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EDİTÖRDEN 

Yeni bir sayıda buluşmanın mutluluğunu yaşayarak, sizleri saygıyla selamlıyoruz. Seki-

zinci sayımızda sekiz telif, bir çeviri ve bir tane de kitap tanıtımı, olmak üzere toplam on çalışma 

yer almaktadır. , sadece basılı olarak değil, günün gereklerine uygun bir şekilde web 

ortamında da yayımlanmaktadır. ULAKBİM tarafından desteklenen ve akademik indekslerde 

taranmayı kolaylaştıran bir sistem olan Açık Dergi Sistemi alt yapısıyla oluşturulan web sayfası 

http://mutefekkir.aksaray.edu.tr de ilk sayımızdan itibaren okuyucu ve yazarlarımızın hizme-

tindedir. Okuyucu, yazar ve hakem olarak kayıt alan site, bu sistem aracılığıyla yayın topla-

makta ve hakemlemektedir. Şeffaf bir ortamda sürdürülen yayın değerlendirme süreci, yazarlar 

tarafından da adım adım takip edilebilmektedir. 

Yaptığımız titiz çalışma akademik indeksler tarafından takdir görmektedir. Ulusal ve 

uluslararası birçok index tarafından dergimizde yayımlanan makaleler dizinlenmektedir. 

Titiz bir değerlendirme sürecinden geçerek bu sayımızda yayımlanacak olan çalışmaların; 

ilim geleneğimize katkı yapmasını umuyor, emeklerini bizlere emanet eden yazarlarımıza ve hiç-

bir maddi menfaat gözetmeden ilme katkı adına kıymetli vakitlerini ayırarak değerlendirme ya-

pan hakemlerimize teşekkür ediyoruz. 

Yeni sayılarda görüşmek dileğiyle. 

Tevfîk Allah (c.c)'tandır. 

O. Zahid ÇİFÇİ 

Editör 
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ŞÂZ KIRAAT OLGUSUNA TABERÎ VECHESİNDEN 

BİR BAKIŞ* 

Necattin HANAY** 

 

 

Öz 

Taberî (ö. 310/923) “İmâmü’l-müfessirîn” övgüsüne mazhar olmuş önemli âlimler-

den biridir. Yazmış olduğu eserlerin kıymeti ilim ehlince malumdur. Pek çok konuda 

olduğu gibi kıraat mevzusundaki görüşleri ve bu konudaki değerlendirmeleri oldukça 

önem arz etmektedir. Özellikle şâz kıraat gibi tarihi süreçte pek çok tanımlama evresi 

geçirmiş bir meseleye Taberî’nin yaklaşımı ayrıca önem taşımaktadır. Elinizdeki araş-

tırma, Taberî’nin mezkûr meseleye yaklaşımını okuyucunun istifadesine gayet açık ve 

muhtasar bir şekilde sunmayı ilke edinmektedir. Bu sebeple çalışmada, Taberî sonra-

sında değişkenlik gösteren kıraat algılarına göre meselenin değerlendirilmesinden 

sarfınazar edilmektedir. Bizce bu durum, verileri kendi tarihselliğinde değerlendirmek 

ve anakronizme düşmemek adına da gerekli bir değerlendirme biçimidir. 

Anahtar Kelimeler: Taberî, Şâz, Kıraat, Kur’an, İcma. 

A Look at the Fact of Shâdhdh (Unusual) Qiraah According to Tabari  

Abstract 

Tabari (d. 310/923) is one of the important scholars who have praised as “Imam 

al-mufassirin”. The worth of his works are appreciated by the scholars. As in many 

subject, his views and evalution on the qiraah is also very important. Particularly, it is 

also important to understand that, how the exceptional qiraah-which has undergone 

many definitions in the historical process-understood by Tabari. This research note 

presents the framework of Tabari’s approach to the mentioned subject in a very ab-

stract way and ignores the evaluation according to the nowadays perception. In our 

                                                             
*  Bu çalışma Kur’an Tefsirinde Kıraat Farklılıklarının Rolü: Zeccâc ve Taberî Örneği başlıklı doktora tezi-

mizden üretilmiştir. 
**  Yrd. Doç. Dr., Aksaray Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi, Temel İslam Bilimleri Bölümü, Tefsir Anabilim 

Dalı, necattinhanay@aksaray.edu.tr, ORCID iD: https://orcid.org/0000-0002-2778-5405. 
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opinion this is a necessary approach in order to assess data on its own historicity and 

to avoid anachronism. 

Keywords: al-Tabari, Shâdhdh (Unusual) recitation, Qiraah, Quran, Ijma. 

 

GİRİŞ 

Şâz ( ّالشاذ) kelimesi lügatte cumhurdan/çoğunluktan ayrılmak, münferit, tek ba-

şına kalmak anlamına gelmektedir. Bu meyanda Araplar kavminden ayrılan ve onla-

rın cemaatinden uzaklaşan kimse için “şezze’r-racül min ashâbihî” ifadesini kullan-

maktadır.1 Arap dili ve belağati, hadis, kıraat gibi ilim dallarının kendine özgü şâz 

tanımlaması mevcuttur.2 Ancak hangi kıraatlerin şâz kapsamına giridiği ve hangi va-

sıfları sebebiyle şâz kabul edildiği meselesi problemlidir.3 Bu sebeple şâz kıraatin ne 

olduğu hakkında tarihi sürece bakıldığında, üzerinde ittifak edilmiş bir tanımdan söz 

edilmesi zordur. Esasında böyle bir zorluk diğer ilimlerde de kendini dışa vurmakta 

ve mevcut kavramı tarif etmenin zorluğuna dikkat çekilmektedir.4 Bu sebepledir ki 

mezkûr mesele çeşitli tespitlere konu olmaktadır. Bu tespitler içerisinde en yaygın 

olanı kıraat-ı aşere dışında kalan kıraatlerin, daha da özelleştirecek olursak on 

dörtlü (erbaʻate ʻaşera) kıraat tasnifinde yer alan Hasan el-Basrî (ö. 110/728), İbn 

Muhaysın (ö. 123/741), Aʻmeş (ö. 148/765) ve Yahya b. Mübarek el-Yezîdî’ye (ö. 

202/817) ait kıraatlerin “şâz kıraat” olduğu kabulüdür. Şâz kıraat için “yedi kıraat 

imamının okuyuşları dışında kalan kıraatler”, “senedi sahih olmayan kıraatler”, 

“Aʻmeş, Yahya b. Vessâb, İbn Cübeyr vb. tabiinin kıraatleri” vs. şeklinde farklı tanım-

lamalar da yapılmaktadır.5 

Burada İbn Cerîr et-Taberî (ö. 310/923) özelinde, hicri dördüncü asırdan itiba-

ren resmi bir hüviyet kazanan kıraat-ı sebʻa’nın ve ardından kıraat-ı ʻaşerenin zihin-

lerde oluşturduğu kıraat tasniflemesinde açığa çıkan “şâz kıraat” tanımlamasını 

merkeze almak tarih yanılgısını/uyumsuzluğunu beraberinde getirecektir. Bu se-

beple Taberî’nin verileri temelinde bir değerlendirme yapmak, erken dönemlerde 

şaz kıraatin ne anlama geldiğini ifade etmek adına daha kabul edilebilir olacaktır. 

                                                             
1  Ferâhidî, Halîl b. Ahmed, Kitâbü’l-ʻayn, thk. Mehdi el-Mahzûmî-İbrahim es-Sâmirrâî, yy. ty., VI, 215; İbn 

Manzûr, Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed, Lisânü’l-ʻArab, Dâru’l-Meârif, Kâhire ty., s. 2219; Sehâvî, 

Muhammed Alemuddîn, Cemâlu’l-kurrâ ve kemâlu’l-ikrâ, thk. Ali Hüseyin el-Bevvâb, Mektebetü’t-Türâs, 

Mekke 1987, I, 234. 
2  Gündüzöz, Soner - Aydınlı, Abdullah, “Şâz”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstanbul 2010, 

XXXVIII, 384-385; Birışık, Abdülhamit, “Kıraat”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstanbul 2002, 

XXV, 430. 
3  Ünal, Mehmet, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Kıraat Farklılıklarının Rolü, Fecr Yay., Ankara 2005, s. 61. 
4  Sâlih, Subhi, Hadis İlimleri ve Hadis Istılahları, çev. Yaşar Kandemir, TTK Basımevi, Ankara 1973, s. 

165. 
5  İbn Cinnî, Ebü’l-Feth Osmân el-Mevsılî el-Bağdâdî, el-Muhteseb fî tebyîni şevâzzi’l-kırâât, thk. Ali en-

Necdî, vdğ., Vizâretü’l-Efkâf, Kâhire 1994, I, 32, 35; Suyûtî, Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî 

Bekr b. Muhammed el-Hudayrî, el-İtkân fî ‘ulûmi’l-Kur’ân, thk. Merkezü’d-Dirâsâti’l-Kur’âniyye, Mücem-

maü’l-Melik Fehd li-Tıbaâti’l-Mushafi’ş-Şerif, Medîne ty., II, 491, 505. 
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Bunun açık bir şekilde serdedilmesi ise onun Kur’an ve kıraatten ne anladığının bi-

linmesine bağlıdır. 

Kur’an ve kıraatlerin iki ayrı hakikat olduğu savı Zerkeşî (ö. 794/1392) tarafın-

dan açık bir şekilde beyan edilmektedir.6 Buna mukabil Taberî’nin tefsiri dâhil erken 

dönem kaynaklarında mezkûr görüş sarahaten ifade edilmese de buna uygun düşe-

cek değerlendirmelerin yapılması böyle bir tespitin zımnen kabul edildiği anlamına 

gelmektedir. 

Taberî’ye göre Kur’an, Hz. Osman’ın istinsah ettirdiği ve mücmâʻ ʻaleyh olan 

mushaflardaki yazılı metin; dahası kıraat ve nakil konusunda muktedâ bih olan eh-

liyet sahibi kimselerin naklettikleri okuyuşların ittifak/icmâʻ ettiği şifahi metin biçi-

midir. Mushaf üzerinde oluşan icmâʻın ayetlerdeki kelime seçimi ve söz dizimine 

karşılık geldiğini de ayrıca kaydetmemiz gerekmektedir. Kıraat ise Kur’an’ı/vahyi te-

laffuz etme keyfiyetine ya da tercihine dair haber-i vâhid şeklindeki bir aktarımdır. 

Bu durumda Taberî’ye göre, kelime seçimi ve söz dizimi hususunda icmâʻın olduğu 

müstenseh mushaflar yazıdaki Kur’an; ehil olan kurrânın, örneğin herhangi bir 

ayetle ilgili her bir kurrânın münferid kıraatinin/aktarımının tamamının ya da çoğun-

luğunun (ekseru’l-kurrâ) ittifakı/icmaʻı da tilavetteki Kur’an’dır.7 Binaenaleyh 

Kur’an’ın ve dahi herhangi bir kıraatin mütevatir oluşu meselesi de esasında burada 

vuzuha kavuşmaktadır. 

İşte tam bu noktada şâz kıraatin Taberî açısından oturduğu zemin kendiliğinden 

açığa çıkmaktadır. Hem yazılı metnin kelime seçimi ve söz dizilişindeki icmâʻa hem 

de tilavetine dair nakledilen rivayetlerin ittifakına muhalefet eden her yazılı veya 

sözlü metin -mevzu olmaması koşuluyla- şâz olarak değerlendirilmektedir. Velev ki 

ʻaşere kurrâsından nakledilmiş olsun!8 Bu tasavvurun Taberî sonrası yerleşmeye 

başlayan kıraat algısı ve tasnifi açısından kabul edilemez yönlerinin olduğu da mu-

hakkaktır. Bu sebeple onun realiteye ve özgüvene dayalı değerlendirmelerine karşı 

sonraki dönemlerde çok belirgin bir apolojetik üslup ortaya çıkmıştır.  

Burada değinilmesi gereken diğer bir husus vardır ki esasında mushaftan ve 

kıraat rivayetlerinden bağımsız düşünülemeyen, adeta bir sağlama görevi gören 

meşhur ve fasih bir vecih ya da diğer bir ifadeyle üzerinde ittifak sağlanmış dilbilgisi 

kurallarıdır. İlk iki ölçüte -yazıdaki ve telaffuzdaki icmaʻa- mutabık olan metnin, dil-

                                                             
6  Zerkeşî, Ebû Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Bahâdır b. Abdillâh et-Türkî el-Mısrî el-Minhâcî, el-

Burhân fî ʿulûmi’l-Kur’ân, thk. Muhammed Ebülfadl İbrahim, Dâru’t-Türâs, Kâhire 1984, I, 318. 
7  Hanay, Necattin, “Taberî’ye Yöneltilen Tenkitler Bağlamında Yedi Harf ve Kıraatleri Savunma Refleksi”, 

Mütefekkir, 2/4 (2015): 313. 
8  Mevzuyla alakalı örnekler ve detaylar için bk. Hanay, Necattin, Kur’an Tefsirinde Kıraat Farklılıklarının 

Rolü: Zeccâc ve Taberî Örneği, Basılmamış Doktora tezi, Necmettin Erbakan Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Konya 2015, ss. 95-105, 117-138. 
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bilgisine uygun olmaması zaten düşünülmemektedir. Ancak icmâʻa muhalefeti se-

bebiyle münferid kalan kıraatin/metnin, dil sahasında metin tenkidine maruz kal-

ması da bu tasavvurun pratikteki yansımasıdır.  

1. Taberî’ye Göre Kıraat Tasniflemesi ve Şâz Kıraat 

Kıraatler farklı şekillerde tasnife tabi tutulmaktadır. Burada özellikle sebʿa ve 

diğer bütün kurrâdan nakledilen kıraatlerin iki kısımda mütalaa edilebileceğini ifade 

eden Ebû Şâme el-Makdisî’nin (ö. 665/1268) tespiti dikkate değerdir. Zira bu tespit 

kıraatlerin ya mücmaʻ ʻaleyh ya da şâz kabul edilmesini salık vermektedir9 ki esa-

sında bu tasnif Taberî’nin kıraat rivayetlerine yaklaşımıyla birebir örtüşmektedir. Ta-

berî Câmiʻu’l-beyân’ında, kıraat kitaplarında olduğu gibi okuyuş farklılıklarının tama-

mını tasnife tabi tutmasa da mebzul miktarda rivayete yer verdiği bilinmektedir.10 

Kıraatlerle ilgili önemli miktardaki mevcut veri incelendiğinde göze çarpan en 

önemli husus icmaʻ kavramı ve bu kavramın kapsama alanı içerisine giren müstefiz, 

meşhur, ekser şeklindeki türevleridir. Diğeri de şâz kavramıdır. Nakil ve tilavet açı-

sından aslı olmayan uydurulmuş (mevzu) kıraatlerin işlem dışı olduğu da bilinen bir 

husustur. 

Burada Taberî açısından icmaʻın vuku bulduğu kıraatin sika kimseler tarafından 

nakledilen âhâd rivayetlerin ittifakıyla oluştuğunu, bunun da “mütevâtir” kavramını 

çağrıştırdığını dikkatlere tekrar sunmakta fayda vardır. 

Gelinen bu noktada Taberî’nin şâz kıraat olgusuna yaklaşımının bir yönüyle 

İmam Şâfiî’nin (ö. 204/820) hadis ilmindeki şâz kavramına yüklediği anlamdan des-

tek alan bir mahiyetinin olduğunu belirtmemiz gerekmektedir. İmam Şafiî’ye göre 

şâz hadis; “Başka birinin rivayet etmediğini sika râvinin rivayet ettiği hadis demek 

değildir. Buna şâz denmez. Şâz diye, nâsa muhalif olarak, sika râvinin rivâyet ettiği 

hadise denir.”11 İmâm Şâfiî’nin mezkûr tanımında nâs dediği kimselerin, sika râviler 

olduğu, onun bu sözüyle “Şâz, sika bir râvinin diğer sika râvilere (daha sika) muhalif 

olarak rivâyet ettiği hadistir” anlamını kastettiği ifade edilmektedir.12 

Kıraat bir rivayet ilmi olduğuna göre böyle bir tanımdan bağımsız olarak düşü-

nülmemesi gerekir. O halde burada Taberî açısından “daha sika” ile “sika”nın tespiti 

meselesi gündeme gelmektedir ki yukarıdaki açıklamalardan sonra zihinlerde bun-

lara karşılık gelen unsurlar kendiliğinden açıklığa kavuşmaktadır.  Bu tespite göre 

daha sika yazılı metin düzeyinde İmam Mushaflar, sözlü metin düzeyinde de ittifak 

                                                             
9  Makdisî, Ebû Şâme Abdurrahman b. İsmâîl, el-Mürşidü’l-vecîz ilâ ‘ulûmin tete’allaku bi’l-kitâbi’l-‘azîz, 

nşr. İbrahim Şemsuddîn, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2003, s. 135. 
10 Rivayetleri bir arada görmek için bk. Hanay, Necattin, Kur’an Tefsirinde Kıraat Farklılıklarının Rolü: 

Zeccâc ve Taberî Örneği, Basılmamış Doktora tezi, Necmettin Erbakan Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens-

titüsü, Konya 2015. 
11 Nîsâbûrî, Muhammed b. Abdullah el-Hâkim, Maʿrifetü ʿ ulûmi’l-hadîs ve kemmiyyeti ecnâsihî, thk. Ahmed 

b. Fâris es-Sellûm, Dâru İbn Hazm, Beyrut 2003, s. 375. 
12 Sâlih, Hadîs İlimleri, s. 165. 
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eden rivayetler; sika ise bunlara muhalefet eden ferd kalmış yazılı ya da sözlü riva-

yet/metin olarak açığa çıkar. Diğer bir ifadeyle hakkında icmaʻ olan yazılı ve şifahî 

metin “daha sika”, bunlara muhalefet eden münferid metin ve/veya imam/kârî ise 

“sika” konumundadır. Taberî’ye ait şu ifadelerin şahitliği ve diğer pek çok ifadesi 

zikrettiğimiz esaslara vurgu yapar mahiyettedir:  

Şâz, ümmetin açık ve yaygın bir nakille getirdiği kıraatlerden ayrılarak münferid 

kalan kıraatlerdir.13 

Müslümanların mushaflarının hattına uymayan bir kıraatle okumak ve ona ilave-

ler yapmak hiç kimse için caiz değildir. Dolayısıyla Müslüman beldelerine gönde-

rilen mushafların hatları, o belde ehli için delildir ve onlar için bağlayıcıdır.14 

Burada dikkat edilmesi gereken en önemli husus kurrânın tamamının adalet 

sahibi sika kimseler olmasıdır. Mamafih onlar, adaletlerine yönelik bir cerhin olma-

dığı kimselerdir ki sika olmanın en temel şartı da budur. Bir diğer şart ise zapt sahibi 

olmaktır ki daha sika olan taraf ittifakı sebebiyle zaptı tam; rivayetinde münferid 

kalmış sika ise çoğunluğa muhalefeti sebebiyle zaptı sorgulanabilir olmaktadır. 

Böyle bir muhalefetin varlığı ise nakledilen metnin Taberî açısından tenkit edilebilir-

liğinin önünü açmaktadır. 

Son olarak şunu belirtelim ki bir kıraatin şâz olması demek onun tamamen red-

dedilmesi, delil olmaması ya da kullanılmayacağı anlamına gelmez. Eğer böyle ol-

muş olsaydı İslam düşünce geleneğinde önemli bir yer işgal eden tefsir literatüründe 

bunların hiç zikredilmemesi gerekirdi. Oysa durum bunun tam aksinedir. Müfessirler 

eserlerinde, çeşitli sebeplerden dolayı şâz kıraatlere yer vermektedirler. Bu sebep 

ya anlamın daha net belirmesi için tefsîrî bir gaye, ya tercih edilecek kıraati destekler 

mahiyette tercihî bir gaye, ya da şâz kıraatin varlığından haberdar etmek ve sakın-

dırmak için ilmî ve/veya tembihî bir gayedir. Binaenaleyh söz konusu amaçları ger-

çekleştirmek için şâz kıraatler dün olduğu gibi bugün dahi kullanılmaktadır. Hal böy-

leyken Taberî’nin de tefsirinde bunlara yer vermemesi düşünülemez. Haddizatında 

zikrettiğimiz amaçlara matuf olarak eserinde şâz kıraatler istihdam edilmekte; fakat 

bunlar tilâvet açısından genellikle makbul addedilmemektedir. 
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Öz 

21. yüzyılın hemen başında “Türkiye sanılanın aksine sekülerleşiyor mu?” sorusu 

Türkiye kamuoyunu meşgul eden tartışmalardan biri oldu. Bu tartışmalar “din (İslam) 

merkezli” ve “metafizik merkezli” olmak üzere iki farklı sekülerleşme kavramının karşı 

karşıya gelmesine ve aynı kavramla farklı iddialar ortaya atılmasına sebep oldu. O ne-

denle Türkiye’nin sekülerleşmesi üzerine bir tartışma yapmadan önce, sekülerleşme-

nin ne olduğu ve ne olmadığı üzerine tartışma yapmanın gerekliliği ortaya çıktı. Zira 

sekülerleşmeyi süreç içerisinde metafizik alanın (din, dinimsi yapılar, halk inançları, 

batıl inançlar vb.) toplumsal gücünün azalması olarak ifade eden metafizik merkezli 

tanım, sekülerleşmeyi “dinsizleşmek” ya da “İslam-dışılık” olarak kodlayan din mer-

kezli tanımın gölgesi altında kaldı. Bu makale ise modernleşme sürecinin Türkiye’de 

yaşanan toplumsal dönüşüm üzerindeki etkisini anlayabilmek için din merkezli değil, 

metafizik merkezli bir tanıma ihtiyaç olduğunu açıklamaya çalışmaktadır. 

Anahtar Kelimeler: Sekülerleşme, İslam, Metafizik, Din Sosyolojisi, Türkiye. 

Metaphysical Concept of Secularization versus 

Islamic Concept of Secularization 

Abstract 

In early 21st century, the question “Is Turkey becoming secularized contrary to pop-

ular belief?” was one of the discussions occupying Turkish public opinion. These dis-

cussions led to the encounter of two different concepts of secularization, “theological 

(Islamic)” and "metaphysical", and to put forward different claims using the same con-

cept. Hence, it became evidentwas understood that a discussion was necessary to 
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understand what secularization is and what it is not before starting any debate on 

Turkey's secularization. That is because the metaphysical discussion that defines sec-

ularization as the decline in the social influence of metaphysical realm (religion, reli-

gion-like mechanisms, folk religions, superstitious beliefs, etc.) is overshadowed by 

the Islamic definition describing secularization as "irreligiousness" or "non-Islamism". 

Therefore, discussingTo understand the social transformation in Turkey, this article 

attempts to explain that metaphysical rather than theological definition of seculariza-

tion is necessary for understanding the social implications of the process of moderni-

zation. 

Keywords: Secularization, Islam, Metaphysics, Sociology of Religion, Turkey. 

 

GİRİŞ 

21. yüzyılın hemen başında Türkiye kamuoyunu meşgul eden tartışmalardan 

biri de toplumun din ile kurduğu ilişkinin boyutu idi. Akademik eserler ve basın yayın 

organlarında çıkan yorumlar -özellikle AK Parti’nin iktidara gelmesi ile- toplumun 

daha dindar bir yapıya büründüğünü iddia ederken,1 “İslâmlaşma”, “mahalle bas-

kısı”, “İranlaşmak” veya “Malezyalaşmak” gibi kavramlar uzun bir süre gündemin 

ana eksenini oluşturdu.2 2007 yılında İstanbul, Ankara, İzmir ve Çanakkale gibi şe-

hirlerde gerçekleştirilen ve milyonlarca kişinin katıldığı Cumhuriyet Mitingleri’nde 

toplumun gittikçe dindarlaştığı eleştirisi sıklıkla yapıldı. Bu mitinglerde atılan slogan-

larda Türkiye’nin yeni bir İran olmasına izin verilmeyeceği vurgulandı ve Türk Silahlı 

Kuvvetleri’nden “şeriata doğru giden bir ülkeyi kurtarması için” darbe yapması is-

tendi.3 Türkiye’nin laiklik hassasiyeti yüksek Cumhuriyet gazetesinin 2006 yılındaki 

“Tehlikenin Farkında mısınız?” kampanyası, AK Parti’ye şeriat düzeni getirmeye ça-

lıştığı için 2007 yılında açılan kapatma davası ve ardından Anayasa Mahkemesi ta-

rafından verilen para cezası da “gittikçe İslâmlaşan Türkiye” iddiasını ve algısını des-

tekledi. 

Bunların yanı sıra başta AK Parti Genel Başkanı Recep Tayyip Erdoğan olmak 

üzere, AK Parti kurmaylarının seküler yaşam tarzına karşı yüksek sesle ortaya koy-

dukları eleştiriler, Erdoğan’ın “dindar nesil yetiştireceğiz” söylemi, yüksek hızlı tren-

lerde içki satışının durdurulması, AK Partili belediyeler tarafından bazı heykellerin 

müstehcen bulunup kaldırılması, sadece kadınlara özgü plajların açılması, İmam Ha-

tip Liselerinin sayısının arttırılması, devlet kanallarında mevlit programlarının yapıl-

ması, içki reklamlarının yasaklanması, Erdoğan’ın kız ve erkek öğrencilerin aynı evde 

                                                             
1  Anık, Mehmet, “Two Axes Revolving Around the Discussions of Secularism in Turkey: Şerif Mardin and 

İsmail Kara”, İnsan & Toplum, 2/4 (2012): 25; Toprak, Binnaz vd., Türkiye’de Farklı Olmak, Metis Yay. 

III. Bas. İstanbul 2010, ss. 182-183. 
2  Çınar, Menderes, “Turkey's Transformation Under the AKP Rule”, The Muslim World, 96/3 (2006): 469; 

Çetin, Adnan, “Bir Kavramın Kısa Tarihi: ‘Mahalle Baskısı’”, Mukaddime, 2/1 (2011): 85-86. 
3  Güven, Ahmet, “Gezi’nin Dili: Göstergebilimsel Bir İnceleme”, İnsan&İnsan, 1/2 (2014): 22. 
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kalmalarını yasaklamak istemesi ve bunlara karşılık yeni yurt projeleri gerçekleştiril-

mesi, alkollü mekânların şehir dışına çıkarılmak istenmesi gibi bazı yasal düzenle-

meler ve bunları destekleyen söylemler İslâmlaşma algısını arttırdı. 

2015 yılında yayımlanan Endişeli Muhafazakârlar Çağı–Dinden Uzaklaşan Tür-

kiye4  (bundan sonra EMÇ) adlı çalışma ise, yukarıda iddia edilenlerden farklı bir 

iddia içeriyordu. Tayfun Amman’ın ifade ettiği gibi yukarıda bahsi geçen İslâmlaşma 

emareleri; 

(…) buzdağının sadece suyun üzerinde kalan kısmını göstermekte, dahası Tür-

kiye’nin hızla sekülerleşen bir ülke olduğu gerçeğini görünmez kılmaya hizmet et-

mektedir. Sosyolojinin asıl görevi, toplumsal gerçeğin kolayca görülemeyen kısım-

larını görünür hale getirerek anlamaya ve anlamlandırmaya çalışmaktır.5 

EMÇ’nin yazılmasındaki amaç da Amman’ın ifade ettiği gibi kolayca görüleme-

yen ama oldukça hızlı şekilde gerçekleşen sekülerleşme sürecinin yansımalarını or-

taya koymaktı. Faruk Karaarslan’ın ifadesi ile; 

Bu eser [EMÇ] ile Ertit, zannedilenin aksine Türkiye’de toplumsal hayatta bir din-

darlaşmanın olmadığını, sekülerleşme sürecinin yoğunlaşarak devam ettiğini sa-

vunmaktadır. Böylelikle endişeli modernler söyleminin tersine, asıl endişeli olan 

kesimin muhafazakârlar olduğunu belirtmekte, endişeli modernler kavramsallaş-

tırmasını tersinden okumayı önermektedir.6 

EMÇ’nin “Türkiye, modernleşme sebebi ile sekülerleşiyor” iddiası hem akademi 

dünyasında hem de basın yayın organlarında tartışıldı. Bu tartışmalar esnasında se-

külerleşme kavramına ve teorisine karşı bazı önemli eleştiriler getirildi. Bu eleştiriler 

yapılırken EMÇ’deki sekülerleşme kavramı yerine “din (İslam) merkezli seküler-

leşme kavramı” kullanılmasından dolayı, Türkiye’nin sekülerleşmesi üzerine bir tar-

tışma yapmadan önce, sekülerleşmenin ne olduğu ve ne olmadığı üzerine tartışma 

yapmanın gerekliliği ortaya çıktı. Zira EMÇ’de olduğu gibi sekülerleşmeyi metafizik 

alanın toplumsal gücünün azalması olarak ifade eden tanım, başka akademik çalış-

malardaki sekülerleşmeyi “dinsizleşmek” ya da “İslam-dışılık” olarak kodlayan din 

merkezli tanımın gölgesinde kaldı. 

Bu makale ise modernleşme sürecinin Türkiye’de yaşanan toplumsal dönüşüm 

üzerindeki etkisini anlayabilmek için din merkezli değil, metafizik merkezli bir ta-

nıma ihtiyaç olduğunu açıklamaya çalışmaktadır. Bunu yaparken de Faruk Karaars-

lan ve Adem Sağır’ın eserlerini7 temel alarak “neden din (İslam) merkezli tanım se-

külerleşme tartışmalarında kullanılmamalıdır” üzerine bir değerlendirme yapmakta-

dır. Karaarslan ve Sağır’ın çalışmaları sahip oldukları akademik üslup, din merkezli 

                                                             
4  Ertit, Volkan, Endişeli Muhafazakarlar Çağı–Dinden Uzaklaşan Türkiye, Orient, Ankara 2015. 
5  Amman, Tayfun, “Ailenin Açık ve Örtük Sekülerleşmesinin Sosyolojik Analizi”, Aile ve Eğitim, ed. Mehmet 

Faruk Bayraktar, Ensar Neşr, İstanbul 2010, s. 42. 
6  Karaarslan, Faruk, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı: Dinden Uzaklaşan Türkiye”, İnsan & Toplum Dergisi, 

4/9 (2015): 151. 
7  Sağır, Adem, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı’na Bir Prolegomena”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırma 

Dergisi, 4/3 (2015): 791-809; Karaarslan, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, ss. 151-155. 
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sekülerleşme kavramını kullanmaları ve Türkiye’nin sekülerleştiğini iddia edenlere 

karşı getirilen eleştirilerin derli toplu özetini içermeleri sebebiyle seçilmişlerdir. O ne-

denle bu makalede öncelikle EMÇ’de yer alan metafizik merkezli sekülerleşme ta-

nımı ve sekülerleşme paradigması kısaca açıklanacaktır. Ardından üç alt bölümde 

Türkiye’de yaşanan dönüşümü anlamak için “neden din (İslam) merkezli bir tanım” 

tercih edilmemelidir üzerine tartışma yapılacaktır: Sekülerleşme Dinsizleşmek ya da 

İslam-Dışılık Değildir, Sekülerleşme Laikleşme Demek Değildir, Sekülerleşme Geç-

mişle Kıyaslama Yapmayı Gerektirir. 

SEKÜLERLEŞME KAVRAMINI YENİDEN TANIMLAMAK 

Doktora tezinde “Sekülerleşme Bağlamında Hollywood Sineması”nı inceleyen 

Mustafa Sarmış, farklı toplumlar için farklı sekülerleşme tanımlarına ihtiyaç oldu-

ğunu şu ifadeler ile açıklamıştı: 

Din sosyolojisi araştırmalarında doğru sonuçların elde edilebilmesi amacıyla farklı 

toplumlar ve dinler için farklı sekülerleşme tanımlamaları yapmak zorunlu hale 

gelmektedir. Bu bakımdan her toplumun kendisine özgü kültürel, tarihsel ve 

sosyo-ekonomik özellikleri nedeniyle toplumların aynı ölçütlerle dini açıdan değer-

lendirilmesi yanlış sonuçların ortaya çıkmasına neden olmaktadır. Bu bağlamda 

toplumların farklı yapısal özellikleri, sekülerleşmelerinin de farklı şekillerde ince-

lenmesini zorunlu kılmaktadır.8 

Ancak EMÇ’de ve bu makalede iddia edilen ise, Sarmış’ın ifadelerindeki “din” 

kelimesi yerine “metafizik” koyulabilirse, farklı toplumlar için de kullanılabilecek bir 

sekülerleşme tanımı yapılabileceğidir. 

Bu noktada EMÇ’nin üç temel iddiası vardı. Birinci iddiası, sekülerleşme kavra-

mının din merkezli değil metafizik merkezli olması önerilmişti. Yani din ile beraber 

metafizik alanın parçası olan “dinimsi yapılar”, “halk inançları”, “batıl inançlar” vb. 

de sekülerleşme tartışmalarının merkezinde olmalıydı. O nedenle sekülerleşme şu 

şekilde tanımlanmıştı: Belli bir zaman dilimi içerisinde, belli bir toplumda, [metafizik 

alanın], yani dinin, dinimsi yapıların, batıl inançların, halk inançlarının, vb. toplumsal 

düzeydeki prestijlerinin ve topluma etki etme güçlerinin göreceli olarak azalması 

demektir. 

Burada “metafizik” kelimesi kapsayıcı bir kavram olarak kullanılmıştır. Gündelik 

yaşamın olaylarını anlamak için ihtiyaç duyulan sebep sonuç ilişkisinde ve düşünme 

eyleminde deney/gözlem yerine inanç/içgüdünün merkezde olması metafizik te-

melli bakış açısı olarak kodlanmaktadır. Örneğin herhangi bir gözlemlenebilen se-

bep-sonuç ilişkisi olmadan doğa olayları ile ilgili olarak ortaya konulan iddialar, tu-

tumlar ve inançlar metafiziğin alanına girmektedir.9 Tanımda yer alan “din” kavramı 

                                                             
8  Sarmış, Mustafa, Sinema ve Din (Sekülerleşme Bağlamında Hollywood Sineması Örneği), Basılmamış 

doktora tezi, Necmettin Erbakan Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Konya, 2016, s. 19. 
9  Steup, Matthias, “Empiricism, metaphysics, and voluntarism”, Synthese, 178/1 (2011): 21-22. 
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ise başta İbrahimî dinler olmak üzere (Musevilik, Hıristiyanlık, İslâm vd…) metafizik 

referansları olan ve hitap ettiği kitlenin gündelik pratiklerini, ahlâki değerlerini, este-

tik algılarını, ontolojik (varoluşsal) sorunlarını, toplumsal normları algılayışlarını etki-

leyen paradigma bütünü olarak kullanılmıştır. Emile Durkheim’ın din tanımı bu nok-

tada yardımcı olacaktır. Durkheim’a göre din, kutsallarla ilgili inanç ve gündelik pra-

tiklerden oluşan, içinde bu kutsallara dair yasakların, ve dinin taraftarlarını bir arada 

tutan tek bir ahlak kodunun olduğu sistemdir.10 

“Dinimsi yapılar” kavramı ise halihazırda seküler alana ait olan ama kutsallaş-

tırılmış, ululaştırılmış, yüceleştirilmiş, vb. yapılar için kullanılmaktadır: bir siyasi lide-

rin, ya da bir mekânın doğaüstü özelliklere ya da güçlere sahip olduğuna inanılması 

gibi. Burada vurgulanması gereken nokta, bir şeyi dinimsi yapı haline getiren unsur 

onun çok sevilmesi ya da ona saygı duyulması değil, onun doğaüstü özelliklere (me-

tafizik özelliklere) sahip olduğunun düşünülmesidir. Tanımdaki “batıl inanç” kavramı 

ise birbirinden bağımsız iki olay arasında, deney/gözlemle ulaşılamayacak ve doğa 

kanunları ile açıklanamayacak bir sebep-sonuç ilişkisi olduğuna dair sahip olunan 

güçlü inançlar için kullanılmaktadır.11 “Halk inançları” kavramı ise, toplumdaki resmi 

ve baskın dinî öğretinin yanında varlığını devam ettiren inanç pratikleri12 için kulla-

nılmıştır. 

Ancak sekülerleşme tartışmalarında sekülerleşmenin ne olduğu ile beraber ne 

olmadığını da ortaya koymak kimi yanlış anlaşılmaların önüne geçebilir denilerek 

ayrıca onun “dinsizleşme”13 ve devlet ile din arasındaki ilişkiyi anlatmak için kullanı-

lan “laiklik”ten14 farkları vurgulanmıştı. Zira bireyler inançlarını kaybetmemelerine 

rağmen gündelik yaşamlarına metafizik öğretiler daha az etki edebilir ve yine dev-

letler ve toplumları söz konusu metafizik olduğunda aynı anda birbirinden farklı de-

neyime sahip olabilirler (bk. İran ve Amerika). 

EMÇ’nin ikinci iddiası ise şuydu: Modernleşmenin ana ayakları olan bilimsel ge-

lişmelerin,15 endüstriyel kapitalizmin16 ve kentleşmenin17 yaygınlaştıkları yerlerde -

coğrafya ve tarihten bağımsız olarak- sekülerleşmeyi hızlandırmaları beklenmekte-

dir. Yani modernleşmenin sekülerleşmeye sebep olduğunu/olacağını iddia eden 

                                                             
10 Durkheim, Émile, Elementary Forms of Religious Life, Oxford University Press, Oxford 2008 [1912], s. 

46. 
11 Joukhador, Jackie - Blaszczynski, Alex - Maccallum, Fiona, “Superstitious beliefs in gambling among 

problem and non-problem gamblers: preliminary data”, Journal of Gambling Studies, 20/2 (2004): 171. 
12 Yoder, Don, “Toward a Definition of Folk Religion”, Western Folklore, 33/1 (1974): 14. 
13 Ertit, Endişeli Muhafazakarlar Çağı, s. 39. 
14 Ertit, Endişeli Muhafazakarlar Çağı, s. 137. 
15 Ertit, Volkan, “Sekülerleşme Teorisinde Bilim ve Din İlişkisine Farklı Bir Yaklaşım”, Eskişehir Osmangazi 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi, 14/2 (2013): 115-130. 
16 Ertit, Volkan, “Sekülerleşmenin Hızlandırıcısı Olarak Kapitalizm”, Liberal Düşünce Dergisi, 19/73-74 

(2014): 63-82. 
17 Çelik, Celaleddin, Geleneksel Şehir Dindarlığından Modern Kent Dindarlığına, Hikmet Yayınları, İstanbul 

2013, s. 24; Ertit, Volkan, “Sekülerleşmenin Hızlandırıcısı Olarak Kentleşme”, Dumlupınar Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Dergisi, 41 (2014): 247-253. 
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“sekülerleşme teorisi”nin sadece Batı Avrupa ve Amerika’da yaşanan dönüşümü de-

ğil, diğer modernleşme sürecinden geçen toplumların da yaşadıkları dönüşüme ışık 

tutabileceğini iddia etmişti. EMÇ’nin üçüncü iddiası ise nicel ve nitel veriler ışığında 

“Türkiye sekülerleşmektedir ve bu sürecin ardında Türkiye’nin modernleşme süreci 

vardır” idi. 

EMÇ’nin bu üç temel iddiası baz alındığında, Türkiye’deki din sosyolojisi alanına 

hâkim olan düşünce yapısının bu iddialara getirdiği eleştirilerin değerlendirilmesi ge-

rekmektedir. Bu eleştirilerden en yaygın olanlardan biri “İslam’ın da kabul etmeye-

ceği bazı halk inançlarının sekülerleşme tartışmalarının içinde yer alması”nın yön-

temsel olarak hatalı olduğu düşüncesidir. 

Sekülerleşme Dinsizleşmek ya da İslam-Dışılık Değildir 

Halk inançlarının ya da batıl inançların topluma etki etme güçlerindeki azalma, 

türbelerden çok modern tıptan yardım alınması, üfürükçü-cinci hocalar yerine dok-

torlara gidilmesi Türkiye’nin sekülerleştiği iddiasını temellendirmek için örnekler ola-

rak verildiğinde, bu örnekler “gerçek İslam tarafından zaten onaylanmamaktadır” 

iddiası ile kabul edilmemektedir: 

Hastaların doktorlara daha sık bir şekilde başvurması (Ertit eserinde tıbba başvu-

runun artışını sıklıkla sekülerleşme alameti olarak nitelendirmektedir) ya da kent-

leşmenin ortaya çıkışı mutlak sekülerleşme ya da İslâmlaşma olarak algılanamaz. 

Doktorluk ya da tıbbi dokümanlar araç konumundadır. İslâm hiçbir zaman bu dün-

yayı yok saymadığı için bu dünyanın araçlarının bilgisinden ve biliminden yarar-

lanmayı da gayri meşru görmez. (…) Buradaki asıl mesele eylemin niyet bağlamı-

dır.18 

Halk inançlarının uygulanma biçimlerinin, İslâm içerisinde onaylanmayan yönleri 

oldukça fazladır. Ertit, birkaç türbe ziyareti gerçekleştirmiş olsaydı muhtemelen 

türbelerin hemen köşesinde asılan “türbede yapılmaması gereken şeyler” liste-

sinde yazdığı birçok halk inancı uygulamalarını görebilirdi. Burada vurgu yapmak 

istediğimiz nokta, halk inançlarının arka planda tutulmaya çalışması, İslâm di-

ninde ana amaçlarından birisi olarak karşımızda durmaktadır.19 

Bu bakış açısı din merkezli sekülerleşme kavramının bir örneğidir. Ancak meta-

fizik değil de metafiziğin bir parçası olan din merkeze alındığında hem sekülerleşme 

tartışmaları açısından, hem de sosyoloji disiplini açısından iki önemli sorun ortaya 

çıkmaktadır. Birincisi, sekülerleşme İslâm-dışılık olmaya indirgendiği için İslâm’dan 

çok önce Anadolu topraklarında var olan ve bireylerin gündelik yaşamını etkileyen 

diğer metafizik kültürlerin toplumsal arenaya yansıması göz ardı edilmektedir. Örne-

ğin Türkiye’de bazı Alevi gruplar için “daha önce” kutsallık atfedilen Ay’ın artık yeni 

kuşaklar için kutsallık mertebesinde olmaması açık bir sekülerleşme emaresi iken, 

İslam merkezli bakış açısı Kur’an’da Ay’ın kutsal bir mekân olduğuna dair bir ayet 

olmamasından dolayı yeni kuşak Alevilerin yaşadığı bu süreci (ebeveynlerinin kutsal 

                                                             
18 Karaarslan, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, s. 153. 
19 Sağır, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, s. 800. 



Din (İslam) Merkezli Sekülerleşme Kavramı Yerine Metafizik Merkezli Sekülerleşme Kavramı 303 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 297-312 

olarak kabul ettikleri şeyi kutsal olarak görmemek) sekülerleşme olarak değerlen-

dirmeyecektir. Hâlbuki ne Anadolu toprakları İslâm ile buluşmadan önce metafizik 

kültürün olmadığı yerlerdi ne de Anadolu halkları İslâm ile tanışmadan önce inanç-

sızlardı. Buna ek olarak, yakın gelecekte Türkiye sınırları içinde İslam’ın öğretileri 

tamamen terk edilip yerine bir başka metafizik öğreti gelirse toplum İslam’dan ta-

mamen uzaklaşmış dahi olsa başka bir metafizik öğretinin etkisi altına girdiği için 

(bu herhangi bir İbrahimî din olmak zorunda değil) sekülerleşme gerçekleşmemiş 

olacaktır. Çünkü başka bir metafizik öğreti halen toplumun gündelik yaşamını etkili-

yor olacaktır. 

Vurgulanmalıdır ki, Anadolu toprakları İslâm dışı halk inançlarının halen günlük 

yaşama etki ettiği birçok köy ve kasabaya ev sahipliği yapmaktadır.20 O nedenle İs-

lam harici diğer metafizik öğretileri ve bu öğretilerden etkilenen toplumsal davranış 

kalıplarını dikkate almadan sekülerleşme tartışması yapmak, yapılacak tartışmanın 

kapsamını sınırlayacaktır. Bu noktada bize göre sekülerleşme kavramının merke-

zine dini değil de dini de içine alacak şekilde metafiziği koymak daha uygun görün-

mektedir. 

İslam merkezli bakış açısı ile ilgili olarak ikinci sorun ise, İslâm’ın birden fazla 

yorumlanma durumu varken, bireylerin sahip oldukları Kur’an anlayışlarının İslâm’ın 

tek ve gerçek yorumu olduğunu düşünmeleridir. Hâlbuki birçok farklı “gerçek İslâm” 

iddiası varken, sosyoloji disiplini bu bakış açılarından birini seçmekle yükümlü değil-

dir. Hangi Kur’an yorumunun, hangi tarikatın veya hangi din adamının iddialarının 

“gerçek İslam” olduğu sosyoloji disiplininin alanına girmemesi gerekir. Tayfun 

Atay’ın belirttiği gibi “(…) aynı özcü (essensialist) anlayışla bu dini (İslâm’ı) değerlen-

diren(ler) (…) İslâm’ın tarihsel ve yöresel bağlamlarda sergilediği söylem ve pratik 

çeşitliliğini gözden kaçırırlar.”21 Bizim tanımlamamıza göre örneğin Anadolu’da ce-

naze merasimleri ilgili olarak düzenlenen “yedisi”, “kırkı” gibi günlere, ya da “mev-

lit”lere yeni kuşaklar geçmişe kıyasla mesafeli ise ve gündelik yaşamda bu gibi uy-

gulamalara daha az rastlanıyorsa sekülerleşme sürecinden bahsedilir. Bu günlerin 

“gerçek İslâm”ın içinde yer alıp almaması, sekülerleşme kavramının merkezine me-

tafiziği koyan din sosyologunun alanına girmemektedir. Zira bir şahıs için İslâm 

içinde sayılabilecek bir davranış bir başkası için İslâmî olmayabilir. Yeryüzünde –

Türkiye dâhil- birbirinden bağımsız ve hatta birbirini dışlayan farklı kurumsallaşmış 

sayısız İslâm yorumunun olması bunun kanıtıdır. Başkalarının İslâm dışına çıkıp çık-

madıklarına karar verme yetkisini kendinde görmek, buradan yola çıkarak da sekü-

lerleşme tartışmaları yapmaya çalışmak din sosyologunun görevleri arasında yer al-

mamaktadır. Söz konusu kavram sekülerleşme ise, din sosyologundan beklenen 

                                                             
20 Güleç, Melda Medine. "Bursa’nın Dağlık Bölgelerinde Kadın Türbeleri Etrafında Oluşan Ritüeller ve Ana 

Tanrıça Kültü", Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi, 37 (2017), s. 110. 
21 Atay, Tayfun, Din Hayattan Çıkar, İletişim, İstanbul 2012, s. 35. 
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şey, “gerçek İslâm”ın ne olduğunu tartışmak değil, baskın metafizik öğretilerin gün-

delik toplumsal hayatı nasıl şekillendirdiği ile ilgilenmektir. 

İslam merkezli sekülerleşme kavramına örnek olması açısından Sağır’ın eşcin-

seller özelinde ifade ettikleri de burada verilebilir. EMÇ’de eşcinsellerle ilgili olarak 

ortaya konan iddianın özeti şuydu: Eşcinseller geçmişe kıyasla Türkiye’de daha ka-

bul edildikleri bir gündelik yaşamı deneyimlemektedirler22 ve tüm bu süreç geçmişle 

kıyaslandığında sekülerleşme sürecine işaret etmektedir. Sağır ise -özellikle iki nok-

tada- eşcinseller özelinde iddia edilen sekülerleşme sürecine şu şekilde karşı çık-

mıştır: 

Ertit, bugün Türkiye’de‚ AK LGBT‛liler biçiminde örgütlenen kendilerini muhafa-

zakâr ve dindar eşcinseller olarak tanımlayan bir gerçekliği yok saymaktadır. (…) 

muhafazakâr eşcinsellerin kurduğu AK LGBT’lilerle Eyüp Sultan’da iftar sofra-

sında buluşulduğunu görmekten [imtina etmiştir]. (…) Ertit’in [bir eşcinselle yapı-

lan] röportaj sırasında karşımıza çıkan şu aktarımı çalışmasında nereye koyabile-

ceğimiz de şimdilik belirsiz durmaktadır: “Dışardan günahkâr görünebilirim ama 

belki herkesten çok iman vardır içimde. (…) Benim eşcinsel imam arkadaşım, 

Hacca giden eşcinsel arkadaşım var.”23 

Bu iddiaya göre AK eşcinseller (AK Partiyi savunan eşcinseller) AK Parti miting-

lerinde bile yer alırken ve Allah’a inanan eşcinseller varken sekülerleşmeden bah-

sedilemeyeceğidir. Sekülerleşme tartışması bu paragrafta inançlı olup olmamak bo-

yutuna indirgenmiş görünmektedir. Ancak bizim ortaya koyduğumuz sekülerleşme 

tanımına göre bireylerin inançlı olup olmamalarına değil, sahip olunan inancın geç-

mişe kıyasla gündelik yaşamı nasıl etkilediğine bakmak gerekmektedir. Seküler-

leşme “dinsizleşme” ya da “İslâm dışına çıkma” olmadığı için bir eşcinsel bireyin 

inançlı olması, onu bu tartışmalardan soyutlamamaktadır. O nedenle söz konusu 

Türkiye’deki eşcinseller ve sekülerleşme kavramı ise şu soruları sorarak seküler-

leşme tartışması yapılabilir diye düşünüyoruz: 

1. Metafizik öğretiler (bu örnekte İslam) referans gösterilerek yakın geçmişe ka-

dar yok sayılan, aşağılanan, varlıkları görmezden gelinen ve toplumsal tabuların en 

bilinen örneklerinden olan bir grubun (eşcinsellerin), toplum nezdinde daha kabul-

lenilebilir bir pozisyona gelmiş olması bahsi geçen metafizik öğretinin (İslam’ın) top-

lumsal etki gücü hakkında nasıl bir bilgi verir? 

2. 1990’lar ve öncesinde eşcinseller herhangi bir partinin mitinginde bayrakları 

ile yer alamıyorken, neden 2000’li yıllar buna sahne olmuştur? 

                                                             
22 Eşcinseller hakları için mücadele edebilecek kadar örgütlenebilmişlerdir; 19 üniversitede topluluk kur-

muşlardır; eşcinsel çiftler aynı evi paylaşmaya başlamışlardır; evlilik törenleri düzenlemişlerdir; Ana-

dolu’nun dindar olarak bilinen Konya ve Malatya gibi kentlerinde dahi yürüyüşler düzenleyebilmişlerdir; 

ailelerin eşcinsel evlatlara bakış açısı daha sahiplenici şekilde değişmiştir (LİSTAG); muhafazakârlar eş-

cinsellere karşı daha hoşgörülü hale gelmişlerdir. 
23 Sağır, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, ss. 797-99. 



Din (İslam) Merkezli Sekülerleşme Kavramı Yerine Metafizik Merkezli Sekülerleşme Kavramı 305 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 297-312 

3. Bir bireyin inançlı olması, onun gündelik yaşamını (kıyafet tarzını, yeme/içme 

alışkanlıklarını, cinselliğe bakışını ya da cinselliği yaşayış şeklini, metafiziğe baş-

vurma sıklığını ve ibadet etme sıklığını) sekülerleşme tartışmalarından soyutlar mı? 

Eğer inançlı bir eşcinsel sekülerleşme tartışmalarının bir öznesi olmayacaksa, bu 

durumda inançlı olduğunu söyleyen herkes sekülerleşme tartışmalarından soyutlan-

malı mıdır? (Yani belli bir metafizik öğretiye inanıyor olmak, mutlak surette o öğreti-

nin emrettiği şekilde gündelik yaşamın tanzim edildiği anlamına gelir mi?) 

Tekrar vurgulanmalıdır ki, sekülerleşme tartışmaları özelinde bu sorulara verile-

cek yanıtlar gösterecektir ki, önemli olan inançlı olup olmamak değil, sahip olunan 

inancın toplumsal yaşama ne kadar yansıdığıdır. 

Sekülerleşme Laiklik/Laikleşme Değildir 

Türkiye’nin sekülerleşmesine dair EMÇ’nin ortaya koyduğu örneklerin karşısına, 

desekülerleşme anlamına gelecek başka örneklerin de çıkartılabileceği eleştirisi sık-

lıkla yapılmaktadır: 

Ertit’in belirlediği kriterlerden yola çıkarak karşı kriterler belirlenip yazarın iddiası-

nın kolaylıkla altının oyulacağı görülebilir: İmam-Hatip Liseleri’ndeki artış; Diyanet 

İşleri Başkanlığı’nın toplumsal ve siyasi etkinliğinin artışı; Değerler Eğitimi’nin bir 

proje olarak tüm Türkiye’de yaygınlık kazanması; İlahiyat Fakülteleri sayısındaki 

artış ve yazılı-görsel medyada görünürlüklerinin artması; Camilerin sosyal ve siyasi 

görünürlüklerinin artması; Milliyetçi ve Muhafazakâr parti söylemlerindeki katı 

muhafazakâr eğilimlerin artması; Din Kültürü dersinin iyi bir vatandaş olmanın 

kullanılabilir bir aracı haline getirilmesi; Mezhep ayrımcılığının ve öteki düşmanlı-

ğının artması (…)24  

Ertit’in sekülerleşme alameti olarak sıraladığı her örneğin karşısına dindarlaşma 

alameti olabilecek örnekler sunmak zor değildir. (…) İmam Hatip’lere olan talep-

lerin artışını, sadece Kur’an eğitimi üzerine kurulan vakıf ve derneklerin faaliyet-

lerini, ya da İslâmi camiaya hitap eden birçok kuruluşun dindar öğrencilere yöne-

lik yurtçuluk faaliyetlerini, dahası ortaöğretim çocukları için eğlenceyle birlikte 

planlanmış yaz programlarını vs. örneklik olarak gözlemleyememektedir.25  

Bu eleştiri ile ilgili olarak ifade edilmesi gereken iki detay var. Birincisi, EMÇ’nin 

135-154 sayfaları arasında “Türkiye’deki Muhafazakârlaşma Algısının Nedenleri” 

adlı bölümde üç sayfa (142-144) Türkiye toplumunun gittikçe dindarlaştığına örnek 

olarak sunulan uygulamalara ve toplumsal olaylara ayrılmıştır.26 EMÇ’de böyle bir 

                                                             
24 Sağır, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, s. 796. 
25 Karaarslan, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, s. 154. 
26 EMÇ’de yer alan bazı örnekler: Eğitim sisteminin 4+4+4 şeklinde değiştirilerek İmam Hatip Liseleri’nin 

sayısının arttırılması, Recep Tayyip Erdoğan’ın iktidara geldikten hemen sonra zinanın AB yasalarına 

rağmen yasak olarak kalması için mücadele etmesi, müstehcen bulunan heykellerin eleştirilmesi veya 

AK Partili belediyeler tarafından kaldırılması, dönemin Başbakanı Erdoğan’ın “kızlı-erkekli” evleri yasal 

düzenlemeler ile ortadan kaldıracaklarını ilan etmesi, belediyelerin mümkün mertebe içkili yerleri ya-
saklamaya çalışmaları, İzmir İl Milli Eğitim Müdürlüğünün “kız erkek okullarının ayrılması”nı önermesi, 

sadece kadınlara özgü plaj alanlarının açılması, alkol satışı yapılan festivallere müdahale edilmesi. Baş-

bakan Erdoğan’ın dindar nesil yetiştireceğiz söylemi, devlet kadrolarına girebilmek ya da yükselebilmek 

için bazı dinî cemaatlerin üyesi olmak gerektiğinin düşünülmesi. RTÜK’ün oldukça muhafazakâr ahlâk 
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bölümün yer alması toplumdaki dindarlaşma algısının ardında yatan sebeplerin 

açıklanması için gerekliydi. Bir diğer detay ise, yukarıdaki eleştirilerde “seküler-

leşme” ve “laiklik” kavramlarının birbirinden bağımsız kullanılmadığı görülmektedir. 

Mehmet Ali Kirman iki kavramın farklılıklarına dair şu tespitte bulunmaktadır: “Yine 

Türkçe’de seküler ve sekülerleşme kavramlarının çoğu zaman laik ve laikleşme ile 

karıştırıldığına da şahit olunmaktadır. Oysa birbirinden farklı olan bu kavramlardan 

laiklik, daha ziyade sekülerliğin siyasi boyutunu oluşturmaktadır.”27 2014 yılında ya-

yımlanan “Birbirlerinin Yerine Kullanılan İki Farklı Kavram: Sekülerleşme ve Laiklik” 

adlı makalenin amacı da Kirman’ın ifade ettiklerinin altını çizmek, sekülerleşme kav-

ramının laikleşme/laiklik gibi kavramlardan farkını vurgulamaktı: 

Sekülerleşme kavramı özellikle Cermen dillerindeki akademik eserlerde ve bu dil-

lerin konuşulduğu günlük yaşamda sıkça kullanılmaktadır. Ancak söz konusu Tür-

kiye olduğunda hem tarihsel hem de etimolojik sebeplerden dolayı sekülerleşme 

kavramı yeterince bilinmemektedir. Medya ve akademi dünyası, sekülerleşme 

kavramının ifade ettiği şeyleri laik, laiklik ve laikleşme gibi kavramları kullanılarak 

ifade etmektedir.28 

Din ve devlet işlerinin birbirinden ayrılmasını ifade eden laiklik ile dinin [metafizi-

ğin] toplumsal düzeyde prestij kaybettiğini, geçmişe nazaran daha az sayıda in-

sanı etkileyebildiğini, git gide toplum için referans noktası olmaktan uzaklaştığını 

ifade eden sekülerleşme kavramı birbirlerinin yerine kullanılmaması gereken kav-

ramlardır.29 

Karaarslan ve Sağır’ın çalışmalarında verilen örneklerin kahir ekseriyeti sekü-

lerleşme tartışmaları yerine laiklik tartışmalarında kullanılmalıdır. Çünkü bahsi ge-

çen uygulamaların önemli bir bölümü devlet kaynaklıdır. İki eserde de üzerinde du-

rulmasından dolayı “İmam Hatip Liseleri’nin sayısındaki artış”a değinmek, diğer 

maddeler için yol gösterici olacaktır. Zira İmam Hatip Liseleri’nin sayısındaki artış 

sekülerleşme tartışmaları yapılan birçok platformda desekülerleşme örneği olarak 

ortaya konmaktadır. 

AK Parti’nin iktidara geldiği 2002 yılı baz alındığında,  İmam-Hatip Liseleri’nin 

sayısı ve bu okullara giden öğrenci sayısı artmıştır. Ancak, herhangi bir eğitim kuru-

munun devlet tarafından sayısının arttırılması, ya da 1990’larda olduğu gibi o eğitim 

kurumuna kayıt yaptırmanın zorlaştırılması (zorunlu 8 yıllık eğitim ve kat sayısı en-

geli), din sosyolojisinin alanına girmemektedir çünkü sosyoloji disiplini artan ya da 

azalan İmam-Hatip sayıları ile değil, bu okulların sayılarındaki değişimin gündelik 

toplumsal yaşamı nasıl etkilediği ile ilgilenmektedir. O nedenle, söz konusu seküler-

leşme kavramı ise, cevaplanması gereken soru şudur: “İmam Hatiplere giden öğren-

ciler mi daha seküler davranışlar sergilemektedirler, yoksa ebeveynleri mi?” Bunu 

                                                             
anlayışı ile verdiği ağır para cezaları, içki reklamlarının yasaklanması vb. (s. 142). 

27 Kirman, Mehmet Ali, Din ve Sekülerleşme, Karahan Kitapevi, Adana 2005, s. 52. 
28 Ertit, Volkan, “Birbirinin Yerine Kullanılan İki Farklı Kavram: Sekülerleşme ve Laiklik”, Akademik İncele-

meler Dergisi, 9/1 (2014): 103. 
29 Ertit, “Sekülerleşme ve Laiklik”, s. 112. 
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yaparken de aşağıdaki 10 soru yol gösterici olabilirdi kuşaklararası farkı anlamaya: 

İmam-Hatip mezunları kendi ebeveynlerine kıyasla; 

1. Daha mı az flört etmeye başlamışlardır?  

2. Vücut hatlarını belli eden dar kesim kıyafetler yerine, daha bol kesimli kıya-

fetleri mi tercih etmişlerdir?  

3. Ramazan aylarında daha mı fazla oruç tutmaya başlamışlardır?  

4. Farklı inanç gruplarına daha mı mesafeli hale gelmişlerdir?  

5. Farklı yaşam tarzlarına (eşcinsellik, evlilik dışı çocuk sahibi olma, nikâhsız 

birliktelikler) daha mı az saygı duymaya başlamışlardır?  

6. Bekârete daha çok mu önem vermeye başlamışlardır?  

7. Gündelik yaşamın sorunları için seküler uzmanlardansa mahalle/köy ima-

mına daha mı çok başvurmaya başlamışlardır?  

8. Boşanmaya daha mı mesafeli hale gelmişlerdir?  

9. Daha fazla mı namaz kılmaya başlamışlardır?  

10. Çocuk sahibi olmak için modern tıp yerine metafizik yöntemlere mi yönel-

mişlerdir? 

Bu soruları sormadan ve bu sorulara yanıtlar aramadan, sayısı artan İmam-Ha-

tip okullarını hızlıca desekülerleşme olarak kodlamak sosyolojik yöntem olarak çok 

uygun görünmemektedir. Sekülerleşme tartışmaları, sayısı artan ya da azalan İmam-

Hatip okullarıyla değil, bu okullardan mezun olan yeni kuşaklarla, o kuşakların ebe-

veynleri arasındaki farklı gündelik yaşam pratikleri ile ilgilenmektedir. O nedenle, 

dindarlık hassasiyeti olan bir iktidarın Türkiye’deki tüm okulları İmam Hatip okulla-

rına çevirmesi, ya da ülkeyi sekülerleştirmek isteyen farklı bir yönetimin tüm İmam 

Hatip okullarını kapatması sekülerleşme tartışmalarının alanına girmemektedir. Bu 

tartışmalar laiklik kavramının etrafında yapılmalıdır. Aksi takdirde ülkedeki tüm okul-

lar İmam Hatip okullarına dönüştürüldükten sonra herkesin dindar, ya da tüm İmam 

Hatipler kapatıldıktan sonra herkesin seküler olmasını beklemek gerekirdi ki, bu da 

toplumsal dönüşümlerle ilgili çalışma yapanların savunmak isteyecekleri bir pozis-

yon olmayacaktır. 

Sekülerleşme Geçmişle Kıyaslama Yapmayı Gerektirir 

Bizim sekülerleşme tanımımıza göre, bir toplumun ya da bireyin sekülerleşmesi 

üzerine yapılacak tartışmalar –geçmişteki- belli bir referans noktasına ihtiyaç duy-

maktadır. Sekülerleşme bir toplumsal dönüşümün ismi olduğu için önceki dönemi 

bilmek yapılacak tartışmanın gereğidir. O nedenle Karaarslan’ın aşağıdaki eleştirisi 

bu minvalde okunmalıdır: 
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Ertit’in sekülerleşme alameti olarak algıladığı kapitalist bir ekonomik sistemde bir 

Müslüman ticaretine besmele çekerek başlıyorsa (İslâm’da rızkın onda dokuzu-

nun ticaretten kazanıldığına dair bir öğretinin var olduğunun notunu da burada 

düşmek yerinde olacaktır) bunu seküler bir eylem mi yoksa dinsel bir eylem mi 

olarak ele alacağız?30 

Bizim tanımımızda yer alan “belli bir zaman dilimi içerisinde” ifadesi sürece 

vurgu yapmak için kullanılmıştı. Yukarıdaki paragrafta geçen “seküler eylem” bir sü-

rece değil bir duruma işaret eder; sekülerleşme ise bir süreçtir. Bir bireyin işe başla-

madan önce besmele çekmesi herhangi bir başka zaman dilimi ile kıyaslanmadığın-

dan kendi başına sekülerleşme tartışmaları için yeterli bir veri değildir. Çünkü bu 

soru sekülerleşme bağlamında tartışılacaksa, aynı bireyin geçmişte işe başlarken 

besmele çekip çekmediğini, ya da o işi kendinden önce yapan bir aile üyesinin (ön-

ceki kuşaklar) ne yaptığını bilmek gerekmektedir. Örneğin, eğer eskiden işe başlar-

ken hem namaz kılıp hem de besmele çekiliyor ise, ancak şu an sadece besmeleyle 

işe başlanıyorsa burada bir sekülerleşme süreci yaşanmış demektir. Ancak, eskiden 

besmele çekilmiyorken artık besmele çekiliyorsa, o zaman desekülerleşme süreci 

yaşanmış demektir. 

Buraya kadar ifade edilenlerin somutlaştırılması için şifa arama/ hastalıklardan 

kurtulma yöntemleri üzerinde durmak gerekmektedir. Örneğin, şifa arama üzerin-

den sekülerleşme tartışması yapılacak ise “daha önce” şifanın nasıl arandığı ya da 

şifa bulmak için kimlere gidildiğinin bilinmesi gerekmektedir. “Daha önce” din 

adamlarına giderken, şimdi doktorlara gidiliyorsa; “daha önce” türbelere gidilip 

şimdi tüp bebek yöntemi kullanılıyorsa, burada metafiziğe duyulan güvenin azaldığı 

ya da ona verilmiş olan görevlerin (hastalıklardan kurtarma, çocuk sahibi oldurma) 

onun elinden alındığı ifade edilebilir. İnançlı birey için şifa önceden de sonradan da 

hep Allah’tan geldiği halde, “daha önce” metafizik alandan yardım beklerken, zama-

nını ve parasını metafizik ile ilgili unsurlara harcarken, artık seküler uzmanlardan 

yardım almaya çalışmak açık bir sekülerleşme sürecidir. Bireyler sekülerleşirken 

inançlarını kaybetmek zorunda değildirler. Ama bu örnekte olduğu gibi, inanç boyu-

tunda bir değişim yaşanmazken, seküler uzmanlara deseküler uzmanlardan daha 

çok güvenmeye başlayabilirler. Zira sekülerleşme paradigması bireylerin dine duy-

dukları ilginin son bulacağı üzerine bir tahmin yürütmemektedir.31 

Geçmişe nazaran sekülerleşmiş olanlar, halen din inancına sahip olabilirler. O 

nedenle, günde beş vakit namaz kılanlar, Ramazan ayında 30 gün boyunca oruç 

tutanlar veya başörtülüler -kendi geçmişleri ile kıyaslandığında- yaşamın farklı nok-

taları söz konusu olduğunda sekülerleşmiş olabilirler. Her cuma namazına katılan 

bir Müslümanın kalan 6 gün 23 saat boyunca neler yaptığını, arkadaş, eş, iş, şehir 

                                                             
30 Karaarslan, “Endişeli Muhafazakarlar Çağı”, s. 154. 
31 Darende, Ömer Faruk - Kirman, Mehmet Ali, “Wilson'a Göre Sekülerleşme”, Turkish Studies, 12/10 

(2017): 88. 
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seçimlerinde dinini ne kadar önemseyip önemsemediğini, kılık kıyafet, yeme içme, 

cinsellik konularında İslâm’ın kendisinden beklediklerinin ne kadarını gerçekleştirip 

gerçekleştirmediğini “geçmişle kıyaslayarak” (kendi geçmişi ya da önceki kuşak) se-

külerleşme tartışması yapılabilir. 

SONUÇ 

Türkiye, modernleşme süreci ile eşcinsellerin daha görünür ve kabul edilir ol-

duğu,32 flörtün yaygınlaştığı,33 bekâreti namus temsili olarak gören kişilerin sayısında 

azalma olduğu,34 evlilik dışı cinsel ilişkinin yaygınlaştığı ve ilk cinsel birliktelik yaşının 

lise dönemlerine indiği,35 boşanmaların tabu olmaktan çıktığı,36 üniversitelileş-

meyle37 birlikte nikâhsız aynı evi paylaşan çiftlere karşı hoşgörünün arttığı,38 gele-

neksel aile tipinin çözüldüğü,39 Alevilik ya da Sünniliğin gündelik yaşamı etkilemek-

ten uzaklaştığı,40 halk inançlarının ve batıl inançların kent hayatıyla birlikte gündelik 

yaşamdan uzaklaştığı,41 kıyafetlerin hem seküler hem de deseküler kesim için ol-

dukça darlaştığı (daha kadınımsı ve erkeksi hale geldiği),42 gündelik yaşamın sorun-

ları için metafizikten değil seküler uzmanlardan yardım talep edildiği bir ülke haline 

gelmiştir. Böylesine bir toplumsal dönüşümü açıklayan kavramlardan biri de sekü-

                                                             
32 Yılmaz, Hakan, Türkiye’de Muhafazakârlık. Aile Cinsellik ve Din, Ağustos 2012, s. 39. 
33 Akın, Ayşe-Özvarış, Ş.B., Adölesanların cinsel ve üreme sağlığını etkileyen faktörler projesi, Hacettepe 

Üniversitesi Kadın Sorunları Araştırma ve Uygulama Merkezi, 2003, s. 85. 
34 Bayhan, Vehbi, “Gençlik ve postmodern kimlik örüntüleri üniversite gençliğinin sosyolojik profili (İnönü 

üniversitesi uygulaması)”, Gençlik Araştırmaları Dergisi, 1/1 (2013): 153; Çelikoğlu, Nalan, Türkiye’de 

Üniversite Gençliğinde Mahremiyetin Dönüşümü, Basılmamış yüksek lisans tezi, Marmara Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2007, s. 186; Dinçer, Özüm, Namus ve Bekâret: Kuşaklar Arasında 

Değişen Ne? İki Kuşaktan Kadınların Cinsellik Algıları, Basılmamış yüksek lisans tezi, Ankara Üniversi-

tesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara 2007, ss. 139-140. 
35 Cinsel Eğitim Tedavi ve Araştırma Merkezi (ÇETAD), Gençlik ve Cinsellik, ed. Karabey, Selma-Müftüoğlu 

Nurcan, 2007, http://www.cetad.org.tr/Cetaddata/Book/32/269201116835-Bilgilendirme_Dos-

yasi_7.Pdf, (et. 28.08.2017), s. 26; Civil, Birsen-Yıldız, Hatice, “Erkek Öğrencilerin Cinsel Deneyimleri ve 

Toplumdaki Cinsel Tabulara Yönelik Görüşleri”, Dokuz Eylül Üniversitesi Hemşirelik Yüksekokulu Elekt-

ronik Dergisi, 3/2 (2010): 60. 
36 Çayıroğlu, Yüksel, “Modern Zamanlarda Ailevi Çözülmenin Psiko-Sosyal Dinamikleri”, Mehir Aile, 3 

(2016): 16; Süleymanov, Abulfez, “Çağdaş Türk Toplumlarında Aile ve Evlilik İlişkileri”, Sosyal Siyaset 

Konferansları Dergisi, 58 (2010): 199; Yılmaz, Türkiye’de Muhafazakârlık, s. 39. 
37 Yapıcı, Asım, "Modernleşme-Sekülerleşme Sürecinde Türk Gençliğinde Dinî Hayat: Meta-Analitik Bir De-

ğerlendirme", Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 12/2 (2012): 16. 
38 Yılmaz, Türkiye’de Muhafazakârlık, s. 39. 
39 Aile ve Sosyal Politikalar Bakanlığı, Türkiye’de Aile Yapısı Araştırması 2011, 2011, 31. 
40 Ertit, Volkan, Secularization of Alevis in Turkey. An Extention of Steve Bruce’s Secularization Paradigm 

and Its Application to Alevi Communities in Turkey, Basılmamış doktora tezi, Radboud Üniversitesi, Nij-

megen, Hollanda 2017, ss. 285-299; Yıkmış, Meral Salman, Hacı Bektaş Veli’nin Evlatları, İletişim, İs-
tanbul 2014, ss. 193-204. 

41 Albayrak, Ali-Çapcıoğlu, İhsan, “Ehl-i Sünnet Geleneğine Bağlı Bir Orta Anadolu Köyünde Halk İnançları 

ve Uygulamaları”, Dini Araştırmalar, 8/24 (2006): 128. 
42 Erdoğan, İlker, “Erkek Dergilerinde (Men’s Health-FHM-Esquire-GQ Türkiye Örneğinde) İdeal(leştirilen) 

Erkek(lik) İmajının İçerik Çözümlemesi”, Akdeniz Üniversitesi İletişim Fakültesi Dergisi, 10/20 (2013): 

160-161; Karaaslan, Selda, 1980 Sonrası Türk Toplumunda Din Eksenli Dönüşümlerin Kadın Kıyafet-

lerinin Değişimine Yansımaları, Basılmamış yüksek lisans tezi, Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, İstanbul 2010, s. 184. 
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lerleşmedir. EMÇ’nin yazılma amacı da Türkiye’de yaşanan bu toplumsal dönüşü-

mün sekülerleşme kavramı ile açıklanabileceğini, özellikle 1960’lardan sonra yaşa-

nan modernleşme sürecinin başta din olmak üzere metafizik alanın toplumsal are-

nadaki gücünü ve prestijini azalttığını ortaya koymaktı. 

Ancak EMÇ’nin amacı Türkiye’nin sekülerleşmesi üzerine bir tartışma yapmak 

olsa da, kitabın yarattığı tartışmaların içeriği göz önüne alındığında, sekülerleşmenin 

ne olduğuna ve ne olmadığına dair tartışma yapmak Türkiye’nin sekülerleşmesini 

tartışmaktan daha öncelikli görünmektedir. Türkiye’de yapılan sekülerleşme tartış-

malarında “din merkezli paradigma”nın etkisi ve baskınlığı yadsınamaz. Ancak biz 

sekülerleşme kavramının metafizik merkezli şekilde tanımlanmasının, modern-

leşme ile beraber yaşanan toplumsal dönüşümleri anlama noktasında daha kapsa-

yıcı olduğu kanaatindeyiz. 

Burada iki nokta tekrar vurgulanmalıdır. Birincisi, sekülerleşmenin son noktası 

İslam’ın terk edilmesi, dinsizleşmek ya da ateistleşmek demek değildir. Yukarıdaki 

örneklerde de görülebileceği gibi, inançlı olmak, o inancın gerektirdiği tüm gündelik 

davranış kalıplarına sahip olmak anlamına gelmeyebilir. Zira bir metafizik öğretinin 

toplumsal etki gücünün azalması, onun yok olduğu anlamına gelmemektedir. İkin-

cisi ise, sekülerleşme sadece tek tanrılı İbrahimî dinlerle ilgili değil, aynı zamanda 

çok tanrılı, çok sembollü gündelik hayata dokunan diğer metafizik öğretilerin de top-

lumsal prestij ve gücündeki değişimlerle ilgilidir. 

Bununla beraber, din sosyologlarının karşılaştıkları tekil “desekülerleşme” ör-

neklerinden yola çıkarak “hani ülkede sekülerleşme vardı?” tarzında sorular sor-

maktan imtina etmeleri disiplinin gerektirdiği bakış açısına daha uygundur. Zira Si-

nan Yılmaz’ın ifade ettiği gibi “değişim esnasında toplumun bir kesimi bir yöne gi-

derken diğer bölüm gittiği yerden geri dönüyor olabilir. Dönüşüm dediğimiz şey, bu 

gidiş gelişler esnasında meydana gelen total değişimin topluma verdiği yeni şekil-

dir.”43 Sosyoloji disiplininin çalışma yöntemi doğa bilimlerindeki gibi “deney” olmadı-

ğından dolayı, farklı toplumsal gruplarda farklı deneyimler gözlenmesi muhtemeldir. 

Önemli olan, yapılan çalışmaların bir genellemenin yapılmasına imkân tanıyıp tanı-

madığıdır. Sekülerleşmenin senkronize şekilde gerçekleşeceğini, modern bir toplum 

içinde yaşamaya başlayan her bireyin hemen seküler bir kültürün parçası olacağını 

ya da o toplumda hiçbir zaman tekil ya da geneli yansıtmayacak desekülerleşme 

emareleri olmayacağını iddia etmek sosyoloji disiplini açısından mümkün görünme-

mektedir. Bruce’un ifade ettiği gibi istisnaların varlığı genel bir değerlendirme yap-

manın önüne geçmemekteyse toplumsal dönüşümleri senkronize yüzmeye benze-

miyor diye yok saymak din sosyologlarının kaçınması gereken bakış açılarındandır.44 

                                                             
43 Yılmaz, Sinan, Türk Ailesinin Dönüşümü ve Din, Basılmamış Doktora tezi, Marmara Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2008, s. 246. 
44 Bruce, Steve, God is Dead, Blackwell, Oxford 2002, ss. 40-41. 
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Tüm bu tartışmalardan sonra ifade edilmelidir ki, “ İslam (din) merkezli seküler-

leşme kavramı” Türkiye’de yaşanan toplumsal dönüşümü açıklama noktasında me-

tafizik merkezli sekülerleşme kavramına kıyasla daha dar alana sahiptir ve toplu-

mun farklı dinamiklerinde yaşanan dönüşümü açıklama noktasında yeterli olmaya-

bilir. 
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Öz 

Fıkhın oluşum ve tedvin dönemlerinde bilinmeyen sigorta ve bireysel emeklilik sis-

temi hakkında kaynaklarda bir açıklama bulunmamaktadır. Sigortanın yaygınlaşması 

üzerine, İslâm coğrafyasında sigortanın hükmü de tartışılmaya başlanmıştır. Kendi-

sinde bulunması gereken unsur ve şartları taşıyan, İslâm’ın temel prensiplerine aykırı 

bir unsur taşımayan akitler sahihtir. 

Bu çerçeveden olarak, kişiyi ani risklere karşı güvence altına alan birikimsiz hayat 

sigortasının hükmü caizdir. Birikimli hayat sigortası ve bireysel emeklilik sisteminin 

hükmü ise, yatırılan primlerin nemalandırıldığı alan ve yapılacak ödeme şekline göre-

dir. Primlerin helal alanlarda değerlendirilmesi şartıyla; a) süre sonunda prim ve ne-

maların defaten veya belirli bir plan çerçevesinde geri ödenmesi veya b) prim ve ne-

malarının tamamı ya da bir kısmının şirkette bırakılıp, gelir payının maaş olarak veril-

mesi durumunda, bunlar caizdir. Fakat prim ve nemaların tamamı veya bir kısmı şir-

kette bırakılıp maktu bir maaş bağlanması ise caiz değildir. Devletin tasarrufları teşvik 

amacıyla bireysel emeklilik sistemine girenlere katkı sağlaması ve onların da bu katkıyı 

alması caizdir. 

Anahtar Kelimeler: Sigorta, Bireysel Emeklilik Sistemi, Faiz, Devlet Katkısı, Hayat 

Sigortası. 
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Life Insurance and Individual Pension System 

Abstract 

There is no explanation in the source about the insurance and the private pension 

system, which are not known at the time of the formation of the fiqh and the period of 

the support. Upon the spread of the insurance, The provision of insurance in the ge-

ography of Islam has also begun to be discussed. There are contracts that have the 

elements and conditions that must be found in itself and that are not contradictory to 

the basic principles of Islam.  

In this respect, without accumulating life insurance that protects the person against 

sudden risks is permissible. The provision of cumulative life insurance and the indi-

vidual pension system depends on the area where the premiums are deposited and 

the type of payment. Provided that the premiums are assessed in halal areas; a) at 

the end of the period premiums and interests are paid back in full or on a specific 

plan, or b) all or part of the premiums and interests are left in the company and the 

income share is paid as salary, these are permissible. However, it is not permissible if 

all or part of the premiums and duties are left in the company and a fixed salary is 

attached. It is permissible for the State to contribute to the entry into the private pen-

sion system in order to incentivize the savings, and it is permissible for them to receive 

this contribution. 

Keywords: Insurance, Individual Pension System, Interest, Subvention, Life Insur-

ance. 

 

GİRİŞ 

İnsanın, her zaman, yaşlılık dönemine ait kaygıları bulunmuştur. Bu kaygılar 

onu, geleceğini garanti altına almak amacıyla çeşitli tedbirler almasına sevk etmiştir. 

Sigorta ve bireysel emeklilik sistemi de bu tedbirler cümlesindendir. Sigorta Hz. Pey-

gamber (s.a.) döneminde İslâm coğrafyasında bilinmediği için, hakkında herhangi 

bir nass bulunmamaktadır. Fıkhın oluşum ve tedvin çağlarında da bu bölgelerde yay-

gınlaşmadığı için, ilk dönem fıkıh kaynaklarında da bir açıklama yoktur. Ancak sigor-

tanın kurumsallaşıp dünyada yaygınlaşması ve sigortaya duyulan ihtiyacın artması 

üzerine, son asırlarda İslâm bilginlerince konu ele alınmaya başlanmıştır. 

Sigortanın kurumsallaşıp yaygınlaşmasının yanında, “Karayolları Motorlu Araç-

lar Zorunlu Mali Sorumluluk Sigortası”, “Tehlikeli Maddeler Zorunlu Sorumluluk Si-

gortası”, “Otobüs Zorunlu Koltuk Ferdi Kaza Sigortası”, “Tüp gaz Zorunlu Sorumluluk 

Sigortası” gibi bazı sigorta çeşitleri zorunlu hale getirilmiştir. Ayrıca Devlet, hayat si-

gortası gibi bazı alanlarda sigortayı teşvik etmiştir. Bu gelişmeler, halkın sigortanın 

hükmü konusunda arayış içerisine girmesine sebep olmuştur. Bu da İslâm hukuk-

çularının sigorta konusuna eğilmesine neden olmuştur. Nitekim bu arayış ve ihtiya-

cın sonucu olarak, sigorta konusu uluslararası bilimsel toplantılarda tartışılmış ve 

bu konuda pek çok eser kaleme alınmıştır.1 

                                                             
1  Mesela, İslâm Konferansı Örgütü bünyesinde bulunan Mecma‘u’l-Fıkhi’l-İslâmi 22-28 Aralık 1985 tarih-

lerinde Cidde de düzenlenen 2. Toplantısında; Konya’da düzenlenen birinci ve ikinci Uluslararası İslâm 

Ticaret Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri Kongresi’nde konu ele alınmış;. Mustafa Ahmet Zerkâ, 

Nizâmu’t-te’mîn hakîkatuhu ve’r-re’yu’ş-şer’iyyu fîh, Abdülkerim Zeydân, Hükmü akdi’t-te’mîni fi’ş-

şerîati’l-İslâmiyye, Faruk Beşer, Sosyal Riskler Sigorta ve İslâm isimli eserler yazmıştır. 
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Devletin hayat sigortalarını teşvik etmesinin yanında, bireysel emeklilik ve ta-

sarrufu teşvik etmek amacıyla, 01.01.2017 tarihinde yürürlüğe giren “Bireysel 

Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanununda Değişiklik Yapılmasına Dair Ka-

nun”la, çalışanların otomatik olarak bir emeklilik planına dâhil edilmesi hükmü ge-

tirilmiştir. 

Bu düzenleme, binlerce çalışanı ilgilendirmektedir. Ve bu kanuna muhatap olan 

kimselerin aklına, “bu sisteme girmek caiz midir?”, “otomatik olarak emeklilik pla-

nına dâhil olanların iki ay içinde sözleşmeden cayması gerekir mi?”, “bu sistemde 

kalanlar Devlet katkısını alabilirler mi?” gibi sorular gelmektedir. 

Bireysel emeklilik sistemi, katılımcının ileri yaşı için bir birikim olması bakımın-

dan sigortaya benzemesinin yanında, katılımcının hayat sigortası şirketiyle, yıllık ge-

lir sigortası sözleşmesi yaparak maaş bağlanmasını isteme hakkına sahip olması,2 

bu sistemi hayat sigortasıyla da ilişkilendirmektedir. Bunun için makalemizde, “ha-

yat sigortaları” ve “bireysel emeklilik sistemi” ele alınacaktır. Öncelikle bu konuların 

her birinin, mevzuat çerçevesinde işleyiş sistemi anlatılacak, daha sonra da akit-

lerde aranan unsur ve şartlar, dinin maksat ve genel ilkeleri doğrultusunda değer-

lendirme yapılarak çözüm getirilmeye çalışılacaktır. 

1. SİGORTA VE SİGORTA HAKKINDAKİ GÖRÜŞLER 

İşleyiş sistemi ve konusu bakımından sigortalar pek çok kısma ayrılmaktadır ve 

sigortanın çeşidine göre hükümleri de farklılık arz etmektedir. Ancak konumuz, ha-

yat sigortaları ve bireysel emeklilik sistemi olduğu için, detaya girmeden genel olarak 

sigortanın tanımı ve çeşitleri ile sigorta hakkındaki görüşler verilecek daha sonra 

hayat sigortaları ve bireysel emeklilik sistemleri üzerinde durulacaktır. 

1.1. Genel Olarak Sigortanın Tanımı ve Çeşitleri 

Türk Ticaret Kanununda sigorta, “sigortacının bir prim karşılığında, kişinin para 

ile ölçülebilir bir menfaatini zarara uğratan tehlikenin, rizikonun meydana gelmesi 

hâlinde bunu tazmin etmeyi ya da bir veya birkaç kişinin hayat süreleri sebebiyle ya 

da hayatlarında gerçekleşen bazı olaylar dolayısıyla bir para ödemeyi veya diğer 

edimlerde bulunmayı yükümlendiği sözleşme” olarak tanımlanmıştır.3 

İşleyiş sistemi bakımından sigortalar; genel olarak, sosyal sigortalar ve özel si-

gortalar kısımlarına ayrılır. Özel sigortalar ise, karşılıklı ve ticarî sigortalar olmak 

üzere iki çeşittir.4 Bunlardan ticari sigortalar, Türk Ticaret Kanununda, zarar sigortası 

ve can sigortası kısımlarına; zarar sigortası da, mal sigortası ve sorumluluk sigortası; 

                                                             
2  4632 sayılı “Bireysel Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanunu”, Madde 6. 
3  6102 sayılı “Türk Ticaret Kanunu”, Madde 1401. 
4  Çoban Çelikdemir, Neşe, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sistemi, 

Anadolu Üniversitesi Yay., Eskişehir 2012, ss. 47-48; Dalgın, Nihat, “Sigorta”, DİA, Ankara 2009, XXXVII, 

160. 
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can sigortası ise hayat sigortası, kaza sigortası ile hastalık ve sağlık sigortası kısım-

larına ayrılmaktadır.5 

Branşları itibariyle sigortacılığın çeşitleri konusunda en meşhur taksim “Mal Si-

gortaları” ile “Can Sigortaları” şeklinde olanıdır. Mal sigortalarında sigortanın ko-

nusu mal olup, sigortalıyı mali bakımdan hasardan önceki durumuna getirmeyi 

amaçlamaktadır. Sorumluluk sigortaları da mal sigortaları içinde gösterilmektedir. 

Can sigortalarında, sigortanın konusu insan hayatıdır.6 

Devlet Bakanlığının 2007/1 sayılı “Sigorta Branşlarına İlişkin Tebliğ”inde ticari 

sigortalar, “hayat dışı grubu” ve “hayat grubu” branşlarına ayrılmaktadır. 

Hayat dışı sigortalar, sigortalanan kimsenin mal varlığında çeşitli risklerin mey-

dana getireceği hasarlar ile oluşacak diğer kayıpları teminat altına almaktadır. Hayat 

dışı sigorta sözleşmesi, sigortalının evi, arabası ve işyerlerinde meydana gelebilecek 

maddi olarak ölçülmesi mümkün olan riskleri kapsamaktadır. Hayat dışı sigortanın 

kaza, yangın, araç (kasko, trafik sigortası), nakliye (taşımacılık), mühendislik, hukuki 

koruma, tarımsal, makine sigortaları gibi çeşitleri bulunmaktadır.7 

Hayat sigortalarının konusu ise, insan hayatıdır; bu sigorta türleri kaza veya has-

talık sonucunda olabilecek ölüm ve maluliyet ile yaşlılığa karşı teminat vermektedir. 

