda hadislere baĢvurulur itikad 

ve ahlakî mevzularda hadislerle ihticâc edilmezdi. Halbuki Ġmam ġâfiî dahil hiçbir 

müçtehid hadisleri hukukî hükümlerin istinbatıyla sınırlandırmamıĢtır. Müçtehit-

                                                                                                                                                  
ٔ ئٝبٓ ئُ مبُ فٜ ػِٞ أٗ ثئش أٗ ٝششة أٗ ٝغقٚ ئىٚ ٗادذ ٌٍْٖ دُٗ ٗادذ ىٌ ٝجض ىَِ ٍؼٔ فعو ٍِ اىَبء ٗئُ قو ٍْؼ

 ٗ غٞو لأّ فعو ٍبء ٝضٝذ ٗٝغزخيفّٖش أ
Takiyyuddîn es-Subkî, bu örneğe dayanarak ġafiî‟de zerîa düĢüncesi olduğunu savunanlara karĢı 
Ģu açıklamada bulunmaktadır: “ġafiî bunu belirtmekle [bir prensip olarak] sedd-i zerîayı savun-
muyor, vesilenin haram olduğunu söylemek istiyor. Vesileler sebep oldukları sonuçları gerekti-
rirler. Suyun baĢkasına ulaĢmasını engellemek de bu türdendir. Zira suyu engellemek, otun bit-
mesini engelleme gibi haram bir fiile neden olmaktadır. Biz haram sonuçları doğuran vesileler 
konusunu tartıĢmıyoruz. Bundan dolayı, bir kiĢiyi hapsedip yeme ve içmeden alıkoyan bir kim-
senin katil olduğunu söylüyoruz. Ancak bu sedd-i zerîayı kabul etmek anlamına gelmez. ġafiî, 
mezkur örnekte zerîa hakkında konuĢmakta, sedd-i zerîa hakkında değil.” Bkz. Attâr, HâĢiyetu 
Cemi‟l-Cevâmi‟, II/399. Subkî, genel bir prensip olarak sedd-i zerîanın olmadığını ancak 
muĢahhas ve cüz‟î bazı örneklerde bu kuralın cari olduğunu ifade etmektedir. Buna göre suyu 
engelleme örneğinde görüldüğü üzere vesilenin olumsuz sonucu kesin olarak doğurduğu bilin-
diğinde vesilenin haramlığına hükmedilir. Ancak her yerde her vesilenin sonucu kesin olarak 
doğuracağı bilgisi mevcut değildir. Mesela üzümü satın alan Ģarap imalatçısının üzümü Ģarap 
yapacağı bilgisi zannîdir. Mezkur Ģahsın üzümü Ģaraba çevirmemesi baĢka bir amaçla kullanması 
da mümkündür. Dolayısıyla bir genelleme yapıp harama vesile oluĢu mümkün olan her vesile 
için olumsuz hüküm vermek doğru değildir. Binaenaleyh genel bir prensip olarak sedd-i zerîayı 
savunmak yerine, harama vesile oluĢu kesin olan müĢahhas örneklerin haram oluĢunu savun-
mak daha isabetlidir.  

123 ġâfiî, er-Risâle, madde: 1001. 
124 Dehlevî, Huccetullahi‟l-Bâliğa, I/355  

ٔ ٗآىٔ ٗعيٌ فاُ ظٖش دذٝش آخش أٗدىٞو آخش ٗاىذق أُ مو ٍب ٝأرٜ ثٔ اىشاٗٛ فظبٕشٓ أّٔ ملاً اىْجٜ صيٜ الله ػيٞ
 ٗجت اىَصٞش ئىٞٔ
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ler gerek hukukî konularda, gerekse ahlakî ve itikadî mevzularda diğer delillerin 

yanı sıra hadislere de baĢvurmuĢlardır. 

Öte yandan bilindiği gibi kanunlar yazılı metinlerdir. Ve kanun koyucuya 

aidiyetleri kesindir. ġayet Ġmam ġafiî hadisleri kanun metni gibi algılasaydı yukarı-

da verdiğimiz manayla rivayete iliĢkin açıklamaları yapmazdı. Yukarıdaki açıkla-

malar, onun hadisleri Ģifahî metinler olarak gördüğünü ve Ģifahî metinler için söz 

konusu edilebilecek bütün özellikleri itibara aldığını göstermektedir. Aksi taktirde 

“ravînin rivayet ettiği Ģeyi anlayan, lafız bakımından hadisin manasını değiĢtirecek olan hu-

susları bilen, hadisi iĢittiği gibi harfi harfine rivayet eden ve manaya göre hadis rivayet etmeyen 

biri olması gerekir. [Bunları bilmeyen biri manaya göre hadis rivayet edemez.] Çün-

kü hadisin manasını değiĢtirecek hususları bilmeden hadisi manaya göre rivayet eden bir kim-

se, helâli harama veya haramı helâle çevirebilir”125 Ģeklinde sözler sarf etmemesi gere-

kirdi. 

2.3.5. Hadisleri Sadece ġeklî Açıdan Ġncelediği Ġddiası 

Ġmam ġâfiî hadisleri sadece Ģekil/senet açısından ele almıĢ değildir. er-

Risâle‟deki ifadeler onun bazı hadisleri sırf muhteva açısından reddettiğini gös-

termektedir: 

Genelde hadislerin doğru ya da uydurma olduğu, onları aktaranların doğ-

ruluğu ve yalancılığıyla bilinir. Ancak özel ve sayıca az bazı hadislerde durum 

böyle değildir. Yani ravinin doğruluğu ve yalancılığından hareketle haber değer-

lendirilmez, bizzat haberin muhtevasına bakılarak hadis değerlendirilir. Bu gibi 

hadislerin doğruluğuna veya uydurma olduğuna ravinin, gerçekleĢmesi imkansız 

olan bir Ģeyi aktarmasıyla yahut aktardığı hadise muhalif olan hususların sağlamlık 

ve doğruluğuna dair delâletlerin daha çok oluĢuyla delil getirilir.126 

Bu ifadelerden Ġmam ġâfiî‟nin, muhâl ve münker muhteva taĢıyan veya bu 

türden bir sonuca götüren hadisleri isnadı nasıl olursa olsun içerikten dolayı red-

dettiği anlaĢılmaktadır. Binaenaleyh Ġmam ġâfiî‟nin hadisleri sadece Ģekil ve senet 

açısından incelediği ve muhteva açıdan sorgulamadığı iddiası gerçeği yansıtma-

maktadır. Ancak bu inceleme mu‟terizlerin istedikleri oranda ve mahiyette değil-

dir ve olması da gerekmiyor. YerleĢik usulde isnada nisbetle metin tenkidi 

subjektif bir mahiyet taĢıdığı için sened bakımından sahih olan ve muhteva bakı-

mından da makûl ve makbûl bir izahı yapılabilen hadisler olumsuz anlamda bir 

tenkide konu edilmemiĢtir. Mesela sened bakımından sağlam ancak günün hakim 

veri ve değerlerine uymayan rivayetler bu anlamda bir tenkide konu olmamıĢtır. 

Bir hadisin alıĢılmıĢa aykırı olmasıyla sarih ve kat‟î verilere aykırı oluĢu arasında 

fark olduğu bilinciyle hareket edilmiĢtir. Bu nevi hadisler sadece metne bakılarak 

                                                             
125 ġâfiî, er-Risâle, madde: 1001. 
126 ġâfiî, er-Risâle, madde: 1099. 
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değerlendirilmemiĢtir. Temel kıstaslarla ka‟tî olarak çeliĢen rivayetler, isnada ba-

kılmaksızın reddedilmiĢtir. Ġbn Irak, Tenzîhu‟Ģ-ġerîati‟l-Merfûa adlı eserinde bu 

hususu Ģöyle ifade eder: 

Bir rivayetin, te‟vil edilmeyecek derecede akla aykırı olması; his, müĢâhede 

ve âdetin reddettiği bir mana taĢıması; Kitab‟ın kat‟î delâletine, mütevatir sünnete 

veya kat‟î icmaa aykırı olması onun uydurma olduğunun alametidir... Tabiî bütün 

bunlar telif imkanının olmadığı durumlarda sözkonusudur. Aksi halde te‟lif yolu 

tercih edilir.127 

Bundan dolayı yukarıda alıntıladığımız ifadesinde Ġmam ġafiî sadece metne 

bakılarak reddedilen hadislerin sened tenkidiyle reddedilen hadislere oranla daha 

az olduğunu belirtmektedir.128 

                                                             
127 Kinânî, Ebu‟l-Hasan Alî b. Muhammed b. Arâk, TenzîhuĢ-ġerîa ani‟l-Ehâdîsi‟l-Mevdûa, (Thk: 

Abdulvahhab Abdullatîf, Abdullah Muhammed es-Sıddîk), Beyrut, 1981, I/6. 
128 Ancak günümüzde makûl bir izahla kabul edilebilecek bir çok hadis de bu kapsama dahil edil-

mek istenmektedir. Aslında bu mantıkla bakıldığında Kur‟an‟da da muhteva olarak sıkıntı oluĢ-
turabilecek epey âyet var. Ancak Kur‟an, subût bakımından bir Ģüphe taĢımadığı için Kur‟an‟a 
karĢı inkarcı bir tavır yerine tarihselci veya allegorik bir yorum benimsenmektedir.  
Mesela Kur‟an‟da yer alan ve Hz. Nuh‟un kavmi arasında dokuz yüz elli sene kaldığını anlatan 
ayet bir problem teĢkil etmezken, Hz. Adem‟in boyunun altmıĢ zirâ‟ olduğunu ifade eden 
Buhârî hadisi problem olarak algılanmaktadır. NâĢize kadının durumunu ifade eden ilahî beyan 
tarihsel yorumlarla izah edilmeye çalıĢırken aynı içerikteki hadisler temel ilkelere aykırılık adına 
rahatlıkla inkar edilebilmektedir. Ġnsanların bir tek nefisten yaratıldığını, sonra da o nefisten eĢi-
nin var edildiğini beyan eden Kur‟ânî hitab akla ve dilin en bedihî verilerine ters düĢen yorum-
larla geçiĢtirilirken, daha açık bir Ģekilde Hz. Havvâ‟nın Hz. Ademden yaratıldığını söyleyen sa-
hih hadisler mevzûat nitelemesiyle rahatlıkla bloke edilmektedir. Gök taĢlarının ve kayan yıldız-
ların semadan haber dinlemek isteyen Ģeytanları taĢlayan ateĢ huzmeleri olduğunu söylen ayetler 
bir sıkıntı oluĢturmazken buna muadil hatta modern bakıĢla ĢekillenmiĢ aklın daha rahat anla-
yabileceği hadisler, gerçeklerle ilgisiz olarak nitelenip reddedilebilmektedir. Bazı taĢların Allah 
korkusundan yuvarlandıklarını bildiren ayet-i kerime sebep- sonuç açısından ilgisiz bulunmaz-
ken, benzer nitelikteki hadisler mesela Peygamber mescidindeki hurma kütüğünün Peygam-
ber‟in ayrılığından dolayı ses çıkardığını anlatan Buharî hadisi ilgisiz bulunabilmektedir. Kaderle 
ilgili ayetler tevilli veya tevilsiz kabul edilirken, kaderi anlatan hadisler siyasî iktidarların haksızlı-
ları meĢru göstermek için icat ettiği sözler olmaktadır. Bu ifadelerden mezkûr ayetlerin prob-
lemli ve kabul edilemez nitelikte olduğunu söylemek istediğimiz Ģeklinde yanlıĢ bir sonuç çıka-
rılmamalıdır. Biz, ister ayet, ister hadis olsun vahye dayalı veya vahyin onayına mazhar olan bü-
tün nebevî beyânatın tereddütsüz bir Ģekilde kabûl edilmesi gerektiğine inanıyoruz. Burada sa-
dece ayetlerle aynı veya benzer içerik taĢıdığı halde hadisleri reddeden mantık erbabı açısından 
bir tutarsızlık bulunduğunu belirtmek istiyoruz. 
Öyle anlaĢılıyor ki örneklerini verdiğimiz bu ve benzeri ayetler Ģayet senedi sağlam bir nebevî 
hadis formunda gelseydi tarihsel ve allegorik yorum külfetine de ihtiyaç duyulmadan reddedile-
cekti. Halbuki tutarlı bir tutum her ikisini de kabûl etmeyi gerektirmektedir. Birini te‟vil ederek 
veya tarihselci yorumlarla izah edip kabûl ederken muhteva bakımından buna muadil olan ha-
disleri reddetmek doğru ve tutarlı değildir.  
Kur‟an‟ın subût bakımından kat‟î olduğunu, hadislerin ise genelde âhâd yolla geldiğini ileri süre-
rek mezkur tezi mazûr göstermek de doğru değildir. Zira bu hadisler sübûttan dolayı değil, içe-
rik nedeniyle tenkit edilmektedir. Aynı veya benzer içerik Kur‟an ayetlerinde de yer aldığına gö-
re ve bu da tevilli veya tevilsiz bir Ģekilde izah edilip kabul edildiğine göre aynı durumun hadis-
ler için söz konusu olmaması için hiç bir neden yoktur. Bütün bunlar problemin subût meselesi 
olmadığını, bilakis meselenin delâlet meselesi olduğunu göstermektedir. Subûta gelince, ilmî ve 
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2.3.6. Davud ez-Zahirinin Köken Olarak ġâfiî Olması 

Davud Zahirî‟nin köken olarak ġâfiî olup sonradan ġâfiîliği bırakması istid-

lal mantığı açısından ġâfiî‟yi zahirî kılmaz. Tarih boyunca her sistem mensupları 

arasında geçiĢler olmuĢtur. Bu geçiĢler birbirine yakın olanlar arasında olduğu gibi 

birbirinden uzak olanlar arasında da olmuĢtur. Ayrıca Ģayet sistemler arası geçiĢ 

veya intisab baz alınacaksa bu konuda sadece Davud ez-Zahirîyle yetinmek olayın 

tamamını görmemizi engeller. Davud ez-Zahirî bir dönem mensup olup ayrılmıĢ-

sa öte yandan bir ömür boyu fıkıhta ġâfiî‟ye mensup olarak yaĢayan Kadı 

Abdulcebbar gibi mutezile alimleri de bulunmaktadır. ġayet bir müçtehid men-

suplarıyla değerlendirilecekse bu konuda seçilen örneklerin tamamı temsil edecek 

özellikte olmalarına dikkat etmek gerekir. 

3. Öneri 

Günümüzde mezheplerin yapısı ve içtihadî farklılıklar tanımlanırken mez-

heplere ve müçtehitlere yönelik değiĢik tasnifler yapılmaktadır. Bu tasniflerin en 

yaygını zahiri/literalist-gayeci/maslahatçı tasnifidir. Kanaatimizce bu tasnifler iki 

nedenden dolayı isabetsizdir: 

1. Lafızcı denen ekolde gayeye dayalı çok sayıda içtihadın bulunması, gaye-

ci ve maslahatçı denen ekolde de azımsanmayacak oranda lafzî ve zahirî yorumun 

olması 

2. Lafzîlik veya zahirîlik Ģayet bizzat usul düzeyinde müçtehitte görülmü-

yorsa söz konusu müçtehid ve ekolü lafızcı ve zahirî olarak algılanamaz. Verilen 

örneklerdeki zahirîlik/lafzîlik özellik neden değil, sonuçtur. ġayet zahiri-

lik/lafızcılık müçtehidin yöntemi olmuĢ olsaydı bu yöntemin ilgili bütün içtihad 

örneklerinde görülmesi gerekirdi. Ancak lafızcı olduğu söylenen müçtehitte gaye-

ye dayalı çok sayıda içtihat örneklerinin görülmesi söz konusu edilen müçtehidin 

böyle bir yönteme sahip olmadığını göstermektedir. 

Bizim önerimiz mevcut tasnifler yerine Ġmam ġa‟rânî‟nin tahfîf-

teĢdîd/ruhsat-azimet ayrımının esas alınmasıdır. Bu yaklaĢım daha kuĢatıcıdır. 

Buna göre müçtehidler arasında ihtilafa konu olan meselelerde konuya iliĢkin 

görüĢleri çeliĢik görmek yerine onların bir kısmını tahfîf diğer bir kısmını teĢdîd 

                                                                                                                                                  
tutarlı bir tutum, her Ģeyin hakkettiği konumunda ele alınmasını gerektirmektedir. Tevatürle sa-
bit olan yukarıdaki ayetlerin subûtunu kabul eden biri, âhâd yolla gelen ve benzer bir içerik taĢı-
yan sahih hadisleri de kabul etmelidir. ġu farkla ki bunlardan birincisini kat‟î bir bilgiyle benim-
serken, ikincisini (subûtu destekleyen bir karîne olmaması halinde) zann-ı gâlip düzeyinde bir 
bilgi ve kanaatle kabul etmek durumundadır. Metnin içeriğini ve delâlet ettiği anlamı ileri süre-
rek hadisi reddetmek tutarlı bir tavır değildir. Zira aynı veya buna muâdil denebilecek muhteva 
ayetlerde de mevcuttur. Aslında bu hadislerin kat‟î olması durumunda da bazıları için bir Ģeyin 
değiĢmeyeceği açıktır. Zira subûtu ve delâleti kat‟î olan Kur‟an ayetleri bile sonuçta tarîhî ve 
temsilî yorumlarla iĢlevsiz hale getirilip belirleyici olmaktan uzaklaĢtırıldığına göre, subût bakı-
mından kat‟î olmaları halinde hadislerin de aynı akibete düçar kalmaması için hiçbir neden bu-
lunmamaktadır. 
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baĢlığı altında ele alıp129 her ikisiyle amel etmek gerekir. Bunun tabiî sonucu ola-

rak farklı görüĢ sahibi müçtehitler de ruhsat ve azimet taraftarları olarak sınıflan-

dırılacaktır. ġa‟rânî‟nin tespit ettiği bu ölçü hem usulî hem de ferî düzeyde uygu-

lanabilir. 

3.1. Usûlî Düzey 

Bütün dini hükümler temelde emir ve nehye dayanmaktadır. Emir ve ne-

hiyden her biri de kendi içinde tahfîf ve teĢdîd mertebelerine ayrılmaktadır. Mut-

lak emrin vucuba hamledilmesi teĢdîd, nedb ve istihbaba hamledilmesi ise tahfîf 

mertebesini oluĢturmaktadır. Keza mutlak nehyin tahrime hamledilmesi teĢdîd, 

kerahete hamledilmesi ise tahfîf mertebesini oluĢturmaktadır.  BeĢinci hüküm 

olarak mubah ise iki taraflı olup niyete göre nedb veya kerahet kategorilerinden 

birine dahil edilebilir.130 

3.2. Furû’ Düzeyi 

Aynı ölçü usul ıĢığında tespit edilen fer‟î meseleler için de geçerlidir.  

Müçtehid imamların istinbat ettiği muhtelif (mutehâlif) hükümler bu iki mertebe-

nin dıĢına taĢmamaktadır: Tahfîf-TeĢdîd. Bu sisteme göre hiçbir müçtehid sadece 

tahfîf veya sadece teĢdîd taraftarı/mensubu olarak görülmemektedir. Tahfîf ve 

TeĢdîd konudan konuya değiĢmektedir. Bir meselede tahfîf taraftarı telakki edilen 

bir müçtehid baĢka bir meselede teĢdîd taraftarı olabilmektedir. Bu sistem -

mevcut tasnif sistemlerinde olduğu gibi- bir müçtehidi sırf bir tavırla niteleyip 

aykırı örnekleri zorlama tevillerle yorumlamaz. Bu sistemde dini hükümler tek bir 

kategoride ele alınmaz. Aynı konuda farklı düzeyde dini hükümler bulunmaktadır. 

Dini hassasiyeti ve bünyesi güçlü olanlar azimetle yükümlü, dini hassasiyet ve 

bünyesi zayıf olanlar ise ruhsat ve tahfîfle yükümlü olurlar. 131 

/فبرق٘ا الله ٍب اعزطؼزٌ ئرا اٍشرنٌ ثبٍش فبر٘ا ٍْٔ ٍب اعزطؼزٌ   

gibi nasslar bu manayı vurgulamaktadır. Allah Rasülü insanlara hitap eder-

ken muhatapların durumunu göz önünde bulundurmuĢtur. Ġman, Ġslam ve Ġh-

sandan hissesi oranında her kese hitap etmiĢtir.132 Ġmanın henüz tam olarak gön-

lüne girmediği bir bedeviye veya sadece sabah ve ikindi namazlarına gelmek üzere 

biat eden bir kimseye söyledikleriyle darda ve geniĢlikte kayıtsız ve Ģartsız olarak 

Hz. Peygambere bağlı büyük sahabilere söyledikleri aynı olmamıĢtır. 

Müçtehid imamlar içtihadî konularda farklı görüĢ belirttikleri halde temel-

de ayetlerin muhtelif delaletlerine, hadislere, icmâa, kıyasa veya bunlardan mül-

hem olan maksatlara dayanmıĢlardır. Dolayısıyla bunların hepsini dinin çatısı 

                                                             
129 ġa‟rânî, Abdulvahhâb b. Ahmed, Mîzân, Dâru‟l-Fikr, s. 4.  
130 ġa‟rânî, Mîzân, s. 4. 
131 ġa‟rânî, Mîzân, s. 4. 
132 ġa‟rânî, Mîzân, s. 5. 
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altında görüp dini hükümlerin farklı seviyeleri/mertebeleri olarak algılamak, lafız-

cı/zahiri-gayeci tasnifi yapıp bir kısmını dıĢlamaktan daha iyidir.133 

Bu mizana göre herhangi bir müçtehide mensup bir Müslüman bütün 

mezhepleri tek bir sistem altında, ancak iki kutup arasında gidip-gelen bir mec-

mua olarak görür.134 

Bir kimse mensup olduğu müçtehidin belirttiği ruhsata ehil değilse, onunla 

amel etmez. BaĢka bir müçtehidin söylediği ve gücü dahilindeki azimete sarılma-

lıdır.135 Gücü yerinde bir ġâfiî‟nin kurbanı mendup görerek terk edebileceğini 

düĢünmesi yerine nassların azimeti çağrıĢtıran yorumunu esas alması gerekir. 

Nassların muhatapları muhayyer bıraktığı konular bu mizandan müstesna-

dır. O konularda mükellef her hangi bir Ģıkka zorlanamaz. Naslarda olduğu gibi 

serbest bırakılır. 

                                                             
133 ġa‟rânî, Mîzân, s. 9. 
134 ġa‟rânî, Mîzân, s. 11. 
135 ġa‟rânî, Mîzân, s. 11. 



 
 

SEMBOLĠZMĠN PSĠKOLOJĠSĠ 
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Özet 

Bu araĢtırmada, psikolojik açıdan semboller incelenmiĢtir. Önce bazı psi-

kolog ve Ġslam düĢünürlerinin sembol konusundaki görüĢleri ele alınmıĢtır. Daha 

sonra aralarındaki benzerlik ve ayrılıklar araĢtırılmıĢtır. Psikologlar sembollerin 

kaynağı olarak bilinçdıĢını kabul etmiĢlerdir. Sembollerin bilinçdıĢından rüya, 

vizyon, hayal, fantezi, kompleks, hipnoz ve semptomlarla ortaya çıktıklarını ileri 

sürmüĢlerdir. Psikologlar sembolleri normal ve patolojik olarak ikiye ayırmıĢlar-

dır. Jung dıĢında diğer batılı psikologlar sembollerin metafizik boyutunu kabul 

etmemiĢlerdir. 

Müslüman düĢünürler yaĢantılar sonucu ortaya çıkan semboller konusunda 

genel olarak psikologlarla benzer görüĢlere sahiptirler. Fakat Sembollerin metafi-

zik boyutları konusunda psikologlardan farklı düĢünmüĢlerdir. Müslüman düĢü-

nürler bilinçdıĢı kavramını kullanmamıĢlardır. Buna karĢılık sembollerin ortaya 

çıkıĢında bilincin aktif olmadığını ileri sürmüĢlerdir. Bu süreçte hayal yetisinin 

önemli bir rol oynadığını belirtmiĢlerdir.  

Anahtar Kavramlar: Sembol, bilinçdıĢı, metafizik, hayal 

 

THE PSYCHOLOGY OF SYMBOLISM 

Abstract 

In this research, symbols are investigated from the perspective of 

psychological. First, some of the psychologists‟ and muslim thinkers‟ views are 

examined. Then, similarities and differences between them are searched. 

Psychologists have accepted unconscious as the source of symbols. They have 

suggested that symbols ocur by dream, vision, fantasy, imagination, intuition, 

hypnos and complexes. Generally, they diversed symbols pathologically and 

normally. Except Jung, other psychologists did not accept the dimension of 

symbols. 

Generally, Muslim thinkers have got similar ideas about symbols that 

emerge after experiences in individüal and social life. But, they have thought 

different from psychologists about metaphysic dimension of symbols. Muslim 

thinkers did not use unconscious concept. Whereas they claimed that conscious 
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was not active at the production of symbols. At this process, they suggested that 

imagine ability played an important role. 

Keywords: Symbol, unconscious, metaphysic, imagination 

 

GiriĢ 

Sembolizm ilk dönemlerden itibaren felsefede tartıĢılagelen bir konu ol-

muĢ, daha sonraki dönemlerde ortaya çıkan bilim dalları sembolizmin kendilerine 

dönük yönü üzerinde yoğunlaĢmıĢlardır. Bu nedenle sembolizm birçok bilim 

dalının konusu haline gelmiĢtir. Estetikçiler sanattaki yerini ve önemini, antropo-

loglar kültürel yönünü, sosyologlar toplumsal boyutunu incelemeye baĢlamıĢlar-

dır. Psikologlar da sembolizmin psikolojik boyutuna dair görüĢler ileri sürmüĢler-

dir. 

Ġnsan ve sembol karĢılıklı etkileĢim halindedir. Ġnsan sembol üretmede et-

kin olurken sembol de insanın duygu, düĢünce ve davranıĢları üzerinde etkilidir. 

Ġnsanı sembol üretmeye sevk eden sebepler nelerdir? Üretim sürecinde hangi 

zihinsel yetilerimiz görev almaktadır? Semboller insanın duygu, düĢünce ve dav-

ranıĢları üzerinde neden etkilidir? gibi soruların cevaplanmasında psikolojinin 

katkısı oldukça önem arz etmektedir. Ayrıca sembolizm; insan, sembolize edilen 

ve sembolden oluĢtuğuna göre onun en azından zihinsel ve duygusal oluĢum 

sürecini aydınlatmak psikolojinin alanına girmektedir. Bu açıdan konuya yaklaĢtı-

ğımızda psikolojinin sembolizmle ilgilenmesi gayet anlaĢılabilir bir durumdur. 

Fakat psikologların sembolizme verdikleri önem çeĢitli nedenlerle onun hak ettiği 

düzeyin altındadır. Bazı psikolojik akımların konuya soğuk bakmaları, konunun 

karmaĢıklığı, konu hakkındaki farklı yaklaĢımların bulunması psikologların sem-

bol konusunda çalıĢmalar yapmalarını engelleyen baĢlıca nedenler olarak görüle-

bilir. 

Bu araĢtırmada bazı psikologların ve Ġslâm düĢünürlerinin sembollerin olu-

Ģumu ve iĢleyiĢi konusundaki görüĢleri incelenerek aralarındaki benzerliklere ve 

ayrılıklara değinilecektir. AraĢtırma kapsamındaki düĢünürlerin görüĢlerinden 

hareketle sembollerin kaynakları, hangi psikolojik yaĢantılarda ortaya çıktıkları ve 

bu süreçte hangi zihinsel yetimizin aktif rol aldığı araĢtırılacaktır. AraĢtırma kap-

samında Freud ve bazı psikanalistlerin(Klein, Otto Rank, Winnicott, Bion, Segal, 

Lacan), Jung ve Fromm‟un yaklaĢımları ele alınacak bunların yanında Bireysel 

Psikoloji, Evrimci Psikoloji ve DavranıĢcı Psikolojinin konu ile ilgili görüĢlerine 

kısaca değinilecektir. Ġslâm düĢünürlerinden ise Kindî, Farabi, Ġbn Sina, Gazali,  
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Sühreverdi, Ġbn RüĢd, Ġbn Arabî ve Ġbn Haldun‟un konu ile ilgili görüĢleri incele-

necektir. 

1. Etimolojisi ve Tanımı 

Eski Yunanca‟da sumbolon; tanıma ve onaylama iĢareti veya ikiye ayrılmıĢ 

bir nesnenin parçaları için kullanılırdı. Ġki insan tarafından saklanan parçalar bir-

leĢtirildiğinde kimlikleri ve aralarındaki bağ doğrulanmıĢ sayılırdı. Sumbolon ke-

limesinin aslı ise “sum-ballein” olup bağlama, değiĢtirme, birbirinden ayrılmıĢ iki 

parçayı bir araya getirme anlamları taĢımaktadır. Kelime daha sonra Latince‟ye 

“symbolum” oradan da batı dillerine “symbole, symbol, simbolo” olarak geçmiĢ-

tir.1 Sembol kelimesinin Türkçe karĢılığı “remiz, misal, timsal, temsil, alamet, 

iĢaret ve simgedir.”2 

Sembol psikoloji, edebiyat, bilim, mitoloji, din ve felsefede oldukça geniĢ 

anlamlara sahip olarak kullanılan bir kelimedir. Matematik, fizik, kimya ve müzik-

te bir iliĢkiyi temsil için kullanılan yazılı iĢaret, harf ve figürlere sembol denilmek-

te ve bu tür semboller zihinsel semboller gurubuna girmektedir. Din, metafizik 

ve mistisizm gibi alanlarda bütünün anlaĢılmasını sağlayan, onu ifĢa eden anla-

mında kullanılan her Ģey sembol olarak kabul edilmiĢtir. Bu alanlarda kullanılan 

sembollere ise temsili semboller denilmektedir. Dolaysıyla en geniĢ anlamıyla 

sembol, bir kelime, ses, renk, nesne, fiil, zaman, mekân ve kiĢi olabilir3 fakat uzla-

ĢılmıĢ bir sembol tanımı yoktur. Nedeni ise konunun yapısından ve araĢtırmacıla-

rın yaklaĢımlarından kaynaklanmaktadır. Sembollerin esnek, belirsiz, çok farklı 

anlamlarda kullanılmaları4 ve araĢtırmacıların sembole farklı açılardan5 yaklaĢma-

ları üzerinde uzlaĢılacak bir tanım yapmayı zorlaĢtırmaktadır.  

2. Freud DüĢüncesinde ve Bazı Psikanalistlerde Sembol  

Bir entelektüel olarak Freud‟un sembolizmden uzak kalması düĢünüle-

mezdi. Fakat konuyla yakından ilgilenip kendine özgü bir yaklaĢım getirmesi his-

teri çalıĢmaları ile baĢlamıĢ ve rüya çalıĢmaları ile geliĢerek devam etmiĢtir. Freud 

histerik semptomların anlamları olduğunu, altlarında bastırılmıĢ fantezilerin bu-

lunduğunu ve sembolik ifadelerle ortaya çıktıklarını ileri sürmüĢtür. O, histeri 

                                                             
1 Çankı, Mustafa Namık, Büyük Felsefe Lügati, Ġstanbul 1958, III, 277; Splett, Jörg, “ Symbol”, The 

Encyclopedia of Theology, ed. Karl Rahner Crossroad, New York 1986, s. 1654; Tokat, Latif, Dinde 
Sembolizm, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 2004, s. 9. 

2 Çankı, Büyük Felsefe Lügati, s. 277; KardaĢ, Rıza, “Senbol”, Türk Ansiklopedisi, ,Milli Eğitim Bası-
mevi, Ankara 1980, XXVII, 417; Türkçe Sözlük, hazırlayan: Ġsmail Parlatır ve diğerleri, 8. baskı, 
TDK Yayınları, Ankara, 1998, II, 1937. 

3 Tokat, Dinde Sembolizm, s. 12. 
4 Richards, Glyn, Studies in Religion, St.Martin‟s Press London, 1995, p. 181. 
5 Atasağun, Galip, “Sembol ve Sembolizm”, Selçuk Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Konya, 1997, 

Sayı 7, s. 369-387. 
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çalıĢmaları sonucu sembolleri bilinçaltı fantezilerin yansıması olarak değerlendi-

rip, rüyalarda, semptomlarda, insanlar arası iliĢkilerde ortaya çıktıklarını savun-

muĢtur. Bu nedenle hastalarının davranıĢlarındaki sembolik ifadeler üzerine yo-

ğunlaĢmıĢtır.6 Freud‟un patolojik durumlardan hareketle sembolizme yönelmesi 

anlaĢılabilir bir durumdur. Zira O, bu tür vakaların zihinsel sansürün zayıflaması 

nedeniyle daha kolay incelenebileceğini belirtmiĢtir. Sağlıklı insanların zihinlerin-

de bulunan güçlü sansür Freud‟a göre analistin iĢini zorlaĢtırmaktadır. Nevrozlu 

insanlarda sansür zayıfladığı için analiz ve yorumun daha kolay olduğu görüĢünü 

benimsemiĢtir.7 

Freud patolojik sembolleri histerik ve obsessiyonel kaynaklı olmak üzere 

ikiye ayırmıĢtır. Ona göre histeride travma sembole dönüĢmektedir. DönüĢüm 

sürecinde A‟nin ortaya çıkması kabul edilemez olduğu için B ikincil faktör olma-

sına rağmen A‟nin yerine geçirilir. Görüldüğü gibi Freud düĢüncesinde sembo-

lizmin kökeninde çatıĢma bulunmakta olup giderilmesi için sembol ikame edil-

mektedir.8 Dolaysıyla sıkıntılı bir durumdan kurtulmak için sembole ihtiyaç du-

yulmaktadır. Obsessiyonel durumlarda ise sembol somatik bir dönüĢüm göster-

meyip, savunma amaçlı takıntılı eylemler olarak ortaya çıkmakta olup, Freud bu 

eylemleri çatıĢmanın yerine ikame edilen semboller olarak değerlendirmiĢtir. 

Freud, diğer konularda olduğu gibi temel formülünü sembol konusuna da 

uygulanmıĢtır. Patolojik sembollerin oluĢumunda baĢlangıçta çatıĢma, bu durum-

dan kurtulmak için bastırma ve bastırmanın neden olduğu gerilimi gidermek için 

onun yerine yeni bir sembol ikame ederek bu sıkıntıdan kurtulma çabası vardır. 

Aslında sembol, bastırılan arzuyu yansıtmaktadır. ÇatıĢma yoksa sembol yoktur. 

Bu nedenle psikanalizde sembol bastırılmıĢ duyguları temsil eden düĢünce, dav-

ranıĢ, imaj ve semptomlar olarak tanımlanmıĢtır.9 Bu yaklaĢıma göre sembol 

Freud düĢüncesinde önemli bir yer tutmaktadır. BaĢlıca eserlerinden birisi olan 

Totem ve Tabu‟da anlattığı anneyi paylaĢamama nedeniyle katledilen babanın 

yerine ikame edilen totem hayvanı da bir yerde semboldür.10  

Freud‟un sembolizme yönelmesindeki diğer faktör rüya çalıĢmalarıdır. Rü-

ya çalıĢmalarına yönelmesiyle eski görüĢlerine bağlı kalarak bu konudaki görüĢle-

rini geliĢtirmiĢtir. Ona göre rüya yoğunlaĢtırma(bir rüyada birden çok arzu ve 

                                                             
6 Segal, Hanna, Dream, Phantasy and Art, Brunner- Routledge, New York, 1991, p. 24. 
7 Freud, Sigmund, Rüya Yorumu, Çev. Akın Kanat, Ġlya Yayınevi, Ġzmir, 2003, II, 126-127. 
8 Petocz, Agnes, Freud, Psychoanalysis and Symbolism, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, 

s. 47. 
9 Budak, Selçuk, Psikoloji Sözlüğü, Bilim ve Sanat Yay., Ankara, 2009, s. 662; Segal, Dream, Phantasy 

and Art, s. 25. 
10  Freud, Sigmund, Totem ve Tabu, Çev. K.Sahir Sel, Sosyal Yayınları, Ġstanbul, 1984, s. 174-175. 
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yaĢanmıĢlığın bir arada ortaya çıkması, rüyanın kendi içinde katmanlara ayrılma-

sı),yer değiĢtirme (arzu ve isteklerin daha basit, daha düĢük seviyeli unsurlarla yer 

değiĢtirerek ortaya çıkmaları, buna kaydırma da denir) ve dolaylı temsilden (rüya 

dilinin sembolik olması) oluĢmaktadır.11 Freud rüya yorumuyla ilgilenirken sem-

bollerin yoğun olarak bulunduğu mitler, halk hikâyeleri ve efsanelere ilgi duydu.12 

Farklı kültürlerde ortak sembollere rastlaması sonucu bazı sembollerin evrensel 

nitelikler taĢıdığını kabul etti. Bu konuda evrensel sembollerin antik çağlarda 

kavramsal ve dilsel olarak ayrıĢmayıp bir bütün olduklarını, dilin daha sonra orta-

ya çıkması nedeniyle sembollerin dilden önce var olduklarını savunmuĢtur.13 

Freud bu sembollerin bilinçaltında bulunduklarını14  ve genetik olarak aktarıldık-

larını belirtmiĢtir.15Fakat bu düĢüncelerini detaylı olarak ortaya koymamıĢtır. 

Freud sembollerin çok anlamlı olmalarını kabul etmesine rağmen rüya yo-

rumunda karmaĢaya neden olmaması için yorumda yalnızca bir anlamının kulla-

nılmasını uygun görmüĢtür. Analist rüya görenle ortak çalıĢarak sembolün gerçek 

anlamlarından rüyaya uygun olan birinin bulunmasıyla rüya yorumunda önemli 

bir mesafe alınmıĢ demektir.16 Rüya bir sembolden ibaret olmayıp birçok sembol 

barındırdığı için her sembolün anlamı ortaya çıkarıldıktan sonra rüyanın sembolik 

dili anlaĢılmıĢ olur. Freud sembollerin rüyada bir anlam taĢıdıklarını belirttikten 

sonra bu tezini kendisinin ve çevresindekilerin rüyalarından ve kendisini destek-

leyen psikologların görüĢlerinden hareketle sembolleri indirgemeci bir yaklaĢımla 

kadınsı ve erkeksi olarak ikiye ayırmıĢtır.17 Sopa, sırık, Ģemsiye, hançer, bıçak gibi 

düz, uzun, keskin sembolleri erkek cinselliğini; dolap, geçit, oda, sandık, kavanoz, 

kutu, mağara, tünel gibi sembollerin kadın cinselliğini sembolize ettiklerini sa-

vunmuĢtur.18  

Freud‟un sembollerin kaynağı olarak bilinçaltındaki bastırılmıĢ arzu ve is-

tekleri göstermiĢ, sembolleri patolojik ve normal olmak üzere ikiye ayırmıĢ ve 

bazı sembollerin evrensel olduğunu kabul etmiĢtir. Fakat Freud‟un sembol konu-

                                                             
11  Freud, Sigmund, Rüya Yorumu, II, 7-98; Segal, Dream, Phantasy and Art, s. 3; Craib, Ian, Psikanaliz 

Nedir , Çev. Ali Kılıçdaroğlu, Say Yayınları, II. baskı, Ġstanbul, 2008, s. 46-52. 
12  Petocz, Psychoanalysis and Symbolism, s.57-59; Moses, Stéphane, “The Cultural Index of Freud‟s 

Interpretation of Dreams” ed. David Shulman, Guy G. Stroumsa, Dream Cultures, Oxford 
University Press, New York, 1999, s. 303-314. 

13 Freud, Rüya Yorumu, II, s. 100; Segal,  Dream, Phantasy and Art, s. 9. 
14  Freud, Sigmund, Musa ve Tek Tanrıcılık, Çev. Erol Sevil Dergâh Yayınları, Ġstanbul, 1976, s. 150- 

151; Petocz, age., s. 53. 
15  Freud, Rüya Yorumu, II, 100.  
16  Freud, Rüya Yorumu, II, 101; Segal, age., s. 25. 
17  Freud, age., s. 103. 
18  Freud, age., s. 103-125; Rosen, Marvin, Sleep and Dreaming, Chelsea House, New York, 2006, s. 

96.  
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sundaki görüĢlerinde bazı tutarsızlıklar ve belirsizlikler vardır. Bir yandan sembo-

lün anlamını ortaya çıkarmak için bireyin hayatındaki yerini önemserken diğer 

yandan indirgemeci bir yaklaĢımla sembolleri erkeksi ve kadınsı olarak ikiye ayırıp 

tüm insanlarda geçerli olduğunu savunması çeliĢki yaratmaktadır. Sembollerin 

kaynağı olarak bastırılmıĢ arzu ve istekleri göstermesi sembolü daha çok fantezi-

ye, anlamını ise bire indirgemesi sembolün anlamını daraltıp iĢarete dönüĢtürmüĢ-

tür.19 ĠĢaretle iĢaret edilen arasında yalnız bir iliĢki olup, iĢaret üzerinde uzlaĢılabi-

lir ve doğrulanabilir özelliktedir.20 Sembol ve sembolize edilen arasında ise birden 

fazla iliĢki ve anlam vardır.21 Bu durum bütün bunların yanında diğer konularda 

olduğu gibi sembol konusunda da birçok araĢtırmacıya ilham kaynağı olmuĢtur. 

Klein, Freud‟dan esinlenerek sembol geliĢtirmede çocukluk yıllarını önem-

semiĢ, çocuk anne iliĢkisini, oyunları, arzu ve fantezileri sembolik ifadeler olarak 

görmüĢtür. Sembol geliĢtirmeyi ego ve ruhsal geliĢim için önemli bulmuĢtur. Bir 

sembolden diğer sembole geçiĢ yapamayan kiĢilerde ruhsal rahatsızlıklar bulun-

duğunu belirtmiĢtir. Ona göre sembol sıkıntılı durumlarda bir rahatlama ve sı-

ğınma aracıdır.22 Sembol geliĢtirme ile zihinsel geliĢim arasında iliĢki kuran 

Klein,23 sembolleri bilinçdıĢı fantezileri yansıtan birincil kaynak olarak görmüĢtür. 

Sembolik ifadelerle (oyun, kiĢileĢtirme vb) ortaya çıkan içĢel fanteziler ruhsal 

gerginliği uzaklaĢtırma amacına dönüktürler.24 Klein‟e göre insanın sembol geliĢ-

tirmesinde kaygı ve suçluluk duygusu önemli faktördür.25 

Otto Rank diğer düĢünürler gibi sembollere kendi kuramı açısından yak-

laĢmıĢtır. Rank çocuğun cenin halinden ilk bebeklik yıllarına kadar olan dönemi 

kuramının merkezine koymuĢtur. Ona göre tüm yaĢantıların ilki bu döneme ait-

tir.26 Semboller doğum travması sonrası hayata uyumu kolaylaĢtırırlar. O, 

Freud‟un sembolleri cinselliğe indirgemesini kabul etmez, fakat kendisi benzer bir 

yaklaĢımla sembolleri anne rahmi, cenin, doğum ve ilk bebeklik dönemine indir-

gemiĢtir. Ona göre tüm semboller bu dönemlere ait izler taĢır. Bilinçaltında bulu-

nan semboller rüyalarda açığa çıkarlar. Uyku halindeki cenin pozisyonu rahimdeki 

                                                             
19  Petocz, age., s.105;Jung, C. Gustav, Ġnsan ve Sembolleri, Çev. Ali Nahit Babaoğlu, IV. baskı, Oku-

yan Us Yayınları, Ġstanbul 2009, s.55,106; Stevens, Anthony, Jung, Çev., Ayda Çayır, I. baskı, 
Kaknüs Yayınları, Ġstanbul, 1999, s. 109. 

20  Durand, Gilbert, Sembolik Ġmgelem, Çev. AyĢe Meral, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 1998, s. 8. 
21  Cassirer, Ernst, Ġnsan Üzerine Bir Deneme, Çev. N. Arat, Yapı Kredi Yayınları, Ġstanbul, 1997, s. 

51-52. 
22  Feist, Jess-Feist, Gregory J. , Theories of Personality, Sixth Edition, New York, 2002, s. 141. 
23 Segal, Dream, Phantasy and Art, p. 33. 
24 Craib,Ian, Psikanaliz Nedir? , s. 143. 
25 Segal, Dream, Phantasy and Art, p. 33. 
26  Rank, Otto, Doğum Travması, Çev. Sabir Yücesoy, Metis Yayınları, Ġstanbul, 2001, s. 32-44. 
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durumu, rüyada görülen su cenini, ketlenme zor doğumu, düĢme doğum kaygısı-

nı, kayma doğum anını, yolculuk rüyaları anneden ayrılıĢı, karanlık oda anne kar-

nını yansıtan sembollerdir. Rank‟a göre sembol geliĢtirme insana özgü asli bir 

özellik olup, problem çözme ve yaratıcı düĢünce vasıflarının bir uzantısıdır. Ġnsa-

nın yaĢadığı dünya sürekli yenilenen semboller dizisinden ibarettir. Mitler, masal-

lar, rüyalar incelendiğinde bu durum daha iyi anlaĢılır. Ġnsanlığın geliĢimi açısın-

dan bakıldığında semboller dilden önce gelir. Aslında dil de bir semboller siste-

midir. Rank‟a göre farklı kültürlerde ortak sembollerin olması sembollerin evren-

sel bir yönü olduğunu göstermektedir. 27 

Winnicott‟un kuramı; tüm güçlülük, yanılsama ve geçiĢ nesnelerini içine 

alan geçiĢ olgusu olmak üzere üç aĢamadan oluĢur. Tüm güçlülük evresi annenin 

çocuk için her Ģeyi temin ettiği aĢamadan oluĢur. Bu aĢamada annenin çocuğa 

dönük yanıtları önem arz eder. Yanılsama evresinde ise annenin yetersizliği anla-

Ģılır. Bu evre gerçeklikle yüzleĢmek için geçirilmesi gereken bir evre olup, hayatın 

sıkıntılı yönlerinin de var olduğunu anlama evresidir. Son aĢama olan geçiĢ evre-

sinde yanılsama evresinde hissedilen sıkıntılardan kurtulmada geçiĢ nesneleri 

önemli bir görev üstlenirler. Anne memesini bulamayan çocuk elini emerek onu 

bir geçiĢ nesnesi yapar veya bir oyuncakla oyalanarak sıkıntıyla baĢ eder. GeçiĢ 

nesneleri bir yönüyle gerçek, bir yönüyle içsel olup her ikisinden de farklı olarak 

bir ara bölgeye aittirler. Bu yaklaĢım Sühreverdi ve Ġbn Arabî gibi düĢünürlerin 

yaklaĢımını andırmaktadır. Bu Filozoflar metafizik için bir ara âlem fikrini sa-

vunmuĢlardır. Winnicott bunu çocuk nesne iliĢkisinde ele almıĢtır. Winnicott‟a 

göre ilk geçiĢ nesnelerine bakılmadan semboller yeterince anlaĢılmaz. Ona göre 

geçiĢ nesneleri din, edebiyat, sanat için de geçerli olup bu alanlar (din, edebiyat, 

sanat) içsel ve dıĢsal alan arasında kalan ara bölgeye aittirler. Winnicott‟a göre 

sembol yanılsama evresinde nesnenin yetersizliği sonucu ortaya çıkan sıkıntılı 

durumu aĢmak için bir baĢka nesnenin ikamesi olup, ruhsal sağlık için oldukça 

önemlidir. Freud‟da önemli olan birey iken, Winnicott‟da ise nesnedir. Bu bağ-

lamda emzikten, oyuncak ayıya kadar uzanan geçiĢ nesnelerinin sembolik anlam-

ları vardır.28 

Bion, semboller dünyasında dolaĢma ile insanın zihinsel ve ruhsal kapasite-

si arasında,29 Segal ise sembol ile yaratıcılık ve özgürlük arasında iliĢki kurmuĢ-

                                                             
27 Rank, Doğum Travması, s. 76-97. 
28 Winnicott, D.W. , Oyun ve Gerçeklik, Çev. Tunay Birkan, III. baskı, Metis Yayınları, Ġstanbul, 

2010, s. 1-50. 
29  Craib, Ian, Psikanaliz Nedir, s. 146-154. 
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tur.30 Lacan, daha çok Piaget gibi sembolün içsel ve kiĢisel yanı üzerinde durmuĢ, 

sembolü hayal ile açıklamayı tercih etmiĢtir. Ona göre sembol olamayacağımız ve 

elde edemeyeceğimizi temsil eder. Sembol sahip olabileceğimizin yakınıdır fakat 

asla ona ulaĢıp sahip olamayız. Önce arzulanan Ģeyin hayali içe sembol olarak 

yansıtılır (Bu evreye ayna evresi denir.31 Ayna sembolizmi tarihte birçok kültürde 

ve dinde özellikle birçok Ġslam âlimi tarafından kullanılmıĢtır ) ve sonra iç dünya-

da onunla uzlaĢılır. Bu bir yerde özdeĢleĢme için gereken amansız takipten vaz-

geçmedir.32 

3. Jung DüĢüncesinde Sembol 

Jung‟un sembollerle ilgilenmesi entelektüel birikiminin yanında farklı kül-

türlere ait mit, efsane, masal ve dinler üzerine yaptığı çalıĢmalarda ortak sembol-

ler tespit etmesine dayanmaktadır. O‟nun bu yöndeki çalıĢmaları sembollere olan 

ilgiyi artırmıĢtır. Ortak sembollerden hareketle psikoloji literatürüne kolektif bi-

linçdıĢı kavramını kazandırmıĢtır. Kendi görüĢlerini ispatlamada sembolleri kul-

lanmasının yanında, onu sembol konusuna iten bir diğer faktör Freud‟la olan 

iliĢkileridir. BaĢlangıçta oldukça heyecan veren bu iliĢki, bir süre sonra Jung için 

sıkıntılı bir hal almıĢtı. Bu durumdan kurtulmak için kendisine özgü yeni yakla-

Ģımlar geliĢtirme ihtiyacı hisseden Jung, Freud‟u birçok konuda olduğu gibi sem-

bol konusunda da eleĢtirmeye baĢladı ve bu konuda kendine özgü fikirler ileri 

sürdü. Jung, Freud‟u sembolleri cinselliğe indirgemek, realiteden uzak bir varsa-

yım olarak ele almak ve onları iĢarete indirgemekle eleĢtirmiĢtir.33 

Jung sembolü; bilinçdıĢına ait değiĢtirilemez yapısal tutumları açığa çıka-

ran, özgün bağlantılarla daha fazlasını sunması yanında her zaman görünür ola-

mayan ve bilinmeyen yönleri bulunan, insan ruhunda uzlaĢı ve onamayı amaçla-

yan, olgu, terim veya resim olarak tanımlar.34 Tanımdan anlaĢılacağı üzere sem-

bollerin kaynağı bilinçdıĢı olup, evrensel sembollerin kaynağı ise kolektif bilinçdı-

Ģıdır. Ġçerikleri ve niteliklerinin birbirine geçmesi nedeniyle35 anlamları tüketile-

meyecek kadar çoktur. Ona göre semboller mit, masal, efsane, sanat ve rüyalarda 

açığa çıkarlar.36 

                                                             
30  Craib, age., s. 156. 
31  Winnicott, D.W., Oyun ve Gerçeklik, s. 11. 
32  Craib, age., s. 228. 
33 Petocz, age., s. 105; Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 55; Stevens, age.,s. 109. 
34  Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 20; Bahadır, Abdülkerim, Bahadır, Jung ve Din, Ġz Yayıncılık, Ġstan-

bul, 2007, s. 125. 
35 Jung, C. G., Din ve Psikoloji, Çev. Cengiz ġiĢman, II. baskı, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 1997, s. 110. 
36 Turanî, Adnan, ÇagdaĢ Sanat Felsefesi, III. baskı, Remzi Kitabevi, Ġstanbul, 1999, s. 60. 
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Jung,  patolojik semboller konusunda Freud ve Breuer‟in nörotik semp-

tomların, bazı ağrı türlerinin ve anormal davranıĢların sembolik anlamlar taĢıdığı 

görüĢlerine katılır. Jung, bunların da bilinçdıĢının dıĢavurum biçimleri olduğunu, 

su içmek istemeyen hastada içme davranıĢını engelleyici kramplar, ağır psikolojik 

sıkıntılar altındaki hastalarda hazımsızlık, kısmi felç gibi rahatsızlıklar yaĢanabile-

ceğini belirtmiĢ ve bu semptomları sembol olarak kabul etmiĢtir.37 Normal sem-

bolleri ise bireysel ve evrensel olarak ele alır fakat bireysel sembollerden çok ev-

rensel semboller üzerinde durmuĢtur. Evrensel semboller ise evrimle aktarılan 

kolektif bilinçdıĢının içeriğini oluĢturan arketipler, rüya, fantezi, imgeleme, viz-

yon, sezgi, kompleksler ve semptomlar gibi ruhsal bildirim ve çağrıĢımlarla teza-

hür ederler.38 Ġçerik aynı olmasına karĢın kültürel ortama göre tezahürde farklılık-

lar olabilir. Her sembolün ortaya çıkması bilinçdıĢı içeriğin bilinç düzeyine çıkma-

sına yarar ve onu elle tutulur hale getirir.39 

Jung‟a göre sembollerin önemli fonksiyonları vardır. Bunların baĢında 

denge gelir.40 Ona göre zıtlıklar psiĢik yaĢantının vazgeçilmez Ģartıdır. Jung farklı 

kültürlerde gördüğü bu zıtlıkları insan psikolojisine uygulamıĢtır. Ona göre insan 

ruhu bu zıtlıkların oluĢturduğu gerilimi azaltmak için arayıĢlara girer. Bu arayıĢ 

mantıksal olarak elde edilemediği için devreye semboller girer. Semboller bu yön-

leriyle birleĢtirici ve uzlaĢtırıcıdırlar.41 BilinçdıĢı ve bilinç arasındaki denge bozul-

duğunda bireyin bu konuda dikkatini çekip, onu uyarmak için semboller ortaya 

çıkar. Jung özellikle rüyada görülen sembolleri bu doğrultuda yorumlamıĢtır.42 

Dengenin sağlanması ruhsal sağlığın korunması için son derece önemli olup, 

semboller bu konuda önemli rol üstlenirler. Psikolojik bir durumdan diğerine 

geçiĢ sembollerle daha kolay gerçekleĢir. Bu geçiĢ ruhsal sağlığı koruduğu gibi 

                                                             
37 Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 26. 
38 Jung, age., s.93;Bahadır, age., s.82; Fuller, Andrew R., Psychology and Religion, Rawman-Littlefield, 

Publishers Inc London, 1994, p. 80-81. 
39 Jaffé, Aniela, “Görsel Sanatlarda Sembol”, ed. C.G. Jung, Ġnsan ve Sembolleri, çev. Ali Nahit 

Babaoğlu IV. baskı, Okuyan Us Yayınları, Ġstanbul, 2009 s. 238. 
40 Çetin, Özer, “Jung Psikolojisinde Rüya”, U.Ü. Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. 19, Sayı 2, 2010, s. 235-

255; Hall, James A., Jungian Dream Interpretation: A Handbook of Theory and Pratice Studies in Jungian 
Psychology; 13, Inner City Books, University of Toronto Press, Canada 1983 s. 23; Kelly, Bulkeley, 
The Wilderness of Dreams: Exploring the Religious Meaning of Dreams in Modern Western Culture, SUNY 
Series in Dream Studies, State University New York Press, 1994, s. 42; Gürol, Ender, C. G. Jung, 
Cem Yayınevi, Ġstanbul, 1977, s. 64-65. 

41 Stevens, age., s. 109;Jung, C.G., Anılar, DüĢler, DüĢünceler, Çev. Ġ. Kantemir, Can Yayınları, Ġstan-
bul, 2001, s. 337; Fordham, Freida, Jung Psikolojisi, Çev. A. Yalçıner, II. baskı, Say Yayınları, Ġs-
tanbul, 1994, s. 102. 