Hayat sigortaları, çoğunlukla uzun süreli menfaat veya meblağ sigortalarıdır. Önce-

leri, sigortalanan kimsenin sigorta süresi içinde vefat etmesi durumunda, lehtar 

veya sigortalının mirasçılarına toplu para ödenmek amacıyla düzenlenen hayat si-

gortası poliçeleri, daha sonra emeklilik programını destekleme özelliği kazanmış ve 

bunun sonucu olarak yatırım amacıyla da kullanılmaya başlamıştır. Genel olarak ha-

yat sigortaları; kaza, hastalık, işsizlik, yaşlılık, ölüm, sakatlık rizikolarını teminat al-

tına almaktadır.8 

1.2. Genel Olarak Sigorta Konusundaki Görüşler9 

Sigorta, nüzul sürecinde İslâm coğrafyasında bilinmediği için, hakkında her-

hangi bir nass bulunmamaktadır. Aynı şekilde fıkhın oluşum ve tedvin dönemlerinde 

bilinmeyen, daha sonraki çağlarda kurumsallaşıp yaygınlaşan bir akit olduğu için, 

konuyla ilgili kaynaklarda bir açıklama bulunmamaktadır. İslâm hukuku açısından 

                                                             
5  6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde 1453-1520. 
6  Baştürk, Feride H., “Yangın ve Doğal Afet Sigortaları”, Hayat Dışı Sigortalar, Anadolu Üniversitesi Yay., 

Eskişehir 2013, s. 3. 
7  Afşar, Aslı, “Önsöz”, Hayat Dışı Sigortalar, Anadolu Üniversitesi Yay., Eskişehir 2013, s. IV. 
8  Akpınar, Özgür, “Hayat Sigortaları: Kavramsal Çerçevesi ve Tarihsel Gelişimi”, Hayat Sigortaları ve Birey-

sel Emeklilik Sistemi, Anadolu Üniversite Yay., Eskişehir 2012, ss. 29-30. 
9  Daha geniş bilgi için bk. El-Ferfûr, Muhammed Abdullatîf, “Ukûdu’t-Te’mîn ve İâdetü’t-Te’mîn fi’l-Fıkhi’l-

İslâmî”, Mecelletü Mecma’i’l-Fıkhi’l-İslâmî, Cidde 1986, 2/2, 578-587; Hacak, Hasan, “İslâm Huku-
kunda Sigorta ve Fıkıh Bilginlerinin Sigortaya Yaklaşımının Genel Bir Değerlendirmesi”, Marmara Üni-

versitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 30/1 (2006): 31; Bedr b. Nâsır et-Temîmî, el-İhtiyâl fî ukûdi’t-te’mîni 

ve ukûbetuhu, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Nâyifu’l-Arabiyyeti li’l-Ulûmi’l-Emniyye Üniversitesi 

Dirâsâtü’l-Ulyâ Fakültesi, Riyad 2010, ss. 70-73. 
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bu konuyu ilk olarak ele alan, İbn Âbidîn (ö. 1252/1836)’dir. O, sigorta konusunu 

sûkure adıyla ele almış ve bu sözleşmesinin fasit bir akit olduğunu, dolayısıyla caiz 

olmadığını belirtmiş, fakat gayrimüslim ülkede gayrimüslimlere ait şirketlerden si-

gorta tazminatı alınabileceğini söylemiştir.10 İbn Âbidîn’den sonra bir kaç İslâm bil-

gini hariç, yirminci asrın ortalarına kadar sigortayı konu edinen bilgin bulunmamak-

tadır. Fakat sigortanın kurumsallaşıp dünyada yaygınlaşması ve sigortaya duyulan 

ihtiyacın artması sebebiyle, günümüz İslâm bilginleri bu konuyu ele almaya başlamış 

ve dinî hükmünü açıklamaya çalışmışlardır. Sigortayı konu edinen İslâm bilginleri, 

sosyal sigortalar ve karşılıklı sigortanın caiz olduğunda görüş birliği etmekle birlikte, 

ticarî sigortanın hükmü konusunda farklı görüşler ortaya koymuşlardır. Ticarî sigor-

tanın hükmü konusundaki görüşler üç grupta toplanabilir: 

Hiçbir Çeşidi Caiz Değildir 

Bu görüş sahiplerine göre, ticarî sigorta çeşitlerinin hiçbiri caiz değildir. Çünkü 

onlara göre, ticarî sigortalarda garâr ve cehalet bulunmakta, ayrıca sigorta müşterek 

bahis veya kumara benzemektedir. Diğer taraftan bu akit, faizli bir işlemdir ve risk 

meydana geldiğinde ödenen meblağ haksız tazmindir. Bunun yanında sigortada, ob-

jektif bir şey olmayan güvencenin satışı yapılmaktadır. Başta hayat sigortası olmak 

üzere sigortada kadere meydan okunmaktadır. Dolayısıyla İslâm tarafından yasak-

lanan bu unsurları içeren sigorta işleminin de haram olması gerekir. Bunun sonucu 

olarak da sigortacının primi, sigortalının da tazminatı alması caiz olmaz. 

Çağdaş İslâm bilginlerinden Eski Mısır Müftüsü Muhammed Necîb el-Mutî’î, Mu-

hammed Behît el-Mutî’î, Arif Cüveycatî, Abdülkerim Zeydân, Yusuf el-Karadavî, Mu-

hammed Emin ed-Darîr, Vehbe ez-Zuhaylî bu görüştedir. Suudi Arabistan İlmî Araş-

tırmalar ve Fetvâ Dâimî Heyeti de bu görüşü kabul etmiştir. Ayrıca İslâm Konferansı 

Örgütü’ne bağlı İslâm Fıkıh Akademisi, 28 Aralık 1985 tarihinde Cidde’de yapılan 2. 

dönem toplantısında; İslâm Dünyası Birliği bünyesinde bulunan İslâm Fıkıh Akade-

misi, 14 Şaban 1398 tarihinde Mekke’de yapılan 1. dönem toplantısında ticari si-

gortaların caiz olmadığını kabul etmiştir.11  

                                                             
10 İbn Âbidîn, Muhammed Emîn, Hâşiyetü reddi’l-muhtâr ala’d-dürri’l-muhtâr şerhi tenvîri’l-ebsâr, İstanbul 

1984, IV, 170; Zerkâ, Mustafa Ahmet, Nizâmu’t-te’mîn hakîkatuhu ve’r-re’yu’ş-şer’iyyu fîh, Müesse-

setü’r-Risâle, Beyrut 1984, s. 21. 
11 Karârâtu ve Tavsiyyâtu Mecma’i’l-Fıkhi’l-İslâmî, Dimeşk 1998, ss. 20-21; Ferfûr, “Ukûdu’t-Te’mîn”, ss. 

578-583; Mustafa Sabri Efendi, Meseleler Hakkında Cevaplar, İstanbul 1995, s. 117; Zerkâ, Nizâmu’t-

te’mîn, s. 25; Cüveycâtî, Arif, “İslâm’da Sigorta ve Faiz Hakkında Bir Risale”, çev. Ekrem Buğra Ekinci, 

Erzincan Üniversitesi Hukuk Fakültesi Dergisi, 4/1-2 (2000): 597-615; Karadâvî, Yusuf, “et-Te’mînü’t-
ticarî”, http://qaradawi.net/new/Articles-1883 (et. 24.02.2017); Dalgın, “Sigorta”, s. 163; Sağlam, 

Hadi, “İslâm Hukukuna Göre Sigorta-Riba ve Faiz İlişkisi Görüşlerinin Değerlendirilmesi”, e-Akademi Hu-

kuk Ekonomi ve Siyasal Bilimler Aylık İnternet Dergisi, Şubat 2009, S. 84, http://www.e-aka-

demi.org/makaleler/hsaglam-1.htm, (et. 01.09.2015). 
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Bir Kısmı Caizdir 

Bu görüşe sahip İslâm bilginleri, işleyiş ve konusuna göre sigortanın bir kısmını 

caiz kabul ederken, diğer kısmının helal olmadığını söylemişlerdir. Bunlara göre ha-

yat sigortaları caiz değil; bunun dışında kalan mal ve eşya sigortaları aslen caizdir. 

Çünkü eşya sigortalarında amaç zararın telafisidir. Eşya sigortasıyla ilgili hüküm 

böyle olmakla birlikte hoş bir işlem de değildir. Buna karşılık hayat sigortasında 

amaç para kazanmaktır. Bu faizdir; faiz ise caiz değildir. Muhammed Ebû Zehra, 

Ezher Üniversitesi Hukuk Fakültesi Dekanlarından Muhammed Medenî, Îsâ Abduh 

ve Ahmet Şerbâsî bu görüştedir. Hayrettin Karaman ve Nihat Dalgın da, hayat sigor-

tasının caiz olmadığı, kaza/hasar sigortalarının ise caiz olduğu görüşündedir.12 

Bu çerçeveden olarak bir kısım İslâm bilginine göre, zorunlu sigortalar caiz, bu-

nun dışındakiler ise caiz değildir. Hamdi Döndüren ise, zorunlu sigortanın caiz ol-

duğu, bunun dışındakilerin caiz olmadığı kanaatindedir. Ayrıca o, İslâm hükümleri 

uygulanmayan bir ülkede gayrimüslimlerin veya irtidat ehlinin kurduğu şirketten si-

gorta tazminatının alınmasında sakınca olmadığını belirtmiştir.13 25-29 Eylül 1996 

tarihinde Konya’da gerçekleştirilen I. Uluslararası İslâm Ticaret Hukukunun Günü-

müzdeki Meseleleri Kongresi’nde de, “Prensip olarak sigortanın caiz ve gerekli ol-

duğu”; fakat “mevcut haliyle, hayat sigortası uygulamasının garâr, kumar, faiz gibi 

akdi batıl kılan unsurlar taşıdığı ve bu sebeple caiz görülemeyeceği” kabul edilmiş-

tir.14 Diyanet İşleri Başkanlığı Din İşleri Yüksek Kurulu, sigorta konusunda iki karar 

almıştır. Bunlardan 17.09.1997 tarih ve 174 sayılı kararında, zorunlu sigortaların 

zaruret sebebiyle caiz olduğu, zorunlu olmayanların ise helal olmadığını kabul etmiş-

tir. 

Bazı Şartlarla Caizdir 

Bu görüş sahiplerine göre, faiz bulunmaması ve genel ahlaka aykırı olmaması 

kaydıyla her çeşit sigorta caizdir. Çünkü yasaklayan bir nass bulunmadığı sürece 

akitlerin helal olması asıldır ve sigortayı yasaklayan kesin bir nass da bulunmamak-

tadır. Diğer taraftan sigorta, toplum yararına olan ve temeli yardımlaşmaya dayanan 

bir akittir. 

Mustafa Ahmed ez-Zerkâ, Muhammed Yûsuf Mûsâ, Abdurrahman Îsâ, Ahmed 

Tâhâ es-Senûsî, Ali el-Hafîf, Abdülvehhâb Hallâf, Subhi Sâlih, Muhammed el-Belhî, 

Ali Hasan Abdülkadir bu görüştedir. Ülkemiz İslâm hukukçularından Faruk Beşer, Ali 

                                                             
12 Zerkâ, Nizâmu’t-te’mîn, s. 26; Ferfûr, “Ukûdu’t-Te’mîn”, ss. 578-583; Karaman, Hayrettin, Helaller ve 

Haramlar, İstanbul 2012, s. 210; Dalgın, Nihat, “Kaza, Hayat ve İşsizlik Sigortalarına Yeni Bir Yaklaşım”, 

I. Uluslararası İslâm Ticaret Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri Kongresi, Konya 1997, ss. 920-927; 

Dalgın, “Sigorta”, ss. 163-164. 
13 Döndüren, Hamdi, “Sigorta”, Şamil İslâm Ansiklopedisi, İstanbul 1992, V, 419. 
14 “Sigorta, Sonuç Bildirisi”, I. Uluslararası İslâm Ticaret Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri Kongresi 

Şirket ve Yönetimi Finans ve Borsa Zekât, Faiz, Sigorta Tebliğler Müzakereler Sonuç Bildirileri, Konya 

1997, s. 1062. 
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Bardakoğlu, Orhan Çeker ve Fahri Demir de bu görüşü desteklemektedir.15 Diyanet 

İşleri Başkanlığı Din İşleri Yüksek Kurulu da, 07.04.2005 tarih ve 64 sayılı kararında; 

“a) Genel olarak, sosyal sigortalar, karşılıklı sigortalar ve ticarî sigortaların caiz oldu-

ğunu, b) Kâr payı esasına dayalı çalışan birikimli hayat sigortası ile bireysel emeklilik 

tasarruf ve yatırım sisteminin ise, yatırılan primlerin, dinen helâl olan alanlarda de-

ğerlendirilmesi durumunda caiz olduğunu, c) Konusu din tarafından yasaklanmış 

olan sigortanın caiz olmadığını” kabul etmiştir. 

2. HAYAT SİGORTASI  

2.1. Hayat Sigortasının Tanımı, Unsurları ve Çeşitleri 

Hayat sigortası, sigortalının ölmesi, hastalanması veya yaralanması durumla-

rında, bakmakla yükümlü olduğu kişilerin geçimlerinin temin edilmesi veya kendisi-

nin sakatlanarak çalışma gücünü geçici veya sürekli kaybetmesi sebebiyle, ekono-

mik gücünün sarsılmasını önlemek amacıyla yapılan sigortadır. Hayat sigortasının 

amacı, sigortalıya yaşlandığında sıkıntıya düşmeksizin hayatına devam etme imkânı 

sağlamak, ölmesi durumunda ise, geride kalan aile bireylerine aynı imkânı vermek-

tir. Genel olarak hayat sigortaları; a) kaza, b) hastalık, c) işsizlik, d) yaşlılık, e) ölüm 

ve f) sakatlık rizikolarını güvence altına almaktadır.16 

Ticaret kanununda hayat sigortası şöyle tanımlanmıştır: “Hayat sigortası ile si-

gortacı, belli bir prim karşılığında, sigorta ettirene veya onun belirlediği kişiye, sigor-

talının ölümü veya hayatta kalması hâlinde, sigorta bedelini ödemeyi üstlenir.”17 

Hayat sigortalarının özellikleri ve diğer sigorta çeşitlerinden farklılıkları şöyle 

özetlenebilir:18 

Hayat sigortalarını diğer sigortalardan ayıran farklardan biri; diğer sigorta türle-

rinde sigortanın amacı poliçe sahibinin parasal zararını telafi etmek iken, hayat si-

gortasında, kendisi veya aile fertleri için güvence ve tasarruftur. Hayat sigortası, yaş-

lanması durumunda kendisinin, ölmesi durumunda ise geride kalan aile fertlerinin 

sıkıntıya düşmeden hayatına devam etmesini sağlamak amacıyla, gelecek için bir 

                                                             
15 Zerkâ, Nizâmu’t-Te’mîn, ss. 27-30; Ferfûr, “Ukûdu’t-Te’mîn”, 2/2, ss. 583-584; Ali Hasan Abdülkadir, 

Dirâsâtün fi’l-iktisâdi’l-İslâmî ve’l-mu’âmelâti’l-mu’âsıra, 2. Baskı, yy. ty., 67-71; Beşer, Faruk, “İslâm 
Şeriatı Açısından Sigorta”, I. Uluslararası İslâm Ticaret Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri Kongresi, 

Konya 1997, ss. 851-874; Bardakoğlu, Ali, “Hukukî ve Ticarî Hayat”, İlmihal II İslâm ve Toplum, Ankara 

2006, s. 465; Çeker, Orhan, “Bir Sigorta Müessesesi Uygulama Projesi”, I. Uluslararası İslâm Ticaret 

Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri Kongresi, Konya 1997, s. 964, 966, 968; Dalgın, “Sigorta”, s. 

163; Demir, Fahri, “Sigorta (Âkile Müessesesi ve Süftece Muamelesi Işığında Bir Tedkik)”, AÜİFD, 43/2 

(2002): 175-200. 
16 Erdilek Karabay, Melisa, “Hayat Sigortaları: Kavramsal Çerçevesi ve Tarihsel Gelişimi”, Hayat Sigortaları 

ve Bireysel Emeklilik Sistemi, Eskişehir 2012, ss. 29-30; Akmut, Özdemir, Hayat Sigortası Teori ve Tür-

kiye’deki Uygulama, Ankara 1980, ss. 10-13. 
17 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, madde, 1487. 
18 Erdilek Karabay, “Hayat Sigortaları”, ss. 33-34. 
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tasarruf sağlamak üzere kurulan bir akittir. Bunun için hayat sigortaları; sosyal açı-

dan bir güvence, ekonomik açıdan ise bir tasarruf kaynağı oluşturmaktadır. 

Bireyler, hayat sigortası sayesinde gelirlerinden düzenli olarak birikim yapabil-

mektedir. Diğer taraftan bu birikimlerin oluşturduğu fonlar, gelişmiş ekonomiler için 

büyük bir finansman kaynağı oluşturmaktadır. Hayat sigortalarının diğer bir özelliği 

ise, devletin büyük harcamalar yapması gereken sosyal güvenlik programlarını ta-

mamlayan bir rol yüklenmesidir. 

Hayat sigortaları, diğer birçok sigorta türünün aksine, uzun süreli sözleşmeler-

dir; sigortalının ölümüne kadar ya da uzunca bir süre yürürlükte kalması öngörülür. 

Yıllar ilerleyip poliçe sahibi yaşlandığında risk artacağından, sadece poliçe sahibi fe-

sih yetkisine sahip olur. 

2.1.1. Hayat Sigortasının Unsurları 

Hayat sigortasının unsurları, taraflar, sigortalanan menfaat, risk, prim ve tazmi-

nat (sigorta bedeli)tan oluşmaktadır. 

Sigorta sözleşmesinin tarafları sigortacı, sigorta ettiren, riziko şahsı ve lehtar-

dan oluşmaktadır: 

Sigortacı, belli bir prim karşılığında, riziko şahsının (sigortalının) hayatında mey-

dana gelen bazı olaylar nedeniyle bir meblağ ödemeyi veya çeşitli edimlerde bulun-

mayı üstlenen ticari işletmedir.19 

Sigorta ettiren, sigortacıyla sigorta sözleşmesi yaparak sigortalıyı sigortalayan 

kişidir. Sigorta ettiren, sözleşmeden doğan prim ödeme borcu altına girer. Sigorta 

ettiren, kendi hayatını veya başka birinin hayatını, ölüme veya hayatta kalma ihtima-

line karşı sigorta ettirebilir.20 

Sigortalı (riziko şahsı), hayat sigortası sözleşmelerinde, rizikonun üzerinde ger-

çekleştiği şahıstır. Başka bir ifadeyle sigortalı, yaşama veya ölme ihtimali üzerinde 

gerçekleşecek kişidir. Sigortalı, sigorta ettiren olabileceği gibi üçüncü bir şahıs da 

olabilir.21 

Lehtar, sigorta sözleşmesinde taraflardan olmamasına rağmen lehine sigorta 

sözleşmesi düzenlenen ve rizikonun meydana gelmesi durumunda sigorta bedelini 

talep etme hakkına sahip olan kişidir. Lehtar bir kişi olabileceği gibi, birden fazla kişi 

de lehtar olarak gösterilebilir.22 

                                                             
19 Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 59; Tezergil, Seher, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uy-

gulamaları”, Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sistemi, Eskişehir 2012, s. 79. 
20 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde, 1490/1; Hayat Grubu Sigortaları Yönetmeliği, Madde 3/r; Ço-

ban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 60; Tezergil, Seher, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uygu-

lamaları”, s. 78. 
21 Hayat Grubu Sigortaları Yönetmeliği, Madde 3/s; Neşe Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, 

s. 60; Tezergil, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uygulamaları”, s. 78. 
22 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde, 1493; Hayat Grubu Sigortaları Yönetmeliği, Madde 3/j; Çoban 

Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 61; Tezergil, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uygulamaları”, s. 
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Hayat sigortasının konusu, belirli bir kişinin ölümü veya hayatta kalmasıdır. Bu-

nun için, hayatı sigorta edilen kişinin sözleşme yapılırken hayatta olması gerekir.23  

Hayat sigortasında risk, yaşama ve ölme ihtimalidir. Hayat sigortasında riziko, 

sözleşmeyi yapan tarafların iradesinin dışında kalan bir olaydır. Hayat sigortasında, 

riziko sadece ölüm olayı olmayıp, hayatta kalma hali de riziko kapsamına alınmıştır.  

Hayat sigortasının konusu ve rizikonun niteliği, teminatın çeşidine göre sözleşmeyle 

belirlenir. Hayat sigortasının rizikosunu oluşturan ölüm veya belirli bir tarihe kadar 

hayatta kalma, sigortalının üzerinde gerçekleşmektedir. Bunun yanında riziko ger-

çekleşmemiş olsa da sigortalı veya lehtara ödeme yapılan birikimli hayat sigortaları 

da mevcuttur.24 

Prim, rizikonun meydana gelmesi durumunda sigortacının ödemesi gereken si-

gorta bedelinin esasını oluşturan ve sigorta ettiren tarafından defaten veya taksitle 

ödenen paradır. Hayat grubu sigortalarda üç tür primden söz edilebilir. Risk primi: 

Ölüm ve/veya hayatta kalma ihtimaline bağlı teminatlarla, ilave olarak ferdi kaza, 

hastalıktan kaynaklanan maluliyet, işsizlik, tehlikeli hastalıklar ve benzeri rizikolara 

karşı teminatların da verildiği sigortalarda, sigortalının yaşına ve rizikoyu etkileyen 

diğer özelliklerine göre hesaplanan primdir. Birikim primi: Hayat grubu sigortalarda, 

yatırım yapmak gayesiyle alınan miktar olup, risk priminin hesabına bağlı değildir. 

Tarife primi: Risk primi veya birikim primi ile gider payı ve aracı komisyonundan olu-

şan miktardır.25 

Sigorta bedeli, sözleşmede belirtilen riskin gerçekleşmesi durumunda, sigorta-

cının ödemekle yükümlü olduğu, poliçede belirtilen bedeldir. Sigorta edilen riziko 

gerçekleşince sigorta bedelini talep hakkı, lehine sözleşme yapılan kişiye aittir. Bir-

den fazla kimse, hisseleri belirlenmeksizin lehtar olarak atanmışsa, hepsi sigorta 

bedelinde eşit oranda hak sahibi olur. Fakat sigorta ettiren, sigorta bedelinin öden-

mesini sağlamak için sigortalıyı öldürür veya öldürülmesi için suç ortaklığı yaparsa, 

sigortacının bedel ödeme yükümlülüğü kalkar. Ancak lehtar, sigortalıyı öldürür veya 

öldürülmesi için suç ortaklığı yaparsa, sadece lehtar sigorta bedelini alamaz; sigorta 

bedeli ölenin mirasçılarına ödenir. Hayat sigortasında kişiler hayatlarını istedikleri 

değerden istedikleri kadar sigorta ettirebilirler. Yani eksik sigorta, aşkın sigorta ve 

çifte sigorta uygulamasına tabi değildir. Kişi birden fazla sigorta şirketi ile hayat si-

gortası sözleşmesi yapabilir.26 

                                                             
78. 

23 Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 56. 
24 Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 53; Tezergil, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uygulama-

ları”, s. 79. 
25 Hayat Grubu Sigortaları Yönetmeliği, Madde 3/c, ö, t; Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 

64; Tezergil, “Türkiye’de Hayat Sigortaları Uygulamaları”, s. 78. 
26 Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, ss. 61-62, 68. 
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2.1.2. Hayat Sigortası Çeşitleri 

Hayat sigortası, kişinin ölmesi, iş gücünü yitirmesi veya belli bir süreye kadar 

hayatta kalma (yaşlanma) gibi risklere karşı yapılan can sigortası çeşididir. Ölüm 

şartlı sigortada, hayatı sigortalanan kişinin süresi içerisinde ölmemesi; hayatta 

kalma olasılığına karşı sigortada ise, sözleşmede kararlaştırılan tarih gelmeden öl-

mesi durumunda sigortacı herhangi bir ödeme yapmaz. Bu iki farklı hayat sigortası 

türünden sadece birinin yapılması mümkün olduğu gibi, her ikisi birden de yapılabi-

lir. Bunu göre konusu bakımından hayat sigortaları; a) ölüme karşı sigorta, b) hayatta 

kalma ihtimaline karşı sigorta ve c) karma sigorta kısımlarına ayrılır.27 

Hayat sigortaları içinde, tontin ve grup sigortaları yapılması mümkündür. Ortak-

lar tarafından verilen belirli taksitler neticesinde oluşacak tutarın belli bir tarihte bu 

ortaklardan hayatta kalanlar arasında paylaşılması şartıyla yapılan sigortalara tontin 

denmektedir.28 Grup sigortası ise, sigorta ettirenin belirlediği kıstasları taşıyan en az 

on kişiden oluşan bir grubun tek bir sözleşme ile sigorta ettirilmesidir. Sigorta akdi-

nin kurulmasından sonra grubun on kişiden aşağıya düşmesi sözleşmeyi etkilemez. 

Sözleşmenin sonuna kadar gruba dâhil herkes sigortadan yararlanır.29 

Uygulama açısından hayat sigortaları çeşitli kısımlara ayrılmaktadır. Ancak ge-

nel olarak bunlar, birikimsiz hayat sigortaları ve birikimli hayat sigortaları başlıkları 

altında toplanabilir. 

Birikimsiz hayat sigortası: Çok küçük katılım payları ile kişiyi ani risklere karşı 

koruyan sigortalara yıllık hayat sigortaları denmektedir. Herhangi bir birikim amacı 

taşımadığından bunlar, birikimsiz hayat sigortası olarak da adlandırılmaktadır. Biri-

kimsiz hayat sigortalarına; ferdi kaza sigortası, süreli hayat sigortası, eğitim sigor-

tası, süreli vefat sigortası, işsizlik sigortası örnek verilebilir.30 

Birikimli hayat sigortası: Hastalık veya kaza neticesinde meydana gelebilecek 

rizikolara karşı teminat veren ve bu rizikoların gerçekleşmemesi halinde, poliçede 

belirlenen sürenin sonunda sigortalıya birikim sağlayan sistemdir. Türk lirasına veya 

dövize endeksli olabilir. 

Sigortalı, temel vefat ve ek teminatlarını, risk gerçekleştiğinde ortaya çıkacak 

ekonomik kaybın ne kadar olacağını tahmin ederek belirler. Riskin gerçekleşmesi 

durumunda, tazminatlar sigortalıya veya menfaattarlara ödenir. Primler, teknik ke-

sintiler yapıldıktan sonra nemalandırılır ve risklerden herhangi birinin gerçekleşme-

mesi durumunda sürenin bitiminde sigortalıya geri ödenir. Sigortalı, sigorta akdini 

                                                             
27 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde, 1487; Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, ss. 56-

57. 
28 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde, 1488; Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 57. 
29 6102 sayılı Türk Ticaret Kanunu, Madde, 1496; Çoban Çelikdemir, “Hayat Sigortaları Mevzuatı”, s. 57. 
30 Özcan, Hakan, “Hayat Sigortası Ürünleri ve Fiyatlandırma”, Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sis-

temi, Eskişehir 2012, s. 102. 
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imzalarken belirlediği tarihte veya on yıl dolunca istediği zaman gelir alma hakkını 

kullanabilir. Süre sonunda beş seçenek vardır. Sigortalı veya lehtar;  

a) Toplu para alıp sigortayı sonlandırabilir.  

b) Paranın yarısını alarak, geriye kalanla hayat boyu maaş alabilir.  

c) Toplu parayı almadan hayat boyu maaş alabilir.  

d) Toplu parayı almayıp, kendinin belirleyeceği süre garantili maaş alabilir. Be-

lirlenen süre zarfında sigortalı vefat ederse, kalan süreye ait toplu para lehtarlara 

ödendir.  

e) Toplu parayı almayıp, kendinin belirleyeceği süre boyunca yüksek maaş ala-

bilir. Bu durumda sigortalı vefat ettiğinde başka birine ödeme yapılmaz.31 

Hayat sigortasında yatırımlar, bir varlığa ya da varlık grubuna endekslenip fon-

lama esasına göre değerlendirilir. Şirket tarafından belirlenen gider payı, aracının 

komisyonu veya üretim masrafları ve işletme masrafı olarak belirlenen oran, biriken 

primlerden kesildikten sonra kalan nemalandırılır. Yatırım fonlu sigortaların dışında 

kalan birikimli hayat sigortalarında, teknik faiz oranı kadar getiri verilmesi zorunlu 

olduğu gibi kar payı verilmesi de zorunludur. Kâr payları, her sözleşme için, birikim 

priminin şirketin hesabına geçmesini takip eden ilk iş gününden itibaren sözleşme-

nin sona erdiği tarihe kadar hesaplanır. Sigorta şirketi, yılda en az bir defa, birikim 

tutarını, yatırım gelirlerini, varsa risk primi tutarlarını ve kesintileri içeren bilgileri si-

gorta ettirene bildirir.32 

2.2. Dini Hükmü 

Daha önce de açıklandığı gibi İslâm bilginleri, ticarî sigortaların hükmü konu-

sunda, “her çeşidiyle haram olduğu”, “bir kısmının caiz, diğer kısmının haram ol-

duğu” ve “bazı şartlarla helal olduğu” şeklinde üç görüş ortaya koymuşlardır. Bun-

lardan bir kısmının caiz, diğer kısmının haram olduğunu kabul edenler, hayat sigor-

tasının caiz olmadığını; bunun dışında kalan mal ve eşya sigortasının ise esas itiba-

riyle caiz olduğunu söylemişlerdir. Çünkü eşya sigortalarında amaç zararın telafisi-

dir; hâlbuki hayat sigortasında amaç para kazanmaktır. 

Muhammed Ebû Zehra, Ezher Üniversitesi Hukuk Fakültesi Dekanlarından Mu-

hammed Medenî, Tâhâ es-Senûsî, Îsâ Abduh, ve Ahmet Şerbâsî bu görüştedir. Hay-

rettin Karaman ve Nihat Dalgın da, hayat sigortasının caiz olmadığı, kaza/hasar si-

gortalarının ise caiz olduğu görüşündedir.33 25-29 Eylül 1996 tarihinde Konya’da 

gerçekleştirilen I. Uluslararası İslâm Ticaret Hukukunun Günümüzdeki Meseleleri 

Kongresi’nde de, “Prensip olarak sigortanın caiz ve gerekli olduğu”; fakat “mevcut 

                                                             
31 Özcan, “Hayat Sigortası Ürünleri”, ss. 108-110 
32 Hayat Grubu Sigortaları Yönetmeliği, Madde 7, 10, 15. 
33 Zerkâ, Nizâmu’t-Te’mîn, s. 25; Karaman, Helaller ve Haramlar, s. 210; Dalgın, “Kaza, Hayat ve İşsizlik 

Sigortalarına Yeni Bir Yaklaşım”, ss. 920-907; Dalgın, “Sigorta”, ss. 163-164. 
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haliyle, hayat sigortası uygulamasının garâr, kumar, faiz gibi akdi batıl kılan unsurlar 

taşıdığı ve bu sebeple caiz görülemeyeceği” kabul edilmiştir.34 

Hayat sigortalarının çeşitleri, işleyiş bakımından tamamen farklı olduğu için 

hükmü değerlendirilirken bu farklılığın dikkate alınması gerekir. Hayat sigortala-

rında, sigortalanan risk, ya sigortalanın ölümü veya yaşaması ya da her ikisidir. İşle-

yişi bakımından da, ya birikimsiz hayat sigortası, ya da birikimli hayat sigortasıdır. 

Burada öncelikle birikimsiz hayat sigortasının, daha sonra da birikimli hayat sigorta-

sının dini hükmü tespit edilmeye çalışılacaktır. 

2.2.1. Birikimsiz Hayat Sigortasının Hükmü 

Birikimsiz hayat sigortası tasarruf amacı taşımayan, ani risklere karşı kişiyi gü-

vence altına alan sigortalardır. Dolayısıyla bu tür sigortaların işleyiş sistemi, kaza 

sigortalarıyla aynı olduğu gibi hükmü de aynıdır. 

Ticari sigortaların caiz olmadığını ileri süren fıkıh bilginleri, bu görüşlerine sigor-

tada garâr ve cehalet bulunduğunu, sigortanın müşterek bahis veya kumara benze-

diğini, faizli bir işlem ve haksız tazmin olduğunu gerekçe olarak göstermişlerdir. Bu-

nun yanında sigortada, kadere meydan okumanın bulunduğunu iddia etmişlerdir.35 

Mecma‘u’l-Fıkhi’l-İslâmî’nin beş numaralı kararında, İslâm bilginlerinin bu gö-

rüşleri ile gerekçeleri zikredilmiş ve ticari sigortaların caiz olmadığı kararlaştırılmıştır. 

Söz konusu kararda, sigortanın caiz olmamasının gerekçeleri özetle şöyle sıralan-

mıştır:36 

a) Sigorta muavazalı bir akittir ve akit esnasında, sigortacının sigorta bedelini 

ne zaman ödeyeceği ve sigorta bedelinin ne kadar olduğu bilinmemektedir. Dolayı-

sıyla sigortada cehalet ve garâr bulunmaktadır. Hz. Peygamber (s.a.) ise, cehalet ve 

garar bulunan alışverişleri yasaklamıştır.37 

b) Sigorta akdinde, sigorta bedeli, meydana gelip gelmeyeceği belli olmayan 

riske bağlanmaktadır. Bu işlem, kumar veya müşterek bahse benzemektedir. Kumar 

ise Kur’ân’da yasaklanmıştır: “Ey iman edenler! Alkollü içkiler ve uyuşturucu mad-

deler, kumar, put ve fal okları şeytanın iğrenç işleridir. O halde kurtuluşa ermek için 

bunlardan uzak durun!”38 

                                                             
34 “Sigorta Sonuç Bildirisi”, s. 1062. 
35 Zuhaylî, Vehbe, “et-Te’mîn ve İ‘âdetü’t-Te’mîn”, Mecelletü mecma’i’l-fıkhi’l-İslâmî, Cidde 1986, 2/2, 549-

553; et-Temîmî, Receb, “et-Te’mîn ve i‘âdetü’t-te’mîn”, Mecelletü mecma’i’l-fıkhi’l-İslâmî, Cidde 1986, 

2/2, 557-558; et-Teshîrî, Muhammed Ali, “Hulâsatun fî’t-te’mîn”, Mecelletü mecma’i’l-fıkhi’l-İslâmî, 

Cidde 1986, 2/2, 560-563; Ferfûr, “Ukûdu’t-Te’mîn”, 2/2, 589-591; Zerkâ, Nizamu’t-te’mîn, 25, 155-
158, 161; Ali Hasan, Dirâsâtün fi’l-İktisâdi’l-İslâmî, ss. 67-70. 

36 Komisyon, Mecelletü Mecma’i’l-Fıkhi’l-İslâmî, Cidde 1986, 2/2, ss. 644-645. 
37 Buhârî, Buyû‘ 61-63. 
38 Mâide 5/90. 
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c) Sigortada, üstlenilen risk meydana geldiğinde ödenen tazminat, primden 

fazla olduğu için fazlalık faizi; ayrıca prim peşin, sigorta bedeli daha sonra ödendiği 

için vade faizi bulunmaktadır. Faizin her ikisi de kitap, sünnet ve icma ile haramdır. 

d) Sigortada karşılıksız başkasının malını almak ve haksız tazmin bulunmakta-

dır. Bu akitle sigortalı, uğradığı zararı, zararın meydana gelmesinde hiçbir dahli bu-

lunmayan sigortacıya ödetmektedir. Kur’ân’da ise, haksız kazanç haram kılınmıştır: 

“Ey iman edenler! Karşılıklı rızanın bulunması dışında, ticaretle de olsa, haksız yol-

larla birbirinizin malını yiyerek kendinizi mahvetmeyin. Şüphesiz Allâh, size karşı çok 

merhametlidir.”39 

Diğer taraftan bazı araştırmacılar sigorta akdinde, Allah'ın kudretine meydan 

okuma manası bulunduğunu da ileri sürmüştür.40 Ticari sigortalarla ilgili bu görüşlere 

şöyle cevap verilebilir: 

Sigortadaki belirsizlik, akdi ifsat edecek ölçüde değildir. Çünkü garar ve cehale-

tin bizzat kendisi haram değildir. Bunlar, tartışmaya yol açtığı için yasaklanmıştır.41 

Hâlbuki sigortada tartışmaya götürecek bir belirsizlik bulunmamaktadır; mevzuatla 

sigorta akdinin çerçevesi belirlenmiştir. Ayrıca taraflarca imzalanan sözleşmede de 

hangi risklerin, neye karşı ve ne kadar sigortalandığı açıkça belirtilmektedir. Hz. 

Ömer, Abdullah b. Mes'ûd, Abdullah b. Abbâs, Abdullah b. Ömer gibi büyük fakih 

sahabîlerin ve Hanefîlerin kabul ettikleri muvâlât42 akdindeki belirsizlik, sigortada 

bulunan belirsizlikten daha çoktur. Çünkü sigortada tek taraflı bilinmezlik varken, 

muvâlâtta iki taraflı bilinmezlik bulunmaktadır. Dolayısıyla sigortada akdi ifsat ede-

cek derecede belirsizlik bulunmamaktadır. Nitekim Din İşleri Yüksek Kurulu’nun 

07.04.2005 tarih ve 64 sayılı kararında da, sigortadaki belirsizliğin akdi ifsat edecek 

nitelikte olmadığı belirtilmektedir. 

Diğer taraftan birikimsiz hayat sigortası, bir mübadele akdi olmadığı için, faiz 

söz konusu değildir. Çünkü faiz, mal ile malın değişimi üzerine kurulan akitlerde şart 

koşulan, karşılıksız fazlalıktır.43 Kitap ve sünnette kesin olarak yasaklanan faiz bu-

dur.44 

Bunun yanında Hz. Peygamber, bazı alışverişleri faiz kapsamına dâhil etmiştir.45 

İslâm bilginleri, Rasûlullâh (s.a.)’ın bu yöndeki hadislerini değerlendirerek fâizin ille-

                                                             
39 Nisâ 4/29. 
40 Ali Hasan, Dirâsâtün fi’l-İktisâdi’l-İslâmî, s. 70. 
41 Serahsî, el-Mebsût, XX, 3; Kâsânî, Alâuddîn Ebû Bekir b. Mes’ûd, Bedâi’u’s-sânâi’ fî tertîbi’ş-şerâi’, Beyrut 

1986, VI, 3. 
42 Serahsî, el-Mebsût, VIII, 91; Kâsânî, Bedâi’u’s-sanâi’, IV, 170; İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr, VI, 125-126. 
43 Serahsî, Şemsüleimme, el-Mebsût, İstanbul 1982-1983, VIII, 5; İbn Hümâm, Kemalüddîn Muhammed 

b. Abdülvahid, Fethu’l-kadîr, Beyrut ty., VII, 8. 
44 Bk. Bakara 2/275-278; Âl-i İmrân 3/130; Ebû Dâvud, Büyû’ 4; Tirmizî, Büyû’ 2; İbn Mâce, Ticârât 58; 

Nesâî, Ziynet 25. 
45 Buhârî, Büyû 54, 74, 76; Müslim, Müsâkât 82 (15); Ebu Dâvud, Büyû 12. 
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tini belirlemeye çalışmışlardır. Hanefî ve Hanbelîlere göre fâiz yasağının illeti, müba-

dele edilecek mallar arasında cins ve ölçü/tartı birliğinin bulunmasıdır.46 Şâfiîlere 

göre fâizin illeti, gıda maddesi veya para olmasıdır. Burada paradan kastedilen altın 

ve gümüştür.47 Mâlikîlere göre ise saklanıp depolanabilen gıda maddesi veya para 

olmasıdır. Para konusunda, altın-gümüş olması ve her ne şekilde olursa olsun sa-

dece para olması şeklinde iki farklı görüş bulunmaktadır.48 Zahirîler ise, fâizin yalnız 

hadiste geçen altı şeyde geçerli olduğunu söylemişlerdir.49 

Bu tanım ve açıklamalara göre, sigorta paranın parayla mübadelesi olmadığın-

dan, akitte şart koşulan fazlalık olmadığı ve İslâm bilginlerince belirlenen illeti bu-

lundurmadığı için birikimsiz hayat sigortasında faiz bulunmamaktadır. 

Hayat sigortasının kumara benzetilmesi de doğru değildir. Çünkü sigorta akitle-

rinde, riskin meydana gelmesi, kumar ve bahistekinin aksine, akdin taraflarınca is-

tenmemektedir. Ayrıca kumarda, sigortadakinin aksine, karşı tarafı yenme ve malını 

elinden alma kastı vardır. Bu ise, kin ve nefreti doğurur. Kumarda elde edilmek iste-

nen meblağın sınırı yoktur. Kumarda kişi maddi ve ahlâkî değerlerini tamamen kay-

bedebilir. Bunun için kumar kanunlarla yasaklanırken, sigortanın çerçevesi mevzu-

atla belirlenmiştir. Dolayısıyla en büyük sosyal ve ahlâkî problemlerden olan ku-

marla, insanın canına ve mal varlığına isabet eden kaza ve felaketlerin zarar ve acı-

sını gidermek/hafifletmek amacıyla yapılan sigorta sistemini birbiriyle kıyaslamak 

uygun olmaz. 

Sigortada İslâm’ın yasakladığı haksız tazmin söz konusu değildir. Zira İslâm hu-

kukunda sigortadakinin benzeri tazminat bulunmaktadır. Hanefî, Malikî ve Han-

belîlere göre meçhul bir borca kefil olmak sahihtir ve gerektiğinde kefilin bu borcu 

ödemesi gerekir.50 Âkile sistemi de, sigortadaki tazminatın olabileceğini göstermek-

tedir. Âkile sisteminde kazayla bir insanın ölümüne sebep olan kişinin ödemesi ge-

reken tazminat, erkek tarafından akrabalarına veya divan, meslek ve benzeri men-

                                                             
46 Serahsî, el-Mebsût, XII, 113; Merginânî, Ebû’l-Hasen Ali b. Ebû Bekir, el-Hidâye şerhu bidâyeti’l-mübtedî, 

İstanbul 1986, III, 61-62; İbn Hümâm, Fethu’l-kadîr, VII, 4-5; Zeylaî, Fahruddîn Osman b. Ali, Tebyînü’l-
hakâik şerhu kenzi’d-dekâik, Bulak 1313, IV, 85; İbn Kudâme, Muvaffakuddîn Ebû Muhammed Abdul-

lah b. Ahmed, el-Muğnî, Beyrut 1997, IV, 133-135; Merdâvî, Alâuddîn Ebû’l-Hasan Ali b. Süleymân, İnsâf 

fî ma’rifeti’r-râcihi mine’l-hilâfi alâ mezhebi’l-İmâmi Ahmed b. Hanbel, (eş-Şerhu’l-Kebîr ile birlikte), Cîze 

1995, V, 13-14. 
47 Şâfiî, Muhammed b. İdrîs, el-Ümm, Beyrut 1393, III, 24; Nevevî, Ebû Zekeriyye Muhyiddîn b. Şeref, 

Kitâbu’l-mecmû’ şerhul-mühezzebi li’ş-Şîrâzî, thk. Mutî’î, Muhammed Necîb, Mektebetü’l-İrşâd, Cidde 

ty., IX, 490; Şirbînî, Şemsüddin Muhammed b. El-Hatîb, Muğni’l-muhtâc ilâ ma’rifeti meânî elfâzi’l-min-

hâc¸ Dâru’l-Ma’rife, Beyrut 1997, II, 25. 
48 İbn Rüşd, Ebû’l-Velîd Muhammed b. Ahmed, Bidâyetü’l-müctehid nihâyetü’l-muktesid, yy. 1982, II, 106-

108. 
49 İbn Hazm, Ebû Muhammed Alî b. Ahmed b. Saîd, el-Muhallâ, thk. Münîr, Muhammed, Tabâatu’l-

Münîriyye, Mısır 1350, VIII, 467-468. 
50 Bk. İbn Âbidîn, Reddu'l-Muhtâr, V, 332; İbn Rüşd, Bidâyetü’l-Müctehid, II, 298. 



Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sistemi 327 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 313-338 

subu bulunduğu gruba taksim edilmektedir. Bu sistem ise, sahih hadislerle meşru-

dur.51 Malikîlerde kabul edilen borçlu kılan vaat de, sigortacının riski üstlenmesinin 

fıkha uygun olduğunu göstermektedir: Bir şahıs diğerine -aslında mecbur olmadığı 

halde- ödünç veya iğreti vereceğini yahut da bir zararı karşılayacağını vaat etse, bu 

vaat ile borçlu hale gelir.52 

Ayrıca sigorta kadere karşı koyma anlamı da taşımaz. Çünkü sigortada, riskin 

vuku bulmayacağı değil, vuku bulduğu takdirde riskin meydana getireceği zararın 

tazmin edilmesi veya hafifletilmesi taahhüt edilmektedir. Diğer taraftan Kur’ân’da, 

kişilerin ihtiyatlı davranmaları, başa gelecek risklere karşı tedbirli olmaları emredil-

mektedir.53 

Kaza/hasar sigortalarıyla, birikimsiz hayat sigortalarının arasında problem teş-

kil edebilecek tek fark, kaza sigortalarında meydana gelen zararın tazmini söz konu-

suyken, birikimsiz hayat sigortasında, sigortalanan insan hayatı olduğu için belli bir 

bedeli yoktur ve kişi tarafından belirlenir. Burada borcun ödenememesi, belli bir işin 

yapılamaması, iş göremezlik gibi kayıp ve zararlara göre bir bedel belirlenmektedir. 

Bunda da tamamen bir serbestlik bulunmamakta, bir takım üst sınırlar bulunmak-

tadır. 

Sonuç olarak kaza/hasar sigortalarına benzeyen birikimsiz hayat sigortası yap-

tırılmasında sakınca yoktur. 

2.2.2. Birikimli Hayat Sigortasının Hükmü 

Birikimli hayat sigortasının, ileriki hayatın refah ve hayat standardını garantiye 

almaya yönelik bir nevi tasarruf olduğu söylenebilir. Mevzuat çerçevesi ve uygula-

ması anlatılırken de belirtildiği gibi, en az 10 yıl süreyle yatırılan sigorta primlerinden 

teknik masraflar çıkarıldıktan sonra kalan meblağ nemalandırılmaktadır. Sürenin 

sonunda sigortalı veya lehtar;  

a) Toplu para alıp sigortayı sonlandırabilmekte, 

b) Paranın yarısını alarak, geriye kalanla hayat boyu maaş, 

c) Toplu parayı almadan hayat boyu maaş, 

d) Toplu parayı almayıp, kendinin belirleyeceği süre garantili maaş, 

e) Toplu parayı almayıp, kendinin belirleyeceği süre boyunca yüksek maaş, 

alabilmektedir. 

Birikimli hayat sigortasının hükmü, yatırılan primlerin nerede nemalandırıldığı 

ve sigortanın sonunda yapılan ödeme şekliyle ilişkilidir. Birikimli hayat sigortasının 

                                                             
51 Bk. Buhârî, Diyât 24; Müslim, Kasâme 11; Tirmizî, Diyât 18. 
52 Ilîş, Ebû Abdullah eş-Şeyh Muhammed Ahmed, Fethu'l-aliyyi'l-Malik fi'l-fetâ alâ mezhebi'l-İmâmi'l-Mâlik, 

Beyrut ty., I, 267 vd. 
53 Bk. Nisâ 4/71, 102. 
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helal olabilmesi için, öncelikle yatırılan primlerin dinen helal olan alanlarda nema-

landırılması gerekir. Mevzuat açısından buna bir engel bulunmamaktadır ve bu ko-

nuda sigortacının bilgi verme yükümlüğü bulunmaktadır. Buna göre yatırılan primle-

rin dinen helal olan alanlarda nemalandırılmış olması kaydıyla, sigorta süresinin so-

nunda toplu para alınarak sigortaya son verilmesi durumunda, birikimli hayat sigor-

tası yaptırmakta; birikimleri ve kâr paylarını almakta sakınca yoktur. 

Fakat yatırılan prim ve nemalarının tamamı veya yarısı sigorta şirketinde bırakı-

lıp, belirli bir süre veya ölünceye kadar belirli miktarda bir maaş ödenmesinin kabul 

edilmesi durumunda, bu işlem paranın parayla vadeli satışı olduğu için faizli alışveriş 

kapsamına girmektedir; dolayısıyla caiz değildir. Buna karşılık prim ve nemaların be-

lirli bir plan çerçevesinde aylıklarla geri ödenmesi ve bu esnada nemalandırılmaya 

devam edilmesi veya prim ve nemalarının sigorta şirketinde bırakılıp aylık periyot-

larla kâr payı ödenmesinin kabul edilmesi durumunda ise, faiz söz konusu olmadığı 

için caiz olur. 

3. BİREYSEL EMEKLİLİK SİSTEMİ 

3.1. Bireysel Emeklilik Sisteminin Tanımı ve Özellikleri 

Bireysel Emeklilik Sistemi, fertlerin aktif iş hayatı boyunca yapmış olduğu tasar-

rufları yatırıma dönüştürmek ve böylece emeklilik hayatında rahat etmesine yar-

dımcı olacak toplu birikime ulaşmasını sağlamak amacıyla, katılımı gönüllülük esa-

sına dayalı olan ve belli katkı kurallarına göre kurulan bir sistemdir. Bireysel emekli-

lik sistemi, sosyal güvenlik sisteminin tamamlayıcısı olarak, devletin gözetim ve de-

netiminde, özel emeklilik şirketleri tarafından yürütülür. Bu sistem, fertler için biri-

kim ve gelir kaynağı olmasının yanında, ekonomiye uzun vadeli kaynak sağlamakta, 

bu sayede istihdâmın artırılmasına ve ekonomik kalkınmaya katkıda bulunmakta-

dır.54 

Bireysel emeklilik sistemi, ilgili kanuna göre ve bireysel emeklilik sisteminde fa-

aliyet göstermek üzere kurulan emeklilik branşında ruhsat alan şirketlerce yürütü-

lür. Emeklilik dalında ruhsat alan şirketler hayat ve ferdi kaza branşlarında da ruhsat 

alabilirler. Şirketin emeklilik dışında başka bir dalda da faaliyet göstermesi halinde, 

her bir branşa ait hesaplar ayrı tutulur. Bireysel emeklilik sistemi fon portföyündeki 

varlıklar, Sermaye Piyasası Kurumunca onaylı Takas ve Saklama Bankası A.Ş. (Ta-

kasbank)’inde saklanmaktadır. Bunun dışında şirketler, Bireysel Emeklilik Danışma 

Kurulu tarafından uygun görülmek ve Takasbank’a dışarıda saklanan varlıklar ve 

                                                             
54 Demirbilek, İskender, “Türkiye’de Bireysel Emeklilik Uygulamaları”, Hayat Sigortaları ve Bireysel Emek-

lilik Sistemi, Eskişehir 2012, s. 137; Topalhan, Türker, “Türkiye’de Altıncı Yılında Bireysel Emeklilik Sis-

temi ve Uygulama Sonuçları”, Kamu-İş, 11/2 (2010): 168-169. 
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bunların değerleri konusunda gerekli bilgileri aktarmak veya erişimine imkân sağla-

mak şartıyla bir başka saklayıcıdan hizmet alabilmektedir.55 

Bireysel Emeklilik Sisteminin özellikleri şunlardır:56 

Sistemin özelliklerinden biri, birikimlerin fonlarda değerlendirilmesi yöntemiyle 

çalışmasıdır. Sisteme katılan tasarruf sahiplerinin kendi adlarına açılan ve onlar na-

mına yönetilen fonlar, emekliliğe hak kazandıklarında yine kendi hesaplarına getiri 

sağlamaktadır. Sistemde tasarruf sahiplerinin birikimi her birinin kendine ait hesa-

bında tutulmaktadır. 

Bireysel emeklilik sisteminin özelliklerinden bir diğeri, şeffaflık ilkesine dayan-

masıdır. Katılımcılar, toplanan birikimlerini, bunların getirilerini ve fonlar hususun-

daki diğer bilgileri telefon, internet ve benzeri iletişim araçlarıyla izleyebilmektedir. 

Bunun yanında emeklilik şirketleri de katılımcının hesabıyla ilgili bilgileri belirli ara-

lıklarla katılımcının adresine postayla bildirmek zorundadır. 

Sistemin özelliklerinden biri de, tasarruf mekanizması ile işleyip sigortacılık fa-

aliyeti yapılmamasıdır. Birikimler, katılımcının talebi ve risk/getiri özelliğine göre fon-

larda değerlendirilmektedir. Katılımcının sisteme girmesinden ayrılmasına kadar 

herhangi bir sigorta işlemi yapılmamaktadır. Bunun için katılımcının vefat etmesi 

veya malul olması durumunda kendisine herhangi bir tazminat ödenmemektedir. 

Katılımcının vefat etmesi durumunda hesabında biriken tasarruflar lehtar veya va-

rislerine ödenmektedir. Malul olması halinde ise; katılımcı, isterse fonda biriken 

meblağı vergi indiriminden faydalanacak şekilde alabilir 

3.2. Emeklilik Yatırım Fonları57 

Emeklilik yatırım fonları, gelir amaçlı fonlar, büyüme amaçlı fonlar, para piyasası 

fonları, kıymetli madenler fonları, ihtisaslaşmış fonlar ve diğer fonlar olmak üzere 

altı ana türden oluşmaktadır. Ayrıca bunlar alt türlere de ayrılmaktadır. 

Gelir Amaçlı Fonlar 

Ağırlıklı olarak temettü ve faiz geliri elde etmek amacıyla yatırım yapılacak var-

lıkların belirlendiği fonlardır. 

                                                             
55 4632 sayılı Bireysel Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanunu, Madde, 8, 9; Emeklilik Yatırım Fonla-

rının Kuruluş ve Faaliyetlerine İlişkin Esaslar Hakkında Yönetmelik, Madde, 28; Demirbilek, “Türkiye’de 

Bireysel Emeklilik Uygulamaları”, ss. 141-143; Topalhan, “Türkiye’de Altıncı Yılında Bireysel Emeklilik 

Sistemi”, ss. 174-177. 
56 Topalhan, “Türkiye’de Altıncı Yılında Bireysel Emeklilik Sistemi”, ss. 171-174; Demirbilek, İskender, “Bi-

reysel Emeklilik Sistemi Yasal Mevzuatı”, Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sistemi, Eskişehir 2012, 

ss. 168-169. 
57 Demirbilek, “Türkiye’de Bireysel Emeklilik Uygulamaları”, ss. 143-145; Topalhan, “Türkiye’de Altıncı Yı-

lında Bireysel Emeklilik Sistemi”, ss. 187-189. 
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Hisse Senedi Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni düzenli temettü ödeyen ve 

fiyatlarındaki oynaklık nisbeten az olan hisse senetlerinden oluşan ve amacı te-

mettü geliri elde etmek olan fonlardır. 

Kamu Borçlanma Araçları Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni ters reponun da 

içinde bulunduğu devlet iç borçlanma senetlerinden oluşan ve amacı faiz geliri elde 

etmek olan fonlardır. 

Özel Sektör Borçlanma Araçları Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni özel sektör 

borçlanma araçlarından oluşan ve amacı faiz geliri elde etmek olan fonlardır. 

Karma Borçlanma Araçları Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni kamu sektörü 

ve özel sektör borçlanma araçlarından oluşan ve amacı faiz geliri elde etmek olan 

fonlardır. 

Karma Fon: Her birinin değeri portföyün yüzde yirmisinden az olmamak kay-

dıyla, portföyün en az yüzde sekseni hisse senetleri ve borçlanma araçlarından olu-

şan ve amacı faiz geliri ve temettü elde etmek olan fonlardır.  

Uluslararası Hisse Senedi Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni düzenli temettu 

ödeyen ve fiyatlarındaki oynaklık nisbeten az olan yabancı hisse senetlerinden olu-

şan ve amacı temettu geliri elde etmek olan fonlardır. 

Uluslararası Borçlanma Araçları Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni yabancı 

borçlanma araçlarından oluşan ve amacı faiz geliri elde etmek olan fonlardır. 

Uluslararası Karma Fon: Her birinin değeri portföyün yüzde yirmisinden az ol-

mamak kaydıyla, portföyün en az yüzde sekseni yabancı hisse senetleri ve yabancı 

borçlanma araçlarından oluşan ve amacı faiz geliri ve temettü elde etmek olan fon-

lardır. 

Esnek Fon: Portföyün tamamını değişen piyasa şartlarına göre değerlendiren ve 

amacı faiz geliri ve temettü elde etmek olan fonlardır. Bu türde fonların hangi varlık-

lardan oluşacağı önceden belirlenmez. 

Büyüme Amaçlı Fonlar 

Ağırlıklı olarak sermaye kazancı elde etmek amacıyla yatırım yapılacak varlıkla-

rın belirlendiği fonlardır. 

Hisse Senedi Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni borsada işlem gören şirket 

hisse senetlerinden oluşan ve amacı sermaye kazancı elde etmek olan fonlardır. 

Küçük Şirketler Hisse Senedi Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni küçük ve 

büyüme kabiliyetine sahip şirketlerin hisse senetlerinden oluşan ve amacı sermaye 

kazancı elde etmek olan fonlardır. 
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Karma Fon: Her birinin değeri portföyün yüzde yirmisinden az olmamak kay-

dıyla, portföyün en az yüzde sekseni hisse senetleri ve borçlanma araçlarından olu-

şan ve amacı sermaye kazancı elde etmek olan fonlardır. 

Uluslararası Hisse Senedi Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni yabancı hisse 

senetlerinden oluşan ve amacı sermaye kazancı elde etmek olan fonlardır. 

Uluslararası Karma Fon: Her birinin değeri portföyün yüzde yirmisinden az ol-

mamak kaydıyla, portföyün en az yüzde sekseni yabancı hisse senetleri ve yabancı 

borçlanma araçlarından oluşan ve amacı sermaye kazancı elde etmek olan fonlar-

dır. 

Esnek Fon: Portföyün tamamını değişen piyasa şartlarına göre değerlendiren ve 

amacı faiz geliri ve temettü elde etmek olan fonlardır. Bu türde fonların hangi varlık-

lardan oluşacağı önceden belirlenmez.  

Para Piyasası Fonları 

Portföyü, sürekli olarak vadesinin dolmasına en çok 180 gün kalan likiditesi 

yüksek para ve sermaye piyasası araçlarından oluşan ve portföyün ağırlıklı ortalama 

vadesi en çok 45 gün olan fonlardır. 

Kamu Likit Fonu: Portföyün en az yüzde sekseninin ters repo dâhil devlet iç 

borçlanma senetlerine yatırılması şartıyla fonun varlığı, para piyasası fonu tanımın-

daki vade yapısına sahip para ve sermaye piyasası araçlarında değerlendirilen fon-

lardır. 

Özel Sektör Likit Fonu: Portföyün en az yüzde sekseninin özel sektör borçlanma 

araçlarına yatırılması şartıyla fonun varlığı, para piyasası fonu tanımındaki vade ya-

pısına sahip para ve sermaye piyasası araçlarında değerlendirilen fonlardır. 

Karma Likit Fon: Portföyün tamamı, kamu ve özel sektör borçlanma araçları ile 

para piyasası fonu tanımındaki vade yapısına uygun para ve sermaye piyasası araç-

larına yatırılan fonlardır. 

Kıymetli Maden Fonları 

Portföyün en az yüzde sekseni kıymetli madenlerden ve altına dayalı varlıklar-

dan oluşan fon türleridir. 

Kıymetli Madenler Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni yerel ve uluslar arası 

borsalarda işlem gören altına ve diğer değerli madenlere dayalı varlıklardan oluşan 

fonlardır. 

Altın Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni yerel ve uluslar arası borsalarda işlem 

gören altına dayalı varlıklardan oluşan fonlardır. 
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İhtisaslaşmış Fonlar 

Yatırımlarında, coğrafi bölgeyi, ülkeyi, sektörü veya endeksleri esas alan fonlar-

dır. 

Yabancı Ülke Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni, belli yabancı bir ülke veya o 

ülkede bulunan şirketlerin çıkardığı para ve sermaye piyasası araçlarından oluşan 

fonlardır. 

Sektör Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni, belli sektör veya sektördeki şirket-

lerin hisse senetlerinden oluşan fonlardır. 

Endeks Fonu: Portföyün en az yüzde sekseni, hisse senedi endeks fonunu, tah-

vil endeks fonunu, sektör endeks fonunu veya benzer fonları esas alan ve Kurulca 

uygun görülen bir endeks kapsamına giren varlıklardan oluşan fonlardır.  

Diğer Fonlar 

Yukarıda sayılan fonların dışında kalan fonlardır. 

Dengeli Fon: Portföyün tamamı, hisse senedi ve borçlanma araçlarından oluşan 

ve amacı sermaye kazancı, temettü ve faiz geliri elde etmek olan fonlardır.  

Esnek Fon: Portföyün tamamı piyasa şartlarına göre değerlendirilen ve amacı 

faiz geliri ve temettü elde etmek olan fonlardır. Bu türde fonların hangi varlıklardan 

oluşacağı önceden belirlenmez.  

Bireysel emeklilik şirketi, katılımcının emeklilikle ilgili beklentisine, gelir seviye-

sine ve yaşına göre kendisine uygun emeklilik planı teklifinde bulunur. Katılımcı, 

kendi tercihine göre fon dağılımını belirler. Katılımcı bir tercihte bulunmamışsa biri-

kimler, kuruldan görüş alınmak suretiyle müsteşarlık tarafından belirlenen standart 

fonlarda değerlendirilir.58 

Sistemden emekli olabilmesi için katılımcının, en az on yıl prim ödemesi ve 56 

yaşını doldurması gerekir. Emekliliği hak eden katılımcı, bireysel emeklilik hesa-

bında biriken varlığın bir programa uygun olarak ödenmesini, birikimlerin toplu ola-

rak ödenmesini veya bir yıllık gelir sigortası sözleşmesi yaparak maaş bağlanmasını 

isteyebilir. Katılımcı, birikimlerinin ödenmesi talebinde bulunur veya başka bir şir-

ketle yıllık gelir sigortası sözleşmesi yaparsa, şirketin, katılımcının hesabında biriken 

meblağı, bildirimin ulaştığı tarihten itibaren en geç on iş günü içinde katılımcıya öde-

mesi veya ilgili şirkete aktarması gerekir. Yıllık gelir sigortası, topluca veya belli bir 

süre yapılacak katkıya göre, katılımcının hayatta olması durumunda derhal veya be-

lirli süre sonunda başlayıp hayat boyu veya belli bir süre sigortalıya veya lehtarına 

düzenli ödeme yapan sigorta sistemidir. Yıllık gelir sigortası sözleşmesinde bağlana-

cak maaş, aylık, üç aylık, altı aylık ya da yıllık olabilir.59 

                                                             
58 Bireysel Emeklilik Hakkında Yönetmelik, Madde 5/2. 
59 4632 sayılı Bireysel Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanunu, Madde 6. 
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Bireysel emeklilik sistemini ve tasarrufu teşvik etmek amacıyla, 25 Ağustos 

2016 tarih ve 29812 sayılı Resmî Gazetede yayımlanarak 01/01/2017 tarihinde 

yürürlüğe giren 6740 sayılı “Bireysel Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanu-

nunda Değişiklik Yapılmasına Dair Kanun”la, çalışanların otomatik olarak bir emek-

lilik planına dâhil edilmesine dair düzenleme yapılmıştır. Söz konusu kanunla, 4632 

sayılı “Bireysel Emeklilik Tasarruf ve Yatırım Sistemi Kanunu”na eklenen maddede;  

Kırk beş yaşını doldurmamış Türk vatandaşlarından Sosyal Sigortalar ve Genel 

Sağlık Sigortası Kanununun 4 üncü maddesinin birinci fıkrasının (a) ve (c) bentlerine 

göre çalışmaya başlayanların, işverenin düzenlediği bir emeklilik sözleşmesiyle, 

Müsteşarlıkça uygun görülen şirketlerden birinin sunacağı emeklilik planına dâhil 

edileceği,  

Çalışanın, emeklilik planına dâhil olduğunun kendisine bildirildiği tarihi mütea-

kip iki ay içinde sözleşmeden cayabileceği ve  

Çalışan adına bireysel emeklilik hesabına ödenen katkı payları üzerinden ayrıca 

Devlet katkısı sağlanacağı, 

Hükmü getirilmiştir.  

3.2.3. Dini Hükmü 

Bireysel emeklilik sistemi, devletin teşvik ettiği ve devletin denetiminde gerçek-

leştirilen bir tasarruf sistemidir. 4632 sayılı “Bireysel Emeklilik, Tasarruf ve Yatırım 

Sistemi Kanunu”nun EK-1. maddesinde, “çalışan adına bireysel emeklilik hesabına 

ödenen katkı payları üzerinden Devlet katkısı sağlanacağı”; EK-2. maddesinde de,  

“çalışanın cayma hakkını kullanmaması hâlinde, sisteme girişte bir defaya mahsus 

olmak üzere, bin Türk lirası tutarında ilave Devlet katkısı sağlanacağı” hükme bağ-

lanmıştır. Bu sebeple burada, bireysel emeklilik sisteminin ve devlet katkısının dini 

hükmü ayrı ayrı ele alınacaktır. 

3.2.3.1. Bireysel Emeklilik Sisteminin Hükmü 

Bireysel emeklilik sisteminin mevzuattaki isminden de anlaşılabileceği gibi, bu 

işlem, bir “bireysel emeklilik”, “tasarruf”  ve “yatırım” sistemidir. Bu uygulama ile 

birey tasarrufa yönlendirilmekte ve hesabında toplanan birikimleri yatırıma dönüş-

türülmektedir. Buna göre, bireysel emeklilik sisteminin hükmü de, yatırılan primlerin 

nerede nemalandırıldığı ve sürenin sonunda yapılacak ödeme şekliyle ilişkilidir. Bi-

reysel emeklilik sisteminin helal olabilmesi için, öncelikle yatırımların dinen helal 

olan alanlarda nemalandırılması gerekir.  

Mevzuat çerçevesinde bu sistemin uygulaması anlatılırken, her katılımcı adına 

hesap açılacağı ve bu hesaptaki birikimlerinin tasarruf sahibi adına yönetilen fon-

larla nemalandırılacağı belirtilmişti. Bu fonların içinde dinen meşru olan yatırım alan-
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ları bulunduğu gibi faiz, repo gibi helal olmayan alanlardan oluşan fonlar da bulun-

maktadır. Katılımcı, fonlar hakkında bilgi alma ve parasının değerlendirileceği fonu 

belirleme hakkında sahiptir.  

On yıl süreyle prim yatıran ve 56 yaşını doldurarak emekliliği hak eden katılımcı, 

bireysel emeklilik hesabında biriken varlığının bir programa göre ödenmesini veya 

tamamının toplu olarak kendisine verilmesini isteyebilir. Bu durumda, yatırılan pa-

ralar dinen helal olan fonlarda değerlendirilmişse yatırılan para ve paranın neması-

nın alınmasında bir sakınca yoktur.  

Katılımcı aylık maaş bağlanmasını istemesi durumunda ise, yatırılan para ve ne-

ması yıllık gelir sigortası şirketine veya yıllık gelir sigortası hesabına aktarılmaktadır. 

Bu takdirde hüküm, birikimli hayat sigortası gibidir: Yıllık gelir sigortası şirketi veya 

hesabına aktarılan birikimler sigorta şirketinde bırakılıp, belirli bir süre veya ölün-

ceye kadar belirli miktarda maaş ödenmesi durumunda, bu işlem paranın parayla 

vadeli satışı olduğu için, fıkıhta tanımlanan faiz kapsamına girer. Buna karşılık si-

gorta şirketine aktarılan birikimler, sigorta şirketi tarafından helal alanlarda nema-

landırılıp, belirli periyotlarla katılımcıya kâr payı ödenmesi durumunda ise, faiz söz 

konusu olmadığı için işlem caiz olur. 
3.2.3.2. Devlet Katkısının Hükmü 

Devletin, halk arasında huzur ve güveni sağlamak amacıyla hukukî ve idarî dü-

zenlemeler yapma ve bunları uygulamaya koyma görevinin yanında, kamu yararını 

ilgilendiren faaliyetleri teşvik etme ve onlara destek olma görevi de bulunmaktadır.60 

Bu çerçeveden olarak sağlam bir malî sistem kurmak da, devletin görevleri arasın-

dadır. Sağlam bir malî sistem kurmak için başvurulan ekonomi politikalarından biri 

de devlet teşvikidir.  

Belirli ekonomik faaliyetlerin daha fazla ve hızlı gelişmesini sağlamak amacıyla, 

kamu tarafından çeşitli yöntemlerle verilen destek, yardım ve özendirmelere teşvik 

denir.61 Ekonomik kalkınmayı veya bölgesel kalkınmayı sağlamak, sanayileşmek, 

bazı alanlarda dünya piyasalarında rekabet imkânı elde etmek, kaynakların rasyonel 

dağılımını sağlamak, işsizliği azaltmak gibi amaçlarla teşvik politikaları uygulanmak-

tadır. Devletin bireysel emeklilik sistemini teşvik etmesi de bu kapsamdadır. Çünkü 

bu sistem, ekonomiye uzun vadeli kaynak temin ederek istihdamın artırılmasına ve 

ekonomik kalkınmaya katkı sağlamaktadır.62 

                                                             
60 Birsin, Mehmet, Maverdi’nin Devlet Anlayışı, Basılmamış Doktora Tezi, Ankara 2004, s. 126, 137. 
61 İşleker, Ahmet, İhracatı Teşvik Politikalarının Adana İli Üzerine Etkinliği, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, 

Çukurova Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Adana 2010, s. 1. 
62 Demirbilek, “Türkiye’de Bireysel Emeklilik Uygulamaları”, s. 137; Topalhan, “Türkiye’de Altıncı Yılında 

Bireysel Emeklilik Sistemi”, ss. 168-169. 
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İslâm hukukuna göre devlet, kamu yararına bazı alanları destekleyebilir; bütçe-

den pay ayırabilir. Bazı İslâm düşmanlarının zararını defetmek veya nüfuzlu kimse-

lerin İslâm’a girmesini sağlamak amacıyla müellefe-i kulûba zekâttan hisse ayrıl-

ması, İslâm düşüncesinde, kamu yararına bazı alanların desteklenebilmesinin mev-

cut olduğunu göstermektedir. Bunun yanında Hz. Peygamber (s.a.)’in de, uygula-

mada teşvik verdiği görülmektedir. Bu çerçeveden olarak o, atıl toprakların işlenme-

sini sağlamak amacıyla; “Sahipsiz bir araziyi imar eden kimse, oraya sahip olmakta 

daha haklıdır.” buyurmuştur.63 Başka bir rivayette de, “Atıl araziyi işleyip canlandıran 

kimse oraya sahip olur.” demiştir.64 Aynı şekilde Rasûlullâh (s.a.), savaşta gazileri 

teşvik etmek amacıyla, “Bir düşmanı öldüren kimse, onu öldürdüğüne dair bir delili 

varsa, ölenin üzerindeki eşyaya sahip olur.” buyurmuştur.65  

Bazı İslâm bilginlerinin, Hz. Peygamber (s.a.)’in bu uygulamaları devlet başkanı 

sıfatıyla yaptığını; bunların dini bir hüküm olmayıp devlet başkanının tasarruf yetkisi 

alanına girdiğini kabul etmeleri de, bu hadislerin teşvik kapsamında değerlendirile-

bileceğini göstermektedir.66 Diğer taraftan bu hadislerde teşvik olarak verilen arazi 

ve ganimet mallarının kamu malı olduğu göz önünde bulundurulduğunda, kamu ya-

rarı bulunan alanlarda devletin teşvikte bulunabileceği ve bu amaçla bütçeden pay 

ayırabileceği söylenebilir. Nitekim İslâm bilginleri de, bu zikredilen hadisler ve ben-

zerlerine dayanarak, kamu yararı bulunduğunda bazı alanlara devlet bütçesinden 

ödeme yapılabileceğini kabul etmiştir. Meselâ ülke savunmasına katkıda buluna-

cağı için, okçuluk, binicilik ve atletizm spor dallarının gelişmesini sağlamak ama-

cıyla, bu alanda düzenlenecek yarışlarda devlet bütçesinden ödül verilebileceği ka-

bul edilmiştir.67 

Çağımızda ekonomik gücün uluslararası düzeyde etkinliği göz önüne alındı-

ğında, sağlam bir malî sistem kurmak, ülkenin gelişmesini ve kalkınmasını sağla-

mak amacıyla halkı tasarrufa teşvik etmek de kamu yararı kapsamında değerlendi-

rilmelidir. Dolayısıyla devlet bu amaçla bütçeden ödenek ayırarak bireyleri tasarrufa 

yönlendirebilir. Buna göre, devletin tasarrufları teşvik amacıyla bireysel emeklilik sis-

temine dâhil olanlara katkı sağlaması ve sisteme giren kimselerin de bu katkıyı ol-

ması caiz olur. 

                                                             
63 Buharî, Müzaraa 13. 
64 Ebû Dâvûd, Harâc 37. 
65 Buhâri, Humus 18; Tirmizî, Siyer 13. 
66 Kâsânî, Bedâi’u’s-sanâi’, VI, 195; Zeylaî, Tebyînü’l-hakâik, VI, 34; İbn Nüceym, Zeynüddîn b. İbrâhîm, el-

Bahru’r-râik şerhu kenzi’d-dekâik, Beyrut ty., VIII, 239. 
67 Semerkandî, Ebû Bekr Alâüddîn Muhammed b. Ahmed, Tuhfetü’l-fukahâ, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 

1984, III, 347; Kâsânî, Bedâi’u’s-sanâi’, 6, 206; Şîrâzî, Ebû İshâk, el-Mühezzeb fî fıkhi’l-İmâmi’ş-Şâfiî, 

thk. Zuhaylî Muhammed, Daru’l-Kalem, Dimeşk 1996, III, 577-578; Mutî’î, Muhammed Necîb el-Mutî’î, 

Kitâbu’l-mecmû’ şerhul-mühezzebi li’ş-Şîrâzî (Tekmile), Mektebetü’l-İrşâd, Cidde ty., XVI, 31. 
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SONUÇ 

Sigortanın az bir prim karşılığında, teşebbüs sahiplerinin yatırımlarına teminat 

vermek suretiyle onları yatırım yapmaya sevk ettiği, sigorta primlerinden oluşan prim 

ihtiyatları ve fonların sermaye piyasasının oluşumuna büyük ölçüde yardımcı olduğu 

ve sigortaların yurtdışından sağlanan prim ve komisyonlarla döviz kazandırıcı rolleri, 

sigortanın sağladığı önemli faydalardan olup bunların göz ardı edilmesi mümkün de-

ğildir. Bu nedenle, gelişmiş olan ülkelerde sigorta ve sigortacılık hukuki ve mali ted-

birlerle teşvik edilmiş ve verilen eğitimlerle sigortacılık bilincinin toplumda yaygınlaş-

tırılması sağlanmıştır. 

İlişkilerin küreselleştiği günümüzün dünyasında ticarî sigortanın bulunmaması 

büyük bir risk oluşturmaktadır. Bu ise, ekonomik bakımdan Müslümanların mağlup 

olması sonucunu doğurur. Ekonomik açıdan mağlup olan milletlerin ise, hiçbir sa-

hada üstünlüğünden söz edilemez. Dolayısıyla sigorta, İslâm toplumu için de vazge-

çilmez bir olgudur. 

Akitlerde asıl olan caiz olmasıdır; İslâm’ın kabul ettiği temel prensiplere muhalif 

unsur ihtiva etmeyen ve akitlerde bulunması gereken unsur ve şartların tamamını 

barındıran akitler sahihtir. Buna göre, Hz. Peygamber (s.a.) döneminde ve müçtehit 

imamların yaşadığı asırlarda bilinmeyen ve yakın zamanlarda İslâm dünyasına giren 

sigortanın da, bahsedilen unsur ve şartları taşıması durumunda caiz olduğunu söy-

lemek gerekir.  

Devletin, kamu yararına hukukî ve idarî düzenlemeler yapma ve bu tür faaliyet-

leri teşvik etme görevi bulunmaktadır. Bu amaçla devlet, bütçeden ödenek ayırarak 

kamu yararına faaliyetleri teşvik edebilir. Bu çerçeveden olarak devlet, tasarrufları 

teşvik amacıyla bireysel emeklilik sistemine dâhil olanlara katkı sağlayabilir. Dolayı-

sıyla bu sisteme giren kimselerin devlet katkısını alması caizdir. 

Buraya kadar yapılan açıklamalar göz önünde bulundurulduğunda, şöyle bir so-

nuca varılması mümkündür: 

a) Faiz kapsamına girmediği ve kendisindeki belirsizlik akdi ifsat edecek ölçüde 

olmadığı için, birikimsiz hayat sigortası yaptırılmasında sakınca yoktur. 

b) Birikimli hayat sigortaları ile bireysel emeklilik sistemlerinde; 

Primlerin helal olan alanlarda değerlendirilmesi şartıyla; 

i) Süre sonunda bu prim ve nemaların defaten veya belirli bir plan çerçevesinde 

geri ödenmesi,  

ii) Prim ve nemalarının tamamı veya bir kısmının şirkette bırakılıp, maaş olarak 

gelir payı alınması, 

Caizdir. Dolayısıyla bu özellikleri taşıyan birikimli hayat sigortası yaptırılması 

veya bireysel emeklilik sistemine girilmesinde sakınca yoktur. Buna karşılık; 



Hayat Sigortaları ve Bireysel Emeklilik Sistemi 337 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 313-338 

iii) Primlerin dinen meşru olmayan alanlarda nemalandırılması, 

iv) Sürenin sonunda primlerin ve nemalarının tamamı veya bir kısmının şirkette 

bırakılıp maktu bir maaş bağlanması ise, 

Caiz değildir. 
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Öz 

XV. yüzyılda Osmanlı Devleti’inde yaşamış olan Cemâlettin el-Aksarayî’nin (ö. 

899/1494) doğum tarihi ve öğrenim hayatına dair bilgiler ne yazık ki yoktur. Ancak 

verdiği eserlerden onun bilgi ve birikim açısından müktesebâtının geniş olduğu görül-

mektedir. Zinciriye Medresesi’nde müderrislik yapan el-Aksarayî’nin hadis, tefsir, fıkıh, 

Arap dili ve tıp ilimlerinde mahir olduğu görülmektedir. Risâle fî hadis “İnnallâhe Teâlâ 

halaka Âdeme ala sûretihîi”, Faslun fî âdâbi’z-zikr, Risâletu’r-rahîmiyye, Şerhu erbaîne 

hadisen kutsiyyen ve Kırk Hadis onun önemli eserlerindendir. Biz bu çalışmamızda 

onun hadis ilmine dair Kırk Hadis adı altında telif etmiş olduğu ve hâlen yazma eser 

olarak kütüphanelerimizde yer alan ve tasavvufi bir üslupla şerh ettiği Şerhu erbaîne 

hadisen kutsiyyen isimli eserinde yer verdiği hadislerin tahricini yapıp eserindeki me-

todunu inceleyerek onun ilmi kişiliğini ortaya koymaya çalışacağız. 

Anahtar Kelimeler: Muhammed b. Mahmud el-Aksarayî, Hadis, Kırk Hadis, Kudsî 

Hadis, Şerh. 

Muhammed b. Mahmud Jamal al-Din al-Halwatî and His Manuscript Titled The 

annotation of forty hadith qudsy 

Abstract 

We don’t unfortunately have information about the birth and education of Jamal al-

Din Aksarayī who lived in the XV century in the Ottoman State. However, the works 

shows that he was a very knowledgeable person. Al Aksarayi, who worked as a mudar-

ris in Zinciriyye Madrasah, was capable of hadith, interpretation, jurisprudence, Arabic 

language and medicine. He has some works as: Risâle fî Hadiths “Innallāha Taālā 

khalaka âdama alā suretihi”, Risāletu’r-Rahīmiyye, Sharh Forty Hadīths, Forthy 
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Hadīth. Aksarayi’s work titled Forty Hadīth and interpreted by him with a mystical 

method and currently located as a manuscript in libraries will be studied in this article. 

And we will try to demonstrate his scientific personality by showing the sources of 

hadiths which he used and examining his method. 

Keywords: Muhammed b. Mahmud Camal al-dīn al-Aksarayī, Hadith, Forthy Hadith, 

Divine Hadith, Annotation. 

 

GİRİŞ 

Çalışmamıza önce genel olarak kırk hadis türü ve edebiyatı ve Muhammed b. 

Mahmûd el-Aksarayî’nin hayatına kısaca değindikten sonra kudsî hadislere dair telif 

etmiş olduğu eseri ve metodu üzerinde duracağız. 

Kırk hadisle alâkalı çalışmaların II. (VIII) asrın sonlarına doğru ortaya çıktığı ve 

bu sahada ilk eser veren kişinin Abdullah b. el-Mübârek (ö. 181/797) olduğu bilin-

mektedir. Kırk hadise dair çalışmalar içerisinde Nevevî’nin (ö. 676/1278) çalışması, 

diğer çalışmalara nasip olmayan bir şöhrete kavuşmuştur. Âlimlerin bu sahada ol-

dukça fazla eser vermelerinin sebebi, Muhammed b. Mahmûd el-Aksarayî’nin de 

dikkat çektiği gibi, Resûl-i Ekrem’den (s.a.v.) nakledilen “Ümmetimden kim kırk ha-

dis ezberlerse kıyamette fakîh olarak diriltilir”1 hadisidir.  

Üzerinde çalıştığımız kudsî hadis mecmuasının hangi el-Aksarayî’ye ait olduğu 

tartışmalıdır. Problemin müellif isimlerinin kaydından kaynaklandığını düşünmekte-

yiz. Elimizdeki nüshada müellif ismi Muhammed b. Mahmûd Cemâlü’l-mille ve’d-din 

el-Aksarayî şeklinde kaydedilmiştir. Kayıtlarda bu farklılık olsa da bu eserlerin ortak 

noktası, eserin yazılış zamanının“Sultan Bâyezid b. Muhammed” dönemi olarak ve-

rilmesidir. Başka bir ifade ile eser II. Bâyezid (ö. 918/1512) zamanında yazılmıştır. 

Hâlbuki Cemâleddîn el-Aksarayî, Murat Hüdevendigar (ö. 791/1389) zamanında ya-

şamıştır. Bundan dolayı tespit edebildiğimiz kırk hadislerin Cemâl el-Halvetî’ye ait 

olması gerekmektedir. Yine Şerhu hadisi innallâhe halaka Âdem’e alâ sûretihi isimli 

eserin de Cemâleddin el-Aksarayî’ye değil, Cemâl el-Halvetî’ye ait olduğunu düşün-

mekteyiz. Zira üslûb tamamen el-Halvetî’nin üslûbudur. Bu eserin iki nüshasında da 

Muhammed b. Mahmûd b. Cemâlü’l-mille ve’d-din el-Aksarayî ismi yer almaktadır. 

“Cemâlü’l-mille ve’d-din el-Aksarayî” nisbesinin bibliyograf Bursalı Mehmet Tahir 

Efendi’yi (ö. 1344/1925) ve Bağdatlı İsmail Paşa’yı (ö. 1339/1920) yanıltmış olma-

lıdır. 

                                                             
1  Rivayetin birçok tariki olmasına rağmen hiçbiri sahih değildir. Darekutnî hadisin “zayıf” olduğunu bildir-

miş, Nevevî de zayıflığı konusunda ittifak olduğunu ifade etmiştir. Bk. Darekutnî, Ebu’l-Hasen Ali b. Ömer 

b. Ahmed b. Mehdî; el-İlelu’l-vâride fi ehadisi’n-nebeviyye, thk. Zeminullah es-Silefî, Daru Tayyibe, Riyad 
1424/2003, VI, 33; Aclunî, Keşfu’l-hafa ve müzili’l-ilbâs amma iştehere mine’l-ehâdis alâ elsineti’n-nâs, 

Dâru İhyai Turasi’l-Arabî, Kahire 1351, II, 220 (2463); Elbanî ise hadis hakkında “mevzu” der. bk. Silsi-

letu’l-ehâdisi’d-daife ve’l-mevdûa ve eseruha’s-seyyii fi’l-Ümme, Dâru’l-meârif, Riyad 2002, X, 97 

(4589). 
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Kullanmış olduğumuz nüsha ve çalışma metodumuza gelince Şerhu Erbaîne 

Hadisen Kudsiyyen adlı eserin telif edildiği dönemin, Sultan Bâyezid b. Muhammed 

dönemi olduğunu görmekteyiz. Bir mecmua içerisinde iki eserden oluşan eser, Sü-

leymaniye Kütüphanesi Esat Efendi 314/1’de kayıtlıdır. Mecmuadaki bir diğer eser 

ise el-Kelimetü li tuhfeti bi esrâri’l-besmele isimli risâledir. Eserin istinsah tarihi 

cemâziyelevvelin sonlarına doğru, cumartesi günü öğlen saatlerinde 1026/1617 

olarak belirtilmiştir. Müstensihi ise Mustafa b. Ömer’dir.2 Çalışmamızı Esat Efendi 

nüshasından yararlanarak yaptık. Esas aldığımız nüsha dışındaki farklı iki nüshayı 

da gördüğümümüzü belirtmek isteriz. Gayemiz bir tahkik çalışması olmayıp sadece 

el-Aksarayî’nin şerh metodunu ortaya koymaktır. Tahkik çalışması zaten yüksek li-

sans tezi olarak çalışılmıştır.3 Ancak söz konusu tezde sadece üç nüsha üzerinde 

durulmuş, diğer nüshaların dikkate alınmadığı görülmüştür. 

Makalede öncelikle okuyucu tarafından daha iyi anlaşılması için eserde yer alan 

hadisleri tercüme ettik. Daha sonra hadislerin hangi eserlerde yer aldığını dipnot-

larda gösterdik. Zira bu, değerlendirme ve sonuç bölümü için önem arz etmektedir. 

Hadis Kütüb-i Sitte gibi asıl kaynaklarda yer alıyorsa bunları vermekle yetindik, şayet 

onlarda yer almıyorsa tâli kaynaklara müracaat ettik. Bulabildiklerimize işaret ettik, 

bulamadıklarımıza ise “kaynaklarda ulaşamadık” veya benzeri ifadelerle bu duruma 

dikkat çektik. Müellif, hadisleri verirken senetleri vermediği gibi birçoğunda ilk ravi-

leri de zikretmemiştir. Biz bu eksikliği gidermek için hadislerin râvilerini zikrederek 

verdik. Çalışmamızın son kısmında Muhammed b. Mahmûd el-Aksarayî’nin eserin-

deki şerh metodu üzerinde durup bunu değerlendirdik.  

Bu kısa bilgiden sonra müellifimizin yaşadığı asra bakabiliriz.  

1. YAŞADIĞI ASIR 

Muhammed b. Mahmud el-Aksarayî (ö. 899/1494) XV. yüzyılda yaşamıştır. Onu 

daha yakından tanıyabilmek için yaşadığı asra göz atmamız yerinde olacaktır.  

1.1. Siyasî durum 

XV. yüzyılın başından itibaren Osmanlı Devleti, Anadolu’da siyasî birliğini sağla-

mıştır. Ne var ki 1402 yılında Timur’la (ö. 808/1405) yapılan Ankara Savaşı’ında 

Yıldırım Bâyazid’in (ö. 806/1403) yenilmesiyle birlikte Anadolu’nun siyasî birliği yine 

bozulmuş, on yıl boyunca Osmanlı Devleti fetret dönemi yaşamış, Mehmed Çelebi 

(ö. 824/1421), Musa Çelebi (ö. 816/1413), İsâ Çelebi (ö. 809/1406) ve Süleyman 

Çelebi (ö. 814/1411) arasında saltanat kavgaları yaşanmıştır.4 

                                                             
2  Diğer nüshalar için bk. Amasya Beyazıt İl Halk Kütüphanesi, nu: 873; Manisa İl Halk Kütüphanesi nu: 

2963; Manisa Zeynelzâde, nu: 1509. 
3  Kencik, Ali Rıza, Cemalettin Aksarâyî Ve Ona Nispet Edilen “Erbaun Hadisen” Adlı Eserin Tahkiki, Basıl-

mamış Yüksek Lisans tezi, Selçuk Ünversitesi Sosyal Bililimler Enstitüsü, Konya, 2009, 
4  Uzunçarşılı, İsmail Hakkı, Büyük Osmanlı Tarihi, yy. ty., II, 44. 
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Fatih Sultan Mehmed’in (II. Mehmed) 3 Mayıs 1481’de vefatından5 sonra, II. 

Bâyezid (ö. 918/1512) tahta geçmiştir. II. Bâyezid, bir yandan kardeşi Cem Sultan’la 

(ö. 900/1495) mücadele ederken bir yandan da Kili6 ve Akkirman7 (1484) gibi yerler 

fethedilmiş, 1495’de Boğdan8 hâkimiyet altına alınmış ve 1498’de İnebahtı9 Savaşı 

kazanılmıştır.10 

1.2. İlmi durum 

Osmanlıda ilk medrese, Orhan Gazi (ö. 761/1360) tarafından 1331 yılında İz-

nik’te kurulmuştur.11 XIV. yüzyılın sonlarında İznik Medresesi birinci dereceyi kaybet-

miş ve Bursa medreseleri öne geçmiştir. XV. yüzyılın ilk çeyreğinden itibaren Edirne 

başkent olduktan sonra Bursa medreseleri de tâli duruma düşmüştür. II. Murad’ın 

(ö. 855/1451) Edirne’de yaptırmış olduğu camii, imarethâne, muallimhâane, misa-

firhâne ve mevlevîhaneden başka yaptırmış olduğu “yüz akçe yevmiyeli medrese” 

ve “elli akçe yevmiyeli dâru’l-hadis” medresesi ilk sırayı almıştır. Edirne’deki medre-

seler Fatih’in İstanbul’da yaptırdığı Sahn-ı Semân medreselerine kadar ilk sıradaki 

yerini muhafaza etmiştir.12 

2. MÜELLİFİN HAYATI  

Tam adı, Ebu’l-Fuyûzât Muhammed b. Hamîduddin b. Mahmûd b. Muhammed 

b. Cemâleddin el-Aksarayî’dir13 (ö.1494) Ancak el-Aksarayî’nin adı, muhtelif kaynak-

larda farklı şekillerde geçmektedir.14 isimlerde farklılık olsa da ismi üzerinde çalıştı-

ğımız eserde Muhammed b. Mahmûd Cemâlü’l-Mille ve’d-Dîn el-Aksarayî olarak yer 

                                                             
5  Uzunçarşılı, Büyük Osmanlı Tarihi, II, 143-44. 
6  Bugün Ukrayna Cumhuriyeti sınırları içinde bulunan tarihî kale ve şehir. Romence’de Chilia (Kilya) adıyla 

anılır. Tuna nehrinin denize dökülürken oluşturduğu üç koldan biri olan en kuzeydeki Kili kolunun sol 

kıyısında bulunmaktadır. Bk. Maxim, Mihai, “Kili”, DİA, Ankara 2002, XXVI, 1-3. 
7  Ukrayna Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti’nin Odesa eyaletinde bir şehir. Dinyester nehrinin Karadeniz’e 

döküldüğü yerde, önü sonradan kapanarak kıyı gölü haline gelen bir körfezin sağ kenarında bulunmak-

tadır. Bk. Bilge, Mustafa L., “Akkirman”, DİA, İstanbul 1989, II, 269-270. 
8  Romanya’nın Moldavya bölgesine Osmanlı döneminde verilen ad. Bk. Özcan, Abdülkadir, “Boğdan”, DİA, 

İstanbul 1992, VI, 269-271. 
9  Yunanistan’da Korint körfezinde Navpaktos kasabasının Osmanlılar dönemindeki adı. Epakto, Lepanto 

adlarıyla da anılan kasaba Korint körfezi girişinde, Mora yarımadasındaki Patras (Balyabadra) şehrinin 

karşısındaki Yunan ana karası kıyısında yer almakta olup bugün 8000 nüfuslu küçük bir yerleşim yeri 

durumundadır. Bk. Kiel, Machiel, “İnebahtı”, DİA, İstanbul 2000, XXII, 285-287. 
10 Uzunçarşılı, Büyük Osmanlı Tarihi, II, 217. 
11 Osmanlıda medreseler ve okutulan dersler için bk: Hızlı, Mefail, “Osmanlı Medreselerinde Okutulan Ders-

ler ve Eserler”, Uludağ Ünv. İlahiyat Fakültesi Dergisi, Bursa, XVII/I (2008): 26. 
12 Uzunçarşılı, Büyük Osmanlı Tarihi, I, s.523. 
13 Tayşi, Mehmed Serhan; “Cemâl-î Halvetî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstanbul 1993, VII, 

302; Öngören Reşat, Osmanlılarda Tasavvuf Anadolu’da Sûfîler Devlet ve Ulema (XVI Yüzyıl); İstanbul 

2000, s.43. 
14 Bk. Cemal Halvetî ve Çelebi Halife isimlendirmesi için bk. Abdurrahman Câmiî, Nefahâtu’l-üns min ha-

darâti’l-kuds, çev. Lâmiî Çelebi, İstanbul 1980, s.579; Taşköprüzade Ebu’l-Hayr İsâmuddin Ahmed 

Efendi, eş-Şekâikun-numâniye fi ulemâi’d-devleti’l-osmâniyye, thk. Ahmet Sübhi Furat, İstanbul Üniver-

sitesi Edebiyat Fakültesi Basımevi, I. bs., İstanbul 1985, s. 267; Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellif-

leri, Matbaa-i Amire, İstanbul 1333, I, 51; Bilmen Ömer Nasuhi, Büyük Tefsir Tarihi Tabakatu’l müfessi-
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almaktadır. Kaynaklarda ailesi hakkında fazla bir bilginin yer almadığı müellif, 

Cemâleddin el-Aksarayî’nin soyundan gelmektedir. el-Aksarayî nesep yönünden Fah-

ruddin Râzî’ye ulaşmaktadır. Doğum tarihi ve nerede doğduğu hakkında kesin bir 

bilgi yoktur. Kimileri aslen Karamanlı olup Amasya’da doğduğunu ifade ederken15 

kimi müellifler de onun Aksaray doğumlu olduğunu ileri sürmüşlerdir.16 

Bununla birlikte aslen Aksaraylı olan Cemâlî ailesinin neredeyse tüm fertlerinin 

Amasya’da yollarının kesiştiğini görmekteyiz. Cemâlîler için bu şehrin önemi, büyük 

dedesini Cemâleddin el-Aksarayî’den kaynaklandığı düşünülmektedir. Dedesinin Ak-

saray’a dönmesinden sonra Amasya, ailenin diğer fertleri için bilinen bir yerdir.  

Amasya’nın cazibe merkezi olması, şehzadeler şehri olarak tanınmasının yanı 

sıra ilmî hayatta medreselerinin önemli bir yeri olmasından kaynaklanmaktadır. 

Özellikle de şehzadeliği Amasya’da geçen II. Bâyezid’in ilme ve ulemâya önem ver-

mesi, şehri cazibe merkezi haline getirmiştir.17 Müellifimiz Cemâl el-Aksarayî ve diğer 

Cemâlîler II. Bâyezid’in padişah olmasından sonra onun daveti üzerine 1485 yılında 

İstanbul’a gelmişlerdir.18 Cemâl el-Aksarayî, İstanbul’a gelince Koca Mustafa Paşa(ö. 

918/1512) tarafından kendisi için yaptırılan dergâhta postnişin olarak irşad vazife-

sini devam ettirmiştir.19 Kendisi Halvetîliğin İstanbul’daki ilk önemli temsilcisidir. XV. 

yüzyılda Halvetîlik, Kadirîlik ve Mevlevîlik tarikatları Osmanlı’da yayılmaya başlamış-

tır. 

Cemâlî ailesi, II. Bâyezid, Yavuz (926/1520) ve Kanuni (974/1566) dönemle-

rinde topluma önemli katkılarda bulunmuşlar ve devlet adamı olarak hizmet etmiş-

lerdir. Cemal el-Halvetî tasavvuf alanında, oğlu Pîrî Mehmed Paşa (940/1533) idare 

                                                             
rin, Bilmen Yayınevi, İstanbul 1974, II, 617; Ateş Süleyman, İşari Tefsir Okulu, Ankara Üniversitesi İlahi-

yat Fakültesi, Ankara 1974, s. 224; Tayşi, “Cemâl-î Halvetî”, s. 302; Muhammed Cemâlî ismi için: Meh-

med Süreyya, Sicill-i Osmanî yahut Tezkire-i meşâhir-i osmaniyye, (The Ottoman Biography), I. bs., İstan-

bul 1971, IV, 105; Çelebi Halife eş-Şeyh Muhammed b. Muhammed el-Cemâlî el-Halvetî er-Rûmî ismi 

için bk. Bağdatlı İsmail Paşa, İdâhu’l-meknûn fi’z-zeyl alâ keşfi’z-zunûn an esâmii’l-kutub ve’l-funûn, Milli 
Eğitim Bakanlığı, Ankara 1971, II, 510; Cemâleddin Karamânî ve Çelebi Karamânî için: Camiî, Nefa-

hatu’l-Üns Min Hadarati’l-Kuds, çev. Abdulkadir Akçiçek, Huzur Yayınevi, 2013, s. 579; Ahmed Rıfat 

Efendi (Yaglıkçızâde), Lügât-ı tarihiyye ve coğrafiyye, Mahmut Bey Matbaası, İstanbul 1299, III, 44; Çe-

lebi Halife Muhammed Cemâleddin Halvetî için bk. Rıfat Efendi, Lügât-ı tarihiyye, Mahmut Bey Matbaası, 

İstanbul 1895 ,III, 44; Muhammed b. Muhammed el-Cemâlî el-Bekrî el-Halvetî er-Rumî için: Kehhâle 

Ömer Rıza, Mu’cemi’l-müellifîn (Terâcimu Musannifi’l-kutubi’l-arabiyye ), Daru’l-kütübi’l-ilmiyye, I. bs., 

Beyrut 1957, XI, 203; İsmail b. Abdillah er-Rûmî es-Sûfî el-Halvetî Cemâleddin ismi için: Zirikli Hayreddin, 
el-A’lâm kâmûsu terâcimi li eşheri’r-ricâl ve’n-nisâ, Daru’l-ilim, II. bs., Kahire 1976, I, 315. 

15 Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 51; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, II, 617; Ateş, İşari Tefsir Okulu, s. 

224. 
16 Yusuf b. Yakub, Menâkıbı şerif ve tarikatname-i piran ve meşayihi tarikat-ı aliye-i halvetiyye, İstanbul 

1290, s.16; Tayşi; “Cemâl-î Halvetî”, s. 302. 
17 Hüseyin Hüsameddin, Amasya Tarihi, Hikmet Matbaası, I. bs., İstanbul 1927, III, 227. 
18 Küçükdağ Yusuf, II. Bayezid Yavuz ve Kanunî Devirlerinde Cemalî Ailesi, PRS Perek Yayıncılık, İstanbul 

1995, s. 166. 
19 Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 151; Ateş; İşari Tefsir Okulu, s. 224; Tayşi, “Cemal Halveti”, s. 302. 
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alanında ve amcazadesi Zenbilli Ali Efendi (932/1526) ilmi alanda temâyüz etmiş-

ler, döneminin sultanlarına ve devlete yön vermişlerdir.20 

Muhammed b. Mahmûd el-Aksarayî’nin vefat tarihi hakkında kesin bir bilgi bu-

lunmamaktadır. O, padişah II. Bâyezid (1481-1512) tarafından veba hastalığına ya-

kalananlara dua etmesi için kırk dervişiyle birlikte hacca gönderilmiş, ancak yolda 

Tebük korusu21 denilen mevkiide, 899/1493-94 yılında vefat etmiş ve vasiyeti üze-

rine hacıların yol güzergâhı üzerine defnolunmuştur.22 

3. ESERLERİ 

Müellifimiz Osmanlı döneminde çok eser veren sûfîlerden birisidir. Eserlerinin 

sayısı yirmi23 veya yirmi bir24 civarındadır. Bu eserlerden bazıları şunlardır: 

a. er-Risâletü’l-kevseriyye fî beyâni te’vîli esrâri’l-Kur’ân 

b. Envâru’l-kulûb li talebi rü’yeti’l- mahbûb 

c. Risâle fî beyâni esrâri’l-vudûi’z-zâhiriyye ve’l-ma’neviyye  

d. Risâletu’r-rahîmiyye 

e. Şerhu erbaîne hadîsen kudsiyyen 

f. Te’vilâtu erbaîne hadîsen 

g. Risâle fî hadis “İnnallâhe Teâlâ halaka Âdeme alâ sûretihi” 

h. Esrâru’l-ilâhiyye 

i. Faslun fî âdâbi’z-zikr. 

Bibliyograf Mehmed Tahir, bizzat gördüğü bu eserler hakkında “Eserlerinden 

bizzat gördüğüm bilhassa Tefsir Risâlesi ile Hadis-i Erbaîn Şerhi ve Sa‘d Kelime-i 

İmam-ı Ali Şerhi gerçekten muhakkikkâne ve ârifânedir”25 demektedir. 

Şerhu Erbaîne Hadisen Kudsiyyen isimli eserde de görüleceği gibi bu eser 

Cemâleddin el-Aksarayî’ye ait değil Ebu’l-Fuyûzât Muhammed b. Hamîduddin b. 

Mahmûd b. Muhammed b. Cemâleddin el-Aksarayî’ye aittir. Aşağıda görüleceği gibi 

müellif hadisleri tamamen tasavvufi bir metotla şerh etmiştir. Halbuki Cemâleddin 

Aksarayî’nin tasavvufi bir yönü yoktur. Bundan dolayı mezkûr eser, kendi soyundan 

gelen ve Halvetî şeyhi olan Ebü’l-Fuyûzât Muhammed b. Hamîdüddin b. Mahmûd’a 

ait bir risâledir. 

j. Şerhu erbaîne hadisen kudsiyyen 

                                                             
20 Küçükdağ; II. Bayezid Yavuz ve Kanunî Devirlerinde Cemalî Ailesi, s. 28. 
21 Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 51; Tayşi; “Cemal Halveti”, s. 302. 
22 Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 51; Ateş; İşari Tefsir Okulu, s. 224. Vefat tarihi hakkında farklı 

görüşler yer almaktadır. Bilmen; Büyük Tefsir Tarihi, II, 617; Kehhale, Mu’cemi’l-müellifîn, XI, 203. 
23 Tayşi, “Cemâl-î Halvetî”, ss. 302, 303. 
24 Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 52. 
25 Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, I, 52. 
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el-Aksarayî’nin çalışmamaza konu olan eseridir. Girişte de ifade ettiğimizden 

aynı bilgileri tekrar emeyeceğiz. Şu kadarınıı ifade edelim ki el-Aksarayî, şerhinde 

“hadis-i kudsiye dair 40 hadis ve âsâr’ı cem edeceğini ve bu hadisleri tasavvufi bir 

metotla tevil ederek hassas bir şekilde şerh yapacağını” ifade etmektedir.26 O, ama-

cını ve metodunu “Allah’ın izniyle ulemâ ve fudelâ’nın metotlarını meslek edinerek 

40 hadis sahasında eser telif eden âriflere ve evliyâya benzemek için hadislerin es-

rarını beyan ettim” diyerek açıklamaktadır. 

4. KIRK KUDSÎ HADİS TERCÜMESİ 

Aşağıda Şerhu Erbaîne Hadisen Kudsiyyen adlı eserde yer verilen kudsî hadis-

lerin metinlerini kaydedip tercümesini verecek ve hadislerin tahricini yapacağız. Kay-

nağını tespit edemediğimiz hadislere de dipnotlarda işaret edeceğiz. 

[2a] Hadis no: 1 

ثَنِّ اللَّيْثُ،ّقاَلَ:ّحَدَّ ثَ نَاّ ثَ نَاّعَبْدُّاللََِّّّبْنُّيوُسُفَ،ّحَدَّ طَّلِبِ،ّعَنّْأَّحَدَّ
ُ
نَسِّبْنِّمَالِكٍّرَضِيَّّابْنُّالهاَدِ،ّعَنّْعَمْروٍ،ّمَوْلََّالم

ّاللَََّّّقاَلَ:ّإِذَاّابْ تَ لَيْتُّعَبْدِيّبَِِبِيبَ ت َّعَلَيْهِّوَسَلَّمَّيَ قُولُّاللََُّّّعَنْهُ،ّقاَلَ:ّسََِعْتُّالنَّبَِّّصَلَّىّاُللهّ عَوَّضْتُهُّمِن ْهُمَاّ.“يْهِّفَصَبَََ،ّ:ّإِنَّ
 .الجنََّةَّ

“Kulumu iki sevdiği şeyle imtihan ettiğimde o sabrederse, sabrettiği bu iki şey 

karşılığında ona cenneti veririm.”27 

Müellif, hadisin râvisi olarak Enes b. Mâlik’i vermiştir. Ayrıca bu rivayeti 

Buhârî’den aldığını belirtmiştir. 

[2b] Hadis no: 2 
ّلقَِاءَهُ،ّأَحْبَ بْتُّّائِيلقَِّّالْعَبْدُّّأَحَبَّّّإِذَا:ّوَجَلَّّّعَزَّّّاللهُّّقاَلَّ:ّمَّوَسَلَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللهِّّرَسُولُّّقاَلَّ:ّقاَلَّّهُرَيْ رَةَ،ّأَبِّّعَنّْ

 .لقَِاءَهُّّكَرهِْتُّّّلقَِائِيّالْعَبْدُّّكَرهَِّّّوَإِذَا

“Kulum bana kavuşmayı sevdiğinde ben de onun kavuşmasını severim, şayet 

bana kavuşmayı sevmezse onun kavuşmasından hoşlanmam.”28 

                                                             
26 Aksarayî, Şerhu erbaîne hadisen kutsiyyen, Süleymaniye Kütüphanesi Esat Efendi Bölümü nu: 314, 2/a. 
27 Buhârî, Muhammed b. İsmail el-Cu’fi, el-Camiu’s-sahîh, thk. Muhammed Zuheyr b. Nâsır en-Nâsır, Daru 

Tavki’n-Necat, 1422, I. bs., VII, 116 (5653); Ahmed b. Hanbel Ebû Abdillah eş-Şeybânî, Müsned, thk. 
Şuayb Arnavud vd., Kontrol Abdullah b. Abdilmuhsin Türkî, Müssesetü’r-Risâle, I. bs., 2001, XIX, 449 

(12467) (Hadis sahîhtir.); Ebû Ya’la, Ahmed b. Ali b. el-Müsennâ b. Yahya b. İsa b. Hilâl et-Temimî el-

Mevsılî, Müsned-i Ebi Ya’lâ, thk. Hüseyin Selim Esed, Dâru’l-Me’mûn li’t-Türâs, I. bs., Dımeşk 

1984/1404, XI, 225 (6339). Muhakkik isnadının hasen olduğunu söylemektedir; Taberâni, Süleyman 

b. Ahmed b. Eyub el-Lahmî eş-Şamî, el-Mu’cemu’l-evsât, thk. Târık b. Ivâdillah Abdulmuhsin b. İbrahim, 

Dâru’l-Harameyn, Kahire, 1415, I, 86 (250); Beyhakî, Ahmed b. el-Hüseyin b. Ali b. Musa el-Hüsrevverdî 

el-Horasanî Ebû Bekr, es-Sünenü’l-kübrâ, thk. Muhammed Abdulkadir Atâ, Mektebetu Dâru’l-Bâz, III. 

bs., Beyrut 2003/1424, III, 525 (6552). 
28 Ahmed b. Hanbel, Müsned, XV, 510 (9822). Hadisin sahîh, isnadının hasen olduğunu tahkik edenler 

söylemiştir: Begavî, Ebû Muhammed Hüseyin b. Mesud b. Muhammed b. Ferrâ, Şerhu’s-sünne, thk. Şu-

ayb Arnavud-Muhammed Zuheyr Şaviş, Mektebetü’l-İslamî, III. bs., Dımeşk- Beyrut 1983/1403, V, 262 

(1448). Müellif hadisin “sahîh” olduğunu söyler: Ebû Ya‘lâ, Müsned, VI, 375 (3711). Muhakkik isnadının 

“sahîh” olduğunu söyler. 
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Müellif hadisin sahâbî râvisi olarak Ebû Hüreyre’yi zikretmiştir. 

 [2b] Hadis no: 3 

ّوَجَلَّّ وَقاَلَّرَسُولُّاِللهّصَلَّىّاللهُّعَلَيْهِّوَسَلَّمَ: ّبِذِراَعٍ،ّوَإِذَاّتَ لَقَّانِّبِذِراَعٍ،ّّقاَلَ:ّإِذَاّتَ لَقَّانِّعَبْدِيّبِشِبٍَْ،ّتَ لَقَّي ْتهُُّإِنَّّاللهَّعَزَّ
تُهُّببِاَعٍ،ّوَّ تُهُّإِذَاّتَ لَقَّانِّببَِاعٍ،ّجِئ ْتُهُّتَ لَقَّي ْ   .بِِسَْرعََّّجِئ ْ

Allah Teâlâ şöyle buyurdu: “Bir kimse bana bir karış yaklaşırsa ben ona bir arşın 

yaklaşırım. Bir kimse bana bir arşın yaklaşırsa ben ona bir kulaç yaklaşırım. Bir 

kimse bana yürüyerek gelirse ben ona koşarak giderim.”29 

Müellif hadisin râvisi olarak Ebû Hüreyre’yi kaydetmiştir. 

[2b] Hadis no: 4 

ّعَلَيْهِ،ّتَكْتُ بُوهَاّفَلَّّئَةٍّبِسَي ِّّعَبْدِيّهَمَّّّإِذَا:ّوَجَلَّّّعَزَّّّاللهُّّقاَلَّّ :مَّوَسَلَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللهِّّرَسُولُّّقاَلَّ:ّقاَلَّّهُرَيْ رَةَ،ّأَبِّّعَنّْ
 .رةًّعَشّّْفاَكْتُ بُوهَاّعَمِلَهَاّفإَِنّّْحَسَنَةً،ّفاَكْتُ بُوهَاّهَايَ عْمَلّّْفَ لَمّّْبَِِسَنَةٍّّهَمَّّّوَإِذَاّسَيِ ئَةً،ّفاَكْتُ بُوهَاّعَمِلَهَاّفإَِنّْ

Allah Azze ve Celle şöyle buyurdu: “Şayet kulum bir günah işlemeye niyetlense 

ama yapmasa ona günah yazmam; şayet o günahı işlerse o günahın karşılığını yaza-

rım. Şayet güzel bir iş yapmaya niyetlense ve onu yapmasa da ona sevap yazarım. 

Şayet o güzel işi yaparsa ona on misli sevap yazarım.”30 

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiş, Müslim tarafından 

rivayet edildiğini belirtmiştir. 

[3a] Hadis no: 5 

 .بَشَرٍّّقَ لْبِّّعَلَىّرَّخَطَّّوَلَّّسََِعَتْ،ّأذُُننّّوَلَّّرأََتْ،ّعَيْنّّلَّّمَاّالصَّالِِِيَّّلعِِبَادِيّأَعْدَدْتُّّعَنْهُ،ّاللََُّّّّرَضِيَّّهُرَيْ رَةَّّأَبِّّعَنّْ

Allah Azze ve Celle şöyle buyurdu: “Salih kullarıma hiç bir gözün görmediği, hiç 

bir kulağın işitmediği, hiç bir beşerin kalbinin hatırlamayacağı –şeyler- hazırladım.”31  

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir.  

[3a] Hadis no: 6 

 .وَشِركَْهُّّتَ ركَْتُهُّّغَيِْْي،ّمَعِيّفِيهِّّأَشْرَكَّّمَلًّعَّّعَمِلَّّمَنّّْالشِ رْكِ،ّمِنّالشُّركََاءِّّأَغْنَّّأَنَّ:ّرَيْ رَةَّهُّّأَبِّّعَنّْ

                                                             
29 Müslim b. el-Haccâc el-Kuşeyrî en-Nisâbûrî, el-Müsnedü’s-sahîh, thk. Muhammed Fuad Abdilbakî, Dâru 

İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut ty., IV, 2061 (2675); Ahmed . Hanbel, Müsned, XIII, 517 (8193), XXI, 418 

(14013); Beğavî, Şerhu’s-Sünne, V, 25 (1252). 
30 Müslim, Sahîh, I, 117 (128). Bu eserlerde “seyyie” yerine “hasene” ile hadis devam etmektedir. Tirmizî, 

Sünen, thk: (heyet), Mustafa el-Babi, II. bs., Mısır 1975, V, 265, h. nu: 3073, (hasen-Sahîh); Bezzâr, Ebû 

Bekr Ahmed b. Amr b. Abdilhalik, Müsned, thk. Adil b. Sa’d, el-Ulûm ve’l-Hikem matbaası, Medine-i Mü-

nevvere, I. bs., 1988-2009, XV, 323 (8869); Beyhakî, es-Sünenü’l-kübrâ, X, 98 (11117); İbn Hıbbân, 

Muhammed b. Hıbbân el-Bustî, Sahîh, thk. Şuayb Arnavud, Müessesetü’r-risâle, I.bs., Beyrut, 

1988/1408, II, 104 (380). 
31 Buharî, Sahîh, IV, 118 (3244); VI, 115 (4779); VI, 116 (4780); IX, 144 (7498); Müslim, Sahîh, IV, 2174 

(2824); IV, 2175 (2824); IV, 2175 (2825); Tirmizî, Sünen, V, 346 (3197); İbn Mâce, Ebû Abdillah Mu-

hammed b. Yezîd, Sünen, thk. Muhammed Fuad Abulbâki, Dâru’l-Fikr, Kahire ty., II, 1447(4328); Hu-

meydî, Müsned, thk. Hasen Selim Esed, Dâru’s-Saka, I. bs., Dımeşk, 1996, II, 275 (1167). 
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Allah-ı Tebâreke ve Teâlâ buyurdu: “Ben, bana şirk koşanların şirkinden beriyim. 

Her kim bir bana ortak koşarak bir iş yaparsa onu ve şirkini baş başa bırakırım.”32 

Müellif hadisin râvisi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir. 

[3a] Hadis no: 7 

ثَ نَا ثَ نَاّالْعَلَءِ،ّبْنُّّمَُُمَّدُّّكُرَيْبٍّّّأبَوُّحَدَّ ّقاَلَّ:ّقاَلَّّرَةَ،هُرَي ّّْأَبِّّعَنّّْالَْْصَمِ ،ّبْنِّّيزَيِدَّّعَنّّْبُ رْقاَنَ،ّبْنِّّعْفَرِّجَّّعَنّّْوكَِيعن،ّحَدَّ
 .ذكََرَنِّّإِذَاّعَبْدىِّّمَعَّّوَأَنَّّبِّّعَبْدِيّن ِّظَّّعِنْدَّّأَنَّ:ّيَ قُولُّّاللهَّّإِنَّّ:ّوَسَلَّمَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللهِّّرَسُولُّ

“Ben kulumun zannı üzereyim. Beni zikrettiğinde ben de onunla beraberim.”33 

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir. 

[3b] Hadis no: 8 

 .بهِّأَجْزيِّوَأَنَّّلِّّالصَّوْمَّّإِنَّّ:ّعَنْهُّّاللهُّّرَضِيَّّهُرَيْ رَةَّّأبَِو

Ebû Hüreyre rivayet eder: “Oruç benim içindir. Onun karşılığını ben vereceğim.34 
Görüldüğü gibi bu rivayeti ashaptan Ebû Hüreyre rivayet etmektedirler. 

[3b] Hadis no: 9 

ّّ:عَنْهّاللهُّّرَضِيَّّذرٍّّأبو  .تَظاَلَمُواّفَلَّّأَلَّّبَادِيعِّّعَلىّوَّّنَ فْسِيّعَلَىّالظُّلْمَّّحَرَّمْتُّّإِنِ ِ

“Ben zulmü kendi nefsime ve kullarıma haram kıldım. Dikkat ediniz! Zulmetme-

yiniz... ”35 

                                                             
32 Müslim, Sahîh, IV, 2289 (2985); İbn Mâce, Sünen, II, 1405 (4202); İbn Huzeyme, Ebû Bekr Muhammed 

b. İshâk en-Nisâbûrî, Sahîh, thk. Muhammed Mustafa el-Azamî, Mektebetü’l-İslamî, II.bs., Beyrut 1992, 

II, 67 (938); Taberânî, el-Mucemu’l-evsât, I, 47 (130). 
33 Müslim, Sahîh, IV, 2067 (2675); Tirmizî, Sünen, IV, 596 (2388); İbn Hıbbân, Sahîh, Müessesetü’r-Risâle, 

Beyrut 1993, III, 93 (811); Farklı metni için bk. ثَ نَا ثَ نَاّحَفْصٍ،ّبْنُّّعُمَرُّّحَدَّ ثَ نَاّأَبِ،ّحَدَّ ّأَبِّّعَنّّْصَالِحٍ،ّأَبَّّسََِعْتُّّالَْعْمَشُ،ّحَدَّ
ّنَ فْسِهِّّفِّّذكََرَنِّّفإَِنّّْذكََرَنِ،ّإِذَاّمَعَهُّّوَأَنَّّبِ،ّعَبْدِيّظَن ِّّعِنْدَّّأَنَّ:ّتَ عَالََّّاللََُّّّّيَ قُولُّ”ّ:وَسَلَّمَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّالنَّبُِّّّقاَلَّ:ّلَّقاَّعَنْهُ،ّاللََُّّّّرَضِيَّّهُرَيْ رةََّ
هُمْ،ّخَيٍّّْْمَلٍَّّفِّّذكََرْتهُُّّمَلٍَّّفِّّذكََرَنِّّوَإِنّّْنَ فْسِي،ّفِّّذكََرْتهُُّ ّوَإِنّّْبَعًا،ّإِليَْهِّّتَ قَرَّبْتُّّذِراَعًاّإِلََّّّتَ قَرَّبَّّوَإِنّّْذِراَعًا،ّإِليَْهِّّتَ قَرَّبْتُّّبِشِبٍَّّْإِلََّّّتَ قَرَّبَّّوَإِنّّْمِن ْ

تُهُّّيََْشِيّأَتََنِّ هَرْوَلةًَّّأتََ ي ْ  Buharî, Sahîh, IX, 121 (7405); Müslim, Sahîh, IV, 2061 (2675); Tirmizî, Sünen, V, 581 

(3603); İbn Mâce, Sünen, II, 1255 (3822). 
34 Müslim, Sahîh, II, 807 (1151); Ahmed, Müsned, XII, 96 (7173); İbn Ebî Şeybe, Musannef fi’l- ehâdis ve’l-

asâr, thk. Kemal Yusuf el-Hût, Mektebetü’r-Rüşd, Riyad 1409, II, 272 (893). 
35 Beyhakî, Ahmed b. el-Hüseyin, el-Kadâ ve’l-Kader, thk.Muhammed b. Abdillah Âl-i Âmir, Mektebetu’l-

‘Ubeykan, I. bs., Riyad 2000/1421, I, 269 (380) Hadisin tamamı şu şekildedir: ََّمَامُّّأَخْبََن ّبْنُّّسَهْلُّّالطِ يبِّّأبَوُّالِْْ
ّإِبْ راَهِيمَّّبْنُّّإِسْحَاقُّّن,ّّالْمَدِينُِّّّالرَّحَْنِّّعَبْدِّّبْنِّّمَُُمَّدِّّبْنُّّاللََِّّّّعَبْدُّّن,ّّزيََِدٍّّبْنِّّعَلِي ِّّبْنِّّمَُُمَّدِّّبْنُّّاللََِّّّّعَبْدُّّأن,ّّإِمْلَءًّّاللََُّّّّهُّرَحَِّّسُلَيْمَانَّّبْنِّّمَُُمَّدِّ

ّاللََِّّّّرَسُولِّّعَنّْ,ّّذَر ٍّّأَبِّّعَنّْ,ّّالرَّحَبِ ِّّأَسَْاَءَّّأَبِّّعَنّْ,ّّقِلَبةََّّأَبِّّعَنّْ,ّّقَ تَادَةَّّعَنّْ,ّّيََْيَّّبْنُّّهََّامُّّن,ّّالْوَارِثِّّعَبْدِّّبْنُّّالصَّمَدِّّعَبْدُّّأن,ّّاللْحَنْظلَِيُّّ
ّ»:ّقاَلَّّوَجَلَّّّعَزَّّّرَبِ هِّّعَنّّْيَ رْوِيهِّّوَسَلَّمَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّى ّثَُّّوَالن َّهَارِّّبِللَّيْلِّّيُُْطِئُّّآدَمَّّابْنِّّكُلُّّ,ّّّتَظاَلَمُواّفَلَّّأَلَّّنَ فْسِيّعَلَىّعِبَادِيّيََّّالظُّلْمَّّحَرَّمْتُّّإِنِ ِ

ّأَطْعَمْتُهُّّمَنّّْإِلَّّّجَائعًِاّكَانَّّّوكَُلُّكُمّْ,ّّكَسَوْتهُُّّنّّْمَّّإِلَّّّعَاريًَّّكَانَّّّوكَُلُّكُمّْ,ّّهَدَيْ تُهُّّمَنّّْإِلَّّّضَالًّّكَانَّّّكُلُّككُمّّّْعِبَادِيّيََّ,ّّأبَُلِّّوَلَّّلَهُّّفأََغْفِرُّ,ّّيَسْتَ غْفِرُنِّ
تُهُّّمَنّّْإِلَّّّظَمْآنًّّكَانَّّّوكَُلُّكُمّْ,ّ ّأنََّّّلَوّّْعِبَادِيّيََّّأَسْقِكُمّّْوَاسْتَسْقُونِّ,ّّأطُْعِمْكُمّّْوَاسْتَطْعِمُونِّ,ّّأَكْسُكُمّّْوَاسْتَكْسُونِّ,ّّأَهْدكُِمّّْفاَسْتَ هْدُونِّ,ّّسَقَي ْ

ئًاّمُلْكِيّفِّّيزَيِدُواّلَّّْوَاحِدًاّرَجُلًّّأتَْ قَاكُمّّْقَ لْبِّّعَلَىّوَمَيِ تَكُمّّْوَحَيَّكُمّْ,ّّوكََبِيْكَُمّّْوَصَغِيْكَُمّْ,ّّوَأنُْ ثاَكُمّّْوَذكََركَُمّْ,ّّوَإِنْسَكُممّّْوَجِنَّكُمّْ,ّّوَآخِركَُمّّْأوََّلَكُمّْ ّشَي ْ
ئًاّمُلْكِيّفِّّيَ ن ْقُصّّْلَّّْرَجُلًّّأَكْفَرركُِمّّْقَ لْبِّّعَلَى,ّّوكََبِيْكَُمّّْوَصَغِيْكَُمّْ,ّّوَأنُْ ثاَكُمّّْوَذذكََركَُمّْ,ّّوَإِنْسَكُمّّْوَجِنَّكُمّْ,ّّآخِركَُمّْوَّّأوََّلَكُمّّْأَنَّّّوَلَوّْ,ّ ّمَاّإِلَّّ,ّّشَي ْ
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Müellif bu rivayeti uzunca bir hadisten yukarıda kaydettiğimiz kısmı alarak riva-

yet etmektedir. Hadis, bazı metin farklılıkları ile beraber farklı kaynaklarda da yer 

almaktadır.36 

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Zerr’i vermiştir. 

[4a] Hadis no: 10 

 .ظِلِ يّإِلَّّّظِلَّّّلَّّيَ وْمَّّظِلِ يّفِّّأظُِلُّهُمّّْمَّالْيَ وّّْبَِِلَلِ،ّالْمُتَحَابُّونَّّأيَْنَّ:ّعَنْهُّّاللهُّّرَضِيَّّرَيْ رَةَّهُّّأبَو

Allah (c.c.) kıyamet gününde “Celâlim için birbirlerini sevenler nerede, onları hiç 

bir gölgenin olmadığı bu günde kendi gölgemle gölgelendireceğim”37ّdiyecek. 

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi zikretmiştir. 

[4a] Hadis no: 11 

،نِصّّْعَبْدِيّوَبَيَّّْبَ يْنِّّالصَّلَةَّّقَسَمْتُّ:ّعَنْهُّّاللهُّّرَضِيَّّهريرةّأبو :ّالْعَبْدُّّقاَلَّّإِذَافَّّسَأَلَ،ّمَاّوَلعَِبْدِيّلعَِبْدىِّّنِصْفُهَاّوّفَيِْ
:ّقاَلَّّوَإِذَاّعَبْدِي،ّالََّّّثْنَّأَّ:ّتَ عَالََّّاللهُّّقاَلَّّالرَّحِيمِ،ّالرَّحَْنِّ:ّقاَلَّّإِذَاوَّّعَبْدِي،ّحَِدَنِّ:ّتَ عَالََّّاللهُّّقاَلَّّ،ّالْعَالَمِيَّّرَب ِّّللََِّّّّالِْمَْدُّ
ينِّّيَ وْمِّّمَالِكِّ كَّ:ّقاَلَّّفإَِذَاّعَبْدِيّمَََّدَنِّ:ّقاَلَّّ،ّالدِ  كَّّدُّنَ عْبُّّإِيََّ ّسَأَلَ،ّمَاّوَلعَِبْدِيّدِي،عَبّّْوَبَيَّّْبَ يْنِّّهَذَا:ّقاَلَّّنَسْتَعِيُّّوَإِيََّ
ّوَلعَِبْدِيّلعَِبْدِيّهَذَا:ّالَّقَّّالضَّالِ يَّّوَلَّّعَلَيْهِمّّْالْمَغْضُوبِّّغَيِّّْْيْهِمّْعَلَّّأنَْ عَمْتَّّالَّذينَّّصِرَاطَّّالْمُسْتَقِيمَّّالصِ راَطَّّاهْدِنَّ:ّقاَلَّّفإَِذَا
 .سَأَلَّّمَا

 “Namazı benimle kulum arasında ikiye ayırdım. Kuluma istediği verilir. Kul 

ّالْعَالَمِيَّ“  ”الرَّحَْنِّالرَّحِيمِّ“ deyince Allah Teâlâ: “kulum bana hamdetti” der. Kul ”الِْمَْدُّللََِّّّرَبِ 

deyince Allah Teâlâ: “Kulum beni –güzel bir şekilde- andı” der. Kul: “ِّين ّالدِ  ّيَ وْمِ  ”مَالِكِ

deyince Allah Teâlâ: “kulum beni –en iyi şekilde- övdü” der. Kul: “ُّكَّنَسْتَعِي كَّنَ عْبُدُّوَإِيََّ  ”إِيََّ

deyince Allah (c.c.): “Bu benimle kulum arasındadır. Kuluma istediği verilir.” Kul: 

ّوَلَّالضَّالِ يَّ“ ّالْمَغْضُوبِّعَلَيْهِمْ ّغَيِْْ  :deyince Allah (c.c.) ”اهْدِنَّالصِ راَطَّالْمُسْتَقِيمَّصِراَطَّالَّذينَّأنَْ عَمْتَّعَلَيْهِمْ

“Bu kulum içindir ve kuluma istediği verilir” buyurur.38 

                                                             

الْبَحْرِّّمِنَّّالْمِخْيَطِّّرَأْسُّّيَ ن ْقُصُّ »; el-Adâb, talik. Ebû Abdillah, es-Saîd el-Menduveh, Müessesetü’l-Kütübi’s-Seka-

fiyye, I. bs., Beyrut 1988/1408, I, 341 (847). 

36 Bk.َّّّّحَرَّمْتُّّالظُّلْمَّّعَلَىّنَ فْسِي،ّوَجَعَلْتُهُّّعَلَيْكُمّّْمَُُرَّمًا،ّفَل ،ّقاَلَّ:ّ»قاَلَّّاللََُّّّ:ّيََّّعِبَادِيّإِنِ ِ ،ّعَنّّْأيَُّوبَ،ّعَنّّْأَبِّّقِلَبةََ،ّعَنّّْأَبِّّذَرٍ  أَخْبََنََّّمَعْمَرن
ّّفاَسْتَ غْفِرُونِّّوَالن َّهَارِّّبِللَّيْلِّّتُُْطِئُونَّّإِنَّكُمّّْعِبَادِيّيََّّالْعِبَادَ،ّتَظْلِمُوا نوُبَّّلَكُمُّّأَغْفِرُّّفإَِنِ ِ يعًاّالذُّ ّنَّكُمّْوَجِّّوَآخِركَُمْ،ّأوََّلَكُمّّْأَنَّّّلَوّّْعِبَادِيّيََّّأبَُلِ،ّوَلَّّجََِ

ئًا،ّمُلْكِيّمِنّّْيُ نْقِصّّْلَّّْأفْجركُِمّّْقَ لْبِّّعَلَىّكَانوُاّّوكََبِيْكَُمْ،ّوَصَغِيْكَُمّّْوَإِنْسَكُمْ، ّسَألَوُنِّّوكََبِيْكَُمْ،ّوَصَغِيْكَُمّّْوَإِنْسَكُمْ،ّوَجِنَّكُمّّْوَآخِركَُمْ،ّأوََّلَكُمّّْأَنَّّّوَلَوّّْشَي ْ
هُمّّْرَجُلٍّّلِكُل ِّّفأََعْطيَْتُّ ئًا،ّعِنْدِيّمَِّاّذَلِكَّّيُ نْقِصّّْلَّّْمَسْألَتََهُّّمِن ْ الْبَحْرِّّفِّّيُ غْمَسُّّالْمِخْيَطِّّكَرَأْسِّّّشَي ْ » Mamer b. Raşid, el-Câmi’, thk. 

Habîbu’r-Rahmân el-Azamî, el-Mektebu’l-İslamî, II. bs., Beyrut 1403, XI, 182 (20272); Lafız farlılıklarıyla 

birlikte benzer rivayetler için bk. Müslim, Sahih, IV, 1994 (2577); Bezzâr, Ebû Bekr Ahmed b. Amr, Müs-
ned, IX, 441 (4053); İbn Hibbân, Sahîh, II, 385 (619); Beyhakî, Sünen, VI, 154 (11503). 

37 Müslim, Sahîh, IV, 1988 (2566); Malik b. Enes, Muvatta, thk. M. Fuad Abdulbakî, İstanbul, Çağrı yayınevi, 

1992, II, 952 (13); Ahmed, Müsned, XII, 169 (7232); Beyhakî, Sünen, X, 393 (21067). 
38 Müslim, Sahîh, I, 296 (395); I, 297 (395); Ebû Davud, Süleyman b. el-Eş’as, Sünen, thk. Muhammed 

Muhyiddin Abdilhamid, Dâru’l-Fikr, Beyrut ty., I, 216 (821); Tirmizî, Sünen, V, 201 (2953); Nesâî, Ebû 

Abdirrahman Ahmed b. Şuayb, Sünen, thk. Abdulfettah Ebû Gudde, Mektebetü’l-Matbuati’l-İslamiyye, 

Haleb 1986/1406, II, 135 (909); İbn Mâce, Sünen, II, 1243 (3784); Mâlik b. Enes, Muvatta, I, 84 (39); 

Ahmed, Müsned, XII, 239 (7291). 
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Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi zikretmiştir. 

[4a] Hadis no: 12 

،ّحَتَّّّّوَافِلِّبِلن َّّّإِلََّّّيَ تَ قَرَّبُّّعَبْدِيّزاَلَُّّّوَمَاّ:عَنْهُّّاللهُّّرَضِيَّّهريرةّأبو ّبهِِ،ّيَسْمَعُّّالَّذِيّهُّسََْعَّّكُنْتُّ:ّّأَحْبَ ب ْتُهُّّفإَِذَاّأُحِبَّ
 .بِِاَّيََْشِيّالَّتِّّوَرجِْلَّّبِِاَ،ّيَ بْطِشُّّالَّتِّّوَيَدَهُّّبِهِ،ّيُ بْصِرُّّالَّذِيّوَبَصَرَهُّ

“Kulum Bana nafile ibadetlerle kendisini sevene dek ibadet eder. Onu sevdim 

mi de onun kulağı olur, kulum onunla işitir, gözü olur onunla görür, eli olur onunla 

galip gelir, ayağı olur onunla yürür.”39 

Müellif, hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir. Kaynaklarda mü-

ellifin bu şekilde vermiş olduğu rivayetin metnin evvelinde ve sonunda daha farklı 

bilgiler de yer almaktadır. 

[4b] Hadis no: 13 

 .رْبِّبِلَِّّْبَرَزَنِّّفَ قَدّّْوَليًِاّلِّّعَادَىّمَنّْ:ّاللهُّّرَضِيَّّّهُرَيْ رَةَّّأبو

“Her kim benim veli kuluma düşman olursa, bana harp açmış olur”40 

Müellif hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir. 

[4b] Hadis no: 14 

ّ.عَلَيْكَّّأنُْفقْتنّّماّأنَْفِقّّْآدَمَّّابْنَّّيََّ:ّعَنْهُّّاللهُّّرَضِيَّّهريرةّأبو
“Ey Âdemoğlu sana tasaddukta bulunduğum gibi sen de tasaddukta bulun!”41 

Müellif, hadisin sahâbî râvîsi olarak Ebû Hüreyre’yi vermiştir. 

[4b] Hadis no: 15 

                                                             
39 Bk. Buharî, Sahîh, VIII, 105 (6502)َّّثَنِّّش ثَ نَاّسُلَيْمَانُّّبْنُّّبِلَلٍ،ّحَدَّ ثَ نَاّخَالِدُّّبْنُّّمََْلَدٍ،ّحَدَّ ثَنِّّمَُُمَّدُّّبْنُّّعُثْمَانَّّبْنِّّّكَراَمَةَ،ّحَدَّ حَدَّ

ّآذَنْ تُهُّّفَ قَدّّْوَليًِاّلِّّعَادَىّمَنّْ:ّقاَلَّّاللَََّّّّإِنَّّ:ّ"ّوَسَلَّمَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللََِّّّّرَسُولُّّقاَلَّ:ّقاَلَّّهُرَيْ رةََ،ّأَبِّّعَنّّْعَطاَءٍ،ّعَنّّْنََِرٍ،ّأَبِّّبْنِّّاللََِّّّّعَبْدِّّبْنُّّشَريِكُّ
تُهُّّفإَِذَاّأُحِبَّهُ،ّحَتَّّّّبِلن َّوَافِلِّّإِلََّّّيَ تَ قَرَّبُّّعَبْدِيّيَ زاَلُّّوَمَاّعَلَيْهِ،ّافْتَََضْتُّّمَِّاّإِلََّّّأَحَبَّّّبِشَيْءٍّّعَبْدِيّإِلََّّّتَ قَرَّبَّّوَمَاّبِلِرَْبِ، ّالَّذِيّسََْعَهُّّكُنْتُّ:ّّأَحْبَ ب ْ

ّشَيْءٍّّعَنّّْتَ رَدَّدْتُّّوَمَاّلَُْعِيذَنَّهُ،ّاسْتَ عَاذَنِّّوَلئَِنِّّلَُْعْطِيَ نَّهُ،ّسَألََنِّّوَإِنّّْا،بَِِّّيََْشِيّالَّتِّّوَرجِْلَهُّّبِِاَ،ّيَ بْطِشُّّالَّتِّّوَيَدَهُّّبِهِ،ّيُ بْصِرُّّالَّذِيّوَبَصَرهَُّّبِهِ،ّيَسْمَعُّ
ؤْمِنِ،ّنَ فْسِّّعَنّّْتَ رَدُّدِيّفاَعِلُهُّّأَنَّ

ُ
وْتَّّيَكْرهَُّّالم

َ
مَسَاءَتَهُّّأَكْرهَُّّوَأَنَّّالم  " 

Ma’mer b. Râşid, el-Câmi’, XI, 192 (20301); Ebû Davud, ez-Zühd, thk. Ebû Temîm Yâsir b. İbrahim b. 

Muhammed, Daru’l-Mişkât, I. bs., Halvân 1993/1414, I, 33 (5); Taberânî, el-Mucemu’l-kebir, thk. Hamdî 

b. Abdilmecid es-Silefî, Mektebetü’l-Ulûm, II. bs., Musul 1984, VIII, 206 (7833); Beyhakî, Sünen, III, 482 

(6395); X, 370 (20980); III, 482 (6395); Beyhakî, el-Esmâ ve’s-sıfât, thk. Abdullah b. Muhammed el-

Haşidî, Matbaatu’s-Saâde, I. bs., Cidde 1993/1413, II, 447 (1029); Taberânî, el-Mucemu’l-evsât, I, 192 

(609); Kudâî, Ebû Abdillah Muhammed b. Selâme, Müsnedu’ş-şihâb, Müessetü’r-Risâle, II. bs., Beyrut 
1986, II, 327 (1456). 

40 Bk. Buharî, Sahîh, VII, 62 (5352); Müslim, Sahîh, II, 690 (993); Ahmed, Müsned, XII, 247 (7298); Ebû 

Ya’la, Müsned, XI, 134 (6260). 

41 Buharî’de rivayet ّْأنُْفِق şeklinde gelmektedir. Bu hata müstensih hatasından değil bizzat müellifin kendi-

sinden kaynaklanmaktadır. Bk. Reşit Efendi, 510/a; Esat Efendi, 4/b. 

Buharî, Sahîh, VII, 62 (5352); Aliyu’l-Kârî, Mirkâtul-mefâtihu’l-gayb şerhu mişkâtu’l-mesâbîh, Dâru’l-fikr, 

Beyrut, 2002, IV, 1319 (1862). Hadis hakkında “müttefakun aleyh” demekle beraber bu hadis Müs-

lim’de yer almamaktadır. 
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ّ.مِن ّّتفَرّأنتّلْجْلِكَّّالْشْياَءَّّخَلَقْتُّّوّلجْلىِّّخلقتكّآدَمَّّابنّيَ
“Ey Âdemoğlu seni kendim için, eşyayı da senin için yarattım. Sen ise benden 

kaçıyorsun.”42 

Müellif hadisin ilk râvîsini vermemiştir. 

[5a] Hadis no: 16 

ّعَبْدِيّأَنَّّّعَلِمْتَّّاأمََّ:ّقاَلَّّالْعَالَمِيَ،ّرَبُّّّوَأنَْتَّّأَعُودُكَ؟ّيْفَّكَّّّرَب ِّّيََّ:ّقاَلَّّتَ عُدْنِ،ّفَ لَمّّْمَرضِْتُّّآدَمَّّابْنَّّيََّ:ّهُرَيْ رَةَّّأبَِو
ّوكََيْفَّّرَب ِّّيََّ:ّقاَلَّّ،تُطْعِمْنِّّفَ لَمّّْاسْتَطْعَمْتُكَّّآدَمَّّابْنَّّيََّّعِنْدَهُ؟ّلَوَجَدْتَنِّّعُدْتَهُّّلَوّّْأنََّكَّّعَلِمْتَّّأمََاّتَ عُدْهُ،ّفَ لَمّّْمَرِضَّّفُلَنًّ

ّأَطْعَمْتَهُّّلَوّّْكَّأنََّّعَلِمْتَّّأمََاّتُطْعِمْهُ؟ّفَ لَمّّْفُلَنن،ّعَبْدِيّكَّاسْتَطْعَمَّّأنََّهُّّعَلِمْتَّّأمََا:ّقاَلَّّالْعَالَمِيَ،ّرَبُّّّوَأنَْتَّّأطُْعِمُكَ؟
تُكَ،ّآدَمَّّابْنَّّيََّّعِنْدِي،ّذَلِكَّّلَوَجَدْتَّ ّاسْتَسْقَاكَّ:ّقاَلَّّ،الْعَالَمِيَّّرَبُّّّوَأنَْتَّّأَسْقِيكَ؟ّكَيْفَّّّرَب ِّّيََّ:ّقاَلَّّتَسْقِنِ،ّفَ لَمّّْاسْتَسْقَي ْ
تَهُّّلَوّّْإِنَّكَّّأمََاّتَسْقِهِ،ّفَ لَمّّْفُلَننّّعَبْدِي  .دِيعِنّّْذَلِكَّّوَجَدْتَّّسَقَي ْ

Resûlullah (s.a.v.) Allah Teâlâ’dan naklen anlatıyor: 

“Allah şöyle buyurdu: “Ey Âdemoğlu hasta oldum, ziyaretime gelmedin.” Âde-

moğlu sordu; 'Ya Rabbi sen âlemlerin Rabbisin. Seni nasıl ziyaret edeyim?' Allah bu-

yurdu; 'Bilmiyor musun? Falan kulum hasta oldu, ama sen onu ziyaret etmedin. Eğer 

onu ziyaret etseydin Beni yanında bulacaktın’. Allah devamla buyurdu: ‘Ey Âde-

moğlu, senden yemekle doyurulmamı istedim, ama sen Beni doyurmadın’. Âde-

moğlu sordu: ‘Yâ Rabbî seni yemekle nasıl doyurayım? Sen âlemlerin Rabbisin. Bu-

nun üzerine Allah Teâlâ: ‘Falan kulum senden yemek istedi, ama ona yedirmedin. 

Bilemedin mi? Ona yedirseydin Beni yanında bulacaktın’ der. Allah devamla ‘Ey Âde-

moğlu, senden su istedim, ama vermedin’. Âdemoğlu sordu: ‘Yâ Rabbî Sana nasıl 

su vereyim? Sen Âlemlerin Rabbisin’. Allah buyurdu: ‘Falan kulum senden su istedi 

vermedin. Ona su verseydin Beni yanında bulacaktın. Bunu da mı anlayamadın?”43 

Müellif hadisin sahâbî râvîsini zikretmemiştir. 

[5b] Hadis no: 17 

ّفا ّهديته ّمن ّال ّضالٍ كّلكم ّعبادي ّيَ ّتعال ّالله ّجسقال كّلكم ّعبادي ّيَ ّأطعمتهّهدونِّأهديكم ّمن ّال ايع
 .فاستطعمونِّأطعمكمّبّعباديكّلكمّعارّإلّمنكّسوتهّفاستكسونِّأكسكم

Resûlullah’ın haber verdiğine göre Allah Teâlâ “Ey benim kullarım! Benim hida-

yete erdirdiklerim müstesna hepiniz sapıklık içeresindesiniz. Benden hidayet dileyi-

niz ki sizi hidayete erdireyim. Ey benim kullarım! Benim doyurduklarım hariç hepiniz 

                                                             
42 Rivayete ulaşamadık. 
43 Müslim, Sahîh, IV, 1990 (2569); İshak b. Râhuye, Müsned, thk. Abdulgafur b. Abdilhak el-Belûşî, Mek-

tebetü’l-İmân, I. bs., Medine, 1991/1412, I, 115 (28); İbn Hibbân, Sahîh, III, 224 (944); Beğavî, Şerhu’s-

Sünne, V, 218 (1409); Buharî, el-Edebu’l-müfred bi’t-Ta’likat, thk. Semir b. Emin ez-Zührî, Mektebetu’l-

Meârif, I. bs., Riyad 1998/1419, I, 266 (517). 
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açsınız. Yemek talep ediniz ki ben de sizi doyurayım. Ey benim kullarım! Benim giy-

dirdiklerim hariç hepiniz çıplaksınız. Benden örtünmeyi talep ediniz sizleri giydire-

yim.”ّbuyurmuştur.44 

Müellif daha önce de yaptığı gibi uzun bir hadisin bir kısmını rivayet etmektedir. 

Müellif hadisin hadisin sahâbî râvîsini zikretmemiştir. 

[6a] Hadis no: 18 

ّديتهّفعليّهقتًلتّمَنّّْوَّّقَ تَ لْتُهُّّأحَبَّنّمَنّّْوَّّأحَبَّنّدَنىوَجَّّمَنّّْوَّّوَجَدَنىّطلََبَنّمَنّّْطلََبَنّعَرَفَنّمَنّْ:ّقائلٍّّمِنّعَزَّّّقال
 .ديتهّفأنّديتهّعليَّّّمنّو

Resûlullah’ın haber verdiğine göre Allah Teâlâ “Kim beni tanırsa beni talep eder. 

Kim beni talep ederse beni bulur, kim beni bulursa beni sever, kim beni severse onu 

öldürürüm. Kimi öldürürsem onun diyeti bana aittir. Kimin diyeti de bana ait olursa, 

onun diyeti benimdir” buyurmuştur. 

Müellifin sahâbî râvîsini vermediği bu rivayete kaynaklarda ulaşamadık.  
[6a] Hadis no: 19 

 .لَِْجْلِيّقُ لُوبُِمُّّْالْمُنْكَسِرَةِّّعِنْدَّّأَنَّ:ّقائلٍّّمِنّعَزَّّّقال

Allah Teâlâ “Ben; benim için kalpleri mahzun olan kullarımla beraberim”ّbuyur-

muştur.45 

[6a] Hadis no: 20 

 .سِوَايّرَبًّّفليطلب نعماائِيّيشكرّلّوّبَلَئِيّعَلَىّوَيَصْبَّّْبقَِضَائِيّيَ رْضَّّلَّّْمَنّْ :قاَئلٍّّمِنّعزَّّّقاَلَّ

Resûlullah’ın haber verdiğine göre Allah Teâlâ: “Her kim ki kazama rıza göster-

mez, belalarıma da sabretmezse artık varsın kendine benden başka bir Rab arasın”ّ
buyurmuştur.46 

[6a] Hadis no: 21 

ّ.منهّخيْنّّمَلٍَّّفِّّذكََرْتهُُّّمَلٍَّّفِّّذكََرَنِّّوَمَنّّْنَ فْسِي،ّفِّّذكََرْتهُُّّنَ فْسِهِ،ّفِّّذكََرَنِّّمَنّْ:ّقائلٍّّمنّعَزَّّّقال

                                                             
44 Lafız farklılılarıyla birlikte bk. Müslim, Sahih, IV, 1994 (25779); Tirmizî, Sünen, IV, 656 (2495); İbn Ebî 

Şeybe, Musannef, Mektebetü’r-Rüşd, Riyad 1409, VI, 72 (29557). 
45 Aliyu’l-Kârî, Mirkât, III, 1123 (1528); Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, I, 230 (614). Burada şu bilgilere yer verilmek-

tedir: Sehâvî el-Mekâsıd’ta Gazzalî’den rivayet eder. Aliyu’l-Kârî akabinde bu ifade bu makamda uygun 

düşmemiştir. Dedim ki: “ لجليّقلوبِمّمندرسةّأنّو ” rivayetiyle birlikte bu iki hadis merfu olarak aslı yoktur. 

46 Bk. Taberânî, el-Mucemu’l-kebîr, XII, 320 (807); Aliyu’l-Kârî, Mirkât, III, 1143 (1569); Mâverdî, Ebu’l-

Hasen Ali b. Muhammed, Edebu’d-dünya ve’d-dîn, Mektebetu’l-Hayat, 1986, I, 288; Gazzalî, İhyâ, Dâru’l-

Marife, Beyrut ty., IV, 345 (lafız farklılıklarıyla birlikte); İbn Manzûr, Muhtasar tarihi Dımeşk li İbn Asâkîr, 

thk. Heyet, Dâru’l-Fikr, I. bs., Dımeşk, 1984/1402, XVIII, 167; XXIII, 11; Irakî, el-Muğnî, Lübnan, Dâru 

İbn Hazm, 2005, I, 1712. Irakî hadisi Taberânî’nin el-Mucemu’l-kebîr’de İbn Hıbbân’nın ed-Duefâ’da 
zikrettiğini söyledikten sonra isnadının “zayıf” olduğunu belirtir; Münâvî, Feydu’l-kadîr, Mektebetü’t-

Ticâriyyeti’l-Kübrâ, Mısır 1356, IV, 470 (8484); Elbanî, “zayıf” olarak hükmetmiştir; Elbanî, Silsiletu’l-

ehâdis’d-daîfe, Daru’l-Mearif, I.bs, Riyad 1992, II, 3 (505); II, 169 (747), her iki yerde de hadisin “çok 

zayıf” olduğunu söyler. 
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Resûlullah’ın haber verdiğine göre Allah Teâlâ “Bir kimse tek başına beni 

anarsa, ben de onu Zâtımda anarım. Yine bir kimse Beni bir topluluk içinde anarsa, 

Ben de onu o topluluktan daha hayırlı bir topluluk içinde anarım.”ّbuyurmuştur.47 

Müellifin sahâbî râvîsini vermediği bu rivayeti Ebû Hüreyre bazı lafız farklılığı ile 

rivayet etmektedir. 

[6a] Hadis no: 22 

 .فَِّّّالْمُتَ زَاوِريِنَّّوّفَِّّّالْمُتَجَالِسِيَّّفِّ ّللِْمُتَحَابِ يَّّمََُبَّتِّّوَجَبَتّْ :قائلٍّّمنّعَزَّّّقال

Allah Teâlâ: “Muhabbetim benim için birbirlerini sevenlere, birbirleriyle oturan-

lara ve birbirlerini ziyaret edenlere vacip olmuştur.” buyurmuştur.48 

Müellifin sahâbî râvîsini belirtmediği bu rivayet kaynaklarda bazı lafız farklılıkla-

rıyla yer almaktadır. 

[6b] Hadis no: 23 

نْ يَاّأهَْلِّّعَلَىّمَّجَهَنَّّلَسَلَّطْتُّّمَُْلِصاًّّاللهُّّإِلَّّّلَهَّإِّّلَّّأنَْهّشَهِدَّّمَنّّْلَوْلَّ ّيَ عْصِينِّّمَنّّْمْهَلْتُّأَّّلَماّيَ عْبُدُنِّّمَنّّْلَوْلَّّوّالدُّ
 .عَيٍّّْطَرْفَت

Allah Teâlâ: “Şayet hiç bir kimse ihlâslı bir şekilde َّاللهُّّإِلَّّّإلَِهَّّل  demezse dünya 

ehline cehennemi musallat ederim. Hiç kimse bana ibadet etmezse bana asi olana 

göz açıp kapayıncaya kadar da olsa mühlet tanırım.”ّ 
Müellifin sahâbî râvîsini belirtmediği bu rivayete bu şekliyle ulaşamadık. Ancak 

Hilyetu’l-evliyâ’da49 yer alan rivayette, Mûsâ (a.s.) üzerinden söylenmekte ve müelli-

fin söz konusu metnin bazı kısımlarını naklettiği görülmektedir. 

[6b] Hadis no: 24 

 .مُؤمنٍّّعبدٍّّقَ لْبُّّوَسعَنّولكنّسََائيّلَّّوَّّأرْضيّوَسَعنّماّ:قائلّمنّعزَّّّقال

Allah Teâlâ: “Ne yeryüzüm ne gökyüzüm beni kuşatamadı, ama mü’minin kalbi 

kuşattı.” buyurmuştur.50 
Müellifin râvîsini zikretmeden rivayet ettiği hadisi bulamadık. Ancak kaynak-

larda bu mânaya yakın farklı rivayetler bulunmaktadır.51 
[6b] Hadis no: 25 

                                                             
47 Ahmed, Müsned, II, 354 (405). 
48 Bk. Şaşî, Ebû Saîd el-Heysem b. Kuleyb b. Sureyc b. Ma’kıl, Müsned, thk. Mahfuzurrahman, Mektebetü’l-

Ulum, Medine, 1410, I. bs., III, 278 (13829); Lafız farklılığı ile birlikte bk. Şaşî, Müsned, III, 158 (1235); 

Tahâvî, Ebû Cafer Ahmed b. Muhammed b. Selame el-Ezdî el-Mısrî, Şerhu müşkili’l-âsâr, thk. Şuayb Ar-

navud, Müessesetü’r-Risâle, I.bs., Beyrut 1415, X, 35 (3893). 
49 Bk. İsfehânî, Hilye, Daru’l-Kitabi’l-Arabi, Beyrut 1405, II, 343; VI, 32; VI, 37. 
50 Böyle bir rivayete rastlamadık. 
51 Bk. İbnu’l-Mübârek, Ebû Abdirrahman, ez-Zühd ve’r-rekâik, thk. Habîburrahmân el-Azamî, Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiye, Beyrut 2010, I, 540 (1543); Nisabûrî, Hilye, Saadet Matbaası, Mısır 1974, I. bs., VI, 63. 
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ّيََشىِّّأتََنىِّّمَنّّْوَّّعًابَّّإلِيَْهِّّتَ قَرَّبْتُّّذِراَعًاّإِلََّّّتَ قَرَّبَّّمَنّْوَّّذِراَعًا،ّإليهِّّتَ قَرَّبْتُّّشِبَْاًّإِلََّّّتَ قَرَّبَّّمَنّْ:ّقائلٍّّمنّعزَّّّقال
تَهُّ  .هَرْوَلَةًّّأتَ ي ْ

Allah Teâlâ: “Kim bana bir karış yaklaşırsa ben ona bir zıra’ yaklaşırım. Kimb bir 

zıra’ yaklaşırsa ben de ona bir kulaç yaklaşırım. Kim bana yürüyerek gelirse ben de 

ona koşarım.”52 buyurmuştur. 

Müellif hadisin sahâbî râvîsini belirtmemiştir. 

[6b-7a] Hadis no: 26 

 .فعَرَفوُنىِّّبلنعمّإليهمّتحببتّوّلْعرفَّّالخلقَّّفخلقتّأَعْرِفَّّأنّّْفأحْبَ بْتُّّمََْفِياًّّكَتْزاًّّّكنتُّ قائلٍ:ّّمنّعزَّّّقال

Allah Teâlâ: “Ben gizli bir hazine idim, bilinmek istemekten hoşlandım. Bilinmek 

için mahlûkatı yarattım. Ve nimetlerimle kendimi tanıttım beni bildiler.”53 

Müellif hadisin sahâbî râvîsini belirtmemiştir. 

[7b] Hadis no: 27 

 .بداًّأّواحدٍّّقَ لْبِّّفٍّّالدُنيْاّّحُبَّّّوَّّحُب ّّيَّْبَّّأجََعُّّلَّّفإنِّ ّقلبكّمنّالدُنيْاّّحُبَّّّأخرجّآدمَّّابنّيَ:ّقائلٍّّمنّّْعزَّّّقال

Allah Teâlâ: “Ey Âdemoğlu! Dünya sevgisini kalbinden çıkar! Muhakkak ki ben 

dünya sevgisiyle beraber kendi sevgimi asla bir kalpte bir araya getirmem.” 

Müellifin sahâbî râvîsini vermediği bu rivayete kaynaklarda rastlamadık.  

[7b] Hadis no: 28 

ّكَّعُمْرِّّفّأزدِّّْرحكّصِلّّْوّأرْحَكَّّلَِّّاستَ غْفِرّّْوّأزدِْكَّّواشْكُرنىِّّأرْفَ عُكَّّتَواضعّّْوَّّإصْبَّّْآدمَّّبناّيَ:ّقائلٍّّمنّّْعزَّّّقال
ّ.الصمتّبِطولِّّالعَافيةَّّمِنِ ّّواطْلبّْ

Allah Teâlâ: “Ey Âdemoğlu! Sabret ve tevazu göster ki (makamını) yücelteyim, 

bana şükret –(malını) artırayım, istiğfar et ki seni bağışlayım, sılayı rahim yap ki öm-

rünü uzatayım. Benden sessizce afiyet iste.”54 

Müellifin sahâbî râvîsini vermediği bu rivayeti kaynaklarda bulamadık. 

[7b] Hadis no: 29 

                                                             
52 Buharî, Halku Efaili’l-İbâd, thk. Abdurrahmân Umayra, thk., Dâru’l-Meârif Riyad ty., I, 94; Nisâbûrî, Hilye, 

VII, 268. 
53 Râzî, Mefâtihu’l-gaybu’l-gayb, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, I.bs., Beyrut 2000, XXVIII, 194; Aclunî, Keşfu’l-hafa, 

I, 166 (67). Şunlara yer verir; Sûfîlerin sözlerinde sıkça yer almaktadır. Bu rivayete itimat etmişler ve 

bunun üzerine usul bina etmişlerdir. Aliyu’l-Kârî, manasının sahîh olduğunu söylemiştir. İttifakla aslı yok-

tur. Ne sahîh ne de zayıf bir senedi yoktur. İbn Teymiye, Mecmuu’l-fetevâ’da XVIII, 22’de böyle söylemiş-

tir. el-Elbanî, bu ifadeye ondan sonra gelenler de tabi olmuşlardır dedikten sonra Zerkeşî, et-Tezkiretu 

fi’l-ehâdis’l-mevdûa, Beyrut, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1986, I. bs. 136; Sehâvî, el-Mekâsıdu’l-hasene, 

Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, yy. ty., 838 zikretmişlerdir. Sehâvî şunları söylemektedir: Bu ifadeye Zerkeşî ve şey-

himiz yani İbn Hacer, Suyûtî, ed-Dürer, s. 330’da tabi olmuşlardır. Kendisi Zeylu’l-ehadisi’l-mevdûa, s. 

203’de İbn Teymiye “mevzu” demiştir der. Kendisine İbn Arrâk “Tenzihu’ş-şerîa” da, Fettenî Tezkiretu’l-

mevdûa, s. 11’de Aliyu’l-Kârî el-Mevdûatu’l-kübrâ, (273/353) tabi olmuşlardır. 
54 Reşid Efendi nüshasına göre. 
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عْصِيةِّّالعَامَّةُّّوّخَلْقيِّّعليّكَبَُّّالتَّّوّبلتَّجَبَِّّتَدْخلُّّالمَُراءُّّكانَتّّّْآدمَاذاّابنّيَ:ّقائلٍّّمنّّْعزَّّّقال
َ
ّبلَِسَدِّّمَاءُّالعُلَّّبلم

ّفأينَّّبِلكِذْبِّّفُقَرَاءُّالّوّالزكاةَّّمَنَعَّّوّبلِكِبَِيَءِّّالغْنِياءِّّوّلريَءِّبّالعُبَّادّوّبلغِش ِّّالصَّناعُّّوّبلخيَِانةَّالتُّجارُّّوّبِلغَفْلَةّالقُرَّاءُّّو
 .طلََبِالجنََّةِّّمَنّْ

“Ey Âdemoğlu! Şayet idareciler gurur ve böbürlenerek yaratıklarım arasına giri-

yorlarsa; halk günah, âlimler kıskançlık, kurra/Kur’ân hafızları gaflet, tüccar hıyanet 

içinde ise; imalatçılar aldatıyorlar, âbidler riyakârlık gösteriyor, zenginler gururlu olup 

zekâtlarını vermiyorlarsa ve fakirler de yalancı ise cenneti isteyenler nerede?”55 
Müellif sahâbî râvîsini zikretmediği bu rivayete kaynaklarda ulaşamadık. 

[8a] Hadis no: 30 

ّوَمَوْتنّّأبَْ يَض،ّموتّوّأحرّمَوْتنّّموتٍّّبَ عَةَّأرّّتزُوقَّّحتّعَمَلِكَّّنّْمِّّتُُلِ صُّّلَّّإنكَّّآدمَّّابنَّّيََّ:ّقائلٍّّمنّّْعزَّّّقال
ّالصفرِّّالموتُّّأمَّاّوّالصَمْتِّّفطولُّّبيضِّالّموتُّّأماّوّالجفََاءّوّالْذيّفاحتمالُّّالَحَْرّموتُّّفأماّأَسْوَدُّّوَمَوْتنّّأصفر
 .شَديدنّّعَذابنّّلَهمّّْاللهِّّبيلِّسّعنّيُضِلُّونَّّالذينَّّانَّّّالهوَىَّّفمُخالَفَةّالسودّالموتُّّأماّوّالعتبارِّّفطوُلُّ

“Ey Âdemoğlu! Muhakkak ki sen şu dört ölümü tatmadıkça amellerinden -he-

saba çekilmekten -kurtulamazsın: Bu ölümler: beyaz ölüm, sarı ölüm, siyah ölüm ve 

kırmızı ölümdür. Kırmızı ölüm, eza ve cefaya sabırdır. Beyaz ölüm ise (seni ilgilendir-

meyen şeyleri terk edip) fazla konuşmamak, sarı ölüme gelince o,ömür boyunca 

edebliolmak. Siyah ölüm ise hevâ ve hevese muhalefet etmektir. İnsanları Allah’tan 

uzaklaştırıp saptıranlar için çetin bir azap vardır.” 
Müellifin sahâbî râvîsini kaydetmediği bu rivayete kaynaklarda ulaşamadık. An-

cak bu haber, lafız farklılıklarıyla birlikte Hâtim el-Asamm’ın bir sözü olarak Bey-

hakî’nin Şuabü’l-îman adlı eserinde56 yer almaktadır. 

[8a] Hadis no: 31 

ّعليكّتشهدّالرضّوّتفعلّقولتّماّيكتبونّعليكّالنهارّوّالليلّيتعاقبونّملئكت آدمَّّابنّيَّ:قائلٍّّمنّعزَّّّقال
ّوّّمنكّيشاهدانّابمّعليكّتشهدانّالقمرّالشمسّعملكّمنّعليهاّيصعدّبماّعليكّتشهدّالسماءّوّعليهاّتعملّبما

 .نفسكّبهّتوسوسّماّوّقلبكّبخطراتّأعلمّهوّوّعليكّمطلعّفهوّشهيداّباللهّكفى

“Ey Âdemoğlu! Meleklerim (seni) gece ve gündüz takip edip. Senin yaptığın ve 

söylediklerini kaydederler. Yeryüzü senin yaptıklarına şahit olur, gökyüzü senden 

                                                             
55 Reşid Efendi nüshasinda يطلب şeklinde yer almaktadır. 

56 Beyhakî, Şuabu’l-imân, thk. Abdu’l-Ali Abdulhamid Hamid, Mektebetü’r-Rüşd, I. bs., Riyad 2003/1423, 

VII, 480 (5322) عْتُّ:ّيَ قُولُّّالْعَطَّارَّّنَصْرٍّّأَبِّّبْنَّّنَصْرَّّسََِعْتُّ:ّيَ قُولُّّالسُّلَمِيَّّّالرَّحَْنِّّعَبْدِّّأَبَّّسََِعْتُّ ّفِّّوَجَدْتُّ:ّقاَلَّّسُلَيْمَانَّّبْنَّّأَحَْدَّّسََِ
ّأَحَْرُ،ّوَمَوْتنّّأَسْوَدُ،ّوَمَوْتنّّأبَْ يَضُ،ّمَوْتنّ:ّالْمَوْتِّّمِنَّّخِصَالٍّّأرَْبَعَّّنَ فْسِهِ،ّفِّّفَ لْيَجْعَلّّْهَذَا،ّمَذْهَبِنَاّفِّّدَخَلَّّمَنّْ:ّقاَلَّّأنََّهُّ:ّالَْْصَم ِّّحَاتٍِّّعَنّّْكِتَابِّ
ّالر قِاَعِّّطَرحُّْ:ّالَْْخْضَرُّّوَالْمَوْتُّّالن َّفْسِ،ّمَُاَلَفَةُّ:ّالَْْحَْرُّّوَالْمَوْتُّّالنَّاسِ،ّأذََىّاحْتِمَالُّ:ّالَْْسْوَدُّّوَالْمَوْتُّّالْجوُعُ،:ّالْْبَْ يَضُّّفاَلْمَوْتتُّّأَخْضَرُ،ّوَمَوْتنّ

.بَ عْضٍّّعَلَىّبَ عْضَهَا  
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kendisine yükselen (amellerine) şahitlik eder. Güneş ve ay senden gördüklerine şa-

hitlik ederler. Ayrıca Allah şahit olarak yeter. O sana muttalidir. O senin kalbinden 

geçenleri ve nefsinin sana verdiği vesveseleri bilir.” 

Müellif, hadisin sahâbî râvîsini zikretmemiştir. Kaynaklarda böyle bir rivayete 

ulaşamadık. 

[8b] Hadis no: 32 

خْلوقيَِّّتَ لْعَنوُاّلّآدمَّّابنَّّيَّ:قائلٍّّمنّعزّقال
َ
 .لَيْكُمّْعَّّاللعْنَةُّّفَتََجِْعُّّالم

Allah Teâlâ: “Ey Âdemoğlu! Mahlûkata laʽnet etme, zira o lânet (daha sonra) size 

döner.” buyurdu. 

Müellifin ravisini vermediği bu rivayete kaynaklarda ulaşamadık. 

[8b] Hadis no: 33 

 .تَصِلّّْتَََر دّّْتَرانِِّّتََوُّعّْ:ّقائلٍّّمِنّّْعَزَّّّقال

Allah Teâlâ: “Aç kal, beni gör, yalnız kal (bana) ulaş.” buyurdu. 

Kaynaklarda bu mânada bir rivayet bulamadık. 

[9a] Hadis no: 34 

 .عَذَابِّّمِنّّْأمَِنَّّحِصْنِّّفِّّدَخَلَّّوَمَنّّْ،حِصْنِّّاللهُّّإِلَّّّإلَِهَّّلَّ :قائلٍّّمِنّّْعَزَّّّقال

ّاللهُّ“ ّإِلَّ ّإلَِهَ  benim kalemdir. Her kim benim kaleme girerse benim azabımdan ”لَ

emin olur.”57 

Müellifin sahâbî râvîsini vermediği bu rivayet aşağıda verilen hadisin bir kısmı-

dır. Bu, Ali b. Ebî Tâlib tarafından rivayet edilmektedir.58 

                                                             
57 Râzî, Mefâtih, XXVI, 420; Kudâî, Müsned, II, 323 (1451); Münâvî, Feydu’l-kadîr, III, 378 (3694), Elbanî 

“zayıf” olarak hüküm bildirmiştir; Irakî, Ebu’l-Fadl Zeynuddin Abdurrahim b. el-Hüseyin, el-Muğni an 
hamli’l-esfâr fi’l-esfîr fî tahrîc mâ fî’l-ihyâ mine’l-ahbâr, Dâru İbn Hazm, I. bs, Lübnan 2005, I, 197., 

Aliyu’l-Kârî, Mirkâtu’l-mefâtîh, II, 773 (975); Suyûtî, el-Fethu’l-kebîr fî dammi’z-ziyâde ile’c-cezmi’s-sağîr, 

thk. Yusuf en-Nebhanî, Dâru’l-Fikr, I. bs., Beyrut, 2003/1423, II, 65; Hindî, Alauddin Ali b. Hısâm, 

Kenzu’l-ummâl, thk. Saffet Saka-Bekri Hayatî, Müessesetü’r-Risâle, V. bs., 1981-1401, I, 52 (158); 

Suyûtî, Abdurrahman b. Ebî Bekr, Câmiu’l-ehadis, tahric. Hasen Abbas Zeki, Mısır t.y., b.y.y., XII, 105 

(11540), XV, 65 (14988), XXIV, 206 (26985). 
58 İbn Arrâk, Nureddin Ali b. Muhammed, Tenzîhu’ş-şerîati’l-merfûati ani’l-ahbari’ş-şenia el-Mevdûa, thk. 

Abdulvehhâb Abdullatif-Abdullah Muhammed es-Sıddık el-Gumarî, thk. Abdulvehhâb Abdullatif-Abdullah 

Muhammed Sıddık Gumarî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiye, I. bs., Beyrut 1399, I, 147 (39); Suyûtî, el-Leâli’l-
masnûa fi’l-ehâdis’l-mevdûa, thk. Ebû Abdirrahman, Salâh b. Muhammed b. Uveyda, Beyrut, Daru’l-Kü-

tübi’l-İlmiyye, 1996/1417, I. bs., I, 178; Deylemî, Şiruveyh b. Şehredar b. Şiruveyh b. Fenahüsrev, el-

Firdevs bi mesuri’l-hitâb, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1986/1406, I. bs., V, 251 (8101); Elbanî, Daifu 

el-Camii’s-sağîr ve ziyadetihi, kontrol. Zuheyr eş-Şaviş, Mektebetü’l-İslamî, Beyrut 1988, I, 399 (2700), 

“zayıf” olarak hükmetmiştir. İsfehânî, Hilye, III, 192. Hadis bu isnad ile meşhurdur. Bu isnad tahir kim-

selerin babaları temiz olan kimselerden yaptıkları bir isnattır (ehl-i beyt tariki). Selefimiz bazı muhaddis-

ler şayet bu isnad bir delinin üzerine okunca iyileşir, demişlerdir.); ثَنِّّالرِ ضَا،ّمُوسَىّبْنُّّعَلِيُّّّثَ نَا ّنُّبّّْمُوسَىّأَبِّّحَدَّ
ثَنِّّجَعْفَرٍ، ثَنِّّمَُُمَّدٍ،ّبْنُّّجَعْفَرُّّأَبِّّحَدَّ ،ّبْنُّّمَُُمَّدُّّأَبِّّحَدَّ ثَنِّّعَلِيٍ  سَيِّّْبْنُّّعَلِيُّّّأَبِّّحَدَّ ،ّبْنِّّالُِْ ثَنِّّعَلِيٍ  سَيُّّْأَبِّّحَدَّ ،ّبْنُّّالُِْ ثَنِّّعَلِىٍ  ّعَلِيُّّّأَبِّّحَدَّ

هُمْ،ّتَ عَاالََّّاللهُّّرَضِيَّّطاَلِبٍّّأَبِّّبْنُّ ثَ نَاّعَن ْ ّ”ّ:وَجَلَّّّعَزَّّّاللهُّّقاَلَّ:ّ"ّقاَلَّّالسَّلَمُ،ّعَلَيْهِّّجِبَْيِلَّّعَنّّْوَسَلَّمَّّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللهِّّرَسُولُّّحَدَّ ّإِلَهَّّلَّّاللهُّّأَنَّّإِنِ ِ
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[9a] Hadis no: 35 

بَةَّّتَ رَكَّّمَنّّْوّدِينَهُّّلهّيَُْلِصُّّالِرََامَّّتَ رَكَّّمَنّّْوَّّاسْتََاَحَّّالَِسَدَّّتَ رَكَّّمَنّّْوَّّاسْتَ غْنَّّقَ نَعَّّمَنّْ:ّقائلٍّّمنّعزَّّّقال ّظَهَرَتّّْالغِي ْ
ّقَدّّْوَّّالر زِْقِّّمِنَّّلقَليِلِّبِّّرَضِىَّّمَنّّْوَّّعَقْلَهُّّكَمُلَّّّكَلمَهُّّّقاَلَّّمَنّّْوَّّمّْمِن ْهُّّسَلِمَّّالناَسِّّعَنّّْاعْتَ زَلَّّمَنّّْوَّّحَسَنَاتهِِّّتَ وَف َّرَتّّْوَّّمَُُب َّتَهُّ
 .تَ عَالََّّاللهِّّعِنْدَّّبماَّوَثَقَّ

“Kim kanaat ederse zengin olur, kim kıskançlığı terk ederse rahat eder, kim ha-

ramı terk ederse dinini korur, kim gıybeti terk ederse ona olan muhabbetim zâhir 

olur ve güzel işleri çoğalır, kim halktan uzaklaşırsa onlardan güvende olur. Kim az 

konuşursa aklı kemale ermiştir, kim rızık konusunda aza razı olursa Allah Teâlâ’nın 

(azabından) güvende olur.” 

Müellifin sahâbî râvîsini belirtmediği bu rivayeti kaynaklarda bulamadık.  

[10b] Hadis no: 36 

تَهُّّمَنّّْقلبَّّاِسْتَ وْدَعْتُهُّّأَسْرَاريِّّمِنّّْسِرّ ّالِْْخْلَصُّ :قائلٍّّمنّعزَّّّقال  .أحْبَ ب ْ

“İhlas, benim sırlarımdan bir sırdır. Bu sırrı ben sevdiğim (kulumun) kalbine koy-

dum.”59  

Sahâbî râvî zikredilmeyen bu rivayet, ilgili dipnotta yer verdiğimiz üzere, uzun bir 

rivayetin parçasıdır. 

[10b] Hadis no: 37 

 .اوْليَِائِيّتَحْتَّقِبَائِيّلَّيَ عْرفُِ هُمّْغَيْْي

                                                             

ّحَدِيثنّّهَذَا."ّعَذَابِّّمِنّّْأمَِنَّّحِصْنِّّفِّّدَخَللَّّوَمَنّْ,ّّحِصْنِّّفِّّدَخَلَّّبِلِْْخْلَصِّّاللهُّّإِلَّّّهَّإِلَّّلَّّأَنّّْبِشَهَادَةِّّمِنْكُمّّْجَاءَنِّّمَنّّْفاَعْبُدُونِ،ّأَنَّّإِلَّّ
سْنَادِّّبِِذََاّمَشْهُورنّّثََبِتنّ ثِيَّّمِنَّّسَلَفِنَاّبَ عْضُّّوكََانَّّالطَّيِ بِيَ،ّآبَئهِِمُّّعَنّّْالطَّاهِريِنَّّروَِايةَِّّمِنّّْالِْْ سْننَادَ،ّهَذَاّرَوَىّإِذَاّالْمُحَدِ  ّهَذَاّقرُئَِّّلَوّْ:ّقاَلَّّالِْْ

سْنَادُّ لَْفَْاقَّّمََْنُونٍّّعَلَىّالِْْ  ; Elbanî, Silsilet’l-ehadisi’d-daîfe, IX, 37(4037), müellif burada İsfehânî’nin sözünü 

naklettikten sonra Irakî’nin İsfehânî rivayet ettiği hadis hakkında “merdud” ifadesini nakleder. 

59 Bk. İbnul-Arabî Müselselat’ında yer vermiştir. Metin şöyledir: ِّّّف ّالْعَرَبِ ِّ ّبن ّأوردهُّ ّجدا ّواه ّحَدِيثٍّ ّإِلََّ ّقاَئلُِهُّ وَاسْتَ نَدَّ
ّهَذَااّرَد ِّّفِّّوَيَكْفِيّفَ يُ فْسِدُهُّّشَيْطاَننّّوَلَّّفَ يَكْتُ بَهُّّمَلَكنّّعَلَيْهِّّيَطَّلِعُّّلَّّأُحِبُّّّمَنّّْقَ لْبَّّاسْتَ وْدَعْتُهُّّسِر يِّمِنّّْسِرّ ّالِْْخْلَصُّّاللََُّّّّقاَلَّّوَلَفْظهُُّّالْمُسَلْسَلَتِّ

ّأَكْثَ رَّّإِلََّّبَ لَغَهَاّالْعُلَمَاءِّّبَ عْضَّّأَنَّّّبَ لَلَغَنِّّوَقَدّّْالَْْجْوِبةَِّّمِنَّّعَلَيْهِّّوَقَ فْتُّّمَاّفَ هَذَاّيَ عْمَلْهَاّلَّّْوَإِنّّْبِِاَّهَمَّّّلمَِنّّْالَِْسَنَةِّّكِتَابةَِّّفِّّّالصَّحِيحُّّالَِْدِيثُّّالْقَوْلِّ
يَامِّّالْمُراَدَّّأَنَّّّعَلَىّوَات َّفَقُواّعَلَيْهِّّأقَِفّّْوَلَّّْلَهُّّالْقُدُسِّّحَظاَئرِِّّفِّّالطَّالقَِانُِّّوَهُوَّّهَذَاّمِنّْ ّوَنقلّوَفِعْلًّّقَ وْلًّّالْمَعَاصِيّمِنَّّصِيَامُهُّّلِمَّسَّّمَنّّْصِيَامُّّهُنَاّبِلصِ 
ّوَالشُّرْبِّّالَْْكْلِّّعَنِّّالصَّوْمُّّوَهُوَّّالْعَوَام ِّّصِيَامُّّأنَْ وَاعٍّّأرَْبَ عَةِّّعَلَىّالصَّوْمَّّإِنَّّّفَ قَالَّّالْخوََاص ِّّخَوَاص ِّّبِصِيَامِّّمََْصُوصنّّأنََّهُّّالزُّهَّادِّّبَ عْضِّّعَنّّْالْعَرَبِ ِّّبن

ّوَصِيَامُّّوَعِبَادَتهِِّّاللََِّّّّذِكْرِّّغَيِّّْْعَنّّْالصَّوْمُّّوَهُوَّّالْخوََاص ِّّوَصِيَامُّّفِعْلٍّّأَوّّْقَ وْلٍّّمِنّّْالْمُحَرَّمِاَتِّّاجْتِنَابِّّمَعَّّهَذَاّوَهُوَّّالْعَوَام ِّّخَوَاص ِّّوَصِيَامُّّوَالْجمِمَاعِّ
ّيَُْفَىّلَّّنَظَرنّّالن َّوْعِّّهَذَاّفِّّالَِْدِيثِّّمِنَّّالْمُراَدِّّحَصْرِّّفِّّلَكِنّّْعَالٍّّمَقَامنّّوَهَذَاّالْقِيَامَةِّّيَ وْمِّّإِلََّّلَهمُّّْفِطْرَّّفَلَّّاللََِّّّّغَيِّّْْعَنّّْالصَّووْمُّّوَهُوَّّالْخوََاص ِّّخَوَاص ِّ

هُمَاّوَيَ قْرُبُّّوَالثَّانِّّاللَْوَّلُّّالصَّوَابِّّإِلََّّذكََرْتُُاَّالَّتِّّالَْْجْوِبةَِّّوَأقَْ رَبُّ فِّّالْبَ يْضَاوِيُّّّوَقاَلَّّوَالتَّاسِعُّّالثَّامِنُّّمِن ْ  İbn Hacer hadisin çok zayıf 

olduğuna işaret etmektedir. Bk. İbn Hacer, Fethu’l-bârî şerhu sahîhi’l-Buharî, tashih. Muhubiddin el-Ha-

tib, numaralama: Fuad Abdulbaki; talik. Abdulaziz b. Abdillah b. Bâz, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1379, IV, 108. 
Ayrıca bk. Aynî, Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed, Umdetu’l-kârî şerhu sahîhi’l-buharî, Beyrut, Daru 

İhyai’t-Turasi’l-Arabi, yy. ty., X, 261; Aliyı’l-Kârî, Mirkât, I, 62; Zurkânî, Muhammed b. Abdilbakî, Şerhu’z- 

zurkânî alel-Muvatta, Daru’l-Kütübi’l-İlmiye, I. bs., Kahire 2003/1424, II, 297; Elbânî, Ebû Abdirrahman 

Muhammed Nasıruddin, es-Silsiletu’d-daîfe ve mevdûa ve eseruha es-seyyie fi’l-ümme, II, 92 (603). 
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“Velî kullarım benim korumam (elbisemin) altındadır, benden başkası onları bi-

lemez.”60 

Müellif, bu hadisin sahâbî râvîsini kaydetmemiştir. 

[10b] Hadis no: 38 

 .مِنِ ّّمَركَْبِكَّّعَلفَّّاطْلبّّْموسىّمُوسىَّّيََّ:ّقائلٍّّمِنّْ

“Ey Mûsâ! Merkebinin otunu bile benden iste!” 

Râvisi zikredilmeyen bu rivayete ulaşamadık. 

[10 b] Hadis no: 39 

ّ.تَ عَالّّْوَّّنً فْسَكَّّدعَّّْموُسىَّّيََّّ:قائلٍّّمِنّّْعَزَّّّقاَلَّ
“Ey Mûsâ! Nefsini bırak ve gel!” 

Râvisi zikredilmeyen bu rivayete ulaşamadık. 

[10b] Hadis no: 40 

 .طعََامِكَّّفّاجْعَلّّْمُوسىَّّيََّّ:قاَئلٍّّمِنّّْعزَّّّقال

“Ey Mûsâ! Yemeğini/aşını yap!” 
Râvisi zikredilmeyen bu rivayete ulaşamadık. 

Şimdi eserde yer alan hadislerin dağılımına geçebiliriz. 