42 Çetin, “Jung Psikolojisinde Rüya”, s. 243-244. 
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sağlıklı bir kiĢiliğin geliĢiminde ve yaratıcılık vasfının kazanılmasında da önemli 

bir rol oynar.43 

Jung psikolojisinde semboller ruhsal olduğu kadar zihinsel açıdan da 

önemli fonksiyonlara sahiptir. Ona göre insan zihni çeĢitli kavramları tanımlama-

da ve ifade etmede yetersiz kaldığı veya zorlandığında onları temsil etmek için 

sembolleri kullanır.44 Ayrıca insan zihninin özelliklerinden birisi tenkit edici ol-

masıdır. Bu nedenle ikna edilmesi zordur. Jung‟a göre insan zihnini ikna edebile-

cek yegâne olgular sembollerdir.45 

Jung, insanın yeryüzündeki seçkin konumunu sembol üretmesine bağla-

mıĢtır.46 Fakat yaĢadığı dönemde özellikle batı insanının sembollerden uzaklaĢtı-

ğını belirtmiĢtir. Ona göre insan doğasından uzaklaĢtıkça sembollerin etkisi azal-

maktadır. Bu durum insanın büyük bir enerji kaynağından yoksun kalmasına 

neden olmaktadır. Ona göre semboller ruhsal yapının çok önemli yapı taĢları olup 

bastırıldıklarında veya ihmal edildiklerinde özgün enerjilerinin kaybolması bek-

lenmedik sonuçlar doğurur.47 

Jung‟un evrensel semboller konusundaki görüĢleri Freud‟a göre daha tutar-

lıdır. Fakat sembol üretme açısından Freud, Jung‟a göre insana daha çok önem 

vermiĢtir. Freud sembolleri insanın bastırılmıĢ arzuları ile sınırlandırırken Jung 

daha çok insanın iradesi dıĢında ortaya çıkan bağımsız semboller üzerinde dur-

muĢtur. O sembollerin ruhsal hayatımızdaki önemini tasvir etmiĢ insanın sembol 

üretmedeki konumuna fazla değinmemiĢtir. Her ne kadar yazılarında insanın 

sembol üretiminden bahsetse de onun kuramında semboller üretilmekten ziyade 

insan ruhunda hazır bulunan arketiplerin tezahür etmesiyle kendiliğinden ortaya 

çıkmaktadır. Ġnsana düĢen görev ise semboller üzerine yoğunlaĢarak farkındalığı 

artırmak ve onlara hayatında daha çok yer vermektir. 

4. Erich Fromm DüĢüncesinde Sembol 

Fromm‟a göre sembol bir tecrübeyi, düĢünceyi veya duyguyu temsil eder. 

Sembol benliğimizin dıĢında olup, sembolize ettiği ise iç dünyamızda saklıdır. Ġç 

dünyamızın dıĢa aktarımı sembollerle gerçekleĢir. Fromm sembollerin evrensel 

olduğunu ve insanın tarihsel serüveninde dilden önce geldiğini belirtir. Sembolde 

önemli olan zaman ve mekân değil, yoğunluk, anlam ve çağrıĢımdır. O, sembolle-

                                                             
43 Stevens, age., s. 109. 
44 Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 21. 
45 Bahadır, age., s. 113; Jung, Psikoloji ve Din, s. 124-125. 
46 Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 109. 
47 Jung, Ġnsan ve Sembolleri, s. 93; Bahadır, age., s. 128. 
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rin çok anlamlı olduğunu kabul etmiĢ ve sembolleri tek anlamlılığa indirgeyen 

psikanalistleri sabit fikirli ve dogmatik bulmuĢtur. 

Fromm sembollerin kaynağı olarak bilinçdıĢını göstermiĢ, dıĢavurumlarının 

ise rüya ve hipnozla gerçekleĢtiğini ileri sürmüĢtür. Fromm sembolleri geleneksel, 

rastlantısal ve evrensel olmak üzere üçe ayırmıĢtır. KiĢiye özgü yaĢantılar sonucu 

oluĢanları geleneksel semboller olarak tanımlamıĢtır. Örneğin herhangi bir Ģehir-

de olumsuzluklar yaĢamıĢ kiĢi o Ģehrin adını duyduğunda olumsuz duygular yaĢa-

yabilir. Bu tür semboller kiĢiye özgü olup, diğerlerince bilinmesi için kiĢinin açık-

laması gerekir. Bu nedenle rastlantısal sembollerin gerçek anlamını yaĢayanın 

kendisi bilir. Bu semboller mitos ve masallara yansımaz. Geleneksel semboller ise 

toplumlara veya milletlere özgü sembollerdir. Bu semboller geçerli oldukları top-

lum ve millet mensuplarınca bilinirler. Milletlere özgü milli semboller bu guruba 

girer. Evrensel semboller ise kiĢisel tecrübelere uygun, sembol ile sembolize edi-

len arasında doğrudan ve sürekli iliĢkili, tüm insanlar için geçerli olan semboller-

dir. Ona göre evrensel semboller insanların duygu ve düĢüncelerini paylaĢma 

ihtiyacını karĢılar. Her insanın duygu, düĢünce ve psikolojisinin benzer Ģekilde 

iĢlemesi evrensel sembollere kaynak oluĢturmaktadır. 

Fromm evrensel sembollere ihtiyatlı yaklaĢılmasını tavsiye etmiĢtir. Örne-

ğin ateĢ güven verici olduğu gibi yakıcı ve yıkıcıdır. Aynı durum su için de geçerli-

dir. Sükûneti temsil ettiği gibi, baskınları ve felaketi de temsil edebilir. Fromm 

sembollerle coğrafya arasında iliĢki kurmuĢtur. GüneĢ kutuplarda hayat verici, 

ısıtıcı iken çöl ortamında ölümün sembolü olabilir. Bazı semboller ise yapılarında 

zıt anlamlar taĢır. Vadi sembolü güven ve korunmayı ifade ettiği gibi aynı zaman-

da sınırlandırma anlamına gelmektedir.48 

Fromm‟un sembolleri üçe ayırıp millî sembollere değinmesi, evrensel sem-

bollerin zıt anlamlar taĢıması nedeniyle ihtiyatlı yaklaĢmayı salık vermesi, coğrafya 

ile sembol arasında iliĢki kurması sembollerin daha iyi anlaĢılması açısından ol-

dukça önemlidir. Freud‟un sembollere daha çok bireysel yaklaĢması, Jung‟un ise 

sembollerin evrensel yönüne ağırlık vermesi ile ihmal edilen milli sembollere 

Fromm‟un değinmesi bu konudaki boĢluğu gidermiĢtir. Sembolleri ele alırken 

toplumsal yönlerinin ihmal edilmemesi gerektiğini belirtmesi ve sembollerin sos-

yolojik boyutunu vurgulaması oldukça önemlidir. 

 

 

                                                             
48 Fromm, Erich, Rüyalar, Masallar, Mitoslar, Çev. Aydın Arıtan, Kaan H. Ökten, Arıtan Yayınları, 

Ġstanbul, 2003, s. 1-37. 
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Değerlendirme 

Ġnsanın duygu, düĢünce ve davranıĢlarını açıklamaya dönük önemli psiko-

lojik kuramların insana bakıĢları ve sembole yaklaĢımları arasında tutarlı bir iliĢki-

nin olduğu görülmektedir. Freud düĢüncesinde bastırılmıĢ arzu ve istekler, Jung 

psikolojisinde merkezi konumdaki arketipler sembol konusunda da önemli bir 

yere sahiptirler. Aynı durum diğer kuramlar için de geçerlidir. Meselâ Eysenck ve 

Gray gibi evrimci bakıĢa sahip araĢtırmacılara göre insanın evrimsel süreçte dil ve 

sembol geliĢtirme yetisini kazanmasıyla birlikte davranıĢlarında farklılaĢma baĢla-

mıĢtır. Sembol üretme insanı objelerin oluĢturduğu sınırlandırmalardan kurtar-

mıĢtır. KarmaĢık zihinsel problemlerin çözümü sembolik düĢünme yeteneğiyle 

gerçekleĢmiĢtir.49Bireysel Psikolojinin kurucusu Adler, birçok psikolog gibi sem-

bolleri normal ve patolojik olarak ikiye ayırmıĢtır. Terapinin amacının patolojik 

sembollerin anlamlarını ortaya çıkarmak olması gerektiğini belirtmiĢtir.50 Sembol-

lerin kaynağının bilinçdıĢı olduğu kabul etmiĢ, özellikle rüyalarla açığa çıktıklarını 

ileri sürmüĢtür. Ona göre rüya sembollerinin anlamlarını bilmek için kiĢinin gele-

cekle ilgili beklentilerinin, günlük hayatta olaylara karĢı takındığı tavrın51 ve insan 

davranıĢlarının temel kaynağı olan aĢağılık ve üstünlük komplekslerinin iyi bilin-

mesi gerekir.52DavranıĢcı ekol, sembol konusuna sıcak yaklaĢmasa da davranıĢcı 

psikologların önde gelenlerinden birisi olan Pavlov‟un yaptığı çalıĢmalarından 

yola çıkarak yiyeceği temsil eden zilin sembol olduğunu ve öğrenme ile kazanıldı-

ğını söyleyebiliriz. Benzer durum biliĢsel psikoloji için de geçerli olup, sembol 

daha çok zihinsel açıdan nesneleri temsil eden algılar ile açıklanmaya çalıĢılmıĢtır. 

Bu farklı görüĢler psikolojik açıdan konunun daha iyi anlaĢılmasına katkıda bu-

lunmuĢtur. 

Psikolojik yaklaĢımların çoğunda sembolün bilinçdıĢı kaynaklı olduğu, bi-

linçdıĢından ise rüya, hayal, fantezi, sezgi, vizyon, hipnoz, semptomlar ve komp-

leksler gibi ruhsal çağrıĢım ve bildirimlerle ortaya çıktıkları kabul görmüĢtür. 

Semboller genel olarak normal ve patolojik olmak üzere ikiye ayrılmıĢtır. Normal 

semboller ise kendi içinde bireysel, toplumsal ve evrensel olarak üçe ayrılmıĢtır. 

Sembollerin insanı özgürleĢtirdiği, yaratıcılığını artırdığı, anlaĢılması ve anlatılması 

zor konuların anlaĢılır ve anlatılabilir hale getirdiği, sembollerin kullanımı ve 

                                                             
49 C. Cloninger, Susan, Theories of Personality, Understanding Persons, Fourth Edition, Pearson Prestice 

Hall, New Jersey, 2004, s. 60-61. 
50 Griffith, Jane, “Adler‟s Organ Jargon”, Readings in The Theory of Individual Psychology, ed.Steve 

Slavik, Jon Carlson, New York, 2006, s. 83-90. 
51 Adler, Alfred, YaĢamın Anlam ve Amacı, Çev. Kamuran ġipal, Say yayınları, 8.baskı, Ġstanbul, 2009, 

s. 97-122. 
52 Adler, Alfred, Understanding Life, Oneworld Publications, Oxford England, 1997, s. 86-99. 
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sembol geçiĢlerinin insan psikolojisine olumlu katkılar sağladığı, sıkıntılı durumla-

rın aĢılmasına katkıda bulunduğu, ego geliĢimi ile iliĢkili olduğu, zihinsel geliĢimin 

güçlü olduğu kimselerde sembol kullanımının daha fazla olduğu konularında 

görüĢ birliğine varılmıĢtır. 

Jung dıĢında kalan diğer psikologlar, sembollerin metafizik yönüne değin-

memiĢlerdir. Semboller Aristocu yaklaĢımla duyular âlemi ile sınırlandırılmıĢtır. 

Semboller bu bağlamda insanın yaĢantılarından kaynaklanmakta olup, insan tara-

fından oluĢturulmaktadır. Jung ise sembollerin metafizik bir yöne sahip oldukla-

rını savunmuĢtur. Onun kolektif bilinçdıĢı kaynaklı yaklaĢımı insandan bağımsız 

olması nedeni ile ileride değinilecek olan Sühreverdî,  ibn Arabî ve Gazali gibi 

düĢünürlerdeki semboller âlemi (âlem-i misâl) kaynaklı yaklaĢıma benzerlik gös-

termektedir. 

4. Ġslâm DüĢünürlerinde Sembol 

Ġslâm düĢünürlerini sembolizme yönelten çeĢitli nedenler vardır. Her Ģey-

den önce sembolizm felsefede tartıĢılagelen bir konu olduğu için Ġslâm düĢünür-

leri bu konuyu kendilerine özgü olarak ele almıĢlar ve konuya derinlik kazandır-

mıĢlardır. Bunun yanında dinî metinlerde sembolik ifadelerin bulunması onlara 

esin kaynağı olmuĢtur. Örneğin Kur‟an kaynaklı olan “nur” sembolü Ġslâm düĢü-

nürlerince sıkça kullanılmıĢtır. Bir diğer neden ise öğretilerinin hareket noktasını 

oluĢturan metafizik konuların sembollerle daha iyi ifade edilmesi ve hatta sembo-

lizmi gerekli kılması53 onları sembollere yönlendirmiĢtir. Özellikle mutasavvıflar 

sembolik niteliğe sahip metaforlar kullanmıĢlardır.54 Örneğin Gazâlî,55  

Sühreverdî,56 Ġbn Arabî57 gibi birçok düĢünür en eski kültürlerden itibaren kulla-

nılan ayna sembolünü58 Allah-kul iliĢkisini açıklamak için kullanmıĢlardır. Tecelli, 

güneĢ ve ıĢınlarıyla sembolik olarak ifade edilmiĢtir. Ġslâm filozoflarını sembol 

konusuna yönlendiren bir diğer neden ise sosyolojiktir. ÇeĢitli kaygılardan dolayı 

Ġslâm düĢünürleri havasın anlayıp, avamın anlayamayacağı sembolik bir ifadeye 

                                                             
53 YeĢilyurt, Temel, “Teolojik Söylemde Sembolik Öğelerin Yeri”, Fırat Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi 

Dergisi, Sayı 4, 1999, s. 43-60. 
54 Ögke, Ahmet, Vâhib-i Ümmi‟den Niyâzî-i Mısrî‟ye Türk Tasavvuf DüĢüncesinde Metaforik Anlatım, 

Van, 2005, s. 9-33. 
55 Gazâli, “MiĢkatü‟l Envar”, Mecmûatü rasâili‟l-imam el –Gazâli, Dâru‟l –Fikr, Beyrut 

1996,s.277;Gazâli, Ġhyâ‟u-Ulûmi‟d din, Çev. A. Serdaroğlu, Bedir Yayınevi, Ġstanbul, 1974, IV, 904.  
56 Sühreverdî, ĠĢrâk Felsefesi, Çev. Tahir Uluç, Ġz Yayınları, Ġstanbul, 2009, s. 194. 
57 Uluç, Tahir, “Ġbn Arabî‟de Mistik Sembolizm”, Türk-Ġslâm Medeniyeti Akademik AraĢtırmalar 

Dergisi, Sayı: 1, 2006, s. 147-183; Ögke, Ahmet, “Ġbnü‟l-Arabî‟nin Fusûsu‟l-Hikem‟inde Ayna Me-
taforu”, Tasavvuf: Ġlmî ve Akademik AraĢtırma Dergisi, cilt: IX, Sayı: 23, “Ġbnü‟l-Arabî” özel Sayısı II, 
2009, s. 75-89. 

58 Uluç, Tahir, Ġbn Arabî‟de Sembolizm, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 2007, s. 12. 
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yönelmiĢtir. Bu anlayıĢa bağlı olarak sembolik ifade geleneği oluĢmuĢ, sembolik 

ifade ile ilmi yetkinlik arasında iliĢki kurulmuĢtur. Sembolik ifadeleri yoğun olarak 

kullanmıĢ olan müelliflerin Ģârihleri ortaya çıkmıĢ ve Ģerh geleneğini canlı tutmuĢ-

lardır. Bu konuda diğer kültürlerin de etkisi olmuĢtur. Bu etkiyle birçok Ġslâm 

âlimi antik kültürlerden aktarıla gelen harf ve rakam sembolizmini kullanmıĢlar-

dır.  

Ġslâm düĢünürleri diğer sembolleri kabul etmekle beraber daha çok metafi-

zik semboller üzerinde durmuĢlardır. Sembol daha çok nübüvvet, vahiy, rüya, 

ilham, kehanet konuları ile iliĢkilendirilerek ele alınmıĢtır. Dini sembollerin kay-

nağı olarak Faal Akıl, diğer sembollerin kaynağı olarak ise insanın yaĢantıları gö-

rülmüĢtür. Fakat her iki durumda da sembollerin açığa çıkmasında hayal yetisi 

aktif bir rol üstlenmektedir. Bir nevi bilinçdıĢı olan bu durumda kiĢinin hayal 

yetisi sayesinde metafizik ve yaĢanılan âleme dair sembollerin açığa çıktığı görüĢü 

kabul görmüĢtür. 

Kindi, diğer düĢünürlerde olduğu gibi sembollerle rüya arasında iliĢki kur-

muĢtur. Ona göre rüyada musavvire gücü bilincin kontrolünden çıkarak aktifleĢir 

ve objelerin soyut suretlerini gösterir.59 Bu nedenle tasavvur gücü semboller üre-

tir. Metafizik sembolleri ise insanın özünde ilahî bir boyut olması ile iliĢkilendirir. 

Özünde yaratıcıdan bir parça taĢıyan nefsin sadık rüyalar gördüğünü belirtip bu-

nun için nefsin temizlenmesini Ģart koĢmuĢtur. Nefs temizlendikçe Yaratıcı nu-

rundan onun üzerine akıtır.60 Sadık rüyalarla gelecekte gerçekleĢecek olayları gö-

rebilir. Bunun için kiĢi idraki zayıflatacak durumlardan kaçınmalıdır. KiĢi idrakini 

arazlardan korumuĢ ve nefs bildirilenleri kabule hazırsa gerçekleĢecek olaylar açık 

bir Ģekilde, eğer nefs bildirilenleri kabule hazır değilse geleceğe dair bilgiler sem-

bollerle bildirilir.61 Örneğin rüyada yolculuk haber verilmek istendiğinde nefs 

bunu kabule hazır değilse yolculuk uçma sembolü ile bildirilir.62  

Farabî‟nin sembol kuramında muhayyile merkezî konuma sahiptir. Ona 

göre bu yetinin duyulardan gelen resimleri saklama, bunları kısımlara ayırma, 

birleĢtirme, istek ve arzu gücünü taklit etme veya sembollerle benzerlerini üretme 

                                                             
59 Kindî, Felsefî Risaleler; Uyku ve Rüyanın Mahiyeti Üzerine, Çev. Mahmut Kaya, Ġz Yayıncılık, 

Ġstanbul, 1994, s. 142. 
60 Kindî, Felsefî Risaleler; Uyku ve Rüyanın Mahiyeti Üzerine, s. 31; Arıkan, Atilla, “Kindî ve Ġbn 

RüĢd‟de Ġnsan Tasavvuru”, Ġslâm AraĢtırmaları Dergisi, Sayı 12, 2004, s. 27-54. 
61 Kindî, Felsefî Risaleler;  Uyku ve Rüyanın Mahiyeti Üzerine, s. 144. 
62 Arıkan, Atilla, “MeĢĢai Gelenek Bağlamında Ġbn RüĢd Felsefesinde Rüya”, Divan Ġlmi AraĢtırma-

lar, 15, (2003/2), s. 87-125. 
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olmak üzere üç fonksiyonu vardır.63 Peygamberlerde bu yeti çok güçlü ve aktiftir. 

Faal Akıl‟la aralarında aracı kalmayıp, ittisal gerçekleĢtiğinde vahiy alırlar.64  Faal 

Akıl doğrudan tahayyül gücüne ulaĢırsa tahayyül gücünün dönüĢtürücülüğü dev-

reye girmez fakat Faal Akıl taakkül gücü vasıtasıyla tahayyül gücüne ulaĢtığında 

tahayyül gücü aldıklarını sembollere dönüĢtürür. Bu durum uykuda rüya halinde 

veya uyanık halde gerçekleĢebilir. Farabî hayal yetisinin gücü açısından peygam-

berleri sınıflandırır. Hayal yetisi çok güçlü olanlar hakikati olduğu gibi, diğer gu-

rupta olanlar ise hayal yetileri birinci gurup kadar güçlü olmadığı için sembollerle 

alırlar. Birinci gurubun aldıkları yoruma gerek duymazken ikinci gurup için yorum 

gereklidir.65 Fârâbî peygamberlerin birinci vazifesinin aldıkları ilahî mesajlardaki 

mecaz, sembol, kıssa vb insanların anlayabileceği Ģekilde ifade etmek olduğunu 

belirtmiĢtir.66  

Farabi muhayyile yetisi açısından insanları da tasnif eder. Bu yetisi çok 

mükemmel olup, en üst düzeyde olanlar Faal Akıl‟la uyanıkken ittisal edip pey-

gamberler gibi bazı ilahi Ģeylerden bahsedebilirler. Bu çok az insana nasip olur. 

Bazıları ise uyanıkken bunları hayal eder ama gözleri ile görmezler. Bir baĢka 

gurupta ise rüya halinde Faal Akıl‟la ittisal sonucu semboller ortaya çıkar. Fârâbî  

bu konuda uzunca bir sıralama yapar.67Rüyalarda temsil, teĢbih ve sembollerin 

ortaya çıkması yorum gerektirir.68Fârâbî‟ye göre sembollerin anlaĢılmasında rüya 

üzerinde etkili olan faktörlerin bilinmesi gerekir. Bu faktörler muhayyile yetisi 

baĢta olmak üzere duyu, düĢünce, arzu, istek, görenin mizacı ve beden kimyasın-

dan oluĢmaktadır. Fârâbî kehanet kuramını bu bağlamda temellendirir. Peygam-

berlerin ve hayal yetisi güçlü insanların uyanık veya rüya halinde iken geleceğe 

dair açık veya sembolik bilgiler alabileceğini belirtmiĢtir. Fakat peygamberlerin bu 

konuda daha yetkin olduklarını söyler. Normal insanların ise adi veya sadık rüya-

larla geleceğe dair alacakları sembolik bilgileri cüziyattan saymıĢtır. Ayrıca sem-

boller konusunu iĢlerken patolojik sembollere de değinmiĢtir. Mizac veya tahay-

                                                             
63 Farabî, El-Medinetü‟l Fâzıla, Çev. Nafiz DanıĢman, MEB Basımevi, Ġstanbul, 1989, s. 72;Köktürk, 

Milay, “Farabî‟de Psikoloji” PAÜ Eğitim Fakültesi Dergisi, Sayı 2, 1997, s. 55-72. 
64 Farabî, es-Siyasetü‟l –Medeniyye, Çev. M. Aydın, A. ġener, M.R. Ayas, Kültür Bakanlığı Yayınları, 

Ġstanbul, 1980, s. 45. 
65 Aydın, H. , “Ġslâm Felsefesinde Rüya Kuramı, ĠĢlevleri ve Kimi Sonuçları” OMÜ. Ġlahiyat Fakülte-

si Dergisi, Sayı 23, 2007, s. 165-177. 
66 Tokat, age., s. 53. 
67 Farabî, el-Medinetü‟l Fâzıla, s. 77. 
68 Aydınlı, YaĢar, Fârâbî‟de Tanrı-Ġnsan ĠliĢkisi, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2000, s. 138-139. 
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yül gücü bozulduğunda olmayan semboller görülebilir veya var olanlar yanlıĢ 

sembolize edilebilir. Aptallar ve delilerin bu guruba girdiğini belirtir.69 

Fârâbî‟nin düĢünce sisteminde semboller önemli bir yere sahiptir. Ona gö-

re toplumların farklı dillere sahip olmaları farklı sembollere sahip olmalarından 

ileri gelmektedir. Sembol farklılığının ilk nedeni ise algıladıklarını ve iĢaret ettikle-

rini değiĢik seslerle ifade etmiĢ olmalarıdır. Önce harflerin belirli sayılarda olup, 

sembol olarak kullanıldığını savunan Fârâbi‟ye göre bunlar insan zihni için yeterli 

gelmeyince daha sonra harflerin terkipleri aĢamasına geçilmiĢtir. En az iki harfin 

terkibi ile kelimeler oluĢmuĢ, bu aĢamadan sonra hem harfler hem de kelimeler 

sembol olmuĢtur. Ona göre dil sembollerinin oluĢması için kullanılan ses ve lafız-

ların belde halkı tarafından taklit edilip seslendirilmesi ve kullanımı konusunda 

anlaĢma ve uzlaĢma sağlanması gereklidir.70 Fârâbi‟nin bu konudaki görüĢlerinden 

hareketle dil sembollerinin bilinçdıĢı kaynaklı baĢlayıp, daha sonra bilincin katkı-

sıyla geliĢtiği söylenebilir. Dil sembolizmi konusuna yaklaĢıma Farabi ile Fromm 

arasında benzerlikler bulunmaktadır.71 

Fârâbi sembol ve siyaset arasında da iliĢki kurmuĢtur. Faziletli Ģehrin lide-

rindeki vasıfları sayarken güçlü bir muhayyile yetisi olması gerektiğini belirtir. 

Ona göre insanlar hakikatleri temsil ve sembollerle anlayabilirler. Cahil Ģehrin 

insanları kendilerine hakikatleri temsil ve sembollerle anlatacak kiĢilerden yok-

sundurlar. Erdemli Ģehirde ise bunu yapacak filozoflar vardır.72 

Ġbn Sinâ, Farabî‟nin görüĢlerine bağlı kalarak daha ayrıntılı bir kuram geliĢ-

tirmiĢtir. Onun sembol konusundaki görüĢlerinden hareketle semboller genel 

olarak içkin ve aĢkın, içkin olanlar ise normal ve patolojik olarak sınıflandırılabilir. 

Ona göre tüm sembollerin ortaya çıkıĢında hayal yetisi önemli bir rol üstlenmek-

tedir. Ġbn Sinâ‟ya göre muhayyile gücü bilicin kontrolünden çıktığında bağımsız 

davranır. Özellikle uykuda bilincin devre dıĢı kalması ile üç nedenle harekete 

geçerek rüyalara neden olur. Birincisi beden yapısındaki eksiklik veya fazlalık 

rüyada muhayyile yetisini harekete geçirir. Susuzluk sonucu rüyada su görme veya 

vücuttaki fazlalığın neden olduğu cinsel içerikli rüyalar vb. bu türdendir. Ġkincisi 

iç idrak güçleridir. Gündüz meĢgul olduğumuz konular muhayyile yetisini hare-

ketlendirip gündüzün devamı içerikli veya aynı konu ile ilgili sembolik rüyalara 

                                                             
69 Farabî, el-Medinetü‟l Fâzıla, s. 78. 
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71 Fromm, Rüyalar, Masallar, Mitoslar, s. 27. 
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tüsü, basılmamıĢ doktora tezi, 2005, s. 149-153; Farabî, El-Medinetü‟l Fâzıla, s. 87-117. 
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neden olabilir.73  Bu bağlamda Ġbn Sinâ,  muhayyile yetisinin arzu, düĢünce ve 

eğilimleri sembollerle ifade ettiğini belirtmiĢtir.74 Onun bu görüĢü çağdaĢ psikolo-

jinin verileri ile örtüĢmektedir. Üçüncü neden ise metafiziktir. Ona göre peygam-

berler muhayyile açısından normal insanların çok fevkindedirler. Bu nedenle 

uyanık ve uyku halinde iken Faal Akıl‟la ittisal gerçekleĢebilir. Ġttisal sürecinde 

hayal yetileri vahyi sembollere dönüĢtürür.75 Ona göre peygamberlerdeki bu du-

rum normal insanlarda sadık rüya ile gerçekleĢmektedir. O sadık rüyalar için bir-

takım Ģartlar ileri sürmüĢtür. Nefsin doğruluğa alıĢtırılması, rüya vaktinin seher 

olması ve niyetin içeriğini önemli olarak görmüĢtür.76 KiĢinin yaĢadığı ahlakla 

rüyada gördüğü semboller arasında da iliĢki kurmuĢtur. Onun bu yaklaĢımı tasav-

vufun rüyaya yaklaĢımını etkilemiĢtir.77 Ġbn Sinâ, bazı mutasavvıflar ve Freud bu 

konuda aynı görüĢtedirler. Ġbn Sinâ‟ya göre sadık rüyalarda görülen semboller 

göreni, yakınlarını, bölgesini ve ülkesini ilgilendirir.78 Bu görüĢü ile Jung‟un büyük 

rüyalar yaklaĢımı arasında benzerlik vardır. Ona göre rüyada görülen sembollerin 

gerçek anlamları yine rüya ile bilinir. Gördüğü sembolleri düĢünüp yatan kiĢinin 

rüyada göreceği semboller önceki sembollerin bir yerde yorumlanmasıdır. Bu 

Ģekilde rüya sembolleri sembolize edilenlerin gerçeklerini ele verirler.79Ġbn Sinâ 

bazı özel yetenekli kiĢilerin ve çeĢitli metotları kullanarak kendisini yetiĢtiren kim-

selerin (Ģamanlar gibi) parlak veya mat cisimlere bakarak trans haline geçmeleri 

durumunda uyku dıĢında geleceğe dair bazı semboller elde edebileceklerini ileri 

sürmüĢtür.80 

Ġbn Sinâ patolojik sembollere de değinmiĢtir. Korku ve bedensel zafiyetin 

patolojik sembollere neden olabileceği gibi muhayyile yetisi bozulmuĢ deli ve 

benzeri kiĢilerin bu tür semboller gördüklerini bir doktor olarak tespit etmiĢtir.81 

Gazalî konuya daha farklı yaklaĢmıĢtır. Ona göre kalb sahibinin bile keĢfe-

demeyeceği kadar geniĢtir. ġehvet ve dünyevî meĢgaleler onun üzerine perde 

çekerek basiret gözünü kapatır. Peygamberlerde ise böyle bir durum söz konusu 

                                                             
73 Durusoy, Ali, Ġbn Sînâ Felsefesinde Ġnsan ve Âlemdeki Yeri, ĠFAV, Ġstanbul, 1993, s. 112-113. 
74 Dağ, Mehmet, “Ġbn Sinâ‟nın Psikolojisi”, Ġbn Sinâ‟nın Doğumunun Bininci Yılı Armağanı, TTK 

Basımevi, Ankara 1984, s. 319-404; Hökelekli, Hayati, Din Psikolojisi, s. 36-39. 
75 KuĢpınar, Bilal, Ġbn Sinâ‟da Bilgi Teorisi, MEB Yay., Ġst. 1995 s. 152; Durusoy, Ali, Ġbn Sînâ Felsefe-

sinde Ġnsan ve Âlemdeki Yeri, s. 106. 
76 Durusoy, age., s. 113-114. 
77 Fazlurrahman, Avicenna‟s Psychology, An English Translation of Kitâb al-Nejât, Book II, Chapter VI, 

With Historico-Philosophical Notes end Textual Improvements on the Cairo Edition, Hyperion 
Press, London, 1981, s. 36-37. 

78 Durusoy, age., s. 114. 
79 Durusoy, age., s. 110. 
80 Durusoy, age., s. 111. 
81 Durusoy, age., s. 105. 
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olmadığı için, sahip oldukları manevi gözle melekût âlemini müĢahede ederler. 

Mücahede ile kendisini geliĢtiren veliler de benzer haller yaĢayabilirler. Bunlar için 

uykuda ve uyanık halde olmak fark etmez. Gazalî‟ye göre normal insanlar için 

rüyalar bu türden olup, sıhhati açısından bazı Ģartlar gereklidir. KiĢinin ahlaka 

uygun yaĢantısı, temiz kalbi ve temiz bir uyku için abdestli olması gerekir.82 O, 

sadık rüyalar dıĢındaki yalancı rüyalara itibar etmez. 

Gazalî‟ye göre Ģehadet âlemi karmaĢık olup burada görülen suret mâna ve 

hakikate uygun olmayabilir. Bu nedenle bu âlemdeki semboller yanıltıcı olabilir. 

Melekût âleminde ise siret ve suret uyumlu olduğu için sembollerin getirdiği bilgi-

ler doğrudur.83 Bu sembollerin aksettiği yer ise kalptir. Sembollerin kaynağı ise 

Levh-i Mahfuz olup, yaratılmıĢ ve yaratılacak her Ģey onda mevcuttur. Kalp ile 

arasındaki perde kalktığında bazı bilgiler kalbe akseder. Uyanık halde iken duyular 

hayal yetisini meĢgul ederler. Uykuda bu engel kalktığı için rüyada kalbe akseden-

leri hayal yetisi alır ve sembollere dönüĢtürür. Uyandığında hatırlanması ve sak-

lanması hayal yetisi sayesindedir.84 

Gazalî‟ye göre kalbin görünen âlem ve görünmeyen âleme bakan iki yönü 

olup, bunlar kendi aralarında irtibat ve ittisal halindedirler. Kalbin gayb âlemine 

bakan yönünde bir hakikat zahir olduğunda Ģahadet âlemine bakan yönüne par-

lar. Kalbin gayb âlemine açılan kapsı ise vahy, ilham ve keĢiftir. Dolaysıyla sem-

bollerin kaynakları bilinçdıĢıdır. Kalb temizliğine dikkat edilmediğinde Ģeytanın 

ve nefsin Ģehevi güçlerinin neden olduğu yalancı rüyalarda Ģeytanî semboller 

ortaya çıkar. Ona göre rüyada görülen leĢ baĢındaki köpek Ģeytanın, kurbağa, 

domuz, maymun kötü insanın, koyun ise iyi huylu halim selim insanın sembolle-

ridir. Melekler de rüyada sembollerle veya açık olarak görülebilir. Açık olarak 

uyanık halde görmek keĢf erbabına has olup, genel olarak rüyada sembollerle 

görünürler.85 KeĢf, vahiy ve vahyin bir kolu olan ilham rüyada olduğu gibi uyanık 

halde duyuların açık olduğu bir durumda gözle görülür bir Ģekilde gerçekleĢebi-

lir.86 Bu nedenle rüya sembol kaynaklarından biri olup, sembolleri ile ahlak ara-

sında iliĢki vardır. KiĢinin gördüğü semboller onun ahlaki düzeyini yansıtır. Bir 

yerde kiĢiye uyarı olarak değerlendirilebilir. Gazali, rüyaları Allah‟tan, melekten ve 

                                                             
82 Gazâlî, Ġhyâu„ulûmi‟d-dîn, Çev. Ahmed Serdaroğlu, Bedir Yayınevi, Ġstanbul, 1974, IV, 901-902; 
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83 Gazâlî, Ġhyâu„ulûmi‟d-dîn, s. 206. 
84 Gazâlî, Ġhyâu„ulûmi‟d-dîn, IV, 903; Gazâlî, Makâsıd el-Felâsife (Felsefenin Ġlkeleri), Çev. Cemaleddin 

Erdemci, Vadi Yayınları, Ġstanbul, 2001, s. 298; Gazâlî, Kimyâ-yı Saâdet, Çev. A. Serdaroğlu, Çelik 
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Ģeytandan olmak üzere üçe ayırır. Allah‟tan gelenler açık ve net olduğu için yo-

ruma ihtiyaç duymazken, melekten gelenler sembolik oldukları için tabire muh-

taçtırlar. ġeytandan gelenler ise yalancı oldukları için yorumlama gereği yoktur.87 

Sühreverdî yazılarında bolca sembol kullanmıĢtır. Yakın çevresine eserleri-

nin kötü niyetli insanlardan saklanmasını salık vermesi onun bazı çekinceleri ol-

duğunu ve bu çekincelerden dolayı sembolik bir dil kullanmayı tercih ettiğini akla 

getirmektedir. Bunun yanında Ġbn Sinâ‟nın da nübüvvetin ispatı için sembollerine 

değindiği88 Kur‟andaki nur suresinin 35.ayetinden esinlenerek89 öğretisine “nur” 

sembolü ile iliĢkili olan “iĢrak” adını vermiĢtir. Sühreverdî, filozofların sembolik 

anlatımı tercih ettiklerini, zahiren eleĢtirilseler bile kastettikleri anlamların eleĢtiri-

lemeyeceğini belirterek sembollerin eleĢtiri ve inkâr konusu yapılamayacağını 

savunmuĢtur.90 Sühreverdî, kozmolojik bir gerçek olarak semboller âleminin 

varlığını savunmuĢtur. Ona göre bu âlem ortak duyuya ait suretlerin kaynağıdır.91 

Diğer Ġslâm filozofları gibi metafizik kaynaklı semboller üzerinde yoğunlaĢmıĢtır. 

Ġnsanın hayal yetisi vasıtasıyla semboller âleminden bazı bilgiler alabileceğini be-

lirtmiĢ bunun için riyazeti önermiĢtir.92 Riyazetle temizlenme sonrası kiĢinin hayal 

yetisinin iç ve dıĢ idraklerden sıyrılması neticesinde sadık rüya, gaybet, yakaza ve 

fena gibi bilinçdıĢı yaĢantılarda semboller âlemine yönelip birtakım bilgiler alabi-

leceğini belirtmiĢtir. Bu bilgiler hoĢ veya korkunç ses, görüntü, yazılı levha ve 

sembollerle alınabilir.  Bu süreçte alınanlar hafızada aynen kalırsa yoruma gerek 

yoktur. Eğer hayal yetisi alınanları duyularla algılananlara benzetir, dönüĢtürür 

veya tam tersine çevirirse alınan bilgiler sembolik anlam ifade ettiği için yorum-

lanması gerekir. Yorumlama aĢamasında hayal yetisinin hareketlerinin altında 

yatan sebepler araĢtırılmalıdır.93Gazali düĢüncesindeki levh-i Mahfuz‟un yerini 

Sühreverdi‟de âlem-i misal almıĢtır. Bu âlemdeki semboller duyular âlemindekile-

re göre daha üstündürler. Semboller âlemine ulaĢmak için riyazet esaslı bir yaĢantı 

olarak öne çıkarması Gazali ile olan bir baĢka benzerliktir. Sühreverdî‟nin sem-

bollere yaklaĢımı ile Jung arasında da benzerlikler bulunmaktadır. Jung‟un sem-

                                                             
87 Yılmaz, Hasan Kamil, Ana hatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar NeĢriyat, Ġstanbul, 2002, s. 314. 
88 Ġbn Sinâ, Risale fi Ġspati‟n Nübüvvât ve Te‟vili Rumuzihim ve Emsalihim, Çev. Hüseyin Aydın 

ve diğerleri, Uludağ Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, 1998, Sayı 7, c. 7, s. 565-573. 
89 Okudan,Rifat, “ġeyhu‟l ĠĢrak Sühreverdî-i Maktûl‟ün Tasavvufî GörüĢleri” Ekev Akedemi Dergisi, 

yıl 9, Sayı 22, 2005, s. 11-126. 
90 Sühreverdî, ĠĢrâk Felsefesi, Çev. Tahir Uluç, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2009, s. 26.  
91 Durusoy, Ali, “Hayal” TDV Ġslâm Ansiklopedisi, DivantaĢ, Ġstanbul, 1998, XVII, 1–3. 
92 Bekiryazıcı, Eyüp, “Burhân‟dan KeĢfe YöneliĢ Ya da Sühreverdî‟de Bilginin Kaynağı”, Ekev 

Akedemi Dergisi, yıl 13, Sayı 38, 2009, s. 103-114. 
93 Sühreverdî, ĠĢrâk Felsefesi, s. 208-212. 
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bollerin kaynağı olarak gördüğü kolektif bilinçdıĢı ile Sühreverdî‟nin kaynak ola-

rak gördüğü âlem-i misal bazı açılardan benzer özelliklere sahiptirler. 

Semboller konusunda önemli fikirler ileri süren bir diğer Ġslâm filozofu 

Ġbn RüĢd‟tür. Aristo geleneğine bağlı olmasına rağmen metafizik semboller konu-

sunda ondan ayrılmıĢ ve kendine özgü bir yaklaĢım benimsemiĢtir. Ġbn RüĢd 

duyu objesinin birisi asıl diğeri ise ona benzer olmak üzere iki Ģekli olduğunu 

belirtmiĢtir. Muhayyile için benzer olan daha önemlidir çünkü duyu objesinin 

benzeri daha soyuttur.94 Ġbn RüĢd nübüvvetin ilahi bir idrak olup, insanlar için 

inayet olduğunu savunur. Ona göre peygamberler sembolleri vahiyle, peygamber-

ler dıĢında kalanlar ise sadık rüyalar ile alırlar. Sadık rüyalar peygamberlikten bir 

cüz olup, insan için ilahi bir inayet ve kiĢiyi yaĢayacaklarına hazırladığı için Ģerefli 

bir uyarıdır. Ġbn RüĢd‟e göre uyku halinde iken dıĢ uyaranlar olamadığı için iç 

idrakler mükemmelleĢir ve Faal Akıl‟dan bazı bilgiler alır. Bu aĢamada ise sadık 

rüyalar gerçekleĢir. Sadık rüyalar ise bilgi açısından akılla elde edilen bilgilerden 

daha üstün bilgiler sunarlar. Bu bilgiler akıl ötesi olmaları ve vasıtasız olarak 

alınmaları nedeniyle kusursuzdurlar.95 Ġbn RüĢd‟ün bu konudaki en büyük daya-

nağı tarihsel tecrübedir. Ona göre bu konudaki haberler mütevatir düzeyde olup 

güvenilir ve geçerli bir nedendir. Ġbn RüĢd uyarıcı rüya görmeyen kimsenin ol-

madığını, herkesin hayatında bu tecrübeyi yaĢadığını ileri sürer.96  

Ġbn RüĢd diğer Ġslâm düĢünürlerinin bazılarınca değersiz sayılan yalancı 

rüyalara önem vermiĢtir. Bu tür rüyaların, hayal yetisinin hafızada saklı mânâlar 

üzerindeki tasarrufu ve nefsin istek ve arzularından neĢet ettiklerini belirtmiĢtir. 

Ona göre bu tür rüyalar tıp ilmi için önemli bir ipucu olup, sembolleri beden 

sağlığı hakkında bilgi verebilir. Rüyaların insanda bıraktığı duygular rüyanın türü-

nü belirleyebilir. Sadık rüyalar olumlu duygular bırakırken yalancı rüya sonrası 

kiĢide olumsuz duygular bırakır.97Ġbn RüĢd‟ün rüyaların bıraktığı duyguları dikka-

te alması bu konuda Adler‟le benzerlik arz etmektedir. Ayrıca yalancı rüyalar 

konusundaki görüĢleri çağdaĢ psikolojinin ilgilendiği rüyalarla örtüĢmektedir. 

Ġbn RüĢd kiĢilerin gördüğü rüyalardaki farklılığın nedenini bireylerdeki ta-

savvurların farklılığına bağlar. Bu nedenle kiĢinin yaĢadığı zaman, mekân ve mille-

tine özgü rüyalar görmesi bu tasavvurlardan kaynaklanır.98 Ġbn RüĢd tasavvurlar-
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dan kaynaklanan farklılığı rüya tabirinde dikkate alır. Ona göre rüya tabircisinin 

bedeni ve ruhu temiz olmalı, iyi huylar edinmeli ve sembol bilgisine sahip olmalı-

dır. Bu nedenle milletlere ait ortak sembollerle kendilerine özgü sembolleri ve 

anlamlarını iyi bilmelidir. Milletler bölgelerinde, Ģehirlerinde, kendilerinde bulu-

nan varlıklar ve sahip oldukları semboller nedeniyle farklılıklar gösterirler.99 Rüya 

yorumu bazen görülen bir baĢka rüya ile gerçekleĢir. Önce görülen rüyadaki sem-

bollerin anlamları daha sonra görülen bir rüya ile açığa çıkabilir.100 

Ġbn RüĢd patolojik sembollere de değinmiĢ, aĢırı korkak, hasta vb kiĢilerde 

bu tür sembollerin ortaya çıkabileceğini belirtmiĢtir.101 

Ġbn Arabî sembollerle felsefik olarak ilgilenmenin yanında yaĢamında çeĢit-

li alanlarda kullanmıĢtır.102 Sembol konusunda Sühreverdi‟ye benzer fikirlere 

sahip olmasına karĢın ondan daha geniĢ ve tutarlı bir kuram geliĢtirmiĢtir. Ġbn 

Arabî‟ye göre varlık beĢ mertebeye ayrılır. Bunlar Hazret-i zât, Hazret-i ukûl, 

Hazret-i ervah, Hazret-i hayal (âlem-i misâl)ve Hazret-i his‟tir.103 Semboller âlemi 

olan âlem-i misal madde ve mana âlemi arasında(berzah) olduğu için bu âlem 

madde dünyasından daha nuranî, mana âlemine göre daha kesiftir fakat her iki-

sinden de farklıdır. Bu nedenle burada bulunan sembollerde bu tarz özellik taĢır-

lar.  Hayali ise muttasıl, munfasıl ve mutlak olmak üzere üçe ayırır. Muttasıl ve 

munfasıl hayal birbirleriyle iliĢkili olup, bir varlığın iki yönü gibidirler. Muttasıl 

hayal psikolojik olan günlük hayatta kullandığımız insani yetimizdir. Munfasıl 

hayal ise ontolojik düzeydedir. Âlem-i misâle yükselme bu hayal türü ile gerçekle-

Ģir. 104 Ona göre Cebrail‟in Dıhye suretinde görünmesi, Hz. Musa‟nın sihirbazlar 

ile mücadelesi bu hayal düzeyinde gerçekleĢmiĢtir. Ġbn Arabî muttasıl ve munfasıl 

olarak teoride ayırdığı hayaller arasındaki farklara fazla değinmemiĢtir.105 Mutlak 

hayal ise Yaratıcıya özgü olup, varlığın oluĢumunun kaynağıdır. 

Ġbn Arabî‟ye göre muttasıl hayal nesnelere ait içkin sembolleri üretir. Mun-

fasıl hayal ise semboller âlemine(âlem-i misâl) yükselerek oraya ait sembolleri 
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yansıtır. Ġbn Arabî bunu ayna metaforu ile izah eder. Semboller âlemine yükselme 

bazı kiĢilerde uyanık iken diğerlerinde ise rüya, gaybet, fena yakaza gibi bilinçdıĢı 

yaĢantılarda gerçekleĢebilir. Semboller âlemi müĢahede âleminin üstünde ruhlar 

âleminin altında olduğu için buraya geçiĢ bir yükselmedir. Bu âlemin geçerliliği 

daha yüksektir. Ona göre rüya görmek bir yerde uykudan uyanıp gerçekliği daha 

üstün bir âlemi yaĢamaktır. Semboller âleminden alınanlar açık ise yoruma gerek 

duymazlar. Fakat semboller bazen dönüĢtürülerek yansıtılabilir. Ona göre rüya-

larda görülenler genelde hakikatin sembolü olarak tezahür ederler. Bu âlemde süt 

ilmin sembolü olarak görülür. Aynı Ģekilde Hz. Ġbrahim‟in rüyada oğlunu görmesi 

kurbanlık koçun sembolüdür.106 

Konuyla ilgili olarak ibn Haldun da benzer fikirler ileri sürmüĢtür. Ġbn 

Haldun diğer düĢünürler gibi sembol kuramını hayal yetisi üzerine kurar. Ona 

göre sembollerin yoğun olarak ortaya çıktığı yaĢantıların baĢında rüya gelir. Uy-

kuda duyu organlarının faaliyetlerinin durması sonucu insanın ruhanî yönü rahat-

lar ve hissi suretlere yönelir. Bu yönelme sürecinde hayal yetisi tahlil ve terkiplerle 

yeni semboller üretir. Bu semboller uyanıkken görülen suretlere benzerdir.107 Ġbn 

Haldun‟un bu görüĢleri çağdaĢ psikolojik yaklaĢımlarla örtüĢmektedir. Rüyada 

gayb âleminden sembollerle bilgi alınmasını ise nefsin nurani yönünün iç ve dıĢ 

idraklerden kurtulması sonucu manevi idraklere yönelmesi olarak açıklar. Nefs, 

vasıtasız alınan bu gaybi bilgileri ya oldukları gibi açık ya da benzer kalıplara soka-

rak alır. Ġkinci türde alınanlar sembolik olduğu için yoruma muhtaçtırlar.108 Sem-

bol istidadı açısından insanları özel ve genel olarak ikiye ayırır. Özel istidadı olan-

lar veliler, genel istidadı olanlar ise normal insanlardır. Peygamberlerin beĢeri 

nefisten sıyrılıp melekûtî bir yapıya bürünmüĢ, ruhaniliğin en üstünde olarak 

değerlendirip, onları sınıflandırma dıĢında tutar.109 Normal insanların çeĢitli for-

müllerle bu istidatlarını güçlendirebileceğini de belirtir.110 

Sonuç ve Değerlendirme 

Ġnsan sembol geliĢtirmeye eğilimli bir varlıktır. Kur‟an‟da geçen “Allah 

Âdem‟e bütün isimleri öğretti”111  ayeti bu görüĢü destekler doğrultuda yorumla-

nabilir. Ġsim aynı zamanda semboldür. Bir nesnenin veya insanın ismi onun özel-

liklerini temsil eder. Cassirer‟in insanı “sembolleĢtiren hayvan” olarak tanımlama-
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sı bu tespiti desteklemektedir.112 DoğuĢtan gelen bu eğilimi destekleyen bazı fak-

törler de bu eğilim kadar önemlidir. Bunun baĢında zihinsel geliĢim gelmektedir. 

Zihinsel geliĢim olmaksızın sembolizmden bahsetmek imkânsız gibidir. Sembol 

geliĢtirmede bir baĢka faktör ise çevredir. Zihinsel geliĢim tek baĢına yeterli olma-

yıp çevreye ihtiyaç duymaktadır. Bazı araĢtırmacılara göre bu anne ile ilk dönem 

yaĢantılarına ve hatta anne karnına kadar uzanmaktadır. Çevrenin katkısı kendisi 

bizatihi semboller içeren dil geliĢimi ile hız kazanmaktadır. Önce taklitle öğreni-

len semboller, zaman içersinde zihinsel geliĢime paralel olarak içselleĢtirilmekte-

dir. Sembollerin içselleĢtirmesinde taĢıdıkları anlamlar, kültür tarafından belirle-

nirken bireye özgü birtakım iç dinamikler devreye girmektedir. 

Semboller genel olarak kiĢisel, toplumsal ve evrensel olarak üç guruba ayrı-

labilir. Özellikle kiĢisel semboller psikolojik açıdan önem arz etmekte olup, kiĢi-

nin psikolojik durumunu, zihinsel yetkinlik ve yaratıcılık düzeylerini yansıtmakta-

dır. Bu bağlamda Din psikolojisi alanında yapılacak çalıĢmalarda kiĢilerin dini 

düĢünce ve davranıĢlarının incelenmesinde, sembollerin dikkate alınması son 

derece yararlı olacaktır. DüĢünme sürecinde insan zihni sembolleri kullanır.113 

Zihnimiz düĢünme sürecinde sembolleri kullanmadığı takdirde her Ģeyi tecrübe 

ederek düĢünme zorunda kalacağı için dar bir alanda, daha yavaĢ çalıĢmak zorun-

da kalacaktır. DüĢünme sürecinin hızlı iĢlemesinde semboller ve sembollerin 

oluĢumunda aktif olan hayal yetisinin rolü çok büyüktür. KiĢinin sembol dünyası 

ile düĢünce dünyası yakından iliĢkilidir. Büyük düĢünürlerin sembol dünyaları 

daha zengindir. Sembollerden beslenen dinî düĢünceler dini davranıĢlara zemin 

hazırlar. Tarihe baktığımızda birçok ordular kutsal sembolleri uğruna can vermiĢ 

can almıĢlardır.114 Bireylerin dini sembollerinin tespiti dini davranıĢların tespitini 

kolaylaĢtırdığı gibi kiĢisel çarpıtmaları aza indirerek daha geçerli ve güvenilir veri-

ler elde etmemize katkıda bulunabilir. 

Psikolojik açıdan önem arz eden gerek normal gerekse patolojik sembolle-

rin oluĢumunda batılı psikologlar ve Ġslâm düĢünürleri arasında benzer yaklaĢım-

ların olduğu görülmektedir. KiĢisel sembollerin oluĢumunda kiĢinin psikolojik 

durumu, istek ve arzuları, ihtiyaçları kendisine özel yaĢantıları önemli rol oyna-

maktadır. OluĢan semboller insanın bilinçdıĢı yaĢantılarında ortaya çıkmaktadır. 

Ġslâm düĢünürleri her ne kadar bilinçdıĢı kavramını kullanmamıĢ olsalar da sem-

                                                             
112 Cassirer, Ġnsan Üzerine Bir Deneme s.42. 
113 Ricoeur, Paul, Freud and Philosophy: An essay on Interpreration (The Terry Lectures Series), 

translated by Denis Savage, Yale University Press New Haven, London, 1970, s. 543. 
114 Thiselton, Anthony, C., A Concise Encyclopedia of the Philosophy of Religion, One World Publications, 

Oxford, 2002, s. 299. 
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bollerin ortaya çıktığını belirttikleri rüya, ilham, yakaza, keĢf, fena, gaybet gibi 

yaĢantılarda bilinç devre dıĢı kalmaktadır. Psikologlar ise sembollerin kaynağını 

bilinç dıĢı olarak görmüĢler, rüya, fantezi, imgeleme, vizyon, sezgi, kompleksler 

ve semptomlarla ortaya çıktıklarını belirtmiĢlerdir. Gerek normal, gerekse patolo-

jik semboller konusunda çağdaĢ psikoloji ile Ġslâm düĢünürleri arasında büyük 

benzerlikler vardır. Her iki gurup sembol oluĢumunda hayal yetisinin önemli bir 

rol aldığını belirtmiĢlerdir. Buna göre sembollerin çok anlamlı oldukları, kiĢinin iç 

dünyasını yansıttıkları, düĢünce dünyasını zenginleĢtirdikleri, dile anlam zenginliği 

kattıkları, sembollerin bireysel, toplumsal ve evrensel yönlerinin iyi bilinmesi 

gerekliliği konusunda genel bir uzlaĢıdan söz edilebilir.  

Elbette benzerliklerin yanında farklılıklar da bulunmaktadır. Ġslâm filozof-

ları konuya genel yaklaĢırken, psikologlar indirgemeci bir yaklaĢımla sınırlandır-

mıĢlardır. Bu sınırlandırmanın yanında Jung hariç diğer Batılı psikologların ta-

mamı sembollerin metafizik yönünü kabul etmemiĢlerdir. Bu nedenle sembollerin 

alanı daraltılmıĢtır. Ġslâm düĢünürlerince metafizik sembollerin kaynağı olarak 

Faal Akıl, Âlem-i Misal ve Levhi Mahfuz görülmüĢtür. Bu sebeple sembollerin 

insana aktarılmasında hayal yetisinin aktif ve dönüĢtürücü bir rol üstlendiği be-

nimsenmiĢtir.115 Peygamberlere özgü olan vahiy dıĢında herkesin rüya, ilham, 

yakaza, keĢf, fena, gaybet gibi yaĢantılarla bu sembollere ulaĢabileceği görüĢü 

kabul görmüĢ, kiĢinin yaĢantılarına dikkat etmesi ve tasavvuf ilkelerine bağlı kal-

ması tavsiye edilmiĢtir. 

Psikologlarla Ġslâm düĢünürleri arasındaki farklılıkların doğmasında bazı 

faktörler etkili olmuĢtur. Bunların baĢında yaĢadıkları dönemdeki paradigma ve 

hareket noktaları gelmektedir. AraĢtırma kapsamındaki düĢünürler dini referans 

olarak alırken, Jung dıĢındaki psikologlar pozitivist bilim anlayıĢı ile insanı duyu-

larla sınırlandırmıĢlardır. Metafizik semboller konusunda Aristo‟ya bağlılığı ile 

bilinen Ġbn RüĢt bile ondan ayrılmıĢtır. Çünkü metafizik sembollerin yok sayılma-

sı bir yerde dini yok saymaktır. Bir baĢka ayrılık nedeni ise Ġslâm düĢünürleri 

konuya nübüvvet açısından yaklaĢıp, vahiy ve rüya arasındaki iliĢkiden, psikolog-

lar ise normal insanın günlük yaĢantılarından hareketle yola çıkmıĢlardır. Hadis-

lerde rüyanın “nübüvvetin kırk altı cüzünden biri” ve peygamberlik sonrası 

mübeĢĢiratın rüyalarla devam edeceğinin” belirtilmesi Ġslâm düĢünürlerinin yakla-

Ģımında etkili olmuĢtur. Bu durum bir yerde Tanrı-insan iliĢkisinin kiĢiye özgü 

bazı iletiĢim kaynakları ile daha çok semboller üzerinden devam ettiği sonucunu 
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doğurmuĢ ve Tanrı-insan iliĢkisini dinamik kılmıĢtır. Bunların yanında bazı sem-

bollerin yalnızca kiĢiyi değil tüm toplumu ilgilendirdiği görüĢü olumlu yönlerinin 

yanında bazı sakıncalar doğurmuĢtur. Bu durum kimilerinin sömürüsüne ve gere-

ğinden fazla yüceltilmesine, psikolojik rahatsızlıkları bulunan bazı kiĢilerin patolo-

jik dinî sembollerden bahsetmeleri saygı ve hürmet görmelerine neden olmuĢtur. 