 

                                                             
60 Aliyu’l-Kârî, Mişkâtu’l-Mesâbih, VIII, 3339 (5328); Rivayet ayrıca Münâvî, Abdurraûf, et-Tevkıf ala mu-

himmati’t-teârif, Dâru’l-Fikr, I. bs., Kahire 1990/1410, I, 315’de yer almaktadır. Burada yer alan dip-

notta Aliyyu’l-Kârî’nin Şerhu’ş-Şemâil’de zikrettiğini fakat hadisi Peygamber(s.a)’e ref etmediği şeklinde 

bir bilgi yer almaktadır. 
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Hadis No Âyet Kudsî Hadis Nebevî Hadis Beyt Selef Sözü 

1 --- --- 2 --- --- 

2 --- --- --- 1 --- 

3 --- 1 --- --- --- 

4 --- 1 --- --- --- 

5 --- --- --- --- --- 

6 --- 1 --- --- --- 

7 --- 1 --- --- 1 

8 --- --- --- --- 1 

9 2 2 --- 1 --- 

10 --- --- --- --- --- 

11 --- --- --- --- --- 

12 --- --- --- --- --- 

13 --- --- --- --- --- 

14 --- --- --- --- --- 

15 3 3 2 1 --- 

16 1 2 1 1 --- 

17 --- --- --- --- --- 

18 --- --- --- --- --- 

19 --- --- --- --- --- 

20 --- --- --- --- --- 

21 --- --- --- --- --- 

22 --- --- --- --- --- 

23 --- --- 3 --- --- 

24 --- --- --- --- --- 

25 --- --- --- --- --- 

26 1 --- 3 1 --- 

27 1 --- 2 1 --- 

28 --- --- --- --- --- 

29 --- --- 1 --- --- 

30 1 --- --- --- --- 

31 --- -- --- --- --- 

32 1 --- --- --- 1 

33 --- --- --- --- --- 

34 1 --- 1 --- --- 

35 2 2 5 1 --- 

36 --- --- --- --- --- 

37 --- --- --- --- --- 

38 --- --- --- --- --- 

39 --- --- --- --- --- 

40 --- 2 1 --- --- 

Toplam 13 15 21 7 3 

Yukarıda verdiğimiz tablonun değerlendirmesini yapacak olursak, görüldüğü 

gibi, müellif hadislerin şerhi esnasında gerek âyet gerekse hadis-i kudsî ve hadis-i 

şeriflerden faydalanmıştır. Ancak burada dikkat çeken bir husus, kırk hadislerde ol-

duğu gibi burada da zayıf hatta uydurma rivayetlere yer verdiğidir. 



Muhammed b. Mahmud el-Halvetî ve Şerhu Erbaîne Hadîsen Kutsiyyen Adlı Risâlesi  359 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 339-373 

Sıhhati itibariyle Aksarayî’nin eserinde yer verdiği 40 hadisten 17 adedi sahih, 

3 adedi mevzu/uydurma, 5 adedi zayıftır. Şerh esnasında istişhad olarak 8’i kudsî 

hadis olmak üzere 28 hadis kullanmıştır. Bu kudsî hadislerden 4 tanesinin kaynağını 

tespit edemedik. Diğer 4 rivayet ise mevzudur. 16 rivayeti kaynaklarda bulamadık. 

İstişhad için kullanılan rivayetlerden 1 tanesi sahih, 4 tanesi zayıf, 6 tanesi mevzu, 

1 tanesi de selef sözü olup hadis değildir. 

5. ŞERHU ERBAÎNE HADİSEN KUTSİYYEN ADLI ESERİN USLÛB VE METOT 

BAKIMINDAN DEĞERLENDİRİLMESİ 

Müellifimiz hadisleri şerh ederken “işârî metodu” esas almış ve buna göre ha-

disleri yorumlamıştır. Bu metodun adını aldığı işaret kelimesi, sözlükte bir şeye kafa, 

kaş, göz ile özellikle de parmak veya elle işarette bulunmak, göstermek demektir.61 

Bu tanımdan anlaşılan söz olmaksızın yapılan hareket îmada ya da telmihte bulun-

mak demektir. “İşarî yorum” ise hadisleri işaret ve ima/üstü kapalı62 yoluyla şerh 

etmektir. Bu yorumda genellikle nas daha çok sözlük anlamının dışında yorumlanır. 

Sûfîler de diğer âlimler gibi hadisleri, Kur’ân-ı Kerîm’den sonra ikinci kaynak 

olarak ele almışlardır. Onlar her ne kadar daha çok ahlak, zühd ve irfan ile alâkalı 

hadislere ağırlık vermiş olsalar da yaptığımız bu çalışmada görüleceği gibi İslam’ın 

temel esaslarına yer veren hadislerle birlikte adâb ve diğer konulara da yer vermiş-

lerdir. 

Kur’ân-ı Kerîm sembolik yollarla tefsir edildiği gibi, hadislerin de işârî şerhleri 

yapılmıştır. Daha çok “nefsin terbiye edilmesi”ne ağırlık veren bu tefsirler, zühd ha-

reketi dediğimiz ilk asırlardan itibaren İslâm dünyasında revaç bulmuştur. Müellifi-

mizin de hadisteki şerh metodu bu şekildedir. Örneklemelerinde de görüleceği üzere 

tamamen insanı terbiye etme üzerinedir. Genel olarak sûfîlerin kırk hadis türü çalış-

malarda hadisleri seçerken, daha çok fıkhî ihtilaftan uzak olanları tercih ettikleri gö-

rülmektedir. 

İşârî yorumların özelliklerini birkaç başlık altında toplayabiliriz. Bunlar: 

1- Kelimenin sözlük anlamından uzaklaşmak ve kavram farklılıkları, 

2- Mevzu ve zayıf rivayetleri kullanmaları, 

3- Şerh esnasında farklı konulara meyletmedir. 

Şimdi bunlara dair örnekleri zikredebiliriz. 

5.1. Kelimenin Sözlük Anlamından Uzaklaşması ve Kavram Farklılıkları 

Tasavvuf ehlinin kavramları kendi aralarında farklılık arz edebilmektedir. Mü-

teşâbih kelimelerin kullanılmasının yanı sıra sembolik dilin kullanılması, onların yo-

rumlamalarını zorlaştıran unsurlardır. Nitekim İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751/1351) 

                                                             
61 İbn Manzûr, Lisânu’l-arab, Daru Sadır, I. bs., Beyrut ty., IV, 434. 
62 İbn Manzûr, Lisânu’l-arab, V, 536. 
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bu duruma şöyle dikkat çekmiştir: “Sûfîlerin sözlerinde istiareler vardır. Onlar bazen 

hassı/özel kastederler, ancak âmm/genel ifade kullanıverirler. Söyledikleri sözün 

işareti ile hakikî/gerçek mânasının haricinde kendilerinden başka hiçbir cemaatin 

lisanında olmayan bir anlam kastedebilirler. Bundan dolayıdır ki “Bizler işaret asha-

bıyız, ifade ashabı değil. İşaret bizim, ifade bizim dışımızdakilerindir” derler. Onlar, 

bazen mülhitlerin kullandıkları ifadeleri kullanırlar ve bununla da dar mânayı kastet-

mezler. Bu da iki kısım için çatışma unsuru olmuştur. Bir kısım tasavvuf ehli hak-

kında onların ifadelerinin zâhirine hamlederek bidʽatçi ve sapık olduklarını ileri sü-

rerken diğer grup da tasavvuf ehlinin maksatlarına bakar ve kullandıkları bu ifadeleri 

ve işaretleri sahih kabul ederler. Hakka aykırı olanları da kim olursa olsun redde-

der.”63 

Buna dair bazı misâller şunlardır: 

Müellif, ابْ تَ ليَْتُّعَبْدِيّبَِِبِيبَ تَ يْهِّفَصَبَََ،ّعَوَّضْتُهُّمِن ْهُمَاّالج نة:ّإِذَاّ  “Kulumu iki sevdiği şeyle imtihan 

ettiğimde sabrederse o ikisi karşılığında cenneti veririm.”64 rivayetinde yer alan 

 harf-i cerri ile kullanıldığında “imtihan etmek”, “sınamak” anlamına -ب- fiili ”ابْ تَ ليَْتُّ“

gelmektedir. Bu fiilden türemiş olan ُّالبَلء kelimesi ise sözlükte imtihan, müsibet, hü-

zün ve keder gibi anlamlara gelirken müellif onu “hicap” anlamında yorumlamakta 

ve “sanki Allah Teâlâ şöyle demek istemiştir: “Şayet ben isimlerimin nurlarıyla ve 

kulum arasına bir hicap koyarsam Sabûr ismi mazhar olur...” diyerek, kelimenin aslî 

manasından uzaklaştırmaktadır. 

تُهُّببِاَعٍ،ّوَإِذَاّتَ لَقَّانِّببِاَعٍ،ّجِئ ّْإِذَاّتَ لَقَّانِّعَبْدِيّبِشِبٍَْ،ّتَ لَقَّي ْتُهُّبِذِراَعٍ،ّوَإِذَاّتَ لَقَّانِّ تُهُّبِِسَْرعََّّبِذِراَعٍ،ّتَ لَقَّي ْ تُهُّأتََ ي ْ  Allah 

şöyle buyurdu; “Bir kimse Bana bir karış yaklaşırsa Ben ona bir arşın yaklaşırım. Bir 

kimse Bana bir arşın yaklaşırsa Ben ona bir kulaç yaklaşırım. Bir kimse Bana yürü-

yerek gelirse Ben ona koşarak giderim.” hadisinde yer alan “تلقى” kelimesinden mak-

sat Allah’a yakın olmak için kulun ârif bir kimseye hizmet etmeyi seçerek dünyayı 

terk etmesidir diyerek kelimenin sözlük anlamından uzaklaşmaktadır. Halbuki “لقى” 

fiilinden türeyen “تلقى” fiili “karşılamak, kabul etmek, ders almak” gibi mânalara gel-

mektedir.  

عْمَلْهَاّفاَكْتُ بُوهَاّحَسَنَةً،ّفإَِنّْاكْتُ بُوهَاّسَيِ ئَةً،ّوَإِذَاّهَمَّّبَِِسَنَةٍّفَ لَمّْي َّفَّدِيّبِسَي ئَِةٍّفَلَّتَكْتُ بُوهَاّعَلَيْهِ،ّفإَِنّْعَمِلَهَاّإِذَاّهَمَّّعَبّْ
  عَمِلَهَاّفاَكْتُ بُوهَاّعَشْراً

Allah Azze ve Celle şöyle buyurdu: “Şayet kulum bir günah işlemeye niyet etse 

ama yapmasa ona günah yazmam, şayet o günahı işlerse o günahın karşılığını yaza-

rım. Güzel bir iş yapmaya niyetlense ve onu yapmasa da ona sevap yazarım. Şayet 

                                                             
63 İbn Kayyim, Medâricü’s-sâlikîn, Dâru’l-Kitabi’l-Arabî, II.bs., Beyrut 1973, III, 330,331. 
64 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 2/a. 
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o güzel işi yaparsa ona on misli sevap yazarım”. Bu hadiste yer alan ٍّبِسَي ئَِة /es-Sey-

yie’den maksadı ise el-Aksarayî: “Evliyânın ve avamının ibadet ve tâatların nurlarına 

bakılması veya evliyânın havâssına bakılarak Allah’ın isimlerinin ve fillerinin veya 

çok özel kullarına bakılarak sıfatlarının nurlarının fark edilmesidir” diyerek, kelime-

nin sözlük anlamından uzaklaşmış görünmektedir. Başka bir örnek ise: 

بَةُّبْنُّسَعِيدٍ،ّعَنّْمَالِكِّبْنِّأنََسٍ،ّفِيمَاّقُرئَِّعَّ ثَ نَاّقُ تَ ي ْ مَرٍ،ّعَنّْأَبِّالِْبَُابِّلَيْهِّعَنّْعَبْدِّاِللهّبْنِّعَبْدِّالرَّحَْنِّبْنِّمَعّْحَدَّ
امَةِ:ّأيَْنَّالْمُتَحَابُّونَّبَِِلَلِ،ّّعَلَيْهِّوَسَلَّمَ:ّإِنَّّاللهَّيَ قُولُّيَ وْمَّالْقِيَّسَارٍ،ّعَنّْأَبِّهُرَيْ رَةَ،ّقاَلَ:ّقاَلَّرَسُولُّاِللهّصَلَّىّاللهُّسَعِيدِّبْنِّيَّ

ّظِلِ ي  .الْيَ وْمَّأظُِلُّهُمّْفِّظِلِ يّيَ وْمَّلَّظِلَّّإِلَّ

Allah (c.c.) kıyamet gününde “Celâlim için birbirlerini sevenler nerede?”65 diye 

soracak ve onları hiç bir gölgenin olmadığı bu günde kendi gölgemle gölgelendirece-

ğim” buyuracağına dair hadistir. 

el-Aksarayî, hadiste yer alan sevmek manasına gelen المحبة/muhabbet’ten kasıt 

“Başkasına muhabbeti nefyeden Allah’ın zatına olan muhabbettir” der. Sanki Allah 

Teâlâ şöyle demektedir: “Celâlim ve azametim vasıtasıyla benim için zatımın sevgi-

sinin denizinde derinleşenler nerede?” diyerek mahlûkatın birbirine olan sevgisini 

red etmiş olmaktadır.  

el-Aksarayî, “ ّالّهو  denildiği gibi bugün onlara ben benim varlığımdan ل موجود

başka varlık olmayan varlığımın/vücûd nuruyla tecelli ettim. Vücûd-i hakikî zâhir ol-

madıkça kemâl-i istirahat olmaz bilesin” şeklinde yorumlayarak aşkın bir anlam kat-

mıştır. 

Konuyla alâkalı bir başka misâl de şudur: Meselâ 28 numaralı66َّّإصْبَّْو يَّابنّآدمَ
ّالعَافيةَّبِطولِّالصمت تَواضعّْأرْفَ عُكَّواشْكُرنِىّأزدِْكَّوّاستَ غْفِرّْلَِّأرْحَكَّوّصِلّْرحكّأزدِّْفّعُمْرِّ  Ey/كَواطْلبّْمِنِ 

Âdemoğlu! Sabret ve tevazu göster  (makamını) yücelteyim, bana şükret (malını) ar-

tırayım, istiğfar et ki seni bağışlayım, sıla-ı rahim yap ki ömrünü uzatayım. Benden 

sessizce afiyet iste” mealindeki hadistir. Hadisin yorumunda şu bilgilere yer vermiş-

tir:  

el-Aksarayî, “Bilesin ki Hakk Sübhânehû Teâlâ şöyle buyurur: “Kulum şayet bu 

dünyada benim ahlâkımla ahlâklanırsa, miskinlik ve fakirliği seçerse varlığımın nu-

ruyla ona فّالعقب/ukbâda tecellî ederim....” rivayetini; sabır ve tevâzuyu miskinlik ve 

fakirlik şeklinde yorumlayarak kelimenin aslî mânasından uzaklaşmasının yanı sıra 

fakirliği ve miskinliği övmesi ve onun sûfîliğin aslı olduğu intibaını vermesi ayrıca sıla-

i rahim konusuna temas etmemesi de oldukça dikkat çekicidir.67 

                                                             
65 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 4/a. 
66 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314,7/b. 
67 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, Hadis nu. 3. 
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5.2. Mevzu ve Zayıf Rivayetleri Kullanması 

Muhaddislerin68 fedâil-i a‘mâl, zühd, âdâb ve ahlâk konularında zayıf hadislerle 

amel edilebileceği hususunda mütesâhil davranmaları, tasavvuf çevrelerinin zayıf 

hadislerle amel etme ve o tür rivayetleri şerh etme konusunda gevşek davranmala-

rına sebebiyet vermiştir. Zayıf hadislerle amel konusu ihtilaflı bir konu olmakla be-

raber bazı tasavvuf ehli sadece zayıf hadisleri değil, uydurma rivayetleri bile eserle-

rinde rahatlıkla kullanmışlar ve yorumlamışlardır. Müellifimiz el-Aksarayî de sûfî 

meşrep olmasından selefinin yolundan giderek zayıf ve uydurma haberlere eserinde 

yer vermekle kalmamış, ayrıca bunları yorumlamıştır. Eserdeki buna dair bazı riva-

yetler şunlardır: 

Tasavvuf muhitinde sıkça kullanılan rivayetlerden biri olan “Nefsini (kendini) bi-

len Rabbini bilir”69 hadisidir. Müellifin bu rivayeti Ebû Tâlib el-Mekkî’den(386/996) 

aldığı anlaşılmaktadır; zira Mekkî bu rivayeti kudsî hadis olarak rivayet etmekte ve 

insanların da Allah (c.c.) gibi, kişinin kusurlarını itiraf etmesini ve tevazu gösterme-

sini beklediğini söylemektedir.70 

Yine müellifimizin bir yerde ismini zikrederek71 atıfta bulunduğu Ebû Tâlib el-

Mekkî de bu rivayeti eserinde kullanarak “İnsan, mahlûkata karşı muamelesinde 

nefsinin sıfatlarını bilirse yaratıcısının sıfatlarını da öylece bilir” şeklinde yorumla-

mıştır.72 el-Aksarayî başka bir hadiste nefsin mertebelerini anlatırken73 buna temas 

etmektedir.  

Mutasavvıflardan es-Sülemî (ö. 412/1021) bu rivayeti “Yani kul kendini bilirken 

Rabbini bilemez. Ne vakit kendini unutursa/fenâ bulursa o zaman Rabbini bilir” şek-

linde yorumlar. Ayrıca o, önemli bir noktaya temas ederek bu sözün hadis değil se-

leften bazılarının sözü olduğunun altını çizer.74 

Bu ve benzeri rivayetlerin tasavvuf muhitlerinde özellikle de vahdet-i vücûd75  

düşüncesinde olanlarca kullanılması, onların Muhyiddin İbnü’l-Arabî’den (ö. 

638/1240) etkilenmelerinden dolayıdır. Özellikle onun Fütuhâtu’l-Mekkiye ve 

Fusûsu’l-hikem isimli eserleri bu hususta önemli olup kendisinden sonra gelenleri 

                                                             
68 Zayıf hadisle amel edilip edilmemesi konusundaki görüşler için bk: Leknevi, el-Ecvibetu’l-fadıla li’l-esi-

leti’l-aşrati’l-kâmile, s. 228-238. 
69 Ebû Nuaym, Hilye, VIII, 15; X, 205, 208; Gazzâlî, İhyâ, IV, 26, 301; Münâvî, Feyzu’l-kadîr, I, 224; IV, 399; 

V, 49; Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, thk. Ahmed el-Kallâş, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1996, VI. bs., II, 1529; 

Elbânî, Silsilet’l-ehadisi’d-daîfe, I, 165,166. 
70 Bk. Ebû Tâlib el-Mekkî, Kûtu’l-kulûb fî muâmeleti’l-mahbûb ve vasfi tarîkı’l-mürîd ilâ makâmi’t-tevhîd, 

thk. Asım İbrahim, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, II. bs., Beyrut 2005, II, 96. 
71 Bk. el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 3/b, (8). 
72 Bk. Ebû Tâlib el-Mekkî, Kûtu’l-kulûb, II, 83. 
73 Bk. el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 9/a-10/a, (35). 
74 Sülemî, Mes’eletü Derecâti’s-sâdikîn, thk. Süleyman Ateş, (Tis’atu Kutub Li Ebî Abdirrahman es-Sülemî 

içinde), Ankara 1981, s. 147. 
75 İbn Arabî, el-Fütuhâtü’l-mekkiyye, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1994, I, 733; II, 41, 154 vd. 
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oldukça etkilemiştir. Bu hususa muhaddis Nevevî de (ö. 676/1277) dikkat çekmek-

tedir.76 

Sadedinde olduğumuz rivayet hakkında ilk defa derli toplu bilgi veren âlim İbn 

Teymiyye’dir (ö. 728/1328). O konuyla alâkalı olarak şunları söyler: “Bazı kimseler 

bu rivayeti Resûl-i Ekrem’den rivayet etmekte iseler de onun sözü değildir. Zira bu 

rivayet, hadis kaynaklarında yer almadığı gibi hadisin isnadı da bilinmemektedir. Sö-

zün mânası ister sahih olsun isterse fâsid olsun kendisiyle ihticac edilemez.77 İbn 

Teymiyye’nin talebesi olan İbn Kayyim (ö. 751/1351) de rivayetin Hz. Peygamber’e 

ait olmadığını ve farklı lafızlarla isrâiliyattan geçtiğini belirtir.78 Aclûnî (ö. 

1162/1749), Nevevî’nin hadis hakkında “Allah Resûlü’nin sözü olmadığı” değerlen-

dirmesinde bulunduğunu; İbn Teymiyye’nin bu rivayete “mevzu” dediğini, İbnu’s-

Sem’anî’nin (ö. 489/1014) “bu rivayetin merfu olarak bilinmediği”, Yahya b. Muâz 

er-Râzî’nin (ö. 258/871) sözü olduğu” şeklindeki ifadeleri nakleder.79 Elbânî de (ö. 

1999) “bu haberin aslı yoktur”80 değerlendirmesinde bulunmuştur.  

Görüldüğü üzere hakkında; “mevzû”, “aslı yoktur” veya “isrâiliyattandır” gibi de-

ğerlendirmeler yapılan bu haberin tasavvuf muhitinde yer bulması, Rabbin kul tara-

fından bilinmesine işaret etmesinden kaynaklanmaktadır. Ebû Tâlib el-Mekkî’nin 

kudsî hadis olarak naklettiği bu rivayeti el-Aksarayî de kudsî hadisler arasında zik-

retmiştir. Sülemî’nin “Bu, seleften bazı kimselerin sözüdür” şeklindeki ifade kendi-

sinden sonra gelen haleflerince de pek revaç bulmamış olmalı ki onu kudsî hadis 

olarak değerlendirmişlerdir. 

Tasavvuf muhitlerinde kullanılan ve üzerine usûl bina edilen diğer bir rivayette 

ّمََْفِيًا فأحببتّانّأعرف“ كَّن ْزاً  Ben gizli bir hazine idim; bilinmek istedim. Bu sebeple“ ”كُنْتُ

insanı yarattım ve onunla tanındım” hadisidir. Müellifimiz de selefi gibi bu rivayeti 

kudsî hadis olarak eserine derc etmiş bulunmaktadır. İlk dönem tasavvuf eserle-

rinde yer almayan bu rivayetin İbnü’l- Arabî ve halefleri tarafından sıkça kullanıldığı 

görülmektedir.81 İbnü’l-Arabî’nin bu rivayete eserinde yer vererek onu meşhur hâle 

getirdiği söylenebilir. Bu rivayet halk arasında hadis olarak meşhur olan rivayetleri 

eserlerinde toplayan geç dönem eserlerde ve tasavvuf kaynaklarında görülmektedir. 

Bu rivayet hakkında en kapsamlı açıklamayı İbn Teymiyye yaparak “Bu,  Hz. Peygam-

ber’in (s.a.v.) sözü değildir; ayrıca onun sahih ya da zayıf bir senedi bilinmez)”82 de-

                                                             
76 Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, II, 1529. 
77 İbn Teymiyye, Mecmûu’l-fetâvâ, der. Abdurrahman b. Muhammed b. Kâsım el-Asımî ve oğlu, Mecmau’l-

Melik Fehd litıbati’l-Mushaf eş-Şerîf, Medine-i Münevvere 1995, IX, 295-297; XVI, 349. 
78 İbn Kayyim, Medâricü’s-sâlikîn, Daru’l-Kitabi’l-Arabi, II.bs., Beyrut 1973, I, 427. 
79 Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, II, 1529. 
80 Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, II, 1529; Ayrıca bk. Uysal, Muhittin, Tasavvuf Kültüründe Hadis-Tasavvuf Kaynakla-

rındaki Tartışmalı Haberler, Konya 2002, 326-332. 
81 Bk. İbn Arabî, Fütuhât, III, 198; IV, 419 vd. 
82 Bk. İbn Teymiyye, Mecmûu’l-fetâvâ, XVIII, 122, 376. 
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miştir. Aclûnî, Zerkeşî (ö. 794/1392) ve İbn Hacer (ö. 852/1448) de bu görüşe ka-

tılmışlardı.83 Keşifle hadisin sahih olduğunu ifade eden Osmanlı ulemasından İsmail 

Hakkı Bursevî de (ö. 1137/1724) selefi İbnü’l-Arabî gibi bu rivayetin ilhamla sıhha-

tine hükmetmiştir.84 

Muasır hadis âlimlerinden Elbânî, ittifakla hadisin “aslının olmadığını”85 söyler. 

Hadislerin ilham yoluyla tashih etme konusu ise, ilmî kriterlere dayanmadığı, sübjek-

tif olduğu ve istismarlara yol açabileceği gibi sebeplerle muhaddisler tarafından ten-

kit edilerek reddedilmiştir.86 

Bu konuda başka bir misâl, ّقلبَّ"ّ ّأسراريّاِسْتَ وْدَعْتُهُ ّمِنْ ّسِر  خْلَصُ تًهُّّمَنّّْالِْْ ّأحْبَ ب ْ " “İhlas, benim 

sırlarımdan bir sırdır. Bu sırrı ben sevdiğim (kulumun) kalbine koydum”87 isimli riva-

yettir. İbn Hacer’in “çok zayıf”88 olarak hükmettiği bu hadis hakkında muasır âlimler-

den Elbânî de “zayıf” hükmünü verir.89 

Başka bir rivayet de hakkında konuşulan َّّاُللهّحِصْنِّ,ّوَمَنّْدَخَل فِّحِصْنِّأمَِنَّمِنّّْلَّإلَِهَّإِلَّ
ّاللهُّ“/عَذَابِّ -kelimesi benim kalemdir. Her kim benim kaleme girerse benim aza لَّإلَِهَّإِلَّ

bımdan emin olur” hadisidir.   

Müellifimizin büyük dedelerinde olan er-Razi’nin tefsiri olan Mefâtîhu’l-gayb’ten 

aldığını düşündüğümüz bu haber hakkındaki müşterek kanaat, rivayetin sahih olma-

dığıdır. Âlimler rivayetin zâfiyeti hakkında farklı görüşler beyan etmişlerdir. İsfehânî, 

eserinde yer verdiği hadis hakkında her ne kadar “Hadis bu isnad ile meşhurdur. Bu 

isnad, temiz kimselerin babaları temiz olan kimselerden (Ehl-i beyt tariki)  nakletme-

leri suretiyle oluşmuştur. Selefimiz bazı muhaddisler “Bu isnad bir delinin üzerine 

okunca iyileşir” değerlendirmesinde bulunmuş olsa da Elbânî, İsfehânî’nin sözünü 

naklettikten sonra Irâkî’nin hadis hakkında “merdud” ifadesini nakletmiştir.90 Ancak 

hem Süyûtî91 hem de İbn Arrâk92 bu hadisi “mevzu” olarak gördükleri için onu mevzu 

hadise hasr ettikleri eserlerinde zikretmişlerdir. İbn Arrâk hadis hakkında: 

“Irâkî(806/1404) Tahricü’l-İhyâ isimli eserinde bu hadisi Hâkim (405/1014), Târihu 

Nisâbûr, Ebû Nuaym el-İsbehânî(430/1038), el-Hilye’de Kudâî (454/1062), Müs-

nedu’ş-şihâb’da Ali b. Mûsâ er-Rızâ baba ve dedelerinden rivayet etmiştir. Bu kişi 

                                                             
83 Bk. Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, II, 132. 
84 İsmail Hakkı Bursevî, Kenz-i mahfî, Misvak Neşriyat, İstanbul 1980, 10, 11. Ayrıca bk. Rûhu’l-maânî fî 

tefsîri’l-Kur’ani’l-azîm, Dâru İhyâi’t-Türas el-Arabî, Beyrut ty., XVII, 121; XXVII, 21, 25. 
85 Elbânî, es-Silsiletu’d-daife, XIII, 50, 51. 
86 Bk. Leknevî, el-Ecvibetu’l-fâzıle li’l-es’ileti’l-aşrati’l-kâmile, thk. Abdulfettâh Ebû Ğudde, Mektebetu Mat-

buati’l-İslamiye, Beyrut 1994, s. 132-135’deki dipnotlarda verilen bilgiler. 
87 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu:314, hadis nu: 36. 
88 Bk. İbn Hacer, Fethu’l-bârî şerhu Sahîhi’l-Buharî, IV, 108. Ayrıca bk. Aynî, Umdetu’l-kârî, X, 261. 
89 Ebû Abdirrahman Muhammed Nasıruddin, es-Silsiletu’d-daîfe, II, 92 (603). 
90 Bk. el-Elbanî, Silsilet’l-ehadisi’d-daîfe, IX, 37 (4037). 
91 Bk. Suyûtî, el-Leâli’l-masnûa, I, 178. 
92 Bk. İbn Arrâk, Nureddin Ali b. Muhammed, Tenzîhu’ş-şeria, I, 147 (39). 
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çok zayıf birisidir. İbn Tahir el-Keşf an ahbâri’ş-şihâb’ta, Hilye’de Ali er-Rızâ’dan ya-

pılan rivayette Ebu’s-Salt el-Herevî vardır ve ittifakla kendisi “zayıf” birisidir. 

Kudâî’nin eserinde yer alan rivayette ise Ahmed b. Ali b. Sadaka “müttehem bi’l-

kizb/hadis uydurmakla itham edilmiştir.” Deylemî’nin (ö. 509/1115) “Bu hadis sa-

bittir ve meşhurdur” sözüne gelince, o merdûd bir ifadedir” şeklinde değerlendir-

mede bulunur. 

İbnu’l-Kayserânî (ö. 507/1113) «ّ.ِاَّمُؤْمِنٍّقاَلَهاَّمَُْلِصًاّدَخَلَّالْجنََّةَّحِصْن لّإِلَهَّإِلّاللََُّّكَّلمِي،ّوَأيَُّ  

hadisi hakkında şu bilgilere yer verir: “Bunu Ebû Eşras el-Kufî, Şureyk’ten; o da 

Ca‘fer b. Muhammed’den, o da babalarından rivayet etmiştir. Ebu’l-Eşras, Şureyk’e 

isand ederek hadis uydururdu. Bu rivayet el-Hâris b. Umeyrّ> Eyyubّ> İkrimeّ> İbn 

Abbas tarikiyle de rivayet edilmektedir. Bu isandda yer alan el-Haris b. Umeyr yalancı 

birisidir. İbn Hıbbân ise “Ben bu rivayeti araştırdım ve aslını Hammad b. Zeydّ> Ey-

yüb > İkrimeّ> el-Abbas veya İbn Abbas tarikiyle aslının olduğunu buldum” demek-

tedir.93 

Bu konuda bir başka örnek de şevahit olarak kullandığı “ّّسيئات ّالبرار حسنات
 Ebrârın hasenatı mukarrabînin günahıdır” hadisidir. Müellifin büyük dedesi/المقربي

Râzî’den naklettiğini düşündüğümüz bu rivayet hakkında âlimler şu değerlendir-

mede bulunmaktadırlar: 

“el-Fettenî (986/1578)94 ve Aliyu’l-Kârî (1014/1605)95 hadisin mevzu olduğunu 

söylerler ve rivayetin hadis değil el-Harrâz’ın sözü olduğuna dikkat çekerler. Aclûnî, 

hadisin değeri hakkında “İbn Asâkir’in biyografisinde verildiği gibi bu söz Ebî Saîd el-

Harrâz’ın sözüdür. Kendisi önde gelen sûfîlerdendir. 280/893 de vefat etmiştir. Ba-

zıları bu sözü hadis saymışlardır. Halbuki böyle değildir. İbn Asâkîr bunu yine el-

Harrâz’ın sözü olarak da nakletmiştir. Zunnûn-i Mısrî’den (ö. 859/1455) de bu söz 

rivayet edilmiştir. ez-Zerkeşî (ö. 794/1392) el-Lukta isimli eserinde Cüneyd’de ait 

olduğunu rivayet eder”96 değerlendirmesinde bulunmuştur. 

Bu kısımda son olarak el-Aksarayî’nin şevâhid olarak kullandığı “ ّخلقتّلماّلولك
 .Sen olmasaydın ben âlemleri yaratmazdım”97 hadisini örnek olarak verebiliriz/الفلك

Tasavvuf muhitlerinde sıkça kullanılan bu rivayet, hadis olarak revaç bulmuş olsa 

da sahih kaynaklar bir yana mevzu hadis külliyatında da yer almamaktadır.  

                                                             
93 İbnu’l-Kayserânî, Ebu’l-Fadl Muhammed b. Tahir, Tezkiretu’l-huffâz Etrafu Ehadis Kitabi’l-Mecruhin li İbn 

Hıbbân, Daru’s-Semiî, I. bs., Riyad 1994, I, 377 (964). 
94 el-Fettenî, Tezkiretu’l-mevdûat, Matbaatu’l-Meymeniyye, I. bs. Mısır, 1343, I, 188. 
95 Aliyu’l-Kârî, el-Esrâru’l-merfua fi’l-ahbari’l-mevdûa, thk. Muhammed Sabbağ, Beyrut, Daru’l-emane, ty., 

I, 186 (172); el-Masnu’, I, 94 (111). 
96 Aclunî, Keşfu’l-hafâ, I, 357 (1137). 
97 Râzî, Mefâtihu’l-gayb, XXXI, 196; İsmail Hakkı b. Mustafa el-İstanbûlî, Rûhu’l-beyân, Dâru İhyai Turâsi’l-

Arabî, Beyrut, ty., I, 269; VI, 385; IX, 232, 500; Aliyu’l-Kârî, Şerhu’ş-şifâ, Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, I. bs., 

Beyrut 1421, I, 77 (382); böyle bir rivayete hadis eserlerinde rastlamadık. 
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5.3. Şerh Esnasında Farklı Konulara Meyletmesi 

Bu konu hemen hemen bütün sûfî şarihlerde görülen bir durumdur. Onlar bazen 

şerh ettikleri asıl hadisleri unutmuş ve farklı konulara dalmışlardır. el-Aksarayî de bu 

çalışmasında şerh esnasında istişhad için getirdiği âyet ve hadislerin şerhine ağırlık 

verip bazen asıl hadisin kendisinden uzaklaşmıştır. Her ne kadar sona doğru asıl 

metine dönüş yapsa da bu durum asıl hadisin şerhine izahta yeterli olmamıştır. 

Sanki asıl hadis unutulmuş ve başka mevzulara girilmiştir. Bunun en bariz örneği 26 

nolu hadis olan “ زًاّّأعْرفَِكُنْتُّّانّّْلْعرفَفأحببتّالخلَقَّّفًخًلًقْتُّ امََْفِيًّّكَن ْ /Ben gizli bir hazine idim bilin-

mek istedim. Bilinmek için mahlukatı yarattım” hadisidir. Müellif “ُّالكَن ْز zati esmâsının 

cevherlerine müştemil sırr-ı mahzun’dan ve sıfat esmâsının incisinden bir ibaredir. 

 ise Muhammedî hakikatten ibarettir ki o ervâhın aslıdır/ruhların özüdür” demiş الخلق

ve buna da “خلقّاللهّعقلي خلقّاللهّالقلمّوّأولّماّ خلقّنوريّأولّماّ خلقّاللهّتعالَّروحيّوّأولّماّ  Allah/أولّماّ

Teâlâ önce benim ruhumu ve nurumu yarattı. Allah ilk önce kalemi yarattı, Allah önce 

benim aklımı yarattı” şeklinde farklı ifadelerle nakledilen kudsî hadisi delil getirdik-

ten sonra esas hadisin konusundan saparak neyin ilk önce yaratıldığı ve neye bi-

naen yaratıldığı konusuna girmiş ve yine konuyla alâkası olmayan “ِّ98”صّوَالْقُرْآنِّذِيّالذ كِْر 

âyetinin tefsirine girmiştir. Bu konuda diğer bir misâl 15 numaralı hadis olarak ver-

diği “يَّابنّأدمّخلقتكّلجليّوانتّتفرُّمن”“Ey Âdemoğlu seni kendim için yarattım sen de 

benden kaçıyorsun”99 mealindeki rivayetidir. Burada hem kelimenin anlamından 

uzaklaşma vardır, hem de esas konudan uzaklaşma söz konusudur. Yorum esna-

sında Rabbi’l-İzzet “ كَّرَّمْنَاّبَنِّآدَمَّوَحَلَْنَاهُمّْفِّالْبََِ ّوَالْبَحْرِّوَرَزقَْ نَاهُمّْمِنَّالطَّيِ بَاتِّوَفَضَّلْنَاهُّ كَّثِيٍّْمَِّنّْوَلَقَدْ مّْعَلَى
ّتَ فْضِيلًّ ّبِِِمَامِهِمّْ“ ve 100”/خَلَقْنَا ّأنَُسٍ كُّلَّ ّنَدْعُو  âyetlerini delil olarak ileri süren müellif 101”يَ وْمَ

daha sonra bu iki âyet-i kerîmeyi: “Ey akıl sahibi bu âyet-i kerime’nin te’vilini dinle. 

 dan maksat ise’الرزق .ise kalb âlemidir البحر .el-Berru’dan maksat, nefis âlemidir /البَ

sâlikin istidadına göre mutlak olarak cömert kimseden kaynaklanan bolluktur. فَضَّل
ُ
ّالم

لوّ“ den kasıt Hz. Peygamber’in المامّالمرشد .ifadesinden maksat “ceberut ehli”dir  لخلق
ّعرفتّرب  Şayet mürebbi olmasaydı Rabbimi bilemezdim”102 buyurduğu gibi/لّالمربىّلما

kâmil, mükemmel olandır” diye açıklar. 

el-Aksarayî, söz konusu âyette yer alan اليوم kelimesinden kasıt kulun Allah’ta yok 

olduktan sonra hakiki hayata gönderildiği gündür. ََّالب kelimesinden kasıt rubûbiyet 

                                                             
98 Sad 38/1. 
99 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 4/b. 
100 İsrâ 17/70. 
101 İsra 17/71. 
102 Böyle bir rivayete ulaşamadık. 
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ve البَحْر tabirinden maksat ise uluhiyet الرزق ise gizli, saklı ve açık ilimler olabilir” şek-

linde zikredilen kelimeleri sembolik bir şekilde yorumlamıştır.103 

Konumuzla ilgili diğer bir misâl 23 numaralı hadistir. “ ّمَُْلِصاّاللهُّّإِلَّّّإلَِهَّّلَّّأَنّّْدُّيَشْهَّّمَنّّْلَوْلَّ
نْ يَاّأَهْلِّّعَلَىّجَهَنَّمَّّلَسَلَّطْتُّ طَرْفَةَّّعَيٍّّْيَ عْصِينِّّلِمَنّّْأمَْهَلْتُّّلَمَاّيَ عْبُدُنِّّمَنّّْلَوْلَّّوّالدُّ /Şayet hiç bir kimse ihlâslı 

bir şekildeّّاُلله  demezse dünya ehline cehennemi musallat ederim. Hiç kimse لَّإلَِهَّإِلَّ

bana ibadet etmezse bana asi olana göz açıp kapayıncaya kadar da olsa mühlet 

tanırım.” mealindeki hadiste görüldüğü gibi konu kulluk ve ihlas üzerine iken müellif 

“Bilesin ki hakikat-ı Muhammediye hakikatlerin aslıdır. Ondan ortaya çıkan her şey 

bu hakikatin görüntüsüdür. Habîb-i Rabbi’l-İzzet (s.a.v) şu hadisiyle buna işaret eder: 

“,”.Çocuk babasının sırrıdır/الولدّسرّأبيه“ المؤمنّمرآةّالمؤمنّ /Mü’min mü’minin aynasıdır” di-

yerek asıl konudan uzaklaşmış olduğu görünmektedir.104 

Konuyla alâkalı çarpıcı bir örnek de şudur: ّمَنّْقَ نَعَّاسْتَ غْنَّوَّمَنّْتَ رَكَّالِسدّاستَاحّوّمنّترك
الِرامّيُلصّلهّدينهّوّمنّتركّالغيبةّظهرتّمُبتهّوّتوفرتّحسناتهّوّمنّاعتزلّعنّالناسّسلمّمنهمّوّمنّقالكّلمهّّ

لقليلّمنّالرزقّوّقدّوثقّبماّعندّاللهّتعالَ.كملّعقلهّوّمنّرضىّب / “Kim kanaat ederse zengin olur, 

kim kıskançlığı terk ederse rahat eder, kim haramı terk ederse dinini korur, kim gıy-

beti terk ederse ona olan muhabbetim zâhir olur ve güzel işleri çoğalır, kim halktan 

uzaklaşırsa onlardan güvende olur, kim sözünü söylerse aklı kemale ermiştir, kim 

rızık konusunda aza razı olursa Allah-ı Teâlâ’nın (azabından) güvende olur.”105 

Hadisin mealinde açıkça görüldüğü gibi metinde zenginlik, rızık, aza kanaat gibi 

farklı ahlâki konular işlenmektedir. Ancak müellif öyle bir yoruma girişmiştir ki hem 

zikrettiği âyetten delillerin hadisin metniyle ilişkisi bulunmamaktadır hem de konu-

nun bütünlüğünden uzaklaşılmış ve farklı mecralara girilmiştir.  

Tamamen işârî bir yorum olan bu şerhte müellif bu hadisi kalbin durumlarıyla 

özdeşleştirmiş, nefs-i mülhimeden Mûsâ - Hızır kısasına geçmiştir. Mezkûr kıssayı 

şöyle yorumlamaktadır:  

Yuşa b. Nûn sultanî akıldır. Ellerindeki kap/zembil kalptir. Balıkları ise gerçek ilim-

dir ve Mûsâ (a.s.) onu almıştır. Cibrîl, Hakk Subhânehû Teâlâ’nın inayetinin nuru-

dur. Gemi varlık gemisinden alınan nefs-i emmâreyi istemektir. Şükür, aşk maka-

mıdır. Çocuktan maksat talibin nefsidir. Oyun ise süfli maksatlarla alakalı olup bu 

durum hakk ehline göredir. Çocuğun ölümü ise süfli maksatlarla alâkanın kesil-

mesidir; çünkü o küllî akıldan doğmuştur. Adem ve Havva ve onların çocukları 

Hâbil ve Kâbil gibi o ikisi de salihlerdendir. Bundan kastım nefs-i emmâre ve nefs-

i levvâmedir.  

                                                             
103 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 4/a. 
104 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 6/a. 
105 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 9/a. 
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Şit (a.s.) nefs-i mutmainnedir. Sâlikin nefsi, levvâme ve emmâre sıfatlarından mut-

mainneye geçerse sekinet ve vakar sabit olur. İki yetim ise kalb ve ruhun çocuğu-

dur. Duvar talibin zatıdır. Köy, talibin vücûdudur. Hazine ise rabbânî hikmet ve 

Allah’ın esrarıdır. İlahi esrar/esrâr-ı ilahîye sâlikin keşifleridir. Sâlik keşiflere mey-

letmiştir. O Allah’ın muhabbetinde ve fena fillah da saklıdır. Keramet ehlinin Al-

lah’tan görünmesini gizlemesini istedikleri söylendiği gibi bundan dolayıdır ki ehl-

i hakk bazı ilahî ilimleri talibin seyr-i sülûkunda tamamlamasına mani olacağı ge-

rekçesiyle saklamışlardır.106 

5.4. Diğer Hususlar  

Çalışmamız esnasında ayrıca şu noktalar da dikkatimizi çekmiştir. Bunlar: el-

Aksarayî, sûfî meşrepli yorumlarda pek rastlanmayan Mu‘tezile’nin hüsn-kubuh me-

selesine telmihte bulunmaktadır. el-Aksarayî, “Allah şöyle buyurdu; Her kim ki ka-

zama rıza göstermez, belalarıma da sabretmezse artık varsın kendine Benden 

başka bir Rabb arasın...” 107 mealindeki 20 nolu hadisin şerhinde şu bilgilere yer 

verir: “Mutlak rubûbiyet özel bir şekilde celâl esmâsı vasıtasıyla, bela ise cemâl es-

mâsı vasıtasıyla nimetleri cem etmeyi gerektirir. Rabbi’l-izzet sanki şöyle demek is-

temektedir: “Her kim bu ikisini rubûbiyete dâhil etmezse o vakit layık olmayan bir 

takım vasıflarla mukayyed/sınırlı, kayıtlı Rabb talep etsin. Muhakkak ki Allah Teâlâ 

bütün vasıfları kendinde toplayandır.” O böylece Allah’ın iyi veya kötü her şeyin hâlikı 

olduğunu söyleyerek Mu‘tezile’nin görüşünü tenkit etmektedir. 

el-Aksarayî, rivayetleri âyet ve hadislerle desteklemesinin yanı sıra bazen şerhte 

Arapça veya Farsça şiirlerden de yararlanmaktadır.108 Ayrıca müellif eserin tama-

mında uygun olan her yerde Celâl ve Cemâl isimleri üzerinde durmakta ve müellifin 

bu iki isim üzerinde sık sık yorumlar yaptığı görülmektedir.109 

ُّتَ عَالََّعَنْهُّفِّالَِْدِيثِّاّ-عَنّْعُمَرَّبْنِّالخَْطَّابِّ  يْْياوْليَِائِيّتَحْتَّقِبَائِيّلَّيَ عْرفُِ هُمّْغَّ”لْقُدْسِيرَضِيَّاللََّّ

“Velî kullarım benim korumam altındadır/elbisemin altındadır, Benden başkası 

onları bilemez.”110 

O, “Bu hadiste yer alan أولياء kelimesinden maksat kulun nefsinden kurtulup yok 

olmak için Hakka güvenip ona dayanmasıdır. Yine evliyâdan maksat, Allah’a ulaşmış 

makbul kimseler de olabilir. القِباب dan maksat nur-ı Celâl ve azamettir ki onu zat-ı 

ahadiyyenin vergisidir ve herhangi birisi de bunda yer almaz. القباب dan maksat başı-

mızdaki gözle görülmeyen nûr-ı vilâye/vilâyet nurudur. Hadiste yer alan ّْْغَي nefis, akıl, 

                                                             
106 Ayrıca bk. el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 2/b. 
107 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 6/a. 
108 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, Hadis nu. 2, 9, 15, 16, 26, 27, 35. 
109 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, Hadis nu. 7, 10, 13, 20, 24, 29, 32, 34, 37. 
110 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 10/b, Hadis nu. 37. 
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kalp ruh da olabilir. ّْْلَّيَ عْرفُِ هُمّْغَي den kastın benden başka hiç bir varlık yoktur da ola-

bilir. O vakit arif ve mâruf tek olur. ّفةالمعر  den kasıt, kemal-i marifet de olabilir” diyerek 

kelimelerin farklı mânalara gelebileceğine dikkat çeker. 111 

Müellifimiz, 9. hadiste112 kullandığı şevâhid türünden rivayetin lafız farklılığına 

dikkat çekmektedir. Ancak kullanmış olduğu rivayet, hadis değil İbn Ebî Revvâd’ın 

sözüdür. Sehavî’nin kaydettiğine göre bu konuda âlimler şöyle demektedirler: “Fet-

tenî’nin “Bu hadis bilinmez. Ancak Abdulaziz b. Revvâd rüyasında Resûl-i Ekrem’in 

(s.a.v.) bu şekilde tavsiyede bulunduğunu söyler. Hadisi son kısmı ile birlikte Beyhakî 

rivayet etmektedir.”113 Ali el-Kârî de aynı sözü nakletmiştir.114 Bunlardan başka Aclûnî 

eserinde şu bilgilere yer verir: Deylemî zayıf bir senetle merfû olarak Hz. Ali’den riva-

yet etmektedir. Ali el-Kârî bu rivayeti “ كانّيومهّشراّمنّأمسهّفهوّمنّاستوىّيوماهّفهوّمغبونّومنّّ
-lafzıyla mevzu hadislere dair telif ettiği kitabında rivayet etmiş ve İbn Ebî Rev ”ملعون.

vad’ın sözü olduğuna dikkat çekmiştir. Irakî de İhyâ’nın tahricinde bunun İbn Ebî 

Revvâd’ın sözü olduğuna vurgu yapmaktadır.”115 Sonuç olarak el-Aksarayî’nin kullan-

mış olduğu bu rivayet hadis değil, İbn Ebî Revvâd’in sözüdür. 

SONUÇ 

Sûfîler, Kur’ân ve hadisleri anlama kültürümüze işârî (manevî) yorum yöntemini 

katarak aşkın boyut eklemişlerdir. Hadislerin zâhirî yorumu dışında, mânevî/rûhânî 

olarak yorumlamak, özellikle onlara özgün bir tavırdır. Onlar, insanın iç dünyasına, 

kalbine, gönlüne ve ruhuna hitap etme konusunda diğer İslâm âlimlerinden daha 

çok başarılı gözükmektedirler. Fıhkî ihtilaflardan ve salt tartışmalardan uzak durarak 

âyet ve hadisleri ahlâkî ve manevî açılardan yorumlamaları, onları ahkâm hadislerini 

bile bu bakış açısından değerlendirmeye sevk etmiştir. 

İşârî/manevî yorumun en belirgin özelliği, şerhte hadisi şerh eden âlimin ilmî 

birikiminin, hâlet-i rûhiyesinin ve kendisinde tecelli eden ilahî mazhariyetlerin tesiri-

nin olmasıdır. Elimizdeki metinde de görüleceği üzere, sûfîlerin yaptıkları yorumların 

lafızlardan hareketle olduğu ve asıl mânayı bozmamak kaydıyla kelimelere sözlük 

anlamlarından başka mânalar yükledikleri açıktır. el-Aksarayî örneğinde olduğu gibi 

bu şerhlerin sıradan bir müslümandan ziyade belli bir olgunluğa erişmiş, tasavvufi 

bir neşve sahibi insanlara yönelik olduğu görülmektedir. Bu özellikleri olmayan müs-

lüman okuyuculara hitap edip etmediği ve başarısı tartışmalıdır.  

Öte yandan özellikle mevzu hadis edebiyatında, tasavvuf ehlinin hadis uydur-

dukları yönünde yaygın bir kanaat olsa da bu, esasen bu daha çok ilk beş asırdan 

                                                             
111 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 10/b. 
112 el-Aksarayî, Şerhu erbaîn, Esat Efendi Bölümü nu: 314, 4/a. 
113 Sehâvî, Mekâsıd, I, 631 (1080). 
114 Aliyu’l-Kârî, el-Masnû’, I, 174 (311); el-Esrâru’l-merfûa, I, 328 (458). 
115 Aclûnî, Keşfu’l-hafâ, II, 233 (2406). 
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sonrası için geçerlidir; zira ilk dönem sûfîlerinde telif edilen tasavvufî eserlerde uy-

durma rivayetler yok denecek kadar azdır. Ayrıca dikkat çekilmesi gereken diğer 

önemli bir husus, hadis uydurma ile zayıf, çok zayıf ve mevzû rivayetleri tasavvuf 

ehlinin eserlerinde yer vermeleri başkadır. Birinci kısım kişiyi Allah nezdinde mesul 

tutarken ikinci kısım ise hadis usulü açısından ehliyet sahibi olmamaya delalet eder.  

el-Aksarayî’nin hadis usûlü bağlamında rivayet ettiği hadislerin bazılarının, ki 

bunların sayısı 15’tir, râvilerini verirken diğerlerinde bunları ihmal etmesi, yine iki 

hadisin dışında hadisin kaynaklarına temas etmemesi câlib-i dikkattir.  

el-Aksarayî’nin eseri bir kudsî hadis çalışması olmasına rağmen eserde yer alan 

ve sahâbî râvîsinin zikredildiği rivayetlerde hemen hadisin metnine girilmekte ve o, 

ne Peygamber’e (s.a.v.) ne de Allah’a (c.c.) nispet edilmemektedir. Hadis usulünde 

bu tür rivayetlere mevkûf haber denir. Hâlbuki durum aslında böyle değildir. Niçin 

böyle davrandığı bilinmemektedir. Müellif 17. hadisten sonra yer alan rivayetlerde 

daha önce belirttiğimiz gibi râvîleri zikretmemiş, doğrudan hadislerin başlarına “ّقال
  .lafızlarını ekleyerek rivayet etmiştir ”قالّاللهّتعالَ“ veya ”عزّمنّقائل

Kudsî hadislere dair hadis kaynaklarında pekçok sahih rivayet bulunmasına rağ-

men o, oldukça problemli rivayetlere de yer vermiştir. Yaşadığı asırda Anadolu coğ-

rafyasında Buhârî ve Müslim’den rivayette bulunması ve buna işaret etmesi kendi-

sinin bu eserlere ulaştığını göstermektedir. Hadisleri bulmada yeni teknolojik 

imkânlardan yararlanmamıza rağmen, hem kaydettiği kırk hadisin hem de şevâhid 

olarak kullandığı hadislerin birçoğunun kaynağını tespit edemedik. Kendisinin bu tür 

rivayetleri hangi kaynaklardan naklettiği belirsizdir. Sıhhati tartışılmakla beraber kul-

lanmış olduğu bazı hadisleri büyük dedelerinden olan Fahruddin er-Râzî’nin 

Mefâtihu’l-Gayb isimli tefsirinden aldığı görülmüştür. Müellifin kırk kudsî hadis hak-

kında yapmış olduğu bu çalışmanın, müellifin yaşadığı zaman diliminde kitlelere ula-

şıp ulaşmadığı bilinmemekle beraber kütüphanelerde farklı nüshalarının bulunması 

en azından medrese çevrelerinde tanındığına işaret etmektedir.  

Üzerinde çalıştığımız kudsî hadis mecmuasının hangi el-Aksarayî’ye ait olduğu 

tartışmalıdır. Zira bibliyograflar bu konuda farklı bilgiler vermektedirler. Cemâleddin 

el-Aksarayî’ye atfedilen kırk hadis mecmualarının tam olarak kime ait olduğunun iyi 

tespit edilmesi gerekmektedir. Biz Muhammed b. Mahmud el-Aksarayî’ye atfedilen 

Kudsî Hadislere Dair Kırk Hadis Risâlesi’nde takip edilen metodu değerlendirmiş 

olduk. 
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RÂŞİD HALİFELER DÖNEMİNDE ASKERÎ SOSYAL 

HİZMETLER 

Yılmaz ÇELİK* 

 

 

Öz 

Sosyal hizmetler, başta dezavantajlı gruplar olmak üzere, toplumun bütün fertleri-

nin refahını amaçlayan uygulamaları kapsamaktadır. Gerek askerlere gerekse ailele-

rine yönelik her türlü desteği kapsayan askerî sosyal hizmetler de buna dahildir. Râşid 

Halifeler dönemi, Hz. Peygamber tarafından temelleri atılan sosyal hizmet uygulama-

larının geliştirilerek devam ettirildiği bir dönemdir. Şiddetli ve uzun süreli savaşların 

meydana geldiği bu dönemde asker ailelerine yönelik önemli sosyal hizmet faaliyetleri 

gerçekleştirilmiştir. 

Bu çalışmada, “Sosyal Hizmet” kavramının içeriğinin İslâm’ın ilk asrındaki uygula-

malarla doldurulduğu, Râşid Halifeler döneminde asker ailelerine yapılan yardımlar 

örneğinde açıklanmaktadır. Şüphesiz ki, VII. yüzyıldan XIX. yüzyıla kadar Batı’da sosyal 

hizmet anlamında pek çok faaliyet olmuştur. Ancak yaklaşık on asır boyunca Müslü-

man toplumlarda Batı toplumlarına oranla çok daha güçlü sosyal hizmet uygulamaları 

gerçekleştirilmiştir. Buna rağmen günümüzde sosyal hizmetler alanında yapılan aka-

demik çalışmalarda İslam Medeniyetinden yok denecek kadar az bahsedilmektedir. 

Sosyal hizmet camiasındaki bu genel yaklaşım, çalışmamızın ortaya çıkmasında 

önemli bir etkendir. 

Anahtar Kelimeler: Râşid Halifeler, Sosyal Hizmet, Asker, Çocuk, Dul Kadın. 

Military Social Services in the Period of Rashid Caliphs 

Abstract 

Social services include practices aiming at the prosperity of all the members of so-

ciety, especially disadvantaged groups. This term also includes military social services 
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that cover all kinds of support for soldiers and their families. Rashid Caliphs’ period is 

the period that social service practices that the Prophet had initiated were sustained 

and developed. During this period that severe and prolonged wars appeared, signifi-

cant social service activities were carried out for soldiers’ families. 

In this study, The content of “Social Service” were filled with the applications of the 

first century of Islam, in the case of the aid to the soldiers' families during the period 

of Rashid calips. There is no doubt that there are many social activities in the West, 

from the 7th century to the 19th century. However, in Muslim societies for almost ten 

centuries, much stronger social service practices have been realized compared to 

Western societies. Nevertheless, nowadays in academic studies in the field of social 

services is very little mention of Islamic Civilization. This general approach to the social 

service community is an important influence on the emergence of our work. 

Keywords: Rashid Caliphs, Social Service, Soldier, Child, Widow. 

 

GİRİŞ 

Râşid Halifeler dönemi; İslâm tarihinde, Hz. Peygamber’in vefatından sonra Hz. 

Ebu Bekir’e biat edilmesiyle başlayan, daha sonra Hz. Ömer ve Hz. Osman’ın hilafet-

leriyle sürüp Hz. Ali’nin hilafetini kapsayan dönemdir.1 

Aşağıda tanımı ve içeriği kısaca anlatılacak olan sosyal hizmetler, Hz. Peygam-

ber ve Râşid Halifeler dönemlerinde adeta cisimleşmiştir. Batı dünyasında, ideal an-

lamda XIX. yüzyılda pratiğe geçirilen sosyal hizmetler Hz. Peygamber tarafından VII. 

yüzyılda teorinin ötesinde uygulamalı olarak hayat bulmuştur. Hz. Peygamber’in baş-

lattığı sosyal hizmet uygulamaları, Râşid Halifeler döneminde daha da geliştirilmiştir. 

Râşid Halifeler döneminde sosyal hizmet anlamında önemli faaliyetler gerçekleşti-

rilmiştir. Sosyal hizmetlerin üzerinde durduğu koruma ve bakıma muhtaç çocuk, yar-

dıma muhtaç kadın, asker aileleri, yaşlı ve engelli gibi dezavantajlı gruplar Râşid Ha-

lifeler döneminde desteklenmiştir. Aşağıda özellikle asker ailelerine yönelik sosyal 

hizmetler konusunda örnekler verilecektir. 

1. SOSYAL HİZMETLER 

Öncelikle konunun daha iyi anlaşılması açısından, sosyal hizmetlerin tanımı ve 

kapsamı hakkında modern kaynaklarda verilen bilgilere kısaca göz atmakta fayda 

vardır. 

Sosyal hizmetlerin pek çok tanımı yapılmıştır. En kapsamlı tanımlardan biri, 11-

14 Aralık 1968’de yapılan III. üncü Milli Sosyal Hizmetler Konferansı’nda dile getiri-

len şu tanımdır: “Sosyal hizmetler; kişi, grup ve toplulukların yapı ve çevre koşulla-

rından doğan ya da kendi denetimleri dışında kalan yoksulluk ve eşitsizliklerini gi-

dermek; toplumun değişen koşullarından ortaya çıkan sorunları önlemek ve insan 

                                                             
1  Fayda, Mustafa, “Hulefâ-yi Râşidîn”, DİA, İstanbul 1999, XVIII, 324-325; Hz. Hasan’ın kısa dönemi de 

buna dahil edilebilir. Bk. Varol, Bahaüddin, “Hulefâ-i Râşidin Dönemi Eğitim ve Öğretim Faaliyetlerine 

Genel Bir Bakış (I) (Eğitim-Öğretimi Yapılan İlim Dalları ve İlim Merkezleri)”, SÜ İlahiyat Fakültesi Dergisi, 

X (2000): 483. 
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kaynaklarını geliştirmek; kişi, aile ve toplum refahını sağlamak amacıyla düzenlenen 

hizmet ve programları kapsayan bir alandır.”2 

Birleşmiş Milletler Genel Sekreterliği’ne bağlı uzmanlar grubunun yaptığı tanım 

da kısa olmakla birlikte oldukça kapsamlıdır: “Sosyal hizmetler, bireylerin birbiriyle 

ve çevresi ile uyum sağlamasını kolaylaştırmak amacını taşıyan örgütlenmiş çalış-

malardır.”3 Bu tanımlar göz önüne alındığında Hz. Peygamber’in, Medine’de mükem-

mel bir sosyal hizmet çalışması yaptığını görmek mümkündür. Muâhât, Mescidler, 

Suffa, zekât, sadaka ve çeşitleri, vakıflar, şehir planlaması, muhâcirlerin konut ihti-

yacının karşılanması, yetimlerin ve kimsesiz kadınların himayesi, muhtaç aile ve fert-

lere yapılan yardımlar bu çalışmanın sacayaklarını oluşturmaktadır. Râşid Halifeler 

döneminde, Hz. Peygamber’in Medine’de başlattığı bu hizmetlerin önemli bir bö-

lümü İslâm coğrafyasının diğer bölgelerinde geliştirilerek uygulanmıştır. 

Günümüz araştırmacıları da “sosyal hizmetler” terimini içerik ve kapsam olarak 

birbirine yakın olmakla birlikte farklı cümlelerle tanımlamışlardır. Bu tanımlardan bir 

kısmında sosyal hizmetler; kişi, grup ve toplumlara sosyal, ruhsal, ekonomik ve fizik-

sel yönlerden, imkanlar çerçevesindeki en yüksek refah düzeyine ulaşabilmeleri için 

yardım yapılması ve desteklenmesi gibi çok kısa ama kapsayıcı şekilde tarif edilmek-

tedir.4 

Tarihsel çerçeve içinde ele alındığında, sosyal hizmetlerin, bireyin refahını geliş-

tirmeye yönelik uygulamalar olduğu ortaya çıkmaktadır. Bireyin refahını ise sosyal 

refah hizmetleri belirler. Bu hizmetlerin amacı, bireyin refahı ile içinde bulunduğu 

toplumun refahı arasında bir denge kurmaktır.5 Kısacası sosyal hizmet, hem fert 

hem de toplum refahını aynı anda hedeflemektedir. Hz. Peygamber’in başlattığı, 

Râşid Halifeler’in devam ettirdiği, çeşitli nedenlerle toplumdan soyutlanmış köle, en-

                                                             
2  Arıcı, Kadir, Sosyal Güvenlik Dersleri, Ankara 1999, s. 147; Yolcuoğlu, İsmet Galip, Sosyal Hizmete Giriş, 

Ankara 2012, s. 106; Ayrıca bk. III. üncü Milli Sosyal Hizmetler Konferansı, 11-14 Aralık 1968, Sağlık 

ve Sosyal Yardım Bakanlığı, Sosyal Hizmetler Genel Müdürlüğü Yayını, Yayın No: 54, s. 305, 364. 
3  Arıcı, Sosyal Güvenlik Dersleri, s. 147. 
4  Bk. Dilik, Sait, “Sosyal Güvenlik ve Sosyal Hizmetler Arasındaki İlişkiler”, AÜSBF Dergisi, Ankara, XXXV 

(1980): 73. 

 1983 tarih ve 2828 sayılı Kanun’un 3. Maddesinde Sosyal Hizmetler şöyle tanımlanmaktadır: “Kişi ve 

ailelerin kendi bünye ve çevre şartlarından doğan veya kontrolleri dışında oluşan maddi, manevi ve sos-

yal yoksunluklarının giderilmesine ve ihtiyaçlarının karşılanmasına, sosyal sorunlarının önlenmesi ve çö-

züm-lenmesine yardımcı olunmasını ve hayat standartlarının iyileştirilmesi ve yükseltilmesini amaçlayan 

sis-temli ve programlı hizmetler bütünüdür.” Seyyar, Ali, Sosyal Hizmetlerde Bakım Terimleri (Ansiklope-

dik Sözlük), Ankara 2007, s. 270. 

 Mesela bk. Yolcuoğlu, İsmet Galip, Sosyal Hizmete Giriş, s. 108. Benzer bir tanım için bk. Duyan, Veli, 

“Sosyal Hizmet Etiği”, Sosyal Politika ve Kamu Yönetimi Bileşenleriyle Sosyal Hizmet, haz. H. Acar-N. 

Negiz-E. Akman, Ankara 2013, s. 109; Seyyar, Sosyal Hizmetlerde Bakım Terimleri, ss. 270-271. 
5  Kongar, Emre, Sosyal Çalışmaya Giriş, Ankara, 1972, s. 11; Acar, Hakan-Duyan, Gülsüm Çamur, “Dün-

yada Sosyal Hizmet Mesleğinin Ortaya Çıkışı ve Gelişimi”, Toplum ve Sosyal Hizmet Dergisi, 14/1 

(2003): 2. 
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gelli, kimsesiz çocuk ve kadın, yoksul ve buna benzer gruplara yönelik izlediği ku-

caklayıcı uygulamalar, yukarıda verilen bütün anlam ve tanımlarının pratiğe dökül-

müş şeklidir. 

Sosyal hizmetin kapsamı konusunda birçok yorum yapılmıştır. Sosyal hizmet 

kapsam ve alanlarını gösteren BM listesi oldukça geniş bir çerçeve sunmaktadır.6 

Bu kapsam o kadar geniştir ki, adeta insanla ilgili ne varsa hepsini içermektedir. 

Dolayısıyla devletin ve toplumun güvenliğini sağlama görevinde bulunan askerlerin 

ailelerinin her alanda desteklenmesi sosyal hizmet alanında önemli bir yere sahiptir. 

Râşid Halifeler dönemi sosyal hizmetin kapsamına giren birçok hizmetin gerçekleş-

tirildiği nadir dönemlerden biridir. 

2. RÂŞİD HALİFELER DÖNEMİNDE SOSYAL HİZMET ANLAYIŞI  

Öncelikle şunu ifade etmek gerekir ki, on dört asır önce pratiğe dökülen sosyal 

hizmet uygulamalarında, son yüzyıldaki sosyal devlet sisteminin planlı, teorik ve ku-

rumsal düzenini aramak yanlıştır. Ancak, bu sistemin öngördüğü temel ilke ve pratik 

bir bütün olarak değerlendirildiğinde, sosyal hizmet anlayışını Râşid Halifeler döne-

mindeki birçok uygulamada görmek mümkündür. Bu dönemde, günümüzde sosyal 

devletin el atması gereken toplumsal gruplara yönelik sosyal hizmet uygulamaları 

gerçekleşmiştir. Yaşlı, yardıma muhtaç çocuk ve kadın, engelli, fakir, miskin, borçlu 

vb. bütün gruplar sosyal hizmet uygulamalarından paylarını almışlardır. 

Râşid Halifeler döneminde, kimsesiz, muhtaç ve yaşlı insanlara sahip çıkılmış, 

onların geçimini sağlayacak derecede beytülmâlden maaş bağlanmış ve bu konuda 

Müslüman-gayrimüslim ayrımı da yapılmamıştır. Hz. Ebû Bekir, Şam tarafına gönder-

diği ordunun komutanı Yezîd b. Ebî Süfyân’a, gittiği yerde ibadetleriyle meşgul pa-

pazları, kadınları, çocukları ve yaşlıları öldürmemesi talimatını vermiştir.7 Hamidul-

lah, Hz. Ebû Bekir döneminde yaşlılara yönelik önemli bir uygulamadan bahsetmek-

tedir. Hîre şehrinin fethinden (12/634) sonra, ordu komutanı Hâlid b. Velîd, Halife 

Hz. Ebû Bekir adına imzaladığı bir barış anlaşmasına göre, başlarına bir felâket gel-

mesi ya da zengin iken fakir olması nedeniyle artık çalışacak durumda olmayan ve 

                                                             
6  Bu listede sosyal hizmet alanları şu şekilde sıralanmıştır: “Aile ve çocuk bakım ve yardımı hizmetleri, 

evlenme konusunda danışmanlık, çocuk bakımevleri ve yuvaları, normal bir aile ilişkisi olmayan çocuk-

lara hizmetler, evlat edinme, vasilik, koruyucu aile, gönüllü çalışmalar, yaşlılara bakım ve yardım, kronik 

hasta ve sakatlara bakım ve yardım, olağanüstü durumlar yardımı, yoksullara yardım, aşevleri, bedensel 

ve ruhsal sakatların bakım ve rehabilitasyon hizmetleri, evlenmemiş annelere yardım, göçmen ve sığın-

mışlara yardım, fuhuş yoluna sapmış ve ahlâksal bakımdan tehlikeye düşmüş kızların rehabilitasyonu, 

sosyal tıp hizmeti, ruhsal hijyen ya da psikiyatrik sosyal çalışma, okulda sosyal çalışma, askerî yerlerde 

sosyal çalışma, işletmelerde sosyal çalışma, meslek danışmanlığı ve iş bulmaya ilişkin sosyal çalışma, 

yargı alanında sosyal çalışma, konut yapımında sosyal çalışma, sosyal güvenliğin yönetim örgütlerinde 

sosyal çalışma, toplum kalkınması programlarında sosyal çalışma, suçlulara yardım vb.”. Dilik, “Sosyal 

Güvenlik ve Sosyal Hizmetler Arasındaki İlişkiler”, ss. 74-76. Benzer bir kategorize için bk. Seyyar, Bakım 

Terimleri, s. 271. 
7  Mâlik b. Enes, el-Muvattâ’, thk. Muhammed Fuâd Abdülbâkî, I-II, Beyrut 1985, Cihâd, 10. 
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bu yüzden kendi dindaşlarının lütuf ve merhametine sığınmış olan bütün yaşlı kim-

seler, cizyeden muaf tutulmuşlardır. Anlaşmaya göre ayrıca, bu yaşlıların kendisi ve 

geçimini üstlendiği kişiler, hicret ülkesinde (dâru’l-hicre) yahut İslâm ülkesinde 

(dâru’l-İslâm) ikamet ettikleri sürece Müslümanların devlet hazinesinden (beytül-

mâl) yardım alacaklardır.8 Hz. Ömer, kapı kapı dolaşarak dilenen yaşlı bir zimmîye 

beytülmâlden maaş bağlamış, mâlî durumu zayıf olan ehl-i zimmenin cizyelerini 

azaltmış veya kaldırmıştır.9 Hz. Ali, halifeliği sırasında Vâdilkurâ ile Irak tarafında 

Yenbu’daki bazı çiftlikleri vakıf haline getirmiş ve buradan yoksullar, kimsesizler, yol-

cular ve ihtiyaca düştüklerinde Hasan ve Hüseyin gibi en yakınlarının faydalanmala-

rını belirtmiştir.10 

Râşid Halifeler döneminde, başta desteğe muhtaç çocuklar olmak üzere bütün 

çocuklara yönelik önemli sosyal hizmet uygulamalarında bulunulmuştur. Özellikle 

yetim ve kimsesiz çocukların hukuk, eğitim ve malî alanlarda desteklenmesine özen 

gösterilmiştir. Mesela Hz. Ömer, halifeliği döneminde, zekât alımı sebebiyle azalma-

ması için veli ve vasilerden, yetim mallarının ticarette çalıştırılıp nemalandırılmasını 

istemiş ve şöyle demiştir: “Yetimlerin mallarıyla ticaret yapın ki zekât onları yiyip bi-

tirmesin.”11 Hz. Ömer, kendisine buluntu bir çocuğu (lakît) getiren adama “Bu hür-

dür, velâyeti senin, nafakası ise bizim sorumluluğumuzda beytülmâlden karşılana-

caktır” demiştir.12 Hz. Ali, dünyaya gelmiş ve bir kenara atılmış/terk edilmiş bir çocuk 

kendisine getirilince ona yüz dirhem tahsisat yapmıştır.13 Râşid Halifeler ve Emevîler 

döneminde kadılar, hukukî ihtilafları çözmelerinin yanında vakıfların, yetim ve aciz-

lerin mallarını idare gibi işlere de bakmışlardır.14 

                                                             
8  Hamidullah, Muhammed, İslâm Peygamberi, çev. Salih Tuğ, İstanbul 1991, II, 971. Ayrıca bk. Ebû Yûsuf, 

Kitâbu’l-Harâc, çev. Ali Özek, İstanbul 1973, s. 232. 
9  Ebû Ubeyd Kâsım b. Sellâm, Kitâbu’l-Emvâl, çev. Cemaleddin Saylık, İstanbul 1981, ss. 61-62, 66. Ebû 

Yûsuf’un aktarımı daha ayrıntılı ve ilginç bilgiler içermektedir: “Hz. Ömer, adamın (dilenen yaşlı bir Ya-

hudi) elinden tuttu, kendi evine götürdü, ona bir miktar sadaka verdi. Sonra adamı beytülmalin hazine-

darına yolladı ve şöyle dedi: “Bu adama ve benzerlerine bakınız! Vallahi biz bunlara insaflı davranmalıyız. 

Gençliğinde cizyesini aldık. Sonra ihtiyarladığında böyle perişan vaziyette bırakmamız doğru olmaz. sa-

dakalar ancak fakirler ve miskinler içindir âyetinde geçen fakirlerden gaye Müslümanlardır. Miskinler-

den gaye ise ehl-i Kitâb’ın fakirleridir. Bu adam ehl-i Kitâbın miskinlerindendir.” Hz Ömer, o adamdan ve 

benzerlerinden cizyeyi kaldırdı.” Ebû Yûsuf, el-Harâc, ss. 205-206. 
10 İbn Şebbe, Ebû Zeyd Ömer b. Şebbe, Târîhu’l-Medîneti’l-Münevvere, thk. Fehîm Muhammed Şeltût, I-IV, 

Cidde 1979, I, 220-222; Yeniçeri, Celal, İslâm'ın Dayanışma-Paylaşma Medeniyeti, İstanbul 2013, s. 

567. 
11 Mâlik b. Enes, Muvattâ’, Zekât 12. 
12 San’ânî, Ebû Bekir Abdürrezzâk b. Hemmâm b. Nâfi’ es-San’ânî el-Himyerî, el-Musannef, çev. Hüseyin 

Yıldız, İstanbul 2012, VII, 611, 614; Heysemî, Ebü'l-Hasan Nureddin Ali b. Ebî Bekr b. Süleyman, Mec-

meu’z-Zevâid ve Menbau’l-Fevâid, trc. Heyet, İstanbul 2011, VII, 157-158. Muvattâ’da geçen rivâyet 
şöyledir: Hz. Ömer, kendisine sokağa atılmış bir çocuk getiren adama “çocuk hürdür, onun mirası sana 

aittir. Bakımı da devlete aittir.” demiştir. Mâlik b. Enes, Muvattâ’, Akdiyye 19. Hz. Ömer’in uygulama 

örnekleri için bk. Abdürrezzâk San’ânî, Musannef, VII, 97-98; İbn Sa’d, Muhammed, Kitâbu’t-Tabakâti’l-

Kebîr, thk. Ali Muhammed Ömer, Kâhire 2001, III, 277-278; Buhârî, Ebû Abdullah Muhammed b. İsmail, 

Sahîhu’l-Buhârî, nşr. Beytu’l-Efkâr, Riyâd 1998, Şehâdât, 16; Belâzurî, Ebû’l-Abbas Ahmet b.Yahyâ b. 

Câbir, Fütûhu'l-Büldân, çev. Mustafa Fayda, İstanbul 2013, s. 517 vd. 
13 Ebû Ubeyd, el-Emvâl, s. 270; Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 526. 
14 Hitti, Philip K., Siyâsî ve Kültürel İslâm Târihi, çev. Salih Tuğ, İstanbul 1995, II, 356. 
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Râşid Halifeler döneminde ailelere çocuk yardımı, aylık olarak ve düzenli şekilde 

yapılmıştır. Kaynaklarda bu konuda oldukça ayrıntılı bilgiler verilmektedir. Hz. Ömer, 

hilafetinin ilk yıllarında sadece süt dönemini aşmış çocuklar için ailelerine yardımda 

bulunurken, daha sonraları yeni doğan bütün çocuklar için ailelerine yardımda bu-

lunmuştur. Hz. Ömer, her çocuğa babasının aldığına ek olarak 6 dirhem vermiştir. 

Çocuk büyüdükçe tazminatı da artmıştır.15 Hz. Ömer, devlet gelirleri artınca çocuk-

lara düzenli olarak tahsisât/maaş bağlatmıştır. O, ister kız ister erkek olsun yeni 

doğmuş çocuklara 100 dirhem, biraz büyüyünce 200 dirhem tahsis etmiş, çocuk 

olgunluk çağına gelince daha da artırmıştı.16 Hz. Osman, her çocuk için 50 dirhem 

ve ayrıca giyecek tahsis etmiş, çocuk bir yaşına geldiğinde de maaşını 100 dirheme 

çıkarmıştır. Hz. Ali de Hz. Ömer gibi, çocuk doğduğunda 100 dirhem ödemiştir.17 Bu 

bilgilerden de anlaşılmaktadır ki, Hz. Ömer’den sonra Hz. Osman ve Hz. Ali, çocuk 

yardımını devam ettirmişlerdir.18 

Hz. Peygamber’den sonra Râşid Halifeler döneminde eğitimde kurumsallaşma 

konusunda önemli adımlar atılmıştır. Hz. Ebû Bekir dönemi kısa olduğu, isyanlara 

karşı tedbirler ve savaşlarla geçtiği için yeni herhangi bir atılım yapılamamış, Hz. 

Peygamber dönemindeki faaliyetler devam ettirilmiştir. Hz. Ömer, çocukların eğiti-

mine önem vermiştir. O, hem eğitim-öğretim kurumları açma, hem öğretmen 

atama19 ve maaş bağlama20 hem de müfredat belirleme konularında icraatlarda bu-

lunmuştur.21 Hz. Ömer, çocuklara Kur’ân-ı Kerim, okuma yazma ve Arap dili kaidele-

rinin yanında ensâb bilgisi, şiir, darbımesel, yüzme, binicilik ve atıcılığın öğretilmesini 

                                                             
15 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 525; Subhi Salih, İslâm Kurumları, çev. İbrahim Sarmış, Ankara 1999, s. 

287. Hz. Ömer, mâlî yardıma ek olarak aynî yardım yapan valilerini de desteklemiş ve böyle olması ge-

rektiğini söylemiştir. Bk. İbn Sa’d, Tabakât, III, 277-278; Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 517. Hz. Ömer 

ayrıca, muhâcirlerin küçük çocuklarına Mekke’nin fethinden sonra Müslüman olanların (yetişkinlerin) 

miktarını tahsis etmiştir. Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 515. İbn Sa’d, hem Muhâcir hem de Ensarın ço-

cuklarına Mekke’nin fethinde Müslüman olanlara verilen 2 bin dirhemin verildiğini yazmaktadır. İbn 

Sa’d, Tabakât, III, 276. Başlangıçta Hz. Ömer bebekleri, sütten kesildiklerinde maaşa bağlıyordu. Fakat 

bir an önce kütüğe kaydettirmek için kadınların, çocuklarını erken sütten kesmeye yöneldiklerini gö-

rünce bunu çocuklar aleyhine görerek bu uygulamasından vazgeçmiştir. Bunun üzerine bütün illerde, 
çocukların doğar doğmaz maaşa bağlanacakları duyuruları yapılmıştır. Bk. Abdürrezzâk San’ânî, Musan-

nef, V, 369. 
16 İbn Sa’d, Tabakât, III, 277; Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 517. 
17 “Hz. Ali, yeni doğan çocuğa yüz dirhem atiye bağladı.” Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 525. Geniş bilgi için 

bk. Yeniçeri, İslâm'ın Dayanışma-Paylaşma Medeniyeti, s. 458. 
18 Subhi Salih, İslâm Kurumları, s. 287. 
19 Hz. Ömer, Basra halkına Abdullah b. Muğaffel’in de aralarında bulunduğu yedi öğretmen göndermiştir. 

Bk. Heysemî, Mecmeu’z-Zevâid, IX, 119-120. Aynı şekilde İmrân b. Husayn’ı, Ebû Musa’nın vali olduğu 

Basra’ya öğretmen olarak görevlendirmiştir. Bk. Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 433. Hitti, Hz. Ömer’in, 

Hicrî 17(638) gibi erken bir devirde idaresi altına aldığı bütün bölge ve ülkelere öğretmenler gönderdiğini 
kaydetmekte ancak bu bilgiyi nereden aldığını belirtmemektedir. Bk. Hitti, İslâm Târihi, II, 397. 

20 Mesela İbn Ebî Şeybe’nin aktardığına göre Hz. Ömer, Medine’de çocuklara öğreticilik yapan üç öğretme-

nin her birine ayda 15 dirhem maaş ödemekteydi. Bk. İbn Ebî Şeybe, Ebû Bekr Abdullah b. Muhammed 

b. İbrahim el-Absî el-Kûfî, el-Musannef, çev. Yaşar Güngör-Yusuf Özbek, İstanbul 2010, VIII, 272. Kallek, 

bu öğretmenler için “Sıbyan Mektebi öğretmeni” ifadesini kullanmaktadır. Bk. Kallek, Cengiz, Asr-ı 

Saâdet’te Yönetim Piyasa İlişkisi, İstanbul 1997, s. 140. Ayrıca bk. Gözütok, Şakir, İslâm’ın Altın Çağında 

İlim, İstanbul 2012, s. 69. 
21 Mustafa Fayda, Hz. Ömer’in görevlendirdiği öğretmenleri şöyle sıralamaktadır: Şam bölgesine Ebû’d-
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istemiş, bu konuda valilere emirler göndermiştir. Kur’ân-ı Kerim öğrenen çocuklara 

beytülmâlden maaş bağlamıştır.22 Bu öğretim faaliyetlerinden hür veya köle bütün 

çocuklar faydalanmaktaydı. Ayrıca Hz. Ömer, Müslüman olan mevâli zümresi ya-

nında çocuklarının da sayısı çoğalınca, onların eğitim ve öğretimi için görevliler tayin 

etmiş, başta namaz olmak üzere ibadetlerin, ferâiz, Kur’ân-ı Kerim, okuma yazma 

ve Arapça dil kaidelerinin öğretildiği faaliyetleri başlatmıştır. Hz. Ömer’in diğer bir 

uygulaması da, 6 yaşındaki bütün kız ve erkek çocuklarının, hür veya köle olmalarına 

zengin veya fakir ailelerden geldiklerine bakılmaksızın camilerde yapılan eğitim-öğ-

retim faaliyetlerine katılmaları ve temel eğitimden faydalanmalarını sağlamak ol-

muştur.23 

Râşid Halifeler döneminde çocuklar, hukukî anlamda da koruma altına alınmış-

lardır. Hz. Ömer, dağılan bir ailede anne-baba seçimini çocuğa bırakmış, çocuk an-

nesinin yanında kalmayı seçmiştir.24 Hz. Ömer, kendi çocuğunu kızgınlıkla kılıcını sal-

larken öldüren Katâde’den diyet alarak ölen çocuğun kardeşleri arasında paylaştır-

mış ve Katâde’yi de çocuğun mirasından mahrum etmiştir.25 Her iki örnekte kastî bir 

durum söz konusu olmadığı için diyetle yetinilmiştir. Ancak kasıtlı öldürmelerde du-

rum farklıdır. Hz. Osman, çocukların para kazanmaları konusunda zorlanmamala-

rını, aksi taktirde çocukların hırsızlığa yönelebileceği uyarısında bulunmuştur.26 

 Râşid Halifeler döneminde, Hz. Peygamber’in, özellikle küçük çocuklarla anne-

lerinin birbirlerinden ayırılmamaları konusuna gösterdiği özen devam ettirilmiştir. 

Hz. Peygamber, Benî Kurayza esirleriyle ilgili olarak, gerek ganimet taksimi gerekse 

satış sırasında, annelerle henüz ergenlik çağına gelmemiş çocuklarının birbirinden 

ayrı düşürülmesini yasaklamış ve şöyle demiştir: “Kim bir anne ile çocuğunu ayırırsa 

Allah da kıyamet günü onunla sevdiğini ayırsın.”27 Râşid Halifeler döneminde, özel-

likle de Hz. Ömer ve Hz. Osman’ın hilafetleri döneminde anneler ve çocuklarının bir-

birlerinden ayrı düşürülmemesi hakkında talimatlar verilmiştir.28 

                                                             
Derdâ (Dımaşk), Muâz b. Cebel (Filistin), Übey b. Ka’b ve Ubâde b. Sâmit; Basra’ya Abdullah b. Muğaffel, 

Ebû Musa el-Eş’arî, İmrân b. Husayn ve Enes b. Mâlik; Kûfe’ye Abdullah b. Mes’ûd. Bk. Fayda, Mustafa, 
Hulefâ-yı Râşidîn Devri, İstanbul 2014, s. 341. Ayrıca bk. Zehebî, Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. 

Osman, Târîhu'l-İslâm, thk. Ömer Abdüsselâm Tedmürî, Beyrut 1990-2000, III, 423. 
22 Ebû Ubeyd’in aktardığına göre Hz. Ömer, bazı âmillerine, Kur’ân öğrenimi görenlere tahsisat bağlamala-

rını emrettiğini kaydetmektedir. Bu talimat muhtemelen küttâblarda yatılı eğitim gören çocuklar için ve-

rilmiştir. Bk. Ebû Ubeyd, Kitâbu’l –Emvâl, s. 292. 
23 Daha geniş değerlendirme için bk. Fayda, “Ömer”, DİA, XXXIV, 50. 
24 Abdürrezzâk San’ânî, Musannef, VII, 228-229. 
25 İbn Ebî Şeybe, Musannef, XI, 188. 
26 “Sanatı olmayan cariyeyi kazanç sağlamaya zorlamayın. Siz onu zorlarsanız namusunu satar. Küçükleri 

de kazanç sağlamaya zorlamayın çünkü bulamazsa çalar.” Mâlik b. Enes, Muvattâ’, İsti’zân 42. 
27 Tirmizî, Büyû’ 52. Ayrıca bk. Vakıdî, Muhammed b. Ömer, Hz. Peygamber’in Savaşları (Kitâbü’l-Meğâzî), 

çev. Musa K. Yılmaz, Harf Yayınevi, İstanbul 2016, 453; Özel, Ahmet, İslâm Devletler Hukukunda Savaş 

Esirleri, Ankara 2014, ss. 68-69. 
28 Abdürrezzâk San’ânî, Musannef, VIII, 383-384. 
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Râşid Halifeler döneminde engelli ve kronik hastaların desteklenmesine de 

önem verilmiştir. Dımeşk toprağındaki el-Câbiye’ye gelirken yolda cüzzâm hastalı-

ğına tutulmuş Hıristiyanlara rastlayan Hz. Ömer görevlilere, onlara zekât gelirlerin-

den vermelerini ve yiyecek tahsis etmelerini emretmiştir.29 

3. RÂŞİD HALİFELER DÖNEMİ’NDE ASKER AİLELERİNE YAPILAN 

YARDIMLAR  

Devlet adına savaşa giden askerlerin ailelerin desteklenmesi ve korunması da 

sosyal hizmetin önemli bir ayağını oluşturmaktadır. Asker aileleri açısından iki türlü 

zorluk söz konusudur. Bunlardan birincisi, askerlik süresince ailenin asker ferdi için, 

savaşta olmasının getirdiği risklerden dolayı duyulan hayati endişe, ikincisi ise, eve 

gelir getiren kişinin uzun süre evden ayrı kalmasının sonucu olarak ailenin içine düş-

tüğü ekonomik sıkıntılardır. Ayrıca, baba eksikliğiyle ortaya çıkacak otorite boşluğu-

nun, çocukların gelişimi üzerinde meydana getireceği olumsuzluklar da söz konusu-

dur. İşte bu ailelere yönelik hem psikolojik hem de ekonomik desteğe yönelik sosyal 

hizmet, hem devletin hem de toplumun görevidir. Günümüzde buna “askerî sosyal 

hizmet” adı verilmektedir.30 

Râşid Halifeler döneminde askerî sosyal hizmetler konusunu anlatmadan önce 

bu dönemdeki askerî teşkilata kısaca değinmek yararlı olacaktır. Hz. Peygamber dö-

neminde orduyu oluşturan birlikler gönüllü askerlerden oluşmaktaydı. Gönüllü as-

kerler orduya katılmakta, savaş bittiğinde de ailelerinin yanına dönerek gündelik ha-

yatlarına devam etmekteydiler. Maaş alamadıkları gibi birçoğu savaş teçhizatını da 

kendileri temin etmek durumunda kalıyorlardı. Durumu iyi olmayanlara ise zenginler 

yardımcı olur, onları baştan aşağı donatırlardı. Hz. Peygamber döneminde olduğu 

gibi Hz. Ebû Bekir döneminde de gönüllü askerlik yöntemi devam etmiştir. Komu-

tanlara ve askerlere herhangi bir ücret ödenmemiştir.31 

Hz. Ömer dönemi İslâm Tarihi’nde askerliğin veya ordunun özel bir teşkilât ha-

line getirilmesi konusunda bir dönüm noktası olmuştur. Hz. Ömer, askerleri kontrol 

ve idare etmek için; isimlerini, vasıflarını, maaşlarının miktarlarını ve vazifelerini kay-

dettirmek sûretiyle “Dîvânü’l-Cünd”ü (Ordu Divanı) meydana getirmiştir. Hz. Ömer’in 

divan defterlerinde asker olsun sivil olsun, fey’ gelirlerinden istihkakı olan insanlar 

kayıt altına alınmıştır. Dolayısıyla divan defterleri, hem asker sayısı hem de genel 

nüfusun tespitinde önemli rol oynamıştır.32 

                                                             
29 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 152. 
30 Bu konunun geniş şekilde ele alındığı çalışma için bk. Laser, Julie Anne, ”Klinik Sosyal Hizmet Bağla-

mında Asker Aileleriyle Çalışma (Askeri Sosyal Hizmet)”, çev. İmdat Artan, http://www. psikososyalhiz-

met. com/6/cmsw.pdf, (et. 20.10.2015). 
31 Daha geniş bilgi için bk. Bakır, Abdulhalik, Hz. Ali Dönemi, Ankara, 1991, 161; Yılmaz, Metin-M. Zeki 

Terzi, “Klasik İslâmî Dönemde Güvenlik Güçlerinin Maaş ve Ücretleri”, OMÜİF Dergisi, 26-27 (2008): 

216. 
32 Geniş bilgi için bk. Belâzurî, Fütûhu'l-Büldân, s. 513-515; Hasan İbrahim Hasan, Siyasi Dini Kültürel ve 
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Hz. Osman döneminde ilk İslâm donanması kurulmuştur. Bu dönemin ilk altı 

yılında ordu düzeni aynen devam etmiştir. Ancak Müslümanların bölünmesine ne-

den olan fitneler sebebiyle ordudaki disiplin bozulmuştur. Dolayısıyla Hz. Ömer’in 

başlattığı askerî teşkilatlanma Hz. Osman döneminin ikinci yarısında büyük oranda 

aksamıştır.33 Hz. Ali, bozulan ordu ve mecburi askerlik düzenini yeniden sistemli hale 

getirmeye çalışmıştır. Ancak iç karışıklıklar, Cemel, Sıffin ve diğer savaşlar, Hz. 

Ali’nin bu isteğini tam anlamıyla uygulamasına engel olmuştur. Bütün bunlara rağ-

men onun, hilafetinin son iki yılında kırk bin kişilik güçlü bir ordu meydana getirdiği 

de rivayet edilmektedir.34 

Bu kısa temastan sonra asker ailelerine yönelik sosyal hizmet uygulamalarına 

bakalım. Hz. Peygamber döneminde asker ailelerine ekonomik, psikolojik, sosyal 

alanda destek olunurken, Râşid Halifeler döneminde bu destek daha çok ekonomik 

anlamda olmuştur. Hz. Ömer dönemine gelene kadar askerlerin düzenli bir gelirleri 

yoktu. Hz. Peygamber; ganimet, cizye ve harac gelirlerini beytülmâlde bir araya top-

ladıktan sonra bekletmeksizin gerekli yerlere sarf etmiştir.35 Özellikle sefere çıkan 

askerlere ve ailelerine daha fazla pay verilmiştir.  Hz. Peygamber, kendisinin askerî 

seferlere çıkmadığı durumlarda asker ailelerine destek olmuş, problemleriyle ilgilen-

miştir. Mesela, babası Uhud Savaşı’nda (3/625) şehid düşünce yetim duruma gelen 

Bişr b. Akrabe ile ilgilenmiş ve hatta himaye teklif etmiştir.36 Kendisinin seferlere 

çıktığı zamanlarda da asker ailelerinin desteklenmesi işini, yerine görevlendirdiği sa-

habiler yapmıştır. Hz. Peygamber’i her konuda örnek alan sahabiler de bu konuda 

hassas davranmışlardır. Mesela, Uhud Savaşı’nda şehid olan Hz. Hamza’nın yetim 

kızını himaye etmek konusunda bazı sahabiler adeta yarışa girmişlerdi.37 

Hz. Ebû Bekir döneminde de bu uygulamalara devam edilmiştir. Hz. Peygamber 

döneminde oluşturulmuş beytülmâl yine aynı fonksiyonuna devam etmiş, başta ha-

life olmak üzere devlet memurlarının atâ ve maaşları buradan ödenmiştir. Bu çerçe-

vede asker ailelerinin desteklenmesine devam edilmiştir. Ancak Hz. Ebû Bekir, bey-

tülmâlde biriken gelirleri eşit şekilde dağıtır, ayırıma gitmezdi.38 

Hz. Ömer döneminde fetihlerin artması, ticaretin gelişmesi sonucunda devlet 

gelirleri önceki dönemlere oranla oldukça fazlalaşmıştır. Dolayısıyla bu gelirlerin 

daha sistematik olarak kullanılması ve dağıtılması gündeme gelmiştir. Hz. Ömer, 

                                                             
Sosyal İslâm Târihi, trc. İ. Yiğit-S. Gümüş, İstanbul 1991, II, 185; Yeniçeri, İslâm'ın Dayanışma - Paylaşma 

Medeniyeti, s. 646; Bakır, Hz. Ali Dönemi, s. 162. 
33 H. İbrahim Hasan, İslâm Târihi, II, s. 185; krş. Bakır, Hz. Ali Dönemi, ss. 162-163. 
34 Ayrıntılı bilgi için bk. Bakır, Hz. Ali Dönemi, ss. 178-184. 
35 Apak, Adem, Anahatlarıyla İslam Tarihi (2), İstanbul 2012, s. 167. 
36 Eser, Mithat, Engelli Sahabîler, İstanbul 2013, s. 56. 
37 Olayın ayrıntısı için bk. Heysemî, Mecmeu’z-Zevâid, VII, 597-598. 
38 Şimşir, Mehmet, “Râşid Halifeler Döneminde İdare Sistemi ve Divan Teşkilatı”, İstem, 3/6 (2005): 270-

271. 
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yaptığı istişareler sonucunda divan teşkilatını kurmaya karar vermiş ve bunu gerçek-

leştirmiştir. Hz. Ömer tarafından 15/636 yılında kurulan Divan, askerin sayılarını ve 

isimlerini kayıt altına alarak, maaş/‘atâ’39 miktarlarını tayin etmek, takdir edilen mik-

tarı zamanında ödemek gibi görevleri ifa etmekteydi. Cahşiyârî (331/942) ve Sûlî'ye 

(335/946) göre Hz. Ömer'in divanları kurma amacı, “gelirleri saymak ve orduda sa-

vaşanların ailelerine dağıtmaktı.”40 Uzun seferlere çıkan askerlerin, arkalarında bı-

raktıkları ailelerine ilişkin geçim endişesini kafalarından silmesi, hem askerlerin 

kendileri hem de aileleri için önemli bir moral kaynağı olmuştur. Bu yönüyle Hz. 

Ömer’in uygulaması mevcut şartlar içerisinde reform niteliği taşıyan önemli bir sos-

yal hizmet uygulamasıdır. 

Hz. Ömer’in divan defterlerinde asker olsun sivil olsun, fey’ gelirlerinden istih-

kakı olan insanlar kayıt altına alınmıştır. Dolayısıyla divan defterleri, hem asker sayısı 

hem de genel nüfusun tespitinde önemli rol oynamıştır. Kayıt altına alınanlar ara-

sında asker ailesi olup maaş bağlanan bazı gruplar şunlardır: 

1. Bedir gazilerinin hanımları-500 Dirhem 

2. Bedir ile Hudeybiye arasında Müslüman olanların hanımları-400 Dirhem 

3. Onlardan sonraki savaşlarda ve olaylarda yer almış olanların hanımları-300 

Dirhem 

4. Kadisiyye Savaşı’na katılmış olanların hanımları-200 Dirhem 

5. Bunların dışındaki diğer hanım ve çocuklar-100 Dirhem. 

6. Ayrıca sadece savaş zamanında askerlik yapanlar ve daha sonra terhis 

olanlara da maaş verilmekteydi.41 

Hz. Ömer, Mekke’den Medine’ye hicret etmiş kadınlara da maaş bağlamıştı.42 

Özellikle savaşlarda eşini kaybetmiş dul kadınların maddî sıkıntı çekmemeleri konu-

sunda çok hassas davranmıştır. Bu konu aşağıda daha geniş şekilde ele alınacaktır. 

Hz. Ömer, devlet başkanlığı sırasında ortaya çıkan başka problemlere de önemli 

çözümler getirmiştir. İslâm orduları, Irak, Suriye, Filistin ve Mısır bölgelerini fethe 

muktedir oldukları zaman, askerler bu bölgelerde kendileri için tesis edilen askerî 

ordugâhlarda kalmışlar ve ziraatla uğraşmaya, servetler ve araziler edinmeye koyul-

muşlardır. Bunun sonrasında ticaret ve ziraatla uğraşmaya başlayan askerler, yavaş 

yavaş sahip oldukları askerî ruhu kaybetmeye ve askerlikten uzaklaşmaya başlamış-

lardır. Bu tehlikenin farkına varan Hz. Ömer, askerlerin Allah yolunda cihadla meşgul 

                                                             
39 ‘Atâ, emek ve doğrudan bir hizmet karşılığı olmayan bağış türü maaş anlamına gelir ki burada aslında 

bütçe fazlası gelirlerin bu yolla onların gerçek sahibi halka dağıtılması söz konusudur. Bunlar öncelikle 

ve özellikle askerlere ve ailelerine ödenirdi. Bk. Yeniçeri, İslâm’ın Dayanışma-Paylaşma Medeniyeti, s. 

651. 
40 Bakır, Hz. Ali Dönemi, s. 231; Yılmaz, “Klasik İslâmî Dönemde Güvenlik Güçlerinin Maaş ve Ücretleri”, s. 

217. 
41 Geniş bilgi için bk. Ebû Yûsuf, el-Harâc, ss. 84-89. 
42 H. İbrahim Hasan, İslâm Târihi, II, 145. 
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olmalarını emretmiş, onların ve ailelerinin ihtiyaçlarını karşılamayı garanti ederek 

onlara yıllık maaşlar bağlamıştır.43 

Hz. Ömer döneminde, askerlerin bütün ihtiyaçları devlet tarafından karşılanır-

ken, bunun yanında gerek eşlerine ve gerekse de sütten kesilmemiş çocuklarına 

durumlarına göre maaşlar bağlanmıştır.44 Hatta divanlardaki maaş kütüklerinde -ko-

cadan ayrı olarak- kadın ve çocukların adları tek tek yazılmış ve bunlara maaş bağ-

lanmıştır.45 Meselâ, Muhâcir kadınların her biri için 3000 dirhem maaş tahsis edil-

miştir.46 Hz. Ömer, askerlerin eş ve çocuklarına 10’ar dinar maaş bağlamıştır. Hz. 

Osman ve ondan sonra gelen valiler de aynı şeyi devam ettirmişlerdir.47 H. İbrahim 

Hasan, Hz. Ömer’in sefere çıkan askerlerin ailelerine 1000 dirhem destek verdiğini 

aktarmaktadır.48 Bunun dışında, erzak ve giyecek yardımı da yapmıştır. Bunlardan 

birinde Hz. Ömer, kocası Hudeybiye seferine (6/628) katılmış bir kadına erzak ve 

giyecek yardımı yapmıştır.49 

Bunların dışında Hz. Ömer, Dâru’d-Dakîk’i kurmuştur. Burada; un, kavut (kavrul-

muş arpa, buğday), hurma, kuru üzüm ve kuru incir bulundurulmakta, ihtiyacı olan-

lara buradan dağıtım yapılmaktaydı. Ayrıca ganimet ve avlanma neticesinde elde 

edilen gıda maddeleri de ordunun ihtiyacını gidermede kullanılıyordu.50 Hz. Ömer dö-

nemindeki fetihler sonucunda beytülmâl gelirleri artmış ve bunun sonucunda ordu-

nun beslenme, barınma ve silah ihtiyacı karşılanmıştır. Hz. Ömer, stratejik yerlere 

askerî merkezler kurdurmuş, dolayısıyla ordunun barınma problemi kalmamıştır. Ay-

rıca divanın kurulması ve askerliğin mecburi olmasıyla birlikte, asker ailelerinin ihti-

yaçlarının karşılanması daha sistematik hale gelmiştir.51 

Hz. Ömer, askerlik bahanesiyle ailesiyle haberleşmeyi kesen, onları ihmal eden-

leri uyarmış ve bu yüzden zor durumda kalan aile fertlerini beytülmâlden destekle-

miştir. Hz. Ömer, bu tür askerlerle ilgili olarak ordu komutanlarına şöyle bir talimat 

göndermiştir: “(Medine’den ayrılan) filan kişileri çağırın. Ya eşlerinin yanına dönsün-

                                                             
43 H. İbrahim Hasan, Siyasi Dini Kültürel ve Sosyal İslâm Târihi, s. 185; Yeniçeri, İslâm’ın Dayanışma-Pay-

laşma Medeniyeti, ss. 457-458. 
44 Barış, M. Necati, Hz. Ömer Döneminde Bayındırlık Faaliyetleri, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, AÜSBE, 

Ankara 2016, s. 27. 
45 Bk. Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, 515-516. 
46 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 516; Hasan İ. Hasan, İslâm Tarihi, II, 145. Diğer örnekler için bk. Ebû Ubeyd, 

el-Emvâl, s. 274. 
47 Belâzurî, Fütûhu’l-Büldân, s. 524. Ebû Ubeyd, 10 dinar yerine 10 dirhem rakamını vermektedir. Bk. Ebû 

Ubeyd, el-Emvâl, s. 273; 
48 H. İbrahim Hasan, İslâm Târihi, II, 145; Ayrıca bk. Hamidullah, İslâm Peygamberi, II, 914. 
49 Ebû Ubeyd, el-Emvâl, s. 293. 
50 Bk. Buhârî, Humus 20, Hibe 4, Sayd 16, Serike 1, Cihad 123; Ebû Dâvûd, Süleyman b. Eş’as es-Sicistânî, 

Sünen-i Ebî Dâvûd, thk. Muhammed b. Sâlih er-Râcıhî, Riyâd 1999, Cihad 137-138; Müslim, Ebû’l-Hu-

seyn Müslim b. Haccâc, Sahîh-i Müslim, nşr. Beytü’l-Efkâr, Riyad 1998/1419, Cihad 72, Sayd 18. 
51 Hz. Ömer döneminde askerlerin beslenme ve barınma ihtiyaçlarının karşılanması hakkında bk. Çil, Halit, 

“Hz. Ömer Döneminde Ordunun Silahları ve Lojistiği”, Akademik Bakış Dergisi, 37 (2013): 18-19. 
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ler ya da onların nafakalarını göndersinler ya da onları boşayıp geçmişe dönük na-

fakalarını ödesinler.”52 Hz. Ali, savaşa katılan askerlerin eşlerine farklı miktarlarda 

maaş bağlamıştır. Kendisinden önceki halifeler döneminde asker eşlerine verilen 

200 dirhemi aynen devam ettirmiş, yeni maaş bağlananlara 100’er dirhem maaş 

bağlatmıştır.53 

Hz. Osman, Hz. Ömer’in malî sistemini genel anlamda devam ettirmiştir. Hatta 

Hz. Osman döneminde, yeni fetihlerle birlikte devlet giderleri artınca her askerin ma-

aşına 100’er dirhem artış yapılmıştır. Ancak, ilk altı yıldan sonra istikrarın bozulması 

sonucunda asker maaşlarının ödenmesinde sıkıntı yaşanmış, fey’ ve maaş dağıtım-

larında adaletsizlikler meydana gelmeye başlamıştır. Bu durum, ordu düzeninde bo-

zulmalara neden olmuş ve fitneyi körükleyen önemli bir etken olmuştur.54 

Hz. Ali döneminde devletin merkezi Kûfe’ye taşınmış, dolayısıyla beytülmâlin 

merkezi de Kûfe olmuştur. Çeşitli bölgelerde toplanan gelirler, öncelikle toplandığı 

bölgedeki ordu mensuplarının maaşları ve diğer ihtiyaçlar için kullanılır, artan kısım 

merkez hazineye gönderilirdi. Bunun aksine olan uygulamalar tepki toplardı. Nitekim 

Basra valisi Abdullah b. Abbas, şehirdeki ordu mensuplarının maaşlarını ödemeden 

Kûfe’ye mal göndermeye kalkışınca tepki toplamıştır.55 Bu örnek olayda, askerlerin 

ve ailelerinin ihtiyaçlarının öncelendiği açıkça görülmektedir. Hz. Ali, savaşa katılan 

askerlerin eşlerine farklı miktarlarda maaş bağlamıştır. Kendisinden önceki halifeler 

döneminde asker eşlerine verilen 200 dirhemi aynen devam ettirmiş, yeni maaş 

bağlananlara 100’er dirhem maaş bağlatmıştır.56 

4. DUL KADINLARA YARDIM 

Gerek Hz. Peygamber döneminde, gerekse Râşid Halifeler döneminde kadınla-

rın dul kalmalarındaki en büyük etken savaşlardır. Savaşların uzun sürmesi, savaş-

larda ölümlerin oldukça fazla olması, toplumdaki dul sayısının fazlalaşmasını da be-

raberinde getirmiştir. Dul kadınlara yardım, askerî sosyal hizmetin önemli bir ayağını 

oluşturmaktadır. Konu, dikkat çekmek amacıyla özellikle ayrı bir başlık altında ele 

alınmıştır. 

Toplumda dul kalmış kadınların konumu sadece kendilerini değil, anne-babası, 

kardeşleri, komşuları ve eğer varsa özellikle çocuklarını önemli oranda etkilemekte-

dir. Çocukları olan dul bir kadın maddî anlamda zorda kaldığı zaman bunun kendi 

çocukları ve toplum üzerindeki olumsuz etkileri fazla olmaktadır. Zor durumda kalan 

                                                             
52 San’ânî, Musannef, VII, 145. Ayrıca şöyle geçiyor: “Şayet boşamaya yanaşmıyorlarsa (eşlerinin) geçmişe 

ve geleceğe dönük nafakalarını kendilerinden tahsil edin.” San’ânî, Musannef, VII, 145. 
53 Bakır, Hz. Ali Dönemi, s. 238. 
54 Yiğit, İsmail, “Osman”, DİA, İstanbul 2001, XXXIII, 440; Bakır, Hz. Ali Dönemi, ss. 231-232. 
55 Bakır, Hz. Ali Dönemi, s. 203. 
56 Bakır, Hz. Ali Dönemi, s. 238. 
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bir anneden iyi eğitim ve maddî destek alamayan çocukların hırsızlık, gasp vb. suç-

lara yönelmeleri kaçınılmazdır. Bu gibi olumsuzluklar toplumda vahim sonuçlara ne-

den olabilmektedir. Ayrıca maddî olarak zorda kalan bu durumdaki kadınlar ve ço-

cukları, para kazanmak için gayr-i ahlâkî yöntemlere yönelebilmekte ve hatta kötü 

niyetli kişiler ve kurumlar tarafından istismar edilebilmektedirler. Bu açıdan dul kal-

mış kadınları maddî-manevî desteklemek, devletin ve toplumun önemli bir sosyal 

hizmet görevidir.   

Hz. Peygamber, “Dul kadınların ve fakirlerin nafakalarını kazanmaya koşan 

Müslüman, Allah yolunda harb eden mücâhid, yahut gece namazlı, gündüz oruçlu 

âbid kimse gibidir.”57 sözüyle boşanma ya da savaşlarda eşini kaybetme nedenlerin-

den dolayı dul kalmış kadınların korunmasının önemine vurgu yapmıştır. Hz. Pey-

gamber, toplumlarda dul kadınlara yönelik olumsuz algının tam aksine onlara hem 

psikolojik danışmanlık yapmış hem de ekonomik destekte bulunmuştur. En önemlisi 

de evlenmeleri konusunda destek olmuştur.58 Hz. Peygamber ayrıca, dul kadınlara 

ekonomik olarak da destek olmuştur.59 Dul kalmış kadınlara yapılan bu genel yar-

dımların yanında Hz. Peygamber, özel şahıslar bazında da destekte bulunmuştur.60 

Heysemî, Hz. Peygamber’in, Ümmü Sünbüle adındaki sahabi kadına bir vadi iktâ et-

tiğini içeren bir rivâyete yer vermektedir.61 Bu kadınların, çoğunun Müslüman olduk-

ları için veya başka nedenlerle eşlerinden ayrılan, kocası şehit edilen dul kadınlar 

olduğu bilinmektedir. 

Hz. Peygamber döneminde dul kadınlara devlet ve şahıslar tarafından yapılan 

ekonomik desteğe Râşid Halifeler döneminde devam edilmiştir. Hz. Ebû Bekir elbise 

satın alarak bu elbiseleri kışın dul kadınlara dağıtmaktaydı.62 Hz. Ömer, divanda 

Mekke’den Medine’ye hicret etmiş kadınlara maaş bağlamıştı.63 Hz. Ömer, dul ka-

dınların maddî sıkıntı çekmemeleri konusunda çok hassas davranmıştır. Bu hassa-

                                                             
57 Buhârî, Nafakât, 1, 3. 
58 Mesela, kocasından ayrılan ve kendisinden destek isteyen Fâtıma bt. Kays’a destek olmuş ve evlenmesi 

için yardımcı olmuştur. Bk. Mâlik b. Enes, Muvattâ’, Talâk 67; Nesâî, Ebû Abdurrahman b. Şuayb, es-

Sünenü’l-Kübrâ, thk. Hasan Abdulmunim Şelebi, Beyrut 2001, Nikâh 8. 
59 Mesela, Hz. Peygamber'in, ihtiyacı olan Muhâcir ve Ensar kadınlarına Hayber gelirlerinden maaş bağla-

dığı nakledilmektedir. Bk. Savaş, Rıza, “Asr-ı Saâdet’te Kadın ve Aile Hayatı”, Bütün Yönleriyle Asr-ı 

Saâdet’te İslâm, İstanbul 1995, IV, 319. Hamidullah, Hz. Peygamber’in dul kadınlara sadece Hayber 

gelirlerinden değil beytülmâlden maaş bağladığını belirtmektedir. Bk. Hamidullah, İslâm Peygamberi, II, 

914. 
60 Muhâcirlerden olan Âmine bt. el-Erkam’a, Akîk vadisinde bir kuyu ve Şifâ bt. Abdullah’a, Hakkâkîn yakı-

nında bir ev iktâ ettiği rivâyet edilmektedir. Bk. Savaş, “Asr-ı Saâdet’te Kadın ve Aile Hayatı”, s. 319. 
61 Heysemî’nin eserindeki ifade “ona falan vadiyi verdi” şeklindedir. Bk. Heysemî, Mecmeu’z-Zevâid, VII, 

95. Başka bir örnek olayda, Hz. Peygamber başkasından satın aldığı ürünün fiyatını ödeyemediği için 

pazarda zor durumda kalan dul bir kadına ve çocuğuna borcunu hafifletme konusunda yardım etmiştir. 

Bk. Heysemî, Mecmeu’z-Zevâid, VII, 25. 
62 İbnü’l-Esîr, İzzeddin Ebû'l-Hasen Ali b. Muhammed, el Kâmil fi’t Târîh, çev. A. Ağırakca-M. B. Eryarsoy-Y. 

Apaydın, İstanbul 1986, II, 387. 
63 Hasan İ. Hasan, Siyasi Dini Kültürel ve Sosyal İslâm Târihi, II, 145. 
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siyeti ona Sevad’ın fethinden sonra şu sözü söyletmiştir: “Eğer bir müddet daha ha-

life olarak kalırsam Irak’ın “dul”larını, benden sonra gelecek emîre muhtaç olmaya-

cak şekilde zengin edip bırakacağım.”64 

Hz. Peygamber devrinden sonra Râşid Halifeler döneminde mallar çoğalınca hu-

mus’un da 1/5’i yetimlere, miskinlere ve yolculara ayrılmıştır. Hz. Ali de aynı uygula-

mayı devam ettirmiştir.65 Hz. Ali fakirler, bir gelire sahip olmayan yetimler, dul kadın-

lar vs.’ye beytülmâlden maaş bağlamıştır.66 

SONUÇ 

Râşid Halifeler dönemi, Hz. Peygamber tarafından temelleri atılan İslâm Mede-

niyetinin kurumsallaşması yolunda büyük adımların atıldığı bir dönemdir. Bu dönem 

içerisinde sosyal, ekonomik, askerî, siyasî ve kültürel anlamda önemli mesafeler kat 

edilmiştir. Râşid Halifeler dönemindeki bu gelişim ve ilerleme, topluma yönelik sos-

yal hizmetlerin daha etkin şekilde uygulanması sonucunu da beraberinde getirmiş-

tir. Çünkü sosyal hizmetler, ideal anlamda ancak güçlü devletler tarafından gerçek-

leştirilebilecek uygulamalardır. Toplumdaki fakir, kimsesiz, yaşlı, engelli vb. deza-

vantajlı grupların desteklenmesi, ihtiyaçlarının karşılanması güçlü bir siyasî organi-

zasyonu, güçlü bir ekonomiyi ve bunu gerçekleştirecek geniş bir ufku (vizyonu) ge-

rektirmektedir. Râşid Halifeler, her biri Hz. Peygamber’in yanında yetişmiş güçlü şah-

siyetler olarak bu ufku kazanmış ve önemli icraatlar gerçekleştirmişlerdir. 

Râşid Halifeler döneminde sosyal hizmet anlamında önemli faaliyetler gerçek-

leştirilmiştir. Sosyal hizmetlerin üzerinde durduğu koruma ve bakıma muhtaç çocuk, 

yardıma muhtaç kadın, yaşlı ve engelli gibi dezavantajlı gruplar desteklenmiştir. 

Râşid Halifeler döneminde savaşların, hayatın vazgeçilmez rutini haline geldiği bir 

dönem olması nedeniyle askerî sosyal hizmet alanına öncelik verilmiştir. Fetihler so-

nucu kazanılan milyonlarca metrekarelik coğrafyalarda yaşayan insanların sağlık, 

eğitim, ekonomik, kültürel ve sosyal alanda pek çok problemi ortaya çıkmıştır. Bu-

nun dışında, fethe katılan yüz binlerce askerin ve ailelerinin de durumu farklı değil-

dir. Çok kısa sürede ortaya çıkan bu problemlerin çözüme kavuşturulması, Râşid 

Halifeler dönemindeki güçlü yönetimi göstermesi açısından önemlidir.  

Şiddetli ve uzun süreli savaşların olduğu bir dönemde devletler en büyük yatı-

rımları orduya yapmışlardır. Askerî seferlerin uzun sürmesi nedeniyle ordugah şehir-

ler kurulmuş, asker aileleri çoğunlukla bu şehirlere taşınmış ve desteklenmişlerdir. 

Şehit olan veya savaşta yaralanan askerlerin eşleri ve çocuklarına yönelik sosyal 

hizmet uygulamaları gerçekleştirilmiştir. Ailelere maaş bağlanması, çocukların eği-

tim-öğretimi, moralman desteklenmeleri, hukukî anlamda haklarının korunması 

                                                             
64 Ebû Yûsuf, el-Harâc, ss. 75-76. 
65 Ebû Yûsuf, el-Harâc, s. 51. 
66 Hamidullah, İslâm Peygamberi, II, 914; Bakır, Hz. Ali Dönemi, ss. 238-239. 
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devletin birer sosyal hizmet görevidir. Râşid Halifeler, bu sosyal hizmet uygulamala-

rını önemli oranda hayata geçirmişlerdir. 
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XVII. YY. AGRA YAPILARINDA ÇİÇEK ÜSLUBU 

Ali Fuat BAYSAL* 

 

 

Öz 

Hindistan, tarihî özelliklerinin yanında, farklı ırk, kültür ve dinleri bünyesinde barın-

dıran yapısıyla eşsiz zenginliğe sahip bir ülkedir. Özellikle dini grupların çeşitliliği, süs-

leme üzerinde etkili olmuş ve bu durum süsleme sanatı ile ilgili bir zenginliğin oluşma-

sını sağlamıştır. Din ve tezyînat arasında yakın ilişki bulunmasından dolayı her inanç 

grubu kendi dini anlayışı çerçevesinde ibadethaneler inşa etmişler ve bu mekânları 

yine inançları çerçevesinde süslemişlerdir. 

Babürler Dönemi içerisinde Hindistan coğrafyasında özellikle Agra’da Türk izleri ta-

şıyan pek çok yapı inşa edilmiştir. Şah Cihan’ın iktidarı süresince inşa edilen yapıların 

tezyînatında XVI. yy. Osmanlı nakkaşlarından olan Kara Memi üslubunun benzeri bir 

çiçek üslubu dikkat çeker. Bu yapılar içerisinde en meşhur olan Tac Mahal’dir. Osman-

lıların başta mimari olmak üzere diğer sanatlarda kendi kültür ve sanatını tanıtmada 

baskıcı bir anlayıştan ziyade uygulama yapılan yörenin kültürel özelliklerine saygı ve 

hassasiyet gösterdiği malumdur. Dolayısıyla Agra yapılarındaki tezyinat özelliklerini sa-

dece üslup açısından benzetebiliriz. 

Anahtar Kelimeler: Tezyînat, Babürlüler, Şah Cihan, Agra, Çiçek Üslubu. 

Flower Style on Seventeenth Century Agra Buildings 

Abstract 

India is a uniquely rich country thanks to its historical characteristics and complex 

mixture of different races, cultures and religions. The diversity of the religious groups 

has particularly affected the decorative arts, which have generated another form of 

diversity and richness. Every religious group built their own houses of worship and 

                                                             
* Yrd. Doç. Dr., Necmettin Erbakan Üniversitesi, Güzel Sanatlar Fakültesi, Geleneksel Türk Sanatları Bö-
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decorated them in accordance with their beliefs because of the close relationship be-

tween religion and decoration. 

Many buildings containing Turkish overtones have been constructed in India, par-

ticularly in Agra, during the Mughal era. The style of Kara Memi, a sixteenth century 

Ottoman painter, draws attention with the decoration of the buildings constructed dur-

ing the Shah Jahan era. Of them, the most popular is the Taj Mahal. It is well known 

that the Ottomans respected and appreciated the artistic characteristics, particularly 

the architecture, of the region instead of acting in a dominating manner. Thus, we can 

consider the relationship between the Ottomans and Mughal Empire is similar only in 

terms of style. Cooperation was present between them, and artistic transfers between 

these two empires were thus inevitable. 

Keywords: Ornament, Mughal, Shah Jahan, Agra, Flower Style. 

 

GİRİŞ 

Hindistan’ın zenginlikleri tarih boyunca dünyanın farklı bölgelerindeki tüccarla-

rın, ilim adamlarının ve sanatçıların dikkatini çekmiştir. Kültür, sanat ve ticaret ala-

nında zaman içerisinde hareketlilik olmuş, karşılıklı alışverişler yapılmıştır. Tüccarlar 

beraberlerinde ticari malların yanı sıra, köleler ve savaş atları getirmişler, karşılı-

ğında Hindistan’a ait malları kendi ülkelerine götürmüşlerdir.1 Hint sahilleri Arap tüc-

carlar için de ticarî bölge olmuş, limanları Uzakdoğu ile ilişkiyi sağlayan birer transit 

merkezi işlevi görmüştür. Bu itibarla Arap tüccarların İslâm’dan önce Hint yarımada-

sına gelip gitmeleri eksik olmamış, İslâm’dan sonra da bu etkileşim devam etmiştir. 

Hz. Ömer zamanında başlayan Hindistan’a İslâm mesajını ulaştırma fikri, neticede 

Müslüman Arap tüccarlar vasıtasıyla götürülmüştür. VII. yy. da farklı seferler düzen-

lenmesinin yanında İslâm ordularının Hindistan’a doğru ilk akınları Emevîler dev-

rinde gerçekleşmiş, Muhammed Kasım, Deybül’ü fethederek (710) buraya Müslü-

manları yerleştirmiş ve Hindistan’daki ilk camiyi yaptırmıştır.2 

Müslüman Arapların ardından Müslüman Türklerin X. yy. sonlarından itibaren 

kuzey Hindistan’a yayılmaya başlamaları neticesinde Delhi’de bütün Hindistan’a 

hükmedecek güçlü bir sultanlık kurmuşlardır. Tarain (Triori) zaferi sonrasında, Müs-

lüman Türkler Hindistan'a yaptıkları akınlarla kuzey Hindistan'da Türk idaresinin ku-

rulmasının ilk adımını atmış,3 yedi yüz yıla yakın bir süre Hindistan topraklarında hü-

küm sürmüşlerdir. Bu süre içerisinde Müslüman Türkler bu bölgede pek çok mimarî 

şaheser bırakmışlardır.4 

                                                             
1  Siddiki, Iqtidar Hüseyin, “Hindistan Müslüman Sultanlıkları ile Osmanlılar Arasında Kültürel ve Diploma-

tik İlişkiler”, XV. ve XVI. Asırları Türk Asrı Yapan Değerler, ed. Abdülkadir Özcan, Ensar Neşriyat, İstanbul 

1997, s. 115. 
2  Kurtuluş, Rıza, “Asya (Kıtada İslamiyet)”, DİA, İstanbul 1991, III, 536; Özaydın, Abdülkerim, “Asya Tarih 

İslami Dönem)”, DİA, İstanbul 1991, III, 525. Özcan, Azmi, “Hindistan (Tarih)”, DİA, İstanbul 1998, XVIII, 

76. 
3  Kortel, S. Halûk, “Delhi Türk Sultanı Alâeddîn Muhammed Şâh Halacî’nin Hindistandaki Seferleri”, Bel-

leten, Türk Tarih Kurumu, Ankara 1999, LXII, 747-778. 
4  Demirel, Şengül, “Hindistan’da Türk İzleri”, 38. ICANAS 38. Uluslararası Asya ve Kuzey Afrika Çalışmaları 

Kongresi, Ankara 2007, s. 95. 
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Hindistan’a ulaşan ilk Müslüman Türkler, yeni mimarî üslûplarını ortaya koyma-

dan önce, acil ihtiyaçlarını karşılamak için başlangıçta önceki döneme ait yapılardan 

faydalanmışlar ve belli bir müddet kullanmışlar,5 daha sonraları ise kendi üslûplarını 

yerleştirmeye başlamışlardır. Mesela Gazneliler’in Hindistan’a XI. yy. da geldikleri 

zaman inşa ettirdikleri cami ve türbeleri yerli ustalarla çalıştıkları için o dönemde 

yapılan binalar kendi üslûplarından ziyade Hint üslûbunu yansıtmaktadır. Hint mi-

marîsi XI. yy. da tanıştığı İslam’la sadeliğe doğru yönelmiş, süslemede aşırılıklardan 

vazgeçilmiş ve derin bir sadeliğe kavuşmuştur. Arap sanatıyla doğrudan teması ol-

mayan Hint-İslâm sanatı daha çok İran, Afganistan ve Orta Asya sanat çevreleriyle 

temas halinde olmuştur. İslam’ın din ve sanat olarak Hindistan’a girmesine vesile 

olan bu ülkelerin Müslümanları kendi yerli anane, zevk ve anlayışlarını da birlikte 

getirmişlerdir.6 

Bölgede Hint etkisinin kaybolması XIV. yy. da başlar. Zaman içerisinde uygulan-

maya konulan Türk sanatı, Hint sanatı üzerinde derin etkiler meydana getirir. Bunun 

yanında Türk-İran-Hint sanatlarının karışımı ile pek çok değişik eserler ortaya çıkar. 

Farklı medeniyetlerin kaynaşmasıyla ortaya çıkartılan bu eserlerde özgünlük vardır. 

Ancak buradaki mimarîde İran tesirinin varlığını iddia etmek doğrusu sağlıklı netice-

ler ortaya koymaz. Çünkü salt İran eserlerinde aşırı süsleme programı uygulanırken 

bölge mimarîsinde ve süslemelerinde sadelik ön plandadır. Bunun için hem İran’a 

hem de Hindistan’a üslûp açısından çok şeyler katan Timur Devrine ve Semerkant 

bölgesine bakmak meselenin aslını ortaya çıkartacaktır.7 İran bölgesindeki eser-

lerde kullanılan tuğla veya kerpiç malzeme dayanıksızdır. Söz konusu bu malzeme-

lerin üzeri çini ile kaplanarak iklim şartlarına dayanıklı hale getirilmiştir. Hindis-

tan’daki abidevi yapıları inşa eden Babürlü mimarlar tıpkı Anadolu coğrafyasındaki 

Selçuklu ve Osmanlılar gibi taş malzemeyle birlikte bölgeye özgü mermeri ve kırmızı 

kum taşını tercih etmişlerdir. İranlılar çiniyi iç mekânda ve dış mekânda yoğun şe-

kilde kullanmalarına karşın; Osmanlılar çiniyi iç mekânda sadece tezyînat amaçlı ve 

kısmen kullanmışlardır. Babürlü sanatında ise çini kullanımı yerine Hindistanın yerel 

doğal malzemeleri kırmızı kum taşı, taş, tuğla çeşitli renkte mermer, birçok değerli 

ve yarı değerli taşlar kullanılmıştır. Mermerin mermerle tezyini tercih edilmiştir. 

İslâm öncesi Hint sanatının ve Hint-İslâm sanatının en önemli eserlerinin meydana 

getirildiği bu bölgede taşın ve mermerin kullanımı daima ilk planda yer almıştır.8 

Mermer içine renkli taş kakma (pietra dura) tekniği, bir süsleme biçimi olarak döne-

                                                             
5  Chaghatai M. Abdulla, “Hind-Pakistan Mimarisinde Türk Mimarlığı Tezyinatı”, Milletlerarası Birinci Türk 

Sanatları Kongresi, İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları, Ankara 1962, s. 95. 
6  Beksaç, Engin, “Hindistan (Hint-İslam Sanatı)”, DİA, İstanbul 1998, XVIII, 101. 
7  Smith Bement Myron, “Hindistanda Çağatay (Moğol) Mimarisi”, Milletlerarası Birinci Türk Sanatları 

Kongresi, Türk Tarih Kurumu, Ankara 1962, s. 349. 
8  Beksaç, “Hindistan (Hint-İslam Sanatı)”, s. 107. 
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min her yapısında kullanılmıştır. Bu teknik ilk defa Müslümanların 1410 yılında Ah-

medabad’ta inşa ettikleri Cuma Mescidinde görülür. İranlılar’ın Parchinkari diye ad-

landırdığı bu uygulama Hint tezyînatını, Osmanlı ve İran mimarî tezyînatından ayıran 

en önemli özelliğidir.9 

Türklerin Hindistan'a getirdiği sanat daha çok İslami özellikler taşımaktadır.10 

Ancak Müslüman Türklerin katkısıyla sanat alanında yapılan büyük ilerleme Babür-

lüler döneminde dikkat çeker. 1526-1858 yılları arasında üç yüz otuz iki yıl hüküm 

süren bu devletin Babür (1483-1530), Hümayun (1530-1556), Ekber Şah (1556-

1605), Cihangir (1605-1627), Şah Cihan (1627-1658) ve Alemgir (Evrengzib 1658-

1707) en önemli şahsiyetleridir. Bu dönemde Delhi, Agra, Fetihpur Sikri gibi merkez-

ler başkent olarak kullanılmış, Hindistan’daki Türk hâkimiyeti altın çağını yaşamış-

tır.11 Hint sanatından hoşlanmayan Babür İstanbul’dan ve başka Türk illerinden sa-

natçı ve ustalar talep etmiş, Osmanlılar bazı askerî uzmanlarla birlikte sanatkârları 

Hindistan’da görevlendirmiştir.12 Kuruluş devri olmasından dolayı çok fazla eser bı-

rakmayan Babür, İstanbul’dan getirtmiş olduğu sanatçı ve ustalarla Hindistan dışın-

daki Müslüman Türk mimarîlerine benzeyen yapıların inşa edilmesini sağlamış Agra, 

Delhi ve Lahor’da saraylar yaptırmıştır.13 Ekber Şah ve sonraki hükümdarlar devrinde 

bu gelişme hız kazanarak devam etmiş, Kuzey Hindistan'dan başlayarak çeşitli böl-

gelere birçok sanat ve medeniyet merkezleri kurulmuştur. Şah Cihan dönemi ise 

Hindistan’da Türk sanatının zirve yaptığı dönemdir.14 Evrengzib'den Türk hâkimiyeti-

nin sona erdiği II. Alemgir Şah'a kadar geçen dönem Babür Devletinin duraklama 

devri olmuş, herhangi bir ilerleme kaydedilmemiştir.15 

Makalemizin içeriği, Babürlü mimarîsinin ve Şah Cihan’ın en önemli yapıların-

dan olan Taç Mahal ve Agra Kalesi içerisinde yer alan Divân-ı Âm ve Divân-ı Hâs’ın 

tezyînatındaki Osmanlı etkilerinin değerlendirilmesidir. 

1. AGRA 

İskender Lodi’nin 1500 de sarayını kurduğu Agra şehri, 1526 da Babür tarafın-

dan ele geçirilmiştir. Babürlü Devrinin en parlak şehirlerinden olan Agra zaman za-

man devlete başkentlik yapmış, Şah Cihan döneminde yapılan eserlerle daha da 

meşhur hale gelmiştir. Özellikle Şah Cihan’ın eşi Ercüment Banu (Mümtaz Mahal)’in 

38 yaşında vefatının ardından onun adına 1632–1653 yılları arasında yaptırdığı Taç 

                                                             
9  Chaghatai, M. Abdulla, “The architect of the taj and its place in World architecture”, İslam Tetkikleri 

Enstitüsü Dergisi, İstanbul, VII, 3-4 (1979): 170. 
10 Macun, İnci, “Hindistan'da Türk-Müslüman Mimari”, Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi 

Dergisi, Ankara, 33, 1-2 (1990): 348. 
11 Konukçu, Enver, “Hindistan'daki Türk Devletleri”, DGBİA, Çağ Yayınları, İstanbul 1992, s. 462 
12 Özcan, Azmi, “Hindistan (Tarih)”, s. 82. 
13 Atay, F. Rıfkı, Hind, Semih Lütfi Kitabevi, İstanbul ty., s. 35, 115. 
14 Macun, “Hindistan'da Türk-Müslüman Mimari”, s. 348. 
15 Macun, “Hindistan'da Türk-Müslüman Mimari”, s. 348. 
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Mahal bu yapıların en önemlilerinden biridir. Türbe Agra ile bütünleşmiş dünyanın 

en kıymetli anıtları arasında yerini almıştır.  

İmar faaliyetlerine oldukça önem veren Şah Cihan Taç Mahal’in inşa sürecinde 

Agra Kalesi içerisinde benzer iki eser daha inşa etmiştir. Bu eserler Divan-ı Âm 

(1631) ve Divan-ı Hâs (1635) yapılarıdır. Aslında Şah Cihanın bu tip gösterişli yapılar 

bina ettirmede hevesli olduğu, eğer Mümtaz Mahal ölmeseydi Taç Mahal gibi bir 

yapıyı din adına veya bir fetih abidesi olarak inşa ettirmeyi16 düşündüğü iddiasının 

yanında, bir cennet köşkü örneği olarak kendisini övmek ve yönetimini yüceltmek 

amacıyla bir prestij yapı projesi olarak bina ettirdiği de kendisine atfedilmektedir.17 

Şah Cihan hangi amaçla yaptırmış olursa olsun, bizim için önemli olan buradaki Türk 

tezyînat sanatının ulaştığı noktadır. Zira XVII. yüzyılın ikinci çeyreğinde üretilen bu üç 

yapı malzeme ve tezyînat açısından birbirleriyle benzer özellikler taşımaktadır. 

Şah Cihanın Agra da yaptırmış olduğu bu yapılar içerisinde hakkında geniş bilgi 

sahibi olabildiğimiz yapı Taç Mahal’dir. Diğer iki yapı hakkında Taç Mahal kadar ye-

terli bilgi yoktur. Mevcut bilgilerde ise Moğol sanatı olarak değerlendirilmiştir.18 Taç 

Mahal’in tarih içerisindeki dikkat çeken şöhretinden olsa gerek yapının mimarları, 

ustaları, hattat ve nakkaşları konusunda -farklı rivayetler bulunmuş olsa da- bazı 

bilgileri elde etmek mümkün olmuştur. Bu itibarla tezyînat analizlerinde Taç Ma-

hal’in örnek alınması diğer yapıların da bu örnek üzerinden değerlendirilmesi bizi 

doğru sonuca götürecektir. Çünkü banisi, inşa tarihleri, malzemesi ve tezyînatı aynı 

olan hatta aynı şehirde bulunan bu yapıların, mimarının, yapı ustalarının ve diğer 

sanatkârlarının da aynı olması kaçınılmazdır. 

1.1. Taç Mahal  

Babür İmparatorluğu'nun 1627-1658 yılları arasındaki muktedir hükümdarı 

Şah Cihan’ın eşi adına yaptırdığı Taç Mahal’in inşasında yirmi bin kişinin çalıştığı ve 

yirmi senede tamamlanabildiği rivayet edilmektedir.19 Kaynaklara göre türbenin in-

şasında yer alan mimar ve sanatçılar hakkında çok çeşitli rivayetler bulunmaktadır. 

Bazı kaynaklarda ustaların İstanbul’dan gönderilen Mimar Sinan’ın öğrencileri ol-

duğu ifadesi yer alır. Bu iddiaya göre; yapının planı Üstad Mehmet İsa’ya20 ait olup, 

Settar Han, Semerkandlı Muhammed Şerif, Muhammed Hanif, Emanet Han’ın da 

tamamlanmasında katkıları bulunmaktadır.21 Bu isimlere ilaveten Belhli Mehmet 

                                                             
16 Ahuja Dilip R. - Rajani, M. B., “On The Symmetry of The Central Dome of The Taj Mahal”, Current Science, 

110, 6 (25 March 2016): 996. 
17 Kapadia, Roshna, “The Taj Mahal”, https://tr.khanacademy.org/humanities/ap-art-history/south-east-

se-asia/india-art/a/the-taj-mahal, (et. 10.04.2017). 
18 Eyice, Semavi, “Mimar Sinan”, Türkler, Yeni Türkiye Yayınları, Ankara 2002, XII, 79-85. 
19 Macun, “Hindistan'da Türk-Müslüman Mimari”, s. 359; http://www.history.com/topics/taj-mahal, (et. 

20.05.2017). 
20 Konukçu, Enver, “Hindistan'daki Türk Devletleri”, ss. 530-531; Yetkin, S. Kemal, İslam Mimarisi, Ankara 

1959, s. 340. 
21 Konukçu, Enver, “Hindistan'daki Türk Devletleri”, ss. 530-531. 
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Seccâd, İsmail Efendi, Hattat Mehmet ve Buharalı Ata Mehmet’in isimleri de zikre-

dilmektedir.22 İ. Macun isim vermeden, Hattatların Bağdat’tan, kakma ustasının Bu-

hara’dan, kubbe ustasının İstanbul’dan, minare yapımcısının Semerkant’tan, taş us-

tasının Kandahar’dan, çizim ustasının Şiraz’dan geldiğinden bahseder.23 S. K. Yet-

kin, planı yapanın ve uygulayanın Osmanlı mimarlarından Üstad Muhammed İsa 

Efendi ve yardımcıları, kubbe ustasının Osmanlı mimarı İsmail Efendi, tezyînat usta-

sının da Venedikli Jeromino Veroneo olduğunu belirtir. Ancak onun da esas mimarın 

kim olduğu konusunda tereddütleri bulunmaktadır. Son tahlilde S. K. Yetkin, ismi 

zikredilen Mehmet İsa ve Venedikli Jeromino gibi isimlerin yanlış olduğunu, esas mi-

marın Şah Cihan’ın baş mimarı ve aynı zamanda Mimar Sinan’ın öğrencisi Mimar 

Yusuf’un oğlu Lahorlu Mimar Ahmet olduğunu öne sürer. Tezyînat için de Venedikli 

Jeromino Veroneo ve bazı Avrupalı sanatkârlardan faydalanıldığını söyler.24 

Bazı kaynaklarda da yapının mimarı olarak Mir Abdülkerim25 ve Afganistan- Be-

dahşan, doğumlu Üstat Ahmet Lahori, yapının hattatı olarak da Abdul Hak (Şirazlı 

Emanet Han) ismi zikredilir.26 R. Kapadia, makalesinde, türbe iç kubbe kasnağında 

yer alan Kur’an hattının bitiminde belirsiz bir şekilde Şirazlı Emanet Han imzasının 

varlığından bahseder.27 Sözü edilen kişiler hakkında kesin bilgiler olmamakla bir-

likte, bu şahısların yapının farklı birimlerinde çalışmış olmaları muhtemeldir. Mu-

hammed Latif’e göre Taç Mahal’in inşasında baş mimar ve binanın çizim üstadı, 

Nakışnüvist olarak adlandırılan İsa ile oğlu Muhammed Şerif’tir. Ayrıca İtalyan ve 

Fransız mimarlar da çalışmıştır. Hat yazılarının Hattatı ise Taç Mahal’e girildiği za-

man sağ taraftaki kısımda El-fakîr Şirazlı Emanet Han 1048 diye imzası bulunan 

Şirazlı Emanet Han’dır. Süslemelerin sorumlusu ateşbâz ve mücevher sahibi bir şa-

hıs olan Bebadal Han’dır.28 Mekramet Han ve Mir Abdül Kerim’in yönetiminde devam 

eden inşaatta çalışan diğer ustaların isimleri ise; taş ustası Bağdatlı Muhammed 

Hanif, kubbe mimarı Anadolu’dan İsmail Han, mozaik ustası Anadolu’dan Mannu 

Bey’dir.  Belhli Manohar Singh, Kandaharlı Mannu Lal, Peşevarlı Din Muhammed, 

Ekberabattan Muhammed Yusuf, Lahordan Kıyam Han ve Türkiye, İran Delhi, Catack 

ve Pencablı ustalar da inşaatın çalışanlarıydı.29 Elde ettiğimiz kaynakların bizlere ver-

diği bilgilerden İstanbul’dan ve Osmanlı coğrafyasından bir takım usta ve sanatkârın 

                                                             
22 Atay, Hind, s. 131. 
23 Macun, “Hindistan’da Türk Müslüman Mimari”, s. 347. 
24 Yetkin, İslam Mimarisi, s. 144; Macun, “Hindistan’da Türk Müslüman Mimari”, s. 359. 
25 Kapadia, Roshna, “The Taj Mahal”, https://www.khanacademy.org/humanities/ap-art-history/south-

east-se-asia/india-art/a/the-taj-mahal, (et. 10.04.2017). 
26 Cooper, John David, The Taj Mahal, New Word City, Mart 2017, s. 27; http://www.tajmahal.org.uk (et. 

10.04.2017); Kapadia, “The Taj Mahal”, https://tr.khanacademy.org/humanities/ap-art-history/south-

east-se-asia/india-art/a/the-taj-mahal, (et. 10.04.2017). 
27 Kapadia, Roshna, “The Taj Mahal”, https://tr.khanacademy.org/humanities/ap-art-history/south-east-

se-asia/india-art/a/the-taj-mahal, (et. 10.04.2017). 
28 Latif, Syad Muhammed, Agra Historical & Descriptive with an Account of Akbar and His Court and of 

The Modern City of Agra, Calcutta Central Press Co., Calcutta 1896, s. 114. 
29  Latif, Agra Historical & Descriptive, s. 117.  
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Agra’ya gitmiş olduğu ve bu inşaatlarda çalıştığı anlaşılmaktadır. Bu sanatkârlar içe-

risinde Emanet Han’ın ismi hattat olarak hemen hepsinde geçmektedir. Hatta imza-

sının yeri bile belirtilmiştir.30 Mimar ve diğer ustalar üzerinde ittifak edilen bir isim 

yoktur. İsmi çok kullanılan Üstad İsa ise bir efsaneden ibarettir.31 

2. TEZYİNAT 

Kırmızı kum taşı ve beyaz mermerin hâkim olduğu Bâbürlü binalarında görülen 

süslemeler, önceki devirlerin ve yerel sultanlıkların tezyînat anlayışından farklı özel-

liklere sahiptir. Dış cephelerde mimarî elemanların değişik şekillerde kullanılmasıyla 

elde edilen tezyinî görünüme yazı, bitki tasvirleri, geometrik motifler takviye edilmiş-

tir. Babür dönemi Hint-İslâm sanatının en önemli süsleme unsurlarından biri özel-

likle XVII. yüzyılda kalitesi çok yükselen yazıdır.32 Yazı yapıların en dikkat çeken kıs-

mına uygulanmıştır. Taç Mahal’in de güney kapısından başlayarak sıra ile batı, kuzey 

ve doğu kapılarında, her kapının sağ kenarından başlamak üzere mermer yüzeye 

Yasin Suresi hakk edilmiştir33 (Resim 1). 

Geliştirilen yeni bir teknikle mermer üzerine yapılan taş kakmalar ve yine mer-

mer üzerine boya ile yapılan bitki resimleri Bâbürlü devrinin en önemli tezyînat ka-

rakteridir.34 Farûkî’nin “kenetlenmiş arabesk çarpıcı mekân sanatının bir örneği”35 

olarak gösterdiği Taç Mahal ve diğer iki yapının ana kütlesi, duvarları ile tabanı par-

lak, ince mavi damarları olan beyaz mermerdendir. Bu mermerlerin üzeri değerli taş-

larla kakma tekniği uygulanan nebati motifler ve hat yazılarıyla müzeyyendir. Değerli 

taş kullanımı Şah Cihan dönemi yapılarının en belirgin özelliğidir.36 Taç Mahal’in mer-

merleri üzerine yapılan kakmalarda Hint prenslerinin Şah Cihan’a hediye ettikleri 

akik, kristal, firuze, yakut, zümrüt, elmas, topaz, inci, mercan, lacivert taşı, sedef 

altın, fildişi gibi değerli taşlar kullanılmıştır37 (Resim 2). Mevlevi Mûinü’d-Dîn Ahmed’ 

e atfedilen bir rivayete göre mermere kakılan bu taşlar, kırk iki zümrüt, yüz kırk iki 

yakut, altı yüz yirmi beş elmas ve elli adet inciden müteşekkildir.38 

Şah Cihanın bin bir emek ve masrafla inşa ettirmiş olduğu bu yapıların tezyînat-

ları maalesef zamanın getirdiği yıkımların ötesinde İngilizlerin yağmasına maruz kal-

mıştır. Kale içerisindeki Divanı Âm’da ve yakınındaki diğer yapılarda bulunan bu 

süslü mermerler Hindistan Genel Valisi Lord William Bentinck tarafından ihale yo-

                                                             
30 Cooper, The Taj Mahal, s. 28; Latif, Agra Historical & Descriptive, s. 114. 
31 Chaghataı, “The architect of the taj and its place in World architecture”, s. 161. 
32 Beksaç, “Hindistan (Hint-İslâm Sanatı)”, s. 108. 
33 Yetkin, İslam Mimarisi, s. 339. 
34 Beksaç, “Hindistan (Hint-İslâm Sanatı)”, s. 107. 
35 el-Farûkî, İsmail Râcî-el-Farûkî, Luis Lâmia, İslam Kültür Atlası, İstanbul 1999, s. 455. 
36 Macun, “Hindistan’da Türk Müslüman Mimari”, s. 356. 
37 Macun, “Hindistan’da Türk Müslüman Mimari”, s. 359. 
38 Yetkin, İslam Mimarisi, s. 340. 
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luyla satılmış, ancak daha sonra ardından gelen valiler Lord Mayo ve Lord North-

brook tarafından önemli miktarda masraf yapılarak eski haline getirilmiştir.39 Dîvân-

ı Âm’da olduğu gibi Dîvân-ı Hâs’ta da zamanın tahribatı ve İngiliz yağmasının yanı 

sıra 1803 te kaleyi kuşatan Sindhia birliklerinin komutanı General Perron'un bir top 

mermisi, Divandaki mermer şebekeleri yıkmış ve köşkün görüntüsüne zarar vermiş-

tir. Mermer kakmalarda bulunan pek çok akik taşı çiçekler, kantaşı ve değerli taş-

larla işlenmiş yapraklar kasten sökülüp çıkartılmıştır.40 Narin yapılar inşa eden bir 

medeniyet bu yapıları kendi kültürüne ait en nadide motiflerle nakış nakış bezerken, 

maalesef Batı’nın karakterinde ve tarihinde benzer müessif olaylar her zaman tekrar 

etmiştir. İhya ve imha İslam dünyası ile batı arasındaki müferrik alandır. 

2.1. Motifler 

Türk tezyînat sanatının en itibar edilen motifleri; rûmîler, hatâyiler, hendesiler 

mimarî yapıların hem iç mekân yüzeyinde hem de dış mekân yüzeyinde zevkle kul-

lanılmıştır. Taç Mahal’in tezyînatında da İslam tezyînat sanatının en önemli motifle-

rinden olan rûmî ve hendesi yıldız motifler kısmen var olmakla birlikte çok fazla gö-

rülmezken, diğer iki yapıda daha çok mevcuttur. Ancak sözü edilen yapıların tezyîna-

tındaki desenlerin ana motifi nebati motifleridir. Farûkî eserinde, yapıların tezyîna-

tında kullanılan nebati motifler İslam dünyasının her bir parçasını kuşatan yerel bitki 

örtüsüyle uyumlu bir şekilde tezahür eder diye bir cümle kurar ve buna örnek olarak 

da lale motifini işaret eder. Lale motifinin Türk süslemelerinde tipik şekilde yer tut-

tuğundan, diğer bölgelerde çok fazla görülmediğinden bahseder41 (Resim 3). 

Farûkî’nin bu tesbiti aynı zamanda bizim bu yapılardaki tezyînat hakkındaki görüş-

lerimizin de destekleyicisidir. Söz konusu yapıların hemen her yerinde yoğun şekilde 

kullanılan bitkisel motifler içerisinde farklı üslûplarda lale motiflerinin görülmesi bize 

yapılardaki Türk tesirinin varlığını göstermektedir (Resim 4). 

Yapıların tezyînatında kullanılan nebati motifler, stilize üslûpta kullanıldığı gibi 

yarı stilize üslûpta da kullanılmıştır (Resim 5). Bu üslûplaştırılmış yarı stilize çiçekler 

XVI. yy. Osmanlı Sarayı’nın baş nakkaşı Kara Memi Üstadın karakteridir. Bu üslûpta 

uygulanmış tasarımlar gerek Taç Mahal’de gerekse Agra Kalesindeki her iki Divanın 

tezyînatında mevcuttur. Eserlerin ve devrin tezyînatında da en dikkat çeken unsur 

çiçek üslûbunun varlığıdır (Resim 6). Sözü edilen üslûp ve bu yönde oluşturulmuş 

tasarımların benzerleri, yapıların inşasından yaklaşık yarım asır öncesi ortaya konan 

Muhibbî divanının varaklarında ve Ahmet Karahisari’ye atfedilen Kuran-ı Kerim tez-

hiplerinde görülmektedir (Resim 7). Döneminin tezyînat anlayışına yeni bir soluk ge-

tiren yarı stilize çiçek üslubunun izlerini, coğrafi olarak İstanbul’dan çok uzaklarda 

olan bir başka Türk başkenti Agra da görmek oldukça dikkat çekicidir. Bu benzerlik 

                                                             
39 Latif, Agra Historical & Descriptive, s. 81. 
40 Latif, Agra Historical & Descriptive, s. 83. 
41 el-Farûkî, İslam Kültür Atlası, s. 427. 
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veya üslûp birliği esasında Türk tezyînat sanatının kodlarında var olan zevk-i selim-

den kaynaklanmaktadır. Bu kompozisyonlar kakma tekniğinde uygulandığı gibi mer-

mer kabartma tekniğinde de uygulanmıştır (Resim 8). 

Müzehhip Kara Memi’nin tezhiplediği eserlerde yer alan bahar dalları (Resim 9), 

karanfil, lale, gül, menekşe, zambak, sümbül gibi çiçek türleri (Resim 10) biçimsel 

olarak benzer üslûpta mermer üzerine tatbik edilmiştir (Resim 11,12,13). Türbenin 

başta lahitleri olmak üzere hemen her yerinde sözü edilen üslûba ait örnekleri göre-

bilmek mümkündür. Kara Memi üslûbundan bahsederken üstadın genel tezyînat 

anlayışından ziyade müzehhep eserlerinde yer alan tezhipleri öne çıkmaktadır. Zira 

üstadın bulut ve rûmî motiflerinin bu kompozisyonlarda yer almaması dikkat çekici-

dir. Böyle bir tezyînat anlayışının da muhtemelen Hindistan’ın kendine özgü tezyînat 

anlayışına bağlı kalmaktan kaynaklandığı düşünülmektedir. Bütün bunların yanı sıra 

Osmanlı tezhiplerinde ve tezyînatında severek uygulanan negatif tarzda uygulanan 

örneklerin de bu yapılarda var olduğunu ifade etmek gerekir (Resim 14). 

2.2. Teknik 

Osmanlı tezyînatında fırça ile uygulanan çiçek tasarımları, taç mahalde mermer 

üzerine kabartma veya kıymetli ve yarı kıymetli taşlarla kakma tekniği ile uygulan-

mıştır. Mermer yüzeylerde yer alan bitkisel tasarımların birçoğu kıvrımlar halinde ve 

serbest formludur. Bordürlerde görülen örneklerde aynı şekilde kıvrımlardan oluşur. 

Ancak bazı kakma tekniği ile uygulanmış olan örneklerde veya kabartma tekniği ile 

de uygulanmış örneklerde XVI. yy. çiçek üslûbundaki yarı stilize çiçek demetlerini net 

bir şekilde görebiliyoruz. Bu panolardaki lale, sümbül, karanfil gibi çiçek demetleri 

asli özelliklerini zayi etmeden çok az değişiklikle aynen resmedilmiştir. Sözünü etti-

ğimiz tasarımlar kakma, kabartma ve ajur (Resim 15) tekniklerinde kullanılmıştır. 

2.3. Nakkaş 

Yukarıda bahsi geçen ustalarla birlikte tezyînattaki üslûp benzerliğinin Şah Ci-

han’ın yaptırmış olduğu bu yapılarda görülmesi, bu dönem içerisinde Agra’da bir İs-

tanbul etkisinin etkin şekilde varlığını göstermektedir. Nakkaş isminin bilinmeme-

sine karşın yarı stilize çiçek üslubunun izleri, Osmanlı etkisinin varlığını hatırlatmak-

tadır. Farûkî’nin yukarıda bahsettiğimiz lale motifi konusundaki görüşünü de dikkate 

aldığımızda Taç Mahal’in yapımında veya tezyînatın projelendirme safhasında İstan-

bul etkisinin olduğunu kabul etmek gerekir. Çünkü lale motifi farklı üslupta uygulan-

mış olsa da bu yapılarda fazlaca kullanılmıştır. Babürler dâhil Hindistan’ın süsleme 

geçmişine baktığımız zaman bu üslûpta uygulanmış desenleri görmek mümkün de-

ğildir. İran, Orta Asya ve Hindistan bölgesinde görülen en önemli figür, Hint kirazı adı 

verilen yumurta şeklindeki sarımsı meyvenin şeklinden ortay çıkan motiftir.42 Taç 

                                                             
42 el-Farûkî, İslam Kültür Atlası, s. 427. 
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Mahal’in bir benzeri olarak kabul edilen ve Taç Mahalden yaklaşık seksen yıl önce-

sinde inşa edilen Hümayun Türbesi tezyînatında aynı üslûbu göremiyoruz. Şah Ciha-

nın aynı yıllarda Delhi’de yaptırmış olduğu Red Fort’un tezyînatında bazı benzerlikler 

olmasına karşın Agra yapılarındaki gibi çok yakın benzerlikler yoktur. 

Devletlerarası ilişkiler bağlamında her ikisi de Müslüman Türk devleti olan Ba-

bürlerin ve Osmanlıların yakın ilişkiler içerisinde olduğu, aralarında bazı zamanlar 

yardımlaşmaların ve mektuplaşmaların olduğu bilinmektedir. Osmanlılar ile Babür-

lüler arasındaki ilk düzenli diplomatik münasebetler Şah Cihan (1627-1658) tara-

fından başlatılmış olduğunu görüyoruz.43 İstanbul, Safevi etkisine karşı Hindistan’a 

askeri ve sivil yardımlarda bulunmasının yanında Şah Cihan’a kültür ve sanat boyu-

tunda böyle bir jestte bulunması da imkân dâhilindedir. Şah Cihan’ın Safevilerden 

ziyade Osmanlı tezyînatını tercih etmesi bu yakın ilişkilerden kaynaklanmış olmalıdır. 

Klasik Osmanlı tezyînatının Hindistan coğrafyasında hayat bulması, aynı zamanda 

XVI. yy. Osmanlı sanatının büyüklüğünü de göstermektedir. 

3. SONUÇ 

Hindistan, tarihî özellikleri yanında din, kültür ve sanat yönünden eşsiz zengin-

liğe sahip bir ülkedir. 

VII. yy.’dan itibaren Müslüman Arapların yaşadığı kuzey Hindistan’a, X. yy. son-

larından itibaren Müslüman Türkler de yerleşmeye başlamışlardır. 

Arap sanatıyla doğrudan teması olmayan Hint-İslâm sanatı daha çok İran, Afga-

nistan ve Orta Asya sanat çevreleriyle temas halinde olmuştur. 

Babürlü sanatında çini kullanımı terkedilmiş, yerine Hindistanın yerel doğal mal-

zemeleri kırmızı kum taşı, taş, tuğla, çeşitli renkte mermer, birçok değerli ve yarı 

değerli taşlar kullanılmıştır. 

Mermer içine renkli taş kakma tekniği, Hint mimârî tezyînatını Osmanlı ve İran 

mimarî tezyînatından ayıran en önemli özelliğidir. 

Hindistan’daki Türk hâkimiyetine altın çağını yaşatan Şah Cihan’ın gösterişli ya-

pılar bina ettirmede hevesli olduğu görülmektedir. 

Şah Cihan dönemi yapılarının en belirgin özelliği yapılarda değerli taşların kulla-

nılmasıdır.  

Bu dönem içerisinde İstanbul’dan gelen veya İstanbul görmüş bir inşaat ve sa-

natkâr ekibin Agra da görev aldığı kuvvetle muhtemeldir.  

Agra Kalesi Divanlarında ve Taç Mahalde görülen üslûp birliği her iki yapının 

tasarımcısının aynı kişi ya da kişiler olduğunu göstermektedir.  

                                                             
43 Özcan, Azmi, “Osmanlı ve Babürlü Devleti Arasındaki İlişkiler”, Türkler, Yeni Türkiye Yayınları, Ankara 

2002, VIII, 761-765. 
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Taç mahal inşası ve ustaları hakkındaki bilgilerin doğruluğunu kabul ettiğimiz 

zaman bu ustaların taç mahal ile aynı zaman diliminde inşa edilen Agra Kalesindeki 

yapıların inşasında da çalışmış oldukları düşünülebilir. 

İnşaatın yaklaşık yirmi yıl sürdüğü kabul edilmektedir. Divanların yapımı Taç Ma-

hal’den daha önce bitirilmiştir. Dolayısıyla Şah Cihan kaledeki tezyînatı beğenerek 

bunun benzerinin Taç Mahal’e de uygulanmasını istemiş olabilir.  

Sözü edilen yapılardaki tezyînatların tasarımlarında ve tekniğinde hatta renkle-

rinde bile benzerlikler görülmektedir. 

Daha önceki dönemlerde gerek Kuvvetü’l-İslam Camii kalıntılarında, gerekse 

Kutup Minar’da bu üslûp görülmez. 

Hemen her dönemde olduğu gibi bu dönemde de uluslararası sanatçı hareket-

liliğinin varlığı bir gerçektir. Bu etkileşim ve hareket sayesinde XVI. yy. Osmanlı tasa-

rımları bir şekilde Agra’ya kadar uzanmış, bölgenin en çok kullandığı ve yerel teknik 

olan kakma tekniği veya kabartma tekniği ile uygulanmıştır.  

Tamamen bir Osmanlı tezyînat etkisini düşünmekten ziyade, Osmanlıların böl-

genin yapısına göre değişkenlik gösteren tezyînat anlayışına göre değerlendirmek 

daha doğru yaklaşım olacaktır. 

Taç Mahal tasarımlarında rûmî motifler az kullanılmış, nebati motifler daha çok 

tercih edilmiştir. Bunda cennet bahçesi algısının yanında medfun olan Mümtaz Ma-

hal’in bayan olması büyük etkendir. 

Divanlardaki tezyînatta rûmî motiflerin ve bahar dallarının kullanıldığı görülmek-

tedir. 

Panolardaki çiçek demetleri yarı stilize edilmiş bitkisel motiflerdir.  

Müzehhip Kara Memi’nin tezhip ettiği eserlerde bahar dalları, karanfil, lale, gül, 

menekşe, zambak, sümbül gibi çiçek türleri yer alır. Çiçek tasarımları toprak üze-

rinde hissi vermektedir. 

Kara Memi imzalı Muhibbî Divanı’nda ve diğer eserlerde yer alan çiçek tasarım-

larının benzerlerinin bu yapıda uygulanmış olması, desenlerde lale formunun kulla-

nılması bu tasarımların bir Osmanlı tezyinat projesi olduğu düşüncesini kuvvetlen-

dirmektedir. 

Yarı stilize çiçek üslûbu sadece mimarî yapılarda değil dönemin yazma ve min-

yatürlerinde de dikkat çekmektedir. 

Agra yapılarında dikkat çeken bir diğer tasarım ise; Safevi tezyînatında fazlaca 

kullanılmış olan kartuş desenleridir. Dolayısıyla yapılarda Osmanlı etkilerinin yanı 

sıra bir miktar Safevi etkisi de hissedilir. 
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Bu eserlerin banisi olarak, batılı kaynaklarda Şah Cihana nispet edilse de tez-

yînatları yanlış biçimde Moğol işi veya İran işi olarak tanıtılmaktadır. 
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Resimler 

 
Resim 1: Taç Mahal girişindeki yazı kuşağı. 

 
Resim 2: Taç Mahal’in mermerleri üzerin-

deki değerli taşlarla yapılan kakmalar. 
 

 
Resim 3: Lale motifi. 

   
Resim 4: Muhibbî Divanında yer alan lale motifleri. 
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Resim 5: Divan-ı Has’ta bulunan yarı stilize çiçekler ve Muhibbi Divanında yer alan yarı sti-

lize çiçekler. 
 

  
Resim 6: Divan-ı Has’ta bulunan yarı stilize kabartma çiçekler ve minyatürlerde yer alan 

tasarımlar. 
 

  

 
Resim 7: Ahmet Karahisari’ye atfedilen Kara Memi üslûbunda Kuran- Kerim koltuk tezhip-

leri ve Muhibbi Divanı’nda yarı stilize çiçekler. 
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Resim 8: Kakma ve kabartma tekniğinde çiçek tasarımları, Muhibbi Divanında çiçek tasa-

rımları. 

        

 

 

 
Resim 9: Agra Kalesi Divan’ında 

ve Muhibbi Divanında görülen kıvrımlı 

çiçek dalları. 

Resim 10: Muhibbî Divanında yer alan karanfil, 

lale, gül, karanfil, menekşe, zambak, sümbül gibi çi-

çek tasarımları. 
 

 
Resim 11 Tac Mahal’de yer alan kabartma karanfil, lale, gül, karanfil, menekşe, zambak, 

sümbül gibi çiçek tasarımları. 
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Resim 12: Divan-ı Has’ta yer alan kakma karanfil, lale, gül, karanfil, menekşe, zambak, 

sümbül gibi çiçek tasarımları. 
 

 

  
Resim 13: 13 Divan-ı Âm ’da  yer alan 

kabartma karanfil, lale, gül, karanfil, me-

nekşe, zambak, sümbül gibi çiçek tasarımları. 

Resim 14: Negatif üslûpta yapılmış tasa-

rımlar. 

 

 

 
Resim 15 Divan-ı Âm’da bulunan ajur tekniğinde çiçek tasarımları. 
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 و دراسة: الحنفي لعز المنثورة الدرر رسالة

 تحقيق

Mehterhan FURKANİ* 

 

 

 الملخص

ّف:ّّالمتوفى)ّالِنفيّبعزّوسومالمّمُمدّبنّمُمدّالدينّلعز"ّالمنثورةّالدرر"ّلرسالةّودراسةّتحقيقّالبحث،ّهذاّيشتمل
ّهذه.ّسنةّعشرينّمنّأكثرّدةلمّآماسياّبلدةّأميّْكانّّالذيّّبشاّكلديّّشادّإلَّخطأّنسبتّالت(ّالهجريّالثامنّالقرن

ّمسائلّجَع(ّاللهّرحه)ّلمؤلفا.ّالصلةّوّالطهارةّبكتابّمتعلقةّالفقهاءّبيّفيهاّمَتلفّغريبةّبمسائلّّتحتويّالرسالة
ّسبعّعلىّّحصلنا.ّالقولّمنّدهعنّالراجحّهوّ،ماّأيضاّذكرّوّفيها،ّالعلماءّأقوالّوذكرّ،ّالبابيّبِذينّمتعلقةّمَتلفة
-ّالقاهرةّفّنسخةّوّجدةّفّموجودةّنسخةّعلىّأيضاّوإطلعناّتركيا،ّفّللمخطوطاتّمَتلفةّمكتباتّمنّمنهاّنسخ
ّنفسّالَّنسبتّلسماّبِذاّأخرىّخطيةّنسخةّأيضاّووجدن.ّعلهيماّالِصولّنستطعّلّولكن-تفاصيلهماّستأتيّكما

ّأدلةّمعّبشاّكلديّّشادّالَّورةالمذكّالرسالةّنسبةّهناّدرسنا.ّخطأّأيضاّالنسبةّهذهّأنّالدراسةّبعدّرأيناّولكنّالمؤلف
ّلبعضّنَوذجاّوّوجودهاّواقعمّمعّالرسالةّهذهّنسخّتفاصيلّأيضاّوذكرن.ّالرسالةّمؤلفّهوّمنّوذكرنّاليهّنسبتهاّخطأ

ّنسخّثلثّأساسّعلىّالمذكورةّالةالرسّمتنّبتحقيقّقمناّوأخيْا.ّّالْختصارّوجهّعلىّالرسالةّفّالموجودةّالغريبةّالمسائل
 (salat).ّمنها

 .صلةوالّالطهارةّتحقيق،ّبشا،ّكلديّّشادّالِنفي،ّعزّالمنثورة،ّالدررّ: الكلمات المفتاحية

İz el-Hanefî’nin ed-Dürerü’l-Mensûre Adlı Eserinin Tahkik ve İncelenmesi 

Öz 

   Bu çalışma, İzzettin Muhmmed b. Mehmed el-Amasî (ö. 8. asır) tarafından kaleme 
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alınan, fakat yanlışlıkla, ilmi yönü de bulunan ancak siyasi bir şahsıyet olan ve 20 yılı 

aşkın bir sürede Amasya emirliğini yapmış olan Şadgeldi Paşa’ya nispet edilen ed-Dü-

rerü’l-Mensûre adlı eserin tahkik ve incelenmesini kapsamaktadır. Bu risalede müellif, 

temizlik ve namaz ile ilgili fıkıh âlimleri arasındaki ihtilaflı meseleleri toplayıp değerlen-

dirmekte ve tercihlerde bulunmaktadır. Söz konusu risalenin toplam 7 nüshasını Tür-

kiye’de bulunan farklı yazmalar kütüphanesinden elde ettik, bunlara ilaveten biri 

Cidde’de diğeri Kahire’de olmak üzere iki nüshanın daha var olduğunu öğrendik; an-

cak söz konusu iki nüshayı elde edemedik. Ayrıca bir nüshanın daha aynı adla kayıtlı 

olup aynı müellife yanlışlıkla nispet edildiğinini tespit ettik.  

Bu makalede ed-Dürerü’l-mensûre adlı risalenin Şadgeldi Paşa’ya nispetindeki 

hata, risalenin asıl müellifi açıklanmakta, risalenin nüshaları ve bulunduğu yerler hak-

kında bilgi verilmekte, örnek olarak risalede yer alan bazı garip meselelere de yer ve-

rilmekte ve risalenin üç nüshası esas alınarak metni tahkik edilmektedir. 

Anahtar Kelimeler: ed-Dürerü’l-Mensûre, Şadgeldi Paşa, İz el-Hanefî, Tahkik ve İn-

celeme, Temizlik ve Namaz. 

Iz al-Hanafi’s Work al-Durar al-Mansurah: Study and Critical Edition 

Abstract 

The subject of this paper is, the study and critical edition of the work of Izz ad-Din 

Muhammed b. Mahmed Al-Amasî (d. 8.C.), which entitled al-Durar al-mansurah and 

registered in some manuscript library and history books by mistake as a work of Haji 

Shadgeldi Pasha; who was amir of Amasya city over 20 years between 1359-1381. 

The author gathered some subject related to the taharat (cleaning) and salat (prayer) 

which are object at issue between scholars of fiqh. We found and got seven manu-

scripts of this work in Turkey manuscript libraries and we also determined its one 

manuscript in Jiddah and the other in Cairo but we could not get them. We determined 

there is an other manuscript by the same name which has been attributed to the same 

author by mistake, but in the real it is not belonging to him. 

We have discussed in this paper the author of this manuscript and explained its 

places in the manuscripts libraries and have give some short information about author 

and contents of his work. In the end we edited the manuscript of this work based on 

its three copies. 

Keywords: Al-Durar al-Mansurah, Shadgeldi Pasha, Iz Al-Hanafi, Critical Edition, Ta-

harat and Salat. 

 

 الدراسة .١

ّالمؤّ لف؛ّوفّالمبحثّالثانِّتحتويّالدراسةّعلىّمبحثي؛ّفّالمبحثّالْولّأوردنّمعلوماتّمَتصرةّحولّترجَة
ّلَّغيّْمؤلفها.إومُتويَتُاّوأوضحناّالخطأّوّأسبابّنسبتهاّالمعلوماتّالمتعلقّبلرسالةّونسخهاّالخطيةّ

 البحث الأول ترجمة المؤلف  .١.٢
كّلديّبشاّ)المتوفى:ّ هوّعزّالدينّمُمدّبنّمُمدّالآماسي،ّعاشّفّالقرنّالثامنّمنّالهجرةّفّعهدّإمارةّشاد

تَريخّمولدّالمؤلفّولّتَريخّوفاتهّلنعرف1ّّم.١٣٨١مّال١٣٥٩َّّأميّْمدينةّآماسياّمنّ م(ّالذيكّان١٣٨١ه/٧٨٣

                                                             
1 ّültür Kurtuluş, Altunbaş, Amasya Belediyesi, K -, sad. Harun Küçük Amasya ŞehriOlcay, Osman Fevzi, 

Yayınevi 2010, s. 85.ّ
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كّلديّبشا. كّتبّهذهّالرسالةّأيضاّتحفةّللميّْ 2ّولكنّّنعرفّأنّالمؤلفكّانّمفتياّفّآماسياّفّعهدّشاد كماّأنه
ّالمذكورّوأهداهاّله.ّولّنجدّمعلوماتّمفصلةّفّحقّالمؤلف.

 البحث الثاني: رسالة الدرر المنثورة: .١.٣

 النسخ الخطية للرسالة:  .١.٣.١

"الدررّالمنثورة"ّمنّمكتباتّمَتلفةّللمخطوطاتّفّتركياّ حصلنا علىّنسختيّعلىّسبعّنسخّلرسالةّ أيضاّ واطلعناّ ،ّ
طيةّأخرىّبِذاّالسمّخوالْخرىّفّالقاهرةّّولكنّلّنستطعّالِصولّعلهيما.ّووجدنّأيضاّنسخةّّةإحداهَاّفّجد

ولًّسنذكرّأوصافّنسخّأونسبتّالَّنفسّالمؤلفّولكنّرأيناّبعدّالدراسةّأنّهذهّالنسبةّأيضاّليستّبصحيحة.ّوهناّ
ّفسّالمؤلفّخطأً.سمّوّنسبتّإلَّنالّاالكتابّالمخطوطةّوأماكنّوجودهاّثّنوضحّالنسخةّالتّسُجِ لتّبِذ

 النسخ المخطوطة للرسالة، أوصافها وأماكن وجودها: .١.٣.٢
١/٦٠٣،3ّ:ّتوجدّنسخةّمَطوطةّمنّهذهّالرسالةّفّمكتبةّاستانبولّالوطنيةّضمنّمَموعّعليّأميْيّالمرقم.١ّ

كّتبّفّصفحة٢٥ّّورقةّبينماّتتألفكّلّصفحةّمن١٧ّّّعلىه.ّتحتويّهذهّالنسخة٨٣٤ّتَريخّنسخهاّهوّ سطرا.
كّتبتّبخطّ كّلديّبشا.ّهذهّالنسخة كُّتِبتّأيضاّبِنهاّرسالةّألفهاّعزّالِنفيّلشاد عنوانهاّ"كتابّالدررّالمنثورة".ّو
 النسخّوّهيّأسبقّالنسخّالتّاطلعناّعليها.ّولذلكّأخذنّهذهّالنسخةّأصلّمعتمداًّعليهاّفّالتحقيقّورمزنّلهاّب  "أ".

 4ّ .٣٨٢٧نياّالعامةّالمرقمّوّنياّللمخطوطاتّضمنّمَموعّمكتبةّقوّةّأخرىّتوجدّفّمكتبةّقنسخةّمَطوط.٢ّ
كّتبتّهذهّالنسخةّبخطّالنسخ،١٤٩٩ّه/٩٠٥كتبتّفّأخرهاّبِنهاّأستنسختّبيدّمصطفىّساتلمشّخواجهّفّ م.

 سطرا.ّأخذنّهذهّالنسخةّأيضاّاصلّمعتمداًّعليهاّفّالتحقيقّوّرمزنهاّب  "ب".١٥ّورقةّوفكّلّورقة٢٤ّّتتألفّمنّ

توجدّنسخةّمَطوطةّبعنوانّ"كتابّالدررّالمنثورة"ّفّمكتبةّأنقرهّالوطنيةّّضمنّمَموعّمَطوطاتّالمكتبةّ.٣ّ
قةّتتألفّمنّبّوكلّور٢٩ّ-ب١م.ّتشغلّالورقات١٦٧١ه/١٠٨٢أستنسختّسنة١/٧٤٩١،5ّّالوطنيةّأنقرهّالمرقمّ

 سطرا.ّوهيّمكتوبةّبخطّالنسخ.ّهذهّالنسخةّأيضاّمنّالنسخّالثلثةّالمعتمدّعليهاّفّالتحقيقّالمرموزّب  "ج".١٧ّ

 ٤/٢٧٤٨6نسخةّمَطوطةّموجودةّفّمكتبةّأنقرهّالوطنيةّضمنّمَموعّمكتبةّأنقرةّالعامةّعدننّأوتوكنّالمرقمّ.٤ّ

كّلّورقةّمن٢٣ّّّأّتتألفّالرسالةّمن٥٠-أ٢٨تشغلّالورقاتّ سطرا.ّوهيّمكتوبةّبخطّالنسخ.ّلّيذكرّف١٦ّّورقةّو
 م.١٨٢٣ه/١٢٣٩هوّفهذهّالنسخةّإسمّالناسخّوأماّتَريُهاّ

                                                             
2 ّ107, III, 1927-32-1330V, İstanbul -, IAmasya TarihiHüseyin Hüsameddin, .ّ
ّ. :603/1İstanbul Millet Kütüphanesi, Ali Emiri koleksiyonu, nu :بلتَكية  3
ّ. :Yazma Eserler Kütüphanesi. Konya Bölge 3827Konya İl Halk Kütüphanesi Koleksiyonu, nu:ّبلتَكية  4
ّ. :1/7491Ankara Milli Kütüphanesi, Milli Kütüphane Yazmalar Koleksiyonu, nu :بلتَكية  5
 . :2748Ankara Milli Kütüphanesi, Ankara Adnan Ötüken İl Halk Kütüphanesi Koleksiyonu, nu :بلتَكية  6
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٥ّ .ّ ّعامة ّمكتبة ّمَموع ّضمن ّ ّالوطنية ّأنقره ّمكتبة ّف ّمنها ّنسخة ّّةنضأتوجد ّسنة٤٦٦،7ّّّالمرقم كتبت
كّلّورقةّتحتوي٥٣ّّم،ّوليوجدّفيهاّاسمّالناسخ.ّتتألفّهذهّالنسخةّمن١٤٧٤ّه/٨٨٠ كّتبّفّورقة١١ّّورقة سطرا.

العنوانّاسَهاّّبشكل"كتابّالدررّالمنثورة"ّوهذهّالنسخةّمَتلفةّعنّالنسخّالستّالْخرىّالتّحصلتّعليهاّإذّيوجدّ
كّتابّالصلةفّمتنهاّالكثيّْمنّالتقديمّوالتأخيْ.ّوايضاّهذهّالنسخةّتحتويّ كّتابّ،ّّعلىكّتابّالطهارة، كتابّالزكاة،

كّتابّ كّتابّالسيْ، كّتابّالْيَان، كّتابّالذبئح، كّتابّالكراهية،كتابّالصيد، كّتابّالْضحية، كّتابّالِج، الصوم،
كّتابّالوصية،ّبينماّالنسخّالْخرىّتحتوي كّتابّالوقفّو كّتابّالصلةّفقط.ّيرىّّّعلىّألفاظّالكفر، كتابّالطهارةّو

المحققّأنهّأضافّأحدّمنّالعلماءّهذهّالمسائلّفّآخرّالرسالةّالمذكورة؛ّلْنّالمسائلّبعدكّتابّالطهارةّوالصلةّمَتصرةّ
كّماّأنّمسائلّالطهارةّوالصلةّتشغلّورقاتّ ّأ./٥٧-أ/٥١الرقصاتّأّوسائرّالمسائلّتشغلّ/٥١-ب/٤جدا.

تشغل١٩٦٧٢،8ّّمَموعّمكتبةّقنياّالعامةّالمرقمّّتوجدّنسخةّمَطوطةّأخرىّفّمكتبةّقنياّللمخطوطاتّضمن.٦ّ
كّتبتّهذهّالنسخةّبخطّالتعليق.ّليوجدّفيهاّاسمّالناسخّول١١ّّبّوتتألفكّلّورقةّمنّ/٣١-ب/٢١الورقاتّ سطرا.

 تَريخّالنسخ.

نسخةّمَطوطةّفّمكتبةّسليمانيةّللمخطوطات،ّإستانبول/تركياّضمنّمَموعّمكتبةّأنطالياّتكليّأوغليّالعامةّ.٧ّ
أّوتتألفكّلّورقةّ/١٤٠-ب/١٣٣لّيوجدّاسمّالناسخّولّتَريخّنسخها.ّتشغلّهذهّالنسحةّالورقات٢/٣٣٣،9ّّالمرقمّ
 سطرا.٢٩ّمنّ

كتبّالموجودةّبلمكتبةّوأيضاّمسجلةّفّ"ال٢٥٧٥ّ–٣٦٩٢٤رقمّنسخةّمسجلةّفّالمكتبةّالْزهرية/ّالقاهرةّب.٨ّ
كّتبتّهذهّالنسخةّف٢/١٥٦ّالْزهرية"ّ  م.١٦٩٩ه/١١١١.

كّتبتّهذه٢/٦٩ّضمنّمَموعّف.م.ّالمكتبةّالمركزية١/٥٠٩ّّسجلتّنسخةّمنهاّفّمكتبةّجدةّالمركزيةّ.٩ّ ،
١٠ّم.١٧٤٧ه/١١٦٠النسخةّسنةّ

 النسخة التي نسبت إلى نفس المؤلف خطأ   .١.٣.٣
ه.٨٣٤ّكتبتّسنة٢/٦٠٣،11ّّتوجدّنسخةّمَطوطةّفّمكتبةّإستانبولّالوطنيةّضمنّمَموعّعليّأميْيّالمرقم:

كّلّصفحةّمنّخمسةّوعشرينّسطرا.ّهذهّالرسالةّهيّبللغةّالفارسيةّولكنّ/٦٦-ب/١٨تشغلّالورقاتّ أ،ّوّتتألف
العربيةكّتبت بللغةّ المنثورة"كتبّفّآخرهاّّّّكتابّالطهارة،كّتابّالصلة،كّتاب...""بشكلّّعناوينهاّ .ّ"تمتكّتابّالدررّ

أوضحّالمؤلفّفّأولها،ّتحتو كّتبتّبخطّالنسخ.ّهيكّماّ مسألةّمنّالمسائلّالمتنازعّّةمائتيّوّخمسّعشرّّعلىّهذهّالنسخة
هّتبدأّبكتابّالصلةّوتنتهيّبكتابّالعتاق.ّكثيّْمنّمسائلّالفقّّعلىّفيهاّبيّالعلماءّفّعصرّالمؤلف.ّهيّتحتوي

                                                             
ّ. ,466Adana İl Halk Kütüphanesi koleksiyonu, nu: Ankara Milli Kütüphanesi :بلتَكية  7
ّ. :19672Konya Bölge Yazma Eserler Kütüphanesi Konya İl Halk Kütüphanesi Koleksiyonu, nu :بلتَكية  8
. :İstanbul Süleymaniye Kütüphanesi, Antalya Tekkelioğlu İl Halk Kütüphanesi Koleksiyonu, nuبلتَكية  9

33/2.ّ
ية،ّأنظرّلسجلّالنسختيّالْخيْتي،ّالفهرسّالشاملّللتَاثّالعربّالْسلميّالمخطوط،ّالفقهّوأصوله،ّالمجمعّالملكيّلبحوثّالِضارةّالْسلم10ّ

 .١٤١-١٤٠ ،١٤٢٠/١٩٩٩ّ،١عمانّ

ّ. :603/2İstanbul Millet Kütüphanesi, Ali Emiri koleksiyonu, nu :بلتَكية 11
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كّنفسّالرسالةّالمذكورةّأعلهاّوّسجلهاّأيضاّحسامّالدينّحسيّفكّتابهّ"آماسياّتَريُي"ّ)تَريخّ سجلتّهذهّالنسخة
ولّفّآماسيا(ّبِسمّالدررّالمنثورةّونسبهاّإلَّشادكّلديّبشاّوقالّبِنّالكتابّالدررّالمنثورةّيتألفّمنّجزئي؛ّالجزءّالْ

١٢ّفروعّالفقهّوالثانِّفّأصولّالفقه.ّوقالّهذهّالرسالةّهيّالجزءّالثانِّمنّالدررّالمنثورةّفّأصولّالفقه.
ل:ّعلىّخلفّماّادعىّحسامّولكنّبعدّالدراسةّأثبتناّبِنهماّرسالتيّمَتلفتيّوّهذهّالنسبةّخطأّمنّوجوه:ّالْوّ
كّنت ألفتكّتابّفّالْصولّأردتّأنّّالدينّحسيكّلتاّالرسالتيّهَاّفّفروعّالفقهّوّيقولّالمؤلفّفّالرسالةّالفارسية

للغةّالعربيةّوالثانيةّهيّبللغةّالفارسية؛ّتأليفهّالآخر.ّالثانِ:ّالرسالةّالْولَّبأكتبّفّالفروعّأيضا.ّوالمؤلفّيشيّْهناّالَّ
كّجزئيّلكتابّواحدّلكانتاّبِسرهَاّبللغةّالعربيةّأوّالفارسية.ّالثالث:ّالّّفلو رسالةّالْولَّفّالفقهّالِنفيّألفهاّعزّكانتا

كّتبهاّعالّمتعصبّشالِنفيكّماّهوّمكتوبّفّأولها،ّبينماّالثانيةّفّالفقهّالش نّفإافعيكّماّيفهمّمنّمُتويَتُا؛ّافعيّو
كّلّمسألةّوبعدّذلكّ،يردّ كّرّدليلّواحداّللحنفيةّوّدلئلّعديدةّللشافعيّف لىّدليلّالمذهبّالِنفي.ّعالمؤلفّيذ

كّلّالرابع:ّلّيوجدّفكّلتاّالرسالتيّأيّدليلّيدلّعلىكّونهماّجزئيّلكتابّواحدّبلّمكتوّ احدةّمنهماّوّبّفّآخر
ّبِنّالرسالةّقدّتمت.