Bazı Ġslâm düĢünürlerinin bu konuya hassasiyet gösterip bazı sembollerin Ģeytan-

dan kaynaklanabileceği kaygısını taĢımaları, sembollerin yalnızca göreni bağlaya-

cağı, sonuç olarak dine ters düĢmemesi gibi koĢullar ileri sürmeleri oldukça mani-

dardır.  

Bir diğer ayrılık noktası ise, sembollerin yorumudur. Psikologlar sembol 

yorumunun analistlerce yapılabileceğini savunurken, Ġslâm düĢünürleri özellikle 

metafizik semboller için bu konuda yetenekli, sembollerin bireysel, toplumsal ve 

evrensel yönlerini bilen ve ahlakî kriterlere uygun bir yaĢantı yaĢayan kiĢinin yo-

rumlayabileceğini belirtmiĢlerdir. Bazı psikologlar da ahlak hariç bu kriterleri 

dikkate almıĢtır, fakat Ġslâm düĢünürlerinin çoğu bu ilmin vehbî olduğunda bir-

leĢmiĢlerdir. Bu konuda rüyalar tasnif edilmiĢ, zamanı önemsenmiĢ, renk sembo-

lü, mekân sembolü, yön sembolleri vb olarak tasnifler yapılmıĢ, sembollerin kut-

sal metinlerdeki ve kültürdeki yeri dikkate alınmıĢ, tersine yorumlama, anahtar 

sembolü bulup yorumlama, sembolleri daha baĢka bir sembolle yorumlama gibi 

teknikler kullanılmıĢtır. Bu konuda Ġslâm geleneği çağdaĢ psikolojiden daha çok 

metot ve tekniklere sahiptir. Yorum konusunda Ġslâm düĢünürlerinin ileri sürdü-

ğü bir önceki sembolü daha sonra alınan bir dizi sembolle yorumlama tekniği 

günümüze ıĢık tutacak bir metot olarak oldukça önemlidir. Bu tekniği psikologlar 

içerisinde yalnızca Jung kullanmıĢtır. Ġslâm düĢünürlerinin metafizik semboller 

dıĢında kalanların kiĢinin bedensel ve ruhsal rahatsızlıklarını yansıtabileceği görü-

Ģü psikologlarca da kabul edilmiĢ bir görüĢtür.  

Genel bir değerlendirme yapıldığında psikologların sembollere yaklaĢımın-

da öncelik psikolojik sembollerde olup metafizik sembollere değinilmemiĢtir. 

Ġslâm düĢünürleri ise önceliği metafizik olanlara vermiĢ, bazıları psikolojik sem-

bolleri önemserken (Ġbn Sina, Ġbn RüĢt gibi) bazıları bunları yanıltıcı olarak ele 

alıp ortaya çıktıkları rüyaları ise yalancı olarak görmüĢlerdir. Günümüzde yapıl-

ması gereken her iki kesimin yaklaĢımlarından yararlanarak sembolleri daha iyi 

anlamaya çalıĢmaktır. Bu bağlamda Ġslâm düĢünürlerinin psikolojik ve metafizik 

(içkin ve aĢkın)sembollere dair görüĢlerinin incelenmesi gerekmektedir. Bu tür 

çalıĢmalar günümüz psikolojisi ile iliĢkilendirildiğinde Ġslâm Psikolojisi‟nin inĢası-

na olumlu katkıda bulunacak ve yönümüzü çevirdiğimiz batı dünyasından yeni 
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diye alıp öğrendiklerimizin, sırtımızı dönüp unuttuğumuz tarihsel mirasımızda 

yüzyıllar öncesinde iĢlenmiĢ olduğunu görme ve bu mirasın ne kadar zengin ol-

duğunu idrak etme fırsatını verecektir. 
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Özet 

Bu çalıĢmada, hicretin ilk yüzyılı itibariyle, Arap Ģiir türlerinden olan gaze-

lin kaydettiği geliĢme ele alınmıĢtır. Bu geliĢmede etkili olan unsurlar üzerinde 

durulmuĢ ve gazelin türleri incelenmiĢtir. Ayrıca dönemin önde gelen gazel Ģairle-

rine değinilmiĢtir.     
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ARABIC LOVE POETRY IN THE FIRST CENTURY 

OF THE HEGIRA 

Abstract  

In this study, the ghazal (love poetry) a genre of arabic poetry and his 

development in the first century of the Hegira are annalysed. It has been dealt 

with the factors that were effective in this development. The types of ghazal and 

the prominent poets of ghazal were introduced. 

Keywords: Arabic poetry, Love poetry, Genre of poetry, The first century 

of the hegira, Women 

 

GiriĢ 

Arap Ģiirinin genelde, yapısı zaman içinde olgun hâle gelen uzun kasîdeler 

ile bestlenip müzik aletleri eĢliğinde söylenen içli müzik parçalarından oluĢtuğu 

görülmektedir. ġairler uzun kasîdelerine baĢlarken, daha önce sevgilileriyle birlikte 

yaĢadıkları yerde durup geride bıraktıkları eserlere (atlâl) ağlıyor ve o eserleri anla-

tıyorlardı. Söz sırası daha sonra çölde yaptıkları yolculukları anlatmaya geliyordu. 

Burada bindikleri develerin üstünlüklerini anlatıyor, gördükleri çöl manzaralarını 

ve hayvanları tasvîr ediyorlardı. Asıl konuya giriĢ niteliğinde olan bu bölümlerden 

sonra Ģairler, kasîdelerini kendisi için nazmettikleri hiciv veya medih gibi temel 

bir konu ile bitiriyorlardı. Araplar bu uzun kasîde geleneğini Câhiliyye dönemin-

den modern döneme kadar koruyup sürdürmüĢlerdir. Câhiliyye döneminde, ge-

nelde maktûʻ alar (Ģiir parçacıkları) halinde olan bir Ģiir biçimi daha görülmektedir. 

Bu biçimde olan Ģiirler, uzun kasîdeler gibi medih veya hiciv içerikli değillerdi. 

Genelde gazel ve aĢk maceraları etrafında dönmekteydi. Bunlar, Ģiir olarak 

okunmak yerine, müzik aletleri eĢliğinde söylenmek üzere nazmediliyordu. Uzun 

kasîdeler gibi sonraki yüzyıllarda da varlıklarını sürdürmüĢlerdir. Hatta mûsikînin 

etkisi ve halkın kullandığı günlük dil ile olan sıkı iliĢkisi nedeniyle uzun 

kasîdelerden daha çok yayılmıĢlardır. Nitekim Emevî döneminde, Hicâz‟da, klasik 

kasîdeler ile baĢa baĢ yarıĢtığı ve daha sonra onların önüne geçtiği görülmektedir. 
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Makalemiz, hicretin ilk yüzyılında gazel içerikli maktuʻ aların ortaya koyduğu bu 

geliĢmeyi ele almaktadır. 

1. Gazelin GeliĢmesi 

En eski zamanlardan günümüze kadar Arap Ģairinin atlâlı, çölü ve bineği 

tasvir ile baĢlayıp hiciv veya medih gibi temel bir konu ile bitirdiği klasik Ģiir yapı-

sına bağlı kaldığı görülmektedir. Meselâ medih kasîdesi, Zuheyr b. Ebî Sulmâ 

(ö.609)‟dan zamanımıza kadar, Ģairleri hep meĢgul etmiĢtir. Hiciv kasîdesi ise 

Cerîr (ö.110/728), el-Ferezdak (ö.110/728) ve el-Ahtal (ö.90/708) ile zirveyi 

bulmuĢtur. Bu klasik Ģiir yapısının dıĢında kalan ve genelde gazel içerikli 

maktû„alar biçiminde olan yapılar ise „Ukâz ve benzeri panayırlarda klasik 

kasîdeler gibi okunmak üzere nazmedilmiyordu. Bu maktuʻ aların nazmedilmesi, 

savaĢta veya barıĢta, mûsikî amacına yönelikti.  

Gazel içerikli maktû„alar daha çok Hicâz‟da geliĢmiĢtir. Nitekim es-Sîretu‟n-

Nebeviyye‟de, genelde bu tür maktû„aların Câhiliyye dönemi Mekke Ģairlerine da-

yandırıldığı ve bu Ģairlere ait Ģiirlerin büyük bir kısmının da bu tür maktû„alardan 

ibaret olduğu görülmektedir. Hicâz‟da mûsikînin yaygınlığının bunda etkili olduğu 

söylenebilir. Ġbn HiĢâm‟ın rivâyet ettiği bu Ģiirlere mûsikîde etkili olan hezec, 

mutekârib, meczû‟u‟l-kâmil, meczû‟u‟l-hezec ve meczû‟u‟r-recez gibi hafîf vezin-

lerin hâkim olması, bu etkiyi göstermektedir. Ayrıca hayatlarını bir güne göre 

programlayan ve o günde yapıp bitirmeleri gereken âcil iĢleri olan kimselerden 

oluĢtukları için, Mekke halkının, bu tür manzûmeleri tercih ettiği söylenebilir. 

Çünkü Mekkeliler tüccardılar. Zamanları dardı. Bir yılın tamamını uzun bir kasîde 

nazmına ayıracak bol vakitleri yoktu. Oysa çölde yaĢayanların hayatı, bir güne 

ayarlı değildi. Bütünüyle, hayvan otlatmaktan ibaret olan göçebe bir hayattı. Onla-

rın zamanı boldu. Ġstedikleri zamanda ve istedikleri Ģekilde kasîdelerini nazmede-

biliyorlardı1.  

Mekke‟de gazelin geliĢmesinde, KureyĢli soylu Ģairlerin medihten veya hi-

civden ibâret olan klasik Ģiire genelde önem vermemeleri de etkili olmuĢtur. Bu 

Ģairler, baĢkasını methetmek Ģöyle dursun, kendilerine methiyeler söylenmesini 

bekliyorlardı. Ayrıca hiciv söylemeyi, kendilerine yakıĢtırmıyorlardı. Bu nedenle 

bıraktıkları Ģiirler arasında medih ve hicve pek rastlanmamaktadır. Hatta denebilir 

ki Mekke halkı, klasik kasîdeyi hac mevsiminde „Ukâz ve benzeri panayırlara gelip 

Ģiirlerini okuyan çöl Ģairleriyle veya Hassân b. Sâbit (ö.54/674) ve Ka„b b. Mâlik 

(ö.50/670) gibi Medîneli Ģairlerle giriĢtikleri hicivler vasıtasıyla duyup tanımıĢlar-

dır2. 

                                                             
1 Dayf, ġevkî, eĢ-ġi„ru ve‟l-Ginâ fî‟l-Medîneti ve Mekke li „Asri Benî Umeyye, Dâru‟l-Me„ârif, Kâhire, 1979, 

s. 214-215.  
2 Aynı eser, s. 75. 
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Uhud savaĢında Mekke ordusu ile birlikte görülen ve baĢını Ebû Sufyân‟ın 

eĢi Hind bint „Utbe (ö.14/635)‟nin çektiği kadınların oluĢturduğu grup, ayrıca 

göstermektedir ki Mekke, savaĢta okunan mûsikîye de âĢinadır. Uhud savaĢında 

def çalıp eĢliğinde mûsikî okuyan bu grubun söylemiĢ olduğu maktû„alardan biri 

Ģu Ģekildedir3: (Meczû‟r-Recez) 

 

 إِنْ تُقْبِلُوووووووووِق ُ   ووووووووو ِ ْ 

 
َُ قق    وووووووو ِ  ْ    و   فْووووووووَِّ

 
 بَُِّوق ُ فَوووووووو ِ ْ أَوْ تُووووووووْ 

 
 فِووووووَّ ق   َ َْووووووَِّ و قِ وووووو ْ  

 
 

 (Onlara doğru) ilerlerseniz (döndüğünüzde) sizleri kucaklarız ve (sizlere) yastıklar se-

reriz. 

(Onlardan) kaçarsanız nefret edenler olarak (sizden) ayrılırız. 

 

2. Gazelin ÇeĢitleri 

Câhiliyye döneminden itibaren, iffetli ve iffetsiz olmak üzere genelde iki 

yönde geliĢtiği görülen gazel, hicretin ilk yüzyılında özellikle Emevî dönemi ile 

birlikte daha da çeĢitlenmiĢtir. Sonradan bedevî ve hadarî olarak adlandırılan bu 

gazel türlerinin dıĢında, bu dönemde, kendi baĢlarına birer çeĢit oldukları konu-

sunda eleĢtirmenlerin ittifak etmediği iki çeĢit daha vardır ki biri taklîdî gazeldir. 

Diğeri de Tâhâ Huseyn‟in ifâdesiyle hicivli gazeldir. el-Hûfî buna keydî gazel derken, 

ġukrî Faysal sîyâsî gazel adını vermiĢtir. Bu çeĢitlere asker gazelini de ekleyebiliriz.  

2.1. Taklîdî Gazel 

Câhiliyye döneminden itibaren klasik kasîdelerin baĢında yer alan gazel bö-

lümü, taklîdi gazeli oluĢturmaktadır. Gazelu‟t-tesâbî, el-gazelu‟t-temhîdî, gazelu‟l-metâli„ 

ve el-gazelu‟s-sinâî gibi adlarla da anılan bu gazel çeĢidi, varlığını hicretin ilk yüzyı-

lında da güçlü bir biçimde sürdürmüĢtür. Hassân b. Sâbit, el-Hutay‟e (ö.45/665), 

Ka„b b. Zuheyr (ö.26/645), el-Ahtal, el-Ferezdak, Cerîr ve er-Râ„î en-Numeyrî 

(ö.90/709) gibi ünlü hiciv ve medih Ģairleri bu dönemde bu türün temsilcileri 

sayılmaktadırlar4.  

Kasîdelerin mukaddime kısmındaki gazellerde Ģairler, sevgilileriyle birlikte 

daha önce yaĢadıkları yerlere gidip onlardan geriye kalan hatıralarına ağlamıĢlar. 

O hatıraları anlatmıĢlar. O sevgililerine seslenmiĢler ve selam göndermiĢlerdir. Bu 

                                                             
3 et-Taberî, Ebû Ca„fer Muhammed b. Cerîr, Târîhu‟t-Taberî Târîhu‟r-Rusuli ve‟l-Mulûk, tah. Muham-

med Ebû‟l-Fadl Ġbrâhîm, Dâru‟l-Me„ârif, Kâhire, tsz, II, 512. 
4 Nizâr „Âbidîn, el-Gazel fî‟Ģ-ġiʻ ri‟l-„Arabî Melâhim ve ġuʻ arâ, el-Ehâlî li‟t-Tabâʻ ati ve‟n-NeĢr ve‟t-

Tevzîʻ  DimaĢk, 1999, s. 187 vd.; Muhmmed Sâmî ed-Dehhân, el-Gazel, Dâru‟l-Meʻ ârif, Kâhire, 

1981, I, 87; Hassân Ebû Rehâb, el-Gazel ʻ inde‟l-„Arab, Matbaʻ atu Mısr, Kâhire, 1366/1947, s. 158. 
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nedenle Ģiirlerinde bazı kadın ve yer adları sıkça tekrarlanmıĢ ve bu adlar ünlü 

olmuĢtur. ġairler ayrıca kendilerini kınayanlardan, arabozanlardan ve rakiplerin-

den çok Ģikâyet etmiĢlerdir. Kendilerine verilen sözlerin yerine getirilmemesinden 

veya gecikmesinden yakınıp acı çekmiĢlerdir. Gençlik günlerine duydukları özlemi 

dile getiren bu Ģairler, kendilerinden kadınların yüz çevirmesine neden olduğu 

için ayrıca yaĢlılığı da kötülemiĢlerdir.  

Genel olarak taklîdî gazelde hissiyâtını Ģairin güçlü bir biçimde dile getire-

mediği görülmektedir. Gerçek bir acı ifâdesine veya tecrübeli bir ruhun hissiyatı-

na rastlanmamaktadır. Ayrıca taklîdi gazel nazmeden dönemin Ģairleri, bu türü 

geliĢtirememiĢlerdir. Bu Ģairlerin siyasi veya Ģahsi nedenlerle Ģiir nazmına yönel-

miĢ olmaları, iyi gazel nazmetmekten onları alıkoymuĢ gibidir. ġiirin her türünde 

bir Ģeyler nazmedebildiklerini göstermek isteyen dönemin Ģairleri, göründüğü 

kadarıyla, bunda baĢarılı olamamıĢlar. Gazelleri de eskileri taklit etmekten öteye 

gidememiĢ ve zorlanmıĢlığı barındırmıĢtır. Ancak bazı Ģairler, özellikle de Cerîr, 

bu genel değerlendirmeden ayrı tutulmuĢtur. Ona ait kasîdelerin baĢında bulunan 

gazellerde bu olumsuzluklar neredeyse hiç görülmemiĢtir5. Hissiyâtını güçlü bir 

biçimde ifâde ettiği ve baĢarılı olduğu kabul edilen gazellerden birisinde Ģair me-

selâ Ģunları söylemektedir6: (Basît) 
 

ُْ يُ  ل لُوو ُ  َ  مَنَووُ   وو َ  اَق ققْقَلْوو  ي وو  قََْوو
 

ِ ق      ِْا  سُووولْ َ وووقَ يُ ققَْ ووو  أَوْ س ووو نََِ  فَ
 

ْ ْ وووَّو   ِْفِوووَّ َ ي ووو  أُا    ج وووك قا  قمَ   
 

َِ   ووو   َِ قَووواِي  ْ لَوووف  فُووو  قدِي   ُ دِّي 
 

ِ ى ت م ووُ ت ى َ   ِ ووف   َُ ققْى وو َِم ْ وو  قَقَووْ  
 

َِمْ     ووو    ِّ َُووو  مَ أَسْوووم عَِلُ قِى ووواَق ققْ
 

     ِ  إِنَ ققُْ َُووِنَ ققَمِووف فِووف هََّْفِى وو  ت وو
 

َْوووَِ   نَمَْ   ووو    ْْ يُ ْ  قَووو  نَم لْ    ووو  َّووو
 

 

Ah keĢke bu gönül, kendisini teselli edecek biriyle veya kederini unutturacak Ģarabı 

bugün kendisine içirecek bir sâkî ile karĢılaĢsa.  

Ey „Amr‟ın annesi, Allah seni affetsin. Gönlümü eski hâline çevir. 

Yemin ederim ki kara sevdaya düĢene dek sevdamı gizledim. Ancak bu sevdayı gizle-

yecek gücüm kalmadı. 

BakıĢlarında karalık olan gözler bizleri öldürdü. Sonrasında o gözler biz ölülere can 

da vermedi. 

                                                             
5 Bekkâr, Yûsuf Huseyn, Ġtticâhâtu‟l-Gazel fî‟l-Karni‟s-Sânî el-Hicrî, Dâru‟l-Endelus, 1401/1981, s. 56; 

Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, el-Gazel fî „Asri Sadri‟l-Ġslâm, Muessesetu‟l-Verrâk li‟n-NeĢri ve‟t-Tevzîʻ , 
„Ammân, 2002, s. 119. 

6 Cerîr, Dîvân, Dâru Beyrût, Beyrût, 1406/1986, s. 491-492. 
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Gazelleri taklîdi gazel türüne giren Ģairlerin, hem bedevî hem de hadarî ga-

zel nazmettikleri görülmektedir. Meselâ dindarlığıyla ünlü olan Cerîr‟in hadarî 

gazelleri vardır. el-Ferezdak ise hafif-meĢrep biri olarak tanınmaktadır. Onun 

gazellerinde müstehcen sözcük ve tasvîrler yer almaktadır. Gazellerinde yer ver-

diği müstehcen aĢk maceralarıyla ayrıca övünmektedir7. 

2.2. Bedevî Gazel 

Duygu yüklü, hüzünlü ve iffetli olan bedevî gazel (çöl gazeli) çeĢidiyle Benû 

„Uzre kabilesi tanınmıĢtır. Bu nedenle bu gazel türüne „uzrî gazel adı da verilmiĢtir. 

Emevî dönemiyle birlikte yaygın hale gelen bu gazel çeĢidi, Câhiliyye döneminde, 

adları sevgilileriyle anılan ve bu tür gazel nazmeden bir grup Ģairde de görülmek-

tedir. Onlar bu gazellerini, kasîde yapısında değil, müstakil olarak nazmediyorlar-

dı. Adı sevgilisi Esmâ ile anılan el-MurakkiĢu‟l-Ekber (ö.550), Fâtıma ile anılan el-

MurakkiĢu‟l-Asğar (ö.570), Cenûb ile anılan Mâlik b. es-Samsâme, Hind ile anılan 

„Abdullah b. el-„Aclân (ö.574), „Akîle ile anılan „Amr b. Ka„b, HubeyĢe ile anılan 

„Abdullah b. „Alkame, bu Ģairlerin belli baĢlılarıdır. Ancak en ünlü çift „Antere 

(ö.600) ve sevgilisi „Able‟dir8. Bu dönemde söylenen iffetli gazelde gerçek sevda-

lar, sevgiliden mahrum kalmanın acısı ve bundan yakınma, rakiplerden ve kına-

yanlardan Ģikâyet görülmektedir. Meselâ el-MurakkiĢ el-Asğar‟a ait bir beyit Ģöy-

ledir9: (Tavîl) 
 

 ْ دْ بِب لْوووو  ٍ  أَفَوووو هِ َ وووو  ِْ أَنَ قق ِّ  قَوووو
 

َِ    ِ   ووو   َِ بِوووىُلَّْ ى قَ ت ب ْ مُووو  و أَ ووو
 

 

Ey Fâtıma, bütün kadınlar bir Ģehirde sen de baĢka bir Ģehirde olsan kara sevdalı 

olarak yine senin peĢinden gelirdim. 

HubeyĢe‟nin âĢığı de Ģunları söylemektedir10: (Tavîl) 
ْْ ي وو   ْ   فَوو َُ فَلَوو  إِنْ ي قْمُلُووِِ ف ي وو  تُب ووَْ

 
ِ ى ُ لَولِ ققر وْ  ِ       ْْ ِ  ِّوف سِو ِ قاِ قَىُو    
 

ُْ د ِ ووف   َِْ ووف  ِ وو َِ قَ َِ ققَمِووف أَلْلََْوو  و أَْ وو
 

َْوَِّي     ْ لَوُ    َِ ققو مُ ِ    ْ ظِْ ف و أَسْب لْ  و 
 

 
Ey HubeyĢe, onlar beni öldürseler bile senin sevdan kinden baĢka bir Ģey bırakmaz 

onlara benden. 

                                                             
7 Bekkâr, a.g.e., s. 57. 
8 Aynı eser, 49-50; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 41. 
9 el-MurakkiĢu‟l-Ekber - el-MurakkiĢu‟l-Asğar, Dîvânu‟l-MurakkiĢeyn, tah. Kâreen Sader, Dâru Sâdır, 

Beyrût, 1998, s. 99. 
10 el-Ġsfahânî, Ebû‟l-Ferec, el-Eğânî, Ģerh. „Abd „Alî Mehennâ, Dâru‟l-Kutubi‟l-„Ġlmiyye, Beyrût, 

1412/1992, VII, 303. 
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Sensin kanımı etimden ve kemiğimden boĢaltan, sensin göğsüm üzerine gözyaĢımı akı-

tan. 

Bu gazellerin iffetsiz gazeli andıran bazı özellikler barındırdıkları da görül-

mektedir. Ancak bu özellikler sevgiliye dokunmanın ve onu öpme arzusunun 

ilerisine gitmemektedir. Meselâ „Abdullah b. el-„Aclân Ģöyle demektedir11: 

(Meczû‟u‟l-Kâmil) 
 

ِْد    د قة  هَفْلَووووووووولٌ  ل ووووووووو
 

ُْ أَلَْ نِى ووو      َُ ِ ووو َْووو    ووو  ققْفُ
 

 و قَقَووووووْ  أَقَووووووا  ت ووووووِ يَ ى   
 

ِْ   نِى ووووو    ِْْ ووووو     و أُس وووووَّم 
 

 

Terü tâze genç bir kadındır. Kalçaları iridir. Nâzik ve tâzedir. Çirkinlik huyunda 

yoktur. 

KonuĢmasını tatlı buluyorum. Onu kucakladığımda mutlu oluyorum. 

Aynı konuda el-MurakkiĢ el-Ekber de Ģunları söyler12: (Vâfir) 
 

ُِ بِْ وووووَّ  ْ ووووو  يْ  و ُ ب  أَسِوووووَلَلِ ققْ
 

 و جَِوووُ  ُ       ووولٍ قَى ووو  فَوووَّْ     
 

ْ ووواْب      َِ َُ قق  بْووو  و اُو أُشْوووَّ  ش ووومَِ
 

ِْنِ ب وووَّ ق   ب وووَّودُ        قِوووفم ققلَووو
 

ِْبُ بِى ووو  ا     وووَ  فِوووف ش وووب  بِف    قَى ووو
 

َُ و ققْقَرِووووَُ   ِ  ِ وووو  و ا ق  تْى وووو  قق  
 

 

GeniĢ ve pürüzsüz yanaklı, siyah saçlı, uzun boyunlu, müreffeh bir hayata alıĢkın 

bâkire nice (kadınla)… 

DiĢleri tane tane, tertemiz, tatlı, parlak ve hoĢ kokulu olan (nice kadınla) 

Gençliğimde epey zaman eğlendim. Onlara hızlı develer (e binerek) ve kasîdeler (naz-

mederek) uğruyordu(m).   

Bazı araĢtırmacılar, bedevî gazelin Emevî döneminde ortaya çıktığını söy-

lemiĢlerdir. Bu dönemde bedevî gazelin yaygın kullanımını göz önünde bulundu-

rarak bunu söyledikleri tahmin edilmektedir. Nitekim bu gazel türü o kadar yay-

gın olmuĢtur ki bütünüyle bedevî gazel içerikli dîvânlar bile görülmüĢtür. „Urve b. 

Hizâm (ö.30/650)‟ın dîvânı meselâ bütünüyle gazeldir. „Abdullah b. „Alkame‟nin 

Ģiirleri de bütünüyle bedevî gazelden ibarettir. Bunun yerine, Câhiliyye dönemin-

                                                             
11 Aynı eser, XXII, 239. 
12 el-MurakkiĢu‟l-Ekber - el-MurakkiĢu‟l-Asğar, a.g.e., s. 52. 
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deki iffetli gazeli, Emevî dönemindeki bedevî gazel için bir temel saysalardı daha 

doğru olacaktı 13.    

Emevî döneminde bedevî gazel vatanının Necd olduğu görülmektedir. Bu 

dönemde Necd ve Hicâz çöllerindeki kabilelerin aktif göçleri, bu kabilelerin uy-

garlık merkezleriyle sürdürdükleri güçlü iliĢkiler, devlete isyan edenler barınmasın 

diye Emevî valilerinin bu çöllerde kurdukları güvenlik sistemi, bu yörenin Ģairle-

rini klasik Ģiir türleri olan hiciv ve medihten uzaklaĢtırmıĢtır. Para peĢinde koĢan 

Ģairler, Ģehirlere yerleĢip halife ve valilere methiye yazmakla meĢgulken, çöldeki 

bu Ģairler, kendileriyle baĢbaĢa kalma fırsatını bulmuĢlar. Hislerini zorlama ve 

yapaylıktan uzak beyitlerle dile getirmiĢler. Selefleri olan Câhiliyye Ģairlerinden 

bazılarının ünlü Ģiirlerindeki aĢkı geliĢtirmiĢlerdir. Bu çöl Ģairlerinin kulaklarına 

Mekke ve Medîne‟den gelen mûsikî nağmeleri de hislerini ifâde etmeye onları 

bazen teĢvik etmiĢtir. Bunun için, mezhebî ve siyasî akımlara kapılıp halifelere ve 

valilere ayrıca methiyeler de nazmetmiĢ olan Kuseyyir (ö.105/723), „Azze‟nin 

sevdasında, bazı Ģiir râvîleri tarafından, samimi görülmemiĢtir. Ancak „Azze ile 

ilgili söylediği Ģiirlerde coĢkun hislerle yanıp tutuĢtuğu görülmektedir ki bu da 

onu dönemin önde gelen bedevî gazel Ģairleri arasına sokmuĢtur14.  

Necd çöllerindeki kabilelerin yaĢam standartlarının düĢük olması, ayrıca 

kentlerde görülen eğlence dünyasından çölün uzak kalıĢı, halk arasında duygu 

yüklü ve hüzünlü gazelin geliĢip yerleĢmesine yol açmıĢtır. Bu gazel türü ile tanı-

nan Benû „Uzre kabilesini, sevgilisi „Afrâ ile ünlenen „Urve b. Hizâm ve sevgilisi 

Buseyne ile meĢhur olan Cemîl b. Ma„mer (ö.82/701) temsil etmektedirler. Necd 

çöllerinde baĢka kabilelere mensup Ģairler de bedevî gazelde ün kazanmıĢlardır. 

Sevgilisi Lubnâ‟nın aĢkıyla ünlü olan Kays b. Zerîh (ö.68/688) ve Mecnûnu Leylâ 

adıyla tanınan Kays b. el-Mulavvah el-„Âmirî (ö.68/688) bu Ģairlerdendirler. Bun-

lar bedevî gazelin Necdli dörtlüsünü oluĢturmaktadırlar15. Duygu yüklü ve hüzün-

lü bir gazelinde „Urve b. Hizâm meselâ Ģunları söyler16: (Tavîl) 
 

ْ ووولٌ    َِّْ قاِ   وْ  و إِ  وووف قَمْ َُّوِ وووف قِووواِ
 

ُ  جِلْووِ ي     َُ قَى وو  ب ووَْ  و ققِْ ظَوو اِ د بَِوو
 

دَْ  ِ وووو  ِ  إِمَ أَنْ أَ  ق  وووو  فُ  و   وووو  ُ وووو
 

     َُ َِوو دُ أُجَِوو َُ ت م ووُ   وو  أَ  فَىُبْى وو
 

                                                             
13 Bekkâr, a.g.e., s. 49; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 61; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 43-44, 47. 
14 Heddâre, Muhammed Mustafa, eĢ-ġi„ru‟l-„Arabî fî‟l-Karni‟l-Evveli‟l-Hicrî, Dâru‟l-„Ulûmi‟l-„Arabiyye, 

Beyrût, 1408/1988, s. 47-48, 50; Bekkâr, a.g.e., s. 56. 
15 Melhas, Sureyyâ „Abdulfettâh, Medhal ilâ Edebi‟l-„Asri‟l-Emevî, eĢ-ġeriketu‟l-„Âlemiyye li‟l-Kitâb, 

Beyrût, 1989, s. 98; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 235. 
16 Ġbn Kuteybe, Ebû Muhammed „Adullah b. Muslim, eĢ-ġi„r ve‟Ģ-ġu„arâ, tah. „Umer et-Tabâ„, Dâru‟l-

Erkam b. Ebî‟l-Erkam, 1418/1997, s. 448; el-Ġsfahânî, a.g.e., XXIV, 132. 
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َُ أَْ ت ِ ووف   ُِْ وو ُْ   أْيِووف ققَوواِي  ْ وو  و أُصْووَّ ُ  
 

  َُ َِِوو ْْوو  دْبُ تِوو   ت  َ ووُ ققَوواِي أَ  و أَْ 
 

ُْوووواْ     ويُِ َُ ى وووو   ويُظْىِووووَُّ نَلْووووه 
 

   َُ  ْ لَووف  فَ  وو  قِووف فِووف ققْفُوو  قدِ   رِووَ
 

 
Sen aklıma düĢtüğün için, deri ve kemiklerim arasında hareketlenen bir ürperti bana 

peyda oluyor. 

Onu aniden görür görmez, neredeyse konuĢamayacak kadar afallıyorum. 

Akıldan geçirdiklerimden vazgeçiyorum ve yapmaya hazırlandığım Ģeyleri de unutuyo-

rum. 

Gönlüm ise onun mazeretini gösterip bana karĢı ona yardım ediyor. Zaten gönülden 

yana Ģansım yok. 

Bedevîlere ait sevda hikâyelerine, yerellikleri nedeniyle, bazı abartıların ve 

hayalî unsurların girdiği görülmektedir. Bu nedenle, dönemin bedevî gazel Ģairle-

rinden kimisinin tarihsel olarak varlığı kesin bir Ģekilde bilinirken, kimisinin ise 

var olup olmadığıyla ilgili kuĢkular devam etmektedir. O Ģairlerden her birisinin 

kendisine ait bir aĢk hikâyesi vardır ki genel olarak Câhiliyye dönemi âĢıklarınkin-

den farklı değildir. Bu aĢkın ipleri ya bir otlakta veya sevgilinin evinin yanından 

geçerken örülmeye baĢlanmıĢtır. Düğüm atma noktasına gelindiğinde ise yollar 

ayrılmıĢtır. Bazı âĢıklar sevdiklerine kavuĢup evlenirken, bazıları evlenememiĢ ve 

birbirlerine kavuĢamamıĢlardır. Sevdiğine kavuĢamayan âĢık, kaçınılmaz olan 

ölüm ile karĢılaĢana dek çöllerde âvare âvare dolaĢmıĢtır. Birbirine kavuĢup evle-

nenler ise mutlu bir evlilik sürdürememiĢlerdir. Ailevi baskılar onların birliktelik-

lerine kısa zamanda son vermiĢtir. Gönüllerindeki aĢk ateĢi ise tutuĢmuĢ hâlde 

kalmaya devam etmiĢtir. Bazı râvîlerin kendilerini zorlayarak iki sevdalıyı tekrar 

bir araya getirmeye çalıĢtıkları görülmektedir. Ancak bu, boĢuna bir gayret olmuĢ-

tur. Çünkü bu durum, en basit Arap örf ve adetine bile aykırıdır17.  

Bedevî gazellerdeki aĢk hikâyelerinin büyük bir kısmı, Ģair ile bir yakını ara-

sında baĢlar. Bu kiĢi, genelde Ģairin amcasının kızıdır. AĢk, onların birlikte büyü-

melerinden doğar. Büyüyüp evlenme yaĢına gelince de evlenmelerinin önüne 

engeller çıkar. Bu engeller nedeniyle ayrılık ateĢi, iki âĢığın gönüllerinde tutuĢur. 

Bu meselâ „Urve b. Hizâm ile amcasının kızı „Afrâ arasında geçen aĢk hikâyesinde 

görülmektedir. Yoksul bir kiĢi olan „Urve uzaktayken, amcasının kızı zengin biri-

siyle evlendirilir. Evlendirilen amcakızı, eĢiyle birlikte daha sonra uzaklara gider. 

„Urve döndüğünde bu durumu öğrenir ve çok üzülür. Sevgilisine kavuĢmak ve 

onu bir an önce görmek ister. Sonunda bu iki âĢık nezih bir ortamda karĢılaĢırlar. 

Ancak bir araya gelmelerinin imkânı artık kalmamıĢtır. Bunun ardından, iki âĢığın 

                                                             
17 Heddâre, a.g.e., s. 48; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 57, 66. 
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sonu ölüm olmuĢtur. „Urve, büyücü ve hekimlerin çare bulamadıkları bir bunalım 

geçirir. „Urve bu hâlini Ģu sözlerle anlatmaktadır18: (Tavîl) 
 

َ  ت ب َ   ووو   م وووُ ت ْ ِ وووفَ ْ  ِّوووف ققْقَِ وووَ    
 

دْ ي وو  فَم َ وو نِ    ْ فْووَّ ق  ُْ  بِووف  ققرمووَّ  ِ وو
 

ْْظُ ووو َ    َْ وووَ  نَلِوووََ  و أَ  إِاَنْ ت َّ ي ووو  قَ
 

ْ فَقَووو نِ   ْ  ققْ  ب لِووو   و نَلْبوووَ  د قِ ووو
 

َ ووو ِّ ٍ    ِْوووف قُِ  َِمِْ وووف مَ أَ  و نَوووْ  ت َّ 
 

ِ ووو ِ ف     ت وووِ ي َ  و إِنْ    ج َْمُوووُ  و   
 

   َ دْ   وو  قَووَْ   قِووف بِوو ِ  ت  ْ فْووَّ ق  ُْ َُ ِ وو  لْوو
 

ِِب وووو لِ ققَّ قسِووووَ  بِ ي وووو  قنِ   و مَ قِلْ
 

ْ لَووُ ققَوواِي     َْووم    نُ  َ  ققُْ   فََ وو    بِّ أَْ وو
 

دْ ُ ْ وواُ ا   وو نِ     ْ فْووَّ ق  ُْ َُ ِ وو َ   لْوو  ت 
 

 

Ey gençler, üzerimden gömleğimi alıp kaldırırsanız „Afrâ‟dan gelen hasarı görürsünüz. 
O zaman azıcık et, çürümüĢ kemikler ve sürekli çarpan bir kalp görürsünüz. 
KonuĢan birisinin konuĢmasını, o benimle ve ben onunla fısıldaĢsak bile, anlayamaya-

cak bir hâlde „Afrâ beni bırakıp terk etti. 

Ne benim ne de yüksek dağların dayanacağı kadar ağır yükler „Afrâ‟dan yüklendim. 

Ey Rabbim, uzun zamandır „Afrâ‟dan yüklendiklerim için yardım dilediğim sadece 

sensin.   
Rivâyete göre, kabilesine dönmek üzere yola koyulan „Urve bu beyitleri yol 

boyunca tekrarlamıĢtır. Ancak varacağı yere daha üç mil kalmıĢken ölmüĢtür. 

Onun ölüm haberini alan „Afrâ çok üzülmüĢ ve ona ağıt yakmıĢtır. Birkaç gün 

sonra, ağıt olarak söylediği beyitleri her gün tekrarlaya tekrarlaya ruhunu o da 

teslim etmiĢtir19. 

„Urve ile „Afrâ arasında geçen hikâyeye benzer aĢk hikâyeleri Kays b. el-

Mulavvah ile Leylâ el-„Âmiriyye, es-Sımma el-KuĢeyrî (ö.95/714) ile Reyyâ, Kays 

b. Zerîh ile Lubnâ arasında da geçmiĢtir. Kays b. Zerîh, Lubnâ ile sonunda evle-

nebilmiĢse de geliĢmeler iki âĢığı birbirinden ayırmıĢtır ve ayrılık ateĢi gönüllerini 

yakmıĢtır. Lubnâ‟dan bir an bile ayrı kalmaya dayanamayan Ģair Ģunları söylemek-

tedir20: (Tavîl) 

                                                             
18 el-Ġsfahâni, a.g.e.,  XXIV, 130-131; el-Bağdâdî, „Abdulkâdir b. „Umer, Hizânetu‟l-Edeb ve Lubbu 

Lubâbi Lisâni‟l-„Arab, tah. „Abdusselâm Muhammed Hârûn, Mektebetu‟l-Hancî, Kâhire, 
1418/1997, III, 377-378. 

19 el-Ġsfahâni, a.g.e.,  XXIV, 131; Dayf, ġevkî, el-Hubbu‟l-„Uzrî „inde‟l-„Arab, ed-Dâru‟l-Mısriyye el-
Lubnâniyye, Kâhire, 1419/1999, s. 96-97. 

20 Kays b. Zerîh, Dîvân, Ģerh „Abdurrahmân el-Mustavî, Dâru‟l-Ma„rife, Beyrût, 1425/2004, s. 107-
108. 



122                                                                                                     Yahya Suzan 

 
َُ قُبْ  ووُ نَووْ  أَت ووُ دُونَ نَُّْبِى وو       فَووإِنْ ت وو

 
ِ وو ب    ِ َوول    وو  إِقََْووِ  س ووبَِ ُ       تِ
 

ِْ  ووولُ ب َْ    ووو    ِّ ي  ِ ووو ْ  ققْ ََوووَ  فَوووإِنَ   
 

 ِ  تِوو   ت ووكُولُ و ُ بْرِووَُّ نَووَّْنَ قق  وو ْ  
 

َ وووفِّ ت لْم قِوووف  و أَْ و قتُ  ووو  بِ قلََْوووِ  فِوووف ققْ
 

ُْ أَ  ووو  بِ ق  ى ووو ِ    قَِووو ُ      و   ْ لَووو
 

ِْنَ  وووو   ِْ  ُ   وووو  قضدْ لُ ققْقَووووَّ قُ  و فَ  و ت 
 

ُِووِلُ     ُِووِا  ت   س وو   نْ   ووَّ ى فَِى وو  قق م
 

  
Eğer Lubnâ‟ya kavuĢmanın önünde çaresi olmayan ve aĢılamayan bir engel oluĢmuĢ-

sa… 

Havadaki meltem bizleri bir araya getiriyor. GüneĢin ilk ıĢıklarını ve batmaya yönel-

diği zamanı (birlikte) seyrediyoruz. 

Ruhlarımız geceleyin kabilede karĢılaĢıp bir araya gelmektedir. Biliyoruz ki bizler 

gündüzün öğlen uykusundayız. 

Ġçinde yıldızların kaydığı bir gökyüzü tepemizdeyken, hayat yeri olan yeryüzü bizleri 

bir araya getirmektedir. 

Bedevî gazelde Ģairler çektikleri aĢk acısını, sevgiliden ayrı yaĢamanın ruh-

larında ve bedenlerinde bıraktığı etkileri, çocukluklarından beri artan sevdalarının 

anılarını anlatmaktadırlar. Genelde, sevgililerinin tenine ait güzellikleri anlatmaz-

lar. Kendilerini tamamıyla aĢklarına verirler ve Ģiir yeteneklerinin bütününü bu 

uğurda tüketirler. ġiirin diğer türleriyle ilgilenmezler. Sevdiklerine gönülden bağ-

lıdırlar ve onlardan baĢkasını hiç anmazlar21. Bunun bir sonucu olarak bedevî 

gazellerde, feveran eden bir vicdan, yakıcı bir ayrılık ve bu yakıcılığın ruha Ģiddetli 

etkisi görülmektedir. Meselâ baĢkasıyla evlenerek uzaklara giden Buseyne‟ye bir 

gün kavuĢacağı ümidini hiç yitirmeyen Cemîl b. Ma„mer‟in aĢağıdaki gazelinde bu 

unsurlara rastlanmaktadır22: (Tavîl) 
 

ْْ ي ووك لْ    ِ ى ِ ْ ى وو  و قَِوو قَ فَلَوو َُ ققْى وو  ْ لِقْوو
 

ِْاِ ي ْ ِ ووف تُبمى وو  و ي كِيوو ُ      إِقَووُ ققَْ وو
 

ُْْ وووَِّي بِ ْ مِظَووو ِ ي  و    َُ  ْْووو     و أَفْ  َْووو
 

ِ  ج ِ يوو ُ    َُ فَِى وو  ققوو  ْ َّ  و ْ وو  و أَبْلََْوو
 

َُ   وو  بِووف ي وو  بَُ َْ  وولُ نَوو تِلِف       إِاَق نُلْوو
 

َ  و ي كِيوو ُ    َْ َّ بِوو ِّ نَ قَوو َُوو ُ  ققْ  ِ وو
 

                                                             
21 Heddâre, a.g.e., s. 49-50. 
22 Cemîlu Buseyne, Dîvân, Dâru Beyrût, Beyrût, 1402/1982, s. 15-18. 
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َْ بِوو ِ    ِْوو ْ قْلِووف أَ   َ َُ ُ دِّي ب ْ وو  و إِنْ نُلْوو
 

َ  ب ِ َوو ُ     َْ اَقا  ِ ْ وو َْ و نَ قَوو ِ قَوو  ت 
 

ِ ى  ِ  ِّوووف إِاَق   ووو  قَقَِمُى ووو  ي ُ وووِبُ ققْى ووو
 

ََْ ووووُ إِاَق فَ   نْمُى وووو  فََ ُ ووووِدُ   و ي 
 

 
Henüz bir çocukken onun sevdasına düĢtüm. Bugüne kadar bu sevda hep büyüdü ve 

arttı. 

Bir karĢılık vermesini bekleyerek ömrümü tükettim. Sürekli yenilenen zamanı onun 

uğruna eskittim. 

“Ey Buseyne, bendeki sevda beni öldürüyor” dediğimde, o “beni de hatta daha çok” 

dedi. 

“YaĢamımı sürdüreyim diye aklımın bir kısmını geri ver” desem, yüz çevirecek ve “bu 

senin için imkânsızdır” diyecek. 

Sevdam, onunla karĢılaĢtığımda ölüyor. Ondan ayrıldığımda ise yeniden canlanıyor. 

Bedevî gazellerde Ģair genelde, sevdalanma, yanıp tutuĢma, acı çekme, sa-

mimiyet, yüce ve gerçek hislere sahip olma gibi niteliklerle donanmıĢ olarak orta-

ya çıkmaktadır. Ölünceye kadar tek bir sevgiliye samimi bağlanmakla tanınmakta-

dır. Bu tek sevgili onun yegâne meĢguliyetidir. Onu hasta düĢüren tek derttir. 

Gönlünde tutuĢan sevdasını Ģair, soluk benizli, cılız ve bunak bir hâle gelip ölün-

ceye kadar sürdürmeye çalıĢır. Bu yolda meydana gelen tökezlemelere, sosyal ve 

kiĢisel engellere, ölüme kadar götüren kabile geleneklerine rağmen sevdasını ya-

Ģatmakla meĢgul olur. Meselâ Mecnûn‟un rengi değiĢmiĢ ve solmuĢtu. Aklını da 

kaybeden Ģair, yırtık elbiseleri giyer ve çıplak ayakla dolaĢırdı. Toprakla oynar ve 

etrafına kemikler dizerdi. Cemîl b. Ma„mer‟in de rengi değiĢmiĢti. Saçları daima 

darmadağınıktı ve kendisinden tiksiniyordu. Kays b. Zerîh ise aklını yitirmiĢ, 

ayrıca ölüme maruz kalacak derecede hasta düĢmüĢtü23.  

Hicretin ilk yüzyılında bedevî gazelin geliĢmesinde Mekke ve Medîne‟de 

yaĢayan bazı fıkıh bilginlerinin ve zâhidlerin de katkıda bulundukları görülmekte-

dir. Bunlardan biri fıkıh ve hadîs bilgini „Urve b. Uzniye (ö.130/747)‟dir. „Urve‟ye 

ait Ģiirlere müzisyenler, inceliği ve bıraktığı hoĢ etki nedeniyle meftun olmuĢlardır. 

el-Kass (rahip) adıyla tanınan „Abdurrahmân b. Ebî „Ammâr da bu zâhid Ģairler-

den biridir. el-Kass, müzisyen Sellâme (ö.130/748)‟ye tutulmuĢluğuyla ünlüdür. 

Bir baĢka Ģair, Medîne‟nin yedi ünlü fıkıh bilgininden biri olan „Ubeydulâh b. 

„Abdillâh b. „Utbe (ö.98/716)‟dir. Geçinemeyip boĢadığı eĢi „Asme‟ye daha sonra 

                                                             
23 el-Ġsfahânî, a.g.e.,  II, 80-81; Melhas, a.g.e., s. 99-100; Sirâcuddîn Muhammed, el-Gazel fî‟Ģ-ġiʻ ri‟l-

„Arabî, Dâru‟l-kutubi‟l-Câmiʻ iyye, Beyrût, tsz., s. 20. 
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âĢık olan ve onu boĢadığına piĢman olan „Ubeydullâh‟ın Ģair gönlü bu ayrılıktan 

çok acı çekmiĢtir. Bu ızdırabını manzûmelerine Ģu Ģekilde dökmüĢtür24: (Tavîl) 
 

    َ ِ ووَّ  بِوو ِ ى ت م ووُ أَ َ  ققْى وو َُِْم ْ وو  ققَْ وومْ
 

 ُْ ُْ ُ لْووو ُِْ ىُ ِ قا  و قَووو َ  أَنْووو  و مَ  ووو
 

ُْ قِووو  فْ   مَ ت ُ وووِبُ فََ ْ قَرِوووف    أَمَ   ووو
 

   ُْ ََْ وو  ت َ وو َ  قَى وو  هَْ وو  ْ      وو  و مَ ت 
 

َِ ت ىََّ  ووووَ  َ بَِوووو  أَأَتْووووَُّاُ إِتَْ وووو نَ ققْ
 

   ُْ ِ  قَ َّْوو َِ ُ وو َ بَِوو ِْووَّ قنَ ققْ  أَمَ إِنَ ِ 
 

َِّْ   وو   ُْ أَ  وو ُ   فَوواُْ     ُْ َ  ت ووكْ ُِْ وو  نَووْ  
 

   ُْ ْْ َِوواَب  ققووك     ش وو د  أَمَ ي وو  ُ ب   وو  
 

 

Gizlemesi sana zarar verene dek sevdanı gizledin. Ġnsanlar da seni kınadı. Oysa kı-

namaları bir zulümdü. 

Ölüp de acısı dinmeyen veya tadı olan bir yaĢamı sürdüremeyen kiĢinin yerinde kim 

olmak ister ki? 

Ben günahtır diye sevgiliye uğramayı hiç terk eder miyim? Asıl günah, sevgiliyi terk 

etmenin kendisidir! 

Al iĢte tadıver onu terk etmeyi! Oysa sen bunun doğru yol olduğunu zannediyordun. 

Nice doğru sanılan Ģey vardır ki yanlıĢ çıkmaktadır. 
„Ubeydullâh bu sevdasını baĢta gizlemiĢtir. Ancak bu ızdıraba dayanama-

yınca sevdasını paylaĢmak durumunda kalmıĢtır. Halkın kınamasıyla karĢılaĢması 

üzerine de hem çektiklerinden hem de tadı tuzu kalmamıĢ bu hayattan kurtulmak 

için ölmek istemektedir. Ancak kendisine geldiğinde hâlâ canlı olduğunu görmek-

tedir. Sevgilisini terk etmiĢtir veya sevgilisi onu terk etmiĢtir. ġimdi o, terk edil-

miĢliğin acısını tatmaktadır. Hayatının tümü hüzün ve kederden ibarettir artık. ġu 

beyitler de ona aittir25: (Vâfir) 
 

ْ ْ   ووولَ فِوووف فُووو  قدِي  مَ  ِ وووَ  تُووو ِ لْ  ت 
 

ََووو ُ    ْ ووو فِف ي   فَب  دِيوووِ    ووول  ققْ
 

ْْ ي بْلُوووْ  ش وووَّ قب   ُْ قَووو ِ وووَ  ت َْووو ِ لْ  ت 
 

ْْ ي بْلُوووْ  سُوووَُّو ُ    و مَ تُوووكْنٌ و قَووو
 

ْ  اَ  ْ بِ فَِووو ِ    َ  َّووو َِ ققْقَلْووو ْْ  ص ووو  
 

ْ  و ققْم وووىَا  ققفُعُوووِ ُ   ِ قاِ فَلِوووَ    ووو
 

َِووو دُ إِاَ  َِوووَّْبُ ققْ  ىْووو   ِ ْ ى ووو    أَ  ق اَ
 

َ ووو  َ  ي عِووو ُ    ِْ أَنَ إِْ   أَهِوووُ  قَووو
 

                                                             
24 el-Ġsfahânî, a.g.e., IX, 174; Dayf, a.g.e., s. 99-101; Ġkbâl Bereke, el-Hubbu fî Sadri‟l-Ġslâm, Dâru 

Kubâ, Kâhire, 1998, s.151-152. 
25 el-Ġsfahânî, a.g.e., IX, 176. 
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 َ ِ وووووفم ققووووو  فِْ  أَنْ أَاْد قد  تُبووووو ًّ
 

 و قِ  ِّوووف إِقَوووُ صِووولَلٍ فَقِووو ُ   
 

ِ قد  نَلْبِووووف  و أَْ فَووووا ج  ِ ت وووو اِ س وووو
 

ِْْ وو    أَِ وو ُ      ْ لَووف    وو    َِ  فَىَْ وو
 

 

„Asme‟nin sevdası gönlümün içine girdi. Görünen sevda, görünmeyeniyle birlikte ilerli-

yor. 

ġarabın, hüznün ve sevincin ulaĢamadığı yere ulaĢıp girdi. 

(Ey „Asme) kalbi yardın ve içine sevdanı ektin. Gönül de yarıldı ve yarıkları kapan-

maya yüz tuttu. 

„Asme ile geçirdiğim zamanı andığımda uçacak gibi oluyorum, bir insan ne kadar 

uçabilirse. 

Sevdam durmadan arttığı için gönlüm zengindir. Ancak ben, vuslat fakiriyim. 

Ġki gözlü bıçağın kalbimin ortasını delip geçti… Bizler yaĢadıkça sen benim sultanım-

sın! 

Yukarıdaki beyitlerde de görüldüğü gibi „Ubeydullâh‟ın gazelleri bedensel 

arzulardan ve zevklerden uzaktır. Bu da doğaldır. Çünkü o büyük bir fıkıh bilgi-

nidir. Küçük dünyasında o, dine ve tertemiz ahlaka sımsıkı bağlıdır. Onda ve 

„Urve‟de hislerin yüceliği görülmektedir. Hatta „Ubeydullâh‟ın hislerinin 

„Urve‟ninkilerden daha yüce olduğu söylenebilir. Çünkü „Ubeydullâh‟ın sevdası, 

daha büyüktür. Bunun içindir ki „Ubeydullâh‟ın Ģiirleri daha etkili görünmekte-

dir26. 

„Ubeydullâh örneğinde görülen ve “eĢe gazel” biçiminde ifâdelendirilen bu 

bedevî gazel türünde baĢka isimler de öne çıkmıĢtır. EĢlerini mecbur kalıp boĢa-

dıktan sonra piĢmanlık duyan ve onlara yeniden âĢık olan bu Ģairler arasında Hz. 

Ebû Bekr‟in oğlu „Abdullâh da bulunmaktadır. ÂĢık olup evlendiği eĢi „Âtike‟yi, 

Cuma namazını kaçırmasına sebep olduğu için boĢamıĢtı. Ancak buna piĢman 

olmuĢ, aĢkı tazelenmiĢ ve gazeller söylemiĢtir27. „Amr b. ġe‟s (ö.20/640) de eĢi 

Ummu Hassân bint el-Hâris‟i boĢamıĢtır. Ummu Hassân, „Amr‟ın bir câriyeden 

olan üvey oğluyla geçinemeyince „Amr ile olan evlilikleri sona ermiĢti. „Amr daha 

sonra piĢman olmuĢ ve bu eĢine gazeller söylemiĢtir28. Ġbn Mukbil ve eĢi 

Dehmâ‟nın hikâyesi ise ilginçtir. Dehmâ daha önce Ġbn Mukbil‟in babasının eĢiy-

di. Babası ölünce Câhiliyye döneminde yasak olmadığı için Dehmâ ile Ġbn Mukbil 

evlenirler. Ancak Ġslâm dini bu ikiliyi birbirinden ayırmıĢtır. BoĢadıktan sonra 

                                                             
26 Dayf, eĢ-ġi„ru ve‟l-Ginâ fî‟l-Medîneti ve Mekke, s. 103. 
27 Ġbn „Abdirabbih, Ahmed b. Muhammed, el-„Ġkdu‟l-Ferîd, tah. Mufîd Muhammed Kamîha, Dâru‟l-

Kutubi‟l-„Ġlmiyye, Beyrût, 1404/1983, VII, 134. 
28 Ġbn „Abdilberr, Ebû „Umer Yûsuf b. „Abdillah el-Kurtubî, el-Ġstî‟âb fî Ma’rifeti‟l-Ashâb, tsh. „Âdil 

MurĢid, Dâru‟l-A’lâm, „Ammân, 1423/2002, s. 504-505. 
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eski eĢi Dehmâ için Ġbn Mukbil‟in de gazeller söylediği görülmektedir29. Hudbe b. 

HaĢrem (ö.50/670) hapiste olduğu için eĢinden ayrı kalmıĢtır. EĢine söylediği 

gazeller de bu türün güzel örneklerindendir. Ma„n b. Evs (ö.64/683) de boĢadığı 

eĢi Leylâ için bir kasîde nazmetmiĢtir30. 

Hicretin ilk yüzyılında bedevî gazel türü ile ilgilenen pek çok Ģair görül-

mektedir. Ancak bazıları, bedevî gazel Ģairinin özelliklerini tam olarak taĢımamak-

tadırlar. Meselâ Vaddâhu‟l-Yemen (ö.90/708), bedevî gazel özelliklerini taĢıyan 

güzel bir Ģiiri sevgilisi Ravda için nazmetmiĢti. Ancak daha sonra Ummu‟l-Benîn, 

Fâtima bint „Abdilmuttalib ve Habâbe için de gazeller söylemiĢtir. Ebû Dehbel 

el-Cumahî (ö.63/682) de sevgilisi „Amre ile ilgili iffetli Ģiirler nazmetmiĢti. Ancak 

„Âtike bint Muâviye ile ilgili aĢk Ģiirleri de söylemiĢtir. Bu kısma giren Ģairler, 

konumları itibariyle kendilerine gazeller söylemenin tehlikesini göze alarak bu 

kiĢilere aĢk Ģiirleri nazmetmiĢlerdir. Bu itibarla onların bu gazelleri bir tür meydan 

okuma da olmaktadır ve bedevî gazel özelliklerinden uzak kalmaktadır. Bu gazelle 

meydan okuma meselâ Muhammed b. „Abdillâh en-Numeyrî (ö.90/708)‟ye ait 

aĢk Ģiirlerinde de görülmektedir. ġair, el-Haccâc‟ın kız kardeĢi Zeyneb ile ilgili aĢk 

Ģiirleri nazmetmiĢtir31. 