لهماّهذاّالْسمكّتبّفّسببّهذّالخطأّعندنّهوكّونّالرسالتيّفّضمنّمَموعّواحد.ّعندّماّرأىّالناسخّفّأوّ
ؤلفيّمَتلفيّبنفسّالسمّآخرهَاّأيضاّنفسّالسمّوظنهماّجزئيّلكتابّواحد.ّويَتملّأنّتكونّرسالتيّمَتلفتيّلم

كّتبتوظنهماّالناسخّلمؤل كّماّأنّالرسالةّالْولَ لْميّْآماسياّحاجيّشادّّّفّواحدّبسببّتشابِهماّفّالسم.ّوأيضا
كّتبتّلْميّْمنّالْمراءّالذيّذكرتّأوصافهّولكنّلّيذّّةكلديّبشا،ّالرسالةّالثاني كرّاسَه.ّويَتملّأنّيكونّهذاّأيضا

 أيضاّسببّالخطأّهنا.ّواللهّأعلم.

 عنوان الرسالة الخطية ونسبتها إلى المؤلف: .١.٣.٤
المختلفةّعلىّشكلّ"كتابّالدررّالمنثورةّفّمذهبّا لْمامّالْعظمّأبّحنيفة"،ّسجلّعنوانّهذهّالرسالةّفّنسخهاّ

تّذهّالرسالةّفكّثيّْمنّالمكتباه"رسالةّالدررّفّالفقهّفّالعباداتّالشرعيةّالشريفة"ّوّ"كتابّالدررّالمنثورة".ّسجلتّ
كّلديّبشاّالذيكّانّأميّْآماسياّبيّالسنواتّ .ّمثلّسجلتّف١٣٨١ّ-١٣٥٩المخطوطةّفّتركياّمنّتأليفاتّشاد

كّلديّبش٦ّو٢ّ،٤ّ،٥ّّالمكتباتّالتّذكرنّتفاصيلهاّتحتّرقمّ ا.ّوّسجلتّّفّالمكتباتّعلىّأنهاّمنّتأليفاتّشاد
سجلتّبِنهاّألفت١ّّرقمّّأنهاّمنّتأليفاتّعزّالِنفي،ّوّفعلى٩ّّو٣ّ،٧ّ،٨ّّالتّذكرنّتفاصيلهاّأعلهّتحتّرقمّ

كّلديّبشا.ّ ّلشاد
كّمايقولّالبغدادي:ّ"شمسّالدَّينّشادّ كذلكّتباينتّأقوالّالعلماءّفىّجهةّنسبتها،ّفكّتبّالطبقاتّوالتواريخ.

ّسنةّ ّالرُّومِيّالْمُتَوفىَّ ّالْماسىّالْفَقِيهّالِْنََفِي  وَثََاَنِيَّوَسَبْعمائة.ّصنفّالدُّرَرّالمنثورةّفِّفروعّّاثْ نَ تَي٧٨٢ِّّْكلدىّچلب 
وّيقولّمُمدّطاهرّالبَسوي:ّ"شادكّلديّشمسّالدينّجلبِّبشا،ّالْماسي،ّهوّمنّتلميذّمولّنّعبدّالملك١٣ّّالِْنََفِيَّة."

كّانّأميّْآماس٧٨٢الْماسي،ّواستشهدّبيدّأميّْسواسّقاضيّغدارّبرهانّالدينّفّسنةّ ياّودفنّفّجوارّبيّْهّعندما

                                                             
 .١١٢ ،٣م،١٩٢٧ّه/١٣٣٠حسي،ّحسامّالدين،ّآماسياّتَريُي،ّدرّسعادت،ّإستانبول12ّّ

 .٤١٣ ،١٩٥١ّ،١إستانبولّّبغدادي،ّإسَاعيلّبنّمُمدّأميّبنّميّْسليم،ّهديةّالعارفيّأسَاءّالمؤلفيّوآثَرّالمصنفي،ّمطبعةّوكالةّالمعارف،13ّ
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كّبيّْبسمّالدررّالمنثورةّالذيّيَتويّالفتاوىّوالمسائلّالغريبة". ويقولّحاجيّخليفة:ّ"الدررّالمنثورةّف١٤ّّإلياس.ّولهّأثر
الفروع،ّمَموعةّمرتبةّعلىّترتيبكّتبّالفقه،ّجَعّبعضهمّالمسائلّالغريبةّمنّالفتاوي،ّوالواقعات،ّللحاجّشادكّلديّبشاّ

١٥ّ".٧٨٢لمتوفى:ّسنةّالْماسيّا
قالّعثمانّفوزيّأولجاي:ّ"عزّالدينّمُمدّبنّمُمدّالْماسي،ّهوّمنكّبارّعلماءّقرنّالثامن.ّعاشّفّعصرّشادّ

ه٨٣٤ّولكنّيقولّأولجايّبِنّالمؤلفّأنهىّرسالتهّهذهّف١٦ّّ".لهكلديّبشاّوكّتبكّتابّبسمّالدررّالمنثورةّوّأهداهّ
كّلديّبشا.ّوهذاّخ كّلديّبشاّأستشهدّفّوأهداهاّلشاد ه،ّوالصحيحّأنّهذاّالتاريخّالذيكّتب٧٨٢ّطأّ؛لْنّشاد

ّفّأخرّنسخةّمنهاّهوّتَريخّالنسخّوّليسّتَريخّالتأليفّللرسالة.
كّانّأقربّإلَّالصواب ؛ّلْنّالمؤلفّأفادّفّوعندماّدرسناّنسخّالرسالةّوجدنّأنّقولّحاجيّخليفةّوّأولجاي

كّتبهاّ كّلدىّبشا.ّحتّفّورقةّالعنوانّلْقدمّنسخةّمنهاّ،ّمإبتداءّالرسالةّبِنه كّتبهاّعزّالِنفيّلشاد كتوبّبِنهاّرسالة
كّلديّبشا  .لشاد

 موضوع الرسالة الخطية ومحتوياتها: .١.٣.٥
كّتبتّبللغةّالعربيةّموضوعهاّهوّبيانّالمسائلّالغريبةّوّالمختلفةّفيه بلطهارةّوالصلة.ّوّذكرّّةاّالمتعلقهذهّالرسالة

كّآدابّالتسليمّوردّالسلمّّوغيْها.ّالمؤلفّقليلّما يذكرّالختلفّوأقوالّالعلماء،ّّفيهاّبعضّالمسائلّالمتفرقةّأيضا؛
 وعلىّالعمومّيكتفيّبذكرّالقولّالراجحّعنده.

 أهمية موضوع الرسالة: .١.٣.٦

مفتاحّللصلةّ،ّلّتقبلّّعباداتّوّأساسهاّوالطهارةّأيضاموضوعّهذهّالرسالةّمهمّبعتبارّأنّالصلةّمنّأهمّال
كّلّمسلمّخمسالصلةّبغيّْطهور.ّمسائلّالص كلّمسلمّأنّيعرفّشروطّلأوقاتّفكّلّيوم.ّلبدّّلةّهيّالتّيواجهها

كّانصح ّالمّابعضّمسائلّالطهارةّوالصلةّمَتلفّةّالصلةّوماّيفسدها.ّوعندما فّالمذهبّّؤلفّماّهوّالمفتّّبهفيها،ّبي 
ّحتّّلّتشوشّأذهانّعامةّالناسّفّالعبادات.

 عملي في الرسالة: .١.٣.٧

 ورة.قمتّبتحقيقّالنصّبقدرّالستطاعةّوقابلتّثلثّنسخّمَطوطةّمنّرسالةّالدررّالمنث.١ّ

 لّأجدّنسخةّالمؤلفّولذلكّجعلتّأقدمّنسخةّهيّالْصلّفّالتحقيق..٢ّ

فّهذهّالنسخةّّجعلتّالنسخةّبلرمزّ"أ"ّأصلّف.٣ّ أوّخطأّ رأيتّنقصاّ التحقيقّعلىّسبيلّالعموم،ّلكنّعندماّ
كّثيْةّفّهذهّالنسخةّ صححتهّمنّالنسختيّالمرموزتيّب  ّ"ب"ّوّ"ج"،ّوبينتّالتصحيحّفّالهامش.ّوإذاّوجدتّأخطاء

                                                             
 .٣٣١ ،١٣٣٣ّ،١ّإستانبولّبرسويّمُمدّطاهر،ّعثمانليّمؤلفلرى،ّمطبعةّعامرة،14ّ

كّشفّالظنونّعنّأساميّالكتبّوالفنون15ّ  .٧٥٠ ،١٩٤١ّ،١مكتبةّالمثن،ّبغدادّّ،حاجيّخليفة،ّمصطفىّبنّعبدّاللهّالقسطنطين،
 .٨٥،ّص٢٠١٠ّكولتورّيَينّإوى،ّآماسياّّّ،اي،ّ)مدينةّآماسيا(ّآماسياّشهرىعثمانّفوزيّأولج16ّ
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لتأخيّْفّبعضّورقاتُا،ّمنّجهةّالْملءّصححتهاّفىّالمتنّدونّأنّأشيّْاليهّفىّالهامش.ّوكانّيوجدّأيضاّالتقديمّوا
كّتبّفيها. ّولذلككّتبتّرقمّالورقاتكّماّينبغيّأنّيكونّلكّما

ّالْحاديثّالواردةّفيها.تُريجّالآيَتّوّّبعزوّقمت.٤ّ

 أما الرموز المستعملة فهي: .١.٣.٨
ّأّللنسخةّالْمّّالتّجعلتهاّأصلّمعتمداًّعليهّفّالتحقيق.

ّبّّللنسخةّالثانيةّّالتّقابلتهاّمعّالْولَّ
 جّّالنسخةّالثالثةّالتّقابلتهاّمعّالْولَّأيضاًّ

ّوضعتّهذهّالعلمةّفىّالهامش.ّنسخّالثلثالّىحدإ+ّإذاّزادتكّلمةّأوّجَلةّفّ
 وضعتّهذهّالعلمة.ّالنسخّالثلثّإحدىكلمةّأوّجَلةّفّّتّإذاّسقط

كّانتكّلمةّأوّجَلةّفّ ّمَتلفةّعنّالْخرىّوضعتّهذهّالعلمةّفّالهامش.ّالنسخّالثلثّإحدى:ّإذاّ
ّ]...[ّإذاّأضفتكّلمةّليسّفّالنسخّوضعتّهذهّالْشارة.

ّدّتَريخّالطبعّغيّْمذكور-ت
ّنّتَريخّالنشر.-ت
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 نسخ مصورة من المخطوطات المرموزة لها بــ"أ" و "ب" و "ج" .١.٣.٩

 (أ) نسخة من الأولى ورقة صورة

 
 

( أ) نسخة من الأخيرة الورقة صورة
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 (ب) نسخة من الأولى الورقة صورة

 
 

 (ب) نسخة من الأخيرة الورقة صورة
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 (ج) نسخة من الأولى الورقة صورة

 
 

 (ج) نسخة من الأخيرة الورقة صورة
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 نص رسالة الدرر المنثورة

الموسومّبعزّالِنفيّعفىّاللهّعنهّوعنّأسلفهّكتابّالدررّالمنثورةّتأليفّالعبدّالفقيّْإلَّلطفّاللهّالغنّ أ[/١]
ّأعز كّلديّبشا، ّمربىّالملوكّوالسلطيّالِاجّشاد ّللجنابّالعالّالمولويّالعاملي، ّالمعمورة ّالخزانة اللهّأنصارهّّبرسم

١٧ّودولته.
ّبسمّاللهّالرحنّالرحيمّّب[/١]

حقائقهاّوأوسعّبنيانهاّوألهمّقلوبّعبادهّإليهاّالِمدّللهّالذيّشيدّقصورّعلمّالشريعةّوأحكمّأركانهاّوأعلىّغرفاتّ
لهمّإتقانهاّورمزّفكّتابهّالكريمّإلَّشرفهاّوأعظمّشأنهاّوبلَّغّأهلهاّمنّمواردّجودهّآمالًّوأسبغّعليهمّظللّنعمه١٨ّّويسَّر

ثّالصلةّوالسلمّعلىّّالْقومّورفعّلهمّبيّالبَيةّأقوالً.٢٠ّوكمالًّوجعلهمّأئمةّيهُتَدىّبِمّإلَّالطريق١٩ّوزادهمّرفعة
الرسالة٢١ّّخلصةّزمرةّالْصفياءّفاتحةّالخيْاتّوخاتمةّالْنبياءّالمتَعّبِوامعّالكلم،ّسجلّالبلغةّإلَّالعراقيّالمرتقيّمنّسَاء

ّالدينّالقانعّمنّدنياهّبِدنىّالعيشّوعلى٢٢ّرتَُّباًّبعيدةّالمراقيّأبّالقاسمّمُمدّأفضلّبنّهاشمّوقريشّالمبعوثّبِكمال
تقابلّاليميّوالشمالّوتناوحّالجنوبّوالشمال. ّعتَتهّوصحبهّالفائزينّمنهّبلكرامةّالمتوسليّبمتابعتهّإلَّتَ بَ وُّءّدارّالمقامةّماّ

كّانّأ[/٢] إليهّعنانّالعنايةّوأولَّماّيَدحّبلتصريحّوالكنايةّإذّهو٢٤ّّعلمّالفقهّأحقّماّيصرف٢٣ّأم اّبعدّفلما
والمرقاةّالمنصوبةّإلَّالهديّواليقيّوهوّالمرادّبلِكمةّالمذكورةّفّقولهّعزّسلطانه:ّ﴿ادعُّْإِلَِّالطريقةّالمسلوكةّفّالدينّ

كّذاّفسرهاّحِب١٦/٢٥َّسَبِيلِّربَِ كَّبِلِِْكْمَةِّوَالْمَوْعِظَةِّالَِْسَنَةِّوَجَادِلْهمُّبِلَّتِّهِيَّأَحْسَنُ﴾ّ]النحلّ [.ّأيّبلفقهّوالشريعة
حَيّالرَّقيبّالْمةّعبدّاللهّ بنّعباسّرضيّاللهّعنه.ّوكانّحضرتّمنّخصهّاللهّتعالَّبلعلىّوأوتىّمنّالفضائلّبلقِدِ 

ّالملوكّوالسلطيّ والمعلىّمشهوراّبلعدلّوالْنصافّعادلًّعنّطريقّالجورّوالعتسافّأعنّبهّميامنّالملكّالْميّمربى 
كّلديّبشاهّأدامّاللهّدولتهّ،ّأل فتّهذه مَموعةّمنكّتب٢٦ّّمشتملةّعلىّفنونّمنّالمسائلّالشريفة٢٥ّالرسالةّالِاجّشاد

٢٧ّالفتاوىّوالواقعاتّ؛ّلتكونّتحفةّإلَّالمولَّالعالّمستجلبةّللدعاءّلهّإلَّالمآل.

                                                             
كّتابّالدررّالمنثورةّتأ -17ّ ّليفّالعبدّالفقيّْإلَّلطفّاللهّتعالَّعبدّالغنّالموسومّبعزّالِنفيّعفىّاللهّعنه.ب،ّجّهذا
ّبّج:ّسيْ.18ّ
 ب:ّريغة.19ّ

 ب:ّالَّطريق.20ّ

 .اءح:ّسأ21ّ

 ب:ّبِكمل.22ّ

 .كانّّ–أ23ّّ

 ج:ّيعرف.24ّ

 .الرسالةب:ّألفت25ّّ

 ج+ّالغريبة.ّب26ّ

 ب:ّالمسائل.27ّ
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فصلّفّالتيمم،ّفصلّف٢٨ّّفصلّفّمسحّالخفي،ّب[/٢]كتابّالطهارة:ّفصلّفّالوضوء،ّفصلّفّالغسل،ّ
ّفصلّفّستَّالعورة،ّفصلّفّالتسليم.٢٩ّلمتنجس،الستنجاء،ّفصلّفّالنجسّوا

الفصلّالْول:ّفاعلمّبِنّالوضوءّمنّالْحكامّالتعبديةّالمنقولةّمنّاللهّتعالَ عزّسلطانهّوعمّعلىّالبَايَّإحسانه٣٠ّّأماّ
ّإِلََّالصَّلَةِ﴾،ّالآيةّ]المائدةّ ّقُمْتُمْ ّإِذَا نّالمعقولةّحيثّلّيكنّعلىّظاهرّ[.ّدو٥/٦ّبقولهّتعالَ:ّ﴿يََأيَ ُّهَاّالَّذِينَّآمَنُوا

كّانّإماّعدمّالتجاوزّعنّالمخرجيّأوّعدمّ الْعضاءّالمفروضةّغسلهاّشيءّموجبّلهّعقلًّفمقتضىّالعقلّالبشري
ّتعالَّوتقدسّقال ّإل ّأنه ّيَ فْعَلُ﴾٣١القتصارّعليها ا ّعَمَّ ّيُسْأَلُ [.ّثّقالّالعلماءّأعلىّالله٢١/٢٣ّ]الْنبياء٣٢ّّ:ّ﴿لَ

سرّوحكمةّمنّوجوه؛ّمنهاّأنّيكونّالسرّهوّالتذكرةّلهمّبهّتطهيّْالبواطن٣٣ّّيجوزّأنّيذكرّلهذاّالْمرّالْلهيدرجتهم،ّ
ّوالغِيبةّوالِسدّوالِقِدّوالسُّمعةّوسوءّالظنّبلمسلم،٣٤ّّعماّلّيليقّبِال منّيناجيّلديهّويتضرعّبيّيديهّمنّالغِلِ ّوالغِشِ 

منّيقصدّخدمةّمَلِكٍّمنّالملوكّلِماّيُشاهَدّمن٣٥ّّلهمّعلىّماّألفوهّمنّتنظيفّأ[ّومنهاّأنّيكونّالسرّهوّالتقرير/٣]
أعضائهّحيّالملقات،ّومنهاّأنّيكونّالسرّهوّالتكفيّْلماّارتكبواّعليهّمنّالمآثّوالمعاصيكّماّأشارّإليهّالرسولّالْميّ

٣٧ّجتّخطايَهّمنّجسدهّحتّّتُرجوعلىّآلهّأفضلّالصلواتّوأكملّالتحيات:ّ"منّتوضأّفأحسنّالوضوءّخر٣٦ّّعليه
وظاهرّّ.إليهاّأوّالِدثّنظراًّإلَّالْضافة٣٩ّثّاختلفّالعلماءّفّسببّالوضوءّأهوّالصلةّوالقيام٣٨ّمنّتحتّأظفاره"

يومّالفتحّوانتفاءّإمكانّالفراغّوالوقوعّفّضيقّبلّفرجّوما٤٠ّّالآيةّوالدوران.ّوالْصحّالْول؛ّلنتساخّالثانِّبفعلهّعليه
ّفّالدينّمنّحرجّوانعدامّالدورانّوجوداًّفّالثالثّلعدمّالوجوبّقبلّالوقتّولّتنافّللتغايرّجوازاًّوّوجوبً.ّجعلّالله

والمرادّنفي٤١ّّ".عليهلّوضوءّلمنّلّيذكرّاسمّاللهّ"عنّسعيدّبنّعمرّبنّنفيلّأنهّقال:ّقالّرسولّاللهّعليهّالسلم:ّ
                                                             

 ب:ّالخف.28ّ

 أ:ّالمتنجس.29ّ

 تعال.ّ-ب30ّّ
كّماّقال.31ّ  بّج:

 ب:ّليسئلّعماّيقولّويفعل.32ّ

 ب:ّالّلت.33ّ

 ب:ّعلى.34ّ

 ج:ّمنّالتنظيف.35ّ

ّعليه.ّ-أ36ّّ
 بّ+ّالدرن.37ّ

،ّم٢٠٠١ه/١٤٢١ّ،ون،ّمؤسسةّالرسالةتحقيق:ّشعيبّالْرنؤوطّعادلّمرشدّوآخرّّأحدّبنّحنبل،ّأبوّعبدّاللهّأحدّبنّمُمدّالشيبانِ،ّالمسند،38ّ
،ّبيْوتّ،دارّإحياءّالتَاثّالعربتحقيق:ّمُمدّفؤادّعبدّالباقي،ّّ،الِجاجّأبوّالِسنّالقشيْيّالنيسابوري،ّصحيحّمسلم؛ّمسلمّبن٥١٦ّ ،١

 .٣٣الطهارة،ّ
 ب:ّأوالقيام.39ّ

 عليه.ّ-ب40ّّ

دارّرنؤوطّوالآخرون،ّقيق:ّشعيبّالْتحبنّيزيدّالقزوين،ّسننّابنّماجة،ّ؛ّابنّماجة،ّأبوّعبدّاللهّمُمد٤٦٤ّ ،١٧أحدّبنّحنبل،ّالمسند،41ّّ
،ّمُمدّتحقيق:ّشعيبّالْرنؤوطأشعثّالسجستانِ،ّسننّأبّداود،ّّ؛ّأبوّداود،ّسليمانّبن٤١الطهارة،ّّ،م٢٠٠٩ّ-ه١٤٣٠الرسالةّالعالميةّ

عوادّمعروف،ّلتَمذي،ّتحقيق:ّبشارّ؛ّالتَمذي،ّمُمدّينّعيسى،ّسننّا٤٦،ّالطهارة،ّم٢٠٠٩ّ-ه١٤٣٠ ،العالميةدارّالرسالةّكاملّقرهّبللي،ّ
 .٢٠،ّالطهارة،ّم١٩٩٨بيْوتّّدارّالغربّالْسلمي،
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كّماّفّقولهّعليهّال فإنهّصلى٤٢ّّسلم:ّ"ليسّالمسكيّالذيّيردهّالتمرةّوالتمرتَنّواللقمةّواللقمتان"؛الفضيلةّوتركّالسنة
اللهّعليهّوسلمّلّيردّبهّخروجهّعنّحدّالمسكنةّحتّّيَرمّعليهّالصدقةّبلّأرادّأنهّليسّبكاملّفّالمسكنة.ّوكماّفّقولهّ

الكفرّبلّأرادّأنه٤٥ّّبهّأنهّخرجّبذلكّإلَحيثّلّيرد٤٤ّّوجارهّجائع"،٤٣ّعليهّالسلم:ّ"ليسّالمؤمنّالذيّيبيتّشبعان
ليسّفّأعلىّمراتبّالْيَان.ّمسألة:ّلوّقالّرجلّفّابتداءّالوضوء:ّ"لّإلهّإلّالله"،ّأوّقال:ّ"الِمدّلله"ّأوّقال:ّ"أشهدّ

٤٨ّلّيجزه.٤٧ّهالتسمية.ّمسألة:ّرجلّانجمدّمنّالبَدّوجههّفتوضأّولّيصبّالماءّبشرت٤٦ّأنّلّإلهّإل ّالله"ّصارّآتياًّلسنة
جَيعاً.ّمسألة:ّالغسلّمرة٤٩ّّمسألة:ّرجلّأرسلّالماءّفّالوضوءّمنّوسطّرأسهّعلىّوجههّسقطّبهّفرضّالمسحّوّالغسل

ركنّوالثانيةّوالثالثةّسنة،ّوقيلّبصيْورةّالكلّفرضاًّعندّاللتحاقكّإقامةّالركوعّوزيَدةّالقراءةّعلىّمقدارّالفرض.ّمسألة:ّ
الماءّأوّلعذرّالبَدّأوّلِاجتهّإلَّالماءّلّيكره.ّمسألة:ّرجلّاتُذّلنفسهّإنءّيتوضأ٥١ّّرةّلعزةمّب[/٣]توضأّرجل٥٠ّّفإذا

هوّمنهّدونّغيْهّيكرهّذلك.ّمسألة:ّندبّللمتوضئّأنّيستقيّالماءّبنفسهّوأنّيَلّالْنءّلوضوءّآخرّ،ّوأنّيجعلّالْنءّ
كّلّعضوّوعندّالفراغّقائماًّمس كّماّفّمنّخزفّ،ّوأنّيتشهدّعندّغسل تقبلّالقبلةّوأنّيشربّفاضلّمائهّقائما،

مسألة:ّرجلّإذاّوضع٥٤ّّ.وصدقّرسولّالله ٥٣"،الجذامقالّعليهّالسلم:ّ"منّشربّمنّمشربّالقائمّأمنّمن٥٢ّّزمزم.
فّالغسل٥٥ّّرجلهّاليمنّعلىّرجلهّاليسرىّفّالوضوءّلّتطهرّالسفلىّبماءّالعليا.ّولوّوضعّرجلهّاليمنّعلىّاليسرى

طهرتّالسفلىّبماءّالعليا.ّمسألة:ّرجلّنقلّالبلةّمنّعضوّإلَّعضوّآخرّفّالوضوءّلّيجزهّولوّنقلهاّمنّعضوّإلَّعضوّ
والسرّفّالمسألتيّأنّالْعضاءّمتحدةّحكماًّفّالغسلّدونّالوضوء.ّيدلّعليهّإفرادكّلّعضو٥٦ّّآخرّفّالغسلّأجزأه.

                                                             
دارّطوقّالنجاة،ّيق:ّمُمدّزهيّْبنّنصرّالناصر،ّتحقّ؛ّالبخاري،ّمُمدّبنّإسَاعيل،ّصحيحّالبخاري،٥٤٨ ،١٥أحدّبنّحنبل،ّالمسند،42ّّ

 .١٠٢؛ّصحيحّمسلم،ّالكسوف،٥٣ّ،ّالزكاة،ّه ١٤٢٢

 ب:ّيشبغان.43ّ

،ّحاكم،ّأبوّعبدّاللهّالِاكم٥٢ّ،ّصّم١٩٨٩/ه١٤٠٩بيْوتّّدارّالبشائرّالْسلمية،ّتحقيق:ّمُمدّفؤادّعبدّالباقي،ّبخاري،ّالْدبّالمفرد،44ّ
،ّم١٩٩٠/ه١٤١١بيْوتّّدارّالكتبّالعلمية،ّتحقيق:ّمصطفىّعبدّالقادرّعطا،ّ،يمُمدّبنّعبدّاللهّالنيسابوري،ّالمستدركّعلىّالصحيح

١٥ ،٢.ّ
 الَ.ّ-ب45ّّ

 ج:ّبسنة.46ّ

 ب:ّبشهته.47ّ

 ب:ّتَزه.48ّ

 ب:ّفّالغسل.49ّ

 ب:ّفلو.50ّ

 ج:ّلضرة.51ّ

كّماّفّزمزم"،ّجالجذامأ:ّوأنّيشربّمنّمشربّالعامّأمنّمن52ّّ منّشربّمنّ-.ّقاّلّالنبِّصلىّاللهّعليهّوسلم:ّ"منّشربّفاضلّمائهّقائما
 .الجذاممشربّالقائمّأمنّمنّ

 فكّتبّالِديث.ّأّجّصحّهامشّب.ّلّأجده-53ّ

ّوصدقّرسولّالله.ّ-أّج54ّّ
 رجلّإذاّوضعّرجلهّاليمنّعلىّاليسرىّفّالوضوءّلّتطهرّالسفلىّبماءّالعليا.ّ-أّب55ّّ

 زاه.أ:ّرجلّنقلّالبلةّمنّعضوّفّالوضوءّلّيجزه،ّب:ّرجلّنقلّالبلةّمنّعضوّفّالوضوءّلّتَزهّولوّنقلهاّمنّعضوّالَّعضوّأخرّفّالغسلّأج56ّ
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وبيّالماء٥٨ّّفّآيةّالغسل.ّمسألة:ّرجلّليسّمعهّماءّيتوضأ،ّبينه٥٧ّذكرّالجميعّجَلةعلىّحدةّفّالْمرّفّآيةّالوضوءّوّ
أرضّمزروعةّلغيْهّويصلّإلَّالماءّقبلّخروجّالوقتّإنّسارّفّهذهّالْرضّويفوتهّالصلةّلوّسارّفّطريقّآخر،ّلّيجوزّ

تيقنّأنّالريحّالتّخرجتّلّتكنّمن٥٩ّّسيْهّفيهاّإنّتضررّبهّالزرع.ّمسألة:ّرجلّخرجّريحّمنّأحدّسبيليهّإلّأنه
٦٠ّالْعلىّلّينتقضّبهّوضوءهّلْنهّاختلجّوليسّبخروجّريح.ّمسألة:ّرجلّبهّرمدّينزلّالدموعّمنّعينيهّانتقضّبهّوضوءه

مادةّفاستحالتّدمعاًّوهذهّمسألةّوالناسّعنهاّغافلون.ّمسألة:ّرجلّأنكرّفرضيةّالوضوء؛ّفلّيُلوّإما٦١ّّلْنّالخارجكّان
كّفر.أنّ ّينكرّفرضيتهّللصلةّأوّينكرّفرضيتهّمطلقاًّفإنّأنكرّفرضيتهّمطلقاًّلّيكفرّوإنّأنكرّفرضيتهّللصلة

فصلّفّالغسل:ّجنبّتمضمضّفسبقّالماءّمنّفيهّإلَّأنفهّسقطّبهّفرضيةّالستنشاقّعلىّالمذهبّالْصح؛ّلْنّ
كّانّشربّّالماءّماّدامّمتَدداًّعلىّالعضوّلّيأخذّحكمّالستعمال.ّمسألة: جنبّاغتسلّونسىّالمضمضةّإلّأنهّقد

لّعلىّوجهّالسنةّخرجّعنّالجنابة.ّّأ[/٤]ّعلىّوجهّالسنةّلّيُرجّعنّالجنابةّوإنكّان٦٣ّينظرّإنكّانّشربّالماء٦٢ّالماء؛
يبولّثّّمسألة:ّرجلّأولجّفّفرجّالبكرّإلَّموضعّالبكارةّلّيلزمهّالغسلّإنّلّينزل.ّمسألة:ّالجنبّإذاّاغتسلّقبلّأن

مُمدّبنّالِسنّالشيبان٦٥ِّّالمنّلزمهّالغسلّعندّالْمامّالْعظمّأبّحنيفةّرضيّاللهّعنهّوكذاّعندّالْمام٦٤ّسالّمنهّبقية
أبّيوسف؛ّحيثّأنهماّيشتَطانّالدفقّوالشهوةّعندّانفصالّالمنّعنّموضعهّفحسبّ،ّوأنّالْمامّأب٦٦ّّخلفاًّللمام

كّماّأنهّيشتَطّالدفقّوالشهوةّعندّالنفصال٦٧ّلخروجّعنّالعضوّأيضاًّيوسفّيشتَطّالدفقّوالشهوةّعندّا فلماّخرج٦٨ّّ،
خرجتّلّعلىّوجهّالدفقّوالشهوةّ،ّفلّيلزمهّالغسلّعندهّخلفاًّلْبّحنيفةّومُمد،ّ بقيةّالمنّفّهذهّالِالةّالتّذكرنهاّ

عيدّصارّمقيماًّبسنةّالغسليّجَيعاً.ّمسألة:ّغسلّوقولهماّهوّالمفتّّبه.ّمسألة:ّرجلّاغتسلّيومّالجمعةّوكانّاليومّيومّ
كّانّعنّجنابةّفهوّأفضلّمنّأنّلّيكونّعنّجنابة.ّمسألة:ّثّغسلّيومّالجمعةّللصلةّعندّأبّيوسفّ يومّالجمعةّإذا

بّفلوّاغتسلّيومّالجمعةّثّأحدثّوصلىّالجمعةّبوضوءّآخرّلّينالّثوابّغسلّيومّالجمعةّعندّأ٦٩ّولليومّعندّالِسن؛
حتّّصلىّالجمعةّينالّفضلّالغسلّعند٧٠ّّيوسفّوينالّعندّابنّزيَد.ّمسألة:ّولوّاغتسلّقبلّالصبحّودامّعلىّذلك

ّأبّيوسفّولّينالّعندّابنّزيَد.ّوهاتَنّالمسألتانّالمتفرعتانّعلىّالْصلّالذيّسبقّذكرهّآنفاًّفيُدرَئُّبِدنىّنظرّوتأمل.
                                                             

 ب:ّجَلةّواحدة.57ّ

 بينه.ّ-ب58ّّ

 ب:ّأن.59ّ

 ج:ّالوضوء.60ّ

 كان.ّّ-ب61ّّ

 الماء.ّ-ج62ّّ

 بّج:ّشربه.63ّ

 بقية.ّ-أ64ّّ

 الْمام.ّ-ج65ّّ

 ب:ّلْمام.66ّ

 بّج:ّوأنّالْمامّأبّيوسفّلّيشتَطّالدفقّوالشهوةّعندّالْنفصال.67ّ

 كماّأنهّيشتَطّالدفقّوالشهوةّعندّالنفصال.ّّ-بّج68ّّ

 جّ+ّبنّزيَد.69ّ

 علىّدام.70ّ
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بلماءّبِنكّانتّالنجاسةّالتّجاوزتّموضعّالشَّرجَّأكثرّمنّقدرّالدرهمّفصلّفّالستنجاء:ّرجلّعليهّالستنجاءّ
مأمور،ّوالنهيّراجحّعلىّالْمر.ّمسألة:ّالصحيحّجواز٧١ّّولّيجدّموضعاًّخالياًّتركه؛ّلْنكّشفّالعورةّمنهيّوالستنجاء

فنزل:ّ"أذكرونِّعلىكّلّّ"كيفّأذكركّوأنّفّحالّأستحيّمنّنفسيّأنّأذكرك"٧٢ّذكرّاللهّتعالَّفّالخلءّللحديث
مثلهّعنّأبّحنيفةّومُمدّرحهماّاللهّتعالَ.ّمسألة:ّلّيستنجىّوبِصبعهّاليسرىّخاتّفيهّاسمّاللهّتعالَّحت٧٣ّّّحال"

مقعدهّينبغيّأنّليقومّمنّّب[/٤]ينزعهّإلّإذاّمُُِىَّولّيتبيكّتابته.ّمسألة:ّرجلّاستنجىّبلماءّوهوّصائمّوقدّخرجّ
كّيلّيصلّالماءّإلَّبطنهّفيفسدّصومه.ّمسألة:ّالمتوضئّإذاّاستنجىّعلىّوجهّالسنةّمقامهّحتّّين شفّذلكّالموضع

ّوجبّعليهّالوضوء.
٧٤ّفصلّفّالمسحّعلىّالخفي:ّرجلّمسحّعلىّالخفيّنويًَّبهّالتعليمّأجزأه.ّمسألة:ّرجلّمسحّعلىّبطنّخفهّل

كّانّالجرموقّواسعاًّبِيثّيفضلّ يجز.ّمسألة:ّرجلّلهّجرموقّواسعّفأدخلّيدهّفيهّومسحّعلىّالخفّلّيجز.ّمسألة:ّلو
علىّالخفّمقدارّثلثةّأصابعّفمسحّعلىّتلكّالفضلةّلّيجز.ّمسألة:ّرجلّانقضتّمدةّمسحهّوهوّفّالصلةّولّيجدّ

ّكفه،ّفلوّمسحّبظاهرّالكفّجاز.ّّماءّمضىّعلىّصلته.ّمسألة:ّالمستحبّأنّيَسحّبباطن
فأعطاهّلّيعيدّصلتهّلْن٧٥ّّفصلّفّالتيممّرجلكّانّيصليّبلتيممّفرأىّرجلًّمعهّماءّفلماّأتّصلتهّسألهّالماء
وفّالفلواتّجاز.ّمسألة:٧٦ّّالقدرةّبلْجابةّلّبلرؤية.ّمسألة:ّرجلّتيممّقبلّطلبّالماءّوصلىّفّالعمرانتّلّيجز

بماءّمطلق٧٧ّّماءًّفّفلةّفقالّأحدهَاّهوّطاهرّفتوضأّوقالّالآخرّهوّنجسّفتيممّثّجاءّثَلثّيتوضأّمسافرانّوجدا
بلآخرّبدونّالستخلف،ّفسدتّصلة٧٩ّّأحدهَا٧٨ّفأمهماّثّسبقهّالِدثّفّصلتهّفإنّاستخلفّأحدهَاّأوّاقتدى

فقال٨٠ّّازّلهّالتيمم.ّمسألة:ّمتيممّشرعّفّالصلةالمقتديّدونّصلةّالْمام.ّمسألة:ّرجلّبينهّوبيّالماءّحيةّأوّسبعّج
لهّيهوديّأوّنصرانِ:ّ"خذّهذاّالماء"،ّيَضيّعلىّصلته،ّفإذاّفرغّسأله؛ّفإنّأعطىّفسدتّوإلّصحت.ّمسألة:ّخمسةّ

                                                             
 والستنجاء.ّ-أ71ّّ

 ب:ّللحدث.72ّ

كّذا:ّ"73ّ ّأنَْتَّفأَُنَجِيَكَّأَمّْبعَِيدنّفَأُنَدِيَكَ؟ّقاَلَ:ّيََّمُوسَىّ,ّرواهّإبنّأبّشيبهّولفظه ّأقََريِبن كَّعْبٍ،ّقَالَ:ّ"قاَلَّمُوسَى:ّأَيّْرَبِ  ّعَنْ،
ّ,ّ هَاّ,ّقاَلَ:ّوَمَاّهِيَ؟ّقاَلَ:ّأنََّجَلِيسُّمَنّْذكََرَنِّ,ّقاَلَّ,ّيََّرَبِ  لُّكَّأَنّْنَذْكُرَكَّعَلَي ْ ّنَكُونُّمِنَّالِْاَلِّعَلَىّحَالٍّنُ عَظِ مُكَّأَوّْنجُِ فَإِنَّ

لكتابّالمصنفّثمان،ّاالْجنََابةَُّوَالْغَائِطُّ,ّقاَلَ:ّيََّمُوسَىّ,ّاذكُْرْنِّعَلَىكُّلِ ّحَالٍ"،ّإبنّأبّشيبة،ّعبدّاللهّبنّمُمدّبنّإبراهيمّبنّع
كّمالّيوسفّالِوت،ّمكتبةّالرشدّ،فّالْحاديثّوالآثَر  .٧٣ ،١٤٠٩ّ،٧ريَضّّ،تحقيق:

 ل.ّ–أ74ّّ

 ب:ّبلماء.75ّ

 ب:ّلّتَز.76ّ

 ج:ّتيمم.77ّ

 ب:ّواقتدى.78ّ

 أّ+ّايّتوضأ.79ّ

 أ:ّالصلة.80ّ
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ّماءّيكفيّبوضوء ماءّفقالّلجماعةّمن٨٢ّّأحدهمّانتقضّتيممّالكل.ّمسألة:ّرجلّجاءّبكوز٨١ّمنّالمتيمميّوجدوا
هذاّالماءّلكمّ،ّأوّبينكمّوقبضوه٨٤ّّبلكوز٨٣ّ:ّ"فليتوضأّأيكمّشاء"،ّانتقضّتيممّالكل.ّمسألة:ّولوّقالّالجائيالمتيممي

٨٦ّمسألة:ّرجلّمعهّماءّيكفيهّللوضوءّإلّأنهّيُافّعطشهّأوّعطشّدابتهّجازّلهّأنّيتيمم.٨٥ّوسكتّلّينقضّتيممهم.
ذلكّالتَاب.٨٨ّّالستعمال،ّالْصحّأنهّيستعملّأ[/٥]ّثّأحدثّقبل٨٧ّمسألة:ّرجلّضربّيدهّعلىّالْرضّللتيمم

ّوالملحّالبحري.٩٠ّبلعقيقّوالياقوتّوالملحّالجبلي.ّمسألة:ّوليجوزّأنّيتيممّبللل٨٩ّمسألة:ّيجوزّأنّيتيمم
فصلّفّستَّالعورة:ّعريَنّيَكنهّستَّالعورةّبلدخولّفّالماءّأوّبتلزيقّالطيّبِسدهّأوّبتخصيفّالورقّوجبّ

ولوّصلىّعلىّزجاجّيصفّماّتحتهّمنّالنجاسة٩١ّّمسألة:ّرجلّستَّعورتهّبزجاجّيصفّماّتحتهّلّيجزّصلته.عليه.ّ
الركوعّلّتَزّصلته.٩٢ّّجازتّصلته.ّمسألة:ّولوّصلىّفّقميصّمُلولّالجيبّيقعّبصرهّعلىّعورتهّمنّجيبهّحالة

اهرّفصلىّعريَنًّلّتَزّصلته.ّمسألة:ّالمستحبّأنّوقيلّلّاعتبارّبعورةّنفسه.ّمسألة:ّإذاّوجدّالعاريّثوبًّربعهّط
ّأثواب؛ّقميصّوإزارّوعمامة.٩٣ّيصليّالرجلّفّثلثة

فّالماءّقبلّشقّبطنهاّتنجسّالماءّوالدجاجةّولّطريقّإل٩٤َّّفصلّفّالنجسّوالمتنجس:ّدجاجةّذبِتّوأغليت
ماتتّوفّالضرع٩٥ّّلثوب.ّمسألة:ّالشاةّوّالمرأةأكلها.ّمسألة:ّالدمّالذيّيبقىّفّعروقّالمذكىّبعدّالذبحّلّينجسّا إذاّ

كّانت٩٦ّّأوّفّالثديّلبنّفهوّطاهر.ّمسألة:ّنفحة كّانتّرطبة؛ّوإن كّانتّيَبسةّجازتّالصلةّمعهاّوإن المسكّإن
ّلمذبوحةّجازتّ،ّوإلّفل.ّمسألة:ّيجوزّأنّيؤكلّالمسكّفّالطعامّوأنّيجعلّفّالْدوية.ّمسألة:ّركبّظهرّالساجدّصبِ

ّواشتدّنتنهّ،ّحَرُمَّأَكلُه٩٧ّّثيابه تَ غَيَّْ نجسةّإنكّانّالصبِّمِنّلّيستمسكّفسدتّصلتهّوإلّفصحت.ّمسألة:ّالطعامّإذاّ
ّإنّقلّتغيْهّونتنهّ،ّحلّأكله.ف

                                                             
 ج:ّلوضوء.81ّ

 ب:ّبكون.82ّ

 ب:ّالجائي.83ّ

 ب:ّبلكون.84ّ

 ب:ّتيممه.85ّ

 التيمم.بّج:ّجازّله86ّ

 أ:ّالمتيمم.87ّ

 بّج:ّليستعمل.88ّ

 ج:ّيجوزّالتيمم.89ّ

 ب:ّاللؤلئ،ّج:ّبللل.90ّ

ّ.مسألةبّجّ+91ّّ
 ج:ّحال.92ّ

 أّب:ّثلث.93ّ

 ج:ّغليت.94ّ

 ج:ّأوالمرأة.95ّ

 ب:ّنفجة.96ّ

 ب:ّثوابه.97ّ
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فصلّفّالتسليم:ّاختلفواّفّأنّالتسليمّأفضلّأمّرده؛ّفقيلّثوابّالتسليمّأكثرّ؛ّلْنهّبدئّبلخيّْوقيلّثوابّالردّّ
لْنّالِفظة٩٨ّّكثرّ؛ّلْنهّمقيمّللفرض.ّمسألة:ّإذاّسلمّواحدّعلىّواحدّيقول:ّ"السلمّعليكم"ّولّيقولّ"عليك"أ

والكرامّالكاتبيّمعه.ّمسألة:ّالْفضلّأنّيزيدّالمسلمّفيقولّالسلمّعليكمّورحةّاللهّوبركاتهّولّيزيدّالرادّعلىّهذاّلعدمّ
جوابهّفإذاّلّيسمعهّلّيسقطّالجواب١٠٠ّّللرادّأنّيُسمعّالمسَلِ م٩٩ّسألة:ّينبغيمّب[/٥]ورودّالْثرّفّالزيَدةّعلىّذلك.ّ

ّفّالتسليمّعلىّالصبيانّفقالّبعضهمّلّيسلمّوقالّبعضهمّيسلمّلماّرويّعن كّرمّالله١٠١ّّعنه.ّمسألة:ّاختلفوا علي
كانّيسلمّعلىّالصبيانّفيتَكونّاللعبّويردونّعليه.ّمسألة:ّإذاّسلمّعلىّالموتىّيقول:ّ"وعليكمّالسلم"١٠٣ّّّأنه١٠٢ّوجهه

الراكبّعلىّالماشيّوالماشيّعلىّالقاعدّوالمارّعلىّالواقفّوالقليل١٠٥ّّلّيقتضىّالجواب.ّمسألة:ّسلم١٠٤ّبلواو؛ّلْنه
التقىّ فّجوازّالتسليمّعلىّأهلّالذمةّيب١٠٦ّاشيانّأوّالراكبانالمعلىّالكثيْ.ّمسألة:ّإذاّ دأنّمعاًّبلسلم.ّمسألة:ّاختلفواّ

كّفر.ّمسألة:ّإذاّسَلَّمَّأهلّالذمةّعليناّنردّعليهمّ،ّقالّقتادةّفّ لّلْجلّالتبجيلّ،ّأماّإذاّسلمّعليهمّتبجيلًّلهمّفقد
علىّقارئّالقرآنّوعلى١٠٧ّّالذمة.ّمسألة:ّالتسليمّقولهّتعالَ:ّ﴿ّفَحَيُّواّبَِِحْسَنَّمِن ْهَاّ﴾ّللمسلميّ﴿ّأوَّْرُدُّوهَاّ﴾لْهل

منّيكونّفّمذاكرةّالعلمّوعلىّالقاضيّإذاّجلسّللقضاءّمكروه.ّمسألة:ّوماّيفعلهّالجهالّمنّتقبيلّيدّنفسهّعندّ
ّ.السلمّمكروه،ّوقيلّهوّمنّعادةّالمجوس.ّمسألة:ّلّيجوزّللمتفقهّأنّيسلمّعلىّأستاذهّفلوّسلمّلّيجبّعليهّردّسلمه

كتابّالصلة:ّفصلّفّالمقدمة،ّفصلّفّالآذان،ّفصلّفّاستقبالّالقبلة،ّفصلّفّالتحري،ّفصلّفّالوقت،ّ
الْمامة،ّفصلّفّالقراءة،ّفصلّفّالقتداء،١٠٩ّّالمكروهة،ّفصلّفّالنية،ّفصلّفّصلةّالجماعةّو١٠٨ّفصلّفّالْوقات

فّالمسبوّ فصلّ السهوّ، فّسجودّ فصلّ التلوةّ، فّسجودّ فّالستخلف،ّفصلّ فصلّ فّالبناءّ، فصلّ فّاللحقّ، فصلّ قّ،
فصلّفّالسننّوالنوافل،ّفصلّفّالتَاويح،ّفصلّفّقضاءّالفوائت،ّفصلّفّصلةّالمسافر،ّفصلّفّصلةّالمريض،ّفصلّ

ّالجمعة،ّفصلّفّصلةّالعيدين،ّفصلّفيماّيكرهّفّالصلة،ّفصلّفّالمرورّبيّيدي١١١ّفصلّفّصلة١١٠ّفّالنذر،
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ّتفسدّالصلة،ّفصلّفّالصلةّفّالسفينة،ّأ[/٦]المصلي،ّ فصلّفّالمكان،ّفصلّفّزلةّالقارئّمن١١٢ّّفصلّفيما
ّواللحنّوغيْها.١١٣ّالتبديل
أماّفصلّالمقدمة:ّفاعلمّبِنّالصلةّفريضةّمُكمةّلّيسعّتركهاّويكفرّجاحدها.ّمسألة:ّوسببّوجوبِاّالوقتّّ

الكافرّفّآخرّالوقتّوجبتّالصلةّعليه.ّمسألة:ّوشرائطهاّالطهارةّمنّالنجاسةّّأيّبعضه؛ّحتّّلوّبلغّالصبِّأوّأسلم
القيامّوالقراءةّوالركوعّوالسجود.ّ الِقيقيةّوالِكميةّوستَّالعورةّواستقبالّالقبلةّوالوقتّوالنية.ّمسألة:ّوأركانّالصلةّأربعة؛ّ

القعدةّالْخيْةّففرضّفّالفرضّوالتطوعّحتّّلوّصلىّركعتيّ وقامّوذهبّفسدتّصلته.ّمسألة:ّوأماّ ولّيقعدّفّآخرهاّ
ولوّقامّمنّالثانيةّإلَّالثالثةّولّيقعدّبينهماّوصلىّأربعّركعاتّثّقعدّفّآخرهاّجازتّصلتهّاستحسانًّوالقياسّأنّ

ةّصحّولّمسألة:ّوأماّتكبيْةّالفتتاحّفشرطّعندنّوليسّبركن؛ّحتّّلوّبنّعلىّالظهرّمائةّركع١١٤ّتفسدّوهوّقولّمُمد
كّماّفّسائرّالْركان.ّمسألة:ّوالخروجّمنّالصلةّبفعلّالمصليّفرضّعندّأبّحنيفةّ يشتَطّلكلّصلةّتكبيْةّعلىّحدة

وضمّالسورةّإليهاّوتعيي١١٦ّّ.ّمسألة:ّوواجباتّالصلةّعشرة؛ّتعييّفاتحةّالكتاب١١٥فصارتّالفرائضّعندهّثلثّعشرة
وتركّسجدةّفإن١١٧ّّلتَتيبّفيماّيدخلّتحتّالتكرارّحتّّلوّقامّمنّالْولَّإلَّالثانيةالقراءةّفّالركعتيّالْولييّومراعاةّا

يقضيّالسجدةّفّالثانية.ّوتعديلّالْركانّوالقعدةّالْولَّوقراءةّالتشهدّفّالقعدةّالْخيْةّوالقنوتّ ١١٨القيامّيكونّمعتبَاًّو
ت.ّمسألة:ّوالصلةّلّتفسدّبتَكّالواجبّوإنَاّتفسدّفّالوترّوتكبيْاتّالعيدينّوالجهرّفيماّيجهرّوالمخافتةّفيماّيُاف

يأثّ ّب[/٦]بتَكّالفرضّوالركن،ّوتأخيّْالفرضّوالركنّإنكّانّعمداًّيأثّ،ّوإنكّانّعنّسهوّيلزمهّسجودّالسهوّ،ّوكذاّ
ّبتَكّالواجبّعمداّ،ّوإنكّانّعنّسهوّيلزمهّسجودّالسهوّوكذاّبتأخيْه.

رجلّسَعّالمؤذنّمنّّ فّأنّالْمامةّأفضلّأوّالتأذينّفصلّفّالْذانّ: اختلفواّ كلّجانبّيكفيهّإجابةّواحدة.ّمسألةّ:
فقالّبعضهمّالْمامةّأفضلّ؛لْنهاّأعلىّمرتبةّمنّالتأذينّ،ّوقالّبعضهمّالتأذينّأفضلّ؛لْنهّأسلم؛ّلقولهّعليهّالسلم:ّ

حدّأنّيقولّلمنّفوقهّفّالعلمّوالجاه:ّمنّالضامن.ّمسألة:ّلّينبغيّل١٢٠ّْوالْميّخي١١٩ّْ"الْئمةّضمناءّوالمؤذنونّأمناء"
كّانّرجلّفّالمسجدّفسمعّالْذانّليسّعليه١٢١ّّ"حانّوقتّالصلة"ّسوىّالمؤذنّلْنهّاستفضال لنفسه.ّمسألة:ّلو

كّلّماّهوّثناءّ كّانّيقرأّالقرآنّفّالمسجدّلّيتَكّالقراءةّإنّسَعّالْذان.ّمسألة: الْجابةّلْنهّأجابّبلفعل.ّمسألة:ّولو
يقولّماّقالّالمؤذنّ،ّوعندّقولهّحيّعلىّالصلةّ،ّحيّعلىّالفلحّ،يقولّلّحولّولّقوةّإلّبللهّالعليّّوشهادة
ّالعظيم.
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صلىّإلَّسَتّالمحاريبّالقديَة.ّّ بعد،ّالْصحّأنهّلّيَتاجّإليهاّإذاّ فّنيةّالقبلةّإذاّ فصلّفّاستقبالّالقبلة:ّاختلفواّ
صلىّفّالثوبمسألة:ّرجلّصلىّإلَّغيّْالقبلةّمتعمد إذاّ ١٢٢ّاًّفوافقّذلكّالكعبة،ّقالّأبوّحنيفةّهوكّافرّبللهّتعالَّوكذاّ

ّإذاّصلىّبغيّْطهارة.ّوالْصحّأنهّلّيكفرّفّالْوليّويكفرّفّالْخيْةّلْنّالصلةّإلَّغيّْالقبلةّوفّ النجسّوكذا
ّحال،ّفيكفر.ّالنجسّجائزةّحالةّالعذرّ،ّوأماّالصلةّبغيّْطهارةّفلّيؤتىّبِاّف١٢٣ّالثوب

وصلىّإلَّجهةّأخرىّفأصاب١٢٤ّّفصلّفّالتحري:ّرجلّاشتبهتّعليهّالقبلةّفوقعّتحريهّعلىّجهةّفتَكّتلكّالجهة
القبلةّلّيجزيهّعندهَاّخلفاًّلْبّيوسفّ،ّوعندّأبّحنيفةّيُشىّعليهّالكفر.ّمسألة:ّإذاّفرغّالمتحريّمنّالصلةّفظهرّ

علىّظنّأنهّطاهرّ،ّثّتبيّأنهّنجسّ،أوّصلىّفّثوبّعلى١٢٥ّّالخطأّلّيجبّعليهّالْعادة.ّمسألة:ّأماّلوّتوضأّبماء
لْنّالقياسّهكذاّإلّأنّتركناهّفّالقبلةّبلنص.ّمسألة:ّّأ[/٧]ّيلزمهّإعادةّالصلة؛١٢٦ّتبيّأنهّنجسّظنّأنهّطاهرّث

رجلّاشتبهتّعليهّالقبلةّفأخبَهّرجلّأنّالقبلةّهذه؛ّإنكّانّالمخبَّمنّأهلّذلكّالموضعّأخذّبقولهّوإلّعملّبماّشهدّ
إلَّتلكّالناحيةّويتمّالصلة.ّمسألة:١٢٧ّّلَّنحيةّأخرىّيتحولبهّتحريه.ّمسألة:ّرجلّصلىّركعةّبلتحريّثّتحولّرأيهّإ

الْولّجازتّدون١٢٨ّّأماّإذاّتحرىّفّالثوبيّفصلىّفّأحدهَاّثّتحولّتحريهّإلَّثوبّآخرّفكلّصلةّصلهاّفّالثوب
الصلةّوقيلّيصليّالنتقالّبخلفّالقبلة.ّمسألة:ّرجلّلّيقعّتحريهّعلىّشيء،ّقيلّيؤخر١٢٩ّّالثانِّ؛لْنّالنجاسةّلّتقبل

مسألة:ّرجلّصلىّفّمفازةّبلتحريّفاقتدىّبهّرجلّمنّغيّْتحري،ّإن١٣٠ّّكلّصلةّإلَّجهةّمنّالجهاتّالْربعة.
ّأصابّالْمامّالقبلةّجازتّصلتُماّوإنّأخطأّجازتّصلةّالْمامّدونّصلةّالمأموم.

الفجرّوخروجّوقتّالعشاء.ّو١٣١ّّصلةّفصلّفّالوقت:ّالفجرّفجران؛ّفجرّمعتَضّفّالْفقّوهوّالمعتبَّفّجواز
يثبتّبهّشيءّمنّأحكامّالنهار.ّمسألة:ّوقت١٣٢ّّفجرّيبدوكّذنبّالسرحانّثّيعقبهّالظلم،ّلّيُرجّبهّوقتّالعشاءّول

العشاءّعلىّثلثّمراتب؛ّإلَّثلثّالليلّمستحبّوإلَّنصفّالليلّمباحّوبعدّالنصفّإلَّطلوعّالفجرّمكروه.ّمسألة:ّ
جرّالتنويرّبِيثّأنهّلوّصلىّالفجرّبقراءةّمسنونةّثّظهرّسهوّفّطهارتهّأمكنهّالْعادةّقبلّطلوعّوالْفضلّفّالف

١٣٤ّالمغربّفّالصيفّوالشتاء،ّهذاّإن١٣٣ّالشمس.ّمسألة:ّيؤخرّالظهرّفّالصيفّويعجلّفّالشتاء.ّمسألة:ّويعجل
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عشاء.ّمسألة:ّوّوقتّالوترّمنّحيّيصليّكانتّالسماءّمصحيةّ؛وإلّفيؤخرّالفجرّوالظهرّوالمغرب،ّويعجلّالعصرّوال
كّانّيوترّآخرّالليل. كّذلك.ّوكانّأبوّبكرّيوترّأول135ّّ العشاءّإلَّطلوعّالفجر.ّعنهّصلىّاللهّعليهّوسلمّأنه وعنّعمر

مسألة:ّفإنّصلىّالعشاءّعلىّغيّْوضوءّوهوّلّيعلمّحتّّتوضأّ،ّوأوترّثّعلم،ّيعيدّالعشاءّولّيعيدّالوتر136ّّالليل.
سنةّ،ّفيكونّّب[/٧]أبّحنيفةّرحهّاللهّوعندهَاّعندّ يعيدّبناءّعلىّأنّالوترّواجبّفّظاهرّمذهبّأبّحنيفةّوعندهَاّ

لوّتذكرّفّالفجرّأنهّلّيوترّفسدّفجرهّعندّأبّحنيفةّخلفاًّلهما.ّمسألة:ّ للفرضّفلّيقدمّعليه.ّمسألة:ّوعلىّهذاّ تَبعاّ
كّانّفّبلدةّإذاّغربتّالشمسّطلعّ ّفجرّلّيجبّعليهمّصلةّالعشاء.اللو

ثلثّساعاتّلّيجوزّفيهاّالتطوعّولّالمكتوبةّولّصلةّالجنازةّولّسجدةّالتلوة؛١٣٧ّّفصلّفّالْوقاتّالمكروهة:
ذلك،ّوالثالثّعند١٣٨ّّأحدهاّإذاّطلعتّالشمسّحتّّترتفع،ّوالثانِّعندّاحرارّالشمسّإلَّأنّتغيب،ّإلّعصرّيومه

١٣٩ّ؛ّوطريقّمعرفةّالزوالّأنّتغرزّخشبةّمستويةّفّأرضّمستويةّفماّدامّالظلّفّالنتقصاصالنتصافّإلَّأنّتزول
أنّالشمسّقدّزالت.ّوأماّعندّأبّيوسفّفيجوزّالتطوع١٤٢ّّفّالزديَدّعُلِم١٤١َّّفّالرتفاعّفإذاّأخذّالظل١٤٠ّفالشمس

الجنازةّوسجدةّالتلوةّولّيجوزّفيهاّالنفلّّعندّالنتصافّيومّالجمعة.ّمسألة:ّتسعةّأوقاتّيجوزّفيهّقضاءّالفوائتّوصلة
كّانّلهّسببكّالمنذورّوركعتّالطوافّأوّلّيكنّلهّسبب؛ّأحدهاّلّيجوزّبعدّطلوعّالفجرّقبلّصلةّالفجرّإلّ سواء

ّواختلفواّفّال١٤٣ّسنةّالفجر.ّالثانِّلّيجوزّبعدّالفريضةّقبلّطلوعّالشمس.ّوالثالث تغيْ؛ّبعدّصلةّالعصرّقبلّالت َّغَيُّْ
التغيّْفّضوءّالشمسّالذيّيكونّعلىّرأسّالِيطان.ّوقالّبعضهمّهوّالتغيّْفّقرصها؛ّيعنّإن١٤٤ّّوقالّبعضهمّيعتبَ

تغيْتّوإلّفل.ّالرابعّبعدّغروبّالشمسّقبلّصلةّالمغرب.ّالخامسّعندّالخطبة١٤٥ّّأمكنهّالنظرّفّقرصهاّولّتحرّعينه
سوف.ّالتاسعّعندّخطبةّمعة.ّالسابعّعندّخطبةّالعيدين.ّالثامنّعندّخطبةّالكيومّالجمعة.ّالسادسّعندّالْقامةّيومّالج

ّالستسقاء.

                                                             

ّومسلمّبخاريّفّكماّّالليل،ّآخرّفّالوترّيصليّعمرهّآخرّفّكانّّالسلمّعليهّأنهّعلىّتدلّأحاديثّتوجدّولكنّاللفظّبِذّالِديثّيوجدّل 135 
ّوفّ؛١٣٦ّالمسافرين،ّصلةّمسلم،ّ؛٧٣ّالجمعة،ّالبخاري،ّ،"السَّحَرِّّإِلََّّوِتْ رهُُّّوَانْ تَ هَىّوَسَلَّمَ،ّعَلَيْهِّّاللهُّّصَلَّىّاللََِّّّّرَسُولُّّأوَْتَ رَّّاللَّيْلِّّكُلَّّ:"كذاّّلفظه

 .٣٤١ّالصلة،ّداود،ّأبوّ،"السَّحَرِّّإِلََّّمَاتَّّحِيَّّوِتْ رهُُّّانْ تَ هَىّوَلَكِنِّّوَآخِرهَُ،ّوَوَسَطَهُ،ّاللَّيْلِ،ّأوََّلَّّأوَْتَ رَّ"ّبلفظّداودّأب

 .٣٤١ّالصلة،ّالسنن،ّىاود،ّأبو 136 

 ب:ّالكراهية.137ّ

 ج:ّيوم.138ّ

 ب:ّفّالْنتصاف.139ّ

 ب:ّوالشمس.140ّ

 الظل.ّ-ج141ّّ

 ج:ّوعلم.142ّ

 ليجوزّبعدّالفريضةّقبلّطلوعّالشمس.ّوالثالث.ّصحّفّالهامش.ّ-ب143ّّ

 ج:ّيعبَ.144ّ

 ج:ّعليه.145ّ
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مسألة:ّاختلفواّفّالوقتّالذيّيباحّفيهّالصلةّإذاّطلعتّالشمس،ّفقالّبعضهمّماّدامّالرجلّيقدرّعلىّالنظرّ
عجزّأبيحت.ّوقالّبعضهمّإذاّارتفعتّقدرّرمحّأوّرمُيّّأ[/٨]ّإلَّالقرصّفهيّفّالطلوعّلّيباحّفيهّالصلةّفإذا

ّأوّنحوه.١٤٧ّّبسببّلص١٤٦ّأبيحت.ّمسألة:ّيجوزّتأخيّْالصلةّعنّوقتها
١٤٨ّفصلّفّالنية:ّينبغيّأنّتكونّالنيةّمقارنةّللشروعّولّيكونّشارعاًّبنيةّمتأخرةّخلفاًّللكرخي.ّواختلفواّعلى

عضهمّيجوزّإلَّالركوعّوقالّبعضهمّيجوزّإلَّأنّيرفعّرأسهّمنّالركوع.ّوعنّقوله؛ّفقالّبعضهمّيجوزّإلَّالتعوذّوقالّب
الوضوءّأنهّيصليّالظهرّمعّالْمامّولّيشتغلّبعدّالنيةّبماّليسّمنّجنسّالصلة،ّإلّأنهّلما١٤٩ّّمُمدّأنهّلوّنوىّعند

كّافيةّفّالنوافلّوالتَاويحّوسائرّانتهىّإلَّمكانّالصلةّلّيَضرّالنيةّجازتّصلتهّبتلكّالنية.ّمسألة:ّنيةّمطلقّالصل ة
سننّرسولّاللهّصلىّاللهّعليهّوسلم.ّمسألة:ّويجبّالتعييّفّالوترّوصلةّالعيدّبِنّيقول:ّ"أصليّالوتر"ّمثلً.ّمسألة:ّ

كّانّمنفرداًّلّيكفيهّنيةّالصلةّولّنيةّالفرضّفلبدّمنّالتعيي،ّفلوّنوىّفرضّالوقتّجازّإلّفّالج معةّالمفتَضّإذا
كّانّفّالوقت،ّأماّإذاّخرجّالوقتّوهوّلّيعلمّبخروجّالوقتّ فينبغيّأنّيقول:ّ"أصليّصلةّالجمعة".ّمسألة:ّهذاّإذا
فنوىّفرضّالوقتّفّالظهرّمثلًّلّيجوز،ّأماّلوّنوىّظهرّاليومّجاز.ّمسألة:ّوأماّالمقتديّالمفتَضّفإذاّقال:ّ"شرعتّ

يّأنّيزيدّعليهّفيقول:ّ"واقتديتّبه".ّمسألة:ّرجلّلّيعرفّأنّالصلواتّالخمسّفّصلةّالْمام"ّجاز،ّوقالّبعضهمّينبغ
فّمواقيتهاّلّيجزّوعليهّقضاؤها.ّمسألة:ّرجلّيصليّالفرائضّولّيعلمّأنّمعناهاّما١٥٠ّّفرضّعلىّالعبادّإلّأنهّيصليها

هاّالناسّفرائضّفصلىّالفرائضّوالسننّيستحقّالثوابّبفعلهاّوالعقابّبتَكهاّليجزيه.ّمسألة:ّرجلّاعتقدّأنكّلّماّيصلي
وغيْهاّعلىّهذاّالعتقادّجاز.ّمسألة:ّرجلّنوىّأنّيصليّالظهرّفلماّقامّإلَّالثانيةّنوىّأنهاّالعصرّفلماّصلىّركعةّ

ّنوىّصلةّالعشاءّفصلتهّصلةّالظهر.
أثَواّوّوجبّقتالهمّالْمامة:ّالْكثرونّعلىّأنّالجماعةّسنةّمؤكدة،ّفلوّتركهاّأهلّنحية١٥١ّّفصلّفّب[/٨]

كّانّمطر١٥٢ّّبلسلح.ّمسألة:ّرجلّتركّالجماعةّبغيّْعذرّوجبّعليهّالتعزير ويأثّالجيْانّبلسكوتّعنه.ّمسألة:ّأماّإذا
أوّبردّشديدّأوّظلمةّشديدةّأوّخوفّفكلهّعذرّفّتركّالجماعة.ّمسألة:ّوقالّالطحاويّوالكرخيّأنّالجماعةّفرضّ

اودّالْصفهانِّوأحدّبنّحنبلّوّإسحاقّبنّراهويةّوابنّخزيَةّأنهاّمنّفروضّالْعيانّحتّّكفايةّووافقهماّجَاعةّوقالّد
فالمحدثّأولَّبلْمامة.ّمسألة:ّرجلّتبيّأنهّصلىّبغي١٥٣ّّْقالواّلوّصلىّوحدهّلّيجزيه.ّمسألة:ّالجنبّوالمحدثّتيمما

كنتّمَوسياًّفإنهّيجبَّعلىّالْسلمّولّيقبلّثّقال١٥٤ّّّوضوء،ّالْصحّأنهّلّيجبّالْخبار.ّمسألة:ّرجلّأمّقوماًّشهراًّ
سَعّالْمامّحسّإنسانّفأرادّأنّيطولّالقراءةّوالركوعّليدركّذلكّ قولهّبلّتصحّصلتُمّويضربّضربًّشديداً.ّمسألة:ّإذاّ
                                                             

ّعنّوقتها.ّ-ج146ّّ
 +ّقاطعّالطريق،ّصحّهامش.147ّ

 ج:ّف.148ّ

 عند.ّ-أ149ّّ

 ج:ّيؤديها.150ّ

ّجّ+ّصلةّالجماعةّو.151ّ
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ّيعرفهّيكونّالْنسانّتلكّالركعةّفإنكّانّالْمامّيعرفهّقالّأبوحنيفةّرحةّاللهّعليه:ّ"أخافّعليهّأمراًّعظيماً"ّوإنكّانّل
أداهاّلكنهّ مأجوراًّلْنهّفّالْولّأرادّحقّذلكّالْنسانّوفّالثانِّالتقرب.ّمسألة:ّلّيتطوعّالمفتَضّفّمكانّالفريضةّإذاّ
فعلهّالْمامّلّيتابعهّالمقتدي؛ّأحدهاّلوّزادّالْمامّسجدةّلّيتابعه،ّ ينحرفّيَنةًّويسرةًّأوّيتأخر.ّمسألة:ّأربعةّمواضعّإذاّ

كّبَّفّصلةّالجنازةّخمساًّلّيتابعه،ّالثالثّإذاّجاوزّالْمامّفّتكبيْاتّالعيدّأقاويلّالصحابةّلّيتابعه،ّالرابعّالثانِّل و
إذاّقعدّعلىّالرابعةّوقامّإلَّالخامسةّساهياًّلّيتابعهّفإنّلّيقيدّالخامسةّبلسجدةّوعادّوسلمّالمقتديّمعهّوإنّقيدّ

لوّلّيقعدّعلىّالرابعةّوقامّإلَّالخامسةّساهياًّوتشهدّالمقتديّوسلمّثّقيدّالْمامّّالخامسةّبلسجدةّسلمّالمقتدي.ّأما
مسألة:ّخمسةّأشياءّإذاّلّيفعلهاّالْمامّلّيفعلهاّالقومّ؛أحدهاّإذاّلّيقنتّّأ[/٩]الخامسةّبلسجدةّفسدتّصلتُما.ّ

بَّالقوم،ّالثالثّإذاّلّيقعدّالْمامّفّالثانيةّمنّذواتّالْمامّلّيقنتّالقوم،ّالثانِّإذاّتركّالْمامّتكبيْاتّالعيدينّلّيك
الْربعّأوّالثلثّلّيقعدّالقوم،ّالرابعّإذاّتلّآيةّالسجدةّولّيسجدّوذهبّلّيسجدّالقوم،ّالخامسّإذاّسهىّالْمامّولّ

فعّالْمامّيديهّعندّتكبيْةّيسجدّلّيسجدّالقوم.ّمسألة:ّتسعةّأشياءّإذاّلّيفعلهاّالْمامّيفعلهاّالقوم،ّالْولّإذاّلّيرّ
القوم،ّالرابع١٥٥ّّالفتتاحّيرفعّالقوم،ّالثانِّإذاّركعّالْمامّولّيكبَكّبَّالقوم،ّالثالثّإذاّلّيقلّالْمامّسَعّاللهّلمنّحدهّقاله
ال لّيقرأّ لّيكبَّالْمامّعندّالنحطاطكّبَّالقوم،ّالسادسّإذاّ لّيسبحّفّالركوعّسبحّالقوم،ّالخامسّإذاّ القوم،ّإذاّ تشهدّقرأّ

كّبَّالقومّوإنّذهبّالْمامّبعدّالتسليم،ّالثامنّإذاّلّيسلمّالْمامّسلمّالقوم،ّ السابعّإذاّسهىّالتكبيّْفّأيَمّالتشريق
ّالتاسعّإذاّلّيثنّالْمامّيثنّالقوم.ّمسألة:ّإذاّنوىّالْمامّإمامةّامرأةّبعينهاّلّيصحّاقتداءّغيْهاّبه.

كّبَ ّالمقتديّوالْمامّراكعّفانحنّوسوىّظهرهّقبلّأنّيرفعّالْمامّرأسهّفقدّأدركّالركعةّوإلّفصلّفّالقتداء:ّإذا
إنّلقيّالْمامّوهوّأقربّإلَّالركوعّصارّمدركاّوإلّفل.ّمسألة:ّرجلّنوىّالقتداء١٥٦ّّفل.ّمسألة:ّوقالّالمتأخرون:

رجلّنو١٥٧ّّبلْمامّوهوّيرى هوّعمروّصحّالقتداء.ّمسألةّ: هوّعمروّلّيصحأنهّزيدّفإذاّ القتداء.١٥٨ّّىّالقتداءّبزيدّفإذاّ
ركوعهّلّيكون١٦٠ّّوقعّفّقيامهّوقولهّأكبَّوقعّف١٥٩ّمسألة:ّرجلّأدركّالْمامّفّالركوعّفقالّاللهّأكبَّإلّأنّقولهّالله

أنّيصليّشارعا.ّمسألة:ّرجلّفرغّمنّقولهّاللهّأكبَّقبلّفراغّالْمامّعنّذلكّلّيكونّشارعاً.ّمسألة:ّلوّنذرّرجلّ
آخرّأنّيصليّركعتي،ّفاقتدىّالِالفّبلناذرّجاز،ّأماّلوّاقتدىّالناذرّبلِالفّفلمّيجز.ّمسألة:١٦١ّّركعتيّوحلفّرجل

كّانّالمأمومّعلىّدكانّخارجّالمسجدّمتصلّبلمسجدّيجوزّالقتداء ولكنّبشرطّاتصالّالصفوف.ّمسألة:ّوالمانع١٦٢ّّلو
فّمصلىّالعيدّلّيَنعّالقتداء.ّمسألة:ّرجلنّّب[/٩]صفان.ّمسألة:ّالفاصلّمنّالقتداءّفّالفلةّقدرّماّيسعّفيهّ

                                                             
ّج:ّقال.155ّ
 المتأخرون.ّ-ج156ّّ
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 صح.ت:ّلّأّب158ّ

 الله.ّ-ب159ّّ
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 رجل.ّ-ب161ّّ

 جّ+ّله.162ّ



تحقيقّوّدراسة:ّالِنفيّلعزّالمنثورةّالدررّرسالة  429 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 407-441 

كذلكّجازتّصلتُما.ّمسألة:ّرجلنكّلّواحد١٦٤ّّّفنوىكّلّواحدّمنهماّأنّيؤمّصاحبهّفصليا١٦٣ّيصليانّفّموضع،
كّذلكّلّتَزّصلتُما؛ّلْنكّلّواحدّمنهماّنوىّأنّيكونّتبعاًّ لتبعه.ّمسألة:ّرجلّمنهماّنوىّالقتداءّبصاحبهّفصليا

رفعّرأسهّمنّالسجودّقبلّإمامهّيعودّإليه.ّمسألة:ّرجلّاقتدىّبِمامّفتقدمّقدمهّقليلًّعلىّقدمّالْمامّلّيجوزكّيفّماّ
المحاذاةّفّشيءّمنّالقدمّوالْصحّأنّالعتبارّبِكثرّالقدمّأماّلوّاختلفّقدماهَاّفّالصغر١٦٥ّّكان.ّوقيلّيجوزّماّبقيت

بلساقّوالكعبّ؛ّلْنّالقوامّبه.ّمسألة:ّرجلّفرغّمنّالتشهدّقبلّإمامهّفذهبّجازت١٦٦ّّالعتباروالكبَّفالْصحّأنّ
صلته.ّمسألة:ّرجلّأدركّالْمامّفىّالفجرّوهوّفىّالتشهدّيتَكّسنةّالفجرّويتابعه.ّمسألة:ّدخولّالمسجدّبنيةّالقتداءّ

ويرىّالْمامّأنهّلّينقضّصحّالقتداءّلْنهّمَتهدّأوّالفرضّينوبّعنّتحيةّالمسجد.ّمسألة:ّرجلّإقتدىّبِمامّقدّرعفّ
والمنفرد.١٦٧ّّفيه.ّمسألة:ّالمتقديّإذاّنسيّالتشهدّفّالقعدةّالْولَّفتذكرّبعدماّقامّفعليهّأنّيعودّويتشهدّبخلفّالْمام

ودّقبلّالْمام،ّمسألة:ّالمقتديّإذاّأتىّبلركوعّوالسجودّقبلّإمامهّفهذهّعلىّخمسةّأوجه؛ّأحدهاّأنّيأتيّبلركوعّوالسج
وثَنيهاّأنّيأتيّبِماّبعدّالْمام،ّوثَلثهاّأنّيأتيّبلركوعّقبلّالْمامّويأتيّبلسجودّمعّالْمام،ّورابعهاّأنّيأتيّبلركوعّمعّ
الْمامّويأتيّبلسجودّقبلّالْمام،ّوخامسهاّأنّيأتيّبلركوعّوالسجودّقبلّالْمامّثّيدركهّالْمامّفّآخرهَاّفّالركعاتّ

ألة:ّفإنّأتىّبلركوعّوالسجودّقبلّالْمامّفّالركعاتكّلهاّيجبّأنّيصليّركعةّواحدةّبغيّْقراءةّ؛لْنهّلحقّكلها.ّمس
ويتمّصلته.ّمسألة:ّوإنّأتىّبِماّبعدّالْمامّجازتّصلتهّلكنهّيكرهّلمخالفتهّالْمام.ّمسألة:ّوإنّأتىّبلركوعّقبلّالْمامّّ

١٦٨ّتّبغيّْقراءةّأيضاً.ّمسألة:ّوإنّأتىّبلركوعّمعّالْمامّوسجدّقبلّالْماموّسجدّمعّالْمامّيجبّعليهّقضاءّأربعّركعا
بلركوعّوالسجودّقبلّالْمامّإلّأنّالْمامّأدركهّفّأخرهَاّيجوزّ؛لْنهّّأ[/١٠]ّيجبّعليهّقضاءّركعتي.ّمسألة:ّوإنّأتى

ّلكنهّيكره.١٦٩ّأتىّبماّهوّالواجب
القراءةّإذاّسَعّنفسهّبلتفاق،ّأماّإذاّصححّالِروفّبلسانهّولّيسمعّنفسهّفقدّاختلفوا١٧٠ّّفصلّفّالقراءة:ّيجزيه

طلعتّ بعدّماّ فّجوازه.ّمسألة:ّالجهرّأفضلّمنّالْخفاءّللمنفردّفّالصلةّالجهرية.ّمسألة:ّفاتتهّالصلةّالجهريةّفصلهاّ
ّفيهاّجهرّبلقراءةّوإنّصلىّوحدهّخافتّحتماً. سألة:ّالْفضلّفّالقراءةّخارجّالصلةّالجهر.ّم١٧١ّالشمس؛ّإنّأم 

كّاملة.ّمسألة:ّإنّأرادّأنّيقرأّآخرّالسورةّفّركعة١٧٢ّّمسألة: الْفضلّأنّيقرأّفكّلّركعةّمنّالفرائضّمعّالفاتحةّسورة
لة:ّإذاّينبغيّأنّيكررّآخرّسورةّواحدةّفّالركعتيّفلوّقرأّآخرّسورةّفكّلّركعةّعلىّحدةّفإنهّمكروهّعندّالْكثر.ّمسأ

قرأّسورةّواحدةّفّالركعتيّالْصحّأنهّلّيكره.ّمسألة:ّإنّقرأّفّركعةّسورةّوفّركعةّأخرىّسورةّأخرىّفوقّتلكّالسورةّ

                                                             
 موضع.ّ-أ163ّ
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كرهّلهّذلكّإنكّانّعنّقصدّ.ّمسألةّ:ّفإنّقرأّفّالركعةّالْولَّقلّأعوذّبربّالناسّلّعنّقصدكّررهاّفّالثانية.ّهذاّ
وافلّفيجوزّبلكّراهة.ّمسألة:ّرجلّأصابهّوجعّالسنّلّيطيقهّإلّبِمساكّالماءّفّفيهّفضاقّكلهّفّالفرائضّوأماّفّالن

١٧٤ّصلىّبغيّْقراءة.ّمسألة:ّرجلّيتنفلّبلليل،ّالْفضلّأنّيجهرّبلقراءة.١٧٣ّالوقتّفإنهّيقتديّبِمامّوإنّلّيجدّإماماًّ
فّالقراءة١٧٥ّّرجلّرفعّرأسهّمنّالركوعّرافضاًّلهّليزيدّمسألة:ّيكرهّأنّيقرؤواّالقرآنّجَلةّلتضمنهّتركّالستماع.ّمسألة:

يرتفض١٧٨لوّلّيعدّفسدتّصلته،ّايّرافعا١٧٧ّركوعهّحت١٧٦ّّارتفض ّّإنَاّ كّاختلفهم١٧٩ّّ.ّوقيل شرعّفّالقراءة إذاّ عندهَاّ
ّفّالسعيّإلَّالجمعة.

أّالِرفّالذيّفيهّالسجدةّلّفصلّفّسجدةّالتلوة:ّرجلّيقرأّالقرآنّيكرهّلهّأنّيتَكّآيةّالسجدة.ّمسألة:ّلوّقرّّ
عليهّالسجدة.ّمسألة:ّرجلّتُجىّالسجدةّف١٨٠ّّيسجدّماّلّيقرأّأكثرّالآية.ّمسألة:ّرجلّتُجىّبلسجدةّلّتَب

١٨١ّب[ّلّيقطعهاّولّينوبّعنّالقراءة.ّمسألة:ّقارئّالقرآنّإنكّانّعندّقوم؛ّإنكّانواّمستعدينّللسجود/١٠الصلةّ]
كّانواّمُدثيّأوّيشقّعليهمّأداءّالسجدةّأوّيظنّويقعّفّقلبهّأنهّلّيشقّع ليهمّأداءّالسجدةّينبغيّأنّيقرأّجهراًّوإن

كّثرت.ّمسألة:١٨٢ّّأنهمّيسمعونّولّيسجدونّينبغيّأنّيقرأهاّفّنفسه.ّمسألة:ّالمستحبّأنّيقومّثّيُرّللسجود وإن
منّالطيّْالْصحّأنهاّلّتَب. سَعهاّ منّنئمّوجب١٨٣ّإذاّ سَعهاّ عليهّالسجدة.ّمسألة:ّلّتَبّسجدةّالتلوةّّمسألة:ّإذاّ

بكتابةّالقرآن.ّمسألة:ّنوىّالْمامّسجدةّالتلوةّعقيبّالتلوةّفّالركوعّولّينوهاّالمقتديّلّينوبّعنهّويسجدّإذاّسلمّ
آيتيّبعدّالتلوةّثّركعّبِاّيجزيهّوفّالثلثّلّيج١٨٤ّإمامهّويعيدّالقعدةّلو زيهّوفّوسطّتركهاّفسدتّصلته.ّمسألة:ّقرأّ

ّالسورةّوفّآخرهاّيجزيه.
١٨٥ّفصلّفّسجودّالسهو:ّاختلفواّفّسجودّالسهوّفقالّبعضهمّأنهّواجبّاستدللًّبماّقالهّمُمد:ّ"إذاّسهى

نصّعلىّالوجوبّ،ّوقالّأكثرّأصحابناّأنهّسنةّاستدللًّبماّقالهّمُمدّأيضاً:ّ"إذا١٨٦ّّالْمامّوجبّعلىّالمؤتّالسجود"
كّسجدةّالتلوة.ّمسألة:ّسهىّفّصلته١٨٧ّّجدتيّالسهوّلّيرفعّالتشهد"سهى،ّإنّأتىّبس كّانّواجباّلكانّرافعاً فلو
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كّفتهّسجدةّواحدة.ّمسألة:ّإذاّسلمّفّالظهرّعلىّرأسّالركعتيّساهياّمضىّعلىّصلتهّوسجدّالسهو.ّ كّثيْة مراراً
صلته.١٩٠ّّأوّالسفرّفإنهّتفسد١٨٩ّجرّأوّالجمعةالف١٨٨ّمسألة:ّولوّسلمّعلىّرأسّالركعتيّمنّالظهرّعلىّظنّأنهّفّصلة

كّثر.ّمسألة:ّمسألة:ّلو كّانّمنفرداًّلّسهو١٩١ّّجهرّفيماّيُافتّأوّخافتّفيماّيجهرّوّهوّإمامّعليهّالسهوّقلّأو ولو
ّفيهاّوخافتّساهياًّعليهّالسهو.ّ عليهّفّشيءّمنّذلك.ّمسألة:ّولوّتركّصلةّالليلّساهياًّفقضاهاّفّالنهارّ،ّوأم 

النهارّيُافتّولّيجهرّفإنّجهرّساهياًّعليهّالسهو.ّمسألة:ّرجلّفرغّمنّالفاتحةّوتفكر١٩٢ّّمسألة:ّإنّأم ّليلًّفّصلة
ّمقدارّيةّسورةّياساعةّ ّالقرآنّفّالركوعّأوّالسجود١٩٣ّركنّلزمهّسجودّالسهو.ّأ[/١١]قرأ أو١٩٤ّّمسألة:ّرجلّقرأ
١٩٧ّعليهّالسهو.١٩٦ّبعدّالركوعّأوّالقعود١٩٥ّالقومة

فصلّفّالمسبوق:ّلّيصحّأنّيقتدىّأحدّالمسبوقيّبلآخر.ّمسألة:ّدخلّالمسبوقّفّصلةّالْمامّبعدماّسجدّ
لّيقضيّالْولَ.ّمسألة:ّإذاّسُبِقّبركعةّأوّركعتيّفالقراءةّفيماّيقضيّفرضّعليه؛ّّيتابعهّفّالْخرىّو١٩٨ّسجدةّالسهو

كّانّمسبوقاًّبثلثّأوّأربعّ،ّفالقراءةّفرضّفّالركعتي.ّمسألة:ّ حتّّلوّتركّالقراءةّفّركعةّفسدتّصلته.ّمسألة:ّولو
مسألة:ّفلوّأدركّالْمامّفّركعةّمنّالمغربّّالمسبوقّفيماّيقضيّأولّصلتهّفّحقّالقراءةّوآخرّصلتهّفّحقّالتشهد.

الْمامّفإنهّيصليّركعتيّويقرأّفكّلّركعةّبلفاتحةّوالسورةّوعليهّأنّيقضيّركعةّويتشهد١٩٩ّّثّقامّإلَّقضائهّبعدّتسليم
دةّثّيقضيّركعةّويتشهدّوسلمّلْنهّيقضيّآخرّصلتهّفّحقّالتشهد.ّمسألة:ّلوّشرعّالمسبوقّوقدّقعدّإمامهّفّالقع
سُبقّبهّبعدّفراغّالْمام ٢٠٠ّالْولَّفقامّالْمامّّقبلّأنّيشرعّهوّفّالتشهدّفإنهّيتشهد.ّمسألة:ّلوّقامّالمسبوقّإلَّقضاءّماّ

منّالتشهدّقبلّالسلمّجاز.ّمسألة:ّلّيقعدّالمسبوقّمعّالْمامّبلّبقىّقائماًّفلماّبلغّقولهّعبدهّورسولهّاشتغلّبلقضاءّ
فّالسجدة٢٠١ّّدركّالْمامّفّالسجدةّالْولَّفركعّوسجدّسجدتيّلّتفسدّصلتهّولوّأدركهجازتّصلته.ّمسألة:ّإذاّأ

ّ.٢٠٢الثانيةّفركعّوسجدّسجدتيّفسدتّصلتهّ؛ّلْنهّفّالثانيةّاشتغلّبلقضاءّقبلّفراغّالْمامّدونّالْولَ

                                                             
 صلة.ّ-ج188ّّ

 أ:ّوالجمعة.189ّ

 ب:ّتنفد.190ّ

 .مسألةّ-ج191ّّ

 ب:ّالصلة.192ّ

يجهرّج:ّمسألة:ّرجلّفرغّمنّالفاتحةّوتفكرّساعةّآيةّسورةّيقرأّمقدارّركنّلزمهّسجودّالسهو.ّمسألة:ّإنّأمّليلًّفّصلةّالنهارّيُافتّول193ّّ
 فإنّجهرّساهياًّعليهّالسهو.

 سجود.ب:ّوال194ّ

 ب:ّوالقومة.195ّ

 ب:ّوالقعود.196ّ

 بّ+ّواللهّأعلم.197

ّج:ّللسهو.198ّ
 ب:ّالتسليم.199ّ

 فراغّالْمام،ّصحّهامشّب"يعنّفراغّالْمام".ّ-بّج200ّّ

 أّب:ّولوّأدرك.201ّ

 بّ+ّواللهّأعلم.202ّ
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بعذرّحدث٢٠٣ّّالّالصلةفصلّفّاللحق:ّاللحقّ:هوّالذيّاقتدىّبِمامّفّأولّالصلةّثّعجزّعنّالْتيانّبِفع
أوّنومّأوّلماّأنهّمنّالطائفةّالْولَّفّصلةّالخوفّأوّبقىّقائماًّلْجلّالزدحام.ّمسألة:ّوهوّأيّاللحقّيُالفّالمسبوقّ

حاذتّالمرأةّاللحقّفسدتّصلتهّدونّالمسبوق،ّومنهاّفّالقراءةّحيث٢٠٤ّّفّمواضعّمتعددة؛ّمنهاّفّالمحاذاةّيعنّإذا
ومنهاّفّالقعدةّالْولَّإذاّتركهاّالْمامّحيثّلّيأتيّبِاّاللحقّدونّّب[/١١]ىّالمسبوقّدونّاللحقّتَبّالقراءةّعل

ومنهاّفّتذكرّالْمامّفائتةّبعد٢٠٥ّّالمسبوقّومنهاّفّضحكّالْمامّموضعّالسلمّحيثّتفسدّصلةّاللحقّدونّالمسبوق
ومنهاّفّارتدادّالْمامّوالعياذّبللهّحيثّتفسد٢٠٦ّّوق.الفراغّوخلفهّمسبوقّولحق،ّحيثّتفسدّصلةّاللحقّدونّالمسب

صلةّاللحقّدونّصلةّالمسبوق،ّومنهاّفّتذكرّالْمامّفائتةّبعدّالفراغّوخلفهّمسبوقّولحقّ،ّحيثّتفسدّصلةّ
كّنتّمُدثًَّفّصلةّالعشاءّحيثّتفسدّصلة ّاللحقّدونّصلةّالمسبوق،ّومنهاّفّقولّالْمامّبعدّفراغهّمنّالفجر

كّونّالمسبوقّواللحقّمتيمميّفرأيَّماءّفسدتّصلةّالمسبوقّدونّاللحقّ،ّ المسبوقّدونّصلةّاللحق،ّومنهاّف
ومنهاّفّطلوعّالشمسّعلىّالمسبوقّواللحقّحيثّتفسدّصلةّالمسبوقّدونّاللحق،ّومنهاّفّتذكرّالمسبوقّواللحقّ

حقّ؛ّلْنّاللحقّفارغّمعنّمعّالْمامّفّجَيعّالصورّبخلفّدّصلةّالمسبوقّدونّاللسأنّعليهماّفائتةّ،ّحيثّتف
ّالمسبوق.

فصلّفّالسننّوالنوافل:ّرجلّصلىّأربعّركعاتّفّالليلّتطوعاًّفتبيّأنّالركعتيّالْخيْتيّوقعتاّبعدّطلوعّالفجرّ
فّالتطوعّقبلّطلوعّعنّسنةّالفجر.ّمسألة:ّإذاّشرع٢٠٧ّّأوّصلىّسنةّالعشاءّفتبيّأنهاّوقعتّبعدّطلوعّالفجرّتنوب

كّماّإذا٢٠٨ّّالفجرّفطلعّالفجرّبعدماّصلىّركعةً،ّالْصحّأنهّيتمهاّولّيقطعهاّإلّأنهّلّتنوب عنّسنةّالفجرّفّالْصح؛
صلىّالظهرّستاًّوقعدّفّالرابعةّلّتنوبّالركعتانّعنّالسنة.ّمسألة:ّالْفضلّفّالوترّوفّسائرّالسننّالبيت.ّمسألة:ّ

الجمعةّفّالبيتّوصلىّالجمعةّفّالجامعّيكونّسنة.ّمسألةّ:ّظنّأنّفّالوقتّسعةّفشرعّفّّفإنّصلىّالْربعّقبل
التطوعّثّعلمّأنهّلوّأتمهاّيفوتّالفرضّعنّالوقتّلّيقطعه.ّمسألة:ّرجلّأدركّالْمامّفّالركوعّفّصلةّالفجرّولّيدرّ

مسألة:ّالكلمّبعدّالفريضةّلّيسقطّالسنةّولكنّينقصّّالفجرّويتابعّالْمام.٢٠٩ّأنهّفّالركوعّالْولّأوّالثانِّيتَكّسنة
عندهّوعندهَاّّأ[/١٢]السنة٢١٠ّّثوابِا.ّمسألة:ّإنّلّيسعّوقتّالفجرّإلّالوترّوالفجرّأوّالسنةّوالفجرّفإنهّيوترّويتَك

ّالسنةّأولَّمنّالوتر.
الجماعةّفّالفرض٢١١ّّة:ّلوّتركوافصلّفّالتَاويح:ّرجلّصلىّالعشاءّوحدهّفلهّأنّيصليّالتَاويحّمعّالْمام.ّمسأل

ليسّلهمّأنّيصلواّالتَاويحّجَاعةّ؛ّلْنهاّتبعّللجماعة.ّمسألة:ّرجلّدخلّالمسجدّوالْمامّفّالتَاويح،ّيصليّالعشاءّأولًّ
                                                             

 ثّعجزّعنّالْتيانّبِفعالّالصلة.ّ-ج203ّّ

 ب:ّفوا.204ّ

 ج:ّصلةّالمسبوق.205ّ

 ومنهاّفّتذكرّالْمامّفائتةّبعدّالفراغّوخلفهّمسبوقّولحق،ّحيثّتفسدّصلةّاللحقّدونّالمسبوق.ّ-أّب206ّّ

 ج:ّينوب.207ّ

 ب:ّلّينوب.208ّ

 سنة.ّ-أ209ّّ

 يتَك.ّ-أ210ّّ

ّب:ّلوّترك،ّجّأذاّتركوا.211ّ
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ولوّ،ّثّيتابعهّفّالتَاويح.ّمسألة:ّرجلّاقتدىّبلْمامّعلىّظنّأنهّمنّالتَاويحّفإذاّهوّوترّيتمّمعهّويضمّإليهاّرابعةّ،ّ
وخافّلوّاشتغلّبِاّتفوتهّمتابعةّالْمامّفّالتَاويح،ّفمتابعةّالْمامّأولَ.٢١٢ّّأفسدهاّلّشيءّعليه.ّمسألة:ّلوّفاتتهّترويَة

كّلهاّبتسليم قولّعامةّالمتأخرين.٢١٣ّّواحدةّعمداًّوّقعدّفكّلّركعتيّجازّعنّالكلّعلىّةمسألة:ّلوّصلىّالتَاويح
كّلهاّبتسليمةّواحدةّولّيقعدّإلّفّآخرهاّلّيجزّعنّشيئّعندّمُمدّوعليهّقضاءّركعتي،ّوعندهَاّ مسألة:ّولوّصلها
يجوزّعنّتسليمةّواحدةّفقطّبخلفّماّإذاّقعدّعلىّرأسّالركعتي.ّمسألة:ّإمامةّالصبيانّفّالتَاويحّجوزهاّمشايخّ

٢١٤ّخّالعراق.خراسانّولّيجوزهاّمشاي
فصلّفّقضاءّالفوائت:ّمسافرّصلىّالمغربّركعتيّشهراًّثّعلمّأنهّلّيجوزّسقطّالتَتيب.ّمسألة:ّرجلّشرعّفّ

فيهّعنّالمتقدميّوالمتأخرينّفإنّقيل٢١٥ّّالمكتوبةّوغفلّعنهاّحتّّضاقّوقتّالفرضّالآخرّبِيثّلّيسعّإلّالوقتيةّرواية
٢١٨ّويسعها٢١٧ّوالوقتّلّيسعهاّوللوقتية٢١٦ّلهّوجه.ّمسألة:ّرجلّعليهّفوائتّأربعيَضيّفيهاّفلهّوجهّوإنّقيلّيقطعهاّف

فالْولَّأنهّيجوزّالوقتيةّوقيلّلّيجوزّحتّّيقضيّماّيسعّمعها.ّمسألة:ّرجلّصلىّالوقتيةّلضيقّالوقت٢١٩ّّلبعضهاّوللوقتية
سألة:ّصبِّاحتلمّثّلّيستيقظّحتّّسقطّالتَتيبّثّخرجّالوقتّلّيعودّعلىّالْصحكّماّإذاّسقطّبكثرةّالفوائت.ّم

حتّّطلعّالفجرّقالّبعضهمّعليهّقضاءّالعشاءّوهوّالمختار،ّوقالّبعضهمّليسّعليهّذلك.ّوإنّاستيقظّقبلّطلوعّالفجرّ
فأجابهّبماّّب[/١٢]عليهّقضاءّالعشاءّبلْجَاعّوهيّأيّهذهّالمسألةّواقعةّمُمدّبنّالِسنّالشيبانِّسألهاّأبّحنيفةّ

عنّوقتهاّينبغيّأنّيقضيهاّفّبيتهّولّيقضيهاّفّالمسجد.ّمسألة:ّرجل٢٢٠ّّعشاء.ّمسألة:ّإذاّفاتتهّصلواتذكرنّفأعادّال
ّلّيدريّأيةّصلةّهي،ّأعادّصلةّيومّوليلة.٢٢١ّتركّصلةّواحدة

فصلّفّصلةّالمسافر:ّالمسافرّيلزمهّقصرّالصلةّوهوّمتَخصّفّتركّالصيام.ّمسألة:ّيعتبَّمَاوزةّالمصرّمنّ
كّانّفّالجانبّالذيّخرج٢٢٢ّانبّالذيّخرجالج مُلةّمنفصلة٢٢٣ّّولّيعتبَّمُلةّبِذائهّمنّالجانبّالْخرّ.ّمسألة:ّفإن

يجاوزّتلكّالمحلة.ّمسألة:ّالمسافرّإذاّنوىّالْقامةّفّصلته٢٢٤ّّعنّالمصرّوفّالقديمكّانتّمتصلةّبلمصرّلّيقصرهاّحتّ
كّماّيصيّْمقيماًّبِا.ّثّبداّلهّأنّيَضيّعلىّسفرهّفهوّمقيمّحتّّيسيْ ّبعدّفراغهّمنّالصلةّولّيصيّْمسافراًّبلنية

                                                             
 بّ+ّمقدارّثلثّتسبيحا،ّإذاكانّقاعدا212ّّ

 ب:ّعن.213ّ

 جّ+ّواللهّأعلم.214ّ

 بّج:ّفلّرواية.215ّ

 ج:ّأربعّفوائت.216ّ

 ب:ّوالوقتية.217ّ

 ج:ّوسع.218ّ

 ب:ّوالوقتية.219ّ

 ب:ّصلة.220ّ

 +ّمنّيوم.221ّ

 خرج.ّ-ب222ّّ

 :ّفإنكّانّفّالجانبّالذيّخرج.مسألةولّيعتبَّمُلةّبِذائهّمنّالجانبّالْخر.ّّ-أ223ّّ

 حتّ.ّ-أ224ّّ
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الخيامّوالْخبيةّوالوبر.ّمسألة:ّوالرعاةّإذا٢٢٥ّّمسألة:ّوموضعّالْقامةّالعمرانّوالبيوتّالمتخذةّمنّالِجرّوالمدرّوالخشبّل
الْعراب.ّوعنّأبّيوسفّرحهّاللهّإذاّكانواّيطوفونّفّالمفاوزّولهمّخيامّوأخبيةّلّيصيْونّمقيميّوكذلكّالتَاكمةّوّ

مقيمي.ّ الْقامةّخمسةّعشرّيوماًّوالماءّوالكلّيكفيهمّلتلكّالمدةّصارواّ المخابزّونوواّ كّثيّْالماءّوالكلّونصبواّ موضعاً أنزلواّ
نّيدركهمّمسألة:ّالسلطانّإذاّطافّفّوليتهّلّيصيّْمسافراً.ّمسألة:ّأميّْخرجّمعّجيشهّفّطلبّالعدوّولّيعلمّأي

كّانتّمدةّالسفرّقصرواّوإلّفل.ّمسألة:ّ فإنهمّيصلونّصلةّالْقامةّفّالذهابّوإنّطالتّالمدةّوأماّفّالرجوعّفإن
الجنديّإذاّخرجّمعّالْمامّفالنيةّإلَّالْمامّإنّارتزقّالجنديّمنهّوإلّفل.ّمسألة:ّليسّعلىّالمسافرّأنّيصليّالسنن.ّوّ

كّانّنزلًّيصلي.ّمس ألة:ّمسافرّلّيقدرّالنزولّعلىّالْرض؛ّلْنهاّنجسةّقدّابتلتّبلمطر،ّيصليّبلْيَاءّولّيعيدّقيلّإذا
ينزلّيقفّبدابتهّنحو٢٢٦ّّإذاّخافّفوتّالوقتّوإلّفيؤخرهاّحتّّيجدّمكانًّيسجدّفيه.ّوكذاّإذاّلّيجدّفّالمطرّمكانًّ

يؤخرّالصلةّإلَّالوقتّ أ[/١٣]ّتسرّالدابةّإلّبتسييْهّالقبلةّإنّأمكنهّوإلّفيستدبرهاّويصليّبلْيَاء.ّمسألة:ّإذاّل
ّالثانِكّماّفّحالةّالمسابقةّوالسباحة.

بهّعليهّأعدادّالركعاتّلنعاسّيلحقهّلّيلزمهّالْداء.ّمسألة:ّولوّأداهاّبتلقيّتشفصلّفّصلةّالمريض:ّمريضّي
صلةّالْخرسّثّانطلقّلسانهّلّيلزمهّالْعادة.ّمسألة:ّغيْهّينبغيّأنّيجوز.ّمسألة:ّمريضّاعتقلّلسانهّيوماًّوليلةّفصلىّ

كّالعاجزّعنّالصلة.ّمسألة:ّ مريضّعجزّعنّالوضوءّوالتيممّأكثرّمنّيومّوليلةّبِنّشلتّيداهّثّقدرّلّيلزمهّالقضاء
وكذاّلوّرجلّأخذتهّشقيقةّلّيَكنهّالسجودّيومئ.ّمسألة:ّرجلّشربّالخمرّفذهبّعقلهّأكثرّيومّوليلةّيلزمهّالقضاءّ

سقيّالبنجّفنامّيوميّ؛ّلْنّالعذرّجاءّمنّقبلّالعباد.ّمسألة:ّولوّأغميّعليهّيوماًّوليلةّلّيلزمهّالقضاء.ّمسألة:ّمريضّ
.ّمسألة:٢٢٨ّعنهّالصلة؟ّاختلفّفيهّالمشايخّوالمختارّماّذكرهّالسرخسيّأنهّيسقط٢٢٧ّعجزّعنّالْيَاءّبرأسهّهلّيسقط

وّوسادةّللسجودّفإنّفعلّذلكّينظرّإنكّانّيُفضّرأسهّللركوعّثّللسجودّأخفضّمنّيكرهّللمومئّأنّيرُفعّإليهّعودّأ
ّالركوعّجازتّصلتهّوإلّفل.

كّلّعملّهوّمفيدّلّبِسّبه. وقدّصحّعنّالنبِّصلىّاللهّعليهّوسلمّأنه٢٢٩ّّفصلّفيماّيكرهّفيها:ّالِاصلّأن
سلتّالعرقّمنّجبينهّوكانّصلىّاللهّعليهّوسلمّإذاّقامّمنّسجودهّنفضّثوبهّيَنةّويسرة.ّوماّليسّبمفيدّيكره.ّمسألة:ّ
فلّبِسّبِنّيَسحّجبهتهّمنّالتَابّقبلّأنّيفرغّمنّصلته.ّمسألة:ّإذاّسجدّعلىّظهرّالمصليّلْجلّالزدحامّجازّ

ظهرّغيْه؛ّرويّعنّأبّحنيفةّأنهّلّيجوز.ّمسألة:ّإذاّلّيضعّالمصليّركبتهّعلىّالْرضّجاز.ّمسألة:ّرجلّشدّوعلىّ
كّانّ كّرهّوإن كّانّتُاونًّبلصلة وسطّقبائهّفصلىّفإنهّتشميّْلعبادةّربه.ّمسألة:ّرجلّصلىّوهوّمكشوفّالرأسّإن

دهّيكره.ّمسألة:ّلّبِسّبِنّيصليّعلىّبساطّفيهّتصاويرّلّبِسّبه.ّمسألة:ّرجلّصلىّبلسراويلّوقميصهّعنّعللتضرّ
كّانتّّب[/١٣]لكنّ لّيسجدّعليها.ّمسألة:ّويكرهّأنّيصليّوفوقّرأسهّفّالسقفّأوّبِذائهّأوّبيّيديهّتصاويرّإذا

                                                             
 ل.ّ-ب225ّّ

 يسجدّفيهّوكذاّإذاّلّيجدّفّالمطرّمكانً.ّصحّهامش.ّ-ب226ّّ

 قط.ج:ّتس227ّ

 .٢١٦ ،١سرخسي،ّالمبسوط،228ّّ

 به.ّ-أ229ّّ
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أنّيستغيثّللناظرّمنّبعيد.ّمسألة:ّالمصليّإذاّدعاهّأحدّأبويهّلّيجيبهّماّلّيفرغّمنّالصلةّإل٢٣٠ّّكبيْةّبِيثّتبدو
.ّمسألة:ّوكذاّإذاّخافّالمصليّأنّيسقطّالْجنبِّمنّالسقفّأوّيغرقّفّالماءّأوّيَرقهّالنار،ّيقطعّالصلة٢٣١ّبشيء

وإنكّانّفريضة.ّوكذاّلوّسُرقّمنهّأوّمنّغيْهّقدرّدرهمّيقطعّوإنكّانّفرضاً.ّمسألة:ّإذاّجاءّذميّوّقالّأعرضّعليّ
كّانّفرضا. كّانّموضعّالسجودّأرفعّمنّموضعّالقدميّبمقدارّلبنةّمنصوبةّأوّلبنتي٢٣٢ّّالْسلم،ّيقطعّوإن مسألة:ّإذا

ّجازّ،ّوفّأكثرّلّيجوز.ّمسألة:ّإنّلّيكنّفّالِمامّتماثيلّوموضعّالصلةّطاهرّلّيكرهّالصلةّفيه.
عّخاليةّفللداخلّفصلّفّالمرورّبيّيديّالمصلي:ّرجلّقامّفّآخرّالصفّمنّالمسجدّوبينهّوبيّالصفوفّمواض

أنّيَرّبيّيديهّليصلّالصفوف.ّقالّرسولّاللهّعليهّالسلم:ّ"منّنظرّإلَّفرجةّفّصفّفليسدهاّبنفسهّفإنّلّيفعلّ
سيّْبلدابةّيّمسألة:ّلوّأرادّأنّيَرّالراكبّبيّيديّالمصليّفنزلّو ٢٣٤له".٢٣٣ّفمرّمارّفليتخطّعلىّرقبتهّفإنهّلّحرمة

دّاثنانّالمرورّبيّيديّالمصليّيقومّأحدهَاّأمامّالمصليّويَرّالآخرّويفعلّالآخرّهكذاّوّيَران.ّفمرّلّيأث.ّمسألة:ّلوّأرا
مسألة:ّقالّالفقيهّأبوّجعفرّإذاّمرّفّموضعّيقعّبصرّالمصليّعليهّوبصرهّإلَّموضعّسجودهّفذلكّمكروهّوماّزادّعلىّ

ّذلكّفليسّبمكروه،ّوهذاّالقولّهوّالمختار.
القاضيّالمتكلمّصلىّفّالدارّالمغصوبةّلّيجزيه؛ّلْنّالقبيحّلّيكونّفرضاً.ّوقالّقاضيّّفصلّفيماّيفسدها:ّعن

عليهّفّغيّْالْرضّالمغصوبةّفأداهاّفّالْرضّالمغصوبةّلّيجزيه".ّمسألة:ّالِكّبيدّواحدةّف٢٣٥ّّالصدر:ّ"إذاّوجبت
تّفسدتّصلتهّأماّلوّتنحنحّلتحصيلّركنّواحدّثلثّمراتّيفسدّالصلة.ّمسألة:ّلوّتنحنحّالمصليّلتحسيّالصوّ

كّانّمنّغيّْعذر.ّمسألة:ّارتجّّهصلىّرافعاًّإحدىّرجليّأ[/١٤]الصوتّلّتفسد.ّمسألة:ّرجلّ يجزيهّإلّأنهّيكرهّإذا
علىّالْمامّففتحّعليهّمنّليسّفّصلتهّوتذكرّفإنّأخذّفّالتلوةّقبلّتمامّالفتحّصحتّصلتهّوإلّفسدتّ؛لْنّ

جاز.ّمسألة:ّرجل٢٣٧ّّالفتح.ّمسألة:ّرجلّسجدّعلىّالذرةّأوّالجاورسّلّيجزّوعلىّالِنطةّوالشعيّْيضافّإل٢٣٦َّتذكره
لّيجز.ّمسألة:ّالصلةّراكباًّينبغيّأنّتكونّفرادىّفلوّاقتدىّبعضهمّببعضّفسدت٢٣٨ّّسجدّرافعاًّرجليهّعنّالْرض

كّانّالبعضّبِنبّالبعض.ّمسألة:ّرجلّأدخلّالمقتديّدونّصلةّالْمام.ّمسألة:ّعنّمُمدّجوازّجَاعةّالركبانّإذّةصل ا
كّانّفوقّالمصليّثوبّمعلقّوهوّ السكرّفّفيهّولّيَضغهّلكنّيصليّوالِلوةّتصلّإلَّجوفهّفسدتّصلته.ّمسألة:ّلو

منّغيّْأنّيَملهّلّتفسد.ّمسألة:ّرجلّأحدث٢٤٠ّّفيحملهّفسدتّصلتهّأماّمَردّالمس٢٣٩ّنجسّفإذاّقامّيقعّعلىّرأسه

                                                             
 ج:ّيبدو.230ّ

 بّج:ّلشيئ.231ّ

 مسألة:ّإذاّجاءّذميّوّقالّأعرضّعليّالْسلم،ّيقطقّوإنكّانّفرضا.ّ-أ232ّ

 ج:ّالِرمة.233ّ

 .١٠٤ ،١١ قاهرةّ،ّ،مكتبةّابنّتيميةّ،لسلفيتحقيق:ّحديّبنّعبدّالمجيدّاّالطبَانِ،ّسليمانّبنّأحدّبنّأيوب،ّالمعجمّالكبيْ،234ّ

 أ:ّجبت.235ّ

 أ:ّلّتذكره.236ّ

 ج:ّأوالشعيْ.237ّ

 ج:ّعلىّالْرض.238ّ

 ب:ّيقعّرأسه.239ّ

 ب:ّالبس.240ّ
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ّفسدتّصلتهّولّيَكنهّالبناءّلْنهّقدّأدىّجزءّمعّالِدث.ّفّركوعهّفا ّأوّفّسجودهّفاستوىّجالساً ستوىّقائماً
مسألة:ّرجلّنسىّالسورةّوركعّثّرفعّرأسهّليقرأهاّانتقضّركوعهّحتّّلوّلّيعدّالركوعّفسدتّصلته.ّمسألة:ّاختلفواّ

كّلّماّيقامّبليد كّثيّْوماّفُعلّبيدّواحدةّفهوّيسيْ.ّوقيلّفّالعملّالكثيّْالمفسدّللصلةّفقالّبعضهم ينّعادةّفهو
ّوإذاّأشكلّعليهّفهوّعملّقليل.٢٤١ّالعملّالكثيّْماّلوّرآهّإنسانّتيقنّأنهّليسّفّالصلة

توضأّوبنّماّلّيتكلمّويعملّعملًّينافّالصلة.ّمسألة:٢٤٢ّّفصلّفّالبناءّوأحكامه:ّرجلّسبقهّالِدثّفّصلة
والقهقهةّيَنعّمنّالبناء،ّوكذاّإذاّأمنّمنّتفكرّأوّمسّبشهوةّأوّرماهّرجلّببندقةّفأدماهّأوّمسّالِدثّالعمدّوالغماءّ

أدى٢٤٤ّّبشيءّفسالّلّيبن.ّمسألة:ّولوّقرأّذاهباًّأوّجائياًّفسدتّصلتهّ؛ّلْنهّإذاّقرأّذاهباًّفقد٢٤٣ّجراحةّوصدمه
منزلهّماء٢٤٨ّّمسألة:ّلوّأحدثّوفّب[/١٤]٢٤٧ّز.قرأّجائياًّفقدّصلىّمعّالمشيّوهوّلّيجو٢٤٦ّّالِدثّوإن٢٤٥ّجزاءًّمع

قليلّقدرّصفيّلّتفسدّصلته٢٤٩ّّفلمّيتوضأّوقصدّالِوضّوالبيتّأقربّمنّالِوض،ّإنكّانّبيّمنزلهّوالِوضّموضع
كّانّأكثرّفسدت.ّمسألة:ّوإنّتوضأّورجعّوقدّنسيّشيئاًّهناكّفذهبّوأخذّاستقبلّالصلة.ّمسألة:ّمنّسبقهّ وإن

قيّالماءّمنّالبئرّفيتوضأّويبنّإذاّلّيكنّعندهّماءّآخرّوذكرّالكرخيّوالقدوريّأنّالستقاءّمانعّالِدثّلهّأنّيست
ّ.٢٥٠للبناء

فصلّفّالستخلف:ّالستخلفّجائز؛ّلماّرويّعنّعمرّرضيّاللهّعنهّأنهّسبقهّالِدثّفّصلتهّفاستخلفّ
عنّأبّبكرّرضيّاللهّعنه.ّمسألة:ّلوّلّيستخلفّالْمامّفّ المسجدّبلّاستخلفّمنّالرحبةّوفيهاّقومّجازتّصلتهّوكذاّ

كّانتّالرحبةّمتصلةّبلمسجدّالداخل.ّمسألة:ّاستخلفّالْمامّمُدثًَّفسدتّصلتُمّوفّالجمعةّلّتفسدّ وصلةّالقومّإذا
ّمنّوّيقدمّهوّغيْهّفيصليّبِم.ّمسألة:ّالخليفةّينويّالْمامةّفّذلكّالمكانّفلوّاستخلفّالْمامّمنّالصفّالْخيْ

نوىّالخليفةّأنّيؤم ّالقومّفّمكان٢٥١ّّالمسجدّوقبلّأنّيبلغّالخليفةّإلَّمكانّالْمامّالْولّخرجّالْمامّمنّالمسجدّإن
صلةّالْمامّالْولّوإنّنوىّالخليفةّفّالموضعّالذيّهوّفيهّجازتّصلتهّوصلة٢٥٢ّّالْولّفسدتّصلتهّوصلةّالقومّإل

ذينّبعدهّأماّمنّقبلهّإلَّالمحرابّفسدتّصلتُم.ّمسألة:ّوالستخلفّيكونّالْولّوالذينّمعهّفّصفهّوال٢٥٣ّالْمام

                                                             
 ج:ّللصلة.241ّ

 بّج:ّفّصلته.242ّ

ّبّج:ّأوّصدمه.243ّ
 فقد.ّ–ج244ّّ

 أ:ّمن.245ّ

 وإن.ّ-أ246ّّ

 ب:ّولّيجوز.247ّ

 أ:ّف.248ّ

 موضع.ّ-أ249ّّ

 للبناء.ّ-أّب250ّّ

 إن.ّ-ب251ّّ

 صلةّالقومّإل.ّ-ج252ّّ

 الْمام.ّ-أ253ّّ
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كّانّمسبوقاًّمثلً.ّولسجدة التلوة٢٥٤ّّبلْشارةّلركعةّواحدةّبِصبعّواحدةّولثنتيّبِصبعيّإذاّلّيعلمّالخليفةّذلكّبِن
كّانّخرج٢٥٥ّيضعّإصبعهّعلىّالجبهةّواللسانّوللسهو الْمامّمنّالمسجدّوتوضأّثّّيضعّاصبعهّعلىّقلبه.ّمسألة:ّولو

رجعّإلَّالمسجدّوخليفتهّلّيؤدّركناًّفالْمامّهوّالثانِ.ّمسألة:ّوإذاّقامّالْمامّالثانِّفّموضعّالْمامةّصارّإماماًّوصارّ
حتّّلوّتذكرّفائتةّأوّتكلمّلّتفسدّصلةّالقوم.ّمسألة:ّلوّأحدثّ ،٢٥٦الْولّمقتديًَّخرجّالْمامّمنّالمسجدّ،أوّل

ّفّالركوعّفقدمّغيْهّفالخليفةّلّيعيدّالركوع.ّأ[/١٥]الْمامّ
ّصلةّ ّأنّأصليّيوماً"ّفعليهّركعتان.ّمسألة:ّلوّقال:ّ"إنّقدمّفلنّفللهّعليَّ فصلّفّالنذر:ّلوّقال:ّ"للهّعليَّ

كّالمفروضاتّمعّالوترّدونّالسننّلكنهّيصليّالوترّوالمغربّأربعاً.ّمسألة:ّلوّ قال:ّ"للهّشهر"،ّفقدمّفعليهّصلةّشهر
علي ّأنّأصليّركعتيّبغيّْوضوء"ّلزمهّركعتانّبطهارة.ّمسألة:ّلوّقال:ّ"للهّعليَّّثلثّركعات"ّلزمهّأربعّركعات.ّمسألة:ّ
ّنصفّركعة"ّلزمهّركعتان.ّمسألة:ّلوّقال:ّ"للهّعليًّأنّأصليّالظهرّثَانِّركعات"ّأوّقال:ّ"إنّرزقنّ لوّقال:ّ"للهّعليَّ

ّزك زائد.ّمسألة:ّرجلّنظرّإلَّإمام٢٥٧ّّاتُاّعشرةّدراهمّللمائتي"ّأوّ"حجةّالْسلمّمرتي"ّلّيلزمهّشيءاللهّمالًّفعليَّ
ّأنّأصليّخلفّهذاّالْمامّهذهّالصلةّتطوعاً"ّثّتذكرّأنهّلّيصلّالظهرّفدخلّمعهّ وهوّيصليّالظهرّفقال:ّ"للهّعليَّ

٢٥٨ّلنافلة.ينويّالظهرّجازّظهرهّوليسّعليهّقضاءّماّجعلّعلىّنفسهّمنّا
الجمعة:ّخطبّقبلّالزوالّفصلىّبعدّالزوالّلّيجزيه.ّمسألة:ّإذاّقالّالخطيب:ّ"الِمدّلله"ّبنية٢٥٩ّّفصلّفّصلة

الخطبةّجاز.ّمسألة:ّإذاّعطسّالخطيبّفقال:ّ"الِمدّلله"ّللعطاسّلّيجوز.ّمسألة:ّلوّخطبّبِضرةّالنساءّوحدهنّلّ
جاز.ّمسألة:ّثّالدنوّمنّالْمامّأفضلّأوّالتباعدّحتّّلّيسمعّدعاءّيجز.ّمسألة:ّلوّخطبّبِضرةّالرجالّوهمّنيامّ

فّالخطبة.ّالصحيحّأنّالدنوّأفضل.ّمسألة:ّالقرويّإذاّدخلّالمصرّيومّالجمعةّإنّنوىّالمكثّثَةّيومّالجمعة٢٦٠ّّالظلمة
يلزمه.ّمسألة:ّالمصريّإذاّلزمهّالجمعةّوإنّنوىّالخروجّفّيومهّذلكّقبلّدخولّوقتّالصلةّلّيلزمهّوبعدّدخولّالوقتّ

أرادّالخروجّإلَّالسفرّيومّالجمعةّلّبِسّبهّإذاّخرجّمنّالعمرانّقبلّخروجّوقتّالظهرّلْنّالجمعةّإنَاّتَبّفّآخرّ
سافرّفّالقرىّليسّلهّأنّيُجَمَّعّبلناس،ّ ولوّمرّبمصرّّب[/١٥]الوقتّوهوّمسافرّفّآخرّالوقت.ّمسألة:ّالسلطانّإذاّ

هّفجمَّعّجاز.ّمسألة:ّولوّنوىّفرضّالوقتّيومّالجمعةّلّتصحّصلةّالجمعة.ّمسألة:ّنزلّالخطيبّوسبقهّمنّأمصارّوليت
الِدثّولّيستخلفّأحداًّفللقومّأنّيستخلفوا.ّمسألة:ّلماّاختلفّالْئمةّفّجوازّإقامةّالجمعتيّفّمصرّواحدّحتّّ

لّفالثانية،ّأمرّالْئمةّبِداءّالْربعّبعدّالجمعةّحتماًّلْجلّاللهّبطلتاّإنّوقعتاّمعاًّوإّهيوسفّوّالشافعيّرح٢٦١ّقالّأبو
الحتياط.ّمسألة:ّثّاختلفواّفّنيةّتلكّالْربعّفالْولَّأنّيقال:ّ"نويتّآخرّظهرّأدركتّوقتهّولّأصلّبعد.ّمسألة:ّثّ
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لّأصح.ّمسألة:ّاختلفواّفّبماّيعتبَّسبقّالجمعةّإذاّاجتمعتاّفّمصرّواحدّفقيلّبلشروعّوقيلّبلفراغّوقيلّبِماّوالْوّ
القراءةّفّالْربعّفقيلّيقرأّبلفاتحةّوالسورةّفّالْربعّوقيلّفّالْولييكّالظهرّوهوّالْولَ.ّمسألة:ّإذاّأصابّالناسّمطرّ

ّشديدّيومّالجمعةّفهمّفّسعةّمنّالتخلف.
كعات.ّمسألة:ّيستحبّلمنّفصلّفّالعيدين:ّلّيتطوعّقبلّصلةّالعيدّويتطوعّبعدها.ّوالْفضلّأنّيصليّأربعّرّ

إن٢٦٢ّّأصبحّيومّالفطرّستةّأشياء؛ّأنّيستاكّوأنّيغتسلّوأنّيذوقّشيئاًّوأنّيلبسّأحسنّثيابهّوأنّيُرجّصدقةّالفطر
.ّمسألة:٢٦٣ّكانّغنياًّوأنّيَسّطيباً.ّوكذاّعيدّالْضحىّغيّْأنّالْدبّفيهّأنّلّيذوقّشيئاًّإلَّوقتّالفراغّمنّالصلة

يسجدّللسهوّفدخلّمعه٢٦٥ّّالعيدّبعدّماّتشهدّالْمامّقبلّأنّيسلمّأوّبعدّماّسلمّقبلّأن٢٦٤ّلةإذاّأدركّالْمامّفّص
ثّسلمّالْمامّفإنهّيقومّويقضيّصلةّالعيدّبلْجَاعّبخلفّالجمعةّعندّمُمدّويقضيّبرأيّنفسه.ّمسألة:ّلّيكبَّ

مّالتشريقّفذكرها،ّفإنّذكرهاّفّأيَمّعقيبّالوترّويكبَّعقيبّصلةّالجمعة.ّمسألة:ّمنّنسىّصلةّمنّأي٢٦٦َّللتشريق
لّيكبَ.ّمسألة:ّلوّتذكرّفائتةّفّأيَمّالتشريقّلّيكبَ.ّمسألة:ّالمسبوقّ وكبَّوإنّقضاّبعدهاّ التشريقّمنّتلكّالسنةّقضاهاّ

ّتبعاً.صلته.ّمسألة:ّالمتطوعّإذاّاقتدىّبلمفتَضّفّأيَمّالتشريقكّبَّّأ[/١٦]إذاّتَبعّالْمامّفّالتكبيّْلّتفسدّ
فصلّفّالصلةّفّالسفينة:ّالْصلّفّجوازّالصلةّفّالسفينةّماّرويّعنّالنبِّصلىّاللهّعليهّوسلمّأنهّلماّبعثّ

وعنّسويدّبنّغفلةّسألتّأبّبكر٢٦٧ّّجعفرّبنّأبّطالبّإلَّالِبشةّأمرهّأنّيصليّبلسفينةّقائماًّإلّأنّيُافّالغرق.
كّانتّراسيةّفصلّقائماً". ّوإن كّانتّالسفينةّجاريةّفصلّقاعداً ّ"إن ّفقال: ّينبغي٢٦٨ّّوعمرّرضيّاللهّعنهما مسألة:

للمصليّفّالسفينةّأنّيتوجهّإلَّالقبلةكّيفّماّدارتّالسفينةّسواءكّانّعندّافتتاحّالصلةّأوّفّخللّالصلة.ّمسألة:ّ
كّانتاّمقرونتي.ّمسألة:ّإذاّاقتدىّمنّفّالجد٢٦٩ُّقتداءّمنّفوّلّيجوزّا بمنّف٢٧٠ّّسفينةّبمنّفّسفينةّأخرىّإلّإذا

كّان النهرّلّيجزّوإلّجاز.ّمسألة:ّيجوز٢٧٢ّّبينهماّطريقّأوّطائفةّمنّبزكوة٢٧١ّالسفينةّأوّعلىّالعكسّفإنهّينظرّإن
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كّانتّالسفينةّمربوطةّبلجدُالصلةّفيهاّقاعداًّمعّالقدرةّعلىّالقيامّعندّالْمامّأب لّيجوز٢٧٣ّّّحنيفةّخلفاًّلهما.ّأماّإذا
كّانّيدورّرأسه٢٧٤ّفيهاّالصلةّقاعداًّ ّإذاّقامّيجوزّالصلةّقاعداًّبلْجَاع.٢٧٥ّّبلْجَاعّولو

فصلّفّالمكان:ّلوّافتتحّالصلةّعلىّمكانّنجسّثّانتقلّإلَّمكانّطاهرّلّيصيّْشارعاًّفّالصلة.ّمسألة:ّ
النجاسةّفّموضعّقدميهّولّفّموضعّسجودهّلّيَنعّأداءّالصلة٢٧٦ّّلىّبساطّوفّنحيةّمنهّنجاسة؛ّإنّلّتكنصلىّع

كّانّالبساطكّبيْاًّأوّصغيْا كّانّالنجسّفّأحد٢٧٧ّّسواء بِيثّلوّحركّأحدّطرفيهّفيتحركّالطرفّالآخر.ّمسألة:ّوّإذا
بيْةّبِيثّلوّقامّعليهاّلّيتحركّطرفّالنجسّجازّوإلّفوضعهاّعلىّالْرضّفصلىّعليهاّإنكّانتك٢٧٨ّّطرفّالعمامة

كّانّالشيءّبِالّيصلحّساتراًّللعورةّجازّوإلّ فل.ّمسألة:ّرجلّبسطّشيئاًّرقيقاًّعلىّالموضعّالنجسّوصلىّعليه؛ّإن
،ّإنّلّمتّّدخلتّفيهاّب[/١٦]فل.ّمسألة:ّرجلّفتقّجبةّفوجدّفيهاّفأرةّميتةّوزنهاّأكثرّمنّقدرّالدرهمّولّيعلمّ

كّلهاّمنذّندفّالقطنّفيهاّوإنكّان٢٧٩ّيكنّللجبةّثقب يعيدّالصلةّثلثةّأيَمّولياليهاّعند٢٨١ّّلهاّثقب٢٨٠ّيعيدّالصلة
ّقياسّمسألةّالبئر.ّمسألة:ّرجلّشدّالبساطّعلىّ ّلّيتيقنّمتّّوقعتّفيهاّوهذا ّما أبّحنيفةّوعندهَاّلّيعيدّشيئاً

ّالْشجارّالقائمةّفصلىّعليهاّلّيجز.
كّانفص كّان٢٨٢ّلّفّالمسجد:ّمسجدانّفّالمحلةّيصليّفّأقدمهماّوإن سواءّف٢٨٣ّّسواءّيصليّفّأقربِماّوإن

كّالظهرّوالعصر٢٨٤ّّالقربّيُيْ. مسألة:ّإذاّصلىّالرجلّبعضّالمكتوبةّفّالمسجدّوحدهّثّأقيمتّففيّذواتّالْربع
أقيمتّقبلّأنّيقيدّالركعةّوالعشاءّإنكّانّقدّصلىّركعةّأضافّإليهاّركعةّأخرىّثّسلمّثّدخ لّفّصلةّالْمام،ّأماّإذاّ

٢٨٥ّبلسجدةّقطعهاّوكذاّلوّقامّإلَّالثالثةّثّأقيمتّفإنهّيعودّإلَّالتشهدّويسلمّويقرأّالتشهدّثَنياًّوعندّالبعضّيكفيهّما
العصرّلّيدخلّفّصلة٢٨٦ّّقرأّوإنّقيدّالثالثةّبلسجدةّأتمهاّثّدخلّفّصلةّالْمامّبنيةّالنفلّفّالظهرّوالعشاء،ّوف

الْمام،ّوفّالفجرّإنّصلىّركعةّقطعهاّوإنّقيدّالثانيةّبلسجدةّأتمهاّولّيدخلّفّصلةّالْمام،ّوفّالمغربّإنّصلىّ
يدخلّفّصلةّالْمام.ّمسألة:ّولوّافتتحّالصلةّفّمنزلهّثّسَعّالْقامة٢٨٧ّّركعةّقطعهاّوإنّقيدّالثانيةّبلسجدةّأتمهاّول
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وّفّمسجدّآخرّيتمّالصلة.ّمسألة:ّيكرهّالتوضيّوالمضمضةّفّالمسجدّإلّأنّيكونّفيهّموضعّمتخذّفّمسجدهّأ
ّللوضوءّولّيصليّفيه.ّ

ببّفّزلةّالقارئ:ّفصلّفّذكرّحرفّمكانّحرف:ّمسألة:ّرجلّقرأّنحفذّبلذالّفسدتّصلته.ّمسألة:ّرجلّ
انّربّالعظومّلّتفسد.ّمسألة:ّرجلّقرأّفّالتشهدّالْولّمسألة:ّرجلّقرأّسبح٢٨٨ّقرأّالتحياطّبلطاءّفسدتّصلته.

كّثيباّمهيبا٢٨٩ّاللهمّسل ّيتغيْ.٢٩١ّلّتفسدّلْنّالمعنّل٢٩٠ّفسدتّصلته.ّمسألة:ّرجلّقرأ
ّ ّمسألة: كّلمة: ّمكان كّلمة ّذكر ّ]اليلّّأ[/١٧]فصلّف ّالآية ّيَصْلَهَا﴾، ّ﴿لَ ّمكان ّيشقيها" ّ"ل ّقرأ: رجل

بهُُّأَحَدًاّمِنَّالْعَالَمِيَ﴾،ّالآية٢٩٢ّّمصدقةّأي[ّلّتفسدّلْنّالهاء٩٢/١٥ّ كّماّفّقوله:ّ﴿لَّأعَُذِ  لّيشقىّهذهّالشقاوة
تَُمُّْ﴾،ّالآيةّ]المدثر٥/١١٥ّ]المائدةّ [ّيعنّلّأعذبّالعذابّأحداً.ّمسألة:ّقرأ:ّ﴿ّوَمَاّجَعَلْنَاّ﴾ّّ"فتنتهم"ّمكانّ﴿ّعِدَّ

العدةّهيّالفتنة".ّفصلّفّالتقديمّوالتأخيّْواللحن:ّمسألة:ّرجلّقرأّإذّ[ّ"ّقالّجارّالله:ّ"لّتفسدّ؛ّلْن٧٤/٣١ّ
ّيأخذكّلّسفينةّغصباّبفتحّاللمّلّ الْغناقّفّأغللهمّ،ّلّتفسدّلعدمّتغيّْالمعن.ّمسألة:ّوعنّالعلمةّإذاّقرأّمَلَكن

الكلمةّعنّسننها.ّمسألة:ّرجل٢٩٣ّّّتتغيْتفسد.ّمسألة:ّرجلّقرأّليغيظّبِمّالكفارُّبلرفعّلّتفسدّلْنهّبِبدالّالِركةّل
ّونصبهماعلىّ ّحيثّالعربية ّمن ّرفعهما ّيجوز ّتفسد. ّل ّبنصبها ّأو ّوالميم ّالنون ّبرفع ّالرحيم﴾، ّالرحن ّالله ّ﴿بسم قرأ

ّالختصاص.
لّهراً.ّوقالّبعضهمّإذاّلّيطفصلّفّالوصلّوالوقف:ّمسألة:ّقرأ:ّ"سبحانكّلهم"ّبلفصلّفسدتّإذاّبيَّنهّبيانًّظا

ّالسكتةّعلىّالنونّلّيضره.
ّوتعالّجدكّبغيّْيَءّلّتفسدّلكتفائهمّبلفتحةّعنّالْلفّ فصلّفّحذفّالِرفّوالزيَد:ّمسألة:ّرجلّقرأ

بلكسرةّعنّالياء.ّمسألة:ّرجلّقرأّ"أعُذُّبّلله"ّلّتفسدّلكتفائهمّبلضمةّعنّالواو.ّوقالّابوحنيفةّوابن٢٩٤ّّاكتفائهم
تمتّبعونّاللهّوحسنّتوفيقهّوّ ّفكّلمةّأوّنقصّوهوّيريدّتلكّالكلمةّبعينهاّلّتفسدّصلته".المبارك:ّ"منّزادّحرفاًّ

٢٩٥ّصلىّاللهّعلىّسيدّنّمُمدّوّآلهّأجَعي.
 

                                                             
 ج:ّمسألة:ّرجلّقرأّالتحياطّبلطاءّفسدتّصلته.ّمسألة:ّرجلّقرأّنحفذّبلذالّفسدتّصلته.288ّ

 ج:ّصل.289ّ

 ب:ّمهيل.290ّ

 ل.ّ-ج291ّّ

 ج:ّلْنّالهاهّمصدرهّالَ.292ّ

 ج:ّيتعيْ.293ّ

 ب:ّ:كاكتفائهم.294ّ

اللهّلهماّمصطفىّساتلمشّخواجهّغفرّّبعنايةّاللطفّ..().ّالِنيفّب:ّتمتّالكتابّبعونّاللهّوحسنّتوفيقهّعلىّيدّالعبدّالضعيفّالنحيف295ّ
ولجميعّالمؤمنيّوالمؤمناتّإنكّمَيبّالدعواتّالخامسّوالعشرونّمنّرجبّالمباركّفّوقتّالزوالّمنّيومّالجمعةّسنةّخمسّوتسعمأةّّولوالديهما

 .١٠٨٢ج:ّواللهّأعلمّفّمُرمّسنة،ّّمنّهجرةّالنبوية
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 المصادر والمراجع

كّماّ،إبنّأبّشيبة،ّعبدّاللهّبنّمُمدّبنّإبراهيمّبنّعثمان،ّالمصنفّفّالْحاديثّوالآثَر « ّريَض،ّالرشدلّيوسفّالِوت،ّمكتبةّتحقيق:
١٤٠٩. 

ّأبوّعبدّاللهّمُمدّبنّيزيدّالقزوين،ّسننّابنّماجة « ّالرسالةّتحقيق:ّشعيبّالْرنؤوطّوالآخرون، ،ابنّماجة، ّّدار ّ-ه ١٤٣٠العالمية
ّم.٢٠٠٩

-ه ١٤٣٠ةّالرسالةّالعالميّي،ّدارأبوّداود،ّسليمانّبنّأشعثّالسجستانِ،ّسننّأبّداود،ّتحقيق:ّشعيبّالْرنؤوط،ّمُمدكّاملّقرهّبلل «
ّم.٢٠٠٩

ّالمسند « ّالشيبانِ، ّمُمد ّبن ّأحد ّالله ّعبد ّأبو ّحنبل، ّبن ّّ،أحد ّمرشد ّعادل ّالْرنؤوط ّشعيب ّالرسالةّوّتحقيق: ّمؤسسة آخرون،
ّم.٢٠٠١ه/١٤٢١

ّم.١٩٨٩ه /١٤٠٩ّيْوتبّ،تحقيق:ّمُمدّفؤادّعبدّالباقي،ّدارّالبشائرّالْسلميةّ،الْدبّالمفرد،ّبخاري،ّمُمدّبنّإسَاعيل «
 ه .١٤٢٢ّ،نّنصرّالناصر،ّدارّطوقّالنجاةمُمدّبنّإسَاعيل،ّصحيحّالبخاري،ّتحقيق:ّمُمدّزهيّْبّبخاري، «

 .١٣٣٣ّ،ّإستانبولمطبعةّعامرةّ،برسويّمُمدّطاهر،ّعثمانليّمؤلفلرى «

ّ،ّإستانبولالةّالمعارفإستانبول:ّمطبعةّوكّ،بغدادي،ّإسَاعيلّبنّمُمدّأميّبنّميّْسليم،ّهديةّالعارفيّأسَاءّالمؤلفيّوآثَرّالمصنفي «
١٩٥١. 

ّ.١٩٤١ّبغدادّ،مكتبةّالمثنّالظنونّعنّأساميّالكتبّوالفنون،ّحاجيّخليفة،ّمصطفىّبنّعبدّاللهّالقسطنطين،كّشف «
 م.١٩٩٨ّبيْوتّ،ترمذي،ّمُمدّينّعيسى،ّسننّالتَمذي،ّتحقيق:ّبشارّعوادّمعروف،ّدارّالغربّالْسلمي «

ّم.١٩٩٠ه/١٤١١ّبيْوتّ،دارّالكتبّالعلميةّ،تحقيق:ّمصطفىّعبدّالقادرّعطاّ،علىّالصحيحيحاكم،ّمُمدّبنّعبدّالله،ّالمستدركّ «
ّقطن دار « ّالدار ّسنن ّأحد، ّبن ّعمر ّبن ّعلي ّالِسن ّأبو ّالرسالةّ،قطن، ّمؤسسة ّوغيْه، ّالْرنؤوط ّشعيب ّبيْوتّ،تحقيق:

ّم.٢٠٠٤ه/١٤٢٤
ّم.١٩٩٣ه/١٤١٤ّبيْوتّ،ن-سرخسي،ّمُمدّبنّأحد،ّالمبسوط،ّدارّالمعرفةّت «
 .١٤٠٠ّبيْوتّ،الشافعي،ّمُدّبنّإدريس،ّالمسند،ّدارّالكتبّالعلمية «

ّ.بدونّتَريخّقاهرةّ،تحقيق:ّحديّبنّعبدّالمجيدّالسلفي،ّمكتبةّابنّتيميةّ،طبَانِ،ّسليمانّبنّأحدّبنّأيوب،ّالمعجمّالكبيْ «
ّ.١٤٢٠/١٩٩٩ّعمانّ،الملكيّلبحوثّالِضارةّالْسلميةالفهرسّالشاملّللتَاثّالعربّالْسلميّالمخطوط،ّالفقهّوأصوله،ّالمجمعّ «
ّ.بدونّتَريخّقاهرةّ،دارالِديثّ،ماوردي،ّأبوّالِسنّعليّبنّمُمدّبنّمُمد،ّالْحكامّالسلطانية «
بدونّّبيْوتّ،تحقيق:ّمُمدّفؤادّعبدّالباقي،ّدارّإحياءّالتَاثّالعربّ،سلمّبنّالِجاجّأبوّالِسنّالقشيْيّالنيسابوري،ّصحيحّمسلمم «
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 النور رسائل ضوء في الفلسفة إيجابية

Duaa NASSAR* 

 

 

 الملخص

ّكتبهاّّوالتّالنورّرسائلّلخلّمنّإيجابيةّالفلسفةّتكونّأنّإمكانيةّعنّللكشفّفضوليةّمُاولةّالدراسة،ّهذهّتشك ل
ّالسلبِ،ّلتصنيفاّضمنّوتبقيهاّالفلسفةّتُمشّأنّحاولتّالرسائلّتلكّأنّعلماًّّ،(١٩٦٠-١٨٧٦)ّالنورسيّسعيد
ّبلبحثّالتدرجّخللّمنّ،إيجابّبشكلّالفلسفةّالرسائلّفيهاّتُظهرّالتّالمواطنّعنّبلبحثّالدراسةّهذهّقامتّلذلك

ّإمكانيةّالدراسةّأظهرتّتيجةوبلن.ّوالنقلّالعقلّوعلقةّ،ّالعقلّعلىّالنورّرسائلّتشجيعّوالِكمة،ّالفلسفةّعلقةّف
ّذلكّالْنسانِ،ّوالواقعّميةالْسلّالشريعةّقبلّمنّإنكارهاّيتمّأنّليَكنّالتّّللفلسفةّكنموذجّّالْخلقّفلسفةّوجود
ّالمنتظمةّالْنتقاداتّمنّالرغمّلىعّإيجابيتها،ّإستخلصّعلىّقدرةّهناكّوأنهّكلياً،ّّليسّللفلسفةّالنورّرسائلّنقدّأنّلبيان
 .حولها

 .لقالْخّفلسفةّوالِكمة،ّالفلسفةّالنور،ّرسائلّ،ّالفلسفةّإيجابيةّاّ:الكلمات المفتاحية

Positive Philosophy in the View of Risale-i Nur 

Abstract 

This study try to discover the positive philosophy in al Nour Letters which created 

by Saeed al Noursi. Although these letters tried to ignore the philosophy and to stay 

that in a negative way, So this study start to find the positive points which show the 

bright side in philosophy; through following the relation between the philosophy and 

wisdom, encouraging mind, and the relation between the mind and Quran text. finally 

this study tried to show the possibility of the philosophy of ethics as a form of philoso-

phy which cannot be rejected from the Islamic law or the human reality, to show that 

criticism of the Al Nour letters of philosophy is not entirely and there is ability to find 
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the positivity despite the criticism around it. 

Keywords: Positive Philosophy, Al Nour Letters, The Philosophy and Wisdom, The 

Philosophy of Ethics. 

 

 المقدمة

حيثّعكستّتوجهّمؤسسهاّّشكل تّرسائلّالنورّحضوراًّفكريًَّومعرفياًّاعتمدكّمنهجيةّلجملةّوافيةّمنّالمهتمي،
مِاّجعلّهناكّاستقطابكّبيّْحولهاّللبحثّوالكشفّعنّماهيتها،ّفقدّطرحتّالرسائلّالكثيّْمنّالآراء1ّّسعيد النورسي

ّلتكونّمرجعيةّثَبتةّوكافيةّللقضايَّوالتصوراتّالْنسانيةّالِادثة،ّلذلككّانّالبحثّفّالتّتؤيدّأولويةّالشريعةّالْسلمية
بلغةّالفلسفةّّتّإنكارأنهّحيثّإنّماّيَضرّوللوهلةّالْولَّللفلسفةّمهماً،ّلْصابةّالِكمّالْيجابّعليها،ّتصورّالرسائلّ

كّانتّترفضّالفلسفةّبِق،ّمنّخللّاستخلصّموقفهاّمنّالفلسفةّإتحليلهاّلبيانّماّّلذلككّانّلبدّمنّواضحة ذا
ّنقدّبناءّلصالحّالمعرفةّوالْنسان؟ّأمّهوّشوهلّنقدّالفلسفةّمنّقبلهاّيتخذّمعنّالنفيّوالتهمي

ةّومعناهاّوأقسامها،ّومِاّمنهجهّالمنتظمّتدريجياًّحيثّقدمّصياغةّواضحةّللفلسفسعيدّالنورسيّونتيجةّلذلكّبنّ
رةّوالفلسفةّالنافعةّوهذاّالتقسيمّإليهّأنهّشك لّثنائياتّمتعددةّفّرسائلهّومنّضمنهاّثنائيةّالفلسفةّالضاّيجدرّالْشارة

كّانتكلهاليستّمرفوضةّّّبوصفهاالثنائيكّانّلهدفّالتوضيحّالدقيقّلمفهومّالفلسفةّ لديهّرؤيةّتوضيحيةّللجزئيةّّ،ّوإنَا
كّانّبناءّعّفإنالمرفوضةّمنهاّ علىّالْيَانّبللهّمنّخللّّلىّفكرةّالبحثّعنّالِقيقة؛ّالتّتقومهذاّالسعيّمنّقبله

ّالِكمةّالمتأتيةّمنّالقرآنّالكريم.
ّفّالرسائلّسواءّفّابيةبكيفيةّتشكلّملمحّالفلسفةّالْيجّلذاّيهدفّهذاّالبحثّإلَّالْجابةّعلىّتساؤلّيتعلق

كّمفهومّأوّفّبيانّالمنهجّوالطريقةّالتّقدمتّمنّخللهاّالرسائلّالْسل مّإلَّالغرب،ّوهلّأنتجّالنورسيّتعريفّالفلسفة
كونّنقدهّللفلسفةّيشكلّذلك؟ّبمعنّهلّمنّالممكنّأنّيّدونّقصدمنّخللّبناءهّرسائلّالنورّأفكارّفلسفيةّجديدةّ

كّماّسيعتمدّالبحثّّلذاّسوفّيركزّمِارسةّفلسفيةّمنطقية؟ ّلبحثّالمنهجّالتحليلياعلىّعدةّمُاورّتتفقّوّأهدافه،
ّه.لْصابةّأهمّالْفكارّالتّتستوفّشروطوالنقديّ

 المبحث الأول : تعريف رسائل النور للفلسفة:

منّ تمّتحديدّتعريفّواحدّلهالّيّذاتُا،ّفعبَّتَريخّالفكرّالفلسفيعمليةّشاقةّبّيعتبَّإحصاءّتعريفّواحدّللفلسفة
لتجسدّتمثلًّفّتعريفّالفلسفةّّأوّمعرفةّالمبادئّالْولَ،ّفقدّتواترّعلىّالتعريفّالكلسيكيّحبّالِكمةنحيةّالْستنادّ

ّ.حسبّالمذاهبّالتّظهرتّمنّخللهاالفهمّ

                                                             
ّالدينّالْصلحّعلماءّأبرزّأحدّوهوّأسباريتّعشيْةّمنّكرديّّمسلمّعالّهوّالنورسيّالزمانّببديعّالمعروف(:١٩٦٠ّ-١٨٧٦)ّالنورسيّسعيد  1

ّالكريمّالقرآنّمرجعيةّتعزيزّعلىّخللهاّمنّعملّحيثّوالسجن،ّالنفيّبيّماّقضاهاّالتّفتَةّفّالنورّرسائلّكتبّّوقدّعصرهّفّوالْجتماعي
ّسوزلرّدار،ّالقاهرةّالصالِي،ّقاسمّإحسان:ّتقديمّذاتية،ّسيْةّالزمان،ّبديعّالنورسي،:ّأنظرّمكونتُا،ّبكلّالِياةّشؤونّلتنظيمّقويّكمصدر

 .٢٠٠٠ للنشر،
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ليتمثلّفّالْنسانّعبَّالسؤالّالْخلقيّوالجمالّ، حولّأصلّالوجودّ لبثتّوتماشتّّوماظهرتّالفلسفةكّسؤالّمهيأّ
جديدة،ّومَابِاتّمعّتياراتّمعرفيةّوعلمية،ّمنّنحيةّأخرىّظهرتّالفلسفةّاّلتكتسبّفكّلّمرةّأطرّّصيْورةّالتاريخّمع

كمحايثةّللعلمّوالفنّفالفلسفةّتحتاجّإلَّلّفلسفةّتفهمها،ّتحتاجّإلَّفهمّلفلسفي،كّماّيَتاجّالفنّإلَّلفن،ّوالعلمّإلَّ
 2.لّعلم

ّشافّالمفاهيمّالتّقدّتحاذيّأوّتناظرّالدللتّالريَضيةّلكنهاّتفتحّلهاّآفاقاًّأخرىلتساهمّبكتالفلسفةّتتدخلّّ
لّيَكنهاّترميزهاّبلغتهاّالريَضيةّوحدهاّوهوّأمرّأثبتهّالعلمّالمعاصرّفّخطواتهّنحوّاللنهايَت،ّالتّتعيدّوحدةّالفكرّماّ

3ّبيّالمفاهيمّالفلسفيةّالكونية،ّوالتَميزاتّالريَضية.
كّل يّوتماميّوإنَاّتّتعريفهاّمنّخللّسعيدّالنورسيّلّتعر فّالفلسفةّعندّّسياقّمشروعّرسائلّالنوروفّ بشكل

ظروفّوجودهاّفّالعصرّالِديثّوبشكلّظهورهاّفيه،ّحيثّواجهّالعالّالْسلميّفّالعصرّالِديثّدفعةّتغييْيةّظهرّ
وانيّالمادةّيّالمؤسساتّاللهوتيةّومُاولتّالعقولّالنيْةّاقتحامّقتأثيْهاّبِشاعةّالفلسفاتّالماديةّنتيجةّللصراعّالعنيفّب

4ّوالكشفّعنّأسرارها.
علّمنّالفلسفةّمفهومةّجللفلسفةّمنّالرسائلّصعباًّنوعاًّما،ّإذّعدمّالوضوحّهذاّّواضحّيعتبَّاستخلصّمفهوم

هوّمرفوض،ّحيثّنضمنّ وماّ هوّمقبولّمنهاّ لكلتضمنتّرسائلّالنوّطاقي،ّتبعاًّلماّ منّالفلسفةّالقديَةّبلنسبةّّرّمقارنةّ
وعيّبِتصالّتعريفّالمفهومّبماّنّالتأطيّْالتاريُيّفّهذاّالسياقّدللّعلىّالإللفلسفةّالِاضرةّفّزمنّالرسائلّ،ّحيثّ

ّ ّعنّحالةّزمانهّوظرفهّحيثّبيَّ ّ:ديعّالزمانّالتفرقةّمنّخللّقولهّبيعبَ 
كّثيْةّ،ّحتّّنهىّالسلفّالِكمةّالقديَةّ)الفلسفةّالقّنعم!ّإن" عنهاّّ–إلَّحدّماّّ–ديَة(ّخيْهاّقليل،ّخرافاتُا

5ّ"حيثّالْذهانكّانتّغيّْمستعدةّوالْفكارّغيّْمقيدةّبلتقليدّ،ّوالجهلّمستولّعلىّالعوام.
ّّ الفلسفةّالقديَةّمنّوجهةّانعكاسهاّعلىّالواقعّإلّأنهّماّلبثّوصاغّّ"قيمة"سعيدّالنورسيّّفّهذاّالوصفّيبيِ 

كّثيّْمنّجهةّالمادةّ"ّعنهاّللفلسفةّحيثّعبَ ّّوصفاًّمقابلًّ بلنسبةّللفلسفةّالقديَة،ّّ–بينماّالفلسفةّالِاضرةّفخيْها
وفّالِقيقةّلبدّأنّيكونّلكلّزمانّوكذبِاّوبطلهاّقليل،ّوالْفكارّحرةّفّالوقتّالِاضر،ّوالمعرفةّمسيطرةّعلىّالجميع،ّ

6ّ."حكمه
الجمعيّللمجتمعّالْسلميّّمعاديةّللدينّفّالضميّْاًّآثَراًّونتائج دخولّالفلسفةّفّملمحّالعصرّالِديثأحدثّ

ّمعّالقواعدّالْيَانيةفكانتّبمثابةّالهجمةّالتّقولبتّالمعانِّالْنسانيةّوالْخلقيةّاتَاهّسياقّأوسعّتناقض ّّاً المحلّوبِذا
ّتشكلّع ّالِادثة ّوالتاريُية ّأحدّالْسبابّالتّاجتمعتّمعّالظروفّالِضارية ّالدينّّءًّداوجدتّالفلسفة ّمع واضحاً

ّ.والسياسيةّوالمنظومةّالْجتماعيةّوالْخلقية

                                                             
 .٢٢٢.صّ،١٩٩٧ّالعرب،ّالثقافّالمركزّبيْوت،ّالصفدي،ّمطاعّترجَةّ،ّالفلسفةّهيّماّفيليكس،ّغيتاري،ّوّجيلّدولوز،:ّنظرأ  2

 .٢٠صّّالصفدي،ّمطاعّترجَةّالفلسفة،ّماهيّوغيتاري،ّدولوز:ّنظرأ  3

 .٦٢صّّ،١٩٩٧ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالِديث،ّالعصرّمتكلمّالنورسيّالمحسن،ّعبدّالِميد،ّعبدّ:أنظر  4

 .٤١صّّ،٢٠٠٢ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّقاسمّإحسانّوتقديم،ّإعدادّالْسلم،ّصيقلّسعيد،ّالنورسي،  5

 .٤٠صّّالْسلم،ّصيقلّالنورسي،  6
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كّانّلبدّمنّالمجابِةّمعه اّومعّهذاّالتغيّْالِضاريّوالطروحاتّالفلسفيةّالداخليةّالتّخلقتّأزمةّفكريةّوواقعية،
ّفالغزوّالِضاريّّمنّقبلّمنتجاتّالِضارةّالْسلميةّفالمجابِةّالتّحضرتّفّذلكّالوقتكّانتّفكرةّمنتظمةّومتسقة

منّلعبتّرسائلّالنورّدورّالمجابِة7ّّالشاملّعلىّالْسلمّوالمسلميّلبدّمنّأنّيواجهّمنهجّإسلميّشاملّومتوازن.
"إنّالفلسفةّالتّّبولّمنهاّوتوضحّذلكّمنّخللّالْشارةّالصريَةّإليهاالمرفوضّوالمقّخللّتقسيمّالفلسفةّإلَّثنائية

تُاجَهاّرسائلّالنورّوتصفعهاّصفعةّقويةّهيّالفلسفةّالضارةّوحدهاّوليستّالفلسفةّعلىّالْطلق،ّلْنّقسمّالِكمةّ
لسبلّللرقيّالصناعيّهيّفّوفاقّمنّالفلسفةّالتّتُدمّالِياةّالْجتماعيةّالبشريةّوتعيّالْخلقّوالمثلّالْنسانية،ّوتمهدّا

أصبحّوسيلةّللتَديّوالْلِادّ القسمّالثانِّمنّالفلسفةّفكماّ معّالقرآنّالكريمّبلّهيّخادمةّلِكمةّالقرآنّولّتعارضهاّأماّ
والسقوطّفّالمجتمعّالآسنّللفلسفةّالطبيعيةّفإنهّيسوقّالْنسانّإلَّالغفلةّوالضللةّبلسفاهةّواللهوّوحيثّأنهّيعارضّ

8ّ".الِقائقّالمعجزةّللقرآنّالكريموارقهّالتّهيكّالسحرّبخ

 العلاقة ما بين الفلسفة والحكمة
ّوقدّتأصلّدورّتشكيلّهذهّالعلقةّمنّخللّإشتغالّ،لقةّماّبيّالفلسفةّوالِكمةوضعّسعيدّالنورسيّتصوراًّللع

علىّذلكّمنّخللّقيامهّبِمعّالتصاحبّّ)سعيدّالقديم(ّبلفلسفةّحيثّأي دّعلقةّالفلسفةّوالِكمة،ّوّيدللالنورسي
انّعنّحقيقةّواحدة،ّتبقيانّكماّتّالتدليلّعلىّذلكّمنّخللّماّبينهماّّ "معنّأنّالفلسفةّوالِكمة،ّولوّأنهماّتعبَِ 

الخاصة،ّفتكونّالعلقةّ ومنهجيتهاّومقصديتهاّ وجَهورهاّ لغتهاّ منهماّ عنّالْخرى،ّإذّتكونّلكلّواحدةّ مستقلتيّإحداهَاّ
9ّ".نهماّعلقةّتساوقّوترافقّأشبهّبتَافقّالصديقتَيبي

علىّإشتغالهّبلفلسفةّوصلّبلْعتمادّلموقفهّمنّتلكّالعلقةّعلىّأنهاّعلقةّّالنورسيتشكيلّّوتَدرّالْشارةّإلَ
فّالفتَةّالتّسبقتّالفتَةّالْنقلبيةّالتّتَاوزّمنّخللهاّمتعلقاتهّالمعرفيةّبماّلّيُدمّالْيَانّوالْسلمّفّحيّأنّرسائلّ

كّانتّمثالًّدقيقاًّللبَهنةّعلىّماّبناهّ منّمفاهيمّومُاكماتّعقليةّوإستدللتّعلىّطروحاتهّالْعتقاديةّّالنورسيالنور
كّانوّ إنطلقةّمهمةّلمشروعهّالشاملّحيثّأتّالفصلّبينهماّبناءًّّتالمنطقيةّوإنّتحديدّالعلقةّماّبيّالفلسفةّوالِكمة

ّعنهّالنورسيوقدّأنكرّّعلىّإعتباراتّالتعريفّوالتحقق كّانّمن"ّموقفهّالفلسفيّوعبَ  سعيدّالجديدّ"إلّالقيامّّ"فما
10ّ".فلسفةّالمزخرفةّولوثَتّالِضارةّالسفيهةبتمخيضّفكرهّوالعملّعلىّنقضهّمنّأدرانّال

كّانّمُاولةّلبيانّ لِكمةّبمقتضياتُاّوشروطهاّمعّاّاثباتّاتفاقّهذاّالتوضيحّحولّالعلقةّماّبيّالِكمةّوالفلسفة،
قتّتمادّمبادئّالِكمةّالتّتحقعاالِكمةّمتمثلةّبلقرآنّالكريم،ّوليستّمتفردةّفّالفلسفةّمنّخللّفالفلسفةّومبادئهاّ

هذاّالتحديدّيُظهرّإيجابيةّالفلسفةّفإلَّتأطيّْالفلسفةّضمنّإطارّيَددّنقاطّقيمتهاّوتأثيْها،ّتّأدتّفّالقرآنّالكريمّوال
منّخللّالقرآنّالكريمّّفّعلقتهاّبلِكمة،ّحيثّيبَزّالفصلّبينهماّشكلّبنائيّلِضورّالفلسفةّإلَّتَليّالِكمة

 يَانّأكثرّترسيخاً.يجابيةّقويةّبقوةّحكمةّالقرآنّبلّوتَعلّمنّجوهرّالْالذيّيجعلّمنّالفلسفةّالنافعةّوالْ

                                                             
 .٧٥صّالْسلم،ّصيقلّالنورسي،:ّأنظر  7

 .٢٨٦صّّ،١٩٩٩ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّقاسمّإحسانّوتقديمّإعدادّأميْداغ،ّملحقّ–ّالملحقّسعيد،ّالنورسي،  8

 .٥٩ّصّ،٢٠٠٦ّ،٣ّالعددّحراءّمَلةّالزمان،ّبديعّالِكيمّعندّالْنفصالّمنّالقرآنّوحكمةّالبشرّفلسفةّمابيّالمقالّفصلّطه،ّالرحن،ّعبد  9

 .١٧٦ّصّ،٢٠٠٣ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّقاسمّإحسانّوتقديمّإعدادّاللمعات،ّسعيد،ّالنورسي، ّ 10
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لّدللةّعلىّموقفّالذاتّإتَاهّالوجود،ّومُاولتُاّطرحّالْسئلةّشكّ بّالنورسيإنّالتحولّالفكريّالذيّمرّبهّّّ
الفكريةّالتّمرّبِاّفّحياتهّوجدّمشجعاًّللعقلّمنّخللّّخللّالطواروتعقلّالممكناتّوالبحثّفّالْشكاليات،ّومنّ

كّالعشقّإلّأنهّاغنّمنهّواسطعّنوراًّوارحبّسبيلّإذّهوّيوصلّ الرسائلّحيثكّانّالتشجيعّدقيقاًّحيثّقالّ"التفكر
ّويظهرّهذاّالتشجيعّمنّخللّعدةّسياقات:11ّ"السالكّإلَّإسمّاللهّالِكيم

 يفات رسائل النور للعقلأولا : مساحة تعر 
ظهرتّتعريفاتّالعقلّوتوضيحّوظائفهّفمثلًّومنّخللّالتدليلّالقرآنِّعلىّالمعجزاتّوجدّتعريفّالعقلّبوصفهّ
ويَققّقيمةّالماهيةّالْنسانيةّفّالْختيارّ بماّ الوصفّمنّخللّإستخدامهّ متبعاًّلْرادةّالْنسانّبوصفهّآلة،ّحيثّيظهرّهذاّ

ّالّالذيّيكمنّفيه ّأوّضارةّتكليفّالْلهيسر ّأنّيكونّآلةّنفعة ّالسياقّيوضعّالعقلّفّقطبيّإما كّانّّوبِذا فإن
 12.وإلكّانّآلةّتحدثّأثرّنفسيّوضارإستخدامهّبماّويَققّالسعادةّالْنسانيةّانسجمّبذلكّمعّالْنسانّ

ّعُرّ  كّما ّالمنطق ّعلىّإستخدام ّإعتماداً كّآلة ّالعقل فّالمنطقّعلىّلسانّوفّملمحّفلسفيّمتأصل،ّوجدّمفهوم
ّالصحيحةّ ّالقضايَ ّعلىّإستدلل ّالقياسّإعتماداً ّبِا ّالتّيتم ّ"الآلة" ّطاليسّالْورغانون الفيلسوفّالْغريقيّأرسطو

تعصمّمراعاتُاّالذهنّعنّالخطأّفّالفكر،ّالنورسيّوالخاطئة،ّوصادقّ علىّهذهّالفكرةّقائلًّ:ّ"إعلمّأنّالمنطقّآلةّقانونيةّ 
13ّ"شيءّمنّالعلوم.لبدّلمنّيبتدئّب

فالقياسّالمنطقيّمنّأسسّوظائفّالعقلّفّالمعرفةّحيثّتنسجمّالممارسةّالمنطقيةّمعّفعلّالتفكر،ّفالعقلّيقومّ
بوظيفتهّالتّوك لّإليهاّبتوجيهّمنّالذاتّالتّتحاولّأنّتثيّْالْسئلةّوتطرحّالمشكلت،ّوفّعلقةّالعقلّالآلّمعّالْيَان،ّ

الْيَان،ّهوّالعقلّالنافع،ّوالذيّليقتصرّعلىّالنظرّوالتفكرّوحسبّوإنَاّعلىّّخدمةّإتَاهّفإنّتوجيهّالذاتّللعقل
التقييم ليخضعّبذلكّلمسؤوليةّ المفاهيمّ، وتقسيمّ الْخلقية،ّّمنهجةّ بلْيَانّوبلقيمّ العقلّلّتكونّإلّبِخذهّ إرتقاءّ "وحقيقةّ

14ّ".قتتالديّبلِياةّالْنسانيةّإلَّأتونّالفوضىّوالْؤّيّيوإلّاستحالّأمرّتحكيمهّمنفرداًّإلَّضربّمنّالتأليهّالذ
ّ ّحيثّبي  ّوأخلقياً ّوإجتماعياً ّالتّتُدمّالْنسانّمعرفياً، ّوإنّرسائلّالنورّوضحتّآفاقّالعقلّوآليتهّووظيفته

هذاّّمنّخللّأثرهّعلىّالذاتّفّقلةّتعاطيهاّمعّمُاولتّالبحثّعنّالِقيقةّوأنّحدودّالعقلّوإمكانيتهّالنورسي
كّتهيئةّلمشروعّبديعّالزمانّفّالمعرفة،ّفرسائلّالنورّشكلتّموقفاًّمعرفياًّاتَاهّالوجود،ّويَكنّالِكمّعلىّ التوضيحّظهر

نهاّقدّأصابتّمنهجاًّشاملًّللمعرفة،ّوبمخاطبةّالذاتّلّتوجدّتلكّالِدودّبيّالِسّوالعقلّبِهذهّالممارسةّالفلسفيةّ
15ّئاتّالدقيقةّفّالمعرفةّالكونية.ّفّالجزيوالِدس،ّالتّتشكلكّلًّواحداًّ

                                                             

 .٥٥٨صّّ،٢٠٠٠ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِيّقاسمّإحسانّوتقديمّإعدادّالكلمات،ّسعيد،ّالنورسي، 11 

صّّ،٢٠١٤ّ،٩ّالعددّالفكرية،ّللدراساتّالنورّمَلةّوالقيم،ّالآيَتّاتصالّأوّالنورسيّالْمامّعندّلليَانّالمؤيدّالعقلّإدريس،ّمقبول،:ّأنظر 12 
٧. 

 .٢٤٣صّّالْسلم،ّصيقلّالنورسي، 13 

 .١٢صّّوالقيم،ّالآيَتّاتصالّأوّالنورسيّالْمامّعندّبلْيَانّالمؤيدّالعقلّإدريس،ّمقبول،14ّ

 .٣٥صّّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالنورسي،ّعندّالتجديدّمعالّمنّالِميد،ّعبدّمُسن،:ّأنظر15ّ
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 علاقة العقل بالنقل ثانيا :
ّالصياغاتّ ّمن كّثيْاً ّاحتملت ّواسعة كّقضية ّبلنقل ّالعقل ّعلقة ّوجدت ّالْسلمي ّالفلسفي ّالفكر ّتَريخ عبَ

لسفةّوعلماءّطرحتّنقاشاتّعديدةّبيّالفحيثّوالنقاشاتّالتّحاولتّانّتضعّقاعدةّتبنّمنّخللهاّهذهّالعلقة،ّ
كّالغزالّوابنّ كّماّوفقّإبنّرشدعليهاّّرشدالكلمّحولها، وفّخضمّّبينهماّحيثّرفعّالغزالّمنّشأنّالنقلّعلىّالعقل،

هذهّالطروحاتّصاغتّرسائلّالنورّهذهّالعلقةّبصورةّمُددةّودقيقةّفإذاّتعارضّالعقلّوالنقل،ّيعدّالعقلّأصلًّويؤولّ
 16.قلّأنّيكونّعقلًّحقاًّيّلذلكّالعالنقل،ّولكنّينبغ

يتمّالتخيلّّالتَاتبيةّفّالدماغسعيدّالنورسيّّفلّيتأسسّالعقلّإلّعنّطريقّالنقل،ّحتّّيكتملّنقصهّحيثّيوضح
يعنّاستخدامّّالتصديقّوالتوصلّإلَّالْيَانّوالْعتقادّبشرطّالتعقل،ّالنورسيّيربطّ.أولُّومنّثّالتصورّوبعدهّيأتيّالتعقل

17ّىّأنّالْعتقادّمنّدونّتعقلّتعصب.يرّحيثّالعقلّوالتفكرّوالتحقيقّشرطّللوصولّإلَّالتصديق،ّ
ّقرآنّالكريمعقلياًّللّاًّتفسيّْالنورسيّمواقفّوضعّفيهاّّبماّويتفقّمعّ،الرسائلالْستخدامّالعقليّفّّيظهرّتشجيعّ
18ّ.ويؤولّالنقلّلنقلعندماّيتعارضّمعّافّالتفسيّّْالعقلّيعتمد،ّحيثّكأساس

كّيفيةّتحكيمّالتأويلّعنّطريقّالعقلّأّالنورسيفّسياقّالنظرّالتأويليّللقرآنّالكريم،ّفإنّ النقلّّوقدّبِثّف
خصوصاًّفّالآيَتّح الةّالْوجهّوتحتملّتأويلتّعدةّفقدّأسسّمبدأّتأسيسّالنقلّعلىّالعقل،ّبِيثّأنّالنقلّيؤولّ

نّهّمعه،ّأماّالثانِّفهوّمبدأّالتوسلّبلعقلّفّالنقلّأيّأنّالمفاهيمّالعقليةّقدّتكوّعلىّمقتضىّالعقلّمتّّظهرّتعارض
19ّ.وسائطّفّبيانّالِقائقّالنقلية

هوّالْصلَ،ّوالعقلُّمِثَّلّبفلسفةّالبشرّهوّالفرعّمتّّثبتتّموافقتهّلماّجاءّّ-مِثَّلّبِكمةّالقرآن-بِذا،ّيصيّْالنقلّ
الوصلّالتداخليّالنورسيّّفّالدرجةّبيّالِكمةّوالفلسفةّالذيّقابلّبهّ-أوّالفصل-فريقّجازّأنّنسميّالتّبهّالنقل؛ّلذا

 20.فةّتصبحّتَبعةّللحكمةّوخادمةّلهاالستتباعي"،ّحيثّإنّالفلسّ–أوّالفصلّّ-بينهماّبسمّ"التفريقّ

 المحاكمات العقلية التي قدمها النورسي للبرهنة على القضايا
عقليةّللبَهنةّعلىّالقضايَّالتأويليةّالتّطرحتهاّوللردّعلىّالمخالفيّللقضايَّالْيَانية،ّّاحتوتّرسائلّالنورّمنهجية

كّانتّموجهةّجوهريًَّإلَّالبحثّعنّالِقيقةّحيثّوضحّ منّخللهاّّالنورسيحيثّشكلتّمُاكماتّعقليةّمنتظمة،

                                                             
 .٣٦صّّالْسلم،ّصيقلّسعيد،ّالنورسي،:ّأنظر16ّ

 .٨٤٨صّّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالكلمات،ّسعيد،ّالنورسي،:ّأنظر17ّ

ّ،٢٠٠٠ّاسطنبول،ّالنورسي،ّالزمانّلبديعّالرابعّالعالميّالمؤتمرّأعمالّمنّشانلي،ّجَيلّترجَة،ّالنور،ّرسائلّفّالتأويلّالدين،ّصدرّكوموش،:ّّأنظر18ّ
 .٣٣٥صّ

 .٥٩صّّالزمان،ّبديعّالِكيمّعندّالْنفصالّمنّالقرآنّوحكمةّالبشرّفلسفةّمابيّالمقالّفصلّطه،ّالرحن،ّعبد:ّأنظر19ّ

صّّ،٢٠٠٦ّ،٣ّالعددّحراءّمَلةّالزمان،ّبديعّالِكيمّعندّالْنفصالّمنّالقرآنّوحكمةّالبشرّفلسفةّمابيّالمقالّفصلّطه،ّالرحن،ّعبد:ّأنظر 20 
١٥. 
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ّإليها،ّمنّ ّوالتنبيه ّالْفكارّإلَّحقائقّالْشياءّوالِثّعليها ّنَوذجّلِقيقةّمنّعلىّأنّ"توجيه كّلّفردّمنها حيثّأن
21ّ".الِقائق

نّالرسائلّقدّفسرتّبدقةّأوفّعلقةّدخولّالمحاكماتّودورهاّفّتوضيحّإيجابيةّالفلسفة،ّتظهرّالفكرةّمنّخللّ
ةّالنافعةّتلكّهيّالخادمةّشكلّالفلسفةّالضارةّوحكمتهاّالباعثةّعلىّالْنكارّبمنحىّعريضّوواسع،ّفّحيّأنّالفلسف

ّقرآنّوالشريعة،ّوعلىّإعتبارّأنّالفلسفةّتشكلّملل ّالعالّوالقضايَّبلاوقفاً ّالمنطقيةّوالْخلقيةّستناتَاه دّإلَّفروعها
ستخدامّالعقليّيّللرسائلّلّيهمشّالنجدّأنّالداعيّالتنويرّّوالجمالية،ّوكذلكّمنهجيةّالمحاكمةّالعقليةّللوصولّإلَّالنتائج

ّ.سواء
 فّالردّعلىّالمشككيّالعقليةفّالمحاكماتّ–١

ّإبرازّحقيقةّالعقيدةّوالنصوصّالشرعية–٢
"نعم،ّأقولّالِكمةّ)ّالفلسفةّّعلىّحياديةّواضحةّمنّنحيةّنظرتهّإلَّالفلسفةّويقول:سعيدّالنورسيّحيثّيؤكدّ

نّالشرين،ّاذاّماّتركّفيهّشرّجزئي،ّومنّالْصولّالمسلمةّإنهّيلزمّاختيارّأهوّّانهأإلّّ(ّلْنهاّخيْكّثيّْمعّتضمنهاّالشر
كّثيْجلّشرّجزّخيْكّثيّْلْ 22ّ".ئيّفيه،ّيعنّالقيامّبشر

ّبماّويتفقّمعّماهيةّالعقيّالنورسيوفّالردّعلىّالشبهات،ّفقدّسلكّ ّمنطقياً، دةّوالنصّالقرآنِ،ّفالنصّمسلكاً
ّوهيّحق.ّالِقزونةّبِاّوتمضيّإلَّإلّأنّماهيتهّمثقلةّبلِكمةّوالِقيقة،ّوموّّيَتملّعدةّتأويلت

التّوجههاّ السياقّالنقودّ علىّحسابّالنصّوالِقائقّّالنورسيويلُحظّفّهذاّ منّشأنهّ إلَّالتطرفّالعقليّوالْعلءّ
كّانتّحاضرةّفّالتعاطيّمعّمقتضياتّزمنهّوعصره،ّحيثّأنهّلّيتقلدّقطبّواحدّفّالردودّبلّ الْيَانية،ّإلّأنّالمرونة

ّعنّمنهجهّفّذلكّبلقولّ لمدعيّوتزيينهّبلّنّللمستقبلّلّيشبعّأذهانناّتصويرّاوّفنحنّأبناءّالِالةّالِاضرةّوالمرشح"عبَ 
23ّ".نطلبّالبَهان

وينسجمّطرحّبديعّالزمانّمنّخللّمُاكماتهّلعقليةّالتّقدمهاّمعّجوهريةّالقرآنّالكريمّالتّتشجعّعلىّالعقلّ
نّعقليّقدّيرافقّقلبِّإعلىّالتعاطيّمعّالِقائقّحيثّيدللّ"تأثيْهاّّمنّخللّماهيةّالقضايَّالمتضمنةّخللهّمنّجهة

نّإليدّالعقلّفيبَزهّالعقلّعلىّعادتهّفّصورةّالبَهانّالتمثيليّومنّتلكّالِقائقّّفّسيْه،ّفيعطيّالقلبّمشهودهّالذوقي
كّماّأنهّبعيدّب كّذلكّقريبّبلّغايةالفاطرّالِكيم 24ّ".لّنهاية،

فّالرسائل،ّيشيّْبديعّالزمانّإليهّقائلًّ"نحنّمعشرّالمسلميّخد امّّتّاتضحتالقرآنيةّالوفّدللةّمفهومّالفلسفةّ
كّمنّتركّالتقل دّبلبَهانّتقليداًّللرهبانّّبالقرآن،ّنت كماّهوّدأبّعّالبَهانّونقبلّبعقلناّوفكرنّوقلبناّحقائقّالْيَان،ّلسنا

25ّ".اتباعّسائرّالْديَن
                                                             

 .٣٠صّّالْسلم،ّصيقلّسعيد،ّالنورسي، 21 

 .٤١ّص ،ّالْسلمّصيقلّالنورسي، 22 

 .٥٠صّّالْسلم،ّصيقلّالنورسي، 23 

 .٤٠٣صّّ،٢٠٠٢ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالنوري،ّالعربّالمثنويّسعيد،ّالنورسي، 24 

 .٤٩٥ّص،ّالْسلمّصيقلّالنورسي، 25 
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 بلورة النقد
كّلمحةّتوجيهيةّإلَّحالّّاًّهامّيَثلّالنقدّجزءاًّ منّمعاييّْالتجديدّوالتغييّْوالبناء،ّوقدّتّتطبيقهّفّرسائلّالنور

26ّ".حياهاّفكأنَاّأحياّالناسّجَيعاالواقعّوالمجتمعّالْنسانِّالِقكّماّويتفقّمعّالقرآنّالكريمّ"ومنّأ
ضّماّهوّمَالفّليستّلدافعّالْنكارّأماّالتعليمّفجاءّمنّأجلّنشرّرسالةّمنّوراءّالنقد،ّتوضحّأنّماهيةّرفّ

كّلّماّهوّنفعّوأخذّمنكّلّشيءّأحسنه،ّومنّخللّالتعرضّلمثالّنقدّالسلبِّوالعداء النورسيّّوإنَاّمنّأجلّاستسقاء
بمثابةّجاءّلْوروبّمنّنحيةّالْخذّبمبدأّالبعدّالثنائيّلهاّأيّوصفهاّبِوروبّالنافعةّوالضارة،ّفإنّالنقدّفّذلكّالسياقّ

غرب،ّفالنقدّفّللوضيحّلشكلّتمثيلّمستنيّْلرؤيتهّللغربّبوصفهّأنتجّمشروعاًّتعليمياًّومنهجياًّلنموذجّلتقديمّالْسلمّت
27ّدّصادقّوإعادةّبناءّعالّإسلمي.ذلكّالمحلّشك لّنقداًّبنائياًّبلتعرضّللفلسفةّ"المادية"ّللوصولّإلَّقواعدّتَدي

هاّبديعّالزمانّنحوّذاته،وتَدرّالْشارةّإلَّالِالةّالنقديةّال فنقدّالذاتّيَثلّدللةّقويةّوحاضرةّعلىّالوعيّّتّسيْ 
بمواطنّالقوةّوالضعفّمنّجهة،ّوبلوغّالمنحىّالتجديديّمنّجهةّأخرى،ّفرحلةّسعيدّالقديمّالمثقلةّبلفلسفةّوالعلومّ

وانقلبّعليهاّوهذهّالدفعةّالنقديةّماّلبثّّ-وإنّأعجبتهّّ-العقليةّشهدتّطريقاًّطويلّمنّرحلتهّفّالبحثّوالتفكرّ
وثقهاّمنّخللّسيْتهّالذاتيةّالتّّجعلتهّيقيمّنظرةّحولّالْدواتّالمعرفيةّالتّأرادّبِاّاكمالّمشروعه،ّإتَاهّتلكّالرحلة

"إنِّماّأدريكّيفّصارّعقليّمِزوجاًّبقلبِ،ّفصرتّخارجاًّعنّطريقّأهلّالعقلّمنّعلماءّالسلفّوعنّسبيلّأهلّّقائلًّ
28ّ".السبيليّمنهماّفهوّمردودّعليّقلبّمنّالصالِي،ّفإنّوافقتهماّفبهاّونعمتّوإنّخالفتّفكّلميّأيال

للوعيّبِدودّالعقلّّلنقدّتمثل،ّحيثّيعتبَّا"إبرازّالبعدّالفلسفيّفيه"لنفسهّهوّّالنورسيوبلْشارةّإلَّمنحىّنقدّ
قدّالذاتيّيبَزّالوجهّالبَهانِّلنقدّللنّسعيدّالنورسيخللّتَربةّّوتطرقّمعرفّإزاءّالعلمّالخارجيّوالواقع،ّومنّوإمكانياته

وكذلكّإبرازّا بلرسائلّ، مكتملةّ تحديثيةّوتربويةّ منّصورةّ آلتّإليهّ وماّ القديَةّ، المساندةّذاتهّ لدقةّفّتحديدّالْدواتّالمعرفيةّ
ّةّبمثابةّحوارّداخليّبِثرّخارجي.ّارسةّعقليلتجربتهّالمعرفية،ّوإنّهذاّيدعواّلبيانّموطنّالفلسفةّالنافعةّبوصفهاّفعلّومِ

لشكلّالواقعّالمتغيّْالذيّعاشّفيهّ نّخللّالمفاهيمّوالممارساتّممنّخللّرسائلّالنورّيلُحظّأنّالنقدّالذيّوجههّ
هةّةّالمحافظةّعلىّالتَاثّمنّجوالمبادئّوالْفكار؛ّفالنقدّلّيكنّموجهّلْجلّالنقدّوالرفض،ّوإنَاّهوّنقدّللبناءّبصورّ

كّانتّلداعيّالتصديّلكلّماّيَكنّأنّيؤّّوبصورةّالتعليمّالخل قّمنّجهةّأخرى، ذيّالمنظومةّالْيَانيةّبشيءّفالمحافظة
ّمنّالضلل.