Câhiliyye dönemi iffetli gazelinde görüldüğü gibi hicretin ilk yüzyılındaki 

bedevî gazelde de iffetsiz gazeli andıran bazı özellikler ara sıra görülmektedir. 

Meselâ bu, bedevî gazelin önderlerinden Cemîl b. Ma„mer‟in aĢağıdaki beyitlerin-

de bulunmaktadır32: (Tavîl) 
 

ُ  قََْلَوولَ      َ  شِووْ َِّي   ووْ  أَبَِووم   فََ وو  قََْوو
 

ِْووَِّ   َْلَمِ  وو  ت م ووُ   ووَّ ى س وو هِل  ققْفَ  َِلَ
 

ِْ و ت ووو    َ    َ وووِ ي ْ لََْ  ووو  بِ قْ ُِوووِدُ   ت 
 

ِ وو بِ ِ وو   ْ لََْ  وو  بِ قَّم ُِووِدُ  ِْووَِّت   ُ  ققَ 
 

 

KeĢke bilseydim! Sökmeye baĢlayan Ģafağı görünceye dek olan bu gecemiz gibi bir gece 

daha yaĢayacak mıyım? 

O bize cömertçe konuĢuyordu. Bazen de diĢlerinin suyunu bize cömertçe sunuyordu. 

Ġffetsiz gazele ait bazı özellikler bedevî gazel Ģairlerinden Kays b. Zerîh‟in 

aĢağıdaki Ģiirinde de görülmektedir33: (Basît) 
 

                                                             
29 Ġbn Mukbil, Dîvân, tah. „Ġzzet Hasan, Dâru‟Ģ-Ģarki‟l-„Arabî, Beyrût, 1416/1995, s. 194. 
30 Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 70-71. 
31 Heddâre, a.g.e., s. 50-51; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 123. 
32 Cemîlu Buseyne, a.g.e., s. 24. 
33 Kays b. Zerîh, a.g.e., s. 114. 
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ُْ نَووَّْنٍ إِقَووُ نَوو  ا     ِْ ِ وو ِْ  ووَ  قق  وو   ي وو  أَ
 

َُّْْي    وو     ِْب  و  ِْ اَق َّوو ُ  قق  وو  َ وو  و أَتْ
 

ِْلُبُوووُ  ِْاِ ت  َِِلُ بُ  َْووو   قق  ووو ْ  ققر ووو  ِ ْ ووو
 

ِْ وووَ  و ي قْظَ  َ  ُ ْ م لِ وووَ         ووو إِقََْووو
 

 

Ey insanların tepeden tırnağa en mükemmeli, giyinik ve çıplak bütün insanların en 

güzeli! 

Tam uyanmıĢ ve uykusunu tam almıĢ olarak, uykudan kalktan hemen sonra, kendine 

doğru çekip kucakladığın o yatak arkadaĢı ne hoĢtur! 

Mecnûn da Leylâ‟nın eĢine Ģöyle seslenmektedir34: (Vâfir) 
 

 ُ َ  قََْلَووو َ  إِقََْووو ِ ووو  ْ  َ    وووْ    بَِّ بِّووو
 

َ  فَ   ووو    ِْ أَوْ نَب لْووو  نُب َْوووَ  ققرموووبْ
 

 
Rabbin için söyle, Ģafak vaktinden az önce Leylâ‟yı kucakladın mı veya ağzından öp-

tün mü? 

Bu örnekler de gösteriyor ki bedevî gazel Ģairinin sevdası, ruh ve beden 

arasında süren bir mücadelenin sonucunda Ģairin kiĢisel, sosyal ve ekonomik 

nedenlerle saklamak zorunda kaldığı arzusundan ibarettir. Bedevî sevda, Ģairin 

bedensel isteklerini ve cinsel arzusunu bir bakıma ortadan kaldırmamaktadır. 

Onun bu arzusu ve istekleri, muhtemelen normal görüldükten sonra ikinci bir 

unsur olarak Ģiirine girmektedir. Bedevî sevda bu noktada, cinsel arzu ile baĢlayan 

bedenî sevdadan üstün olmaktadır. Buna göre, bedevî sevda, sırf rûhânî bir sevda 

değildir. Buna bazen kadının ten güzelliğine tutulmak, kadına dokunmak ve onu 

öpmeyi istemek de girmektedir35.  

Kökleri Câhiliyye zamanına kadar geriye giden bedevî gazel, „Abbâsî dö-

neminin baĢlarından itibaren zayıflamaya ve yok olmaya yüz tutmuĢtur. Bu gazel 

türünün bu dönemden itibaren, daha çok tasavvufi eserlerde ve romantik hikâye-

lerde geliĢtiği görülmektedir36.  

2.3. Hadarî Gazel 

Hadarî gazel (Ģehir gazeli) çeĢidinin konusunu, genelde, kadınların peĢinde 

koĢarak güzelliklerini anlatma, kadınlarla dostluk kurma, Ģarap içmeye ve eğlence-

ye çağrıda bulunma oluĢturmaktadır. Genel özellikleri itibariyle bedevî gazelin zıt 

unsurlarından oluĢtuğu görülen bu gazel çeĢidine el-gazelu‟l-ibâhî, el-gazelu‟l-

                                                             
34 el-Ġsfahânî, a.g.e.,  II, 25; Kıssatu Kays b. el-Muvallah el-„Âmirî, el-Mektebetu‟l-„Umûmiyye, Beyrût, 

1304/1887, s. 58. 
35 Bekkâr, a.g.e., s. 55-56; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 76-77. 
36 Çetin, Nihad M., Eski Arap ġiiri, Ġstanbul, 1973, 89-90; A.m., “Arap”, DĠA, Ġstanbul, 1991, 

III/291; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 187. 
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muhakkak, el-gazel gayru‟l-„afîf, el-gazelu‟s-sarîh, el-gazelu‟l-hissî, el-gazelu‟l-mâcin ve 

„Umer b. Ebî Rebî„a (ö.93/712)‟ya nisbeti itibariyle el-gazelu‟l-„umerî gibi adlar da 

verilmiĢtir37. Bu tür gazel Câhiliyye döneminde de görülmektedir. Câhiliyye Ģairle-

ri bu tür gazellerinde genelde aĢk maceralarını, aĢk gecelerini ve kadınlarla olan 

iliĢkilerini bütün ayrıntılarıyla anlatmıĢlardır. Bu türün önde gelen Câhiliyye Ģairle-

ri Ġmru‟u‟l-Kays (ö.545) ve el-A„Ģâ (ö.7/629)‟dır. Tarafa b. elʻ Abd (ö.564), el-

Munahhal el-YeĢkurî (ö.603), „Amr b. Gulsûm (ö.584) ve Suhaym „Abdu Benî‟l-

Hashâs (ö.40/660)‟ın Ģiirlerinde de bu tür gazelden örnekler görülmektedir. Bu 

Ģairlerin söyledikleri arasında, Câhiliyye örf ve âdetlerine aykırı düĢecek kadar 

müstehcen olan aĢk maceraları ve hikâyeleri de bulunmaktadır. Meselâ Ġmru‟u‟l-

Kays, Mu„allaka kasîdesinde, çadırın bir tarafına çekilen perdenin arkasına ve 

kadına ait bölüme nasıl sarktığını, çocuğunu emzirmekte olan kadınla nasıl seviĢ-

tiğini, elbisesini çıkarıp geceliklerini giyinmiĢ kadına nasıl musallat olduğunu an-

latmaktadır. el-A„Ģâ‟nın gazelleri de müstehcenlikle doludur. AĢk maceralarını 

anlattığı gazelleri, Ģairin ُسُ  َ ل َْ -sözleriyle baĢlayan ünlü kasîdesinde görülmek   ت لَ

tedir. Burada Ġmru‟u‟l-Kays‟ınkine benzer aĢk maceralarına yer vermiĢtir. 

“Kuteyletu” adlı kasîdesinde ise sevgilisinin tenini, geceliğini giyinmiĢ ve yere yüzü-

koyun uzanmıĢ sevgilisi ile aralarında geçenleri, inceden inceye anlatmaktadır. 

Suhaym da kadınları çadırlarından çıkardıktan sonra onlarla yaĢadıklarını anlat-

maktadır. Dönemin Ģairlerinin bu çekinmezliği, örf ve âdetin dıĢına çıkmaları, 

bazılarını bu gazel türünün Arap olmayanlardan geldiğini söylemeye itmiĢtir ki bu 

da pek gerçekçi görünmemektedir38. 

Suhaym‟dan sonra, RâĢid Halîfeler döneminin sonlarında, Mekkeli önemli 

bir Ģair olan Ebû Dehbel el-Cumahî, bu tür gazelde öne çıkmaktadır. Ebû 

Dehbel‟e ait Ģiirlerin büyük bir bölümü maktû„alar biçimindedir. Bunlar inĢâd 

edilmek yerine, mûsikî için nazmedilmiĢ gibidirler. Onlarda atlâl baĢında durup 

ağlamak gibi bir donukluk yoktur. Sevda hikâyesi vardır. Bu hikâyenin uzantısı 

olan acılar, ayıplayanlar, arabozanlar ve kadınlarla yaĢanılanları tasvîr vardır. Ben-

zerlerinde de görüldüğü gibi Ebû Dehbel‟in Ģiirlerinde ayrıca hoĢ ve kolay söz-

cükler kullanılmıĢtır. Buna göre gazeller, bazı araĢtırmacıların aksine, Emevî dö-

neminde ortaya çıkmıĢ ve geçmiĢle bağı olmayan bir yenilik değildir. Mûsikî hare-

                                                             
37 Tâhâ Huseyn, Hadîsu‟l-Erbi„a, Dâru‟l-Me‟ârif, 1993, Kâhire, I, 187, 217; Cebrâ‟îl Cebbûr, „Umer b. 

Ebî Rebî„a, Dâru‟l-„Ġlmi li‟l-Melâyîn, 1979, I, 193; ġukrî Faysal, Tatavvuru‟l-Gazali Beyne‟l-Câhiliyyeti 
ve‟l-Ġslâm (min Ġmri‟i‟l-Kays ilâ Ġbn Ebî Rabî„a), Matba„atu Câmi„ati DimaĢk, 1959, s. 232; Dayf, ġevkî, 

el-„Asru‟l-Ġslâmî, Dâru‟l-Meʻ ârif, Kâhire, 1976, s. 347; el-Bustânî, Butrus, Udebâu‟l-„Arab fî‟l-
Câhiliyyeti ve Sadri‟l-Ġslâm, Dâru Nazîr „Abbûd, Beyrût, 1997, I, 283; Melhas, a.g.e., s. 76-77; Hassân 

Ebû Rehâb, a.g.e., s. 176; Ergin, M. Mesut, Ġbn Maʻ sûm el-Medenî ġâʻ iren, Dâru‟l-Beyrûtî, DimaĢk, 
1424/2004, s. 78. 

38 Bekkâr, a.g.e., s. 47-49; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 81-83. 
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ketinin etkisiyle bu türün Emevî döneminde yaygınlık kazandığı belki söylenebi-

lir39. 

Önceleri genelde klasik kasîdenin baĢında bir mukaddime biçiminde olan 

ve hicretin ilk yüzyılında daha da bağımsız olmaya baĢlayan hadarî gazel türünün 

Hicâz kentlerinde, özellikle de Mekke ve Medîne‟de yaygın olduğu görülmektedir. 

Nitekim Hicâz Ģairleri de büyük bölümü itibariyle gazel Ģairiydiler. Bu dönemde 

ġam ve Irak, siyasi partilerin, kelâm bilginlerinin, mezheplerin ve aĢırı milliyetçile-

rin mücadelesini yansıtan Ģiirlerle doluyken ve Câhiliyye dönemi Ģiirinin geri gel-

diğini hatırlatan nakîdaların sesleriyle çınlarken Hicâz‟da gazel türü yükselmek-

teydi. Özellikle Hicâz‟ın iki büyük kenti olan Mekke ve Medîne, Câhiliyye döne-

minden beri uygarlık merkeziydiler. Bu iki kent, Ġslâm döneminde, fetihlerle gelen 

ganimet malları ve kendilerine muhalefet etmesinler diye KureyĢ‟in ileri gelen 

sahabe çocuklarına Emevîlerin verdikleri bol ihsânlar ile zenginleĢmiĢti. Uygar bir 

toplumun gördüğü bu zenginlik ve Ġbnu‟z-Zubeyr‟in çıkardığı isyanın bastırılma-

sıyla sağlanan siyasi istikrar, yabancı uygarlıkların nimetlerinden halkı yararlanma-

ya itti. Arapların yaptığı ilk fetihlerden itibaren Hicâz‟a gelen ve sayıları gittikçe 

artan savaĢ esirleri de kültür ve medeniyetleri ile Hicâz toplumunu etkilemeye 

baĢlamıĢlardı. ÇalıĢıp rızık peĢinde koĢmak gereksinimini bırakmayan bu zengin-

liğin yarattığı boĢ zamanı doldurmayı ve iktidar muhalifi oldukları halde muhale-

fet ortamını bulamadıklarından ortaya çıkan siyasi boĢluğu gidermeyi, Hicâzlılar 

mûsikîde bulmuĢlardı. Bunun sonucunda da mûsikî meclisleri ve evleri yaygınlaĢ-

tı, mûsikî ile uğraĢanlar çoğaldı. Sâib Hâsir (ö.63/682), Ġbn Miscah (ö.85/704), 

Tuvays (ö.92/711), Ġbn Sureyc (ö.98/716), Ġbn „ÂiĢe (ö.100/718), Habâbe 

(ö.105/723), „Azzetu‟l-Meylâ (ö.115/733), Cemîle (ö.125/743), Ma„bed 

(ö.126/743) Sellâme ve Ġbn Muhriz (ö.140/757) bu dönemin meĢhur Ģarkıcıları 

olarak ortaya çıktılar40. Hicâz‟da mûsikîde görülen bu hareketlilik, ruhları etkiledi-

ği gibi Ģiiri de etkiledi. ġiir önceleri genelde klasik kasîde biçiminde olup ciddi bir 

hava barındırıyorken, mûsikî için nazmedilmiĢ maktû„alar biçimini daha çok al-

maya baĢladı. Diğer yandan, Hicâz‟daki Ģairlerin varlıklı olup para için Ģiir naz-

metme durumunda kalmamaları, hiciv ve medih türünü bu uygar toplumda zayıf-

lattı. Hicâz Ģiiri de genellikle gazel türünde ve maktû„alar hâlinde geliĢti41.  

Hicretin ilk yüzyılında Hicâz‟da pek çok gazel Ģairi görülmektedir. Bunlar-

dan „Umer b. Ebî Rebî„a, „Ubeydullah b. Kays er-Rukayyât (ö.85/704), el-Hâris b. 

Hâlid el-Mahzûmî (ö.80/700) ve el-„Arcî (ö.120/738) öne çıkmıĢlardır. Hepsi de 

KureyĢli olan bu dört Ģair, o dönemde, Mekke‟nin en önemli Ģairleriydi. BaĢta 

„Umer olmak üzere Mekkeli Ģairlerin gazelleri, Ģehirlerindeki hür kadın ve kızlarla 

                                                             
39 Dayf, eĢ-ġi„ru ve‟l-Ginâ, s. 217-218. 
40 Heddâre, a.g.e., s. 45-46; Melhas, a.g.e., s. 364-365. 
41 Melhas, a.g.e., s. 75-76, 80. 
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ilgiliydi. Bunların dıĢında, hacca gelen soylu Arap kadınları da gazellerine konu 

olmuĢlardır. Mekkeli Ģairler, câriyelerle ilgili ise çok az gazel söylemiĢlerdir. 

Mekke‟de gazel hareketinin ortaya çıkardığı Ģairler içinde „Umer b. Ebî 

Rebî„a‟ ilk sırada gelmektedir. Çok zengin biri olması, himayesi altına aldığı ünlü 

müzisyenlerden Ġbn Sureyc ve el-Garîd (ö.95/714)‟in onun Ģiirlerini okumaları, 

ayrıca evinde yine onun Ģiirlerini okuyan Beğûm ve Esmâ adlarında iki câriyenin 

bulunması, „Umer b. Ebî Rabî„a‟nın ortaya çıkmasında etkili olmuĢtur. Bunun 

dıĢında, zengin bir kiĢi olması nedeniyle, medih gibi klasik Ģiir türlerine yönelme 

gereğini duymamıĢtır. Kendisini sadece gazele adamıĢ ve yaĢadığı dönemde en 

önemli Ģiir türü olan gazelde ilk sıralara yerleĢmiĢtir. Onun gazelleri, 

mûsikîsindeki güzellik ve söyleyeceklerini Ģairin açıkça ve çekinmeksizin söyleme-

si bakımından eĢi az bulunan gazellerden sayılmaktadır. ġair pek çok kadınla ilgili 

gazeller söylemiĢtir. Mekke ve Medîne‟de gördüğü veya duyduğu bütün güzel 

kadınlarla ilgili Ģiir söylemiĢ gibidir. ġiirlerinde Nu„m dediği muhtemel kiĢi olan 

Zeyneb bint Mûsâ el-Cumahiyye ve Ģairin âĢık olduğu es-Sureyyâ bint „Alî b. 

„Abdillâh, bu kadınlardandırlar. Hac için Mekke‟ye gelen ve güzellikleriyle ünlü 

olan soylu kadınlara da gazeller söylemiĢtir. Leylâ bint el-Hâris el-Bekriyye, Remle 

bint „Abdillah b. Halef el-Huzâ„iyye, nahiv bilgini Ebû‟l-Esved ed-Duelî‟nin eĢi 

Fâtıma bint Muhammed b. el-EĢ„as el-Kindiyye bu kadınların önde gelenleridir. 

ġair, hac ibadetine gelen bu kadınların çevresinde sadece Mekke‟de dolaĢıp Ģiir 

nazmetmiyordu. Bazen Mekke yollarına düĢer ve kadınları bu yollarda karĢılardı. 

Iraklıları Zâti „Irk‟ta, Medînelileri Merr‟de ve ġâmlıları el-Kedîd‟te beklerdi. Bu ve 

diğer kadınlarla ilgili maceralarının tümünü Ģiirlerinde en güzel biçimde tasvîr 

ettiği görülmektedir42. Ancak bu tür gazellerin onun gençlik yıllarına ait olduğu 

söylenebilir. Nitekim rivâyetlere göre Ģair, hayatının sonlarına doğru yaptıkların-

dan ve söylediklerinden tövbe etmiĢtir. Kırk seneyi gazel söyleyerek diğer kırk 

seneyi de ibadet ederek geçirdiği söylenmektedir. Ġleri yaĢlarında, söyleyeceği her 

gazel beyti için bir köleyi azat edeceğine yemin etmiĢtir43.    

Mekke‟nin ünlü gazel Ģairlerinden olan „Ubeydullah b. Kays er-Rukayyât, 

„Umer b. Ebî Rebî„a gibi sadece gazel türü Ģiirler söylemiĢ değildir. SavaĢa katıl-

mıĢ ve Ġbnu‟z-Zubeyr‟i desteklemiĢtir. Ancak bu desteğini sürdürememiĢtir. Bu 

nedenle, daha çok, gazelleriyle öne çıkmıĢtır. er-Rukayye adını taĢıyan üç kadınla 

ilgili söylediği gazeller nedeniyle er-Rukayyât adını alan Ģairin gazelleri, 

Umer‟inkiler gibi müstehcen unsurlar barındırmamaktadır. Bu gazellerin büyük 

                                                             
42 Dayf, a.g.e., s. 90-93; Fârûk ġûĢe, Ehlâ „ĠĢrîne Kasîdete Hubb fî‟Ģ-ġi„ri‟l-„Arabî, Dâru‟Ģ-ġurûk, Kâhire, 

1412/1991, s. 24; Emîl Nâsîf, Erva„u Mâ Kîle fî‟l-Hubbi ve‟l-Gazel, MenĢûrât Dâr Crûs, Trâblus-
Lübnan, 1987, s. 44. 

43 el-Ġsfahânî, a.g.e., I, 156; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 112. 
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bölümünde yapılan aĢk tasvîri, bedevî gazellerindeki gibidir. Birden fazla sevgili 

adını barındırmasaydı onun gazelleri bedevî gazellerden sayılabilirdi44. 

Mekke‟nin ünlü bir baĢka gazel Ģairi olan el-Hâris b. Hâlid el-Mahzûmî de 

„Umer b. Ebî Rabî„a gibi sadece gazeller söylemiĢtir. „ÂiĢe bint Talha‟yı severdi. 

„ÂiĢe hac için Mekke‟ye geldiğinde ona Ģiirler söylerdi. el-Hâris‟in gazelleri eĢi az 

bulunanlardandırlar. Ancak gerek müstehcenlikte ve gerekse çoklukta 

„Umer‟inkilere yetiĢememektedirler45. el-Hâris‟in gazel söylediği kadınlardan birisi 

de eĢi Ummu „Ġmrân‟dır. Onunla ilgili Ģu beyitleri söylemiĢtir46: (Basît) 
 

   َْ َْ و   وو  ب َِّت وو ِْْ ووَّ قنَ   وو  ا ققَوو  ي وو  أُا  
 

 بِووف  ققر ووب  ب لُ ت م ووُ ش ووفَِ ف قق  ووفَ ُ     
 

  ْْ ُْ ص وووب  ب مُِ  ْْم ووو   قمَ ِ ن وووف ِ ووو  مَ أَ
 

ْْ نَلِوو ُ   َ  بُِ وو ِ ووَّ ِ ف أَ  ِ ووف ص وو    وو  
 

ْْي مُوووُِ  نَلْبِوووف إِقَوووَْ َِوووفْ يَُ نِوووَ ُ   ْْ  ُ 
 

ِ ووَِّ ُ    ِ  تِووِ  ققْ  َِ  وو  ي مُووُِ  إِقَووُ   ْ 
 

 

Ey Ummu‟Ġmrân, sevgin benden hiç ayrılmadı. Öyle ki endiĢe beni tüketti. 

AĢkınızdaki kölelikten Allah beni azat etmesin. Sabırsız ve sevdalınız olmak, bana 

zarar vermedi. 

Boğulmakta olan kiĢinin kurtulmayı arzulaması gibi kalbim de sizinle karĢılaĢmayı 

arzuluyor. 

Mekkeli gazel Ģairleri içinde „Umer b. Ebî Rebî„a‟ya en çok benzeyen kiĢi 

el-„Arcî‟dir. Hz. Osman‟ın torunu olan Ģair, varlıklı bir aileden gelmektedir. Asıl 

adı „Abdullah b. „Umer olan Ģair, yılın belli aylarında „Arcu‟t-Tâif‟e gidip konakla-

dığı veya orada mal sahibi olduğu için el-„Arcî („Arclı) adıyla ünlenmiĢtir. Gazelde 

„Umer‟e özenip onun yolunda gitmiĢ ve baĢarılı olmuĢtur. Sefâhetle dolu bir ha-

yat sürmüĢtür. ġüphesiz bunda zengin biri olmasının katkısı da vardır. Ancak 

talihsizliğinden olacak ki HiĢâm b. „Abdilmelik‟in dayısı Muhammed b. HiĢâm‟ı 

kötü bir biçimde hicvetmiĢtir. HiĢâm da halife olunca dayısını Mekke‟ye vali 

yapmıĢ. Vali ise bir yolunu bulup el-„Arcî‟yi tutuklamıĢ, çeĢitli iĢkencelerden sonra 

hapsetmiĢ ve ölünceye kadar dokuz yıl boyunca hapiste tutmuĢtur47. 

Medîne‟de ise hadarî gazelin baĢını el-Ahvas (ö.105/723)‟ın çektiği görül-

mektedir. el-Ahvas, „Umer‟den ve onun yolunda gidenlerden daha müstehcen 

gazeller söylemekteydi. AĢk maceralarını hiç çekinmeksizin ve içinden geldiği gibi 

                                                             
44 „Abdulkâdir el-Kıtt, fî‟Ģ-ġiʻ ri‟l-Ġslâmî ve‟l-Emevî, Dâru‟n-Nahdeti‟l-„Aabiyye, Beyrût, 1407/1987, s. 

365; Melhas, a.g.e., s. 78; Nizâr „Âbidîn, a.g.e.,  s. 123. 
45 Dayf, a.g.e., s. 92. 
46 el-Ġsfahânî, a.g.e., III, 331. 
47 Aynı eser, I, 396; „Abdulkâdir el-Kıtt, a.g.e., s. 211 
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anlatıyordu. Bu türü gerçek anlamda temsil eden Ģairdi48. Annesi itibariyle Hz. 

Ömer‟in torunu olan el-Ahvas ve dostları, Medîne‟nin „Akîk vadisinde eğleniyor-

lardı. Arzularının peĢine düĢüp örf ve adetlere aldırmayan bu Ģairler, zannedildiği 

gibi rahat bir yaĢam sürdürmemiĢlerdir. Örneğin Süleyman b. „Abdilmelik el-

Ahvas‟ı kırbaçlatmıĢtır. Ayrıca onu Güney Yemen tarafında bulunan Dehlek 

Yarımadası‟na sürmüĢtür. Ancak Yezîd b. „Abdilmelik halife olunca onun sürgü-

nüne son vermiĢ ve nedimleri arasına katmıĢtır49. AĢağıdaki beyitler, el-Ahvas‟ın 

en iyi gazellerinden sayılmıĢtır50: (Kâmil) 
 

ِ ووو ِّدِ    ِ جْوووِ ا  ققُْ م   ي ووو  قَلَِّّج ووو لِ قِ
 

ْ قَِلَوولَ فِووف َ ووِ    ُْ  و قِ  وو  تُ   ِّووُ  ِ وو
 

ِْووو    ِ ق ُْ مد ا  دُو  ى ووو   ت َّْجُوووِ     ب ْ ووو
 

َْ ل ب وو مَ قِلْفُوو  قدِ ققُْ قْر وو ِ     َِ   وو
 

   ِ ِِ َ ووو  ْ قَِوووُ  أَوْ أْ    ُ َُِِّي    وووْ  ت ووواْ
 

ََوو ِ   َُ اَق ققك   وو نِ ققُْ فْ  ب ْ ووِ ي ت قَل وو
 

َِ بِووو قْ  قَِِ  إِاِ ققْى وووِى   ِْ  ووو ِِْ ف و ي   ي ووو
 

ْْ ي م ب وو  دِ     ِ   وو  ج ِ َوولُ قق  ووْ ِ  قَوو
 

 

 (Ey gönül) yenilenerek tekrarlanan sevdadan ve yarın „Âkîle‟den beklediklerinden 

(seni) insanlar kurtarsın. 

Âdem‟in diriltilmesinden daha zor olan ve sevda okuyla vurulmuĢ gönül için delilik 

sayılan isteklerin yerine getirilmesini bekliyorsun. 

Ey „Akîle, hatırlıyor musun, yoksa benden sonra bu kötü zamanın seyri sana unut-

turdu mu?  

„Âkîk‟te benim ve senin gününü (hatırlıyor musun?) Hani sevda her yanımızı sarmıĢtı 

ve dağılmamıĢtı. 

Hicretin ilk yüzyılında hadarî gazel nazmeden pek çok Ģairin, bazı 

Câhiliyye dönemi gazel Ģairleri gibi, dedim dedili diyaloga dayalı bir üslûbu kullan-

dıkları görülmektedir. Meselâ „Umer b. Ebî Rebî„a bazı gazellerini diyalog üslû-

buyla nazmetmiĢtir. ġair müstehcen aĢk maceralarını anlatırken sevgilileri ile kur-

duğu diyaloglara bazen yer vermektedir. Kendisi ve onlar arasında geçenleri açık-

ça zikretmekten sakınmamaktadır51: (Remel) 
 

                                                             
48 Tâhâ Huseyn, .a.g.e., I, 261; Dayf, a.g.e., 83. 
49 el-Ġsfahânî, a.g.e., IV, 236. 
50 „Âdil Suleymân Cemâl, ġiʻ ru‟l-Ahvasi‟l-Ensârî, Matbaʻ atu‟l-Medenî, Kâhire, 1411/1990, s. 133-

134. 
51 „Umer b. Ebî Rabî„a, Dîvân, tah. Fâyiz Muhammed, Dâru‟l-Kitâbi‟l-„Arabî, Beyrût, 1416/1996, s. 

163-164. 
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ْْلِفُِ وووووف   ِْوووووُ ِ ف تُ  ُِلَ  ووووو  تُِ
 

ْ  ت ووىْتِف تِوو   ت ووىْتِف بُِ وواُ ْ       َّوو
 

ِْقِى ووو    ُْ نَ َْ ِ ووو َُ قَ  ووو  فَََِّ ووو  نُلْووو
 

َ وووِ  ْ   ُِ  ووو نِ ققُْ ْ  َِ قْ ِْف   و دُُ وووِ
 

َِ ْْلَِ ف   أَْ ووو ْ َِْ وووف فَووو   ي ووو  نُوووَّ َ  
 

ِْووْ لُ س ووْ ِ ف و ب ر ووَّْ    ََووف   ِْْ وو     فْ
 

ْْووواِِ ي   َِ   َ ِ وووف و ق ْ ْ ووو ِِف   فَووو تَُّْ
 

َِ قضدشِووَّْ   ِْلَ أَلِووف قَ فْوو ِِووف نَوو  و قتَُّْ
 

 فَوووووىَاَقنَمِْ ف قَاِيوووووواقَ لِلْمُوووووو ُ 
 

ْ رِووَّْ    َْ ققْ َ  بِ قْ  وو  َْوو   شِووَ  اَوْب    
 

ِْ  ووووو  قََْلَ     ووووو  ت م وووووُ إِاَق  فَلَى 
 

    َِِّْ َُ و   وو م  ققُْ ووو    هَووَّ ب  ققوو ِّي
 

َْ ج ك ْوووو َ  ْ  نَ قَوووو َِمِْ ووووف َّوووو  ت َّ 
 

ُِ ِ ْ ى ووو  ت بْم وووِ  ْ    و دُُ وووُِ  ققْ  وووَْ
 

َُِ ف    ْْ ص وووفِف  ققووو  فِْ  مَ ت فْر ووو  نُووو
 

   َّْ َ َ وو ُْ و اَق ب ووَّْدُ قق  نَووْ  ب وو  ق ققرمووبْ
 

 

Bana söz verdiğinde yerine hiç getirmezsin. Sonra geldiğinde de hep mazeretler ileri sü-

rersin (dedi). 

Sözünü bitirdiğinde, inci taneleri gibi gözyaĢım aktığı halde dedim: 

“Ey gözümün nuru, bil ki benim yanımda sen gözüm ve kulağım gibisin.  

Beni kınamayı bırak. Mazeretimi kabul et. Kötü ve iftira eden kiĢinin sözüne inan-

ma” 

Bunun üzerine, soğuk su katılmıĢ bal gibi lezzetli olan ağzının suyunu bana tattırdı. 

Horoz ötünceye ve müezzin ezan okuyuncaya kadar gecemizi eğlenerek geçirdik.  

Beni dürttü. Gözünde yaĢlar görünmeye baĢlamıĢtı. EndiĢelenerek dedi: 

“Ey can dostum kalk. Beni rezil etme. IĢık görünmeye baĢladı. ĠĢte bu, seher vaktinin 

soğuğudur.” 

el-„Arcî de diyalog üslûbunu kullanmaktadır. Yanlarına gelmesi için kendi-

sine haber gönderen bazı kadınları anlattığı uzun bir kasîdesi vardır. el-„Arcî gö-

ren biri olur diye o kadınların yanına korka korka gittiğini söylemektedir. Kimse-

nin görmediğinden emin olduktan sonra da o kadınların bulunduğu kapıya yakın 

bir yere sessizce oturmuĢ ve kadınlar sonsuz bir aĢkla kendisini seyre dalmıĢlardır. 

Daha sonra, kadınlardan Kulâbe‟nin ağzıyla Ģair Ģunları söylemeye baĢlar52: (Basît) 
 

َُ قَى وو      ُْ  وواَق فَقُلْوو َُِ ب وولُ   وو  َْ  نَ قَوو
 

ْ ُ ووِق  ْْ  قِ ووِ  ا  ُْ أَ َِ ِ وو  أَ  وو  ققَوواِي أَْ وو
 

                                                             
52 el-Ġsfahânî, a.g.e., I, 375. 
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ِ ووِ ف     َ  فَىَتَّْ  َ  ج وو   بِووف تُوو  أَ  وو  قْ ووَُّ
 

َُ و ت م ووُ ش ووفَ ِ   ُْت م ووُ ب لَِوو َ ووقَ  ف قق
 

ْْ َْ قَُ ووو ِ فَووو  ُ  بِ قْ   ووواِي ي ِ َِ وووف    ْ ووو
 

 ُْ ِْ ققووَّ َ  ِ ووفْ بِى وو  و قِووىَْ كِ ققَْ  شِوو  فَ ْ 
 

َ  فِووف نَ  ووَّ     ُْ جِْ وو َُ و قِ وو ِِووَ    َْ  نَ قَوو
 

   ُْ َ  ت م ووُ ت ووْ لَُ  ققظ لَوو    ووَ  ت لَب ْ وو
 

 

Kulâbe “Kim o?” dedi. Ben de ona “DüĢmanlarından birinin sen olduğunu söyledikle-

ri kiĢiyim ben. 

Ben sevdanın sürükleyip hasta ettiği bir adamım. Öyle ki çürüdüm ve öyle ki hastalık 

beni tüketti. 

ĠĢte elim, size sadakatin rehinesidir. O kötü düĢmanımıza rağmen o elden hoĢnut kal” 

dedim. 

“HoĢnut kaldım fakat ay ıĢığında geldin. Karanlık basıncaya kadar bekleyemez miy-

din?” dedi.  

 „Umer b. Ebî Rabîa‟nın gazelleri baĢta olmak üzere, hadarî gazel nazme-

den Ģairlerin manzûmelerinde kadının ikinci planda olduğu görülmektedir. Kadın 

bir zevk aracıdır. Kendisinden güçlü olan erkeğinin sevgisiyle kadının daima aklı 

baĢında değildir. ġikâyet eden, acı çeken ve merhamet dileyen kadının kendisidir. 

Hâlbuki kadın bedevî gazelde güçlüdür, acımasızdır. Onun yüzünden erkek acı 

çekmekte, hasta düĢmekte ve sonunda ölmektedir53. Kadının ağzıyla „Umer b. 

Ebî Rabîa meselâ Ģöyle demektedir54: (Basît) 
 

َْ أَ ِّوووف ُ فَ ِ نُى ووو      ت قُوووِلُ إِاْ أَيْقَ  ووو
 

ُْ  ووَُّ  ِْاِ ي وو   مَ نَبْووَ  ققَْ وو  ي وو  قََْم ِ ووف ِ وو
 

 

Ondan ayrılacağımı anlayınca “Ey Ömer, keĢke bugünden önce ölseydim!” diyor. 

Tepeden bakan ve kendisiyle çok övünen „Umer b. Ebî Rabî„a, baĢka bir 

yerde ise Ģunları söylemektedir55: (Munserih) 
 

 ْْ ْ لِووووف بِ  وووو ِ لُِ   ي وووو  ِ ْ ووووُ  مَ ت بْ
 

  َِ َِ فِووف ُ رُوو ْ  شِوو   َ ووَ  ِ ْ وو  ُْ  ِ وو
 

ُِش وو َ  فِووف   جُوو       ْ  صِووف ققْ  ي وو  ِ ْ ووُ  
 

َ ووو   َ ِْوووِ     جِوووِ  ققْ  َِي ىْم وووكم قِلْ  
 

 

                                                             
53 Heddâre, a.g.e., s. 53; Melhas, a.g.e., s. 99-100; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 115. 
54 „Umer b. Ebî Rabî„a, a.g.e., s. 142. 
55 Aynı eser, s. 74. 
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Ey Hind, senden nasibini almıĢ âĢıktan aldığın Ģeyi az görüp cimrilik yapma. 

Ey Hind, ataları soylu ve her tarafından soyluluk fıĢkıran bir adam konusunda 

gammazlara aldırma. 

Kadının güzelliğine ve kadınla yaĢadığı gerçek veya hayali aĢk maceralarına 

ayrıntılı bir biçimde yer veren Ģairin, hadarî gazellerde, zevkini tatmin etme pe-

Ģinde olduğu görülmektedir. Bunun için Ģair gerçek bir kavuĢmayı arzulamaktadır. 

Sevdasının yakıcılığından ve acısından söz etmektedir. Sonrasında, arzuladığı 

kavuĢmayı tasvîre baĢlamakta ve gizli kalması gereken mahrem husûsları açıkça 

zikretmektedir. Gerçek veya hayali olsun, yaĢadıklarını ayrıntılarıyla anlatmaktan 

sakınmamaktadır56. Bu çekinmemezlik meselâ „Ubeydullâh b. Kays er-Rukayyât‟ın 

aĢağıdaki Ģiirinde görülmektedir57: (Vâfir) 
 

 أَت مِْ ووووف فِووووف ققْ    وووو اِ فَقُلْووووو  
 

ْْقَبُى ووو    َُ   ووواَق تِووو   أُ  وووو
 

َُ بِى وووووو   فَلَ  وووووو  أَنْ فََِّتْوووووو
 

ْْوووواَبُى      ْ لَووووف  أَ  و   وووو لَ 
 

َُ بَِِّيقِى وووووو  ت م ووووووُ  ش ووووووَِّبْ
 

مَ أُشْووووَِّبُى     َُ و بِوووو    ىِلْوووو
 

َِِ  ى   ج ووووواْمَ   ِ ووووو مَ   و بِووووو
 

ِِبُى وووووو   ْْ ِِبُِ ووووووف و أُ  نَ تُْ 
 

َُِ ى   و أُبِْ َى وووووووو   ِْوووووووو  و أُ
 

َُووووووى   وأَسْوووووولُبُى      و أَقْبِ
 

ُِْ ف  ُِى وووووووو  فَم رْووووووووَّ  ْ  قِ  أُ
 

ِِووووووَى   و أُْ رِووووووبُى      فَىُْ 
 

 

Uykuda bana uğradı. Dedim ki onun benim olduğu an budur. 

Onu görüp sevindiğimde ve ağzı ile üzerime eğildiğinde 

Kanana kadar onun ağız suyunu içtim. Sonra ona içirmeye baĢladım. 

Onunla yatağında sevinçle yatan kiĢi oldum. O benden hoĢlandı ben de ondan. 

Onu güldürüyor, ağlatıyor, yakınlaĢtırıyor ve uzaklaĢtırıyordum. 

Onunla ilgilenip ĢakalaĢıyor ve o beni yere yıkıyordu. Onu neĢelendirip kızdırıyordum.   

Maceralarını bu dönem Ģairlerinin hiç çekinmeksizin ve içlerinden geldiği 

gibi anlatması moda gibiydi. Meselâ bir mevâlî olan Ġsmâ„îl b. Yesâr (ö.130/748), 

bir macerasını aĢağıdaki beyitle baĢlayan bir Ģiirinde anlatmaktadır:58 (Serî„) 
 

                                                             
56 Heddâre, a.g.e., s. 51-52. 
57 „Ubeydullah b. Kays er-Rukayyât, Dîvân, tah. Muhammed Yûsuf Necm, Beyrût, tsz., s. 122-123. 
58 el-Ġsfahânî, a.g.e., IV, 408; es-Safedî, Salâhuddîn Halîl b. Aybek, el-Vâfî bi‟l-Vefeyât, tah. Ahmed el-

Arnâût -Turkî Mustafa, Dâru Ġhyâi‟t-Turâsi‟l-„Arabî, Beyrût, 1420/2000, IX, 144. 



136                                                                                                     Yahya Suzan 

ُْ  َِلْوووَ  َِلْوووَ  مْ ي ووو   َِ ققْى ووو  ُْ أَْ ووو
 

   ُْ ِْووومُ ُْ د قِ وووف ققَووواِي أَ  و أَْ ووومُ
 

Ey Gülsüm, bütün derdim sensin Gülsüm! Gizlediğim derdim sizsiniz. 
Ġsmâ„îl sevgilisi Gülsüm‟e seslenerek hikâyesine baĢlar. Sevdasını baĢta giz-

lemeye çalıĢmıĢtır. Ancak sevgilisi sitem edip kendisini kınamıĢtır. ġair daha son-

ra, olanlara yer verir. Bir gece, ailesi ve rakipleri uykudayken sevgilisine nasıl gitti-

ğini ve kimse duymasın diye nasıl yürüdüğünü anlatır. Yanına vardığında sevgili-

sini gözyaĢlarıyla yanaklarını nasıl da ıslatmıĢ olduğunu görür. Beklemediği bu ani 

ziyaretin verdiği endiĢenin ardından üzüntüsünün dağıldığına Ģahit olur. Tan 

ağarınca da yuvasından sessizce çıkan bir yılan gibi oradan ayrıldığını ve geldiği 

gibi döndüğünü söyler. Bu Ģiirde geçen kısa hikâyede, macerasını açık bir serbest-

lik içinde Ģairin anlattığı görülmektedir59.  

Hadarî gazel Ģairleri kadınları, genelde kendi dönemlerinde güzel gördükle-

ri maddî varlıklara benzetmiĢlerdir. Kadınlara ve kadınların güzelliklerine yer 

veren bu Ģairlerin manzûmelerinde “ceylan boynu gibi bir boyun”, “ceylan göz-

ler”, “güneĢ gibi bir yüz” ve “simsiyah uzun saçlar” gibi benzetmeler sık görül-

mektedir. Bu Ģairlerin kadında övgü malzemesi yaptıkları özelliklerden biri de 

onun doğurgan biri olduğunu gösteren fizyolojik nitelikleridir. Bunların baĢında 

da kalça kısmının iriliği ve belinin inceliği gelmektedir. Bunun için olacak “dolgun 

kalçalar” nitelemesi ile sık karĢılaĢılmaktadır. Ayrıca Ģair, kadını Ummu „Amr, 

Ummu Nevfel, Ummu Ehsem, Ummu‟l-Velîd gibi isimlerle zikretmekte ve onun 

anneliğine vurgu yapmaktadır. ġairlerin kadında görmek istedikleri ahlakî özellik-

lerin baĢında ise hayâ, iffet ve varlıklı olma gelmektedir60. 

Kendisinden uzaklaĢtıramadığı bir sevdanın sonucunda sevmediği için 

hadarî gazel türündeki manzûmelerini Ģairin tek bir sevgili ile sınırlandırmadığı 

görülmektedir. Sadece arzulama güdüsüyle sevdiği içindir ki tek bir sevgili ile 

yetinmemekte ve çiçekten çiçeğe konan arı misâli sürekli sevgili değiĢtirmektedir. 

Bu da hadarî gazellerde pek çok sevgili adının yer almasına neden olmuĢtur. An-

cak bazı Ģiir eleĢtirmenleri, hadarî gazelde de sevgilinin aslında bir kiĢi olduğunu, 

sevgilileri çoğaltarak gerçek sevgilisinin adını Ģairin gizlemeye çalıĢtığını söylemiĢ-

lerdir. Bu kiĢilere göre çünkü Araplar, Ģereflerini ayaklar altına alacak biçimde 

kızlarının adının çıkmasını kabullenmiyorlardı. Bu nedenle hadarî gazel Ģairi ger-

çek sevgilisinin adını, birden fazla kadın adını zikrederek saklamıĢtır. Yine bunun 

içindir ki iffetli olan bedevî gazelde Ģair, gerçek sevgilisinin ismini zikretmekten 

çekinmemiĢ ve onunkinden baĢka bir ada yer vermemiĢtir61.   

                                                             
59 Dayf, a.g.e., 83. 
60 Bekâr, a.g.e., s. 45-46; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 100, 103. 
61 Bekâr, a.g.e., s. 53-54; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 114-116. 
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Tek bir sevgili yerine sevgililerin varlığı, meselâ „Umer b. Ebî Rebî‟a‟nın 

gazellerinde görülmektedir. ġair, güzelliğiyle aklını çelen her kadına, bunlar hac 

farizasını yerine getirmek için Mekke‟ye gelenler olsa bile, ilgi duymuĢtur. Ancak 

onun sevgilileri bu tür gazel söyleyen diğer Ģairlerin sevgililerinden farklıdır. Me-

selâ „Umer b. Ebî Rabî„a kadına hâkimiyetini göstermek için soyu ve servetiyle 

övünüp kendini beğenmektedir. Bunun için de sadece hür ve soylu kadınlarla 

ilgili aĢk Ģiirlerini nazmetmiĢtir. Oysa el-„Arcî, el-Ahvas ve el-Hâris b. Hâlid el-

Mahzûmî gibi Ģairler, kolay ulaĢılabilen ve güzel olan kadınlara ilgi duyuyorlardı. 

Sevecekleri kadının diğer niteliklerini önemsemiyorlardı. Bu nedenle câriyelerle 

ilgili de Ģiir nazmetmiĢlerdir62. 

Müstehcen olanı açıkça zikretmekten çekinmeyen hadarî gazel Ģairlerinden 

bazıları kırbaçlansa, sürgün edilse ve hatta ölümle tehdit edilse bile soylu kadınlar 

için gazel söylemekten geri durmamıĢlardır. Bu tür gazelleri nedeniyle Ģaire veri-

len cezaların belli bir sınırı yoktu ve idareciden idareciye değiĢiyordu. Meselâ 

Ka„b b. Zuheyr‟e ait Bürde Kasîdesi‟nin baĢındaki gazel belli bir kadın ile ilgili 

olmadığı için Ġslâmî Ģiirde hoĢ görülenin dıĢına yer yer çıkılmıĢ olsa da bu gazeli 

Hz. Peygamber‟in hoĢgörüyle karĢıladığı görülmektedir. Kendi döneminde Hz. 

Ömer‟in Ģiiri ve Ģairleri yönlendirmede büyük etkisi olmuĢtur ve kadınlara gazel 

söyleyen Ģairleri kırbaçlatmıĢtır. Bu Ģairler de belli bir kadına açıkça gazel söyle-

mek yerine iĢarete ve sembolik anlatıma yönelmiĢlerdir63. Bunlardan biri olan 

Humeyd b. Sevr el-Hilâlî (ö.30/650) meselâ Ģu beyitleri söylemiĢtir64: (Tavîl) 
 

  ٍَ  أَب ووووُ قمَ إِمَ أَنَ س ووووَّْت لَ    قِوووو
 

ُِووو   أَفْ  ووو نِ ققْ   ِ ر ووو يِ ت وووَُّوُ ْ لَوووُ 
 

ِْ   هُِقِى وو     ْ َِّْووَ  و مَ فَوو  َْ  فَ  وو  اَ  ب وو
 

   ُ َُِ ْ   ووولٌ و سُووو َ وووَّْةِ إِمَ  ُ  قق  ِ ووو
 

َْووم عَُِ  ُ     َ ُ ت   فَووَ  ققظ ووَ  ِ ْ ى وو  بِ قرموو
 

دْ ِ ْ ى ووو  بِ قْ  ِ وووفِّ ت ووواُو ُ     و مَ ققْفَوووفْ
 

َ ووَّْت لٍ     ََووف بِ َُ   فْ ْ لَلْوو  و   ووْ  أَ  وو  إِنْ 
 

  ُ ْ لَووف  هََِّيوو ُ    ِ وو َْووُ ود   َ ووَّْةِ     قق
 

 

Dikenli büyük ağacın her türüne, Mâlik‟in uzun ve büyük ağacının (hanımının) üs-

tün gelmesini Allah dilemiĢtir.   

Az dallı ve az yapraklı hurma ağacının dıĢında, bu ağacın uzunluğunda ve geniĢliğin-

de baĢkası yoktur. 

                                                             
62 Heddâre, a.g.e., s. 52-53. 
63 Ġbn „Abdilberr, .g.e., s. 179; Dayf, a.g.e., s. 72; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 30. 
64 Humeyd b. Sevr el-Hilâlî, Dîvân, tah. „Abdulazîz el-Meymenî, ed-Dâru‟l-Kavmiyye, Kâhire, 

1384/1965, s. 39-41. 
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Ne sabahleyin öğleden önceki gölge ne de akĢamleyin öğleden sonraki gölge ona zarar 

verebilmektedir. 

Uzun ve büyük ağaçlardan birisiyle kendimi avutursam bu bana kapalı ve yasak bir 

yol olur mu? 

Bu beyitlerde Ģair gerçek bir ağacı kast etmemektedir. Ağacı, sevdiği kadın 

için bir sembol olarak kullanmıĢtır. Taze, bol yapraklı ve diğerlerinden daha güzel 

olan bu ağaç sevgilisinin ta kendisidir65.  

Hz. Ömer, müstehcen gazeller söyleyen Suhaym‟in aĢağıdaki beytinden 

haberdar olunca rivâyetlere göre onu öldürmekle tehdit etmiĢtir66: (Kâmil) 
 

ْْ ُْ ج وووبِِ  فَم ووو تُِ  َ ووو     ِ ووو  فَلَقَوووْ  ت 
 

     َُ َِ و هَِوو ْ لَووُ َ ىْووَِّ ققْفِووَّ ق  ْ ووَّ    
 

 

Kızınızın alnından ter ve hoĢ koku yatağın üzerine akmıĢtı. 

Ancak Suhaym‟i, bu çirkin gazele muhatap olan kabile öldürmüĢtür67.  

Kadınların da hadarî gazelleri dinlemekten ve onlarda yer almakla övün-

mekten geri durmadıkları görülmektedir. Meselâ „Abdulmelik b. Mervân‟ın kızla-

rından biri hacca gidince el-Haccâc, „Umer b. Ebî Rebî„a‟yı tehdit etmiĢ ve o kızı 

Ģiirlerinde zikretmemesi mesajını göndermiĢti. Bunun üzerine „Umer de gazel 

söyleyememiĢti. Ancak kız onun bir Ģeyler söylemesini istiyordu. Haccını bitirdik-

ten sonra da Mekkeli birisinden her beytine on dinar vermek karĢılığında 

„Umer‟in Ģiirini kendisine getirmesini istemiĢtir. Fatıma bint „Abdilmelik de hacca 

gitmiĢti. „Umer onunla ilgili de Ģiirler söylemiĢtir. Ancak „Abdulmelik ve el-

Haccâc‟ın korkusundan onun ismine yer verememiĢtir. „ÂiĢe bint Talha da kendi-

siyle ilgili „Umer‟in bir Ģeyler söylemesini istiyordu. „Umer de onunla ilgili bir 

Ģeyler söylemiĢtir68. Bütün bu örnekler gösteriyor ki soylu kadınlar, Ģair saygınlık 

sınırını aĢıp açık saçık ifâdelere ve müstehcen olana yeltenmedikçe, adlarının 

Ģiirde geçmesinden çekinmiyorlardı. Kadına göre bu gazellerde, onun güzelliğinin 

ifâdesi vardı ve Ģair onu övüyordu. O zamanki gazeller, iĢlevleri itibariyle, bugün-

kü magazin gazete ve dergilerine benzetilebilir. O gazeller hac için Mekke‟ye 

gelen kadınları tescil ediyor ve güzelliklerini kendi aynalarında yansıtıyorlardı. 

                                                             
65 Heddâre, a.g.e., s. 102, 114; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 56. 
66 Suhaym „Abdu Benî‟l-Hashâs, Dîvân, tah. „Abdulazîz el-Meymenî, Matbaʻ atu Dâru‟l-Kutubi‟l-

Mısriyye, Kâhire, 1369/1950, s. 60. 
67 el-Cumahî, Muhammed b. Sellâm, Tabakâtu Fuhûli‟Ģ-ġu„arâ, Ģerh. Mahmûd Muhammed ġâkir, 

Matba„atu‟l-Medenî, Kâhire, 1974, I, 188; Ġbn Kuteybe, a.g.e., s. 292. 
68 el-Ġsfahânî, a.g.e.,  I, 201 vd; Yalar, Mehmet, “Emevîler Döneminde Gazel ve Ömer b. Ebî 

Rabîʻ a”, Uludağ Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, cilt 18, sayı 2, 2009, s. 61. 
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Bunun için olacak ki bazı soylu kadınlar o gazellerde yer almak için Ģairlere para 

bile ödüyorlardı69.  

ġairlerin gazel söyledikleri kadınların konumunun, gazellerin müstehcenlik 

derecesini etkilediği görülmektedir. Eğer kadın KureyĢ‟in veya Ensâr‟ın soylula-

rından birisi ise ona gazel nazmetmek kolay değildi. Alınıp satılan Ģarkıcı 

câriyelerle ilgili söylenen gazeller gibi müstehcen gazeller o soylu kadına söylene-

miyordu. Dolayısıyla Medîne ve Mekke‟de müstehcen gazellerin yaygınlık kazan-

masında bu câriyelerin büyük bir etkisinin olduğu söylenebilir. Çöllerde iffetli 

gazelin yaygınlığını da oralarda bu câriyelerin bulunmamasına bağlayabiliriz70. 

Hadarî gazellerde yer verdiği bazı maceralarda Ģair, hislerini, sevda yolunda 

gördüğü engelleri ve meydana gelen ayrılığı dile getirmiĢtir. Ayrıca sevgilinin ken-

disinden gelen iliĢkiyi kesme, yüz çevirme, düĢman olma, barıĢmama ve son veda 

gibi tehditlere de değinmiĢtir. Bu maceralarda kadın, güzel endamı, hoĢ kokusu, 

baĢtan çıkarması, sözünde durmaması gibi özellikleriyle ortaya çıkmıĢtır. ġair ise 

sevgilisi kendisine iltifat etmediği ve sözünde durmadığı için sevdanın kurbanıdır. 

Tek baĢına kalan, sevgilinin veya sevgililerin ayrılığından acı çekip ızdırâb içinde 

kıvranan odur. Çünkü arabozanlar onun yoluna engeller çıkarmıĢlardır. Sonunda 

maceranın perdesi kapanmakta ve sonsuz ayrılık meydana gelmektedir.  

Hadarî gazellerde Ģair bazen gözü yaĢlıdır, feryat etmektedir ve çöl Ģairleri-

nin söylediklerine dönüp onları tekrarlamaktadır. Dayanamayıp açıkladıktan son-

ra sevdasını gizlemeye ve sabretmeye çalıĢmaktadır. Bu itibarla hadarî ve bedevî 

gazeller örtüĢmektedir. Hatta bazen hadarî gazel, sevgiliden geriye kalan eserlerin 

baĢında durup ağlamayı da içermektedir. Bunun için, hadarî gazel Ģairlerinin de 

çöl geleneğinden geldikleri ve çöl geleneğinden bütünüyle kopmadıkları söylene-

bilir. Ancak mevcut ortam, onların ruhlarında ve gazellerinde onları klasik çöl 

geleneğinin kenarına iten bazı yenilikler meydana getirmiĢtir. Meselâ, Câhiliyye 

dönemi gazel Ģairleri, muhafızlarını atlatarak kadına ulaĢmak ve onunla seviĢmek 

ile övünürken, Ġslâm döneminde Ģairlerin sevgiliye kavuĢmanın önündeki engel-

lerden Ģikâyet ettikleri görülmektedir. Engelleri aĢıp sevgiliyle bir araya geldikle-

rindeyse hayâ ve iffet, Ġmru‟u‟l-Kays‟ın yaptıklarının aynısını yapmalarının önün-

de bu Ģairlere genelde engel olmaktadır. Bu gazellerde çok elçinin bulunması ve 

bunların aracılığıyla sevgililere gönderilen mesajlara çok yer verilmesi, dikkat çe-

ken bir diğer yeniliktir71. Meselâ Humeyd b. Sevr aĢağıdaki beyitlerde iki dostunu 

sevgilisine elçi olarak göndermektedir72: (Tavîl) 

 

                                                             
69 Dayf, a.g.e., s. 98; Melhas, a.g.e., s. 81-82. 
70 Dayf, a.g.e., s. 82. 
71 Bekkâr, a.g.e., s. 53-54; Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 104, 114; Melhas, a.g.e., s. 91-93. 
72 Humeyd b. Sevr el-Hilâlî, a.g.e., s. 28. 
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ٍَ   ووو  أَص ووو ب ِ ف   ل لَِلَوووف  إِ ِّوووف ُ ْ وووم 
 

َُ و ت ْ لَ  وو      َْووم َْقِ      وو  نَووْ  قَقَِوو  قِم 
 

   ُْ ُْووو ُْ ي   أُ  ل َُ   ووو  إِنَ قضد     ووولَ   ووو
 

ُ  قمَ   ىَّْ  وو     ِْ ووَ  ِ وو َْم ِ ووْ  ي   بِى وو  ي 
 

ْْووواُمَ أَلوووَ فَوووَ  تُفِْ وووَ   سِوووَِّّي و   مَ ت 
 

َْ ققُْ َ م   وو      َ ووِ ي  أَب َ ُ   وو  ِ ْ ووُ  ققْ
 

 

Dostlarım, karĢılaĢtıklarımı öğrenmeniz ve (bana) inanmanız için baĢıma gelenden 

ben Ģikâyetçiyim.  

(Sevdiklerinizle birlikte) uzun yaĢamanızı dilerim. Emanete hıyanet eden günahının 

cezasını bir gün Allah‟tan bulup yüklenir.   

Sırrımı açığa çıkarmayın. Sırrından gizli olan konuĢmaları sizlere açan kardeĢinizi 

rezil etmeyin. 

Hicretin ilk yüzyılında gazel nazmeden Ģairlerin, gazelin dıĢında baĢka Ģiir 

türleriyle genelde meĢgul olmadıkları görülmektedir. Onlara göre aĢk var olmanın 

ve yaĢamanın ta kendisidir. Meselâ el-Ahvas Ģunları söylemektedir73: (Tavîl) 

 

ِ ى  ْْ ت ووْ ِ    وو  ققْى وو ْْ ت ْ   ووْ  و قَوو َ  قَوو  إِاَق أَْ وو
 

َِّْْ ج لْ  و  ق      ُْ ي و بِِ  ققر و ِ َّقَ ِ و ُْ ت   فَُ 
 

 

ÂĢık olmamıĢsan ve sevda nedir bilmemiĢsen sert ve kuru kayadan bir taĢ say kendi-

ni. 

Nitekim „Umer b. Ebî Rebî„a, Cemîl b. Ma„mer ve Kays b. Zerîh baĢta ol-

mak üzere bazı Ģairlere ait dîvânlar bütünüyle gazel içeriklidir. Bedevî veya hadarî 

gazel söyleyen diğer Ģairlerin dîvânında ise gazel, hâkim olan özelliği oluĢturmak-

tadır74. 

Hadarî gazel yazan Ģairler, çölleri bırakıp kentlerde yerleĢik hayata geçtikle-

rinden, ne kendileri ne de muhatapları sevgilinin yurduna ağlama ihtiyacını his-

setmiĢler. Dolayısıyla çölde bırakıp gittikleri sonra da gelip bulamadıkları sevgili-

lerle çölde yaĢadıklarını, Ģairler bu kentli Ģiirde artık anlatmamaktadırlar. Dostla-

rıyla Mekke, Medîne ve civarında yaĢadıkları hâdiseleri ele almaktadırlar. Bunun 

sonucunda, klasik kasîdelerin baĢında yer alan nesîbten, hadarî gazel türü büyük 

ölçüde farklı olmuĢtur. Ayrıca nesîb, manzûmenin amacı olmayıp baĢka bir türe 

giriĢ için nazmedilmiĢken hadarî gazel manzûmenin ana gayesini oluĢturmuĢtur.  

Hadarî gazel Ģairinin hedefi sadece Ģiir yazmak değildi. ġair mırıldanacak 

bir manzûme yazmayı da istiyordu. Müzik parçası ise uzun kasîde yapısına gerek-

sinim duymamaktaydı. Çünkü müzisyenler, maktû„aları terennüm etmekteydiler. 

                                                             
73 „Âdil Suleymân Cemâl, a.g.e., s. 121. 
74 Heddâre, a.g.e., s. 55. 
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Bununla birlikte maktû„alar bazen uzun yazılmıĢtır. Ancak klasik kasîde yapısını 

almamıĢlardır. Sevda ile baĢlayıp sevda ile bitmiĢlerdir. Mûsikî ile uyumlu olması 

için hadarî gazellerin vezinleri de değiĢmiĢtir. Bunların hafif ve kolay olan vezin-

lere dönüĢtüğü görülmektedir. Mûsikînin baskısı altında hafif vezinlere yönelme 

çoğalmıĢ, tavîl ve kâmil gibi uzun vezinler bırakılıp vâfir, hafîf, remel, mutekârib 

ve hezec gibi kolay vezinlere gidilmiĢtir. Bununla da yetinilmemiĢ, mûsikînin 

ihtiyacını karĢılamak üzere, hem uzun hem de basit ve kolay olan vezinler 

mucezze‟ hâle getirilmiĢtir. Vezinler ve mûsikî nazariyesi arasında uyum sağlansın 

diye bazı tef„îlelerin harflerinde uzatma ve kısaltma gibi tasarruflarda da bulunul-

muĢtur. Meselâ remel vezni, üç defa tekrarlanan ُْ َِْ تُ  ile oluĢmaktadır. Vezin فَ 

gerektirdiği için, bunun birinci unsurunda, ilk uzun heceyi kısa hece ile ُْ -Ģek فَِ َ تُ

linde okuduğumuzda vezin ilk hâlini kaybetmektedir. Hızlı bir hareket kazandığı 

için vezin de hızlı olur. Bilinmektedir ki kısa harekeler (sesler) vezni hızlandırırken 

uzun olanları yavaĢlatmaktadır. Birinciler ateĢli duyguları ifâde etmeye uygunken, 

ikincileri sâkin veya hüzünlü olanlarına daha elveriĢlidir.  

Hadarî gazelde, aĢina bir dilin kullanıldığı görülmektedir. Bu dil, zorluk ve 

yabancılık içermiyordu. Dün yazılmıĢ gibiydi. Cerîr ve el-Ferezdak‟ta görülen 

medih ve hiciv içerikli Ģiir dilinden halka daha yakın geliyordu. AĢk ve aĢk mace-

raları etrafında dolaĢan içerikleri yönüyle de bu gazeller halkın ilgisini daha çok 

çekiyordu. Halkın yaĢadığı günlük olaylar anlatılıyordu. Ġnsanlar Hicâzlı Ģairler ile 

sevgilileri arasında geçenleri bu gazellerde okuyabiliyorlardı. Bu gazeller ayrıca 

Hicâzlıların sohbetine konu olan ve Ģairlerini baĢtan çıkaran kadınların 

tasvîrleriyle doluydu. Oysa klasik Ģiir, genelde uzak mâzîden haber veriyordu. 

Klasik Ģiirin içeriği eski olaylardı. Günün konusu olan Ģeylere neredeyse değinmi-

yordu. Klasik Ģiirde eğer tasvîre yer verilmiĢse de bu, Câhiliyye dönemine ait sa-

vaĢların ve savaĢanların tasvîriydi. Ġslâm döneminde meydana gelen fetihler yeri-

ne, Ģairler atalarının Câhiliyye dönemindeki kahramanlıklarıyla övünüyorlardı.  

Dil ve içerikteki yeniliklerin hadarî gazeli yaygınlaĢtırdığı görülmektedir. 

Mûsikî parçalarının hac mevsiminde söylenip okunması, mûsikînin sözlerini oluĢ-

turan gazellerin (savt) bizzat kendilerinin Hicâz‟dan civardaki yerleĢim birimlerine, 

ardından daha uzaktaki Irak ve ġam‟a ulaĢabilmesi, gazelin revaç bulmasında ekili 

olmuĢtur. Gazelin toplumda en büyük yeri iĢgal ettiğinin kanıtı ise Ģairlerin sadece 

gazelleriyle ün kazanmıĢ olmalarıdır. Meselâ, Kuseyyir‟in Emevî ve HâĢimîlerle 

ilgili methiyeleri de bulunmaktadır. Ancak „Azze ile ilgili söyledikleri gazelleri onu 

ünlü yapmıĢtır. Emevîlerle ve Zubeyrîlerle ilgili methiyeleri olmasına rağmen Ġbn 
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Kays er-Rukayyât, er-Rukayyât gazelleriyle meĢhur olmuĢtur. el-Ahvas da Ummu 

Ca„fer, Cemîle ve Sellâme ile ilgili yazdığı gazellerle tanınmıĢtır75. 

2.4. Hicivli Gazel  

Câhiliyye döneminin sonlarında, fahr (övünme) veya hiciv içerikli bazı 

kasîdelerin baĢında bir gazel bölümü görülmeye baĢlanmıĢtır ki Ģair bunu hasmın 

kendisine yakın bir kadına veya hasım kabileye üye olan soylu kadınlara söylüyor-

du. Ancak bu gazeli söz konusu kadınlara sevdası nedeniyle nazmetmiyordu. 

SevdalanmıĢ görünerek onları öfkelendirmeye ve dillere düĢürmeye çalıĢıyordu. 

Tâhâ Huseyn‟in el-gazelu‟l-hicâî, el-Hûfî‟nin el-gazelu‟l-keydî ve ġukrî Faysal‟ın el-

gazelu‟s-sîyâsî adını verdiği bu gazel türü, gazel türlerinin dördüncüsünü oluĢtur-

maktadır76.  

Hicivli gazel, Tâhâ Huseyn‟e göre, Emevî dönemi Ģairlerinden „Ubeydullâh 

b. Kays er-Rukayyât tarafından ortaya çıkarılmıĢtır. ġukrî Faysal da ortaya çıkıĢ 

konusunda Tâhâ Huseyn‟e katılmaktadır. ġukrî Faysal‟a göre, kendilerine siyaset 

yapma imkânı verilmeyen muhalif Ģairler, „Umer b. Ebî Rabî„a‟nın yolunu takip 

ederek intikamlarını gazel ile almıĢlardır77.  

el-Hûfî ise hicivli gazel örneklerinin, câhiliyyenin sonları ile Sadru‟l-Ġslâm 

dönemine kadar geriye gittiğini söylemektedir. Bu konuda el-Hûfî‟nin haklı oldu-

ğu görülmektedir. Nitekim söz konusu dönemin önde gelen Ģairlerinden Kays b. 

el-Hatîm (ö.620), Bu„âs savaĢının olduğu zamanda, „Abdullah b. Ravâha 

(ö.8/629)‟nın kız kardeĢi „Amre için hicivli gazel söylemiĢtir. „Abdullah da 

Kays‟ın kız kardeĢi Leylâ için gazel söyleyerek ona karĢılık vermiĢtir. Hassân b. 

Sâbit de Leylâ bint el-Hatîm için gazel söylemiĢtir. Kays b. el-Hatîm ona da karĢı-

lık vermiĢ ve onun hanımı için bir gazel nazmetmiĢtir. Dönemin ünlü Ģairi Ka„b 

el-EĢref (ö.3/624) de Ummu‟l-Fadl bint el-Hâris ve Müslüman hanımlar için 

hicivli gazeller söylemiĢtir. Ka„b‟ın bu gazelleri muhataplarını o kadar rencide 

etmiĢtir ki rivâyetlere göre Hz. Peygamber onun öldürülmesi emrini vermiĢtir. 

Bütün bu örnekler gösteriyor ki bu gazel türü Emevî döneminden önce de bu-

lunmaktaydı78. 

Ġslâm‟ın prensipleriyle örtüĢmediğinden bu gazel türü, Ġslâm dönemi ile 

birlikte azalmaya baĢlamıĢ ve yok olmaya yüz tutmuĢtur. Ancak „Abdurrahmân b. 

Hassân (ö.104/722), Emevî döneminde, Remle bint Mu„âviye için hicivli bir 

gazel söyleyince bu gazel türünün yeniden canlanmaya baĢladığı görülmektedir. 

Ġbnu‟z-Zubeyr grubunun Ģairi „Ubeydullâh b. Kays er-Rukayyât da el-Velîd b. 

                                                             
75 Dayf, a.g.e., s. 81, 85-87, 106-109, 221-226; Melhas, a.g.e., s. 385-386. 
76 el-Hûfî, Ahmed Muhammed, Edebu‟s-Siyâse fî‟l-„Asri‟l-Emevî, Dâru‟l-Kalem, Beyrût, tsz., s. 257. 
77 Tâhâ Huseyn, a.g.e., I, 251; ġukrî Faysal, a.g.e., s. 294,298; Dayf, a.g.e., s. 36; Nizâr „Âbidîn, a.g.e., s. 

111. 
78 Bekkâr, a.g.e., s. 52; el-Hûfî, a.g.e., s. 257, 260. 
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„Abdilmelik‟in karısı Ummü‟l-Benîn bint „Abdilazîz b. Mervân için bu türden bir 

gazel söylemiĢtir. ġair, el-Velîd‟i ve babasını, Ummü‟l-Benîn‟in babasını ve 

Emevîleri kızdırmıĢtır. Bunun üzerine „Abdulmelik Ģairin öldürülmesi emrini 

vermiĢtir. Ayrıca Ģairi barındıranı da tehdit etmiĢtir. ġairi „Abdullah b. Ca„fer b. 

Ebî Tâlib ve bizzat Ummü‟l-Benîn‟in aracı olması kurtarmıĢ ve „Abdulmelik‟i 

ondan vazgeçirmiĢtir. Bununla birlikte „Abdulmelik, Ģairi hazine yardımından 

mahrum bırakmıĢtır. Mus„ab b. ez-Zubeyr‟i övdüğü kasîdesinin baĢında bulunan 

söz konusu gazelinin bir hayalden ibaret olduğunu söylemesi, muhtemelen Ģairin 

affedilmesinin gerekçesi olmuĢtur. Câhiliyye döneminde hicivli gazel söyleyen 

Ģairlerden farklı olarak Ġbn Kays er-Rukayyât bu gazelini bir methiyenin baĢına 

getirmiĢtir. Oysa câhiliyyenin söz konusu Ģairleri bu tür gazellerini sadece fahr ve 

hiciv içerikli manzûmelerde kullanıyorlardı. ġair ayrıca gazelinin bir hakikat olma-

dığını, aksine bir hayalden ibaret olduğunu söylemiĢtir ki Câhiliyye Ģairleri bunu 

da yapmıyorlardı79. 

Bu dönemde hicivli gazeli temsîl eden Ģairlerin baĢında el-„Arcî‟nin geldiği 

görülmektedir. HiĢâm b. „Abdilmelik‟in atadığı Mekke valisi Muhammed b. 

HiĢâm el-Mahzûmî‟nin annesi Ceydâ ile ilgili el-„Arcî hicivli bir gazel söylemiĢtir. 

Bu gazelin bazı beyitleri Ģu Ģekildedir80: (Serî‟) 
 

ِْد مِ  ْ لََْ  وووو    ب وووولَ ققْى وووو  ُْووووِجِف 
 

ََِّْجِوووف    َِ إِنْ مَ ت فْ  لِوووف تُ  إِ  ووو
 

ُِلَوووو ُ  َِوووو ِ َ    ِْمَ   ُْ ت وووو    لْب وووو
 

ْ لَوووُ   وووْ ى  ِ      ووو    لْم قِوووف إِمَ 
 

َ ووو ِّ إِنْ ت  َْ و   ووو اَق ِ وووىًفِوووف ققْ  ِ ووو
 

ُِووو ِ   َْ ْْ ت   و أَْ لُوووُ  إِنْ ِ وووف  قَووو
 

 

Ey mahfenin sâhibesi, yanımıza gel otur. Eğer gelmezsen (bizi) sıkıntıya sokarsın. 

Bütün bir yıl boyunca bekliyoruz ve sadece yolda karĢılaĢıyoruz  

Eğer hac ederse hacda. Eğer o hac etmezse Minâ ve Minâ halkının ne değeri olabilir 

ki! 

el-„Arcî, bu valinin zevcesi Cebretu‟l-Mahzûmiyye için de hicivli gazel söy-

lemiĢtir. Cebre ile ilgili söylediklerinden iki beyit Ģu Ģekildedir81: (Kâmil) 
 

َ وووول ِ ف ج بْووووَُّ ْ لَووووف  فَ  ُْووووِجِف 
 

  ُْ ْ  ققرموووُ ودُ و أَْ ووومُ  س وووفَُّْ فِوووَ
 

                                                             
79 el-Bağdâdî, a.g.e., VII, 287; el-Hûfî, a.g.e., s. 258. 
80 el-Ġsfahânî, a.g.e., I, 393. 
81  Aynı eser, I, 394. 
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   وووو    لْم قِووووف إِمَ َّووووَ َ  ِ ووووىً 
 

 ت م وووُ يُفَوووَِّّ   ب َْ    ووو  قق  فْوووَُّ   
 

 

Ey Cebre, yanımıza gel otur ve selam ver. Niçindir yüz çevirmeler? Oysa siz yolcusu-

nuz. 

Ancak Minâ‟nın üçüncü (gününde) karĢılaĢıyoruz. Hemen ardında da yola çıkma bi-

zi ayırıyor.  

el-„Arcî‟nin bu gazeli valinin ona kin beslemesine neden olmuĢtur. Ancak 

bir suç iĢleyene dek vali ona süre vermiĢ ve dokunmamıĢtır. Bir açığını yakalaması 

üzerine de onu yakalayıp dövdürmüĢtür. Onun saçını tıraĢ ettirip baĢının üzerine 

yağ döktürmüĢ ve onu insanlara teĢhir etmiĢtir. Ölünceye dek, dokuz sene bo-

yunca onu hapiste tutmuĢtur82. Ancak el-„Ârcî‟yi bu iĢkenceler de susturamamıĢ-

tır. ġair özür dilememiĢtir ve yaranmaya da çalıĢmamıĢtır. Hapisteyken de valinin 

kadınlarıyla ilgili Ģiirler nazmetmeye devam etmiĢtir. Bu gazellerini müzisyenler 

Ģarkı olarak okuyorlardı. Bir tanesi Ģu Ģekildedir83: (Basît)   
 

ِ ووَّ     ِْ ووَ  إِقَووُ ت  ِْ   ظَووَّ بْ ي  َْ قَوو ِْ  ق  ت وو
 

ِ ووَِّ     َ َ  ققْ  ضدَّووَّ بْ س ووقَ َ  فِووف اقِوو
 

  َْ َ ظَووو ِِْ يوووُ  ل ووو  يْى   إِاَق قَ  ي وووكْد قدُ ت 
 

   ي كِيووُ    ب وو بُ ققْووىَْ لِ بِوو قْ  عََِّ َِ  وو 
 

ْ ْ وووَُّ ِ يقَمُى ووو    ِ ْ دُ و جْ  مُى ووو  وققْ  فَووو قْ
 

ُ  ققْقَ  ووَِّ   ِ ق ِ وو ِْوو ِ مِى وو  أَ َْ ب ىْ ِْ ِ وو  و 
 

ُ  قَ  وو        بِوو مَ ي وو  َ بَِ وو بِ ققْقَوو ِ  نُلْوو
 

ُ  ققْب   ووَِّ   ُ  أَاْ قََْلَووُ ِ وو  قَووََْ ي  ِ ووْ ُ 
 

 

Karagözlü bir (kadındır). Bir gün taĢa baksa o taĢı bile meftun edecektir. 

Yerdeki çimin yağmur ile artması gibi yanaklarının kızarması da baktığında artıyor. 

Gül onun yanağıdır. ġarap onun ağız suyu. Güzelliğinin ıĢığı aydan daha parlak. 

Allah için ey dağ ceylanları, bize söyleyin: “Benim Leyla sizden biri mi yoksa Leyla 

beĢer midir?” 

Selûl kabilesine mensup bir Ģair olan Muzâhim b. „Amr (ö.125/743), bir 

bedevî Ģair olan Ġbnu‟d-Dumeyne (ö.130/747)‟nin eĢi Hamâ için söylediği hicivli 

gazellerle tanınmaktadır. Rivâyete göre Muzâhim, Hamâ‟nın yanına uğrardı ve 

onunla oturup konuĢurdu. Dedikodu yapılınca Hamâ‟nın yanına Muzâhim‟in 

                                                             
82 Aynı eser, I, 396. 
83 el-Bağdâdî, a.g.e., I, 97. 
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gitmesi engellenir. Bu duruma son derece öfkelenen Muzâhim, içinde aĢağıdaki 

beyitlerin de olduğu hicivli bir gazel nazmeder84: (Basît) 
 

دْ ب ِ وو    َ وو  َْ  أَْ   ووُ ِ  ِ   وو ْ  إِاَق     ف ت ووَْ
 

ِِووف   قَ ِ يى وو       ْ  ِّووف ققُْ َُووِنُ و مَ أَبْ
 

ْ  نَ  ووْ بُ قَى وو    ُْ ب ِ ووف ت ووَْ َ  ِ وو ِْوو  َِ  ْْ  َِوو
 

ِْا  ت  ِ َى وو     ْ وو ِ    تِوو   اَق   قق  وو  و 
 

ْ    مِى ووو       ُ ََِ ووولٍ   ووو  ب وووَْ  ْ َ   ووولُ 
 

َِ وِيى ووو   ُ  س وووب مِى   مَ ش وووَ    و ب وووَْ
 

ُْب َْووِ  قمَ فِووف قْ ووَّ أَ ٍ     وو اَق    ُ  ت ووَّ ى قبْوو
 

دْ ت  وِيى وو     ْ وواْ  ق َْر وو  لٍ  َْ بُِ  َ وو  قََْ
 

َ  هََِّيوووو   مَ تُقَ ِ بُى وووو   أَي وووو ا  أَْ وووو
 

ِِووَّ قبِ ب  ِ يى وو   ْ  فِووف ققْ ِْ  و ص وو د    ققْقَوو
 

 

Gözler uykuya dalıp beni görmez olduklarında Benû Teym‟in kadınlarına uğruyorum. 

Yemeklerini yeme peĢinde de değilim! 

Koruyucusu uykunun tadına bakarken, göğüsleri belirginleĢmiĢ veya evde kalmıĢ nice 

Benû Teymli kız ile oturmuĢum. 

Onun (Hamâ‟nın) apıĢları arasındaki yanık izi, daima Hamâ‟yı yaksın. 

Ey Ġbn „Ubeydillah, iffetli ve bâkire olmayan bir kadınla ilgili ne düĢünüyorsun? 

Sen sürgünde olup ona yaklaĢamadığın günlerde, gaflet anlarında (gecelerde), ok yayı ve 

sahibi birbirini bulup karĢılaĢıyordu.  

Bu kasîdede, Hamâ‟nın bedeninin en mahrem yerinde olan ve bilinmeyen 

yanık izlerini Muzâhim ayrıntılarıyla anlatınca Ġbnu‟d-Dumeyne eĢine onun bun-

ları nereden bildiğini sorar ve son derece öfkelenir. EĢi, kadınlar bu bilgileri ona 

söylemiĢ olmalılar dese de Ġbnu‟d-Dumeyne buna inanmaz ve Muzâhim‟e bir 

randevu vermesini söyler. Muzâhim buluĢma yerine gelince de Ġbnu‟d-Dumeyne 

ve adamları döve döve onu öldürürler. Daha sonra Ġbnu‟d-Dumeyne karısını da 

öldürür85.  

2.5. Asker Gazeli 

Ġslâm ile baĢlayan fetihler vasıtasıyla Araplar, daha önce görmedikleri ülke-

leri görmeye baĢladılar. Aralarında Ģairlerin de bulunduğu fetih askerleri, vatanla-

rından ve sevdiklerinin diyarından uzakta yaĢamak durumuyla karĢı karĢıya kaldı-

lar. Çünkü fetihlere katılanlar, yaptıkları savaĢtan sonra vatanlarına hemen döne-

miyorlardı. Fethedilen uzak diyarlarda bir süre kalmak, yeni Ģehirler ve ordugâhlar 

kurmak durumunda kalıyorlardı. Bu konuda büyük bir fedakârlık gösteriyorlardı. 

                                                             
84 el-Ġsfahânî, a.g.e., XVII, 99-100; „Azîze Fevvâl Bâbetî, Mu„cemu‟Ģ-ġu„arâ el-Muhadremîn ve‟l-Emeviyyîn, 

Dâru Sâdır, Beyrût, 1998, s. 449. 
85 el-Ġsfahânî, a.g.e., XVII, 101. 
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Fetih askerlerine bu fedakârlığı yaptıran hususu, en-Nâbiğa el-Caʻ dî (ö.50/670) 

Ģu Ģekilde açıklamaktadır86: (Basît) 

 

ِ َُِّ ف َْ تُوووواَ ِْوووو  َ  ب  ت وووو  بِوووو مَ نَ 
 

ُْ ش ووىْ  َْىِ    س ووب  َ    و ققوو  ْ لُ ي ْ ى وو   ِ وو
 

ِِم وو بُ قمَ أَلَّْ ج ِ ووف     ْ  ِّووف    َ  ي وو  بِْ وو
 

ُ  قمد   وو  فَ  وو َ    ْْ و   ووْ  أَْ وو      ْ ووْ ُ 
 

ِْ يَُّْجُِ ِ ووف     َُ فَووَّ بم قق  وو   فَووإِنْ   ج ْ وو
 

ِِف ب وو  مَ     َُ بَِّ بِّووف فَوو بْم  َِقْوو  و إِنْ قَ
 

ْْ ووُ فََ ْ وواِ  ِ ف     ْْووَّ م  أَوْ أَ َُ أَ ُِْ وو    وو  
 

ِ مَ      َْوم عِلْ تِو ْْ ي  ِ وً ُ قَو  ُْ  ِ  َْ ِ  ِ  أَوْ 
 

 

Kadın oturmuĢ ve göz pınarlarından gözyaĢı Ģapır Ģupur dökülürken bana Allah‟ı ha-

tırlatıyor. 

Ey amcamın kızı, kader beni yanınızdan çıkarıp uzaklara götürdü. Allah‟ın yaptığı-

nı hiç engelleyebilir miyim? 

Eğer dönersem insanların Rabbi beni döndürmüĢ olacaktır. Eğer Rabbime kavuĢur-

sam sen yerime baĢkasını arayıp bul. 

Ben topal, kör veya hastalık nedeniyle güçten düĢmüĢ cılız biri değildim ki Rabbim 

beni (savaĢa katılmaktan) mazur görsün. 

Uzun süren gurbet hayatı, geride bıraktıkları eĢleri ve çocukları için asker-

lerin endiĢelenmelerine ve onları çok özlemelerine sebep oluyordu. Vatanlarına, 

eĢlerine ve çocuklarına duydukları hasreti, mırıldandıkları beyitlere döküyorlardı. 

Asker gazeli (gazelu‟l-cund) ile adlandırılabilecek bu Ģiirlerde kadın Ģüphesiz söyle-

nen manzûmelerde hareket noktasını oluĢturuyordu87. Meselâ bir asker Ģair, eĢine 

ve vatanına duyduğu özlemi Ģu beyitlerle ifade etmektedir88: (Tavîl) 
 

َُ    تَِوووَ  ققْقَووو فِلِ   فَ  ووو نَِ ف   س وووِ ْ 
 

ْْو ِ       ْ لَوُ د  َ وَ ا   َُوق ِ  ِّوف قق َُ قنْوَّ   فَقُلْ
 

ِْوووٍ  و إِ ِّوووف  يِووو     مُ إِقَوووُ     أَتِووو
 

ِْووِ   ُْ نُفُووِل  إِقَووُ    ِ قلَ ققلََ وو قِف ِ وو  هَوو
 

ْْم َِّْ  ْْوووُ  فَووو  ِْووو   و مَ د   ت   وووك  فَوووَ    
 

ِْاِ ققْقَِ    وو   ِْووَّ  إِقَووُ ي وو ْْووِ بِى   ِ  لِ و ققْ
 

 

                                                             
86 en-Nâbiğa el-Caʻ dî, Dîvân, tah. Vâdıh es-Samed, Dâru Sâdır, Beyrût, 1998, s. 137-138. 
87 Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 157. 
88 Yâkût el-Hamevî, ġihâbuddîn Ebû „Abdillah, Muʻ cemu‟l-Buldân, Dâru Sâdır, Beyrût, 1397/1977, 

V, 264. 
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Kafilenin yola çıkacağını duydum. Bu beni heyecanlandırdı. (Özlemim kabardı) ve on-

lara: “Benden Da„d‟a selam söyleyin” dedim. 

Necd‟i özlüyorum. Ancak geceleri, Necd‟e döneceğimden umutsuz oluyorum. 

Kabullen artık. Ne Necd ne de Da„d var. Kıyamet gününe kadar bunlardan ayrı ka-

lacağını kabullen.   

Asker Ģairler, yeni tanıdıkları ülkelerdeki yaĢam tarzından hoĢlanmıyorlardı 

ve bu onlara ağır geliyordu. Bu nedenle alıĢkın oldukları hayat tarzına, vatanlarına 

ve sevdiklerine daha özlem duyuyorlardı. Bu özlemlerini vatanı sembol yaparak 

dile getiriyorlardı. Câhiliyye Ģiirinde atlâlın sevgiliye sembol olması gibi bu Ģiirler-

de de vatan sevgililer için bir sembol idi. Bu sembolü kullanan Ģairlerin baĢında 

ise es-Sımma el-KuĢeyrî (ö.95/714) gelmektedir89. AĢağıdaki beyitlerde es-Sımma 

el-KuĢeyrî, vatanına ve orada yaĢayan sevgilisine duyduğu özlemi dile getirmekte-

dir90: (Tavîl) 
 

ُ  قََْلَووولَ  َ  شووو َّي   وووْ  أَبَِوووم   أَمَ قََْووو
 

ُْ أَْ لِى وو  سُووْ ُ   ْْووُ  ِ وو َُووْ ٍ  و قَ  وو  ت   بِ
 

ْْ ِْووو   أَ ُ  قق      ووو    أَيُْ ووو  و   وووْ  أَنْوووب لَ
 

ِْوو ُ      َ ى   قق   ْ  ص وب   و نَوْ  س و     َووََ  َّو
 

 

Ah keĢke bilsem! Su„d henüz halkından boĢalmamıĢken, Su„d‟te bir gece kalacak mı-

yım? 

Develerin baĢlarını Necd‟e döndürecek miyim? Gece yürüyüp Necd‟de sabahlayacak 

mıyım? 

BaĢka bir asker Ģair, özlemini Ģu beyitlerle ifâde etmektedir91: (Tavîl) 
 

َِوووىَنَ تَُّ قب ى ووو       ت ِ َ وووَ  إِقَوووُ أَْ ل  
 

ْ ْ ب ووَُّ   َ  و َْوو ُْووِد  و ِ   إِاَق ُ عِووَّ بْ 
 

ِْووٍ  بِ  وو فِِ ف        ِِ َْوو    ُْ  و   وو    ظَووَِّي ِ وو
 

 أَج ووْ  مَ و قِ  ِّووف إِقَووُ اَقا  أَْ ظُووَُّ  
 

ِْا    ظْوووَّ ٌ  ُِووو   ي ووو ْ بْوووَّ ٌ  أَفِوووف    ْ  َّووو
 

َ وو   ُ    ِْووَّ ى    ِ ى وو  ي م      َ  قِ  َْ  َْوو
 

 

Yağmur yağdığında toprağı misk, anber ve öd ağacı gibi kokan vatanı özlüyorum. 

Doğrudur. Necd‟e doğru bakmanın bana faydası elbette yoktur. Ancak ben oraya iĢte 

bakıyorum öyle! 

                                                             
89 Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 165-166. 
90 Yâkût el-Hamevî, a.g.e., III, 220. 
91 Aynı eser, V, 262-263. 
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Her gün bakma ve sonrasında gözyaĢı mı? Ġçinden gözyaĢının dökülüp aktığı gözpı-

narların oluĢmuĢ.  

Bir fetih askeri aĢağıdaki beyitlerde Necd‟e olan içten özlemini dile getir-

mektedir. Sevdiği kadını özlediğini de ayrıca saklamamaktadır. ArkadaĢını yitirdiği 

için öten kumruyu bir sembol olarak kullanmaktadır92: (Tavîl)  

 

ُ  ت كِي  ووولٌ  ْ وووَْ  ل لَِلَوووف    وووْ  بِ ق  ووو اِ 
 

َُِْ ى وو     ِْووٍ  قَ  ل ووف أُ ْ لَووُ     ت ب َ ووف 
 

ُِِنَ إِمَ ت      وووولَ    نَ  أسْوووولَ  ى   ققْب وووو 
 

ْ ْ ى وو  نََِّيُ ى وو      ِ نَوولَ نَووْ  ب وو نَ   ُ عَ
 

 

Dostlarım, Necd‟e ağlayan hüzünlü bir göz ġâm‟da var mı? Ola ki ona yardım ede-

yim.   

Dostu kendisini bırakıp uzaklara gitmiĢ ve boynunda halka biçiminde renkli tüyleri 

olan kumrunun dıĢında, ağlayanlar o gözü yalnız bırakmıĢ. 

Câhiliyye Ģiirinin ilk beyitlerinde Ģair atlâlın baĢında durup ağlarken, asker 

gazellerinin Ģairi vatanına duyduğu özlemi dile getirmiĢtir. Ayrıca Câhiliyye gazel-

lerinde Ģair kendisinde bulunan değer ve üstünlüklerle övünürken, asker gazelinin 

Ģairi Ġslâm toplumunun değerleriyle övünmüĢtür. Bunun dıĢında, Câhiliyye Ģairi 

dertlerini çevresiyle ve bindiği develerle paylaĢırken, bu dönem Ģairi dertlerini 

açacak bir Ģey de bulamamıĢtır. Çünkü çevresinde gördüğü Ģeyler de ona yaban-

cıdır ve yalnızlığını artırmaktadır93. Meselâ bir asker Ģair bu yabancılıktan Ģu Ģekil-

de yakınmaktadır94: (Tavîl)  

 

ِ  ِّووووف بِقَفْووووَّ ٍ  نْ يُ  قَ  ْ ووووَِّي قَُ َ وووو 
 

ْ  ش ووَّ نَ    ْ ووَ  َّوو ِْووٍ      ُْ  بِ  لَْ وو ْ ِ وو
 

ُْ   وووِ يِ  ت      ووولٍ  مَ إِقََْ  ووو  ِ ووو  أَت ووو
 

ٍَ    ج وُ  ققلََْوُ  أَبْلَقَو        ِْبِ دِيو ُْ ص و  و ِ 
 

 

Yemin ederim, Necd‟in doğu kesiminin yüksek ve ıssız bir yerinde, bir çoban aldatan 

kuĢunun ötmesi 

Bir güvercinin veya gecenin uyandırdığı alacalı bir horozun ötüĢünden daha sevimlidir. 

„Abdurrahmân b. Dâre de Ģöyle demektedir95: (Tavîl) 

 

                                                             
92 Yâkût el-Hamevî, a.g.e., V, 263; Mu„cemu‟l-Udebâ‟, Dâru Ġhyâi‟t-Turâsi‟l-„Arabî, Beyrût, 1408/1988, 

XIX, 183. 
93 Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 157, 161. 
94 Yâkût el-Hamevî, a.g.e., V, 264. 
95 Aynı eser ve aynı yer. 
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َ    ِ َ مِف  َِْ َْ بِ ِْوو ِ فَووَ  ت ووْ فِ   ِ ف   ل لَِلَف  إِنْ ت      و قْ فَ  وو ِ ف إِقَووُ   
 

 

Dostlarım, ölüm vaktim yaklaĢırsa beni Humus‟a gömmeyin. Beni kaldırıp Necd‟e 

götürün. 

Asker gazeli, duyguları ve iç güzelliği dile getirmekle bazen sınırlı kalmı-

yordu. Sevgilinin güzelliklerini ve görenler üzerinde bıraktığı etkiyi de anlatıyordu. 

Meselâ sevdiği kadınla ilgili Rebîʻ a b. Makrûm (ö.16/637) Ģunları söylemekte-

dir96: (Kâmil) 

 

ِ قِ لِ هَفْلَووولٌ    َ لُ ققْ  ووو ِِووو َْ و ق  ش ووو   
 

ِِلِوف       َ  بِ ققُْ ْ  َ و ُْ ل لَوِ  قق  َِ قْب وْ ِ  ِ و
 

 َ َْ قِىَشْووو      قِ ووو ِ ووو  َّ ْ ِْ أَ  ى ووو    قَووو
 

ِْ ُ ْ وووَّ فَلِ ققوووا   ق ُ م ب مِّوووِ فِوووف      أْ
 

ُِ ت وووِ يِ ى      َْووو ِ مِى ووو  و تُ  قَر وووب   قِب ىْ
 

ُْ    ُ ِسِوووِ  بِم   وووكملِ   ْ  ِ ووو  و قَى ووو
 

 

Gururludur. GeniĢ yanaklıdır. Naziktir. Bulutların ardından çıkan ay gibidir. 

Dağ baĢında bir sığınakta inzivaya çekilmiĢ ve saçlarına ak düĢmüĢ bir rahibe Ģayet 

görünürse 

Onun güzelliğine ve tatlı konuĢmasına meyledecek, (ibadet yeri yaptığı) sığınağından 

inmeye niyetlenecek.  

Asker Ģairler, savaĢlarda gösterdikleri kahramanlıkları sevgililerine bu Ģiirle-

rinde ayrıca ulaĢtırmak istiyorlardı. Çünkü erkeğin kahramanlığı Arap kadınlarını 

etkiliyordu. ġair, kendisini koruyacak ve hayatını devam ettirmesini sağlayacak 

kahramanın kendisi olduğu mesajını bu Ģiirleriyle göndermek istiyordu. Kahra-

manlık gazeli (el-gazelu‟l-furûsî) ile ifade edilebilen bu tür, Câhiliyye döneminde 

özellikle „Antere b. ġeddâd (ö.600)‟ta da görülmekteydi97. 

 Asker gazelinin önemli özelliklerinden birisi de büyük bir bölümünün 

maktû„alar biçiminde olmasıdır. SavaĢ Ģartlarıyla boğuĢması, Ģairin klasik kasîde 

yapısında uzun Ģiirler nazmetmesine engel olmuĢtur. Birden ortaya çıkan hâdise-

ler üzerine veya yakalayabildikleri fırsatları değerlendirerek askerlerin Ģiir nazmet-

tikleri anlaĢılmaktadır. Bunun dıĢında, kısa maktû„aları, savaĢ ortamında yaĢayan 

askerlerin daha kolay ezberleyebildiklerini de göz önünde bulundurmuĢlardır98.   

 

 

                                                             
96 el-Ġsfahânî, XXII, 106-107; el-Bağdâdî, a.g.e., VIII, 438. 
97 Hasan Cebbâr eĢ-ġemsî, a.g.e., s. 172, 175-176.  
98 Aynı eser, s. 178-179. 
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Sonuç 

Hicretin ilk yüzyılında gazel türünün geliĢtiği görülmektedir. Bu geliĢmeyle 

birlikte gazel çeĢitlere de ayrılmıĢtır. Hüzünlü ve iffetli tür olan bedevî gazel, çöl-

de yaygınlık kazanmıĢtır. ġehirlerde ise genel özellikleri itibariyle bedevî gazelin 

zıt unsurlarından oluĢan hadarî gazel daha çok söylenmiĢtir. ġehirde yaĢayanların 

varlıklı kiĢiler olmaları, ayrıca meydana gelen savaĢların neticesinde esir düĢen 

insanların Ģehirlerde yaĢamaya baĢlamaları ve hayat tarzına bir ölçüde yön verme-

leri bunda etkili olmuĢ gibidir. Bu yüzyılda, söylediği gazelle sevdalanmıĢ görüne-

rek muhataplarını öfkelendirmeye ve dillere düĢürmeye çalıĢan Ģairlerin söylediği 

hicivli gazel türüne de rastlanmaktadır. Özellikle Emevî iktidarında bu türün 

yeniden güç kazandığı görülmekedir. Ġslâm ile baĢlayan fetih ordularında yer alan 

asker Ģairlerin geride bıraktıkları eĢlerine ve çocuklarına söyledikleri gazel olan 

asker gazeli, bu dönemde ortaya çıktığı görülen bir baĢka türdür.  



 
 

FIKHÎ ÖLÇÜLER IġIĞINDA GAYRĠ MÜSLĠMLERĠN 

HUKUKÎ STATÜSÜ
 

Metin YĠĞĠT 

 

Özet 

Ġslamın vatandaĢlık anlayıĢı, iman ve zimmet akdi esasına dayanmaktadır. 

Gayri Müslimler, zimmet sözleĢmesiyle Ġslam toplumunda vatandaĢlık statüsüne 

kavuĢabilmektedirler. Bu sözleĢme sayesinde bir yandan güvenlik, din ve vicdan 

özgürlüğü, idarî görevlerde bulunabilme ve hukukî özerklik gibi bazı haklara 

sahip olurlar. Öte yandan vergi ödeme (cizye), belli alanlarda yerleĢik hukuk düze-

nine riayet ve islamî Ģiarlara saygı gibi sorumlulukları üstlenmiĢ olurlar. 

Anahtar Kelimeler: zimmet akdi, gayri Müslim, vatandaĢlık, güvenlik, din 

özgürlüğü, vergi 

 

THE LEGAL STATUS OF NON-MUSLIMS UNDER 

ISLAMIC LAW 

Abstract 

In Islam, citizenship is based on belief (imân) for muslims and contract of 

dhimma for non-muslims. Non-muslims optain the citizenship status with the 

dhimma contract in Islamic political system. Through the contrac of the dhimma 

they obtain certain rights like security, freedom of religion and eligibility to hold 

executive (nonrepresentative) posts in public adminisration and legal autonomy 

in tehir own community. On the other hand, base on the contract of dhimma, 

they undertake the responsibility of paying tax (jizya) and obeying the rule of 

Islamic law in public domanin. 

Keywords: contract of dhimma, Non-muslim, citizenship, security, 

freedom of religion, tax 

 

GiriĢ 

Her sistemin kendisine özgü bir toplum tasarımı ve bu tasarıma uygun bir 

vatandaĢlık tanımı bulunmaktadır. 

Ġslam‟ın vatandaĢlık anlayıĢı iman ve zimmet akdi esasına dayanmaktadır. 

Her hangi bir kimse bu iki akitten biriyle Ġslam devletinin vatandaĢı olabilir. Bu 

tarz bir vatandaĢlık anlayıĢının, insan seçimine dayanmayan farklılıkları daha kolay 

tolere ettiği ve daha uygulanabilir olduğu açıktır. Bu bakıĢ açısına göre Gayri 

                                                             
 Bu yazı 25-27 Mayıs 2009 tarihleri arasında Diyarbakır Valiliği-Dicle Üniversitesi iĢbirliğiyle dü-

zenlenen “1. Uluslararası Nebiler, Sahabiler, Azizler ve Krallar Kenti Sempozyumu”unda sunulan tebli-
ğin gözden geçirilmiĢ halidir. 

 Yrd. Doç. Dr. Dicle Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi, Ġslam Hukuku Anabilim Dalı Öğr. Üyesi. 
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Müslim vatandaĢlar, zimmet sözleĢmesiyle vatandaĢlık statüsüne kavuĢabilirler. 

Ancak bu, her müminin veya zimmet talebinde bulunan her Gayri Müslimin vatan-

daĢlığa mutlaka kabul edileceği anlamına gelmemektedir. Ġdareciler, pek tabiî 

olarak maslahat ve siyaset-i Ģeriyye prensipleri gereği bazı sınırlamalarda bulunabilir-

ler. Diğer konularda olduğu gibi bu konuda da belirleyici olan Hz. Peygamberin 

sözlü ve fiilî açıklamalarıdır. Hz. Peygamber‟in hicretten hemen sonra tesis ettiği 

Medine Site Devleti, Müslüman, Yahudi, Putperest ve az bir kısım Hıristiyan‟dan 

oluĢmaktaydı. Bir bakıma değiĢik inanç ve çevrelerden oluĢan bir konfederasyonu 

andırmaktaydı.1 Hz. Peygamber bu çevrelerle tarafların hukukî statülerini belirle-

yen bir muahede imzalamıĢtır. Bu ve benzeri uygulamalar daha sonraları Müslü-

man fakihler tarafından hukukî formasyona kavuĢturulmuĢtur. Biz de bu çalıĢ-

mamızda Ġslam Hukuku kaynaklarından yararlanarak konuyu ana hatlarıyla ak-

tarmaya çalıĢacağız.  

1.Ġslam Toplumunda Gayri Müslimler 

Ġslam toplumunda yaĢayan Gayri Müslim vatandaĢları ikiye ayırmak müm-

kündür: Ehl-i Kitap olanlar ve olmayanlar. Geçici olarak emân yoluyla Ġslam coğ-

rafyasına gelen müstemenleri de bunların içinde mütalaa etmek mümkündür. Bun-

lar hukukî statü bakımından Gayri Müslim vatandaĢlarla (zimmîler) büyük benzer-

lik arz etmektedirler.2 

Ġslam Ülkesinde yaĢayan Gayri Müslim vatandaĢlar, zimmet akdiyle vatan-

daĢlık statüsünü kazanmaktadırlar. Bu akit nedeniyle hukuk dilinde zimmî olarak 

adlandırılmaktadırlar. Ġslam Hukuk kaynakları incelendiğinde zimmet akdinin bazı 

yönleriyle günümüz devletlerinde cari olan “tebaiyete kabul” iĢlemine benzediği 

söylenebilir. Tebaiyete kabul iĢleminde olduğu gibi zimmet sözleĢmesinde karar 

verme ve taraf olma yetkisi münhasıran devlete aittir.3  

Zimmet akdine taraf olabilecek ve olamayacak Gayri Müslimler konusun-

da genel yaklaĢım Ģöyle özetlenebilir: 

Mürted olanların zimmet akdine taraf olamayacakları, buna karĢın Ehl-i 

Kitabı teĢkil eden Yahudiler, Hıristiyanlar ve aynı konumda kabul edilen Mecusi-

lerin zimmet akdine taraf olabileceği konusunda bütün müçtehitler müttefiktir.4  

                                                             
1 Bkz. Hamidullah, Muhammed, Ġslam Anayasa Hukuku, Beyan Yayınları, Ġstanbul, 1988, s. 173. 
2 Zeydân, Abdülkerim, Ahkâmu‟z-Zimmiyyîn ve‟l-Muste‟menîn fî Dâri‟l-Ġslâm, Mektebetu‟l-Kuds, 

Bağdâd, 1402/1982, s.73-5. Muste‟menler, cizye ödeme ve siyasî haklardan yararlanma haricinde 
zimmîlerle eĢit statüye sahiptirler. Cumhura göre ceza hukuku alanında da zimmîlerle eĢit ko-
numdadırlar. Ebu Hanife‟ye göre hukuku‟l-ibâda iliĢkin suçlarda ceza uygulanır. Mesela bir Ģahsı 
kasten öldüren müstemen kısas edilir. (Zeydân, a.g.e, s. 253) Ancak hukukullah kapsamına giren 
suçlarda Ġslam Hukuku uygulanmaz. Bkz. Zeydân, a.g.e, s. 309-310. 

3 Bkz. Zeydân, Abdülkerim, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 23-24. 
4 Ġbn RüĢd, Ebu'l-Velîd Muhammed b. Ahmed, Bidâyetu'l-Muçtehid ve Nihâyetu'l-Muktasıd 

(Abdulmecîd Tu'me Halebî), Dâru'l-Marife, Beyrut, 1997, I/189; es-Sardefî er-Rîmî, Muhammed 
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Bu iki grubun dıĢında kalan Gayri Müslimlerin durumları müçtehitler ara-

sında ihtilaflıdır: 

ġafiî, Hanbelî ve Ebu Sevr'e göre Ehl-i Kitap ve aynı statüde kabul edilen 

Mecusîlerin dıĢında kalanlarla zimmet akdi yapılamaz.5 Bu müçtehitler Kuran6 ve 

hadislerde7 Gayri Müslimlerle savaĢmayı emreden genel ifadelere dayanmaktadır-

lar. Ehl-i Kitap ve Mecusilerin ise cizye ayeti ve bazı hadisler vasıtasıyla istisna 

edildiklerini savunmaktadırlar.8 

Hanefilere göre putperest Araplar hariç bütün Gayri Müslimlerle zimmet 

akdi yapılabilir.9 

Ġmam Evzâî ve Ġmam Mâlik‟e göre Arap putperestler de dahil bütün Gayri 

Müslimlerle zimmet sözleĢmesi imzalanabilir.10 

Günümüz hukukçuları genelde sonuncu görüĢü tercih etmekte ve zimmet 

anlaĢmasında çerçeveyi alabildiğine geniĢ tutmaktadırlar.11  Bundan hareketle Ehl-i 

Kitap olsun olmasın bütün Gayri Müslimlerin zimmet anlaĢmasına taraf olabilecek-

lerini söylemek mümkündür.   

Zimmet akdi, imzalanan antlaĢmaya sadık kalındığı sürece taraflar için bağ-

layıcıdır. Bu akit her iki tarafa bazı haklar vermekte ve sorumluluklar yüklemekte-

dir. 

ġimdi anlaĢma sonrası ortaya çıkan hak ve sorumluluklara bakalım. 

2. Gayri Müslimlere Ait Temel Haklar 

2.1. Güvenlik 

2.1.1. Can Güvenliği 

Devlet, Gayri Müslim vatandaĢları tıpkı Müslüman vatandaĢlar gibi her 

türlü iç ve dıĢ tehdide karĢı korumak zorundadır.12 Fakihler, zimmîlere yönelik 

tehditlerin bertaraf edilmesi gerektiğini ve hiçbir savunma yapmadan onları düĢ-

mana teslim etmenin zimmet akdini ihlal etmek olacağını belirtmektedirler.13 

                                                                                                                                                  
b. Abdillah b. Ebibekr, el-Meâni'l-Bedîa fi Marifeti Ġhtilâfi Ehli'Ģ-ġerîa (Thk. Seyyid Muhammed 
Muhannnî), Dâru'l-Kutubi'l-Ġlmiyye, Beyrut, 1999, II/408.  

5 Ebu Ġshâk eĢ-ġîrâzî, et-Tenbîh fi'l-Fıkhi'Ģ-ġâfiî, Âlemu'l-Kutub, Beyrut, 1983, s. 237; el-Meâni'l-Bedîa, 
II/408; es-Sardefî er-Rîmî, el-Meâni'l-Bedîa, II/408.  

6 Tevbe, 9/4 
7 Buhârî, el-Câmi, Ġman, Hadis nr: 25. 
8 Ġbn RüĢd, Bidâyetu'l-Muçtehid, I/190. 
9 Merğinânî, Burhânuddîn, el-Hidâye ġerhu Bidâyeti'l-Mubtedi, Dâru'l-Erkam b. Ebi'l-Erkam, Beyrut, 

ty.,  I/452. 
10 Cessâs, Ebubekr Ahmed b. Ali er-Râzî, Ahkâmu‟l-Kur‟ân, Ġhyâu‟-Turâsi‟l-Arabî, Beyrut, 1412, s. 

IV/283; Ġbn RüĢd, Bidâyetu'l-Muçtehid ve Nihâyetu'l-Muktasıd, I/189. 
11 Zeydân, Abdulkerim, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 28. 
12 Zekeriyyâ el-Ensârî, Ebu Yahyâ, Fethu‟l-Vahhâb bi ġerhi Menheci‟t-Tullâb, Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 

1422/2002, II/221 
13 Bkz. Karafî, ġihâbuddîn Ebu‟l-Abbâs Ahmed b. Ġdrîs b. Abdirrahmân es-Sanhâcî, el-Furûk, 

III/14-15. 
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Ġslam tarihine baktığımızda bu duyarlılığın somut pek çok örnekleriyle kar-

ĢılaĢmaktayız. Bariz bir örnek olarak Ġbn Teymiye‟nin Gayri Müslim esirler hak-

kında gösterdiği duyarlılığı hatırlayabiliriz: Moğollar ġam‟ı istila edip içinde Gayri 

Müslimlerin de bulunduğu bazı vatandaĢları esir ettiklerinde Ġbn Teymiye esirle-

rin iadesi için Tatarlar‟la görüĢmeye gider. Tatarlar, Müslüman esirleri bırakacak-

larını ancak Kudüs‟ten getirdikleri Hıristiyan esirleri alıkoyacaklarını belirtirler. 

Bunun üzerine Ġbn Teymiye Ģu cevabı verir:  

Zimmetimizde olup elinize geçen bütün Yahudî ve Hıristiyan esirlerin ser-

best bırakılmasını istiyoruz. Ġster dindaĢımız olsun ister zimmî olsun hiçbir esir-

den vazgeçmeyiz.14 

Tatarlar bu ısrar karĢısında Hıristiyan esirleri de serbest bırakmak zorunda 

kalırlar.15 

Zimmîler ülke dıĢından gelen saldırı ve haksızlıklara karĢı korundukları gibi 

ülke içinde diğer vatandaĢlardan gelebilecek saldırılara karĢı da devlet korumasın-

dadırlar. Hatta bazı fakihler zimmîye yapılan zulmün Müslüman vatandaĢa yapı-

lan zulümden daha ağır sorumluluk gerektirdiğini belirtmektedirler.16  

Kur‟an ve hadiste zulüm ve haksızlığı nehyeden genel anlamdaki ayet ve 

hadislerin haricinde özel olarak zimmîlere karĢı yapılabilecek haksızlıktan sakındı-

ran nasslar bulunmaktadır. Hz. Peygamber (Sallallâhu aleyhi ve âlihi ve sellem) 

Ģöyle buyurmaktadır: 

Kim, kendisiyle sözleĢme (muahede) yapılmıĢ bir zimmîye zulmeder veyahut 

onu yerine getiremeyeceği Ģeylerle mükellef tutar veya hakkını kısarsa ya da rızası 

dıĢında kendisinden bir Ģey alırsa kıyamet günü davacı olarak karĢısında beni 

bulur.17 

Kim bir zimmîye eziyet ederse, onun hakkının savunucusu olarak beni 

karĢısında bulacaktır. Ve ben kimin karĢısına çıkarsam onu mağlup ederim.18  

Hz. Peygamber‟in (Sallallâhu aleyhi ve âlihi ve sellem) Necrân‟lı Hıristiyan-

lara yazdığı ahitnamede Ģunlar kayıtlıdır:  

Hiçbir zimmî baĢka bir zimmînin yaptığından sorumlu tutulamaz.19 

Bir sözleĢmeliyi (muâhed) öldüren kimse cennetin kokusunu duyamaz. Hal-

buki onun kokusu kırk yıllık mesafeden duyulur.20 

                                                             
14 Bkz. Ġbn Teymiye, Takiyyuddîn Ebu‟l-Abbâs Ahmed b. Abdilhalîm (v. 728), Mecmûu‟l-Fetâvâ, 

Thk. Enver al-Bâz, Âmir el-Cezzâr, Dâru‟l-Vefâ, Baskı: 3, Beyrut, 1426/2005, XVIII/617-8. 
15 Ġbn Teymiye, Fetâvâ, XVIII/618.  
16 Ġbn Âbidîn, Muhammed Emîn, HâĢiyetu Reddi‟l-Muhtâr ale‟d-Durri‟l-Muhtâr ġerhu Tenvîri‟l-Ebsâr, 

Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 1420/2005, IV/351. 
17 Ebu Yûsuf, el-Harâc, Dâru‟l-Marife, Beyrut, ty, s. 125; Ayrıca bkz. Yahya b. Âdem el-KureĢî, el-

Harâc, Dâru‟l-Marife, Beyrut, ty. s. 75. 
18 Hatib, Ahmed b. Ali Ebibekr el-Hatîb, Târîhu Bağdâd, Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, VIII/370. 
19 Ebu Yusuf, el-Harâc, s. 72-73. 
20 Buhârî, el-Câmi‟, Kitabu‟l-Cizye, Hadis nr: 3166. 
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Bir Müslümanın kasten bir zimmîyi öldürmesi durumunda suçlunun ceza-

landırılacağı konusunda bütün müçtehidler müttefiktir. Ancak cezanın diyet ya da 

kısas mı olacağı konusu fakihler arasında tartıĢmalıdır. Sevrî, ġafiî, Ahmed b. 

Hanbel, Davud b. Ali ve bir grup alim “Mümin bir kimse kafire karĢılık öldürül-

mez” mealindeki hadisten hareketle katilin kısas edilemeyeceğini katilin sadece 

diyet ödemekle mükellef tutulacağını belirtmektedirler.21 Ġmam Malik ve Leys b. 

Sa‟d‟e göre bir Gayri Müslimi malından dolayı hile ve tertiple (ğîyleten) öldürenler 

kısas edilir.22 ġa‟bî, Nehaî, Ġbn Ebi Leylâ, Osman el-Bettî, Ebu Hanife ve Züfer‟e 

göre ise zimmîyi öldüren taraf Müslüman da olsa kısas edilir.23 Kısas görüĢünü 

savunanlar, Hz. Peygamber ve RaĢid Halifeler döneminden bazı uygulamalara 

dayanmaktadırlar. Bu alimler “Müslüman bir kimse Gayri Müslime karĢı öldü-

rülmez” mealindeki hadisi Müslümanın, Ġslam ülkesinin vatandaĢı olmayan (el-

Harbî) bir kimseye karĢı öldürülemeyeceği, Ģeklinde yorumlamaktadırlar.24 

2.1.2. Mal Güvenliği 

Gayri Müslim vatandaĢların malları Müslümanlarınkiyle aynı mesabede ka-

bul edilmiĢtir. Bu konuda herhangi bir tecavüz ve saldırı tazminatla cezalandırılır. 

Bazı kaynaklarda Hz. Ali‟nin Ģöyle dediği aktarılmaktadır: “Onlar; canları bizim 

canımız, malları kendi malımız gibi olsun diye bize cizye ödemektedirler.”25 

Hz. Ömer zamanında bazı Müslümanlar bir Yahudiye ait olan bir araziye 

el koyarak üzerine bir cami yaptılar. Halife bunu duyunca inĢa edilen cami‟nin 

yıkılmasını ve Yahudi‟nin arsasının eski haline getirilip kendisine iade edilmesini 

emretti. Beytu‟l-Yahud olarak bilinen Yahudînin evi hala mevcuttur ve herkesçe 

bilinmektedir.26 

Konuyla ilgili diğer bir örnek de ġam‟daki Ümeyye Camisiyle ilgilidir. Bir 

Emevî halifesi camiyi geniĢletmek maksadıyla bir kiliseyi iĢgal etmiĢti. Bir süre 

sonra bu durum halife Ömer b. Abdilaziz‟e Ģikayet edilince o da, Ģikayet mevzuu 

olan zorla gaspedilen caminin o kısmının yıkılmasını ve orada kilisenin yeniden 

yapılmasını emretti. Fakat Hıristiyanlar, tazminatla zararlarının karĢılanmasını 

kabul ettiler ve mesele böylece ihtilafsız halledilmiĢ oldu.27 

                                                             
21 Ġbn RüĢd el-Kurtubî, Bidâyetu‟l-Muctehid ve Nihâyetu‟l-Muktesid (Thk. Abdulmecîd Tu‟me Halebî), 

Dâru‟l-Marife, Beyrut,1418/1997, IV/227. 
22 Tahavî, Ġhtilâfu‟l-Ulemâ, Ġhtisâr: Cessas, Thk. Abdullah Nezîr Ahmed, Dâru‟l-BeĢâiri‟l-Ġslâmiyye, 

Beyrut, 1996, V/158; Ġbn RuĢd, Bidâytu‟l-Muctehid, IV/227. 
23 Cessâs, Ahkâmu‟l-Kur‟ân, I/173; KrĢ. Ġbn Münzir, Ebubekr Muhammed b. Ġbrâhîm, el-ĠĢrâf, 

Tahrîc: Abdullâh Ömer el-Bârûdî, Dâru‟l-Fikr, 1414/1993, III/66. 
24 Bkz. Tahâvî, Ġhtilâfu‟l-Ulemâ, V/157; Cessâs, Ahkâmu‟l-Kur‟ân, I/176 
25 Ġbn Kudâme, Abdullâh b. Ahmed el-Makdisî, el-Muğnî fî Fıkhi‟l-Ġmâm Ahmed b. Hanbel eĢ-ġeybânî, 

Dâru‟l-Fikr, 1405, X/613; Ayrıca bkz. Cessâs, Ahkâmu‟l-Kur‟an, I/175.  
26 Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 217. 
27 Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 217. 
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Bu örneklerde de görüldüğü üzere toplumun fertleri arasında hiçbir fark 

gözetilmeden Gayri Müslimlerin malî varlıkları güvence altına alınmıĢtır. Hatta 

Hanefi müçtehidlere göre Müslümanlar için mâlî değeri haiz (mütekavvim) sayıl-

mayan Ģarap ve domuz gibi bazı mallar zimmîler için mütekavvim mal kabul 

edilmiĢ ve her türlü haksızlığa karĢı korunmuĢtur.28 

ÇalıĢma ve mülk edinme konusunda Müslüman vatandaĢlara tanınan hak-

ların aynısı Gayri Müslim vatandaĢlara da tanınmıĢtır.29 Ancak bazı maddelerde 

kısmî bir sınırlama getirilmiĢtir. Tefecilik yapmak, alenî bir tarzda içki tüketim 

yerleri açmak ve teĢhir ederek domuz etini satmak yasaklanmıĢtır.30 

Hz. Peygamber, Necrân Hıristiyanlarına gönderdiği bir yazıda faiz yeme-

melerini, faiz yiyenlerin zimmete dahil olmadıklarını belirtmektedir.31 Hecer böl-

gesi Yahudilerine gönderdiği bir mektupta da Ģöyle buyurmaktadır: “Ya faizi 

bırakırsınız ya da Allah‟a ve Rasülüne karĢı savaĢ ilan edersiniz.”32 Ancak 

Hamîdullah gibi bazı alimler, Ġslam toplumundaki faiz yasağının Gayri Müslimleri 

kapsamadığı görüĢünü savunmaktadırlar.33 Tevrat, Zebur ve Ġncilde de faizin 

haramlığına dair ifade ve imaların olması34 ve faizin toplumdaki yıkıcı etkisi göz 

önüne alındığında faizi yasaklayan görüĢün daha isabetli olduğunu söylemek 

mümkündür.  

Bunların haricinde Gayri Müslim vatandaĢlar, hiçbir kısıtlama olmaksızın 

toplumdaki iktisadî faaliyete katılabilirler. Nitekim Ġslam tarihinde Gayri Müslim 

azınlıkların Müslümanları da geçecek Ģekilde çok yüklü sermayeler edinmesi bu 

dediğimiz hususu teyid etmektedir. Batılı araĢtırmacılardan Adam Mez Onuncu 

Yüzyılda Ġslam Medeniyeti adlı eserinde Ģunları kaydetmektedir:  

Meslekî bakımdan zımmîlere kanunen herhangi bir sınırlama konulmamıĢ-

tı. Hatta sarraflık, büyük ticarî teĢebbüsler, kumaĢ tüccarlığı, toprak sahipliği ve 

hekimlik gibi en kazançlı mesleklerde, Hıristiyanlarla Yahudiler bol sayıda mev-

cuttu.35 

 

 

                                                             
28 Kâsânî, Alâuddîn Ebu bekr b. Suûd, Bedâyiu‟s-Sanâyi‟ fî Tertîbi‟Ģ-ġerâyi‟, Thk: Muhammed Adnân b. 

Yâsîn DervîĢ, Muessesetu‟t-Târîhi‟l-Arabî, Beyrut, 1997, VI/137.  
29 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 130, 547. 
30 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 209.  
31 Ebu Ubeyd Kâsım b. Sellâm, el-Emvâl, Thk: Muhammed Halîl Herâs, Beyrut, 1406/1986, s.201-

201. 
32 Cessâs, Ahkâmu‟l-Kur‟ân, I/56. 
33 Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 175. 
34 Kutsal Kitap (Tevrat, Zebur, Ġncil), ÇıkıĢ 22:25; Levililer 25:36, 37; Yasanın Tekrarı: 23:19; 

Nehemya 5:7,10; Hezekiel 18:8, 13, 17; Mezmurlar 15:5; Matta 25:26; Lukka19:23. 
35 Mez Adam, OnuncuYüzyılda Ġslam Medeniyeti-Ġslamın Rönesansı (Çeviren: Salih ġaban), Ġnsan Yayın-

ları, Ġstanbul, 2000, s. 52. 
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2.1.3. Ġtibarın Korunması 

Gayri Müslimlerin güvenliği onların mal ve canlarıyla sınırlı kalmamıĢtır. 

Güvenlik prensibi onların onur ve itibarlarını da kapsamaktadır. Mesela bir Müs-

lüman, zimmet ehlinden Gayri Müslim bir kadına tecavüz ederse, Müslüman bir 

kadına tecavüz ettiğinde kendisine verilecek cezanın aynısıyla cezalandırılır.36 

Müslümanlara iftira etmek yasak olduğu gibi gayrimüslimlere de iftira etmek ya-

saklanmıĢtır. Dolayısıyla bir Müslümanın, Gayri Müslimi gıybet etmesi ve nahoĢ 

bir Ģekilde ondan söz etmesi de doğru değildir. Karâfî bu konuda Ģöyle demekte-

dir:  

Zimmet akdi, Gayri Müslimler konusunda bize bir takım sorumluluklar 

yüklemektedir. Zira onlar bizim himayemizde olup Allah‟ın, Rasülü‟nün ve Ġslam 

Dininin zimmetindedirler. Onları kötü bir sözle, gıybetle veya herhangi Ģekilde 

inciten ya da bu uğurda baĢkasına yardımcı olanlar Allah‟ın, Rasülü‟nün ve Ġslam 

Dininin zimmetini çiğnemiĢ olurlar.37 

Bazı alimler, Gayri Müslim vatandaĢlara hoĢlanmadıkları bir Ģekilde hitap 

edilmemesini, sözgelimi “Allah‟ı inkar eden” anlamında “kâfir” denilmemesi 

gerektiğini belirtmiĢler ve bunun zimmilere eziyeti yasaklayan hadislere aykırı 

bulmuĢlardır.38 

Hanefî fakihlerden ed-Durru‟l-Muhtâr‟ın müellifi Ģunları kaydetmektedir:  

Zimmîlere rahatsızlık veren Ģeyleri ortadan kaldırmak gerekir. Onları ko-

vuĢturmak haramdır.39 Bu ifadeleri izah eden fakih Ġbn Abidîn ise Ģöyle demekte-

dir: …Zira zimmet akdi sayesinde bizim sahip olduğumuz haklara onlar da sahip 

olurlar. Bir Müslümanı gıybet etmek haram olduğu gibi zimmîyi de gıybet etmek 

haramdır. Hatta zimmîlere yapılan zulüm daha büyük sorumluluk gerektirmekte-

dir.40 

2.1.4. Sosyal Güvence 

Hz. Peygamber (Sallallahu aleyhi ve âlihi ve sellem) bir hadisi Ģeriflerinde 

her kesin bir çoban olup güttüklerinden sorumlu olduğunu belirtmektedir.41 Bu 

ve benzer içerikteki hadislerden hareketle denebilir ki Müslüman idareciler bütün 

halkın ve bu cümleden olarak Gayri Müslim vatandaĢların -gerektiğinde- geçimle-

rini temin etmekle yükümlüdürler. BaĢka bir deyiĢle devlet, yaĢlılık ve hastalık gibi 

                                                             
36 Bâcî, Kâdî Ebu‟l-Velîd, el-Muntekâ ġerhu Muvatta, Daru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1403/1983, 

VII/145; Ayrıca bkz. ġâfiî, Muhammed b. Ġdrîs, el-Umm, Thk: Rifat Fevzî Abdulmuttalib, Dâru‟l-
Vefâ, Beyrut, 2004/1425, VII/352. 

37 Karafî, el-Furûk, III/14. 
38 Bediüzzaman Said Nursî, Munâzarât (Ġçtimâî Reçeteler içinde), Tenvîr NeĢriyat, Istanbul, 1990, II/ 

49. 
39 Haskefî, Muhammed Alâuddîn, ed-Durru‟l-Muhtâr ġerhu Tenvîru‟l-Ebsâr (HâĢiyetu Reddi‟l-Muhtâr‟la 

birlikte), Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 1420/2005, IV/351. 
40 Ġbn Âbidîn, Muhammed Emîn, HâĢiyetu Reddi‟l-Muhtâr, Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 1420/2005, IV/351. 
41 Buhârî, el-Câmi‟, Nikâh, Hadis nr: 5200. 
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nedenlerle geçimini yapamayan Gayri Müslim vatandaĢları kendi sigortasına al-

mak zorundadır.  

Hz. Ebubekir döneminde Halid b. Velîd‟in Hıristiyan Hîre halkıyla yaptığı 

zimmet antlaĢmasında Ģunlar kayıtlıdır:  

Hîre Hıristiyanlarına tanınan haklardan biri de Ģudur: ÇalıĢamayacak du-

rumda olan yaĢlıların veya herhangi bir musibete uğrayanların ya da zengin iken 

fakir düĢüp sadakaya muhtaç hale gelenlerin cizye vergisi kaldırılır. Kendilerinin 

ve ailelerinin ihtiyaçları beytulmâlden karĢılanır.42 

Keza Hz. Ömer‟in dilenen yaĢlı bir Yahudîyi görünce durumu araĢtırıp 

onu ve benzer durumda olanları maaĢa bağladığı kaynaklarda kayıtlıdır.43 

Ġmam Nevevî, Minhâc adlı eserinde kifâî farzları sayarken bu cümleden ola-

rak “Müslümanlara zarar veren Ģeylerin giderilmesi”ni zikretmekte, örnek olarak 

aç olanların doyurulmasından ve çıplak olanların giydirilmesinden bahsetmekte-

dir.44 Bunu Ģerh eden Ġbn Hacer el-Heytemî ve ġemsuddin er-Remlî Gayri Müs-

lim vatandaĢların da aynı haklara sahip olduğunu belirtmektedirler.45  

2.2. Ġdarî Görevlerde Bulunma 

Genel anlamda Gayri Müslimlerin idarî görevlerde bulunmasında herhangi 

bir mahzur görülmemektedir. Ancak hilafet ve ordu komutanlığı gibi makamları 

üstlenenlerin Müslüman olması Ģart koĢulmaktadır.46 Hilâfet, din ve dünya iĢle-

rinde Hz. Peygambere niyâbeten yapılan genel bir yönetimdir.47 BaĢka bir ifadeyle 

Ġslam‟da halife/devlet baĢkanı hem siyasî hem de dinî bir liderdir. Bu makam 

gereği yapılan iĢlerin önemli bir kısmı, ibadet kapsamına girmektedir. Mesela 

halifenin tıpkı Hz. Peygamberin yaptığı gibi asalet veya vekâlet yoluyla Cuma ve 

bayram namazlarını kıldırması, Ġslam hukukunu uygulaması gibi sorumlulukları 

bulunmaktadır. Keza ordunun ve ordu komutanlığının dinî bir görev olan cihadı 

deruhte etmesi gerekmektedir.48 Haliyle dinî boyut taĢıyan bu sorumlulukların bir 

                                                             
42 Ebu Yusuf, el-Harâc, s. 144. 
43 Bkz. Ebu Yusuf, el-Harâc, s. 126. 
44 Nevevî, ġerefuddîn Yahyâ, Minhâcu‟t-Tâlibîn ve  Umdetu‟l-Muftîn, ġeriketu Dâri‟l-MeĢârî, Beyrut, 

1425/2004, s. 247. 
45 Heytemî, Ġbn Hacer, Tuhfetu‟l-Muhtâc bi ġerhi‟l-Minhâc, Dâru‟l-Fikr, ty., IX/220; Remlî, 

ġemsuddin, Nihâyetu‟l-Muhtâc ilâ ġerhi‟l-Minhâc, el-Mektebetu‟l-Ġslâmiyye (Ofset Basım), Midyat, 
VIII/46. 

46 Zeydân, Abdülkerim, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 78,79. Cumhura göre hakimlik yapacak kimselerin da 
Müslüman olması gerekmektedir. Ancak Hanefi mezhebine göre bu Ģart, her iki tarafın veya bir 
tarafın Müslümanlardan oluĢtuğu davalar için söz konusudur. Her iki tarafın zimmî veya diğer 
gayri Müslimlerden oluĢtuğu davalarda ise zimmîlerin hakim olarak tayini ve onların davalarına 
bakması caizdir. Bkz. Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 598.  

47 Taftazânî, Saduddîn, el-Makâsıd, Tahkik: Abdurrahmân Umeyre, Alemu‟l-Kutub, Beyrut, 
1409/1989, V/232. 

48 Karadâvî, Yusuf, Gayru'l-Muslimîn fi'l-Muctemai'l-Ġslâmî, Müessesetu'r-Risâle, Beyrut, 1985, s. 23. 
Ordu komutanlığı konusundaki sınırlama genelde cihadın dinî bir içerik taĢımasına dayandırıl-
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Gayri Müslim tarafından yerine getirilmesi mümkün olmayacaktır.49 Bu iki ma-

kamın haricinde Gayri Müslim–yetkililerin uygun görmesi halinde- kaymakamlık 

ve valilikten tutun bakanlığa varıncaya kadar bütün idârî ve siyasî görevleri üstle-

nebilirler.50  

Osmanlıda meĢrutiyetle birlikte Gayri Müslimlerle ilgili bazı hukukî düzen-

lemeler yapılmıĢ ve onların da askerî ve idarî görevler alabileceği ilan edilmiĢtir. 

Bazı çevreler, yapılan düzenlemelere itiraz ederler. O dönemin canlı tanıklarından 

Bediuzzaman Said Nursî konuyla ilgili tartıĢmalara bizzat katılmıĢ ve yapılan iti-

razları cevaplamıĢtır. Bediüzzamanın verdiği cevapları özetleyerek aktarmak isti-

yoruz. Gayri Müslimlerin askere alınmasının dinî açıdan sakıncasız olduğunu 

söylerken Ģu gerekçeleri ileri sürmektedir. 

1. Askerlik esasında savunma ve savaĢma mesleğidir. DüĢmanla savaĢmak-

ta olan bir kimsenin yabancı da olsa baĢkasından yardım almasında aklen hiçbir 

mahzur olmamalıdır. 

2. Hz. Peygamber‟in müĢrik Araplardan müttefikleri vardı, beraber savaĢa 

katılırlardı. Hz. Peygamber, ordusunda müĢriklere yer verdiğine göre Ehl-i Kita-

bın evleviyetle orduya katılabilmesi gerekir. 

3. Ġslam Tarihinde nadiren de olsa bazı Ġslam ülkelerinde Gayri Müslim 

askeriyede istihdam edilmiĢlerdir. Yeniçeri ocağı buna Ģahittir.51 

Yapılan tartıĢmalarda Gayri Müslimlerin devlet kadrolarında idârî görev 

almasına, özellikle valilik ve kaymakamlık gibi idarî görevleri ifa etmelerine de 

itiraz edilmekteydi. Çünkü bu tür memurluklar reislik gibi telakki ediliyordu. 

Bediüzzaman, hükümetin ve memurların halkın hizmetkârı olduğunu belirterek 

onların da bu görevleri yapabileceğini ifade eder. Memurlar, reis değil aksine hal-

kın ücretli hizmetkârlarıydı. Bu vesileyle, Müslüman olmayan devletlerde ikamet 

eden Müslümanların benzer görevleri yapabileceklerine iĢaret eder.52 Dinî bazı 

hükümlerin valilerin vazifelerine bağlı olduğuna dair itirazı Ģu Ģekilde cevaplan-

dırmaktadır: 

Bundan sonra bizzarure hilâfeti temsil eden MeĢîhat-ı Ġslâmiye ve Diyanet 

dairesi, hem âli, hem mukaddes, hem ayrı, hem nezzâre olacaktır. ġimdi hâkim, 

                                                                                                                                                  
maktadır. Kanaatimizce bunun yerine Müslüman Ģartının maslahat/sedd-i zeria prensibine da-
yandığını söylemek daha isabetlidir. 

49 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 78. Günümüzde devlet baĢkanlığı veya cumhurbaĢkanlığı maka-
mını hilafetle özdeĢleĢtirdiğimizde zimmî vatandaĢların buna yönelik seçimlere katılamayacağı 
açıktır. Ancak Abdülkerim Zeydân gibi bazı alimler, hilafetin dinî boyut taĢıması sebebiyle baĢ-
kanlık veya cumhurbaĢkanlığıyla özdeĢleĢtirilemeyeceğini ve dolayısıyla gayri Müslim vatandaĢla-
rın da cumhurbaĢkanlığı seçimine katılmalarında bir mahzur bulunmadığını ifade etmektedir. 
Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 84. 

50 Bkz. Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 215-6; Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 84. 
51 Bediüzzaman Said Nursî, Munâzarât, II/ 51. 
52 Said Nursî, Munâzarât, II/53. 
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Ģahıs değil, efkâr-ı âmme olduğu için, onun nev'inden Ģahs-ı mânevî bir fetvâ 

emîni ister. ĠĢte Ģu hâkimin fetvâ emîni, MeĢîhatta mezâhib-i erbaadan kırk elli 

ulemâ-i muhakkik bir meclis-i mebusân-ı ilmiye teĢkiliyle Ģahs-ı mânevîleri, öteki 

Ģahs-ı mânevîye fetvâ emînlik edecektir. Yoksa hâkim ve müfti bir cinsten olmaz-

sa, birbirinin lisânını anlamazlar. Zîrâ Ģahs-ı vâhid; ġahs-ı mânevîyi kandıramaz ve 

tenvir edemez.53 

Tarih kitapları incelendiğinde idarî görev konusunda Müslümanların son 

derece esnek ve müsamahalı davrandığı görülmektedir. Kadı Iyâz‟ın belirttiğine 

göre Abbasî Halifelerinden Mutezidbillah‟ın veziri Abdun b. Said en-Nasrânî 

isimli bir Hıristiyandı.54 Osmanlı‟nın son dönemlerinde de birçok önemli göreve 

Gayri Müslim vatandaĢların getirildiği bilinmektedir.55 

Ġslam toplumlarının bu konudaki tutumu Batılı Medeniyet tarihçilerini Ģa-

Ģırtacak derecede ileridir. Batılı oryantalistlerden Adam Mez Ģöyle demektedir: 

 Ġslamî hükümetin en ĢaĢırtıcı özelliği, devlet hizmetinde bulunan memur-

lar arasında Gayri Müslimlerin sayıca çokluğudur. Müslümanlar kendi öz devletle-

rinde Hıristiyanlar tarafından yönetiliyorlardı.56  

Bir baĢka batılı yazar Will Durant ise Ģunları kaydetmektedir:  

Müslümanlar idarî iĢlerde sayısız Hıristiyan memur kullanıyorlardı. Bunlar 

bazen oldukça önemli mevkilere de yükseliyor, bazı Müslümanların hâllerinden 

Ģikayet etmesine sebep oluyordu. Aziz Jean Damescene‟in babası Sergius, 

Abdülmâlik‟in maliye nazırıydı; Rum Kilisesi‟nin son pederlerinden biri olan Je-

an‟ın kendisi de ġam‟ı idare eden meclise baĢkanlık etmiĢti.57  

2.3. Din Ve Vicdân Özgürlüğü  

Ġslam‟ın bu konudaki temel Ģiarı: “Dinde zorlama yoktur”58 Ģeklindedir. Ġs-

lam‟a göre iman sırf sözlü bir ifade ve zahirî bir takım ritüellerden ibaret değildir. 

Ġman her Ģeyden önce kalbî teslimiyet ve ikrardır. Kalpten gelmeyen zahirî tesli-

miyet bir değer taĢımaz ve daha kötü bir haslet olan nifâka yol açar.  

Ġslam Gayri Müslimleri vatandaĢlığa kabul ettiği gibi onların dinî ihtiyaçla-

rını da göz önüne alarak belli ölçülerde onlara ait mabet ve Ģiarları da himaye 

etmiĢtir. Bir ayet-i kerimede Cenab-ı Hak Ģöyle buyurmaktadır:  

Eğer Allah‟ın insanların bazısını bazısıyla savması olmasaydı, manastırlar, 

kiliseler, havralar ve içinde Allah‟ın isminin çokça anıldığı mescitler, muhakkak 

yıkılır giderdi.59  

                                                             
53 Said Nursî, Munâzarât, II/53. 
54 Bkz. Kâdı Iyâz, Tertîbu‟l-Medârik ve Takrîbu‟l-Mesâlik li Marifeti A‟lâmi Mezhebi Mâlik, III/166-187. 
55 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s.82; Karadâvî, Yûsuf, Ğayrul-Muslimîn fi‟l-Muctemai‟l-Ġslâmî, s. 25. 
56 Mez, Adam, Onuncu Yüzyılda Ġslam Medeniyeti, s. 62. 
57 Durant, Will, Ġslam Medeniyeti (Çev: Orhan Bahaeddin), Elips Kitap Yayınları, Ankara, 2004, s. 39. 
58 Bakara, 2/256 
59 Hacc, 22/40. 
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Bu ayet-i kerime Ehl-i Kitabın mabetleri konusunda nasıl bir tutum içeri-

sinde olmamız gerektiği konusunda bize fikir vermektedir. Hz. Peygamber zama-

nında Medine‟de Beytul-Midrâs denen bir mekanda Tevrat‟ın okunup öğretildiği 

bilinmektedir.60 Midrâs bir ihtimale göre mekan adı, daha güçlü bir ihtimale göre 

de öğretim iĢini yapan Ģahsın (Ġbn Suriya) adıdır.61 

Hz. Peygamber, Necranlılar ile yaptığı sulh anlaĢmasında mabetlerine do-

kunulmayacağını, patrik ve rahip atamalarına karıĢılmayacağını belirtmiĢtir.62 Hz. 

Peygamber‟in Mescidi-i Nebevîde Necranlı Hıristiyan heyete gösterdiği tavır 

konumuz açısından büyük önem arz etmektedir. Ġbadet vakitleri gelen 

Necranlıların Mescitte namaz kılmak istemesi üzerine bazı Müslümanlar müdaha-

lede bulunmak isterler. Hz. Peygamber onlara iliĢilmemesini emreder ve ardından 

Necranlılara hitaben: “Doğuya dönerek namazınızı kılabilirsiniz” der. Bu olayı 

yorumlayan Ġbn Kayyim el-Cevziyye Ģöyle demektedir:  

Gerektiğinde Ehl-i Kitabın, Müslümanların huzurunda mescitte namaz 

kılmalarına müsaade edilebilir. Ancak bunu adet haline getirmelerine müsaade 

edilmez.63  

Hz. Ömer‟in Ġlyalılara verdiği ahitnamede Ģunlar yazılıdır:  

Allah'ın kulu ve müminlerin emiri Ömer tarafından Ġlya (Kudüs) halkına 

ve onlarla birlikte bulunan Filistinlilere verilen emânnâmedir. Emir'ül Müminin 

canları ve malları, Kilise ve haçları, hasta ve sağlıklı bütün fertleri hakkında 

Ġlyalılara güvence vermektedir. Aynı zamanda kiliselerin tahrip edilip mesken 

haline getirilmeyeceğini, oralara ait arsa ve mallara dokunulmayacağını, kimsenin 

dini kabule zorlanmayacağını garanti etmektedir…64 

Makrîzî‟nin kaydettiğine göre Hz. Ömer mezkur emânı yazdıktan sonra 

Kımâme kilisesinin avlusunda oturdu. Namaz vakti yaklaĢınca kilisenin dıĢına 

çıkıp kapının eĢiğindeki basamakta tek baĢına namaz kıldı. Sonra oturup patriğe 

hitaben Ģunları söyledi: “ġayet kilisede namaz kılsaydım benden sonra Müslüman-

lar, Ömer burada namaz kıldı, diye kiliseyi alırlardı.”65  

Ġngiliz tarihçi ve Ortadoğu uzmanı Karen Armstrong, Holy War adlı kita-

bında, Hz. Ömer'in Kudüs fethini Ģöyle anlatmaktadır:  

                                                             
60 Askalânî, Ġbn Hacer, Fethu‟l-Bârî bi ġerhi Sahîhi‟l-Buhârî (Thk. Abdulazîz b. Abdillah b. Bâz), el-

Mektebetu‟t-Ticâriyye, Dâru‟l-Fikr, Beyrut,1414/1993, (Kitabul-Ġkrâh, Bey‟ul-Mukreh, Hadis 
nr:6944), XIV/329.  

61 Askalânî, Ġbn Hacer, Fethu‟l-Bârî, XIV/329. 
62 Ebu Yusuf, el-Harâc, 72,73. 
63 Ġbn Kayyim el-Cevziyye, Zâdu‟l-Meâd fî Hedyi Hayri‟l-Ġbâd (Thk: ġuayb Arnavut, Abdulkâdir Arna-

vut), Muessesetu‟r-Risâle, Beyrut, 1412/1991, III/638. 
64 Taberî, Muhammed Ġbn Cerir (v. 310), Tarihu‟l-Umemi ve‟l-Mulûk, Daru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 

1997, II/449. 
65 Makrîzî, Takiyyuddîn Ebu‟l-Abbâs Ahmed b. Alî b. Abdilkâdir el-Ubeydî, el-Mevâiz ve‟l-Ġtibâr bi 

Zikri‟l-Hitati ve‟l-Âsâr, Tlk: Halîl Mansur, Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1418/1998, IV/408. 
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Halife Ömer Kudüs'e beyaz bir devenin üzerinde girdi, yanında ise kentin 

Yunan yöneticisi BaĢrahip Sophronius vardı. Halife kendisinin öncelikle yıkık 

olan Hz. Süleyman mabedinin yerine götürülmesini rica etti ve Hz. Muham-

med‟in Gece Yolculuğu'nu (Mirac) yaptığı bu noktada eğildi ve dua etti. BaĢrahip 

bu sahneyi korku içinde izliyordu... Son günlerin artık yaklaĢtığını sanmıĢtı. Daha 

sonra Halife Ömer Hıristiyan mabetlerini görmek istedi ve tam Kutsal Mezar 

(Holy Sepulchre) Kilisesi'ne gittiğinde, namaz vakti geldi. BaĢrahip kendisini 

kibarca namazını bu kilisede kılmaya davet etti, ama Halife Ömer bu teklifi kibar-

ca reddetti. Eğer bu kilisede namaz kılarsa, sonra bazı Müslümanların bu olayı 

anıtlaĢtırmak amacıyla buraya bir cami inĢa etmek isteyebileceklerini, bunun ise 

Kutsal Mezar Kilisesi'nin yıkılması anlamına geleceğini izah etti. Bu nedenle Hali-

fe kiliseden çıkıp biraz daha ilerdeki bir noktada namazını kıldı; nitekim bugün 

tam bu noktada, Kutsal Mezar Kilisesi'nin tam karĢısında Halife Ömer'in adına 

inĢa edilmiĢ küçük bir cami bulunmaktadır. Hz. Ömer bu toprakların yeni hakimi 

olarak pekala söz konusu kiliseyi camiye dönüĢtürebilirdi. Fakat böyle yapmak 

yerine çok ince bir davranıĢ sergilemiĢ, söz konusu kiliseyi camiye dönüĢtürmek 

bir yana ileride yanlıĢ anlaĢılmalar olmasın diye namazını baĢka bir yerde kılma 

yoluna gitmiĢtir. Hz. Ömer'in bu davranıĢı, farklı inanca sahip bir cemaatin inanç 

ve ibadet özgürlüğünün mutlak anlamda korunmasının eĢsiz bir örneğidir.66 

Hz. Ebubekir döneminde Halid b. Velid‟le Hîreliler arasında yapılan söz-

leĢmede namaz vakitleri hariç, Hıristiyanların diledikleri gün ve saatte çan çalabi-

lecekleri ve bayram günleri çarmıhı dıĢarı çıkarabilecekleri belirtilmektedir.67 

Fakihler, Müslümanlarla evli olan ehli kitap bir bayanın dini tercihlerinde 

serbest olduğunu ve baskı görmemesi gerektiğini ifade etmektedirler. Mesela 

Müslüman kocanın kendi eĢini kiliseye gitmekten ve kendi dinine göre oruç tutup 

ibadette bulunmaktan menedemeyeceğini belirtmektedirler.68 

2.4. Hukukî Özerklik 

Hukuk sistemleri, genelde eĢitlik ilkesinden hareketle bütün vatandaĢları 

aynı statüde kabul etmektedirler. Ancak Ġslam Hukuku bu konuda Ġslamî idareye 

bağlı Gayri Müslimlere belli ölçülerde özerklik tanımaktadır. Özellikle dinî renk 

ve temaların yoğun olduğu yiyecek-içecek, evlilik, boĢanma ve miras hukuku gibi 

bazı alanlarda Gayri Müslimleri kendi hukuklarıyla baĢ baĢa bırakmaktadır. Ġslam 

bu uygulamayla onların dinlerini, inançlarını ve sahip oldukları farklılıkları koru-

                                                             
66 Karen, Armstrong, Holy War-The Crusades and Their Ġmpact on Todays‟s World, MacMillan, London, 

1988, p. 30-31. 
67 Ebu Yusuf, el-Harâc, s. 143 
68 Bilmen, Ömer Nasûhî, Hukukı Ġslâmiyye ve Istılahatı Fıkhiyye Kamusu, Bilmen Yayınevi, Istanbul, 

ty., II/105. 

http://www.islamdenouncesterrorism.com/islam_middleeast.html#1
http://www.islamdenouncesterrorism.com/islam_middleeast.html#1
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mak istemektedir. Ġmam Kurtubî‟nin (v. 671/1272) aĢağıdaki ifadeleri bu hususu 

açıkça ortaya koymaktadır:  

Gayri Müslimler, boĢanma ve zina gibi farklı dinî hükümlere sahip olduk-

ları alanlarda bizim dinimize bağlı kalmak zorunda değiller. Bu alanlarda onları 

Ġslamî hükümlerden sorumlu tutmak onların hâkimlerine zarar vermek ve onların 

dinini değiĢtirmektir. Borçlar ve diğer muamelat konuları ise böyle değildir.69  

Buradaki “onların hâkimleri” ve “dinini değiĢtirmek” ifadelerine dikkat 

etmek gerekir. Bu ifadelerden Ġslam toplumunda Gayri Müslimlere ait özerk 

mahkemelerin ve hâkimlerin olduğu anlaĢılmaktadır. Öte yandan yapılan hukukî 

düzenlemelerde onların dinî yapılarına ve bu yapının muhafazasına özellikle dik-

kat edildiğini göstermektedir. 

Ġslam toplumunda Gayri Müslimlere tarih boyunca değiĢik oranlarda hu-

kukî imtiyazlar tanınmıĢtır. Bunun örneklerini görmek için fazla uzağa gitmeden 

1917 tarihli Hukuk-u Aile Kararnamesi‟ne bakmak yeterlidir. Söz konusu karar-

namede Müslüman, Yahudi ve Hıristiyanlara göre ayrı ayrı hükümler belirlenmiĢ-

tir. Bununla ilgili olarak Hıfzı Veldet,  

Malum olduğu üzere Osmanlı devleti, hükmü altına aldığı bütün kavimleri 

bilhassa ahvali Ģahsiye ve aile sahasında kendi gelenek ve adetlerini tatbik ve icra-

da serbest bırakmıĢ ve bu bakımdan dünyanın en liberal imparatorluğu olmuĢ-

tur70 tespitini yapmaktadır. Genel kanaat hukukî özerkliğin Ģahsî alan, aile ve 

miras konularıyla sınırlı olduğu Ģeklindedir. Ancak zimmî hukuku açısından fıkhî 

konuları incelediğimiz zaman hukukî özerkliğin Ģahsî alan ve aile hukukuyla sınırlı 

olmadığını görürüz. Söz gelimi alıĢ veriĢ konularında Müslümanlar için yasakla-

nan içki ve domuz gibi ürünleri Gayri Müslimlerce tüketilmesine, alınıp satılma-

sına müsaade edilmekte ve güvence altına alınmaktadır. Keza ceza hukuku ala-

nında bazı müçtehidlere göre Gayri Müslimler için farklı uygulamalar öngörül-

mektedir. Mesela Ebu Hanife71 ve Ġmam Malik‟e göre recm cezasının Ģartlarından 

biri de zina iĢleyen Ģahsın Müslüman olmasıdır.72 Binaenaleyh kendisi gibi Gayri 

Müslim bir bayanla zina iĢleyen bir Ģahsa recm cezası uygulanmaz. Ya celde ceza-

sı tatbik edilir ya da Gayri Müslim hakimlere teslim edilir.73 

Muhammed Hamidullah bu konuda Ģunları kaydetmektedir:  

Kuran‟a Hadise ve Peygamber (s.a.v) zamanından bu yana devam eden 

tatbikata göre, Ġslam memleketinde mukim Gayri Müslimler, adlî muhtariyetten 

faydalanırlar. Onların kendi hukuk ve hakimleriyle faaliyet gösteren Hıristiyan, 

                                                             
69 Kurtubî, el-Câmi li Ahkâmi‟l-Kur‟ân, Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1408/1988, VI/121. 
70 Veldet, Hıfzı, Medenî Hukukun Umumî Esasları, Ġstanbul, 1948, s. 79. 
71 el-Mevsılî, Abdullah b. Mahmud, el-Ġhtiyâr li Ta‟lîli‟l-Muhtâr, (Thk. Hâlid Abdurrahmân el-Akk),  

Dâru‟l-Ma‟rife, Beyrut, 1423/2002, IV/104-105. 
72 Ġbn RüĢd, Bidâyetu‟l-Muctehid, IV/275. 
73 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyyîn, s. 308. 
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Musevî ve aynı dinlerin çeĢitli mezheplerine mahsus mahkemeler tesis edilmiĢtir. 

Taraflar aynı cemaatten oldukları takdirde, bu mahkemelere müracaat ederler. 

Mamafih Gayri Müslimler kendi cemaatlerine ait mahkemeye müracaat edecekleri 

yerde kendi serbest muvafakatleriyle bizzat kendileri tercihan, Ġslam mahkemesi-

ne davayı arz edecek olursa bu hak kendilerinden esirgenmez. Aynı Ģey, taraflar 

ayrı cemaatlere mensup oldukları, mesela bir taraf Hıristiyan diğer Musevî olduğu 

takdirde de varid olabilir. Bütün bu gibi hallerde Peygamberin (s.a.v) sünneti 

onlara katil ve zina gibi cinâî vakalarda dahi kendilerinin Ģahsî kanunlarını tatbik 

etmek idi.74 

Gayri Müslimlere belli alanlarda hukukî özerkliğin tanındığını söylerken 

bunun mutlak olmadığını hatırlatmakta fayda vardır.75 Toplumda bozucu etki 

yapan ve haksızlık içeren uygulamalar reddolunur ve bunların Gayri Müslimlere 

uygulaması da yasaklanır. Sahabe döneminden itibaren Ġslam Hukukundaki tarihî 

uygulama da bu doğrultuda olmuĢtur. Mesela Müslümanlar, ZerdüĢtlerin anne ve 

kız kardeĢ gibi birinci dereceden yakınlarıyla evliliklerine, Mısırlıların taĢsın diye 

her yıl Nile bir kız çocuğunu atmasına ve Hintlilerin eĢi ölen kadınları kocalarıyla 

birlikte yakması uygulamasına son vermiĢlerdir.76 

Kur‟an‟ın emir ve telkinleri bir bütünlük içerisinde değerlendirildiğinde 

Ġslamiyetin bir taraftan dinî gayreti telkin ettiği, diğer yandan Gayri Müslim va-

tandaĢlara karĢı müsamahayı emrettiği görülmektedir. Ġslam Gayri Müslimlere, 

herhangi bir azınlığa tanınabilecek en geniĢ hakları tanımaktadır. Ancak buna 

rağmen bazı çevreler, özellikle Batılı bazı yazarlar bu konuda spekülasyonlarda 

bulunmaktan geri durmamaktadırlar. Burada değiĢik vesilelerle gündeme getirilen 

bu ithamları zikredip kısa bir değerlendirmede bulunmak istiyoruz. Genelde Gay-

ri Müslimlerin giysilerine Ģekil ve renk sınırlaması getirildiği, boyunlarının mühür-

lendiği ve zaman zaman saldırılara maruz kaldıkları ifade edilmektedir. ġimdi 

bunları sırayla ele alıp inceleyelim: 

a. Bazı kaynaklarda varlığından bahsedilen giysi sınırlamasının ne zaman 

ortaya çıktığı tartıĢmalıdır. Konuyla ilgili açıklama yapan kaynaklar bu konuda Hz. 

Peygamber dönemine herhangi bir atıfta bulunmamaktadırlar.77 Yapılan açıkla-

malardan giysi sınırlamasının nebevî bir tatbikata dayanmadığı anlaĢılmaktadır. Bu 

da mezkur uygulamanın her zaman ve mekanda izlenmesi gereken Ģer‟î bir nas 

olmadığı, belli Ģartlara ve gerekçelere matuf tarihî bir düzenleme olduğu manasına 

                                                             
74 Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 198. 
75 Kurtubî, el-Câmi, VI/120-121. 
76 Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 237-8. 
77 Ebu Yusuf, Kitâbu'l-Harâc, s. 127. 
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gelmektedir. Nitekim ġafiî fakihlerine göre gayri müslim vatandaĢların, Müslü-

manlara ait sarık ve taylasan gibi kıyafetleri giymeleri yasaklanmaz.78 

Ġslam, belli bir çerçevede herkesin sahip olduğu farklılığı korumasını iste-

mektedir. Bunun sonucu olarak Gayri Müslimlerin de olduklarından farklı gö-

rünmek yerine oldukları gibi görünmelerini ve dinî kimliklerini ibraz etmelerini 

istemektedir. Tanıtıcı hüviyet cüzdanlarının ve kartların olmadığı bir dönemde bu 

ayrım giysiler ve belli simgeler üzerinden yapılmıĢtır. Öte yandan fethedilen yer-

lerde zaten yerli halkla daha sonra oraya yerleĢen Müslümanlar arasında kıyafet 

birliği yoktu. Böylelikle Ġslam zaten var olan farklılığın korunmasını istemiĢtir. Bir 

diğer husus, bu sınırlamanın tek taraflı olmayıp Müslümanları da kapsamasıdır. 

Gayri Müslimlerin Müslümanlar gibi giyinmesini menederken Müslümanların da 

Gayri Müslim gibi giyinmesini engellemiĢtir.  Son olarak Ģunu belirtmek gerekir 

ki, bazı kaynaklarda söz konusu edilen bu sınırlamaya uygulamada pek fazla riayet 

edilmemiĢtir. Tarih kitaplarının kaydettiğine göre bu sınırlamanın olduğu dönem-

lerde bile yöneticilerin birçoğu bu konularda esnek davranmıĢtır. Belâzurî‟nin 

kaydettiğine göre Hircî 89 senesinde Mesleme b. Abdilmelikle Gayri Müslim olan 

Cerâcime kabilesi arasında yapılan sözleĢmede onların da Müslümanlar gibi giyi-

nebilecekleri maddesi yer almıĢtır.79 

b. Ġleri sürülen ikinci iddia, Ġslam Toplumunda Gayri Müslimlerin boyun-

larının mühürlendiği Ģeklindedir. AraĢtırmacılar, bu uygulamanın Müslümanların 

icadı olmadığını, daha eskilere dayanan kadim bir geleneğin devamı olduğunu 

belirtmektedirler.80 Ġkinci olarak mühürleme olayının sadece vergi tahsili esnasın-

da yapılan sayımda vergi ödeyenleri ödemeyenlerden ayırmaya matuf olduğu ifade 

edilmektedir.81 Bunu da bir bakıma bazı ülkelerde mükerrer oy kullanımını engel-

lemek için baĢvurulan mürekkeple iĢaretleme uygulamasına benzetebiliriz. 

c. Tarihin belli dönemlerinde Gayri Müslim vatandaĢlara karĢı meydana 

gelen kimi saldırılara gelince, söz konusu edilen saldırılar ve bu saldırıların gerçek-

leĢtirildiği bağlam iyice incelendiğinde saldırıların dinî nedenlere dayanmadığı ve 

baĢka faktörlerden kaynaklandığı rahatlıkla görülebilir. Bunların bir kısmının 

Gayri Müslimlerin iktisadî hayatta baĢkalarını tahrik edecek derece tekelleĢmesi-

ne, bazısının da çetecilik faaliyetlerine dayandığı anlaĢılmaktadır. Adam Mez bu 

konuda Ģunları kaydetmektedir:  

Hıristiyanlara karĢı olan hareketler esas itibariyle gerçek Müslümanlar için 

tahammül edilmez hale gelen zimmî hakimiyetine karĢı yapılmaktaydı82 Mısırda 

                                                             
78 es-Sardefî, el-Meâni'l-Bedîa, s. 411  
79 Belâzurî, Ebu‟l-Hasan Ahmed b. Yahyâ b. Câbir, Futûhu‟l-Buldân (Tlk: Abdulkâdir Muhammed 

Ali), Dâru‟l-Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1420/2000, 101. 
80 Mez, Adam, Onuncu Yüzyılda Ġslam Medeniyeti, s. 58-9. 
81 Ebu Yusuf, Kitâbu'l-Harâc, s. 127.  
82 Mez, Adam, a.g.e, s. 62. 
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Müslümanlarla Hıristiyanlar arasında çıkan karıĢıklıkların hemen hemen tamamı 

Kıptî memurların taĢkınlıklarından kaynaklanmıĢtır.83 

Unutulmaması gereken diğer bir gerçek, tarihte kimi zalim yöneticilerin 

münhasıran Gayri Müslimlere zulmettiği, Müslüman tebaya da zulmü reva gör-

düğüdür. Hatta denebilir ki Müslümanların aynı yöneticilerden çektikleri zulüm-

lerle kıyaslandığında Gayri Müslim teba daha rahat yaĢamıĢtır.  

3. Görevler 

Ġslam Gayri Müslim azınlıklara çok geniĢ haklar tanıdığı gibi onlara bazı 

görev ve sorumluluklar da yüklemektedir. ġimdi bu görev ve sorumlulukların 

baĢlıcalarına bakalım:  

3.1 Malî Kapsamlı Görevler: Cizye, Haraç Ve Ticarî Vergiler 

Cizye, islamî idarenin akıllı, hür ve sağlıklı Gayri Müslim vatandaĢlardan 

tahsil ettiği senelik baĢ vergisidir. Cizye‟nin dayandığı espiri konusunda değiĢik 

görüĢler ileri sürülmüĢtür.84 Ancak genelde tercih edilen kanaate göre cizyenin, 

devlet tarafından Gayri Müslim vatandaĢlara sağlanan himaye ve güvenliğe karĢı-

lık alındığı Ģeklindedir.85  

Cizyenin miktarı sabit olmayıp zengin ve fakire göre değiĢkenlik arz etmek-

tedir. Miktar olarak sembolik denebilecek kadar cüzî bir vergidir. Bazı alimler, bu 

miktarın değiĢtirilip zekat miktarıyla eĢitlenebileceğini belirtmektedirler.86 Fakirlik 

ve hastalık gibi özür sahibi olanlar87 ve ülke savunmasına katılan Gayri Müslimler 

cizyeden muaf tutulurlar.88 

Cizye ödeyen Gayri Müslim vatandaĢlar devlete karĢı kendilerini daha rahat 

hisseder ve devletin sunduğu hizmetlerden daha rahat yararlanma imkanını bulur-

lar. Ġslam Ansiklopedisine cizye maddesini yazan Becker bu hususu Ģöyle ifade 

etmektedir: “Cizye ödeyen mükellefler, Ġslam devletiyle yalnız iman ve ayinlerine 

müsamaha değil, hatta himaye hakkını da kendisine bahĢeden bir mukavele imza-

lamıĢ olurlar.”89  

Müslümanların Gayri Müslimleri savunamaması durumunda cizye vergisi 

düĢer ve varsa alınan vergiler iade edilir. Ġslam tarihinde bu konuyla ilgili çok 

çarpıcı bir örnek bulunmaktadır. ġam bölgesinin komutanı büyük sahabî Ebu 

Ubeyde b. el-Cerrâh Rumların savaĢ hazırlıklarının ciddi sayılabilecek bir noktaya 

ulaĢması karĢısında ahalisiyle sulh anlaĢması yapılmıĢ bulunan memleketlerin 

                                                             
83 Mez, Adam, a.g.e, s. 62. 
84 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 143. 
85 el-Esmendî, Muhmmed b. Abdulhamid, Tarîkatu'l-Hilâf fi'l-Fıkh beyne'l-Eimmeti'l-Eslâf, Dâru't-

Turâs, Kâhire, ty., 249; Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 144. 
86 Karadâvî, Ğayrul-Muslimîn, 56. 
87 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s.149. 
88 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s.144-5; Hamîdullah, Ġslam Anayasa Hukuku, s. 175. Karadâvî, 

Ğayrul-Muslimîn, s. 33-35, 57. 
89 Ġslam Ansiklopedisi, Cizye md., III/200. 
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valilerine birer mektup yazarak, gayrimüslimlerden toplamıĢ oldukları cizye ve 

haraçları iade etmelerini emreder. Gayrimüslimlere hitaben de Ģöyle yazar:  

Biz, sizden almıĢ olduğumuz mallarınızı size geri iade ediyoruz. Çünkü, bi-

ze gelen haberlere göre Rumlar büyük bir savaĢ hazırlığı içindeler. Halbuki biz, 

bu malları sizin canınızı, malınızı ve memleketinizi korumak için almıĢtık. ġu 

anda biz buna muktedir değiliz. Sizden aldıklarımızı geri veriyoruz. Allah bizi, 

düĢmana karĢı muzaffer kılarsa, önceki Ģartlara yine bağlıyız. Bu talimat üzerine 

alınanlar iade edilir.90 

Gayri Müslimlerden alınan ikinci vergi türü Haraç vergisidir. Haraç, Gayri 

Müslimlerin elindeki toprağı ekip biçmeleri mukabilinde alınan bir vergidir. Haraç 

vergisi için sabit bir oran söz konusu değildir. Devletin belirlemesi ya da arazinin 

verim oranı esas alınır.91 Mahsulatın olmaması durumunda alınmaz92, mahsulatın 

tekrar etmesi halinde ise tekrarlanır.93 

Gayri Müslimlerden alınan diğer bir vergi ise tacirlerden alınan ticarî vergi-

dir. Bu verginin ilk olarak Hz. Ömer döneminde bazı maslahatlara binaen vaz‟ 

edildiği anlaĢılmaktadır. Hz. Ömer Müslüman tüccarlardan kırkta bir, Gayri Müs-

lim tacirlerden yirmide bir oranında bir vergi almıĢtır. Gayri Müslim tacirlerden 

alınan farkla ilgili olarak değiĢik yorumlar yapılmaktadır. Kimi alimler, Gayri Müs-

lim tacirlerin daha fazla korumaya muhtaç olduğunu ve onlara ait güvenliğin 

devlete daha pahalıya mal olduğunu belirtmektedirler.94 Kimi alimler de Müslü-

manların genelde ülke savunmasına yönelmeleri ve zimmîlerin askerlikten muafi-

yetleri sebebiyle Gayri Müslimlerin ticari alanda orantısız bir servet elde ettikleri-

ni, bunun da fazla vergiyle dengelendiğini söylemektedirler.95 Abdulkerim Zeydân 

gibi kimi alimler ise daha farklı bir gerekçe ileri sürmektedir. Zeydan‟a göre Müs-

lümanlar ticarî malların haricinde sahip oldukları para, hayvan, meyve ve ekin gibi 

bütün mallardan zekat ödemek zorundadırlar. Buna karĢın zimmîlerin sadece 

menkul nitelikteki ticaret mallarından vergi alınmaktadır. Aradaki bu farkı denge-

lemek için Gayri Müslimlerden alınan vergi oranı yüksek tutulmuĢtur.96 

3.1. Kamusal Alanda Mer’î Hukuka Uyma 

Ġslam ülkesinde yaĢayan Gayri Müslimler Ģahsî iĢlerde, aile ve miras huku-

kunda ve muamelata iliĢkin bazı konularda (içki ve domuzun satıĢı gibi) özerk 

                                                             
90 Ebu Yusuf, el-Harâc, 139. 
91 Bkz. Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 163 
92 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 166. 
93 Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 168. 
94 el-Babertî, Muhammed b. Mahmud, el-Ġnâye ġerhu‟l-Hidâye (Fethu‟l-Kadîr‟le birlikte) Dâru‟l-

Kutubi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1415/1995, II/234. 
95 Mevdudî, Ebu‟l-Ala, Hukûku Ehliz-Zimme, Darul‟l-Fikr, s. 25. 
96 Zeydân, Ahkâmuz-Zimmiyyîn, s. 185-6. 
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haklara sahiptirler. Ancak idare ve kısmen ceza ve hukuku alanında mer‟î hukuka 

uymak zorundadırlar.97  

3.2. Ġslamî ġiarlara Ve Kutsallara Saygı 

Ġslam, Gayri Müslimlere Müslümanca bir hayat dayatmaz. Ancak onlardan 

Ġslamî mukaddesata riayet etmeyi ve dinî duyguları rencide edici tavırlardan uzak 

durmayı ister. Kur'ân'a, Hz. Peygamber'e ve genel anlamda Ġslam'a hakaret ihtiva 

eden söz ve fiillerde bulunmamalarını Ģart koĢar.98 Keza umuma açık yerlerde içki 

içmeyi, ramazan ayında oruçlu insanları rencide edecek Ģekilde yiyip içmelerini 

engeller.99 

Sonuç 

Ġslamın vatandaĢlık anlayıĢı iman ve zimmet akdi esasına dayanmaktadır. 

Gayri Müslimler zimmet sözleĢmesiyle vatandaĢlık satüsüne kavuĢmaktadırlar. 

Yapılan bu sözleĢmeyle bir takım hak ve görevlere sahip olurlar. Bir yandan gü-

venlik, din ve vicdan özgürlüğü, idari görevlerde bulunabilme ve kendilerine 

mahsusen hukukî özerklik gibi bazı haklara sahip olurlarken diğer yandan vergi 

ödeme, merî hukuka uyum, islamî Ģiar ve mukaddesata saygı gibi sorumlulukları 

üstlenmiĢ olurlar.  

Ġslâmı n Gayri Müslimlere tan ıdığı    din ve vicdan hürriyetinin s ın ırları nı görmek 

için, tarih boyunca Gayri Müslimlerin, Müslüman toplumlarda sahip oldukları  

hak ve özgürlükleri izlemek kâfidir. Hz. Peygamber ve RaĢid Halifeler dönemin-

den itibaren Gayri Müslim tebaa ile yap lan vatandaĢlık anlaĢmalarında onlara din 

ve vicdan hürriyetinin tanı ndığı   , dinlerinin gereklerini serbestçe yerine getirebile-

cekleri aç ık bir  Ģekilde ifade edilmiĢ tir. Gayri Müslimlere kendi inançları nı  koru-

ma, mâbedlerine sahip çıkma, dinlerine göre davranma ve ibadet etme, çocuk-

lar ına din eğitimi verme, hukukî özerklik gibi bir dizi hak ve hürriyet ta-

nı nm ıĢtır.Buna karĢın sadece kamu düzenini ilgilendiren alanlarda herkes gibi 

onları n da devletin ortak ilke ve kuralları na tâbi olması  istenmiĢ tir.  

      

                                                             
97 Zeydân, Ahkâmuz-Zimmiyyîn, s. 639. Zeydan‟a göre Gayri Müslimler, hem idare hem de ceza 

hukuku alanında hâkim hukuka uymak zorundadır. Ancak “Hukukî Özerklik” baĢlığında belirtti-
ğimiz gibi fıkıh kitaplarına bakıldığında hukukî özerkliğin Ģahsî alan ve aile hukukuyla sınırlı ol-
madığı anlaĢılmaktadır. Mesela içki ve Gayri Müslimler arasında cereyan eden zina suçu konusun-
daki açıklamalar onların farklı bir statüde ele alındığını göstermektedir. Muhammed 
Hamidullah‟ın açıklamaları da aynı muhtevaya iĢaret etmektedir. Bkz. Hamîdullah, Ġslam Anayasa 
Hukuku, s. 198, 217. 

98
 Mâverdî, Ebu'l-Hasan Alî b. Muhammed, el-Ahkâmu's-Sultâniyye ve'l-Vilâyâtu'd-Dîniyy, Dâru'l-
Kutubi'l-Ġlmiyye, Beyrut, ty., s. 184.  

99 Bkz. Nevevî, Minhâcu‟t-Tâlibîn, s. 253; Zeydân, Ahkâmu‟z-Zimmiyîn, s. 209. 



 
 

GÜNÜMÜZÜN ÖNDE GELEN YEMENLĠ ZEYDÎ ÂLĠMLERÎ 

Kadir DEMĠRCĠ

 

Özet 

Zeydiyye, Ġmam Zeyd b. Ali‟yi takip edenlerin mezhebidir. Ehli Sünnet‟e 

benzeyen tek ġiî düĢüncesini temsil eder. Günümüze kadar varlığını sürdürmüĢ 

bir mezhep olan Zeydiyye‟nin bugün dünyanın pek çok yerinde mensupları var-

dır. Ancak Yemen bugün için onların merkezi konumundadır. Özellikle Ye-

men‟in Sa‟de Ģehrinde yoğun bir ilmî faaliyet sürdürmektedirler. Bu makalede 

çağdaĢ zeydî âlimlerin kısa bir biyografisi ele alındı. Amaç, zeydî âlimleri ve onla-

rın çalıĢmalarını ülkemiz ilim çevrelerine tanıtmaktır.  

Anahtar Kelimeler: Zeydiyye, Yemen, Zeydî Âlimler  

 

CONTEMPORARY FOREMOST YEMENITE  

ZAIDIYYA SCHOLARS 

Abstract 

Zaidiyyah is the school of those who follow the Imam Zayd. They are 

Shi‟a Muslim. The Zaydi Shi‟a have a unique approach within Shi‟a Islamic 

thought that renders similarities with orthodox Sunni Islam. Survived into the 

present day in many parts of the world today, Zaidiyyah has members. However, 

for their is the center of Yemen today. Pursue an intense scientific activity, 

especially in Yemen Sa‟de. This article is a brief biography of the contemporary 

scholars. The goal introduces their work to environment the science of our 

country. 

Key words: Zaidiyyah, Yemeni, Zaidi Scholars 

 

GiriĢ 

Zeydiyye,  Ġmam Zeyd‟e (v.122/739) tâbi olanları ifade eden bir kavram-

dır. Ġmam Zeyd, Ali Zeynu‟l-âbidîn‟in oğlu, Hz. Hüseyin‟in ise torunudur. Hicrî 

75 yılında Medine‟de doğan ve ömrünün yarısını burada geçiren Ġmam Zeyd, ehl-

i beytin ilim, ahlak ve kültür mîrasını elde etmiĢ, hem sahâbe hem de sahabe ço-

cuklarından istifade ederek, ilim ve irfanıyla kısa zamanda gönüllerde taht kur-

muĢtur. Ġlmî ve ahlakî kiĢiliğinin yanında Hz. Hüseyin‟in torunu olması hasebiyle 

çok kısa zamanda büyük bir teveccühe mazhar olmuĢ, etrafında toplanan binlerce 

insan tarafından ehl-i beytin imamı kabul edilmiĢtir. 1 

                                                             
 Yard. Doç. Dr. YYÜ Ġlâhiyât Fakültesi, Hadis Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. Bu yazıya değerli 

katkılarından dolayı Doç. Dr. Ömer KARA‟ya teĢekkür ederim.  
1 el-Hârûnî, Yahya b. el-Hüseyin, el-Ġfâde fî Târîhi Eimmeti‟z-Zeydiyye, tahk: Muhammed Yahya Sâlim 

Ġzzan, Dâru‟l-Hikmeti‟l-Yemeniyye, San‟a, 1417/1996, s. 61.  



170                                                                                                    Kadir Demirci 

 

Ġmam Zeyd halktan da aldığı bu siyâsî destekle, Hz. Peygamber‟in yolun-

dan ayrılan, zulüm ve haksızlıklarla dolu pek çok uygulamalara imza atan Emevî 

iktidarına karĢı bir isyan baĢlatmıĢ; ancak baĢarılı olamamıĢ ve Emevî ordusu 

tarafından hunharca öldürülmüĢtür.2 Onun, tıpkı dedesi Hz. Hüseyin gibi, zulüm 

ve haksızlığa karĢı olan bu cesur tavrı, kendinden sonra gelenler tarafından takip 

edilen siyâsal bir çizgiye dönüĢmüĢ, daha sonra ise bu siyâsal çizgiden bir inanç ve 

fıkıh ekolü teĢekkül etmiĢtir. ĠĢte bu ekol o günden bu güne değin Zeydiyye adı 

ile anılmaktadır. 

Muhalefeti siyâsal bir tavır olarak benimseyen Zeydiyye, ağır aksak bir Ģe-

kilde de olsa tarih içindeki yürüyüĢünü sürdürmüĢ; Taberistan, Deylem, Cîlan, 

Yemen, Ġfrikiye gibi bölgelerde oldukça etkin dönemler geçirmiĢ, bu dönemlerde 

güçlü Ģahsiyetler çıkarmıĢtır. Mağrib‟de Ġdris b. Abdillah (v.172), Medine‟de 

Kâsım er-Ressî (v.246), Yemen‟de imam Hâdî Yahya b. el-Hüseyin (v.298), 

Taberistan‟da Nâsır el-UtrûĢ (v.304), bu Ģahsiyetlerin en bilinenleridir. Bunlardan 

baĢka nice Zeydî imamlar, âlimler, müctehidler, mütefekkir ve mücahidler tarih 

sahnesinde yerlerini almıĢ; eserleri ve faaliyetleri ile Zeydiyye kültürünü günümü-

ze kadar ulaĢtırmıĢlardır.3  

Tarihten gelen bu köklü kültür bugün Yemen‟de aynı Ģekilde devam et-

mekte ve varlığını sürdürmektedir. Edebiyattan, Ġslâmî ilimlere kadar pek çok 

alanda önemli Ģahsiyetler Zeydî kültürünü temsil etmektedir. Bu kültürü içinde 

yaĢadığımız asırda koruyan ve yayan o kadar çok Zeydî âlim ve mütefekkir bu-

lunmaktadır ki, burada onların hepsinden söz etmek mümkün değildir. Ancak, bir 

fikir vermesi açısından bazı Ģahsiyetleri ismen dahi olsa zikretmek, bazılarını ise -

ki bunlar Yemen‟de büyük bir üne kavuĢmuĢ değerli Zeydî âlimlerdir- biraz daha 

detaylı bir Ģekilde tanıtmak yararlı olacaktır. Tanıtımını yapacağımız bu kiĢiler ilmî 

ve ahlâkî kiĢilikleriyle Zeydî çevrede ün yapmıĢ, saygı uyandırmıĢ ve hüsn-ü kabul 

görmüĢ en seçkin Zeydî âlimlerdir.4 Bu kiĢilerin çoğu, geleneksel medreselerde 

yetiĢmiĢ ve kendi zamanlarındaki önde gelen âlimlerden Zeydiyye mezhebinin 

ilmî mîrâsını tevârüs etmiĢtir. Bir kısmı ise hem geleneksel eğitim almıĢ hem de 

modern eğitimle akademik kariyerlerini tamamlamıĢ Zeydî akademisyenlerdir. 

2003 yılının Haziran ayında Yemen‟e yaptığımız ziyarette5 tanıtımını yaptığımız 

Zeydî âlimlerin çoğu ile görüĢtük ve kendileriyle bir mülâkât gerçekleĢtirdik.6 

Elbette kısa zaman içerisinde görebildiğimiz Zeydî âlimlerin dıĢında daha çok 

                                                             
2 el-Hârûnî, a.g.e., s. 62 
3 GeniĢ bilgi için bkz. el-Hârûnî, el-Ġfâde fî Târîhi Eimmeti‟z-Zeydiyye. 
4 Abdullâh b. Muhammed Hamîdü‟d-dîn, ez-Zeydiyye, Müessesetü Ġmâm Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, 

bs. I, San‟â, 1420/2000, s. 26.  
5 Demirci, Kadir, Yemen, Zeydiyye ve Hadis, Ġslâmiyât Dergisi, Cilt: 6, Sayı: 3, Ankara, 2003, s. 187-192 
6 Demirci, Kadir, ÇağdaĢ Zeydî Âlimlerle Hadis ve Sünnet Üzerine, Hadis Tetkikleri Dergisi, Cilt: IV, Sayı: 

1, Ġstanbul, 2006, s. 151-165. 
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sayıda âlim bulunmaktadır. Ancak, onların tümünden söz etmek bu yazının çer-

çevesini aĢacaktır. Bu nedenle biz bazı muâsır Zeydî âlimlerin sadece isimlerini 

vermekle yetinmek istiyoruz.  

Ġslâmî ilimlerdeki otoriteleri sebebiyle ün yapmıĢ muâsır zeydî müctehid ve 

fakihlerden bazıları Ģunlardır: Ahmed b. Ahmed el-Behlûlî, Ahmed b. Muham-

med eĢ-ġâmî, Ahmed b. Muhammed Zebâra, Sirâcü‟d-din b. Ġzzüddin Adlan, 

Salah b. Ahmed Fuleyte, Abdurrahman b. Hüseyin eĢ-ġâyem, Abdulkerim b. 

Ahmed es-Siyâğî, Abdullah b. Ġbrahim el-Kâsımî, Muhammed b. Ġsmâîl el-

Amrânî, Muhammed b. Ġsmâîl eĢ-ġâmî, Muhammed b. Hüseyin el-Celâl, Mu-

hammed b. Abdulazîm ed-Dahyânî,  Muhammed b. Abdilmelik el-Merûnî, Yahya 

b. Yahya Ali ed-Dâr, Muhammed b. Ali el-Hamzî, Nedim b. Muhammed Ġbâdî.  

Edebiyat, Ģiir alanında otorite olan muasır zeydîler arasında ise; Hasan b. 

Abdillah eĢ-ġerafî, Ahmed b. Muhammed b. Muhammed eĢ-ġâmî, Ġsmâil b. 

Ahmed el-Mütevekkil, Zeyd b. Ali el-Vezir, Abbas b. Ahmed el-Hatîb, 

Abdulvehhab b. Muhammed eĢ-ġâmî, Ali b. Abdirrahman Cuhâf, Kâsım b. Ali 

el-Vezir, Muhammed b. Abdilmelik el-Mütevekkil, Hüseyin b. Abdillah el-Umerî, 

Abdulkerim b. Ġbrahim el-Emîr, Abdullah b. Abdillah el-Hûsî gibi edebiyatçılar 

gelmektedir.7   

ġimdi, Yemen‟de Zeydiyye mezhebi denilince hemen akla gelen, bir kısmı 

eski tâbirle “kibâr-ı ulemâ”dan bir kısmı da bunlara talebelik etmiĢ yeni nesilden 

zeydî âlimlerin tanıtımına geçebiliriz.  

1.Bazı Yemenli Zeydî Alimler 

1.1. Mecdü’d-dîn el-Müeyyedî (1905-2007)  

1.1.1. Hayatı 

 

Âlim, âbid, zâhid, mücâhid, edîb, tarihçi ve Ģâir. 

Yemen ve Hicâz müftüsü idi. Hakkında „hocaların 

hocası‟ anlamına gelebilecek Ģekilde  „merciu‟ ulemâi‟l-

asr‟, „imâm-u ehl-i beyt‟ ve „Ģeyhu‟Ģ-Ģuyûh‟ gibi nitele-

meler yapılan el-Müeyyedî, çağdaĢ zeydî âlimlerin „Ģey-

hi‟ konumundadır. 1905 yılında Radme‟de doğdu. Ġlim 

ve siyâset geleneği olan bir aileye mensuptu. Ġlk öğre-

nimini babası Muhammed‟den yaptı; daha sonra Ye-

men‟in meĢhur âlimlerinden dînî ilimleri tahsil etti. 

Ġctihâd makamına yükseldi. Tedrîs, telif, iftâ, emr-i bi‟l-ma‟ruf nehy-i ani‟l-

münker gibi vazîfelerle meĢgul oldu. Ġlim ve ahlâkıyla Ģöhret buldu. Halktan çok 

yakın ilgi gördü. YetiĢtirdiği talebeler, telif ettiği eserler, hak uğrunda gösterdiği 

                                                             
7 Bu Ģahısların hayatları ile ilgili daha ayrıntılı bilgi için bkz: Abdu‟s-Selâm el-Vecîh, A‟lâmu‟l-

Müellifîne‟z-Zeydiyye, Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1420/2000. 
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mücâdele ve gayretler onun ilim ve ahlakta otorite olduğunu göstermektedir.  el-

Müeyyedî 2007 yılında Sa‟de Ģehrinde vefât etti.8 

1.1.2. Eserleri 

Yazarın matbu ve mahtut çok sayıda eseri vardır. Matbu eserleri Ģunlardır:  

Levâmiu‟l-Envâr fî Cevâmii‟l-ulûm ve‟l-âsâr ve terâcumu uli‟l-ilmi ve‟l-enzâr, thk. 

Muhammed Ali Ġsâ, (IIIcilt), II.bsk, Merkezu Ehli‟l-Beyt, Sa‟de 1422/2001. 

Bu eserin özellikle ikinci cildi hadis ilmiyle ilgilidir. Bu yönü ile eser çağdaĢ 

Zeydîlerin hadis  konusundaki görüĢlerini yansıtması bakımından önem arz et-

mektedir.  

et-Tuhaf ġerhu‟z-Zülef, Mektebetu Merkez-i Bedr, San‟â, 1996. 

Ehl-i Beyt imamlarının terceme-i hallerinin ele alındığı bir kitabıdır.  

Uyûnu‟l-Funûn (Bu eser Ġmam Abdullah b. Hamza‟nın eĢ-ġâfi isimli eseri-

nin baĢında sorduğu sorulara müellifin verdiği cevapları içermektedir). 

el-Câmiatu‟l-Mühimme fî Esânîdi‟l-Eimme (Bu eser müellifin kendisinden 

icâzet talep edenlere verdiği genel icâzeti içermektedir). 

el-Menhecu‟l-Ekvam fi‟r-Ref‟i ve‟d-Damm. 

Kitâbu‟l-Haccı ve‟l-Umre, Müessesetü Zeyd b. Ali es-Sekafiyye, ty. 

Kitâbu‟Ģ-ġihâbi‟s-Sâkıb (Muhammed b. Ali el-Ekva‟ ya yapılan reddiyedir. 

Musteâr isimle basılmıĢtır). 

el-Cevâbâtu‟l-Mühimme, Dâru‟l-Endülüs. 

el-Belâğu‟n-Nâhî ani‟l-Ğınâi vâlâti‟l-Melâhî, I. Baskı, Mektebetü Bedr, San‟a 1992.  

Mecmeu‟l-Fevâid el-MüĢtemilü ala Buğyeti‟r-Râid ve Dâlleti‟n-NâĢid, Dâru‟l-Hikme, 

I.baskı San‟a 1997 (Bu eser müellifin çok sayıda risalelerini, araĢtırmalarını, reddi-

yelerini içermektedir). 

el-Hucecu‟l-Munîratu ale‟l-Usûli‟l-Hatîrati 

Îzâhu‟d-Delâleti fî Tahkîki Ahkâmi‟l-Adâleti 

el-Müeyyedî‟nin henüz basılmamıĢ iki eseri bulunmaktadır. Bunlar;  

el-Muhtâr min Uyûni‟l-EĢ‟âr ve‟l-Âsâr 

en-Nesîmu‟l-Alevî ve‟r-Rûhu‟l-Muhammedî fî Haberi Seyyid Ġmam el-Yahyevî Ebî 

Muhammed Muhammed b. Mansur el-Mueyyedî (Bu eser müellifin babası Muham-

med‟in hayatını ve vasiyetlerini ihtivâ etmektedir.) 

1.2. es-Seyyid Allâme el-Hucce Bedrü’d-din el-Hûsî 

1.2.1. Hayatı 

Bedrü‟d-dîn el-Hûsî, 1927 yılında Yemen‟in Dahyân Ģehrinde dünyaya gel-

di. Müctehid olan dedesi Hasan, Hz. Ali soyundandır. 

Bedrü‟d-dîn, Sa‟de Ģehrinde, ilim ve fazîletle dolu bir 

ailenin elinde, zühd ve takva üzere yetiĢti. Babası 

                                                             
8 el-Vecîh, A‟lâmu‟l-Müellifîne‟z-Zeydiyye, s. 806-808. 
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Emîru‟d-din el-Hûsî ilk hocalarından idi. Ayrıca Bedrü‟d-dîn el-Hûsî Sa‟de ve 

Dahyân Ģehirlerinde bulunan âlimlerden dersler aldı. Telif ve tedrîs çalıĢmalarında 

bulundu; kırka yakın eser yazdı, çok sayıda talebe yetiĢtirdi.9 Bedru‟d-din el-

Hûsî‟yi 2003 tarihinde Sa‟de Ģehrindeki evinde ziyaret etmiĢ ve kendisi ile 

Zeydiyye ve Hadis üzerine bir söyleĢi gerçekleĢtirmiĢtik. 10 el-Hûsi 25 Kasım 

2010 tarihinde Yemen‟in Sa‟de Ģehrinde vefat etmiĢtir.  

1.2.2. Eserleri 

ez-Zührî Ehâdîsuhû ve Sîretuhû, Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, I.baskı, 

San‟a, 2002. 

Müellif cerh ve ta‟dil konusunda doğru hükümlerde bulunanların olduğu 

gibi bu alanı fırsat bilip hasımlarını bu ilmi kullanarak yıpratıp yok etmek isteyen-

lerin de bulunduğunu dile getirmektedir. Eserde bu ana fikir ez-Zührî örneğinde 

iĢlenmiĢtir. Yazar, kaynak eserlerde hadis konusunda en güvenilir kiĢi olarak gös-

terilen ez-Zührî‟nin rivayetlerinde yer alan „menâkir‟ Ģeklinde ifade edilen prob-

lemleri ve ez-Zührî‟nin Emeviler ile olan iliĢkisini sorgulamaktadır. 

Tahrîru‟l-Efkâr an Taklîdi‟l-EĢrâr  

Yazar bu eserinde çağdaĢı selefî âlim Mukbil b. Hâdî el-Vâdiî‟yi eleĢtirmek-

tedir. Kitap, Zeydiyye‟nin hadise bakıĢı, cerh ve tadil konusundaki görüĢlerini ve 

hadisle ilgili pek çok konuları ihtiva etmesi bakımından önem arz etmektedir. 

el-Ğârratu‟s-Serîa‟ fi‟r-Reddi ale‟t-Talîa‟   

Bu kitap da aynı Ģekilde Mukbil b. Hâdî el-Vâdiî‟ nin „et-Talîa‟tu fi‟r-Reddi 

alâ Gulâti‟Ģ-ġîa‟ isimli eserine karĢı yazılmıĢ bir reddiyedir.  

el-Ġcâz fi‟r-Reddi alâ Fetâva‟l-Hicâz. 

et-Tahzîr mine‟l-Fırka. 

Esânîdu‟z-Zeydiyye. 

Tefsîru‟l-Kur‟ân. 

Mülk ve Nebe sürelerinin yer aldığı 29.ve 30. cüzler çıkmıĢtır. Diğerleri ise 

mahtuttur.  

Men hüm er-Râfıza ? 

Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye tarafından 1423/2002 yılında San‟a‟da 

basılan bu kitapçık Râfızîler ile ilgili yanlıĢ bilgileri tashih amacı ile yazılmıĢtır. 

Müellif, bu çalıĢmada imam Zeyd‟in yanına gelip ilk iki halifeyi reddetme talebin-

de bulunan grubun Rafizîler olduğu ile ilgili iddiaları reddetmektedir.  

ĠrĢâdu‟s-Sâil ilâ Ehemmi‟l-Mesâil. 

ĠrĢâdu‟t-Tâlib ilâ Ahseni‟l-Mezâhib. 

Beyânu Sebîlillâh, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî. 

et-Tebyîn fî‟d-Dammi ve‟t-Te‟mîn, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, 1414. 

                                                             
9 el-Vecîh, A‟lâmu‟l-Müellifîne‟z-Zeydiyye, s. 877, 878. 
10 Kadir Demirci, Zeydiyye ve Hadis Üzerine, Hadis Tetkikleri Dergisi. 
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el-Hûsî‟nin basılmamıĢ eserleri ise Ģunlardır:  

Hadîsu‟l-Astıfa, el-Husâmu‟l-Gâdıb el-Hâfi‟ li Hâmmâti‟n-Nevâsıb, ez-Zeriyyetu‟l-

Mâriketu, es-Sehmu‟s-Sâkıb fî Ġbtâli Daâyâti‟n-Nevâsıb, ġerhu Emâlî Ġmam Ahmed b. Îsâ, 

Turuk Tefsîru‟l-Kur‟ân, Men hum el-Vehhâbiyye ?, en-Nasîhatu‟l-Müfîde , Âli Muhammed 

Leysû kullu‟l-umme, Âyetu‟l-Mevedde, Ehâdîsu‟l-Muhtâra, Îzâhu‟l-Meâlim fi‟r-Rukyâ ve‟t-

Temâim, Benâtu‟r-Rasûl lâ rabâibuh, Beyânu‟l-Burhân mine‟l-Kur‟ân alâ Tahlîd-i Evliyâi‟Ģ-

ġeytân fi‟n-Nîrân, el-Cevâb alâ Mesâil-i ġeddi‟r-Ruhal, HâĢiyetun Mufassalatun alâ ma 

Ecmele‟l-Ġmam el-Kâsım fi‟l-Ġ‟tisâm, Tavsiyyâtu li-Emîni‟l-Kuûd, el-Cevâb alâ Hâfız b. 

Ahmed el-Hakemî, ez-Zeydiyyetu fi‟l-Yemen, el-Fark beyne‟s-Sebbi ve‟l-Kavli bi‟l-Hak, 

Fezâilu Âli Muhammed, KeĢfu‟l-Ğumme fî Meseleti Ġhtilâfi‟l-Eimme, el-Mecmûatu‟l-

Vâfiyetu fi‟l-Fieti‟l-Bâğıyeti. 

1.3. Muhammed b. Hasan el-Ucrî 

1.3.1. Hayatı 

Fakîh, muhaddis ve hâfız olan Muhammed el-Ucrî es-

Sa‟dî, Dahyân‟da 1934 yılında dünyaya geldi. BaĢta babası 

olmak üzere zamanının meĢhur âlimlerinden dersler aldı. Ho-

caları arasında Seyyid ġehîr Ali b. Muhammed el-Ucrî, Seyyid 

Emîru‟d-dîn b. Hüseyn el-Hûsî ve Mecdü‟d-dîn el-Müeyyedî 

yer almaktadır. Muhammed el-Ucrî yoğun bir Ģekilde telif ve 

tedrîs faaliyetlerinde bulundu. Özellikle hadis ve rical ilimle-

rinde çalıĢmalar yaptı ve eserler verdi.11 Sa‟de Ģehrinde yaĢamakta olan Muham-

med el-Ucrî‟yi 2003 tarihinde ziyâret etmiĢ ve kendisi ile Zeydiyye ve Hadis üze-

rine bir mülâkât gerçekleĢtirmiĢtik.12 

1.3.2. Eserleri 

Ġ‟lâmu‟l-A‟lâm bi Edilleti‟l-Ahkâm, es-Seyyid Muhammed b. Hasan el-Ucrî, 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1423/2002.  

Eser, önemli hadis kitaplarındandır ve fıkıh konularında delil olan hadisleri 

ihtivâ etmektedir.  

el-Ucrî‟nin basılmamıĢ çok sayıda eseri bulunmaktadır:  

ĠrĢâdu‟l-Enâm ilâ Edilleti‟l-Ahkâm, el-Burûcu‟l-Muzîetu fî‟l-Erbaîne‟l-Hadîs, 

Câmiu‟l-Ahbâri‟n-Nebeviyyeti ve‟l-Âsâri‟l-Aleviyyeti, el-Cevâbu‟z-Zeydî fî Mes‟eleti Ref‟i‟l-

Eydî, el-Cevâhiru‟l-Hassân el-Munteziu‟ min Ukûdi‟l-Ukyân, el-Cevâhiru‟l-Muzîetu fi‟l-

KeĢfi an Esânîdi‟z-Zeydiyye, el-Hilâfâtu‟l-Vâridetu fîmen Tallaka Selâsen fî Kelimetin 

Vâhidetin, Delâilu‟l-Ġmâmeti fî Kitâbi‟l-Muhît bi‟l-Ġmâmeti, es-Sahîhu‟l-Muhtâr min 

Ulûmi‟l-Itrati‟l-Ethâr, es-Sirâtu‟l-Mustakîm fî Mezhebi‟l-Kâsım b. Ġbrâhîm, el-Kunût 

Kable‟r-Ruku‟ ve Ba‟dehu, Tekmîlu Tefsîri‟l-Ġmâm el-Hâd, eĢ-ġâmilu‟l-Vâfî fî Ahbâri‟l-

                                                             
11 el-Vecîh, A‟lâmu‟l-Müellifîne‟z-Zeydiyye, s. 884-886. 
12 Kadir Demirci, ÇağdaĢ Zeydî Alimlerle Zeydiyye ve Hadis Üzerine, Hadis Tetkikleri Dergisi, cilt: 

IV, sayı: 1, yıl: 2006, s. 156, 161. 
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Câmii‟l-Kâfî, el-KâĢifu‟l-Müfîd an Ricâli ve Ahbâri ġerhi‟t-Tecrîd, Levâmiu‟l-Envâr fi‟n-

Nâsihi ve‟l-Mensûh mine‟l-Âsâr, Müsnedu Ehli‟l-Beyt, Veblu‟l-Gumâm min Kelâmi 

Emîri‟l-Mu‟minîn, ed-Duraru‟l-Masûnetu fi‟l-Esrâri‟l-Mahzûneti, Esnâ‟z-Zikri fî Ehâdîsi 

Muntehaba min Kitâbi‟z-Zikr. 

1.4. Muhammed b. Muhammed el-Mansûr  

1.4.1. Hayatı 

Yemen‟li müctehîd, zâhid, edîb, Ģâir, siyâsî. 1915 yı-

lında ġehâre Ģehrinde dünyaya geldi. Ailesi 1920‟de San‟â‟ya 

hicret etti. San‟â ve Zimâr‟ın meĢhur âlimlerinden dînî ilim-

lerin pek çok alanlarında icâzet aldı. Ġctihâd derecesine yük-

seldi. ÇeĢitli resmî görevlerde bulundu. DıĢiĢleri Bakanı 

Muhammed Râgıb‟ın yardımcılığını yaptı. Mısır, Suriye ve 

Yemen arasındaki birliği tesis için kurulan Ġttihâd bakanlı-

ğında görev yaptı. el-Mansûr, 1964-1967 tarihleri arasında 

Adâlet Bakanlığı, daha sonra ise Evkâf bakanlığı, BaĢkanlık Meclisi ve Halk Mec-

lisi üyelikleri yaptı. Telif, tedris faaliyetlerinde bulundu. San‟â‟da saygı duyulan, 

görüĢ ve düĢüncelerine mürâcât edilen bir kanaat önderi olarak yaĢamını sürdür-

mektedir. 13 

 

el-Mansûr‟a ait basılı eser, Berk Yemânî fî Kudsiyyeti‟Îmâni ve Hüve Yemânî,‟dir. 

(Mektebetu‟l-Yemeni‟l-Kubrâ, Beyrut, 1400). 

1.4.2. Eserleri 

Yazarın mahtut eserleri ise Ģunlardır:  

Kudsiyyetu‟l-Îmân, el-Kazâ-u ve‟l-Kader, Ta‟lîkâtu alâ Emâlî Ebî Tâlib, Hikmetu‟l-

Hicâb, el-Kelimetu‟Ģ-ġafiyye fî Hükmi mâ kâne beyne Ali ve Muâviye, Muktetafât mine‟t-

Tefsir, Levâmiu min Havâtiri ġevâsi‟ (Divân).  

1.5. Hamûd b. Abbâs el-Mueyyed 

1.5.1.Hayatı 

Zeydiyye mezhebinin önde gelen âlim ve 

müctehidlerindendir. Vera ve takva sahibidir. 1918 

yılında Gurbân nâhiyesinin Utme köyünde doğdu. 

BaĢta kardeĢi olmak üzere çağının en tanınmıĢ âlim-

lerinden dersler aldı. ÇeĢitli ilimlerde mümtaz bir 

seviyeye ulaĢtı. ĠrĢâd görevinde bulundu. Emru bi‟l-

Ma‟ruf Heyeti‟nin baĢkanlığını yaptı. Bâbu‟l-

Yemen‟de Necreyn Camii‟nde imam ve hatip olarak 

görev yaptı. Ömrünü tedris, irĢad ve vaaza adadı. 

                                                             
13 el-Vecîh, A‟lâmu‟l-Müellifîne‟z-Zeydiyye, s. 987. 
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Pek çok genç zeydî âlimin hocası olan el-Mueyyed‟in ayrıca Yemen‟de çok sayıda 

camilerin imar edilmesinde büyük rolü olmuĢtur. BaĢkent San‟da‟ki Camii Ke-

bir‟in imârına baĢkanlık etti. Halen fakir insanlara yardım faaliyetlerini, tedris ve 

irĢâd vazifelerini sürdürmektedir. 2003 yılında hocayı San‟a‟da Mescid-i 

Nehreyn‟de ziyaret etmiĢtim. 2006 yılındaki ziyaretimizde de ben, Hayri 

KırbaĢoğlu, Hüseyin Hansu, Fatih Yücel birlikte hocaefendi ile evinde görüĢ-

tük.14 

1.5.2.Eserleri 

el-Müeyyed‟in bilinen iki eseri vardır: 

eĢ-ġuâ‟u‟l-Muziyyu ve en-Nûru‟l-Esnâ el-Câmiu li-Ehâdîsi‟Ģ-ġifâ. 

1.6. Ġbrâhim b. Ali el-Vezîr 

1.6.1. Hayatı 

1932 yılında Yemen‟in Taiz Ģehrinde doğdu. 

On beĢ yaĢında baĢkent San‟a‟da medrese eğitimi aldı. 

Ancak ülkedeki siyâsî olaylar sebebiyle eğitimini ta-

mamlayamadı. Bu olaylarda babasını ve ailesinden 

pek çok kiĢiyi kaybetti. 1951 yılında kendisi de tutuk-

landı. Ancak zindan ona hayatında yeni bir pencere 

açtı. Burada çeĢitli âlimlerden farklı ilimlerde dersler 

aldı. Bunlar içinde özellikle değerli âlim ve büyük 

edebiyatçı Ahmed Muhammed eĢ-ġâmî‟nin Ġbrahim el-Vezir üzerinde önemli 

etkisi oldu. Hapisten çıktıktan sonra Mısır‟a hicret etti. Burada yüksek tahsilini 

tamamladı. Ġhtilalden sonra tekrar San‟a‟ya döndü. Burada „Yemen Halk Gücü” 

adında bir birlik tesis etti. Siyâsî ve toplumsal iĢlerde Ģûrâ, ekonomide adalet ve 

yeryüzünde hayır birliğin hedefleri olarak belirlendi. Washington‟da ikamet eden 

el-Vezir Ġslâm âleminin problemleriyle ilgili çalıĢmalar yapmaktadır. Eserleri ve 

konferanslarıyla Ġslamî Ģuurun uyanmasına katkıda bulunmaktadır. 2003 yılında 

Ġbrahim el-Vezir ile San‟a‟da görüĢtüm. 15    

1.6.2. Eserleri 

Risâletun ile‟l-Müctehid, Dâru‟l-Menâhil, Ribat, 1986. 

Ġhde‟l-Husneyeyn..en-Nasru ev eĢ-ġehâdetu, Dâru‟l-Menâhil, Ribat, 1992. 

Mesîratu Cihâd.., Tibyânu Hakâik.., ve Nushi MüĢfiki Emin, Dâru‟l-Menâhil, 

Ribat,  2003. 

Humûm ve Âmâl el-Ġslâmiyye, Dâru‟l-Menâhil, Ribat, 1999. 

Ġmam Zeyd Cihad Hakk Dâim, Dâru‟l-Menâhil, Ribat,  1999. 

Lâ ilâhe illallâh Muhammedu‟r-Rasûlullâh Menhecu‟l-Hayâti, Dâru‟l-Menâhil, 

Ribat, 1999. 

                                                             
14 el-Vecîh, a.g.e., s. 403 
15 el-Vecîh, a.g.e., s. 56 
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el-Ġslamu Menhecü Hayati Ebediyyin,  

el-Ġmamu‟Ģ-ġafiî Dâiye Sevra ve Müessisu ilmin ve imamu mezhep, Dâru‟l-Menâhil, 

2000. 

el-Ġnsan Halîfetullahi ale‟l-Arz. 

el-Bahru‟l-Ahmer yedukku‟Ģ-ġâtıi bi-Unfin. 

Beyne Yedeyi‟l-Me‟sâh, Dâru‟l-Menâhil, Ribat, 1992. 

Hasadu‟l-Tecribe, Dâru Ġkra, Beyrut, 1389. 

el-Hasâdu‟l-Mer, Dâru Ġkra, Beyrut, 1391. 

Hiyânetu‟l-Ġntihâziyye li‟l-Yemen, Kahire‟de basıldı. 

Risâletün ile‟l-Umme, Beyrut, 1384. 

Zehrâu‟l-Yemen.  

eĢ-ġarku‟l-Evsat ile‟l-Urûbe em ile‟l-Ġslam, MenĢûrâtu‟l-Asri‟l-Hadis, 1406. 

et-Tâifiyyetu Ahiru verakatin li‟l-Âlemîne fi‟l-Arz, MenĢûrâtu‟l-Asri‟l-Hadis, 

1407. 

Ârun li‟l-Müslimîne ve cerhun fî Zamîri‟l-Ġnsâniyye.  

el-Ġbratu. 

Alâ MeĢârifi‟l-Karni‟l-Hâmis AĢar el-Hicrî, Dâru‟l-Menâhil, 2000. 

Fi‟l-Yemen kemâ fî külli mekân, Dâru‟n-Nedve, Mekke.  

Kur‟anu‟l-Fecr (Kısa sürelerin tefsiri). 

el-Kımmetu ve Emânetu‟l-Mesûliyyeti, Dâru‟l-Ġlm, 1406. 

likey lâ nemdî fi‟z-Zulâm, Dâru‟l-Endülüs, Beyrut, 1404. 

Menhecu‟d-Da‟veti‟n-Nebeviyye fi‟l-Merhaleti‟l-Mekkiyye, Dâru‟l-Ehrâm, Kahire. 

El-Mîsâku fi Sebîlillâhi ve‟l-Mustesafîn, Dâru‟l-ĠrĢâd, Beyrut, 1390. 

Ve fî sebîlillâh el-Masrafu‟s-Sâbi‟ fi‟z-Zekâti, Dâru‟z-Zehrâ, Kahire, 1406. 

1.7. Abdullâh b. Hamûd el-Ġzzî 

1.7.1. Hayatı 

1954 yılında Emlah‟da doğdu. Dînî ilimlerin pek 

çok branĢında çeĢitli âlimlerden icâzet aldı. Ġcâzet aldığı 

hocaların baĢında Allâme Yahyâ b. Abdullah Râveyh, 

Allâme Muhammed Ahmed Ebû Ali, Allâme Mecdü‟d-

dîn el-Müeyyedî, Allâme Bedrü‟d-dîn el-Hûsî, Allâme 

Hamûd b. Abbas el-Mueyyed, Allâme Muhammed 

Mansûr, Allâme Muhammed b. Hasan el-Ucrî, Allâme 

Abdurrahman ġâyem, Seyyid Abdullah b. Süleyman el-

Ġzzî gelmektedir. Abdullah el-Ġzzî müderris, danıĢman ve 

müdür olarak çeĢitli görevlerde bulundu. Zeyd b. Ali es-

Sekâfiyye‟de muhakkik olarak çalıĢtı. Telif eserlerinin yanında çok sayıda eserin 

tahkîkini yapan el-Ġzzî Yemen‟in Sa‟de Ģehrinde yaĢamaktadır. 2003 yılındaki 

ziyaretimizde Sa‟de Ģehrindeki evinde bizi misafir eden Abdullah b. Hamûd el-
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Ġzzî buradaki tarihi yerleri, özellikle Yahya b. el-Hüseyin‟in (v.298) Camii‟ni ve 

kabrini ziyaret etmemizi sağlamıĢtı. Ayrıca Bedrü‟d-din el-Hûsî ve Hasan el-Ucrî 

ile de görüĢmemizi temin etmiĢti. 16 

1.7.2. Eserleri 

el-Ġzzî‟nin matbu dört eseri vardır. Matbu eserleri Ģunlardır:  

Ulûmu‟l-Hadîs inde‟z-Zeydiyye ve‟l-Muhaddisîn, Abdullah b. Hamud el-Izzî, 

Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

Arzun li-Hayâti‟l-Ġmam el-Mansûr billâhi Abdullâh b. Hamza, Abdullâh b. 

Hamûd el-Ġzzî, Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

Câmiu‟l-Ġmam Hâdî, Metâbiu‟l-Mufaddal, I.bsk, 1999. 

el-Hukûku‟l-Mensiyye, Müessesetu Ġmam Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, I.bsk, 

2001. 

el-Ġzzî‟nin tahkik ettiği eserler ise Ģunlardır:  

el-Ġlmu‟l-Vâsım fi‟r-Reddi ale‟l-Ravdi‟l-Bâsim, Ahmed b. Ġmam Hâdî Hasan b. 

Yahyâ el-Kâsımî, thk: Abdullah b. Hamûd el-Ġzzî, Müessetu Zeyd b. Ali es-

Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003. 

Teysîru‟l-Metâlib fî Emâlî es-Seyyid Ebî Tâlib, Ebû Tâlib Yahyâ b. el-Huseyin 

el-Hârûnî (424/1032),  Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Dureru‟l-Ehâdîsi‟n-Nebeviyye bi‟l-Esânîdi‟l-Yahyeviyye, Abdullah b. Muhammed 

es-Sa‟dî (v.647), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

ez-Zührî Ehâdîsuhu ve Sîratuhu, Bedrü‟d-dîn el-Hûsî, Müessetu Zeyd b. Ali 

es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

el-Mecmûu‟l-Hadîsî ve‟l-Fıkhî, Zeyd b. Ali (v.122/739), Müessesetu Zeyd b. 

Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Usûlu‟l-Ahkâm-i‟l-Câmi‟ li Edilleti‟l-Helâli ve‟l-Harâm, Ġmam Mütevekkil 

alallah Ahmed b. Süleymân, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003 

Ġ‟lâmu‟l-A‟lâm bi Edilleti‟l-Ahkâm, es-Seyyid Muhammed b. Hasan el-Ucrî, 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1423/2002. 

el-Enzâru‟s-Sedîdetu fi‟l-Fevâidi‟l-Müfîdeti, Ali b. Muhammed el-Ucrî, 

Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

et-Tecrîd fî Fıkhi‟l-Ġmâmeyni‟l-A‟zameyni el-Kâsım b. Ġbrâhîm ve‟l-Hâdî Yahyâ b. 

el-Huseyn, Ġmam Müeyyed billah Ahmed b. Huseyn el-Hasanî (v.411), Müessetu 

Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Menseku‟l-Hacc ve Ahkâmuh, Zeyd b. Ali (v.122), thk: Abdullah Hamûd el-

Ġzzî, Müessesetu Ġmam Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟â, 1424/2003. 

                                                             
16 el-Vecîh, a.g.e., s. 587. 
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Terbiyetu‟l-Ebnâ (Muntezi‟un min Kitâbi Tasfiyetu‟l-Kulûb lil-Ġmam Yahya 

b. Hamza), Yahya b. Hamza, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 

1421/2001. 

Tekmiletu‟l-Ahkâm ve‟t-Tasfiyetu min Bevâtini‟l-Âsâm, Ġmam Mehdi Ahmed b. 

Yahya el-Murtazâ, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Hayâtu‟l-Kulûb fî Ġhyâ-i Ġbâdeti Allâmi‟l-Guyûb, Ahmed b. Yahya el-Murtazâ, 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003. 

Rızâu‟r-Rahmân fi‟z-Zikri ve‟d-Duâi ve Tilâveti‟l-Kur‟ân, Ali b.Muhammed el-

Ucrî (v.1407), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002 

Menhelu‟s-Seâdeti fî zikri Ģeyin mimmâ kâne aleyhi Safvetu‟s-Sâdeti mine‟z-Zühdi, 

ve‟l-Vera‟ı ve‟l-Ġbâdeti, Ali b. Muhammed el-Ucrî (v.1407), Müessesetu Zeyd b. Ali 

es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

Beyânu‟l-ĠĢkâl fîmâ Hukiye ani‟l-Ġmam el-Mehdî min Ekvâl, Seyyid Humeydân b. 

Yahyâ el-Kâsimî, thk: Abdullah b. Hamûd el-Ġzzî, Müessesetu Ġmam Zeyd b. Ali 

es-Sekâfiyye, San‟â, 1424/2003. 

Hakâiku‟l-Ma‟rifeti fî Ġlmi‟l-Kelâm, Ġmam el-Mütevekkil alallâh Ahmed b. 

Süleymân (v.560), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003. 

Risâletu‟l-Gufrân ed-Dâlletu alâ Rahmeti‟l- Meliki‟d-Deyyân, Yahyâ b. Abdillâh 

es-Sa‟dî (v.1414), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Rasâilu‟l-Ġmâm el-Huseyn b. el-Kâsım el-Iyânî, Ġmâm Mehdî li-dînillâh Hüseyin 

b. Kâsım el-Iyânî (v.404), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003 

Ref‟u‟l-Hasâsati an Kurrâi Lubâbi‟l-Masâsati ve ġerhu Nazmi‟l-Hulâsati lil-

Ġmâmi‟l-Hâdî b. Ġbrâhîm el-Vezîr, Abdurrahmân b. Hüseyin ġâyem el-Müeyyedî, 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1423/2002. 

el-Ġkdu‟s-Semîn fî Ahkâmi‟l-Eimmeti‟l-Hâdîn, Ġmam Mansûr billâh Abdullâh 

b. Hamza, thk: Abdusselâm Abbâs el-Vecîh, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, 

San‟a, 1421/2001. 

Kitâbu‟l-Usûl, Ġmam Murtazâ li-dînillâh Muhammed b. Hâdî Yahyâ b. el-

Hüseyin (v.310), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

Mecâlisu‟t-Taberî, Ahmed b. Mûsâ et-Taberî (v.340), Müessesetu Zeyd b. Ali 

es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Miftâhu‟s-Seâdeti, Ali b. Muhammed el-Ucrî, Müessetu Zeyd b. Ali es-

Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003. 

el-Erbaûne‟l-Hadîsi‟s-Seylekıyye, Zeyd b. Abdillâh el-HâĢimî (400/1009), 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

1.8. Muhammed b. Yahyâ Sâlim Ġzân 

1.8.1. Hayatı 

Ġlim ehli olmasının yanında araĢtırmacı ve muhakkik 

olan Muhammed Ġzzân, 1967 yılında Râzih beldesinde 
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dünyaya geldi. Ġlim tahsil etmek için Sa‟de ve Dahyân Ģehirlerine göç etti. Burada 

muâsır alimlerden fıkıh, belâğât, usul dersleri aldı. Ġlim ve hizmette gösterdiği 

baĢarıyla gençler üzerinde bir sembol oldu. Pek çok telif ve tahkîk çalıĢmaları 

yaptı. Ġlim ve tedrisle meĢgul oldu. Onlarca kitap ve risaleyi tahkik edip yayınladı. 

Bunun yanında irĢâd, va‟z konferans gibi hizmetleri de yerine getiren Ġzzân çeĢitli 

kuruluĢlarda araĢtırmacı ve muhakkik olarak görev yaptı.17 2003 tarihindeki Ye-

men ziyaretimizde kendisi ile bir mülâkât gerçekleĢtirmiĢtik. 

1.8.2. Eserleri 

Yazarın matbu ve mahtut eserleri Ģunlardır:  

Ġmam Zeyd b. Ali. 

Tavzîhu‟l-Makâl fi‟d-Dammi ve‟r-Ġrsâl, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 

1412/1993. 

ed-Duâu‟l-Me‟sûr inde Âl-i Beyt, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 1412/1993 

Ġmam Yahyâ b. Zeyd el-Fetâ es-Sâir, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 

1413/1992. 

Ġmam Hasan er-Rızâ, Merkezu‟t-Turâs ve‟l-Buhûsi‟l-Yemenî, San‟a, 

1425/2004. 

Ġmam Zeyd ġu‟le fî Leyli‟l-Ġstibdâd, Dâru‟l-Hikmeti‟l-Yemâniyye, San‟â, 

1419/1999. 

KureĢiyyetu‟l-Hilâfeti-TeĢrîu‟n Dînî em Ru‟ye Siyâsiyye, Merkezu‟t-Turâs ve‟l-

Buhûsi‟l-Yemenî, San‟â, 1425/2004.  

Hadîsu Ġftirâki‟l-Ümmeti –Tahte‟l-Micher-, Merkezu‟t-Turâs ve‟l-Buhûsi‟l-

Yemenî, San‟â, 1422/2001. 

Yazar çok sayıda eserin tahkikini yapmıĢtır:  

Mecmûu‟ Kutub ve Rasâil-i Ġmam Zeyd b. Ali (Ġzzân bu esere ayrıca geniĢ bir 

mukaddime yazmıĢtır) tahk: Ġbrahim Yahya ed-Dersî, Merkezi Ehl-i Beyt, San‟a 

2001. 

Kitâbu‟l-Feleki‟d-Devvâr, Sârimu‟d-dîn el-Vezîr (v.910) Hadis usulüne dair bu 

esere Muhammed Ġzzân geniĢ bir mukaddime yazmıĢ, ayrıca eserin sonuna da 

çok geniĢ bir fihrist hazırlamıĢtır.  

el-Gatamtamu‟z-Zahhâr el-Mutahhar li-Riyazi‟l-Ezhâr min Âsâri‟s-Seyli‟l-Cerâr,  

tahk: Yahya Salim Ġzzan, San‟a 1415/1994. 

Kitâbu‟z-Zikr, Muhammed b. Mansûr el-Murâdî. 

ġerhu‟t-Tecrîd fî Fıkhı‟z-Zeydiyye, Ġmam Müeyyed Billah. 

ġerhu‟l-Bâliği‟l-Mudrik, Ebû Tâlib Yahyâ Hüseyin el-Hârûni el-Hasanî 

(v.422), thk: Muhammed Yahyâ Sâlim Ġzzân, Merkezu Bedr, San‟â, I.bsk. 

1417/1997. 

                                                             
17 el-Vecîh, a.g.e., s. 1017 
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Risâletu‟l-Ġmam Zeyd ilâ Ulemâi‟l-Ummeti, Zeyd b. Ali (v.122), thk: Muham-

med Yahyâ Sâlim Ġzzân, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 1412/1992. 

er-Reddu ale‟l-Mulhid, Kâsım b. Ġbrâhîm er-Ressî (v.246), thk: Muhammed 

Yahyâ Sâlim Ġzzân, Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 1412/1992. 

et-Tahrîr fi‟l-Fıkh, Ebû Tâlib Yahyâ Hüseyin el-Hârûni el-Hasanî (v.422), 

thk: Muhammed Yahyâ Sâlim Ġzzân, Merkezu Bedr, San‟â, I.bsk. 1418/1997. 

Tesbîtu‟l-Vasiyye, Zeyd b. Ali (v.122), thk: Muhammed Yahyâ Sâlim Ġzzân, 

Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî, San‟â, 1992. 

el-Ġfâde fî Târîhi Eimmeti‟z-Zeydiyye, Yahya b. el-Huseyin el-Hârûnî, 

(424/1032), thk. Muhammed Yahya Salim Ġzzân, I.bsk, Dâru‟l-Hikmeti‟l-

Yemâniyye, San‟a 1417/1996. 

el-ĠrĢâd ilâ Sebîli‟r-RaĢâd, Kâsım b. Muhammed (1029/1619), thk. Muham-

med Yahya Salim Ġzzân, I.bsk, Dâru‟l-Hikmeti‟l-Yemâniyye, San‟a 1417/1996. 

el-Ezânu bihayyâ alâ Hayri‟l-Amel, Ebû Abdillah el-Alevî (v.445), thk: Mu-

hammed Yahyâ Sâlim Ġzzân. 

1.9. Abdu’s-Selâm b. Abbâs el-Vecîh 

1.9.1. Hayatı 

AraĢtırmacı, muhakkik, gazeteci vasıflarını da 

kendinde taĢıyan Abdu‟s-Selâm el-Vecîh çağdaĢ zeydî 

âlimlerdendir. 1957 yılında Yemen‟in ġehâra Ģehrinde 

doğdu. Burada yetiĢti. ġehâra‟nın meĢhur âlimlerinden 

dersler aldı. Sonra San‟â‟ya hicret etti ve genel eğitimini 

burada tamamladı. San‟â Üniversitesini bitirdi. (1983). 

Seksenli yılların baĢlarında “Harras” dergisinin yazı iĢleri 

müdürlüğünü yaptı. “Dâru‟t-Turâsi‟l-Yemenî” nin, 

„Hizbu‟l-Hak‟, ve „Sahîfetu‟l-Umme‟nin kuruluĢunda yer 

aldı. Câmii‟ Kebir‟de dersler verdi. Dâru‟l-Ulumi‟l-Ulyâ‟da müderrislik yaptı. Te-

lif, tahkîk gibi faaliyetlerle meĢgul oldu. Abdu‟s-Selam el-Vecih zaman zaman 

Türkiye‟ye gelmiĢ ve Ali Emîrî kütüphanesinde çalıĢmalar yapmıĢtır. 2003 sene-

sindeki Yemen ziyaretimizde kendisiyle bir mülâlât gerçekleĢtirmiĢtik.  

1.9.2. Eserleri 

A‟lâmu‟l-Müellifîne‟z-Zeydiyye ve fehresetu müellefâtihim, Müessesetü Zeyd b. Ali 

es-Sekâfiyye, San‟a 1420/2000. 

Müellif bu çalıĢmasında 1240‟ı aĢkın zeydî âlim ve aydınların terceme-i hal-

lerini ve bu zeydî âlimlere ait altı binden fazla eserlerin listesini vermektedir.  

Mesâdiru‟t-Turâs fi‟l-Mektebâti‟l-Hâssati fi‟l-Yemen, Müessesetü Zeyd b. Ali es-

Sekâfiyye, San‟a 2002. 

Bu çalıĢma Yemen‟deki kırk özel kütüphanede yer alan 3100‟den fazla el 

yazması eserlerin fihristini içermektedir. Ayrıca çalıĢmada Yemen‟in San‟â, 
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ġehâre, Taiz, Aden gibi çeĢitli Ģehirlerinde yer alan bu özel kütüphaneler ve onla-

rın kurucuları da tanıtılmaktadır. ÇalıĢmada el yazması eserlerin isimleri, müellif-

leri, ait oldukları ilim dalı (kelâm, hadis, tefsir, nahiv gibi) nâsihin ismi, nesh 

târihi, yazı türü (nev-u hat), varak sayısı gibi bilgiler  verilmiĢtir.  

Mu‟cemu‟r-Ruvâti fî Emâlî el-Mueyyed Billah, Emâlî ile birlikte 1411 yılında ba-

sıldı.  

Mu‟cemu‟r-Ricali‟l-Ġ‟tibâr ve Selveti‟l-Ârifîn, Müessesetü Zeyd b. Ali es-

Sekâfiyye, San‟a 1421/2001. 

Cinâyetu‟l-Ekva‟ ale‟l-ilmi ve‟l-Ulemâi, Dârü‟n-Nefâis, Beyrut 1400. 

Sade‟l-Ummeti (Mecmûatu makâlât ve makâmât edebiye) 

el-Vecih telif faaliyetlerinden baĢka bir çok eserin tahkikini de yapmıĢtır. 

Bunlardan bazıları Ģunlardır:  

Tahkîmu‟l-Ukûl fî Tashîhi‟l-Usûl, Hâkim el-CüĢemî (v.493), Müessetu Zeyd 

b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

el-Mecmûu‟l-Mansûrî Mecmûu Resâili‟l-Ġmâmi‟l-Mansûr billah Abdullah b. Hamza. 

el-Erbaîn fî Fezâil-i Emîri‟l-Mu‟minîn, el-Kâdî Ebû Ali Hasan b. Ali, 

Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1424/2003. 

el-Ahbâru‟l-Erbaûn el-Vesîletu ilâ Rabbi‟l-Âlemîn min Fezâil-i Emîri‟l-Mu‟minîn, 

Ali b. Ahmed el-Ekva‟, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1422/2002. 

Emâlî Zafer b. Dâ‟î, Zafer b. Dâ‟î,  Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, 

San‟a, 1424/2003. 

el-Mühezzeb fî Fetâve‟l-Ġmam el-Mansûr billâh Abdullâh b. Hamza, Muhammed 

b. Es‟ad el-Murâdî (v.603), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

el-Ġ‟tibâr ve Selvetu‟l-Ârifîn, Ġmam Muvafık billâh Hüseyin b. Ġsmâîl el-

Curcânî (v.430), Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

el-Vesîletu ile‟r-Rahmân bi‟l-Ġbtihâli ileyhi bi-Âyi‟l-Kur‟ân ve bi‟l-Esmâi‟l-Husnâ ve 

Sıfâti‟l-Vahibi‟l-Mennân, Ġbrâhîm b. Mehdî, Müessetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, 

San‟a, 1422/2002. 

Tabakâtu‟z-Zeydiyyetu‟l-Kubrâ, Ġbrâhîm b. Kâsım (v.1152), Müessesetu Zeyd 

b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

Maâsu‟ru‟l-Ebrâr fî Tefsîli Mücmelâti Cevâhiri‟l-Ahbâr ve Tüsemma‟l-Levâhiki‟n-

Nediyye lil-Hadâiki‟l-Verdiyye, Muhammed b. Ali ez-Zahîf, thk: Abdusselâm Abbâs 

el-Vecîh, Müessesetu Zeyd b. Ali es-Sekâfiyye, San‟a, 1421/2001. 

1.10. Dr. Murtazâ b. Zeyd el-Mahatvarî  

1.10.1. Hayatı 

1954 yılında doğdu. San‟â‟da yetiĢti. Câmi-i Ke-

bir‟in Dâru‟l-Ulûmi‟l-Ulya‟sında okudu. San‟â‟daki med-

reselerdeki dersleri takip etti. Arap dili ve edebiyatı, sarf, 

nahiv, belâğat, fıkıh, usul, mantık, tefsir, ferâiz gibi dînî 
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ve edebî dersleri okuyarak pek çok âlimden icazet aldı. San‟â Üniversitesinin 

ġerîat Fakültesinden mezun oldu. Aynı fakültede master, Ezher Üniversitesi Hu-

kuk Fakültesinde, usul-ü fıkıh bölümünde doktora yaptı. (1994) Doktora sonrası 

ilim ve tedris ile meĢgul oldu. San‟â‟da Merkez-u Bedr isminde ilmî bir müessese 

tesis etti. Burada talebe yetiĢtirdi. Telif ve tahkik çalıĢmaları yaptı. Câmi hatipliği 

görevinde bulundu. Hâlen San‟â Üniversitesi ġeriat ve Kanun Fakültesinde, usul-

u fıkıh bölümünde öğretim üyesi olarak görev yapmaktadır. Aynı zamanda 

Merkezu Bedri‟l-Ġlm‟in baĢkanlığını, “Takrîbu‟l-Mezâhib” meclisinin baĢkan yar-

dımcılığını sürdüren el-Mahatvarî,  “Yemen Âlimler Cemiyeti” nin ve “Müslüman 

Âlimler Birliği”nin de üyesidir. Murtaza el-Mahatvarî ile Yemen ziyaretimizde 

görüĢmüĢ ve kendisi ile bir mülâkât gerçekleĢtirmiĢtik. 18 

1.10.2. Eserleri 

el-Mahatvarî‟nin yayınlanmıĢ tek eseri Ģudur:  

Adâletu‟r-Ruvât ve‟Ģ-ġuhûd Tatbîkâtuhâ fi‟l-Hayâti‟l-Muâsıra (Doktora Tezi), el-

Mahatvarî, Murtaza, Mektebetu Bedr, San‟a1417/1997.  

 

el-Mahatvarî‟nin tahkikini yaptığı eserler ise Ģunlardır:  

el-KâĢif li zevi‟l-Ukûl an Vucûhi‟l-Kâfil bi Neyli‟s-Seûl, ġemsüddîn Ahmed b. 

Muhammed, (v.1039),thk: Dr. Murtazâ b. Zeyd el-Mahatvarî, Mektebetu Bedr, 

San‟â, 2000. 

el-Hadâiku‟l-Verdiyyeti fî Menâkıb-i Eimmeti‟z-Zeydiyye, Hamîd eĢ-ġehîd b. 

Ahmed el-Muhallî, thk: Murtazâ el-Mahatvarî, Mektebetu Merkezi Bedr, 2002. 

Yenâbîu‟n-Nasîhati, Hüseyin b. Bedrü‟d-dîn (v.663), thk: Murtazâ b. Zeyd 

el-Mahatvarî, Mektebetu Merkezi Bedr, 2001. 

Metnu‟l-Kâfil, Muhammed b. Yahya Behrân (957/1550), thk. Murtaza el-

Mahatvarî, I.bsk, Mektebetu Bedr, San‟a 1422/2001. 

Usûlu‟l-Ahkâm-i‟l-Câmi‟ li Mesâili‟l-Helâli ve‟l-Harâm, Ġmam Mütevekkil 

Alallah Ahmed b. Süleymân (v.566/), thk: Dr. Murtazâ b. Zeyd el-Mahatvarî, 

II.cilt, Mektebetu Bedr, 1425/2004. 

1.11. Muhammed Ġsmail el-Amrânî  

1.11.1. Hayatı 

Yemenli fakih, muhaddis, dilci, muhakkik, Ģeyhu‟l-

kuzat. 1922 yılında dünyaya geldi. Büyük dedesi Kadı Ali 

b. Hüseyin el-Amrânî (v.1264) San‟a‟nın en meĢhur 

âlimlerindendi. Kur‟an ehli bir insandı. Yemen‟in önde 

gelen âlimleriyle birlikte hareket etti. Muhammed b. 

Ġsmâîl Emir ve Muhammed b. Ali eĢ-ġevkânî 

                                                             
18 el-Vecîh, a.g.e., s. 1027 
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bunlardandır. Ġsmâîl el-Amrânî‟nin dedesi ġevkânî‟nin öne çıkan talebelerinden 

biri idi. Muhammed Ġsmâîl el-Amrânî San‟a‟da önce Medresetu‟l-Fuleyhî‟de daha 

sonra da Medresetu‟l-Islah‟da eğitim gördü. Daha sonra Bâbu‟l-Yemen‟deki 

Câmi-i Kebir‟de Yemen‟in en meĢhur âlimlerinden dersler aldı. San‟a, Zebîd ve 

Irak âlimlerinden aldığı icâzetlerin sayısı otuz civarındadır.  Ayrıca o, on üç kiĢiyle 

Buhârî‟ye uzanan bir isnada da sahiptir. Muhammed Ġsmâîl‟in fetvâları elli yıldır 

San‟a radyosundan yayınlanmaktadır. O dört mezhebe ve ayrıca Zeydiyye‟nin 

Hâdeviyye koluna göre fetva vermektedir. Onun fetvâları insanlar tarafından 

hüsn-i kabul ile karĢılanmaktadır. ÇeĢitli resmî vazifelerde de bulunan 

Muhammed Ġsmâîl el-Amrânî Ģu an Câmiatu‟l-Îman‟da fıkıh hocalığı 

yapmaktadır. Ayrıca evine yakın olan Mescid-i Zübeyr‟de sabah ve akĢam 

namazlarından sonra dersler vermekte ve kendisine sorulan sorulara cevap 

vermektedir. Yüzden fazla ilim ehlinin iĢtirak ettiği bu câmi dersine 2003 yılında 

biz de iĢtirak ettik ve kendisini evinde ziyaret ettik. el-Amrânî‟nin hayatı hakkında 

daha fazla bilgi edinmek isteyen onun hakkında yapılan Ģu yüksek lisans tezine 

bakabilir: Abdurrahman Abdullah Süleyman el-Ağberî “Muhammed Ġsmâîl el-

Amrânî Hayâtuhu‟l-Ġlmiyye ve‟d-Da‟ve” (Mektebetu‟l-ĠrĢâd, I.bsk. San‟a, 

1423/2002). 

1.11.2. Eserleri 

Müellifin çok sayıda risale ve araĢtırma tarzında eserleri bulunmaktadır. 

Ancak bunların çoğu basılmamıĢtır. Biz çalıĢmalarından bazılarını isimlerini zik-

retmekle yetiniyoruz.  

Kitâbun fi‟l-Kazâ 

ez-Zeydiyye fi‟l-Yemen 

el-Ġmâmu‟s-Suyûtî ve‟l-Câmiu‟s-Sağîr 

es-Savârîhu‟l-Kaviyye ale‟l-Budûri‟l-Muzîeti 

Leyse Kullu mâ fi‟l-Buhârî Sahîh Bel fihi Mâ Huve Ġftira ve Münker 

KeĢfu‟l-Kanâ‟ ammâ yehillu ve yahrumu mine‟r-Rıda‟ 

Değerlendirme 

Bu çalıĢmada Yemen‟de varlığını sürdüren Zeydiyye mezhebinin bugünkü 

temsilcileri konumunda olan zeydî âlimlerden bazılarını kısaca tanıtmaya çalıĢtık. 

Bazılarının ise sadece isimlerine yer verebildik. Elbette zeydî âlimler ne tanıttıkla-

rımızdan ne de isimlerini zikrettiklerimizden ibarettir. Yemen‟de bunlardan baĢka 

zeydî kültürünü yaĢatan, ilim ve tedrîs ile meĢgul olan nice zeydî âlim bulunmak-

tadır. Ancak biz bunlar içerisinden en bilinenlerini ve halk nezdinde büyük tevec-

cühe mazhar olanları ve özellikle Yemen‟e yaptığımız ziyarette kendileriyle bizzat 

görüĢtüklerimizi tanıttık.  

Tanıtımını yaptığımız âlimlerin bir kısmı geleneksel medrese tahsîli yapmıĢ 

âlimler, bir kısmı ise bu âlimlerin yanında geleneksel medrese tahsîlini tamamla-
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mıĢ ve aynı zamanda modern eğitimi de ikmâl etmiĢ ilim adamlarıdır ki bunların 

bazıları aynı zamanda akademisyendir. Böylece hem eski nesil hem yeni nesil 

âlimlere bu tanıtımda yer verilmiĢtir.  

Eski nesil âlimlerin baĢında „kibâr-ı ulemâ‟ diye tâbir edeceğimiz, hemen 

hemen bütün zeydî âlimlerin en büyük hocası konumunda olan Mecdü‟d-din el-

Müeyyedî gelmektedir. Mecdü‟d-din el-Müeyyedî baĢkent San‟a‟ya dört saatlik 

mesafede bulunan Sa‟de Ģehrinde yaĢamakta idi. Ne yazık ki ağır hastalığından 

dolayı kendisini görme imkânı bulamamıĢtık. Mecdü‟d-din el-Müeyyedî 

Zeydîlerin yaĢayan en büyük müctehidlerinden biri idi. Onların tâbiri ile „Merciu‟ 

Ulemâi‟l-Asr‟, „Ġmâmu Ehli‟l-Beyt‟, „Hüccetu Ehli‟l-Beyt‟ idi. 2007 yılında yüz iki 

yaĢında vefat etti.  

Eski nesil âlimlerden bir diğeri de Muhammed Mansur el-Murâdî‟dir. el-

Murâdî‟nin özelliği muhakkik ve mütefekkir olmasıdır. Halen pek çok zeydî âlim 

onunla ilmî meseleleri mütalaa eder. Onun çarpıcı görüĢ ve düĢünceleriyle zeydî 

âlimler üzerinde etkileyici bir yönü vardır. O ufku geniĢ, münekkit bir zihne sa-

hiptir. Ġlmî kiĢiliğinin yanında siyâsî ve diplomatik bir kiĢiliği de vardır. 

Geleneksel çizgideki ulemâdan bir diğeri de Muhammed Hasan el-Ucrî‟dir. 

O özellikle hadis üzerine çalıĢmalar yapmıĢ ve yapmaktadır.  

Bedrü‟d-din el-Hûsî de zeydiyyenin önde gelen âlimlerindendir.  

Muhammed Ġsmâîl el-Amrânî ise Yemen‟in müftüsü, Ģeyhul-islam‟ı konu-

mundadır. O herkes tarafından fetvalarına müracaat edilen ve verdiği fetvaları 

halk tarafından büyük bir hoĢnutlukla kabul edilen büyük bir âlimdir. Ayrıca o, 

kadıların duâyenidir.   

Murtaza el-Mahatvarî yeni nesil âlimlerdendir. Hem geleneksel medrese 

tahsili yapmıĢ hem de akademik kariyerini tamamlamıĢtır. Ezher‟de baĢarılı bir 

doktora tezi hazırlamıĢtır. San‟a üniversitesinde usul-i fıkıh bölümünde öğretim 

üyesidir. Merkez-i Bedr adında bir külliyesi bulunmaktadır. Burada çok sayıda 

talebe yetiĢtirmekte, tahkik çalıĢmaları yapmaktadır. Ayrıca külliyenin camisinde 

irĢad ve vaaz faaliyetlerinde bulunmaktadır. Murtaza el-Mahatvarî ilmî kiĢiliğinin 

yanında aksiyoner bir kiĢiliğe de sahiptir. Konferanslarla, vaazlarıyla, medyadaki 

programlarıyla Ġslâmî Ģuuru yeni nesillere aktarma gayreti içerisindedir.  

Yahya Salim Ġzzan‟ın özelliği ümmetin sorunları ile ilgili bilimsel araĢtırma-

lar yapmasıdır. Hilâfetin KureyĢliliği, YetmiĢ Üç fırka Hadisi, Hadislerin Kur‟an‟a 

Arzı ile ilgili çalıĢmaları bunların baĢında gelmektedir. Ayrıca Salim Izzan çok 

sayıda tahkik çalıĢmalarıyla da zeydî kültürüne hizmet etmektedir.  

Abdullah Hamûd el-Ġzzî de genç nesil zeydî âlimlerdendir. Tahkik ve mu-

kayeseli çalıĢmalarıyla bilinen bir ilim adamıdır. Mukayeseli çalıĢmalarından biri 

Rüyetullah meselesidir. Ayrıca el-Ġzzî,  ġehristânî ile ilgili bir çalıĢma sürdürmek-

tedir. Ağırlıklı çalıĢmaları arasında hadis gelmektedir. 
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Abdu‟Selam el-Vecîh hem tahkîk hem de telif eserleriyle zeydî kültürüne 

hizmet eden önemli ilim adamlarından biridir. Onun özel kütüphanelerdeki el 

yazması eserlerin fihristi ile ilgili çalıĢması ve ayrıca, zeydî müelliflere ait Â‟lâmu‟l-

Müellifîne‟z-Zeydiyye isimli çalıĢması zeydî kültürüne yapılmıĢ çok önemli hiz-

metlerdir.  

Bu çalıĢma ile amacımız elbette sadece bu zeydî âlimlerin varlığından ül-

kemiz ilim çevresini haberdar etmek değildir. Bunun yanında ülkemizin akademik 

çevrelerinde Yemen‟e doğru bir ilmî yöneliĢe kapı aralayabilmektir. Sevindirici 

olan taraf Ģudur ki; ülkemizde son yıllarda Zeydiyye mezhebi üzerine farklı alan-

larda çeĢitli çalıĢmalar yapılmıĢtır. BaĢta kendi tezim de olmak üzere ilk etapta bu 

çalıĢmalar çoğunlukla Zeydiyye mezhebini tanıtmaya yönelik tasvîrî çalıĢmalardır. 

Ümit ederiz ki bu çalıĢmaları daha derin, daha sınırlı, mukâyese ve tahlîle dayalı 

çalıĢmalar tâkip eder.  



 
 

ARAP DĠLĠ GRAMERĠNDE KADININ STATÜSÜ 

Muhammed Hasan es-Sûrî 

Çeviri: Mehmet Cevat ERGĠN 

 

Birçok kiĢiye göre; toplumların edebiyatı, dili ve ahlak yasaları ile bütün 

bunların sosyal sonuçlarının arkasında, değerler, kavramlar ve adetlerde kendini 

gösteren sosyal iliĢki yapıları yer almaktadır.  

Bir filolog, bu sosyal yapıların Arap dili gramerinde Arap toplumuna nasıl 

tahakküm ettiğini ele alarak bu meseleyi incelemiĢtir. 

Arap dilinin sırlarını bir çırpıda anlamamız kolay değildir. Çünkü bu konu-

da önemli hedeflere ulaĢabilmek büyük çabalar sarfetmemize bağlıdır. Örneğin; 

Yüce Kur‟an‟ın dil uslubundan ve köklü Arap edebiyatından neĢ‟et eden (belagat, 

fesahat ve bedi„)„i ele alalım. Bilginler bu konularda çok sayıda kitap yazmıĢlar ve 

bu uğurda yoğun zihinsel çabalar sarfetmiĢlerdir. Öte yandan baĢka sırlar da var-

dır ki, ancak nahiv, sarf, dil ve edebiyat ilimlerinde derinleĢme ile anlaĢılabilir.  

Ben, Arap dili alanında yaklaĢık çeyrek asır süren araĢtırmalarımdan sonra 

Ģunu gördüm: Nahiv ve sarf ilminin, temelleri üzerine kurulduğu usluplarda kadın 

hafife alınmıĢ ve erkek yüceltilmiĢtir. Öyle görünüyor ki, Araplar erkeğe verdikleri 

kadar kadına değer vermemiĢlerdir. Erkeğe verilen sosyal değer gibi kadına sosyal 

değer vermemiĢlerdir. Nihayet Ġslam dini ortaya çıktı ve kadına tıpkı erkek gibi 

haklar verdi. Kur‟an-ı Kerim‟de ve fıkıh kitaplarında ortaya konulduğu üzere 

Ġslamda kadın haklarının birçok kutsal yönü vardır.  “nahiv ve sarf‟ta kadın” ko-

numuzdan Araplarda kadının konumu hakkında yeni bir Ģey öğreniyoruz. Bu, 

daha önce dil araĢtırmaları alanında telif edilmiĢ olan herhangi bir kitapta ele 

alınmamıĢ bir husustur. Öyleyse bu, yeni ve özgün bir araĢtırmadır. ġu anda arz 

ettiğim konu, yayına hazır olan “Nahiv ve Sarf Kaidelerinde Kadın” adlı eserde 

ele alınan onlarca konudan biridir. Bu eserde yer alan bazı bölümleri daha önce 

çeĢitli Arap gazetelerinde neĢretmiĢtim. Ayrıca bir kısmını yayınladım, bazı Arap 

gazeteleri de yayınladıklarımı naklettiler. Okuyucu bu araĢtırmayı, iĢaret ettiğim 

Araplarda kadının konumu hususunda bir örnekleme olarak değerlendirebilir. 

Nahiv ve sarf‟ın, temellerinde oluĢturulduğu Arapçanın bütün lafzi kulla-

nımlarında akıllı müennes ve akıllı olmayan müennes kelimeleri, akıllı müzekker 

ve akıllı olmayan müzekkerlerden daha aĢağı derecede konumlandırılmaktadır. 

Arap dilinde müzekker, bir çok dil uslubunda müennes‟in önündedir. Mesela 

tesniyelerle ilgili kullanılan bazı ıstılahlarda müennesi bir kenara koyup müzekkeri 

seçmiĢlerdir. Tesniye “ُ  و َ ُ” lafzını müzekker yapmıĢlardır. Nahivciler, bu olguyu 

                                                             
 el-Arabî, Sayı 361, Kuveyt, Aralık 1988, s. 116-119. 
 Yrd. Doç. Dr. Dicle Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi, mcergin@hotmail.com 
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geçersiz bazı illetlerle gerekçelendirmiĢlerdir. ََِِْل ْ لَُ ققم   Tağlib üzere“ قلُمَ و  ُ 

tesniye” iadeleri bu kabildendir. Bu konuda çeĢitli Ģahitler zikretmiĢler ve hepsini 

de “tağlib kuralı”na dahil etmiĢlerdir. Bu kural, nahivcilerin kendi düĢünceleriyle 

koydukları kurallardan baĢka bir Ģey değildir. Oysa hakikatte; hem müzekker hem 

de müennesleri ihtiva eden kelimelerde müennesin gözardı edilip müzekker lafız-

ların seçilmesi, erkeğe verilen değer sebebiyledir. Tağlib kuralında müzekker ke-

limenin müennes kelimeye tercih edilmesini gerektiren bir sebep yoktur. Öyleyse 

tağlib kuralı neden erkeğin yanındadır da müennesin yanında değildir? Yani tağlib 

kuralında bu olguyu iĢletirken neden müennesi müzekkere tercih etmemiĢlerdir? 

Istılahi Tesniyeler   

Bu tesniyelerden bazıları Ģunlardır: 

(قَق  ْ ُ  و ققْقَ  َُّ)   “güneĢ ve ay” tesniyesi. Bu tesniyeye "ِن  َ " ش ْ   değil, "ِنَ  َّ قن"  de-

miĢlerdir. Halbuki ay, güneĢin bir parçasıdır. Kuvvet, ıĢık, sıcaklık ve diğer özel-

liklerin hepsi güneĢte  vardır. Ay ise kaya ve taĢlardan ibaret olup, su ve havaya 

sahip atmosfer de yoktur. Bu konuda  َّ  َن “ay” kelimesinin söz konusu tesniye için 

seçilmesinin sebebi,    ْ ش “GüneĢ” kelimesinin müennes olmasından baĢka bir Ģey 

değildir. GüneĢ ve ay için "ِقَضداْ  َّ قن"  terimi de kullanılmıĢtır. "َُّ  ْقضدا"  de müzekker bir 

kelimedir. Yine güneĢ ve ay için "ِقق  قِ ب  ن"  de denilmiĢtir. "َُ "قق  قِ   kelimesi de müzek-

kerdir. 

Dicle ve Fırat "ُدِجْلَلُ و ققْفَُّ قب"  nehirleri için "ِفَُّ قت  ن"  demiĢler ama ِدِجْلَم  ن dememiĢ-

lerdir. Bunun sebebi de yine müzekker olan kelimeye önem verilip onun gözetil-

mesi ve müennes olanın ihmal edilmesidir.  

Karı koca "ُقَقك وْمُ و ققك وْج ل"  için "ِقَقك وْج  ن"  demiĢler, "ِقَقك وْج م  ن"  dememiĢlerdir. Sebep 

yine müennesin gözardı edilmesi ve müzekker olanın tercih edilmesidir.  

Su ve buğday "ُو قلَْْ عَل َْ "قَقْ     için "ِقَضسْ  َّ قن"  demiĢlerdir. Buradaki tesniye için yi-

ne müzekker olan "َُّ  ْقَضدس"  ismini kullanmıĢlardır. 

Kûfe "ُُِِفَل"  ve Basra " ُ َّْب ر"  Ģehirleri için "ِقَقِْ َّ قنَ ن"  demiĢlerdir. Yine bu iki Ģehir 

için "ِقَقْب لَ  قن"  demiĢlerdir.  

Anne ve baba "قَضدبُ و قضَام"  için "ِقن ِ "قَضدب   demiĢler ancak "ِأُ   ن"  dememiĢlerdir. 

Halbuki anne, çocuğu karnında taĢıyan ve terbiye eden ve bir çok hizmette bulu-

nan kimsedir. Buna rağmen anne adını sırf müennes olduğu için tercih etmemiĢ-

lerdir. Anne baba için "ِقَقعََّ فَ ن"  ve "ِقَقظَِ َّ قن"  terimlerini de kullanmıĢlardır. " َّ ِ َ  ٌَإِْ َّ أ"  

“sütanne” denilmektedir. Bu, çocuğa Ģefkat gösteren kadındır. " َّ ِ َ  ٌُج  "  da denil-

mektedir. BaĢkasının çocuğunu kendisine evlat edinen anlamına gelmektedir.  
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Mekke "ُل َ   "  ve Medine "ُقَقْ  ِ ي  ل"  Ģehirleri için "ِن    َّ َ "قَقْ  demiĢlerdir. Burada her 

ikisinden farklı ama yine müzekker bir kelime tercih etmiĢlerdir.  

Kadın ve erkek sevgililer için müzekker olan "ِب  ن  َ "قَقُْ م   demiĢler, müennes 

olan  "ِب  ن  َ "  قَقُْ م   kelimesini kullanmamıĢlardır. Yine aynı anlamada müzekker olan 

"ُ م    شِقَ نِ"  kelimesini tercih etmiĢler, aynı ifadenin müennesi olan  "ِم    شِقَم  ن ُ"  kelime-

sini kullanmamıĢlardır. “AĢık ve maĢuk” için müzekker olarak "َِقَ ن ِ ْ"  demiĢlerdir. 

Aynı anlamda "ِت بَِب  ن"  demiĢler, müennesi olan "ِت بَِب م  ن"  kelimesini kullanmamıĢlar-

dır. 

Kûfe "ُقَقُْ ِفَل"  ve Basra " ُ َّْقَقْب ر"  Ģehirleri için; her iki Ģehrin isimleri müennes 

olduğu için onları bırakıp "ِقَقِْ رَّْ قن"  ifadesini kullanmıĢlar ve tesniye olan kelimede 

müzekker olan ismi tercih etmiĢlerdir.  

Mekke ve Medine‟deki mescitlere ِِ  قنِ" َْ " قَقْ    demiĢler, burada da müzekker 

olan " ُِِ َْ "قَقْ    ismini tercih etmiĢler, "ِققْ  ِ ي  ل  ُِِ َْ ُِِ    َ لَ و    َْ   "  ifadelerinde müennes 

olan ve muzafun ileyhi olarak kullanılmıĢ olan "ُل َ   "  ve "ُقَقْ  ِ ي  ل"  kelimelerini bir 

tarafa bırakmıĢlar ve dikkate almamıĢlardır. 

Ezan "ُقَضداَقن"  ve kamet "ُقََ نَ   ل"  için "ِقَضداَق   ن"  demiĢlerdir.  

- Fakirlik acısı "َِّْق  ُ  ققفَق َّ ِ"  ve üzüntü acısı "َِّ ِِق  ُ  ققْىُُ ِا"  için "ِقَض  َّ قن"  demiĢlerdir. 

Esas kelimeler olan iki " ٌ  ق َّ ِ"  kelimesi ise müennes olduğu halde bunları bırakıp 

tesniye ve müzekker olan "ِقَض  َّ قن"  (iki acı) kelimesini tercih etmiĢlerdir. 

-kelimelerinin tesniyesi için sırayla ve dönüĢümlü olarak an  ُ   قو قَلٌ ve ُ  مو قَلٌ -

lamlarına gelen "ََدوقق"  kelimesini kullanmıĢlardır. Kastettikleri "ٍقو قَلٌ ب ْ    ُ   قو قَل   ُ"  sıra 

ile tek tek anlamıdır. 

Hanzala b. Amir  َّ ِ  ْ  ُُ "قَضتْ  قَ نِ" isimlerinin tesniyesi için   بَِ  لُ  ve Rebi„a ت ْ ظَلَلُ بْ  

terimini kullanmıĢlardır. Kullandıkları isim müzekkerdir. Diğer iki isim ise lafzi 

müennes kelimelerdir. Bu kullanım cahiliye dönemine aittir.  

Yılan ُقَقََْ ل ve  akrep ُقَقْ  قَّْ ب kelimeleri için "ِد قن ِ " قَضسْ  demiĢlerdir.  

Altın َُ ِ َّ قنِ" kelimeleri için قَقْفِر لُ ve gümüĢ ققاَ   "قلَ  demiĢlerdir. Altın ve gü-

müĢ isimleri için ayrıca "ِقق  قْ  قن"  de demiĢlerdir. 

ِ   قُ  - "قَقْ  رَّْ قنِ" akĢam kelimeleri için قق  ِ فم sabah ve قق  terimini kullanmıĢlardır. 

Ayrıca bu iki vakit için "ِقَمَبَّْ د قن "  ve "ِن  ْ "قَقرمَّْ  terimlerini de kullanmıĢlardır. 

Musul  ُِِْص ِ كِيَّ ُ   ve el-Cezire قَقْ   قَقْ  Ģehirleri için  "ِِْصَِ ن " قَقْ    demiĢlerdir.  
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َْ  َ  نِ" Ģehit olmak kelimeleri için قَق  ى  د ُ  zafer ve قَقظَفََُّ  - َُ "قَقْ  terimini kullanmıĢ-

lardır. Bütün bu örneklerde müzekker olan ismi tercih etmiĢler, müennes olanı ise 

kullanmamıĢlardır. 

Bunlar müzekker kelimelerin tercih edilip müennes kelimelerin ihmal edil-

diği bazı tesniye lafızlardan örneklerdir. Nahivcilerin bu tesniyelerin kullanılması-

na sebep olarak gösterdikleri tağlib kuralının ise hiçbir anlamı yoktur. Zikrettiği-

miz örneklerdeki müzekker kelimelerin müennes kelimelerin önüne geçirilerek 

tercih edilmesi, müzekkerleri değer verip müennesleri küçük görmelerine dair 

sahip oldukları söz üslubu gerçeğine dayanmaktadır. 

Müzekkerin müennese tercih edildiği bir baĢka konu da Ģudur. Akıllı var-

lıkların müzekker çoğullarında merfu durumda çoğulluk alameti vav-nun (ون)  dur. 

Örneğin      َ  ُ kelimesinin çoğulu merfu konumda olduğunda َون ُ   َ  ُ Ģeklindedir. 

Akıllı varlıkların müzekker çoğullarının sıfatı da aynı Ģekilde vav-nun (ون)  ile gelir.  
" ٌِِ "فَ  ve "َِِلُِن "فَ   örneğinde olduğu gibi. Çoğullarda yer alan “vav-nun” (ون)  alameti, 

yalnızca akıllı varlıkların ve sıfatlarının müzekker çoğullarında kullanılmaktadır. 

Örneğin  َ  aslan kelimesinin أَس     ya da ,دِيُ ِنَ horoz” kelimesinin çoğulu için“ دِي

çoğulu için َأَس ُ ون denilmez. Bunların dıĢında akıllı olmayan herhangi bir müzekker 

için de bu çoğullar kullanılmaz. Öte yandan görüyoruz ki, akıllı varlıkların müen-

nes çoğullarının alameti elif-te (قب) dir. Örneğin müennes olan    ْ ِ kelimesi,  قب   ْ ِ 
Ģeklinde ٌِِلَل َِِ ب  kelimesi de فَ   Ģeklinde çoğul yapılmaktadır. Ancak müennes فَ 

çoğul kelimelere mahsus olan bu alametin, akıllı müennesler dıĢında kullanılması 

da mümkündür. Örneğin; ٌد ج  ج ل “tavuk” kelimesi, ( د ج  ج  ب)  Ģeklinde,    ِ  ش “çok 

yüksek” kelimesi, ( ش  ِ قَ ب)  Ģeklinde, ٌو   نَل “yaprak” kelimesi, ( و   نَ ب)  Ģeklinde ve  ٌ     ِت 

“diĢi eĢek” kelimesi de ( تِ     قب)  Ģeklinde çoğul yapılabilmektedir. Böylece görüyo-

ruz ki, akıllı müzekker kelimelerin alameti yalnızca akıllı müzekker varlıklar için 

kullanılırken; akıllı müennes kelimelerin alameti hem akıllı varlıklar için hem de 

akıllı olmayan çeĢitli cins varlıklar için de kullanılabilmektedir. Bu durum akıllı 

müennes varlıkların değerinin düĢürülmesi demek değil midir? 

Müenneslik alameti olan “Nun-i nisve”de " ِ ِ َْ "ُ ِنُ قق ِّ  ve “muhataba 

ya‟sı”nda da "ِهَب ل  ْ َْ ققُْ  "ي    aynı durum söz konusudur. “Nun-i nisve”, fiillerde çoğul 

müenneslik alametidir.  

Örnek: ( ُ (قَقْب    بُ ي ْ ُ سْ  “Kız çocukları okuyorlar.”,  

َْ س  فََّْنَ)   َ (قَق ِّ  “Kadınlar yolculuk yaptı.” ,  
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( ُ (ي  قَي مُى   قلَج ِ َ بُ ت   لَْ   “Ey eğitimsiz kadınlar! Öğrenim görünüz.”  

“Nun-i nisve” denilen bu “nûn” sadece kadınlara yani akıllı müenneslere 

mahsus değildir. Akıllı olmayan varlıklar için, örneğin; hayvanlar için ya da diğer 

akılsız varlıklar için de kullanılabilmektedir.  

Örnek: (َبُ هَُّْن       َ (قَقْ  “Güvercinler uçtu.”  

el-Mütenebbî‟nin bir Ģiirinde Ģöyle yer almaktadır: 

ِِيُ  ِْ    شُُ ِلُ          هِِقَلٌ وقََُ  قق   شِق   هَ  قََ قِف  ب     ققظَ 
ْْفِ   ب ْ ً ق    إقََْ  س بَُِ  ُ  قِف  ققب ْ    ققَاِي م أُِ يُ يُ          ويُ  يُبِ
Nun-i nisvet ya da nunu‟l-inas olarak isimlendirilen bu nun zamiri, yukarı-

daki beyitte  ُ ْْفِ   ve يُبِ  fiillerinde akıllı olmayan varlıklara iĢaret etmektedir ki o da يُ

ِ ِ ُ  " ,geceler” dir. Uygun olan bu nun‟un; nisvet (kadınlar) nunu değil“ ققلََ  قِف
ِْ "ققُْ       müenneslik zamiri olarak isimlendirilmesidir.  ْْلَِ ف ِْمُبِف ,إِ  gibi fillerde إِفْى ِ ف ve أُ

müenneslere hitap için kullanılan muhataba ya‟sına gelince; o da akıllı olmayan 

varlıklar için kullanılmaktadır.  ġu ayetteki kullanımı buna örnek olarak verilebilir.  

ِِب  لِ بَُُِتً و أَوْت ُ   بم" ُ  ققْ ِْاِي ِ  َِْ  أن قت  "َ  إقَُ قق    “Rabbin arıya dağlarda evler edin diye 

vahyetti.”  

Akıllı müennesin alâmeti, yalnız kendisine mahsus olmayıp akıllı olmayan 

baĢka varlıklar da bunda ortaktır. 

Nahivciler arasında bilinen bir baĢka konu da sarf " َُّْ قَقر"  denilen tenvin‟in 

erkeğe, yani ister akıllı olsun ister akıllı olmasın müzekker‟e mahsus oluĢudur. Bu 

tenvin kelimenin gücüne ve sağlamlığına iĢaret eder. Mesela "     َ  ُ"  kelimesi, "      َ  ُ
 ٍ   َ َ    قَ ، ُ   ُ ،"  Ģeklinde gelebilir. Kitap "ِِم  ب"  kelimesi, " ِِم ب ِِم بَ  ،  "ِِم ب  ،   Ģeklinde 

gelebilir. Fakat kelimenin güçlülüğüne ve tam i„rab almasına iĢaret eden bu 

tenvin, akıllı müennese verilmemiĢ, ve o, bundan yoksun bırakılmıĢtır. Araplar, 

akıllı müennes isimde tenvin kullanmamıĢlardır: "ُفَ هِ  ل " ،" ُ  ْ " قِفْمِ  ve "ْ   َْقَس"  isimle-

rinde olduğu gibi. Onların nezdinde akıllı müenneslere verilen özel isimler zayıf 

ve güçsüz olup müzekker ismin sahip olduğu güç ve sağlamlığa sahip değildir. 

Nahivcilerin illet açısından tahlillerine gelince; onlar, bu durumu isimlerin gayr-ı 

munsarıf olmaları açısından açıklamıĢlardır. Halbuki bu, gerçeğe aykırıdır. Akıllı 

müenneslerin tenvinden yoksun bırakılmalarına ek olarak Araplar akıllı müennes-

lerin i„rabını da eksik tutmuĢlardır. Akıllı müennes kelimeleri yalnızca zammeli ve 

fethalı okumuĢlar, kesreli okumamıĢlardır. Örneğin; "ُقهِك ِ  ْ "ت ر َّ بْ   “Atıfeler geldi” 

cümlesinde ُقهِك ِ  ْ  kelimesini, zammeli ancak tenvinsiz okurlar. " قهِك ِ  ْ "ش    ْ بُ   

“Atıfeleri gördüm” cümlesinde aynı kelimeyi fethalı ama tenvinsiz okurlar.  " َُ س لَْ 
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ِ قهِك   ْ "ْ لَُ   “Atıfelere selam verdim” cümlesini tenvinsiz ve yine fethalı olarak 

okurlar. Burada Ģunu söyleyebiliriz: Kadın ikinci derecede bir konumda olduğun-

dan Araplar, ilgili akıllı özel isimleri tenvinden soyutlamıĢlardır. Ġ„rab harekelerini 

de bu yüzden eksik olarak uygulamıĢ ve aldıkları harekeleri iki hareke ile sınırlı 

tutmuĢlardır. Kesre yerine fethayı seçmeleri ağır olan ismin, erkeğe baskısını ha-

fifletmek içindir. Çünkü onlara göre kadın ağırdır, kesra da ağırdır. Bir ağır, iki 

ağırdan daha iyidir. Daha da ötesi Araplar, müennes hayvan ismini müennes in-

san isminden üstün tutmuĢlardır. tercih etmiĢlerdir. Örneğin; "د ج  ج ل"  tavuk ismini 

tenvinli olarak "ٌد ج  ج ل"  Ģeklinde telaffuz etmiĢlerdir. Fakat bir kadın, "د ج  ج ل"  ismiyle 

adlandırıldığında gayr-ı munsarif olur. Çünkü bu durumda kelime, akıllı bir mü-

ennes için özel isim olarak kullanılmıĢ ve kendisine uyan hükme tabi kılınmıĢ 

olmaktadır.  

“Tenvin kabul etmeyen akıllı varlıklara ait müzekker bir kelime bu konuda 

hayvanlar ve cansız varlıklar ve diğerleri aynı hükme tabi olmaması yalnızca kadın 

tek baĢına bu hükme tabi olması, kadın için övünülecek bir ayrıcalık değil midir?” 

Ģeklinde bir soru sorulabilir. 

Bu soruya Ģöyle cevap verilebilir: Kadının, güç ve dinamiklik iĢareti olan 

tenvinden yoksun olmasında övünülecek bir Ģey yoktur. Bu durumda daha önce 

olduğu gibi yine erkeğe nispetle değersiz olarak kalmaktadır.  Hayvanlar ve cansız 

varlıklar gibi akıllı olmayan varlıkların tenvin konusunda erkek ile müĢterek olma-

sı, kadın için övünülecek bir durum, erkek için de bir eksiklik olarak nitelenemez. 

Araplar akıllı müennesten hoĢlanmadıkları için akıllı olan ve olmayan müzekker-

leri ondan üstün tutmuĢlar ve bunlara tenvin vermiĢlerdir.  Müennes kelimeyi ise 

tenvinden mahrum bırakmıĢlardır. “Ekrabu‟l-mevârid” sahibi, Ebû Zeyd‟in Ģöyle 

söylediğini nakletmiĢtir: Benû Kelb‟in, "    ِ "  جٌُ  شُ  “cesur adam” dediklerini, kadı-

nın bu sıfatla nitelenmediğini söylediklerini iĢittim. Yıldız için "َِ ِْ َِ َ"  demiĢlerdir. 

Ancak bunun müennesi "ٌَِب ل ِْ َِ"  kelimesi yoktur.  " ُِِا  ُ"  “yıldızlar” kelimesinin 

müfredi, " ْ ِْ   "  “yıldız” dır. Bunun da yıldız anlamında "ل  ِْ   "  Ģeklinde müennesi 

yoktur. eĢ-ġertûnî, “Ekrabu‟l-mevârid” kitabında  Ģöyle demiĢtir: Araplar "  ِْب َّ
"ج ِ ي    “Yeni bir elbise” ve "  جُب لٌ ج ِ ي"  “yeni bir cübbe” derler. Bu cümleyi "   جُب ل ج ِ ي"  

Ģeklinde ifade etmek caiz değildir. Eğer " َ َِف"  kalıbındaki kelimeler; söyledikleri 

gibi  müzekkerlikte ve müenneslikte eĢit olsalardı, "  جُب ل ج ِ ي"  Ģeklinde okumak caiz 

değildir demezlerdi. Kitapta bu konuda birçok örnek bulunmaktadır. Burada 

gösterdiğimiz örnekler de bunlardandır. Yüce Allah, doğrunun velisidir. 
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Ġlk kaynaklara Göre Hz. Peygamber (as) Devri Kronolojisi (tahlil ve tenkit) 

Kitabı Kasım ġulul tarafından yazılmıĢtır. Bu isim bize farklı bir siyer kitabıyla 

karĢı karĢıya olduğumuza dair fikir vermektedir. Kitap giriĢ, iki bölüm, kaynaklar, 

ekler ve indeksten oluĢmaktadır. Yazar bu kitapla tarih okuma, yazma ve anlama 

konularında bir yöntem teklif etmektedir. 

Yazar “ikinci baskıya dair” Ģunları yazmaktadır: “Hz. Peygamber devri fi-

ziki ve beĢeri coğrafyası ile ilgili gerçek ölçekli ve güncelleĢtirilmiĢ haritalar, o 

dönemde mesafe ölçümü için kullanılan birimler, o devrin ulaĢım araçlarının 

sürati ve bunların günümüz değerleriyle ifade edilmesi o dönem kronolojisinin 

tespiti için yapılan tahlillerde gerekli araçlardandır.(…) Bu eserlerde yer alacak 

bütün haritalar vb. dokümanlar, uydu destekli ve gerçek ölçekli veriler Ģeklinde 

nehir, ova, vadi, tarım alanları, orman ve türleri, maden yerleri, panayır yerleri ve 

yollar vs. içermelidir. O zamanki – fakat güncel karĢılıklarını da ihmal etmeden- 

her türden yer isimlerini, yerleĢim birimlerini, mesafelerini, (…) ihtiva etmelidir.”  

Bu cümleleriyle yazar siyer bilgilerimize ilave edilmesi gereken ayrıntıları hatırlat-

maktadır. Bu kitap da ise kısa bir siyer bilgisiyle Rasulullah döneminin kronoloji-

sini tespit etmektedir. Bir anlamda yazar, zaman ve mekân unsurlarını ihtiva eden 

tarih biliminin zaman mefhumunu bize hissettirmektedir. Bunun tabii bir sonucu 

olarak mekân, mesafe ve coğrafya ile ilgili kavram ve bilgilere ihtiyaç hissettir-

mektedir.  

Ġktibastan hareketle Ģunu da belirtmeliyiz. Siyer kitaplarında geçen bazı 

kavramlar, merhale, günlük, berid, konak gibi, mesafe bildiren zaman çağrıĢtıran 

kavramlar yaklaĢık olarak ifade edilmeli, güncelleĢtirilmelidir. Mevcut bir harita-

nın yardımıyla o dönemin mekânları bugün halen ne durumda tespiti yapılabilirdi. 

Yazarın öncelikle hedefi zaman olduğuna göre bahsettiğimiz konular birer eksik 

olarak da görülmeyebilir. 

Ġlk baskısı 17 Aralık 2002 yılında çıkarılan kitap, 13 Eylül 2007 yılında ikin-

ci baskısını yapmıĢtır. 

Kitabın giriĢinde yazar araĢtırmanın gayesini Ģu Ģekilde izah etmektedir: 

Hz. Peygamber devri ile ilgili tarih içeren haberleri imkânlar ölçüsünde- ilk kay-

naklarına irca ederek bir arada sunmak, bunlarla ilgili tahlil ve tenkitlerde bulun-

maktır. Böylece ileride hazırlanacak daha mütekâmil bir “Hz. Peygamber devri 

kronolojisine zemin hazırlanmıĢ olacaktır. Sosyal bilimcilere Ġslam‟ın din ve top-

                                                             
 Dr. MEB, Öğretmen. 
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lum olarak doğuĢ dönemini kronolojik bağlamda izlemelerine yarayacak özet bir 

siyer çalıĢması sunmaktır.”  (s.25)  

Bu bölümde kaynaklar tanıtılmaktadır. Lakin baĢlıktaki tahlil ve tenkit ila-

vesine uygun olarak kaynakların mevsukiyeti konusunda  kitapta genel anlamda 

bir tahlile gidilmediği görülecektir. Oysa kitap incelendiğinde görüleceği gibi çe-

Ģitli bilgiler kaynaklarda farklılıklar göstermektedir. Tercih ihtimali ortaya çıkmak-

tadır. 

Rasulullah döneminde tarih yazımını gösteren bazı bilgilerin bizzat ilk kay-

naklardan gösterilmesi heyecan verici olmalıdır: “Ġbn Sa‟d, tebe-i tabiinden olan 

Ebu Amr b. Hureys el-Uzrî‟nin: “Babalarının kitaplarında (veya yazılarında) bul-

duğum kayıtlara göre” diyerek bazı bilgiler kaydeder.” (s. 35) Bu sayfada baĢka 

deliller de bulunmaktadır. 

Kitabın giriĢi kitabı ayrıcalıklı hale getirecek niteliktedir. Yazarın ifadesiyle 

nakledecek olursak giriĢ Ģöyledir: “Ġhtilaflı kronolojik haberlerin tahlil ve tenkidi 

ile ilgili baĢlıkların anlaĢılması büyük oranda araĢtırmanın giriĢ kısmında yer alan 

“Cahiliye devrinde takvim”, “Asr-ı saadette takvim”, “Klasik Ġslam tarihçilerinin 

kaynak anlayıĢı”, “Aynı olaya farklı tarihler verilmesinin sebepleri”, “Nesi‟ prob-

lemi”, “Tarihlerden birini tercih yöntemleri” ve “Siyer kaynaklarında kullanılan 

tarihlendirme usul ve tabirleri” bahislerinin dikkatle okunmasına bağlıdır.” (s. 37)  

AraĢtırma iki bölümden oluĢmaktadır. Konular, vuku tarihi üzerinde ittifak 

edilen veya ekseriyet tarafından kabul gören kronolojik haberlere göre tertip 

edilmiĢ özettir. Önce olaylar iki sütunda verilmiĢtir.  Bu tablolar, anlatılacak siyer 

hadiselerinin baĢlıklarıdır. (s. 36) Yazarın verdiği örmek Ģudur: 

46. Osman b. Maz’un’un vefatı 

Hicri 2. Yılın (Ġbn Ġshak) Zilhicce ayında (Taberi) veya ġaban (Ġbn 

Sa’d) 

Asr-ı Saadette Takvim baĢlığı altında Kur‟an-ı Kerim‟de takvimle ilgili kav-

ramları yazar belirlemiĢtir: Buna göre, yıl, ay, hafta, gün, gece, saat ile ilgili kav-

ramlar Kur‟an-ı Kerim‟de geçmektedir. Mesela saat kelimesi 48, asr 1,  gece 92, 

gündüz 57 defa geçmektedir. ( s.53) 

Yazar Ġbadetlerimizde kullandığımız kameri takvimle ilgili Ģu tespitte bu-

lunmaktadır: “eğer kameri yıl- bazı modernleĢmiĢ Müslümanların, getireceği so-

nuçların farkında olmadan ileri sürdükleri gibi- bir güneĢ yılı içinde sabit bırakıl-

saydı, muazzam bir adaletsizlik olacaktı.” (s.55) Bu açıklama Ġslam‟ın evrensel 

olduğuna dair bir açıklamadır aynı zamanda. 

Ġslam tarihi kaynaklarında birbiriyle tezat teĢkil eden bilgiler bile aynı eser-

lerde yer almaktadır. Yazarın Ģu ifadeleri, bu durumun sebebini bize açıklamakta-

dır: “… ravileri ne kadar zayıf olursa olsun, hiçbir haberi atmıyor, böyle bir dav-

ranıĢın, bir takım bilgilerin kaybolmasına yol açacağından endiĢe ediyorlardı.” 
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(s.65) Kaynaklardaki rivayetleri okurken biraz daha titiz, dikkatli, itinalı olmamız 

gerekmektedir. Zira bir bilginin kaynaklarda geçiyor olması sahih olması için 

yeterli olmayacaktır. Bunları hemen kabul yerine kaynak değerlerini yine kaynak-

lara baĢvurarak, tahlil ederek, sağlamasını yaparak kabul etmek gerekmektedir. 

Kaynaklarda aynı olaya farklı tarihler verilmesinin sebeplerinden birisi de 

Ģöyle açıklanmaktadır: “…ümmi bir toplumdan günümüz anlayıĢına uygun bir 

tarihlendirme beklemek de yanlıĢ olur.” (s.67) Fakat bu günümüzdeki anlamıyla 

sistemli kayıtların tutulmadığı bir döneme ait bilgilerin kaynak değerini eksiltmek-

tedir. 

Yazar farklı tarihlerden birini tercih baĢlığı altında yine aynı konuya temas 

etmektedir. “Rivayetler arasında tercih yapılırken, fiziki mesafelere, o günün ula-

Ģım araçlarının seyir hızına, zaman ifade eden ibarelere, mesafelerin ne kadar 

sürede kat edildiğine, coğrafi bilgilere ve bunların güncel karĢılıklarına dikkat 

etmek gerekir.” (s.78) Bu cümlenin yerini bulması için elimizde o günün mesafe 

birimleri, seyir hızları, konaklama alıĢkanlıklarıyla ilgili, imkânlar nispetinde, yak-

laĢık bilgiler ihtiva eden cetveller olmalıdır. 

Peygamber efendimizin doğumuyla ilgili kullanılan Ģu bilgileri yazar da 

nakletmektedir: “Ġlk Ġslam tarihi kaynaklarında, Hz. Muhammed‟in ana rahmine 

intikalinden doğumuna kadar geçen zaman içinde bazı fevkalade olayların mey-

dana geldiğine dair” (s. 100). Bu rivayetler ne derece doğrudur? Yazarın da bir 

listesini verdiği harikulade olayları kim, nasıl tespit edebilmiĢtir? ( mukayese için 

bkz. Ahmet ÖNKAL, “Ġslam Tarihçiliğinde Tarafsızlık Problemi” Ġslami AraĢ-

tırmalar Dergisi, c. 6, sayı. 3, Ankara, 1992) Dikkate değer bir baĢka husus ise 

Ģudur: yazarın da ifade ettiği gibi Rasulullah‟ın doğum tarihine ait bilgiler ihtilaflı 

olmasına rağmen (s.102) bu olaylar kesinmiĢ gibi itibar görmektedir. Bir takım 

bilim adamları hala Rasulullah‟ın doğum tarihinde dünyada vuku bulan bazı hari-

kulade olayları, hangi kaynağa dayanarak bilgi vermektedirler? 

Konu kronoloji olduğuna göre bazı bilgilerin sağlaması yapılmalı, bazı bil-

giler tahlil edilmelidir.  Rasulullah‟ın dadısı olan Ümmü Eymen önce muhtemelen 

Medine‟ye hicretten sonra Ubeyd b. Zeyd ile sonra da Zeyd b. Harice ile evlen-

miĢtir.  Ġlk eĢinden Eymen, ikinci eĢinden ise Üsame isimli çocuğu olmuĢtur. 

Ümmü Eymen Zeyd b.  Harise ile ne zaman evlenmiĢtir? Hazrec‟den Ubeyd b. 

Zeyd ile ne zaman evlenmiĢtir? Daha sonra Zeyd ile evlenmiĢse, bu evliliklerin-

den olan çocukları Üsame (s.112) bu kadar kısa sürede bir orduya komutanlık 

edecek yaĢa nasıl gelmiĢtir? (bkz. Üsame b. Zeyd‟in Suriye seferi, h.11 yıl s.662) 

Ġlerleyen sayfalarda Zeyd ile evliliğin Medine‟de olduğu tasrih edilmektedir (s. 

177) Usame‟nin doğum tarihi Ümmü Eymen‟in fiziken doğum yapabileceği bir 

yaĢta mıdır? 
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Kronoloji içerisinde Rasulullah‟ın hayatına dair teferruatlı bilgiler de veril-

mektedir: Bunlardan Hicretten sonra yapılan muahatın bir benzerinin Mekke‟de 

Müslümanlar arasında yapıldığını öğreniyoruz. (s.150) 

Yazarın kronoloji bilgileri vermesi tarihi olaylardaki mesafe, mekân ve yol-

culuk sırasında çekilen zahmetleri de aklımıza getirmektedir. Taif seferini örnek 

verebiliriz. Rasulullah Taif‟e bi‟setin 10 yılında “ġevval ayının bitimine son üç 

gece kala gitmiĢ; Mekke”ye ise 23 Zilkade Salı günü dönmüĢtür.(s.175) Yolculuk 

üç haftadan fazla sürmüĢtür. Bu gayretin sonucu maalesef bir yerli kiĢinin bile 

Müslüman olmadan döndüğü mütevekkil bu yolculuk O‟nun azmini bir kat daha 

artırmıĢtır. Taif hicret, davet denemesinin meyveleri yıllar sonra alınmıĢtır. Ridde 

hareketlerinde ve fetih faaliyetlerinde Taifliler en ön saflarda Ġslam ordusunda 

cihat faaliyetlerinde bulunmuĢlardır. 

ġulul‟un kitabındaki bulunan Medine‟nin sınırlarının belirlenmesi ile ilgili 

Ģu rivayet bugün için daha bir önem taĢımaktadır: “Rasulullah Ģöyle buyurmuĢtur: 

Ben, Medine‟nin iki taĢlık arasını, tıpkı Ġbrahim‟in Mekke‟yi haram yaptığı (kutsal 

belde ilan ettiği) gibi, haram saydım. Medine‟nin otları koparılmaz, avı korkutulup 

kaçırılmaz, yitiği sahiplenilmez. Ancak ilan edip sahibini bulup teslim etmek için 

alınır. SavaĢmak için kiĢinin orada silah taĢıması helal olmaz. KiĢinin devesini 

doyurmak için kestiği veya keseceği otlardan baĢka oranın hiçbir otu ve ağacı 

kesilmez.” (s. 229) Çevre sağlığı için alınan bu önlemler çağlar öncesinden ancak 

evrensel bir bakıĢ açısıyla alınmıĢ tedbirlerdir. 

ÇeĢitli bilgilerimizin sağlamasını yapmak bakımından kronolojiye ihtiyacı-

mızın olduğu kesindir. Bunun bir örneği Hz. AiĢe‟nin evlilik yaĢıyla alakalıdır. Hz. 

AiĢe, Vakidi‟nin beyanına göre bi‟setin 4. Yılında dünyaya gelmiĢtir. (s. 151) Hz. 

AiĢe‟nin doğumu ve evlilik yaĢı Ġslam tarihinde üzerinde tartıĢma yapılan konu-

lardan birisidir. Hz. AiĢe Kaynakların ifadesine göre 66 yaĢında Hicretin 58. Yı-

lında vefat etmiĢtir. (s. 301) Konuyla ilgili çeĢitli tartıĢmalar bulunmaktadır. Hz. 

AiĢe‟nin h.1. yılda peygamberimizle evlendiği düĢünülürse (s.302), oldukça küçük 

yaĢlarda evlendiğini kabul etmemiz gerekecektir. Bu durumda izahı güç bir husus 

ortaya çıkmaktadır. Arkasından zoraki yorumlar gelecektir. Bunların yerine kay-

nakların verdiği bilgiler ihtiyatla karĢılanabilir. Kaynaklardaki bilgiler kesin doğru 

olarak kabul edilmeyebilir. Yazar da bu konuyu muğlâk bir Ģekilde bırakmaktadır: 

“Netice itibariyle Hz. AiĢe evlendiğinde, rivayette ifade edildiği gibi 9–10 yaĢla-

rında değil, o günkü toplumun evlilik için kabul ettiği, yadırgamadığı bir yaĢtaydı, 

küçük değildi.” (s. 303) 

Kasım ġulul konuları Ģu Ģekilde vermektedir: Mesela Hamrau‟l-Esed Gaz-

vesi çıkıĢ: 16 ġevval H. 3, Pazar. DönüĢ: 20 ġevval H. 3, PerĢembe (Ġbn Ġshak). 

Burası Medine‟den 8 mil uzaklıktadır. Resulullah (as) burada Pazartesi, Salı ve 
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ÇarĢamba günleri kalmıĢ sonra Medine‟ye dönmüĢtür. Sonra yazar bu konuyla 

ilgili bilgiler de vermektedir. (s.345) 

Kitapta kronolojik bilgilerin dıĢında farklı bilgilere de rastlamaktayız. Kor-

ku namazı bunlardan birisidir: Rasulullah (as) dört ayrı yerde korku namazı kıl-

mıĢtır: Zaturrika Gazvesi, Usfan Gazvesi, Zükare Gazvesi ve Hudeybiye Gazvesi 

(s.385) Yine Efendimiz hicretten sonra dört umre yapmıĢtır: Hudeybiye, 

Umretü‟l- kaza, Cirane ve Veda Haccı umresi (s.473-474). 

Kimi bilgilerin güncelleĢtirilmesi gerekmektedir. Bu konuda mesai harcadı-

ğına göre yazarın kanaatleri olmalıdır: Dumetü‟l-Cendel Gazvesini anlatırken 

yazar burasının Medine‟ye 13 merhalelik bir mesafede olup 15 veya 16 günlük 

uzaklıkta olduğunu tespit etmiĢtir. ( s.395) Acaba merhalenin kaynaklarda bir 

karĢılığı var mıdır? Bugün Müreysi Gazvesi‟nin yapıldığı yer olan Müreysi suyu 

Medine‟ye sekiz beridlik bir mesafededir.(s.401) Beridin de olası miktarını km. 

cinsinden yaklaĢık bir değerinin verilmesi uygun olurdu. Halen bu mekânlar mes-

kûn ise onu da bir haritadan tayin edebiliriz. 

Efendimizin seferleriyle ilgili coğrafi bilgilerin ayrıntısı konuya baĢka bir 

boyut getirmektedir: Hayber Medine‟nin yaklaĢık 180 kilometre kadar kuzeyinden 

baĢlayan ve denizden 850–1000 metre yükseklikte yer alan, etrafı volkanik top-

raklarla çevrili geniĢ bir vadinin adıdır. Bu mesafe mutedil bir yürüyüĢle dört 

günde alınmaktadır. (s. 486) Bu bilgilerden günlük yürüyüĢün 45 km. sürdüğü 

anlaĢılmaktadır. 

Yazarın Sasani Ġmparatoru Hüsrev Perviz‟in öldürülmesi ile ilgili rivayetleri 

kaydederken yazdığı Ģu ifade takvim sisteminde hala eksiğimizin olduğunu bize 

belirtmektedir: “Hz. Peygamber‟in veladetinden vefatına kadarki kameri takvimin 

gün, hafta, ay ve yıl dökümlerini ve miladi takvimdeki karĢılıklarını, rü‟yeti hilale, 

ihtilafi metali ve iklim Ģartları sebebiyle ayın ilk gününü tesbit edilemediği zaman 

ayın otuz gün çektiğini kabul etmek gibi dini hicri kameri takvimin kendine özgü 

zorluk ve değiĢkenliklerini de dikkate alarak veren ve bilim otoriteleri tarafından 

genel kabul gören tutarlı bir cetvele henüz sahip değiliz.” (s.505)  

Yazarın kimi tespitlerine dayanarak bugün siyer mekânlarından bazılarına 

ulaĢamayacağımızı çıkarabiliriz: Huneyn‟in yeri tam ve doğru bir biçimde belirle-

nememiĢtir. Su kaynaklarında mahrum, çöllerle kaplı bir vadi olan Huneyn‟in 

Mekke‟den 10 küsur mil uzaklıkta, deve yürüyüĢüyle bir, iki, üç veya dört günlük 

mesafede bulunduğuna dair rivayetler mevcuttur.”(s. 549–550) 

229. Hz. Peygamber’in Vefatı baĢlığı altındaki Ģu özet bilgiyi yazarın 

yöntemiyle ilgili de fikir vermesi bakımından kaydedelim: 

1. Hastalığının baĢlaması:  Safer bitimine birkaç gece kala veya 1 

Rebiulevvel (ibn Ġshak) veya Safer‟in bitimine 2 gece kala H. 11 ÇarĢamba ( Va-

kidi, Ebu Mihnef).  
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2. Vefatı: 12 Rebiulevvel H. 11 Pazartesi, güneĢ zevale yönelirken (Ġbn Ġs-

hak, Vakidi). 

3. Tekfin ve teçhiz: 13 Rebiulevvel H. 11 Salı. 

4. Toprağa verilmesi: 14 Rebiulevvel H.11 ÇarĢamba (Ġbn Ġshak)  (s.665) 

Yazar bu baĢlığın altında konuyla ilgili rivayetleri vererek bunları tartıĢır. Burada 

ihtilaflı ve müttefik olunan tarihler ve kaynaklarımızın tarih verme usullerinden 

birisini tespit mümkündür. 

Son olarak Rasulullah‟ın vefat yaĢıyla ilgili tartıĢmalara değinelim. 

Rasulullah‟ın vefat yaĢının 63 olduğuna dair rivayet çoğu siyer uleması nazarında 

kabul edilmiĢtir. Buna aykırı rivayetler ya tenkit edilmiĢ ya da Ģaz bulunmuĢtur.  

Yazar, Ġ. H. DaniĢmend‟den, Rasulullah‟ın 63 yaĢında vefat ettiğini belirten riva-

yetlerin kameri takvime göre verildiğini ve bu sürenin güneĢ yılına göre 61 seneye 

denk geldiğini nakleder.( s.672) 

Zengin bir kaynak listesi ihtiva eden kitapta ayrıca siyer terimleri ve özel 

isimler karma sözlüğü de bulunmaktadır. Buradan kitapta geçen “mil” ve “berid” 

gibi bazı kelimelerin karĢılıklarını bulmak mümkündür. 

Kasım ġulul Ġlk Kaynaklara Göre Hz. Peygamber (as) Devri Kronoloji-

si(tahlil ve tenkit) isimli bu çalıĢmanın bizim siyeri farklı bir bakıĢ açısıyla oku-

mamıza vesile olacağı kanaatindeyim. 

Ġlk Kaynaklara Göre Hz. Peygamber (as) Devri Kronolojisi (tahlil ve tenkit),  Kasım 

ġULUL, Ġnsan Yayınları, Ġkinci Baskı, 2008, Ġstanbul, 756 sayfa. 



 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 