 المبحث الثالث: فلسفة الأخلاق كنموذج إيجابي للفلسفة في رسائل النور

افعةّلبدّمنّاستنطاقّالمنحىّالْيجابّللفلسفةّاستناداًّللبحثّفّالرسائلّوبعدّالتدقيقّفّثنائيةّالفلسفةّالضارةّوالن
كّانّلبدّ والتّوجدتّمابيّالسطور،ّأكثرّمنّظهورهاّبشكلّمرئي،ّعلىّالرغمّمنّالنقدّالذيّانتظمّللفلسفةّالضارة،

                                                             

 .٣٢ّرقمّالآيةّالمائدة،ّسورةّالكريم،ّالقرآن 26 

ّللنشرّسوزلرّدارّالقاهرة،ّفاضل،ّمُمدّترجَةّالنورسي،ّسعيدّالزمانّبديعّوفكرّحياةّفّرحلةّالطرقّمفتَقّعلىّسلمالّْبراهيم،إّربيع،ّأبو 27 
 .١٣٨صّّ،٢٠٠٥

 .١٦٨صّّ،٢٠٠٠ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّذاتية،ّسيْةّسعيد،ّالنورسي، 28 
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منّسبيلّالْجابةّعلىّالسؤال:ّهلّجاءّالنورسيّبِفكارّفلسفيةّجديدةّمنّدونّقصد؟ّالْجابةّهيّنعمّحيثّتتبلورّ
والتّتعتبَّفرعاًّأساسياًّمنّفروعّالفلسفة،ّومنّخللّّ"زلّإيجابيةّالفلسفةّفّرسائلّالنورّمنّخلل"فلسفةّالْخلقوتُت

كّكلّالرسائلّفّالّالْدواتّالمعرفيةّالتّاعتمدتُا ماّبيّمِارسةّّاًّهناكّفرقّتبيّأنبحثّفّالقرآنّالكريمّوقضايَّالوجود
كّمفهوم،ّفتدليلّ الماديّّالنورسيالفلسفةكّمنهجيةّوالْشارةّإليها ضارةّبشقهاّ مباشرةّعلىّأنهاّ علىّالفلسفةّبلْشارةّإليهاّ

،ّوهذاّالْعتمادّعتمادّمنهجهاّالمنطقيّوالعقليّللبَهنةّوتشكيلّالمواقفّالدفاعيةّأمامّالمشككياوالوضعيّيُتلفّعنّ
كّنق ّطةّتوضيحيةّللمقصودّبِيجابيةّالفلسفةّفّالرسائل:لبدّمنّتوضيحه

 فلسفة الأخلاق:
فلسفي،ّوتمثلتّمَتلفةّماّساسياًّمنّفروعّالفلسفة،ّحيثّتشكلّجزئيةّمنّبناءّالمذهبّالأللخلقّفرعاًّمهماًّوّ

علقةّبلفعلّمتسئلةّألّقية،ّشكّ بيّالْخلقّالنفعيةّوالْخلقّالمثاليةّوّإنّماّطرحّعبَّتَريخّالفلسفةّمنّفلسفاتّأخل
،ّويستطيعّالمتطلعّعلىّرسائلّمنّجهةّوعلقةّالْخلقّبلدينّوالمجتمعّمنّجهةّأخرى،ّتُاذّالقراراّوالْخلقيّوالِكمّ

ّ:تتوجهّبِهدافهاّالقيميةّنحوّمنحييّفّالرسائل،كّمنظومةّخلقللّاًّالنورّأنّيلحظّظهورّ

 المفاهيم الأخلاقية أولا :
ّمفهومّالخيّْوالشرّوقدّوجدتّالفلسفةّتوجهاتّحولّتلكّالمفاهيمّوأصلّأبرزّالمفاهيمّا لْخلقيةّالمؤصلةّهَا

إلَّالْخلقّالمث فبنظرةّ أوّمطلقيتهاّ، أخلقيةّنسبيتهاّ فقدّتمثلتّبمفاهيمّ النفعيةكّمذهبّأخلقي،ّاليةّ فّالتجربةّ أماّ مطلقةّ
تصورّالْخلقّبصورةّالعلمّالمعياريّالذيّيَددّلناّسلوكناّّفإنّالمفاهيمّوجدتّنسبيةّحيثّأنّالفلسفةّقدّدر جواّعلى

29ّ.لفاضلّأوّماّينبغيّعليناّأنّنكونا
ّالخيّْ ّومفهوم ّفّالعال، ّالشر ّبِصل ّالمتعلقة ّالكلمييّفّطرحّالْسئلة ّتَربة ّنسبيتهاّاأما ّعلىّمقايسة عتماداً

كّلّالمفهوميّبلْفعالّالْنسانية،ّأوّ ّالسياقّمُلّالْفعالّالْلهية،ّفقدّشومطلقيتها،ّفيماّيتعلق كلتّالمفاهيمّفّهذا
ّطروحاتّعد ةّومقاربتّمنطقيةّونقلية.

كانتّواضحةّمنّخللّالموازنةّماّبيّالتعليلّّّالنورسيبلْشارةّإلَّالممارساتّالفلسفيةّفّتلكّالمفاهيم،ّفإنّتَربةّ
طبقتيّعلىّمقولتّالوجودّوالعدم،ّحيثّأنّالوجودّخيّْمُضّالعقليّوالتدليلّالقرآنِ،ّويشيّْإلَّأنّصفتّالخيّْوالشرّمن

تستندّإلَّالوجودّوتعودّإليه،ّفأساسهاّّ–بِكثريتهاّالمطلقةّّ–نّالخيّْوالمحاسنّوالكملتّإ"نعم،ّّوالعدمّشرّمُضّويقول
30ّ".إيجابّووجودي،ّأيّذوّأصالةّوفاعلية،ّوإنّبدتّظاهراًّسلبية

اعتماداًّتأويلّمقولةّالشرّمنّخللّمقايستهاّمعّالمعتزلةّّعلىّعيدّالنورسيّعملسّمِكنّالقولّأنّ"بملمحّفلسفي"
حيثّقالّ"إنّخلقّالشرّليسّشراًّوإنَاكّسبّالشرّشر،ّلْنّّمفهومّالتنزيهّالذيّيعتبَّمنّالْصولّالخمسةّعندهمعلىّ

                                                             

 .١٣ّصّ،١٩٦٧ّللطباعة،ّمصرّدارّالقاهرة،ّالخلقية،ّالمشكلةّزكريَ،ّإبراهيم:ّأنظر 29 

 .١١٣صّّ،٢٠٠٣ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّإحسانّوتقديم،ّإعدادّاللمعات،ّسعيد،ّالنورسي، 30 
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كّانّمقدمةّ كّثيْة،ّفإنّإيجادهّيصبحّالخلقّوالْيجادّينظرّإليهّمنّحيثّالنتائجّالعامة،ّفوجودّشرّواحد،ّإن لنتائجّخيْة
31ّ".أيّيدخلّفّحكمّالخيّْ؛عتبارّنتائجهخيْاًّب

المعنّلّتُتزلّمفاهيمّالخيّْوالشرّضمنّقطبّواحد،ّوإنَاّيدخلّالمفهومّضمنّس تؤولّّلسلةّمنّالْسبابّالتبِذاّ
لبناءّالنسقّّلكلّالمفهوميّتبعّالمنطقيفلسفتهّفّالْخلقّمنّنحيةّالتّالنورسيحدوثهّوتأصيلهّوبِذاّالمنحى،ّيشكلّ

ّالْخلقيّالمصاحبّلمبادئّالْيَان.
كّالسؤالّالمتعلقّبِكمةّّكماّطرح مفهومهّالمتعلقّبوجودّالشرّفّالعالّمنّخللّأسلوبّحواريّبُنّعلىّالْسئلة،

ّعنهاّمنّخللّ عتبارّالخيّْفّالكائناتّهيّفّاخلقّالشرّفّالعال،ّفإنّصياغتهّلهاّجاءتّصياغةّفلسفيةّومنطقيةّعبَ 
ّويقولرتباطّمعرفةّالْضدادّبلمقايسةّإلَّسبيلّمعرفةّالِقائقّويشيّْإلَّذلكّبّوأنّالشرّيعتبَّنقصانّوجزئيةّالكليات

32ّ".،ّبوجودّالضدّيَكنّأنّتثمرّحقيقةّواحدةّحقائقّعدةبضده"يَكنّأنّيعرفكّلّشيءّمنّجهةّ
ّيبَهنّعلىّجزئيةّالشرّفّالعالّحيثّيقول:ّورسيسعيدّالنوبنظرتهّإلَّالعال،ّفإنّ

نّالشرّوالقبحّوالنقصانّجزئياتّبلنسبةّإليهاّقليلةّتبعيةّمغمورةّفّالخلقة،ّخلقهاّخالقهاّمنتشرةّبيّالِسنّإ"وّ
33ّ".لِقائقّالنسبيةّللخيّْوالكمالاّ–بلّلوجودّّ–والكمالّلّلذاتُاّبلّتكونّمقدمةّوواحداًّقياسياً،ّلظهورّ

ثّتمثلّحكمةّالشرّضرورةّوجوديةّأمامّالذاتّالمفكرةّوالباحثةّعنّالمعرفةّوالِقيقةّوإنّتلكّالمقولةّتشكلّقطبّحي
نتباهّإلَّالعال،ّفالعلومّبفروعهاّدللتّعلىكّمالّالنظامّالكونِّبكلّمتعلقاته،ّلتبقىّمقولةّالشرّمُلّبِثّومقايسةّيثيّْال

علىّأنّالشرّخُلقّليكونّوسيلةّلْظهارّأنواعّالخيّْوالجمالّالكليي،ّّسيسعيدّالنورّّكتشافّحكمةّوجودها،ّودلللّ
ّعنّذلكّمنّخللّالْشارةّإلَّإستعمالّالقياسّالمنطقيّ"الْستقراءّالتام" ئيّفالشرّوالقبحّوالباطلّوالسيئاتّجزّّويعبَ 

34ّ".وتبعيّوثَنويّفّخلقةّالكون

 ثانيا : الفعل الأخلاقي

نتائجّنعكاسّاوّالقرآنّالكريمّّطرحتّرسائلّالنورّأبعادّالفعلّالْخلقيّالمبنّعلىّالمبادئّوالمفاهيمّالمستمدةّمن
بلْضافةّّشعورّأوّالغريزةّالبشريةالعتمادّعلىّحيثّيتمّالفعلّالْخلقيّبلالفعلّالْخلقيّالضارّعلىّالمجتمعّالْنسانِ،ّ

تمثلّالتعليلّالعقليّّأماّعنّمال،اداًّغيّْمُدودّللمحبةّتَاهّالْحسانّوالجمالّوالكستعداتملكّالتّّالفطرةّالبشريةّإلَ
مُاولةّتشكيلّالْجابةّحولّماّّفّ"العالّوالآخرّونفسها"يكونّمنّخللّوجودّ"الْن"ّومواقفهاّاتَاهّفللفعلّالْخلقيّ

ماّبيّالفعلّونتائجه،ّّطيّللنّمقاربةفعلّالْخلقيّيَارسّضمنّالباعثّالموضوعيّالذيّيعفاليجبّوماّلّيجبّ.ّ
ّ:بسياقيّتصلًّمصياغةّالفعلّالْخلقيّمِكنّاستنتاجّفصياغةّالفعلّالْخلقيّيتمثلّضمنّدائرةّالمجتمع،ّ

 الأنا وعلاقته بذاتها حيث يظهر فيها صياغة مفهوم المصير والخلاص  .أ

                                                             

 .١١٢صّّاللمعات،ّالنورسي، 31 

 .٢٩٠صّّ،١٩٩٣ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّإحسانّوتقديم،ّإعدادّالشعاعات،ّسعيد،ّالنورسي، 32 

 .٣٥ّصّ،٢٠٠٢ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّالصالِي،ّإحسانّوتقديم،ّإعدادّالْعجاز،ّإشاراتّسعيد،ّالنورسي، 33 

 .٥٠٢صّّالْسلم،ّصيقلّالنورسي، 34 
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نتباهّللفعلّ،ّفضميّْالْنّالمتفرد،ّلّيكفّعنّوظيفةّالإنّعلقةّالْنّمعّذاتُاّتفتحّمَالًّلتفسيّْشكلّهذهّالعلقة
ومطابقتهّمعّالمبدأّالذيّيقومّعليه،ّوفّهذهّالعلقةّيدُخلّبديعّالزمانّتأويلهّالمتعلقّبِاجةّالْنّلوصلّعلقتهّبللهّعنّ

والتوتراتّوالمآسيّّالمحدوديَتبماّيشوبِاّمنّّنعكاساتّالْيَانيةّللحالةّالبشريةطريقّ"الدعاء"ّالذيّيوصفّبِنهّ"أكثرّال
35ّ".فّالِياة

فالمخاطبةّالِاصلةّماّبيّالْنّوالخالق،ّتقلبّإحدىّصفاتّالروحّالتّيتحدثّعنهاّبديعّالزمان،ّوهيّالْننيةّأوّ
الْنسان،ال الْوقاتّعائقاًّيواجهّ التحاّفمنّالمفيدّأنّيَافظّعلىّنعطافّعلىّالذاتّالذيّيصبحّفّأكثرّ العلقةّ وريةّهذهّ

ّ.36معّالله
دراتهّوالتّتظهرّبعلقةّالْتصالّوهناكّإشارةّالَّالمساحةّالتّتفتحّأمامّالذاتّفّوعيهّبذاتهّمنّحيثّإمكانياتهّوق

ّأيّالدعاء،ّففيّهذاّالطرحّفكرة:
الملزمّلتزامّبلِدودّوالواجبّمعرفةّحدودّالْنّوقدرتُا،ّوهذهّالمعرفةّتقويّالفعلّالْخلقيّالْيجابّمنّحيثّالْ

تدركّفالمعرفةّمتأتيةّمنّعلقةّالْنّبللهّوالوصل،ّوهذهّجوهريةّالْيَانّالقلبِّالمشبعّب ليقيّالعقليكّذلك،ّمنّخللّهذاّ
اّفّالوجودّللدالةّعلىّأهَيتهاّمفهومّالْنّوحضورهالنورسيّّوقدّعر فّالْنّمسيْتُاّحولّالسؤالّالْخلقيّماذاّأفعلّ؟

ّقائلً:
ّقيقةًّحّنهاّمنغلقةأنسان،ّوفّنفسه،ّفالكائناتّمعّأنهاّمفتحةّالْبوابّظاهراًّإل ّ"إعلمّ!ّأنّمفتاحّالعالّبيدّالّْ

فالِقّسبحانهّوتعالَّأودعّمنّجهةّالْمانةّفّالْنسانّمفتاحاًّيفتحكّلّأبوابّالعال،ّوطلسماًّيفتحّبهّالكنوزّالمخفيةّ
ّمغلقّوطلسمّمنغلقّفإذاّفتحتّ"أن"ّبمعرفةّماهيتهّنمنّ"أن"ّإلّأنّ"أن"ّايضاًّمعماّفيكّّهوّلخل قّالكون،ّوالمفتاح

37ّ".نفتحّلكلّطلسمّالكائناتاّوسرّخلقتهّالموهومة
تملكّمسؤوليةّالوعيّبذاتُاّودواخلها،ّوعلقتهاّمعّاللهّمنّجهةّأخرى،ّوالذيّيفتحّلهاّأبعادّفهمّّفالْنّالموجودة

يَكنّالقولّبِمكانيةّّةّوواعيةّبِنهاّمُورّمؤثرّفّمنظومتهاّالْخلقيةّومنّخللّهذاّالتأويلمصيْهاّوخلصهاّفهيّمدرك
38ّنظامّفكرّيؤسسّمساحاتّفلسفةّالميتافيزيقياّوفلسفةّالطبيعةّونظريةّالمعرفةّوالْخلق.

منّّالمقاربةّصيغّهذهيّالنورسيومنّحيثّالمقاربةّماّبيّمفهومّالخلصّوعلقتهّبشكلّالفعلّالْخلقيّفإنّّ
يؤطرّأفعالهّضمنّحالةّأخلقيةّّخللّالرغبةّفّالخلصّعندّالْنسانّالمتأتيةّمنّشعورهّبلْث،ّوهذاّالشعورّغالباًّما

عتبارهّمُاكمةّفرديةّامّبه،ّعلىّفاضلة،ّفالشعورّبلْثّيعتبَكّمو جهّللفعلّالْخلقي،ّوهوّإنعكاسّتطبيقيّلْسبابّالقيا
ّالةّنقديةّللممارسةّالعمليةّوأثرهاّعلىّالمجتمع.بيّالذاتّونفسها،ّوح

                                                             

ّسعيدالنورسي،ّالزمانّبديعّمامالّْفكرّفّمعاصرةّقضايَ:ّكتابّّمن،ّوالدعاءّالنورسيّسعيد:ّالخلقيةّوالرؤيةّالعبادةّمخّلوسيندا،ّموشر،ّألن 35 
 .٢٢٥ّص،٢٠٠٥ّ،ّللنشرّسوزلرّدارّالقاهرة،ّأحد،ّالسايحّ،ّساميّحجازيّل 

 .٢٢٢ّص والدعاء،ّالنورسيّسعيد:ّخلقيةالّْوالرؤيةّالعبادةّمخّموشر،:ّأنظر 36 

 .٦٣٥ّصّالكلمات،ّالنورسي، 37 

ّإسطنبولّالنورسي،ّسعيدّالزمانّلبديعّالثالثّالعالميّالمؤتمرّأعمالّمنّالفلسفة،ّإلَّالزمانّبديعّنظرةّمنّأنّمفهومّإسَاعيل،ّأوغلو،:ّأنظر 38 
 .٥٧٣ّصّ،١٩٩٥
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خلقّأنهاّغيّْهّالْجتماعية،ّفخصوصيةّهذضمنّإطارّالْخلقّالّعلقةّالْنّمعّالآخرّيستنتجّمنّالرسائل

خرّالمختلفّعنهاّوالمتشابهّمعهاّختلف،ّفالذاتّالتّتشكلّموقفهاّاتَاهّالآمتفردةّبفئةّمعينةّوإنَاّهناكّمساحةّمنّال
المستمرةّالمعتمدةّّالديَومةّمفهومّالفضيلةّضمنّدائرةّفعللنورسيّتصيغّفعلهاّالْخلقيّومبادئها،ّوبِذاّالجانبّيضعّ

ّعلىّالعادةّوالتجربةّفّمِارسةّالعمل.
كّماوالنظرةّالفلسفيةّلمفهومّالفضيلةّالتّتُ كّماّوردتّّبينهاّتزلّبلسعادة الفيلسوفّالغريقيّأرسطو،ّأوّبلمعرفة

لتتمّفّالِياةّالجتماعيةّبوصفهاّفضيلةّمعتمدةّعلىّالْرادةّأيّاستعدادّأداءّالفعل،ّوالثباتّبِيثّّظهرتعندّأفلطونّ
المجتمعّالفاضلّهوّالمجتمعّالعادلّالمداومةّعليهاّدونّانقطاع،ّحيثّالفضيلةّمَتلفةّبِختلفّطبقاتّالمجتمعّإذنّفإنّ

39ّالذيّتتحددّفيهّجَيعّالفضائلّالْنسانيةّفّوزنّواحدّمنّالْنسان.
كومّبلعلقاتّوالمصالحّالنافعةّفالفضاءّالْنسانِّالمحالنورسي،ّالفضائلّالْخلقيةّبِوهريةّالْيَانّحسبّتعبيّْتتمثلّ

نّالفضيلةّإلمتفقةّمعّالْيَانّحيثّوالمتبادلة،ّمنظمةّبِيثّيكونّلهاّصلةّبلمبادئّوالتشريعاتّالمصاغةّمنّقبلّالقوانيّا
ّمَتزلةّوماّتلبثّأنّتنكشفّمنّخللّالْحتَامّالمتبادلّوالْحسان.

وإنَاّتتوحدّمعّالآخرّفّعلقةّواحدةّضمنّإطارّّ،الْنّعلقةّالمصلحةّالنفعيةيمّتقّلّمنّببكّسبّالْثرّالفردي
الْيَانّومقولةّالِبّوالروابط،ّفالآخرّيعبَّعنّوجودهّالْيجابّبلنسبةّللنّحيثّأنهّيبادلّعلقةّالمحبةّوالروابطّالْنسانية،ّ

40ّيهاّوحدةّالمجتمع.تقتضّدةّالتووحدةّالعقيّاواحدّافالْيَانّبعقيدةّواحدةّتستدعيّقلب
وحدةّّإنّوإنّالفضيلةّالْخلقيةّتكتملّفّمعنّتبادلّالعلقاتّوالممارسةّالنفعيةّالتّيفرضهاّواقعّالِياة،ّحيث

يفرزّجَعّمنّالمفاهيمّالمتعلقةّّالذيّمنّالوجودّالْنسانِّالمختلف،ّمنّحيثّمفهومّالْختلفاًّّعريضّالمجتمعّتشكلّفضاءًّ
التحزب،ّالْعتدادّبلرأي،ّالتسامح،ّالوحدةّوّالْتفاقّوالتّتحتاجّإلَّتوليفّقاعديّيبيّمعنّتعددّتلكّبهّمثلّالفرقة،ّ

كفردّإجتماعي،ّوهذاّيفسرّالمبدأّالْسلميّالْصيلّفّرؤيةّالْختلفّّّ"الْن"ّالفردالمفاهيمّومدىّتأثيْهاّعلىّوعيّ
41ّ".والتسامحّ"إختلفّأمتّرحة
ّالفلس تَلىّبِكثرّمنّطرحّفكريّومنهجيّفّالفلسفةّالْجتماعيةّّفيّفإنّمفهومّالْختلفومنّحيثّالبناء

والْخلقية،ّوتصاحبّمعّمفهومّالتسامحّفّضوءّالتعدديةّالمختلفةّفّأوروبّ،ّوبلستطاعةّالمقاربةّماّبيّطرحّبديعّ
كّقيمةّأخلقيةّمهمةّللمجتمعات الذي42ّّ"جونّلوك"ّفيلسوفّالفرنسيبمبدأّالدينّبطرحّالّالزمانّعنّالتسامحّوربطه

رتباطهّالمتسقّمعّالعهدّالجديدّالذيّأتىّبهّالسيدّالمسيحّوالذيّيتفقّمعّمقتضياتّاطرحّمفهومّالتسامحّمنّحيثّ
ّالآخر.ّتدركّوضوحّضرورةّالتسامحّمعّالعقلّالِقّفالفطرةّالبشرية

                                                             

 .١٦ّصّ،٢٠٠٥ّللنشر،ّسوزلرّدارّالقاهرة،ّسعيدالنورسي،ّالزمانّبديعّالمامّفكرّفّمعاصرةّقضايَّأحد،ّالسايحّسامي،ّحجازي:ّأنظر 39 

 .٤٥ّصّالنورسي،ّسعيدّالزمانّبديعّالْمامّفكرّفّمعاصرةّقضايَّوالسايح،ّحجازي،:ّأنظر 40 

 .٣٤٦ّصّالنورسي،ّسعيدّالزمانّبديعّالْمامّفكرّفّمعاصرةّقضايَّوالسايح،ّحجازي 41 
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الْنسانِّالعامّبلْتفاقّمعّّّالذيّيُدمّالشأنلمفهومّالْختلفّالْيجابّاتضمينّبلتالّفإنّمفهومّالتسامحّيشكل
الذيّالذيّرد ّّالنزرسيربةّمعّوبِذاّالمحلّيشكلّهذاّالنموذجّالتاريُيّمقاّنسقّمتكاملّمنّالنموذجّالمعرفّوالسياسي،

الآخرّمنّشأنهّلّالْخلقيّاتَاهّنّعمليةّتأويلّالفعإمفهومّالْختلفّفّتأصيلّثنائيّماّبيّالسلبِّوالْيجابّمفص لًّ
ّإلَّسؤالّماذاّيعنّالآخرّبلنسبةّللن.ّأنّيكونّمرده

كّلّواحدّلتَويجّمسلكهّ ظهارّصحةّوجهتهّوصوابّنظرتهّدونّهدمّمسالكّإفالْختلفّالْيجابّ"أنّيسعى
تأويلّالقرآنِّالرؤيةّالتطبيقيةّلمبدأّالتسامحّالمبنّعلىّالّتظهر43ّ".الآخرينّأوّالطعنّفّوجهةّنظرهمّوإبطالّمسالكهم

"لبدّأنّيكونّهوّحقّبدلًّمنّهوّالِقّوّهوّحسنّبدلًّمنّهوّّبدللةّالقولومنظورهّلعلقةّالْنّوالآخرّالمفاهيمّ
عتَضّماّعداهّبينماّلّيَقّلهّالقولّفّمذهبهّأالِسن،ّإذّيَقّلكلّمسلمّأنّيقولّفّمسلكهّومذهبهّأنّهذاّحقّولّ

 44طأ"وّالِسنّفحسبّوغيْهّقبيحّوخوماّعنديّهّبطلّوماّعداهّأنّهذاّهوّالِق

وجودّالآخرّالمختلفّعنها،ّحتّّلوكّانّضمنّدائرةّالدينّالواحدّ فّدائرتُاّ وقوميتهاّلّيسعهاّ فالْنّالمؤطرةّلمذهبهاّ
الشكلّبِختلفّالمذهبّالمتعدد،ّوبلْعتمادّعلىّماهيةّالبيئةّالِاضنةّلتلكّالْنّوظروفهاّالتاريُيةّوالمدنية،ّفإنّ تمثلّهذاّ

ّقبلّالسلم، ّفّمَتمعّما كّانّموجوداً ّالخاصة ّالمتعصبة نَوذجّوحدةّّإلّأنّالْسلمّسعىّإلَّتشكيلّللنّودائرتُا
45ّ"إنّالقدرةّتتجلىّفّجَعّالْضداد."ورسيّنالكماّوصفهاّّّ"قدرة"ّّتعتبَالتعدديياتّوالْقلياتّضمنّوحدةّواحدةّ

 الخاتمة

ماّبيّالتأويلّّلمقاربةتمتّاّ،ّحيثمنّخللّالرسائلأخلقيةّوإجتماعيةّّإيجابيةّسفيةقّمِارسةّفلنستخلصّتحقي
التجربةّّقاربةّفلسفيةّأخرىّفإنمبوصفّالْسلمّسلطةّالقانونّالموحدةّللتعدديةّالمذهبيةّوفّّالقرآنِّوالقضيةّالمذهبية

كّانتّحاضرة ّأوروبّوالتّبنّأساسهاّعلىّفليّحركةّالتنويرّتَّوّمنّخللّالتاريخّالْوروبيةّالْيجابيةّفّهذهّالقضية
منّإطارّالوعيّبلقانونّأيّضنّمنّعلقةّالْنّوالآخرّستطاعاتّأنّتنعكسّعلىّشكلّالمجتمعّالمكوّ االمبادئّالفلسفيةّ

والْقليات للتعددّ الموحدةّ "العقدّالْجتماعيّ" المبادئّّ،منّخللّتَربةّ المشك لةّاوالوعيّبمنظومةّ الفرديةّلْخلقيةّ للشخصيةّ
ّ.الْجتماعية

ضمنّهذهّالدراسة،ّحاولتُّبيانّإمكانيةّأنّيكونّلل فلسفةّشأنّإيجابّفّرسائلّمنّخللّمُاولةّالبحثّواختزالهاّ
لّالنورّبتطرفّوإعتبارهاّمرجعّالنور،ّوإنّالهدفّمنكّلّهذاّليسّلمجردّمقاربةّسعيدّالنورسيّأوّحتّّالْنتماءّإلَّرسائ

أيّموضوعّأوّقضيةّبِثيةّّماّيَكنّأنّيدفعّأيّبحثّفّالمعرفة،ّهوّالفضولّللبحثّوالْكتشاف،ّوأنّمعرفّوحيد،ّإن
ّيّأيَ ًكّانّشكله.لّتقفّعائقاًّضدّالسؤالّالمعرفّالذيّيدفعّصاحبهّلْنّيتجهّنحوّالنتاجّالمعرفّالبشرّ

كّانتّدافعاًّللبحثّوبلنسبةّلرسائلّالنور،ّوعلىّالرغمّمنّالتداعيّالْولّحولهاّأنهاّالْك ثرّرفضاًّللفلسفة،ّفقد
وتُطيّحدودها،ّللكشفّ للفلسفةّبشكلّمطلق،ّومنّخللّالقراءةّوالبحث،ّتّالتوصلّعفيهاّ كّانتّتعممّرفضهاّ إذا ماّ

                                                             

 .٣٤٧ّصّالتسامح،ّفّرسالةّلوك، 43 

 .٨٦٣ّصّالكلمات،ّالنورسي، 44 

 .٨٦٤ّصّالكلمات،ّالنورسي، 45 



456 Duaa NASSAR 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 443-456 

ّعبَّالتدرجيةّالتّطرحتهاّالدراسةّأنّالرسائلّلّترفضّالفلسفةّبرمتها،ّوأنّماّتّعرضهّفّهذهّالدراسةّهوّبمثابةّإجابة
للسؤالّالْكثرّإلِاحاًّحولّموقعّالفلسفةّفّمنظومةّفكريةّحضرتّفّالتاريخّالفكريّعبَّسعيدّالنورسي،ّوهوّذاتهّ

ّالسؤالّالمتعلقّبموقعّالفلسفةّفّأيّمنظومةّفكريةّأخرى.
واضعّحضرتّالفلسفةّمنّخللّنفعهاّالواقعيّوالمجردّفّرسائلّالنور،ّبوصفهاّمرجعاًّيدافعّعنّنفسهّفّبعضّالم

وينقدّنفسهّفّمواضعّأخرى،ّوهذاّماّجعلّرسائلّالنورّمُفزةّلْخضاعهاّللبحثّوالوصولّإلَّالفلسفةّمنّخللها،ّ
وبلنتيجةّمِكنّالقولّأنّتَربةّالبحثكّانتّقي مةّللغاية،ّمنّخللّطرحّالْسئلةّومُاولةّالفهمّلغايةّتحقيقّماّهوّأكثرّ

إيجابيةّالفلسفةّّحققّ-عنّقصدّأوّمنّدونّقصدّ-مِكنّالقولّأنّالنورسيّسواءّّدقةّفّمَالّالْنتاجّالفكريّالْنسانِ.
ّتحققتّفّالممارسةّوالسؤالّوالتحليلّوالنقد.ّإنهاّفوقكّلّذلكّالتّلّتتمثلّبلرسائلّبلتعريفّبماهيتهاّالنافعةّوحسب
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Öz 

Dil, doğası gereği zaman içinde birçok değişime uğramıştır. 19. yüzyılda, dilbilimciler 

anlamda değişim olur mu sorusunu sorup bu soruya cevaplar bulmaya çalışmışlardır. 

Dildeki bu değişimin en görünür kısmı da doğal olarak kelimeler üzerinde olmuştur. 

Tarihi süreç içerisinde farklı yerlerden pekçok dilbilimci anlam değişimine sebep olan 

bazı etkenleri tespit edip bunları bilimsel olarak temellendirmeye ve mantıksal kurallar 

şeklinde sınıflandırmaya çalışmıştır. Kelimelerde meydana gelen değişimler farklı ne-

denlere bağlı olmaktadır. Bu çeviride yazar, kelimelerin zaman içerisindeki değişimle-

rinin sebeplerine (yeni icat ve ihtiyaçların ortaya çıkması, toplumsal ve kültürel gelişim, 

psikolojik ve duygusal durumlar, mecazî değişim, yaratıcılık) ve bu değişimin hangi yol-

larla olduğuna (anlam genişlemesi, anlam daralması, anlam kayması, mübalağa) de-

ğinmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Anlambilim, Anlam Değişimi, Anlam Aktarması, Mecaz, Kelime. 
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Change of Meaning 

Abstract 

By its nature of, language has undergone many changes over time. In the nine-

teenth century, linguists tried to find answers to this asked the question by questioning 

whether“Is there was any change in meaning. ?” The most visible part of this change 

on the back has naturally beenappears on the words. InDuring the course of history, 

many linguists from different places have tried to identify some factors which cause 

change of meaning and to classify them as scientific rules and logical rules. The 

changes that take place in the ruleswords are due to different reasons. In this trans-

lation, the writer explores the reasons for the changes in words over time (the emer-

gence of new inventions and needs, social and cultural development, psychological 

and emotional situations, metaphorical change, creativity) and the ways in which this 

change occurs (semantic expansion, narrowing of meaning, he has mentioned. 

Keywords: Semantics, Change of Meaning, Meaning Transfer, Metaphor, Words. 

 

Kimi zaman “Semasiology” olarak da isimlendirilen “Tarihsel semantik”, çok er-

ken bir vakitte -19. yüzyıl başlarında- dilcilerin ilgisine mazhar olmuştur. Bu yönelim, 

ilk önce Almanya’da başlamış daha sonra Antoine Meillet’in (1866-1936) öğrenci-

lerinden oluşan sosyolog dilciler eliyle Fransa’ya taşınmıştır.1 Yine bu asırda, dilbi-

limciler anlamda gerçekleşen değişimleri bilimsel olarak temellendirmeye ve man-

tıksal kurallar şeklinde sınıflandırmaya çalışmışlardır. Dilbilimcilerin uğraştığı en 

önemli konularsa: Anlam değişimi, bu değişimin çeşitleri, sebepleri, lafızların yaşa-

ması ya da ölmesine neden olan etkenlerin bilinmesidir. Leonard Jonathan Cohen 

(1923-2006), The Diversity of Meaning adlı kitabının başında şu soruyu sorar: “An-

lam değişir mi?” Sonra kendisi cevaplar: “Şüphesiz ki kelimelerin kendisi -dilin za-

man içerisinde gelişmesiyle- başka bir anlam kazanabilir ve başka bir düşünceyi 

ifade edebilir. Bu sebeple biz ‘anlamın değişmesiyle’ aslında ‘kelimelerin anlamları-

nın değişimini’ kast ederiz.”2 Stephen Ullmann (1914-1976) şöyle söyler: “Daha ön-

ceden biz ‘anlamı’ lafız ve işaret ettiği şey (medlûl) arasındaki karşılıklı değişim iliş-

kisi olarak tanımlamıştık. Bu temel ilişki bağlamında herhangi bir değişim olursa as-

lında bu değişim ‘anlam’da da olmuş demektir.”3 Yani anlam değişimi temel olarak 

sözcükle ilişkilidir. Bu sebeple biz her ne zaman anlam değişimi konusunu ele ala-

cak olsak sırf anlamın kendisini değil aksine bunu, o değişen anlamın ifade edildiği 

ve ilişkili olduğu lafızlar ışığında ele alıp inceleriz demektir. 

Bazı dilciler kelimenin yeni anlamlar kazanması yoluyla uğradığı anlam değişi-

mini, dalları yeni çıkan bir ağaca benzetirler. Bu dallar da ardından diğer küçük dal-

ları çıkarır. Bu yeni dallar eskiyi (önceki anlamı) gizleyebileceği gibi onu yok da ede-

                                                             
1  Arlotto, Anthony, Introduction to Historical Linguistics, USA 1972, ss. 165-166; Waldron, Ronald Alan, 

Sense and Sense Development, London 1967, s. 114. 
2  Cohen, Leonard Jonathan, The Diversity of Meaning, 2nd ed., GB 1966, s. 2. 
3  Ullmann, Stephen, Devru’l-kelime fi’l-luga, çev. Kemal Bişr, Kahire ty., s. 155. 
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bilir fakat bu sürekli olmaz. Daha önceden kullanılan nice anlamlar vardır ki sonra-

dan katılan yeni anlamlar oluşmasına rağmen asırlar içerisinde (bu eski anlamlar) 

daha da gelişip yaygınlaşmıştır.4 

Biz burada anlam değişimi sorununun sadece iki kısmından bahsetmekle yeti-

neceğiz. 

I. Anlam Değişiminin Sebepleri 

II. Anlam Değişimi Yolları 

I. ANLAM DEĞİŞİMİNİN SEBEPLERİ 

20. yüzyılın başlarında Fransız dilbilimci Antoine Meillet, anlam değişiminin dil-

sel, tarihsel ve sosyal sebepler olmak üzere üç temel sebebi olduğu düşüncesin-

deydi. Bu görüşün ardından Ullmann şunu ifade etti: “Bu üçlü tasnif, anlam değişimi 

ile ilgili pek çok durumu açıklayabilecek nitelikte olsa da anlam değişimini tamamen 

kapsamaz.”5 Anlam değişimine sebep olan en önemli etkenler olarak şu hususları 

sayabiliriz: 

1. İhtiyacın Oluşması 

Bir toplum, bir düşünce ya da birşeyi benimseyince o şey veya düşünce hak-

kında konuşmak ister. Nihayetinde bu konuşma da toplumun kullandığı sözcükler 

ve kavramlarda ifade edilen seslerin toplamını gösterir. Bu ifade biçimi, sözcüklerin 

dış bir kaynaktan ödünç alınması yoluyla veya dilin kendi sözcüklerini kullanarak 

ondan yeni bir sözcük türetme (coining) şeklinde de olabilir. Bu ikincisi aslına ve 

türeme şekline bakmadan alınıp konulan ticari kavramlara nispetle daha çok olur. 

Çünkü dış kaynaktan alınan bu yeni sözcüklerin bir çekiciliği olduğu gibi aynı za-

manda söylenmesi de dile kolay gelir.6  

Bu iki yol da aslında anlam değişiminden sayılmaz. Fakat anlam değişiminden 

sayılan üçüncü bir yol vardır. Buna göre, o dili kullananlar, silinip gitmiş anlamlara 

sahip çok eski kavramlara yönelir, bazılarını yaşatır ve uzak bir anlam ilişkisi çerçe-

vesinde de olsa o sözcükleri günlük konuşmalarında kullanırlar. Ronald Alan 

Waldron bu konuda şöyle söyler: “Aslında biz bugün modern dönemdeki icatlar ve 

keşifler hakkında yine modern anlamlar içeren ‘eski sözcükler’ kullanıyoruz.” ve yine 

şöyle söyler: “İşte bilim, spor ve çeşitli alanlardaki uzmanlıklara ilişkin kavramlar in-

sanların diline bu şekilde anlam değişimi yoluyla yerleşiyor.”7 İbrahim Enîs (1906-

1977) ise şöyle diyor: “Böylece biz kendimizi yeni anlamsal şekillere bürünmüş eski 

kavramlar denizinde buluruz.” Bu tespitlerle ilgili şu örnekleri verebiliriz: Top/ُّالْمِدْفَع, 
tank/َُّبة جَة/buzdolabı ,الْقَاطِرَةُّ/lokomotif ,السَّيَّارةَُّ/araba ,الدَّبَّ  ,السَّخَّانةَ/şofben-kazan ,الثَّلَّ
                                                             
4  Lewis, Clive Staples, Studies in Words, 2nd ed., Cambridge 1967, s. 9. 
5  Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, ss. 157-160. 
6  Bk. Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, ss. 167-168. 
7  Waldron, Sense and Sense Development, s. 117. 
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radyo/ُّالمذِْيَع, arpaçık/الُّذُّبَبت, kayıt/التَّسْجِيل, gazete/ الجرََائدِ-الصُّحُف . O bu konuda şöyle de-

vam eder: “Bunlar gibi insanların hayat verdiği, yeni hayatlarının gerektirdiği anlam-

lara sahip, daha binlerce sözcük vardır. Bu iş(lem), dil enstitüleri ve kurulları saye-

sinde ya da edebiyatçı, yazar ve şair gibi söz sanatlarında yetenekli bazı kişiler eliyle 

de yapılabilir. Her ne şekilde olursa olsun bu lafızlar, tedavüle ve iletişime girerek 

toplumun fertleri tarafından konulduğu yeni anlamları ile kullanılmaya başlanır.”8 

2. Toplumsal ve Kültürel Gelişim 

Bu başlık aslında önceki sebebin kapsamına girer ama öneminden dolayı pek 

çok kimse onu ayrı olarak zikreder. Bu “sebep” çeşitli şekillerde görünür: 

a- İnsan aklının gelişip ilerlemesi sonucunda sözcükler somut anlamlarından 

sıyrılarak soyut anlamlara dönüşebilir. Ve soyut olandan somut olana doğru olan bu 

dönüşüm genellikle aşamalı olarak süreç içerisinde gerçekleşir. Sonra somut anlam 

arka planda kalıp kaybolabilir. Ya da uzun veya kısa bir süre bu somut anlamla yan 

yana kullanılabilir.9 

b- Yine bu, kültürlü ayrı bir grubun ya da topluluğun kendi kültürleri ve meslekleri 

ile ilgili kavramlarla ve deneyimlerle uyumlu anlamları ifade eden sınırlı ve belli söz-

cükler üzerinde ittifak etme şeklinde de olabilir. Bu da “jargon” denilen özel bir dilin 

oluşmasını sağlar. Şüphe yok ki bu grubun kendi arasında ve toplumun geri kalan 

diğer kesimi ve fertleriyle kurdukları iletişimin yoğunluğu, onların bu yeni anlamı di-

ğerlerine anlatma ve uygulama zorluklarını ortadan kaldıracaktır. Namaz/الصَّلَة, 
hac/ -gibi dini kavramlarda bunun örneklerine daha çok rastla الت َّيَمُّم/teyemmüm ,الَِجُّّ

nır. Genel olarak bahsedecek olursak, genel kullanımlardan özel alanlara geçiş sıra-

sında kelimenin anlamında bir daraltma cihetine gidilebilir.10 

c- Her ne kadar şekil açısından bir farklılık olsa da lafzın aynı görevini devam 

ettirdiğini ifade babında -yeni anlamı da kapsayan- eski anlamının kullanılması 

mümkündür. Örnek verecek olursak: Ship/سَفِينَة/Gemi kelimesinin şekli neredeyse 

Anglosaksonlar zamanından beri değişmemiştir. Bununla beraber şimdiki gemiler, 

korsanların kullanageldikleri gemilerden hacmi, boyutu, bileşenleri, şekli ve teknik 

özellikleri gibi pek çok yönden farklıdır.11 

3. Psikolojik ve Duygusal Durumlar  

Diller hoş olmayan anlamlar içeren veya açıkça söylendiğinde kötü bir anlama 

delalet eden bazı kelimeleri kullanmayı yasaklayabilir. Bu tür kelimeler “yasak” ya 

                                                             
8  Enîs, İbrahim, Delâletü’l-elfâz, el-Ancolo el-Mısriyye, 3. Baskı, yy. 1972, ss. 146-147. 
9  Enîs, Delâletü’l-elfâz, ss. 161-162. 
10 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, ss. 159-160; Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, s. 175. 
11 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 158; Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, ss. 171-172; 

Waldron, Sense and Sense Development, s. 180. 
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da diğer bir deyişle tabu (taboo)12 olarak bilinir. Bu tabular/َمِسَاس -bir anlam değişi الل 

mine sebep olmaz. Fakat çoğu zaman onun yerine kullanılan sözcüğün eski bir an-

lamı olur. Bu da sözcüğün anlamında bir değişikliğe sebep olur. Tabu sanki ifadede 

bir yanıltmaya ya da ‘nükte’ olarak isimlendirilen ve sınırları kesin olarak belirlenmiş 

söz yerine daha yumuşak ve yaygın olarak kabul edilen bir ifadenin değiştirilmesi 

anlamındaki bir söz sanatına da neden olabilir. İşte böylece nükte, anlamın değiş-

mesine sebep olur.13 

4. Dilsel Bozulma  

Kelimelerin kendi anlamlarından uzaklaşarak başka bir yakın ya da benzer an-

lama doğru değişerek kullanılması mecaz kabul edilir. Bu dili kullananlar tarafından 

kolayca kabul edilir. Biz mecazı ayrı bir başlıkta ele alacağız. Kelimelerdeki bu deği-

şim, yanlış anlama, karıştırma ya da kapalılıktan kaynaklanabilir. Bu durum dilciler 

tarafından kimi zaman onaylanıp olumlu görülürken bazı dilciler de çoğunlukla dilsel 

bir topluluk tarafından kabul edilip dillerine yerleşmiş olsa bile onu reddeder. Kişi, 

bu kelimeyi ilk defa duyduğunda yanlış anlama meydana gelir ve anlamı hakkında 

tahmin yürütür. Bu tahmin neredeyse konuşanın zihninde hiçbir bağ oluşturmaya-

cak garip bir anlama gelip dayanır veya bilinmeyen bir anlamla son bulur. Tabi ki pek 

çok kişi bu anlamı bozulmuş kelimeyi tekrar edince bu da sonraki nesillerin mirası 

olarak kalıp benimseyeceği çok ani bir sözcük-anlam değişikliğine sebep olur. 

Bu seri anlam değişikliği genellikle ilkel çevrelerde, yeni nesil ile eski nesil ara-

sında bir kopukluk şeklinde görülür. Sonra da bu yeni anlam baskın bir şekilde or-

taya çıkmış olur. İ. Enîs bu ani anlam değişimine ya da dilsel bozulmaya birbirinden 

farklı pek çok anlama gelebilen yerküre/ -kelimesini örnek verir ki bu kelime, bil أَرْضنّ

diğimiz bir gezegen (dünya) anlamına gelirken şimşek anlamına da gelmektedir. 

Leys-   kelimesi de aslan anlamına geldiği gibi örümcek anlamına da gelmektedir.14 ليَْثنّ

Anlam bozulmasının en bariz örnekleri çocuklarda görülür. Çünkü çocuklarda 

kelimelerin anlamsal işlevlerinden çok şekilleri baskın çıkar. Bu bağlamda çocuk 

‘keser’ aletine ‘çekiç’ veya ‘balta’ diyebilir. Ya da fırçayla kullanılan ayakkabı boya-

sının yerine sadece boyama fiilini (paint) kullanabilir.15 Enîs şöyle diyor: “Bazıları, ‘ka-

                                                             
12 Bk. Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 177. 

مِسَاس nükte ve/الت َّلَطُّف 13  tabu kelimelerinin anlamları için bk. Enîs, Delâletü’l-elfâz, ss. 139-145. Tabunun/اللَّ

anlam değişimine etkisi için bk. Waldron, Sense and Sense Development, ss. 118-119; Ullmann, 

Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 177. 
14 Enîs, Delâletü’l-elfâz, ss. 135-136. 
15 Dillon, George L., Introduction to Contemporary Linguistic Semantics, USA 1977, s. 21. 
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nepe’ye ‘koltuk’; ‘sıra’ya ‘dolap’ diyebilir. Çocuklar aynı şekilde kuş çeşitlerini de bir-

birine karıştırırlar. ‘Güvercin’e ‘serçe’, ‘çaylak’a da ‘karga’ diyebilir.”16 Bunların dı-

şında çocukların renkleri, zıt anlamlı ve benzer söylenişli kelimeleri birbirine karıştır-

dıkları örnekler çoktur.17 

5. Mecazî Değişim 

Bu genellikle bir kasıt ya da sözlük anlamının bıraktığı boşluğu doldurma amacı 

olmaksızın gerçekleşir. Mecazi kullanım, hakiki kullanımdan, yaşayan her mecaz-

daki kelimenin olumsuzluk (nefy) unsuruyla ayrılır. Aslında vitrindeki manken insan 

değildir. İğne gözü/deliği de aslında göz değildir. Olumsuz unsur bazı bilmeceli soru-

ları yöneltmeyi gerektiren şeydir: Dili olup da konuşmayan şey nedir? Gözü olup da 

göremeyen şey nedir? Dişi olup da kendisiyle ısırılamayan şey nedir? Zamanın geç-

mesiyle mecazi kullanım yaygınlaşınca bir sözcüğün iki anlamı olabiliyor. Böyle 

olunca mecazi anlam, hakiki anlama baskın gelip bir süre sonra onu yok da edebili-

yor. Bazıları aşağıda görüldüğü üzere mecazın çeşitleri arasında ayrıma giderler: a-

Yaşayan (living) Mecaz: Bu tür, bilinç eşiğindedir ve işiteni dehşete ve tuhaflığa sevk 

eder. b- Ölü Mecaz (Dead): Buna fosil mecaz da denir. O mecazlığını kaybedip yakın-

lık ve anlam belirsizliğinden sonra hakiki anlamını kazanan bir türdür. c- Uyuyan Me-

caz (Sleeping): Bu önceki iki tür arasında orta bir yerde bulunur. Ölü mecazla uyuyan 

mecaz arasındaki fark küçüktür ve dilsel bilincin farkındalığının derecesine bağlıdır. 

Mecazla ilgili daha fazla bilgi “Anlam Değişimi Yolları” başlığı altında verilecektir. 

6. Yaratıcılık 

Yaratıcılık (innovation), anlam değişiminin sebeplerinden biri sayılır. Bunu daha 

çok iki grup insan yapar: 

a- Söz konusunda yetenekli olan şairler ve edebiyatçılardır. Edebiyatçı anlamı 

açıklamaya ya da onu zihinde belirginleştirmeye ihtiyaç duyar. Onu yeni bir anlam 

türetmeye sevk eden şey budur. 

b- Dil kurumları ve bilimsel heyetler, bir düşünce veya belli bir anlamı ifade et-

mek için herhangi bir kelimeyi kullanmaya ihtiyaç duyduklarında bu kelimeye terim-

sel ve ilk anlamını verirler. Sonra bu kelime toplumun kullanımına sunulur ve böy-

lece kullanılan ortak dilde yer edinir. Bunun örneği, konuşan kişinin mesleğine ve 

uzmanlığına göre değişen “root (kök)” kelimesidir. Bu kelimeyi söyleyen çiftçi mi, 

matematikçi mi yoksa dilci midir?18 

                                                             
16 Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 92. 
17 Ullmann, iki sözcük arasındaki benzerlik ilişkisinde uydurulmuş anlamsal bir bağa neden olan sebepleri 

de dikkate almış ve bu sebeplerin iki kelimeden birinin anlamına etki edebileceğini belirtmiştir. Bk. Ull-

mann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 175. 
18 Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, ss. 174-175; Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 145; Stern anlam 

değişiminin diğer sebepleri olarak kıyas, kısaltma, harf kelime değişikliği, dizin değişikliği gibi hususları 

da saymıştır. Bk. Waldron, Sense and Sense Development, ss. 130-133. 
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II. ANLAM DEĞİŞİMİ YOLLARI 

Gramerciler ve belagat âlimleri Aristo’dan (M.Ö. 322-384) beri anlam değişim-

lerini düzenlemek ve kurallaştırmak için çaba göstermektedirler. Ne var ki onlar 

uzun asırlar boyunca çalışmalarını estetik ve üslup sebeplerinden dolayı mecazların 

tasnifine hasretmişlerdir. Bu konu, dil bilginlerine intikal ettiğinde onlar edebi içerik-

lerini bir kenara bırakarak anlam değişimleri yönüyle tanzim etmeye çalışmışlardır. 

Dilbilimciler anlam değişimlerini tasnif etmek için mantıkî ve nefsî olmak üzere 

iki plan sundular.19 Anlam değişimleri için bu iki planın mezci ve kısımlarıyla beraber 

aşağıdaki şekilleri çıkarıyoruz: 

1. Anlam Genişlemesi 

Anlam genişlemesi20 özel bir anlamdan genel bir anlama geçişte meydana gelir. 

İbrâhîm Enîs “Anlam genişlemesi dilde anlam daralmasından daha az yaygındır ve 

anlamların gelişme ve değişiminde daha az etkilidir.”21 görüşünde olmasına rağmen 

anlam genişlemesi önem itibariyle anlam daralmasıyla eşit sayılmaktadır. Yani an-

lam genişlemesi, kelimenin ifade ettiği anlamların sayısının öncekinden daha çok ya 

da kullanım alanının öncekinden daha yaygın olmasıdır. Çocukların ve yetişkinlerin 

dilinde ve bütün dillerde buna çokça örnek vardır. 

a- Çocuk “elma” kelimesini portakal, tenis topu, yuvarlak kapı kabzası ve kâğıt 

ağırlığı gibi şekil itibariyle ona benzeyen bütün yuvarlak nesnelere vermektedir. 

b- Maaş anlamına gelen “salary” kelimesi Latince aslında sadece asker maaşı 

için kullanılmaktaydı. Kelimenin tarihini araştıracak olursak onunla yalnızca askerin 

tuzdan aldığı payın kastedildiğini buluruz. Böylelikle “salary” kelimesi iki açıdan ge-

nişlemeye maruz kalmıştır. 

Şöyle ki:22 

 

                                                             
19 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 164. 
20 İbrâhîm Enîs bu kavramı “ta’mîmu’d-delâle” olarak adlandırmaktadır. Bk. Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 154. 
21 Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 154. 
22 Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, s. 177. 
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c- “Picture” kelimesi tablo için kullanılırken şimdi resmi de içine alacak şekilde 

genişlemiştir.23 

d- “Drinking-straw” kelimesi günümüzde kâğıttan veya plastikten yapılmış olsun 

tüm pipetler için kullanılır.24 

e- Güney Slavokça’da “gül” ismi genellikle çiçek için kullanılmaktadır.25 

f- Dile normal kelimeler olarak giren özel isimlerin çoğunun anlamı genişler. Ör-

neğin “boycott” kelimesi zorba İrlandalı arazi sahibi Charles C. Boycott’un (1832-

1897) isminden alınmış bir fiildir. Bu adamın ismi İngilizcede boykot ya da ilişkiyi 

kesme için kullanılır oldu.26 “Sandviç” kelimesinin onu bulan kişinin adı verilerek 

sandviç yemeğine, “hoover” kelimesinin –ki aynı kelime fiil olarak da kullanılmakta-

dır– aslında belli bir modelin ismi iken bütün elektrikli süpürgelere ad olması da 

böyledir. Bazı eğitimli Arapların “kodak” kelimesini kamera için kullandıklarını duy-

dum. 

Anlam genişlemesi, kelimenin bazı ayırt edici özelliklerinin düşürülmesi sonu-

cunda ortaya çıktığı şeklinde yorumlanabilir: 

a- Her adam için “amca” kelimesini kullanan çocuk, sözcüğün akrabalık gibi 

ayırt edici niteliklerini düşürmüş ve erkeklik ve yetişkin olma özellikleriyle yetinmiştir. 

b- “Açık gazete” ifadesini kullanan kişi, sadece haberlerin aktarılması ve periyo-

dik olması özelliklerini göz önünde tutmaktadır. Kâğıda yazdırılmış olma niteliğini ise 

düşürmüştür. Yalnızca temsil özelliğini dikkate alıp “tiyatro binası” niteliğini düşüren 

kişinin “açık hava tiyatrosu” demesi de böyledir.27 

2. Anlam Daralması 

Anlam daralmasının –İbrahim Enîs bunu tahsîsu’l-ma‘nâ28 olarak adlandırmış-

tır– anlam genişlemesinin aksine bir eğilim gösterdiği kabul edilir. Bunun anlamı 

delaletin külli bir manadan cüzi bir manaya dönüşmesi ya da kullanım alanının da-

ralmasıdır. Bazı bilginler anlam daralmasını kelimelerin anlamlarının sınırlandırıl-

ması ve azaltılması olarak tarif etmektedirler. 

Buna çokça örnek vardır: 

1- Mesela Amerika’da on yıldan beri kadın “ben hap (a pill) aldım” diyordu. Me-

raklı dinleyici şunları sorguluyordu: Doğum kontrolü için mi? Baş ağrısı için mi? Mide 

                                                             
23 Waldron, Sense and Sense Development, s. 115. 
24 Waldron, Sense and Sense Development, s. 116. 
25 Vendryes, Joseph, el-Luga, çev. Abdulhamid ed-Devâhilî-Muhammed el-Kassâs, el-Ancolo el-Mısriyye, 

1950, s. 258. 
26 Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, ss. 168-169. 
27 Bk. Dillon, Introduction to Contemporary Linguistic Semantics, s. 19; Rapoport, Anatol, Semantics, USA 

1975, s. 138. 
28 “Taklîsu’l-ma‘nâ” olarak isimlendirenler de vardır. Bk. Waldron, Sense and Sense Development, s. 115. 
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tedavisi için mi? Daha sonra doğum kontrol haplarının yaygınlaşmasıyla “pill” keli-

mesinin anlamı daraldı ve bu kelime sadece doğum kontrol hapını ifade eder oldu. 

Böylece yazarlar bu kelimeyi genel anlamda kullanmaktan kaçındılar ve onun yerine 

“tablet” kelimesini tercih ettiler.29 

2- İngilizce “poison” kelimesi bir miktar sıvı anlamına geliyordu. Ancak zehirli 

sıvılar, dikkatleri üzerine çekti ve bir şekilde poison (zehir) kelimesi bu sıvılara has 

oldu. Böylece kelimenin anlamı sınırlandı ve aslında kayda değer bir orana delalet 

ederken miktarı az olan şeylere hasrolundu.30 

3- “Harami” kelimesi aslında haram’a nisbet edilmiştir. Sonra anlamı daralmış 

ve Hicri 7. yüzyılda rivayet edilen bazı metinlerde “hırsız” anlamında kullanılmıştır. 

4- Konuşma dilinde “tahâret” kelimesi anlam daralmasına uğramıştır ve “sün-

net”i anlatır olmuştur. “Harîm” kelimesi de dokunulması yasak olan her şey için kul-

lanılırken anlam daralmasına uğramış ve günümüzde kadınlar için kullanılır olmuş-

tur. “‘Ayş” (hayat, ömür) kelimesi Mısır’da ekmek31 bazı Arap ülkelerinde ise pirinç 

şeklinde anlam daralmasına uğramıştır. 

Anlam daralması, anlam genişlemesinin zıddı olarak değerlendirilebilir. Geniş-

leme, kelimenin bazı ayırt edici özelliklerinin düşürülmesi sonucu olmaktadır. Da-

ralma ise kelimenin bazı ayırt edici özelliklerinin ilavesi neticesinde olmaktadır. Her-

hangi bir şeyin nitelikleri artarsa fertlerinin sayısı azalır.32 

3. Anlam Aktarması (Kayması) 

Joseph Vendryes (1875-1960) anlam aktarmasıyla şunun kastedildiğini söyler: 

İki anlam muadil olduğunda veya umum ve husus açısından farklı olmadığında (ke-

limenin mahalden hale, müsebbepten sebebe ya da işaret edenden işaret edilen 

şeye aktarılmasında veya tersi durumlarda…) anlam aktarması olur. Anlam aktar-

ması genel olarak istiare, parçanın bütüne ad olması ve mecaz-ı mürsel gibi farklı 

yolları içermektedir.33 Böylece bu türle önceki iki tür arasındaki fark, eski anlamın 

önceki iki türde yeni anlamdan daha geniş veya daha dar, bu türde ise eski anlam 

ile yeni anlamın eşit olmasıdır. Bunun anlamı, iki tarafın eşit olduğu bütün mecaz 

türleri anlam aktarması ya da kullanım alanının değişimi olarak adlandırılan bu tü-

rün altına girer. Ancak Arlotto’ya (1939-2011) göre fark, genellikle bilinçsiz bir şe-

kilde tamamlanan ilk iki türde ortaya çıkmaktadır. Üçüncüsü ise çoğunlukla edebi 

bir amaç için kasdi bir şekilde tamamlanır.34 

                                                             
29 Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, s. 179. 
30 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 165. 
31 Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 125, 152; Vendryes, el-Luga, s. 256 vd. 
32 Rapoport, Semantics, s. 137. 
33 Vendryes, el-Luga, s. 256; Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 165. 
34 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 180. 
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Anlam aktarmasına çokça örnek vardır. Memeye karşılık göğüs ya da boğaz 

(bazı lehçelerde “mide”) kelimesi kullanılarak beden uzuvlarından birinin başka bir 

organın ismiyle ifade edilmesi gibi duyu işlerine delalet eden isimlerin değişimi de 

böyledir. Dokunma, işitme, hissetme ve tat almayı ifade eden kelimeler birbirlerinin 

yerine çokça kullanılır. Bazı lehçelerde sağır için “iki kulağı kör” ifadesi kullanılmak-

tadır.35 

İngilizce “bead” (boncuk) kelimesinin uğradığı anlam kayması da buna örnektir. 

Modern sözlükler bu kelimeyi “cam, ağaç, metal veya başka bir maddeden yapılan, 

ip sokmak için (ortası) delinmiş, topa benzeyen küçük bir parça” şeklinde tanımla-

maktadır. Klasik İngilizce’yi araştırdığımızda “gebet” kelimesini buluruz ki o “bead” 

anlamına gelmez ve sadece yakarış ve dua anlamına gelir. Bu iki anlam arasındaki 

ilişki nedir? Bazı Katolik kilisesi mensupları dua ve tesbihlerini ipe dizili taneler ara-

cılığıyla sayıyorlardı. Buradan hem tespih taneleri hem de dua anlamına gelen “ta-

nelerini sayıyor” deyimi ortaya çıktı ve orta İngilizce’de “bead (ya da bede)” kelimesi 

dua ve duaların sayıldığı boncuk şeklinde iki anlamda kullanıldı. İşte bu anlam de-

ğişmesidir.36 

Eskiden “diş güzelliği ve parlaklığı” modern kullanımda ise “bıyık” anlamına ge-

len شَنَب kelimesi anlam aktarması yoluyla delaleti değişen kelimelerdendir. Yolcu 

için yapılan yemek anlamında olan سُفْرَة kelimesi modern kullanımda sofra ve üze-

rinde olan yemek anlamındadır. الْيَدّطوُل  (eli uzun) ifadesi ise cömertlikten kinaye iken 

hırsızı niteler olmuştur.37 

Anlam kötüleşmesi ve onun zıddı olan anlam iyileşmesi de anlam değişimi yol-

larındandır. Kelime, toplumsal kullanım merdiveninde iyileşme ile kötüleşme ara-

sında gider gelir. Bir kelime en üst basamağa da çıkabilir, en alta da inebilir.38 Her 

ikisinin örnekleri aşağıdadır: 

1- “Luck” kelimesi iyi ve kötü şans anlamında olabilir. Ancak o ilk anlama mey-

letmiştir. Lucky (şanslı) sıfatı buna delildir. 

2- Almanca asıllı olan Fransızca “marechal” kelimesi ahır hizmetçisi ya da seyis 

anlamındadır. Müşir ve baytar kelimeleri de aynı anlamı taşımaktadır. 

3- “Constable” kelimesi ahır kontu anlamına gelmekteydi. Bu ünvanı alan kişi 

Orta Çağ Avrupa’sında kraliyet mahkemesinde yer alan üst düzey bir şahsiyettir. Bu 

                                                             
35 Vendryes, el-Luga, s. 260, 261. 
36 Arlotto, Introduction to Historical Linguistics, s. 171, 172. 
37 Mustafa, İbrahim-Ahmed Hasan ez-Zeyyât-Hamid Abdulkadir-Muhammed Ali en-Neccar, el-Mu‘cemu’l-

Vasît, 2. Baskı, Kahire 1972, ،سفرةّشنب  ve اليدّطول  maddeleri; Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 126. 

38 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 186. 



Anlam Değişimi 467 

Mütefekkir, 2017; 4(8): 457-468 

kelime hâlâ “chief constable” (emniyet müdürü) örneğinde olduğu gibi yüksek konu-

munu korumaktadır. Ancak “police constable” (polis memuru) kullanımında ise bu 

konumunu yitirmiştir.39 

4- Türkçe’den alınan “efendi” lakabının 19. yüzyıl boyunca önemli ve saygı değer 

bir yeri vardı. Zaman geçtikçe değeri düştü ve günümüzde önemsiz bir hale geldi. 

Endülüs Devletinde başbakan anlamına gelen “hâcib” kelimesinin günümüzde 

önemsiz bir manaya dönüşmesi de buna örnektir.40 

5- “Resûl” kelimesi herhangi bir işe gönderilen kişi anlamındaydı. Daha sonra 

günümüzde bildiğimiz yüksek anlama dönüştü. Orta çağ şövalyeliğinde önemli bir 

rütbeyi ifade eden “knight” kelimesi de buna yakındır. Bu kelime aslî anlamından 

koparak Avrupa dillerine hizmetçi çocuğu şeklinde geçmiştir.41 

Anlam aktarmasının öncelikle çeşitliliği sağlamasından daha sonra da düşün-

ceye dayanan mecaz türlerini kapsamasından dolayı anlam değişimi yollarının en 

önemlilerinden olduğu ortaya çıkmaktadır. Pek çok kişi düşüncelerin önemi hak-

kında –özellikle kinaye, mecaz ve teşbih alanlarında– fikir beyan etmiştir. Aristo, “en 

büyük şey mecaza hakim olmaktır.” demiştir. Proust (1871-1922), mecazın tek ba-

şına üsluba kalıcılık verebileceğini düşünmektedir. Görüldüğü gibi mecaz üslupta 

tercih özgürlüğünü yazarın önüne koymaktadır. Ullmann da şunu söyler: “Dilbilgisi 

alanında kurallar sınırlıdır, yazar dar sınırlar haricinde tercihlerde bulunamaz. Keli-

melerde ise onların eş anlamlılarını seçebilmemize rağmen tercih alanı çok sınırlıdır. 

Özgürlüğümüzü sınırlamadan tercihte bulunabildiğimiz tek alan hayal ve düşünce-

dir.”42 

4. Mübalağa 

Ullmann, mübalağayı anlam değişimi yollarından biri kabul etmiştir. Mezhepsel 

alametlerden ve reklam/proganda aygıtlarının kendisinden amaçlananın aksine fır-

sat vermeden en kötü şekilde kullandığı yanıltıcı kavramlardan sorumlu olduğunu 

düşünmektedir. Mesela “O, korkunç bir şekilde mutludur ve oldukça harikadır.” gibi 

abartılı ifadelerde hemen ciddiyet ve ifade gücü düşer. Hatta sıradan ve önemsiz bir 

hale gelir. Daha sonra başka tabirler bunların yerini alır.43 

 

 

 

                                                             
39 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 186. 
40 Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 140, 156 vd. 
41 Enîs, Delâletü’l-elfâz, s. 158. 
42 Ullmann, Stephen, Meaning And Style, Oxford 1973, ss. 44-46. 
43 Ullmann, Devru’l-kelime fi’l-luga, s. 170, 171. 
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MEDRESEDEN KAÇIŞ 

Hatice AKSOY* 

 

 

 

Hüseyin Zerrinkub, Medreseden Kaçış İmam Gazzâli’nin Hayatı Fikirleri ve Eser-

leri, çev. Hikmet Soylu, Anka Yayınları, İstanbul 2001, 318 s. 

Tarihin bünyesinde barındırdığı büyük şahsiyetler için 

pek çok çalışma yapılmış ve yapılacaktır. İmam Gazzâlî’nin 

pek çok alandaki çalışmaları üzerine sayısız eser verilmiş 

ve bu çalışmalar bereketini göstermiştir. Her yeni çalışma 

ile başkaca incelikler keşfedilmektedir. İşte burada tanıtı-

mını yapacağımız eser de Hüseyin Zerrinkub tarafından ka-

leme alınmış olup Ferar ez Medrese der Baare-yé Zendegi 

ve Endişe-yé Ebû Hâmid Gazzâlî adını taşıyan kıymetli bir 

çalışmadır. 

Çevirisi Hikmet Soylu tarafından yapılmış olan eser, 

okuyucuyu yormayan akıcı bir üslupla ve edebi bir dille yazılmıştır. Ayrıca konular 

arası bütünlük sağlanarak İmam Gazzâlî’nin hayatı, eserleri ve fikirleri ele alınmıştır. 

Bu eser kaleme alınmadan önce yazar tarafından etraflıca araştırmaların yapıldığı 

kitabın her satırında hissedilmektedir. Bu araştırmaların kapsamının, dar çerçevede 
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ve mahallî araştırmalar olmadığı, müellifin tarafından, konuyla alakalı kendi döne-

mine kadar uzanan farklı dillerdeki çalışmalara ulaşıldığı, incelendiği ve değerlendir-

meye tabi tutulduğu görülmektedir. 

Medreseden kaçış önsöz, on bölüm ve ekler kısımlarından oluşmaktadır. Önsöz 

kısmında yazar, İmam Gazzâlî’nin hayatını, İmam Gazzâli’ye aidiyetinde şüphe olma-

yan eserler ile tabakât eserlerini birlikte değerlendirerek yazdığını belirtmiştir. Eser-

lerin aidiyet sorunu ile beraber çok eser yazmış olmasındaki zorluklar ve ayrıca çe-

lişkili rivayetlerin değerlendirilmesini yazar, kitapta üzerinde durduğu hususlar ola-

rak açıklamıştır. 

Birinci bölüm, “Çocukluk ve Gençlik” (s. 17-38) başlığını taşımaktadır. Bu kı-

sımda İmam Gazzâlî’nin çocukluğu, babası, kardeşi, doğduğu çevre ve dönemindeki 

tartışma konuları zikredilmiştir. 

İkinci bölüm, “İmamu’l-Harameyn’in Dersleri” (s. 39-60) ismini taşımaktadır. Bu 

bölümde İmam Gazzâlî’nin daha yirmi beşinde bir gençken ilmi eğilimleri, tanıştığı 

ilim adamları, katıldığı dersler, Nişâbur Medresesi’ne yolculuğu ve İmam Cüveyni’ye 

talebe olması anlatılmaktadır. İlmi talep için yaptığı yolculuklar ve ilim arkadaşları 

da bu kısımda zikredilmiştir. Hemen hemen her bölümde İmam Gazzâlî’nin yaşadığı 

dönem ve coğrafyanın siyasi, sosyal, kültürel, ilmi vb. çok alanda tasvirinin yapılması 

dikkat çeken bir husus olarak zikredilmelidir. Bu durum okuyucuya İmam Gazzâlî’nin 

döneminden nasıl ve ne ölçüde etkilendiğini görme fırsatı sağlamaktadır. 

Üçüncü bölüm, “Ordugâh” (s. 61-81) ismi ile İmam Gazzâlî’nin hocasının vefa-

tından sonra, vezirin ve sultanın dergâhındaki ilmi serüvenini ve hayatının sonraki 

on yıllık döneminin nasıl şekilleneceğini anlatmaktadır. 

Dördüncü bölüm, “Bağdat Nizamiyesi’nde” (s. 83-110) başlığını taşımaktadır. 

Bağdat’ın sosyolojik, siyasi ve coğrafi yapısı, İmam Gazzâlî’nin müderrisliği ve fıkhi 

eserleri, hakikat arayışı, münazara meclisleri ve bunalıma düşüşü anlatılmaktadır. 

Her bölümde özen gösterilerek hazırlanmış olan ilgili dönemde yazılan eserler kısmı, 

çalışmaya ayrı bir güzellik katmıştır. 

 Beşinci bölüm, “Medreseden Kaçış” (s. 112-132), altıncı bölüm ise “Kurtuluş 

ve Kaçış Serüveni” (s. 133-152) ismini taşımaktadır. Bu iki bölümde, İmam 

Gazzâlî’nin Bağdat’ı terk edişi, sûfi elbisesi giymesi ve uzlet hayatı için yolculukları 

anlatılmaktadır. Bu kaçış kararı ile birlikte İmam Gazzâlî’nin bundan sonraki hayatı-

nın her ânına yansıyacak üç ahdi aktarılmıştır. Bunlar: 1. İhsanı kabul etmeme, 2. 

Sultan ve emir huzuruna gitmeme, 3. Münazara yapmamadır. 

Yedinci bölüm, “Felsefe Karşıtı Filozof” (s. 153-186) ismini taşır ki İmam 

Gazzâlî’nin zihninin Kelam ve Felsefe’den olan hicretini konu edinir. Bu bölüm, 

İmam Gazzâlî’nin farklı ilim dallarında yıllarca süren hakikat arayışı ve bu arayışın 

mahiyetini içermektedir. Özellikle felsefe, mantık, matematik bilimlerinin konuları ve 
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metotları ortaya konulmuş, peşi sıra İslam filozoflarının yirmi noktadan eleştirisi ya-

pılmıştır. 

Sekizinci bölüm, “Eserler ve Üslup” (s. 187-217) ismini taşımaktadır. Bu bö-

lümde İmam Gazzâlî’nin ismi zikrolunduğunda zihinlerde hemen beliriveren ve aidi-

yet problemi olmayan eserleri üzerinden başlıca üslup özellikleri zikredilmiştir. Bu 

özellikler doğrultusunda hakkında farklı rivayetler bulunan eserleri, risaleleri ele 

alınmış, bu eserlerin hangi saiklerle İmam Gazzâli’ye atfedildiği incelenmiştir. 

Dokuzuncu bölüm, “Dönüş” (s. 216-256) başlığı ile eserde yer almaktadır. Bu 

dönüş, dönemin şartları ile doğrudan ilgili sebepler doğrultusunda sunulmuştur. Dö-

nüş başlığı İmam Gazzâlî’nin sûfi kimliği ile dönüşünü ve bu dönüşün mahiyetini ak-

tarmaktadır. Eserin birkaç bölümünde değinildiği üzere İmam Gazzâlî, on iki yıllık 

uzlet dönemi boyunca eser telifinden uzak kalmamış, dahası bu sorumluluğunu uz-

let ile çatışır görmemiştir. Dokuzunca bölümde ayrıca Bu dönüşün nasıl farklar taşı-

dığı, Gazzâlî’yi eskiden tanıyanların yeni şartlar hakkındaki kanaatleri ve tedris faa-

liyetinin eski dönemle farklılıkları sunulmuştur. 

Onuncu bölüm, “Medrese mi Dergâh mı?” (s. 257-283) başlığı ile İmam 

Gazzâlî’nin fikri değişim sürecini belirli açılardan sunmuştur. Bu bölümde; İmamın, 

akıl ve burhan misdakı ile çıktığı ilim yolunda içine düştüğü şüphe halinin keşf ve 

ilham ile taçlandığı kesit aktarılmıştır. İmamın kendi ifadesi ile “Kalbin, insan haki-

kati olduğu”, hakikat yolunun sadece akıl ile katedilemeyeceği zikredilmiştir. 

Eserin hitamında muhtasar şekilde yer alan ekler, bir hayli müfiddir. Derli toplu 

bakış ve liste sunması açısından bu ekler; kronolojik biyografi, eserleri ve kaynakçayı 

içermektedir. Ekler kısmındans sonra eser, detaylı ve kısımlara ayırılmış güzel bir 

indeks ile bitmektedir. 

Sonuç olarak Medreseden Kaçış eseri, uzun incelemelerin bir meyvesi olarak 

araştırmacılara Gazzâlî’yi tanıma imkân veren bir eser olarak zikredilmelidir. Her 

alanda rahatlıkla ve ustalıkla kalem oynatabilen İmam Gazzâlî’nin hayatı kendi ifa-

deleri öncelenerek, eserleri tahlil edilerek ve tabakât yazarlarının verileri de eklen-

mek suretiyle yazılmıştır. İmam Gazzâlî’nin hayatı –tıpkı imamın kendi arayışı gibi- 

kendi dünyasında iç tutarlılık, güvenilir bilgi arayışında olan herkes için yol gösterici 

bir kandil olurken bu eser de başlangıç için zikredilmeyi hak etmektedir. 
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YAYIN VE YAZIM İLKELERİ 
Genel İlkeler 

 Aksaray Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dergisi Mütefekkir, dini araştırmalar alanında 

uluslararası bilimsel, akademik ve hakemli bir dergi olup, Haziran ve Aralık aylarında olmak 

üzere yılda iki sayı şeklinde yayımlanır. 

 Mütefekkir’in tüm dillerdeki kısaltması Mütefekkir şeklinde verilmelidir. 

 Mütefekkir, dini araştırmalar alanında, Türkiye içinden ve dışından katkıda bulunanların özgün 

makale ve çeviri makaleleri yanı sıra editöre mektup, özet, kitap kritiği ile sempozyum ve kon-

ferans tanıtımlarını içerir. Bu alanlarla ilgilenen tüm araştırmacılara açık olan dergide, söz ko-

nusu alanlar dışındaki araştırmaların yayımlanmasına editörler kurulu karar verir. 

 Gönderilen tüm çalışmalar, editörler kurulunun onayından geçerek yayımlanır. 

 Gönderilen yazılar, ulusal ve uluslararası geçerli bilimsel araştırma ve yayın etiği kurallarına 

uygun olmalıdır. 

 Yayımlanan yazıların bilim, hukuk ve dil sorumluluğu yazarlarına aittir. 

 Derginin yayın dili Türkçe, Arapça ve İngilizce olup diğer dillerdeki araştırmaların yayımlanma-

sına editörler kurulu karar verir. Dergide yayımlanmayan yazılar iade edilmez. 

 Yazısı Mütefekkir’de yayımlanan yazar(lar), telif hakkının süresiz olarak Mütefekkir’e ait oldu-

ğunu kabul etmiş sayılır. 

 Yazılar, mutefekkir.aksaray.edu.tr internet adresindeki online makale gönderme ve takip 

etme sistemi aracılığıyla, e-posta adresi ve parolayla girilen kişisel sayfadan gönderildikten 

sonra, aynı sayfadan hakem süreci takip edilebilir. Aynı zamanda, mutefekkirder-

gisi@gmail.com ve mutefekkirdergisi@aksaray.edu.tr e-posta adresleri veya karasal posta ara-

cılığıyla da yazı gönderilebilir. 

Yayın İlkeleri 

 Mütefekkir’de yayımlanması istenen araştırmalar bilimsel, özgün ve alana katkı yapma özel-

liklerine sahip olmalıdır. Gönderilen yazılar daha önce yayımlanmamış, yayımlanmak üzere 

başka dergiye gönderilmemiş veya yayım için kabul edilmemiş olmalıdır. Ayrıca yayımlanmış 

bir araştırmayla büyük oranda benzerlik gösteren yazılar da değerlendirmeye alınmaz. Her-

hangi bir bilimsel toplantıda sunulmuş ve yayımlanmamış olan yazılarda, toplantının adı, yeri 

ve tarihi dipnot olarak belirtilmelidir. 

 Mütefekkir’e gönderilen araştırmalar, editörler tarafından genel olarak şekil ve içerik yönün-

den incelenerek dergide yayınlanmaya değer olup olmadığına karar verilir. Uygun araştırmalar 

daha sonra konunun uzmanı iki hakeme gönderilir. Hakemler bilimsel ve teknik açıdan yap-

tıkları objektiflik esasına dayalı değerlendirmeyi “Hakem Değerlendirme Raporu”yla editörler 

kuruluna bildirir. 

 Bir araştırmanın yayımlanıp yayımlanmaması, hakemlerin belirttikleri “Yayımlanabilir”, “Dü-

zeltmelerden sonra yayımlanabilir” ve “Yayımlanamaz” seçenekleriyle sunulan görüşleriyle ka-

rara bağlanır. 

 Bir araştırmanın yayımlanabilmesi için en az iki hakemin değerlendirmesinin olumlu olması 

gerekir. 

 İki hakem tarafından “yayımlanamaz” görüşü bildirilen yazılar yayımlanmaz. 

 Bir olumlu bir olumsuz hakem değerlendirmesi durumunda üçüncü hakeme başvurulur. 

 “Düzeltmelerden sonra yayımlanabilir” seçenekli durumlarda araştırma müellifin tashihine su-

nulur, tashih edilmiş nüshanın yayımlanmasına editörler kurulu karar verir. 

 Düzeltmelerden sonra yeniden görmek isteyen hakemlere araştırma tekrar sunulur. 

Yazım İlkeleri 

 Yazılar, Microsoft Word programında yazılarak (çeviriler orijinal metinleri ile birlikte, resim, 

şema ve tablolar dâhil) editöre gönderilmelidir. 

 Yazının herhangi bir yerinde yazar adı, unvanı, görev yaptığı kurum ve kendisine ulaşılabilecek 

telefon ve e-posta adresi gibi bilgilere yer verilmemelidir. Bu bilgiler, yazılar hakem sürecinden 
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geçtikten sonra, yazıya editör tarafından eklenecektir. Dolayısıyla yazılar sisteme girilirken, 

gözden geçirilip, yazara ait herhangi bir bilginin yer almadığından emin olunmalıdır. Bu husus, 

makaleyi inceleyecek hakemlere daha objektif değerlendirme imkânı tanınması açısından 

önemlidir. 

 Gövde metinleri, (kaynakça, resim, şekil, harita, vb. ekler dâhil) en fazla yirmi beş (25) sayfa, 

Microsoft Office Word programında Times New Roman fontu ile 12 punto büyüklüğünde, 1,5 

satır aralıklı, iki yana yaslı ve hecelenmiş yazılmalıdır. Sayfa kenar boşlukları; üst 2,5, sağ 2,5, 

sol 2,5 ve alt 2,5 cm olarak ayarlanmalıdır. 

 Dipnotlar, 10 punto Times New Roman, 1 satır aralıklı, iki yana yaslı ve hecelenmiş olmalıdır. 

 Makale başlıkları Türkçe ve İngilizce olarak yazılmalıdır. 

 Makalelerin 150 kelimelik Türkçe özü ve bu özün (abstract) İngilizce çevirisi, yabancı dildeki 

makalelerin ise Türkçe ve İngilizce özleri verilmelidir. 

 Beş (5) kelimelik anahtar kelimeler (Keywords), İngilizce ve Türkçe olarak verilmelidir. 

 Tercüme edilen bir makalenin orijinal başlığı ve bibliyografik bilgileri, Türkçe metinde başlığın 

sağ üst kenarına eklenecek bir simge vasıtasıyla dipnotlar alanında belirtilmelidir. 

 Editör, yazıların imlâ vs. ile ilgili küçük değişiklikler yapma hakkına sahiptir. İmlâ ve noktalama 

açısından, makalenin ya da konunun zorunlu kıldığı özel durumlar dışında, Türk Dil Ku-

rumu’nun İmlâ Kılavuzu esas alınmalıdır. 

 Şahıs ve eser isimleri ile terimleşmiş kavramlar, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi’nde 

yer alan madde başlığı ve imlâ kuralları esas alınarak yazılmalıdır.  

 İmlâda, şapkalı ve transkriptli kelimelerin yazılışında tutarlı olunmalıdır. 

 Metin içinde vefat tarihi verilecekse (ö. Hicrî/Milâdi) şeklinde olmalıdır. Örn.: (ö. 425/1033). 

 Makalenin sonunda “kaynakça” verilmelidir. 

Atıf Sistemi 

 Mütefekkir’de atıf sistemi olarak CMS (Chicago of Manual Style) yöntemi kullanılmaktadır. 

 a.yer., a.g.e., a.mlf., ibid gibi kısaltmalar kullanılmamalıdır. 

 Kaynaklar arası, noktalı virgül ile ayrılmalıdır. Aynı kaynağa atıfların arası virgül ile ayrılarak, 

virgül öncesine birleştirilip sonrasında boşluk bırakılmalıdır. 

 Kaynakça, metnin sonunda yazarların soyadına veya meşhur adına göre alfabetik olarak ya-

zılmalıdır. 

 Kaynakçada, Arap isimleri çok uzatılmamalı ve yazar adı önündeki “el” takıları yazılmamalıdır. 

 Kaynakçada, varsa iki, üç veya daha çok yazar, açık olarak zikredilmelidir. 

 Kaynakçada, müelliflerin vefat tarihi verilmemelidir. 

 Kaynakçada bir yazarın birden fazla yayını olması halinde yayım tarihine göre sıralanmalı ve 

alt alta “______,” şeklinde yazar ismi verilmeden sıralanmalıdır. 

 Basılmış sempozyum bildirilerinin, ansiklopedi maddelerinin ve kitap bölümlerinin yayınlan-

dıkları eser içerisinde yer aldıkları sayfa aralıkları, (varsa) cilt numaraları kaynakçada verilme-

lidir. 

1. Kitap 

İlk geçtiği yerde: Yazar(lar)ın soyadı/meşhur adı ve adı, eserin tam ismi (italik), (varsa) tercüme 

edenin, tahkik edenin, hazırlayanın veya editörün adı ve soyadı, (varsa) yayınevi, baskı sayısı, 

basım yeri, basım yılı, (varsa) Roma rakamla cilt sayısı ve sayfa numarası. Eserde olanlar bu 

sıraya göre yazılır. 

– Eserin yayınevi, baskı sayısı (varsa), basım yeri ve yılı biliniyorsa yazılmalıdır. Basım yeri yoksa 

yy. basım tarihi yoksa ty. kısaltması kullanılmalıdır. 

– Ciltlerin baskı tarihleri farklı ise ilk geçtiği yerde tüm ciltlerin baskı tarihleri birlikte verilir. (Ka-

hire 1934-1962). 

İkinci geçtiği yerde: Yazar(lar)ın soyadı, anlamlı kısaltılmış eser adı (italik), (varsa) Roma ra-

kamla cilt sayısı ve sayfa numarası veya aralığı. 

Kaynakçada: Bibliyografik künyeler, ilk geçtiği yerdeki gibi tam olarak verilmeli. Varsa iki, üç 

veya daha çok yazar, açık olarak zikredilmeli. Ancak cilt sayısı ve sayfa numarası yazılma-

malı. 

Tek Yazarlı: 

* Ülken, Hilmi Ziya, İslam Felsefesi Tarihi, İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, İstanbul 

1957, II, 28-29. 
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– Ülken, İslam Felsefesi Tarihi, II, 28-29. 

* Görmez, Mehmet, Sünnet ve Hadisin Anlaşılması ve Yorumlanmasında Metodoloji So-

runu, Türkiye Diyanet Vakfı Yay. II. bs. Ankara 2000, s. 102. 

– Görmez, Metodoloji Sorunu, ss. 24-33. 

* Ahmed Cevdet Paşa, Kısâs-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, sad. Ali Arslan, Arslan Yay. İstanbul 

1980, I, 34. 

– Ahmed Cevdet Paşa, Kısâs-ı Enbiyâ, I, 34. 

* Ankaravî, İsmail, Minhâcu’l-fukarâ -Fakirlerin Yolu-, haz. Saadettin Ekici, III. bs. İnsan Yay. İs-

tanbul 2011, s. 405. 

– Ankaravî, Minhâcu’l-fukarâ, s. 405. 

İki Yazarlı: 

* Ali, Kecia-Leaman, Oliver, Islam: The Key Concepts, Routledge, London/New York 2008, s. 

155-58. 

– Ali,-Leaman, Islam: The Key Concepts, s. 155-58. 

Üç veya Daha Çok Yazarlı: 

* Topaloğlu, Bekir vd., İslam’da İnanç Esasları, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı 

Yay. İstanbul 1998, s. 25. 

– Topaloğlu vd., İslam’da İnanç Esasları, s. 25. 

Arapça Eserler: 

• Arapça eser adlarının ilk harfi büyük, diğerleri küçük yazılır. Arada geçen özel isimlerin ilk 

harfi ise büyük yazılır. Varsa eser önündeki “el” takıları küçük harfle yazılır, araya tire konur 

ve alfabetik sıralamada dikkate alınmaz. Yazar önündeki “el” takıları yazılmaz (Bağdadî, el-

Fark beyne'l-fırak). 

* Tahâvî, Ebû Ca’fer, Şerhu müşkili’l-âsâr, thk. Şuayb Arnavut, Müessesetü’r-Risâle, I. bs. 

Beyrut 1994, X, 234. 

– Tahâvî, Şerhu müşkili’l-âsâr, X, 234. 

* Zehebî, Muhammed, et-Tefsîr ve’l-müfessirûn, Mektebtü Vehbe, Kahire ty. II, 265. 

– Zehebî, et-Tefsîr ve’l-müfessirûn, II, 265. 

* Cüveynî, İmâmü’l-Harameyn, el-İrşâd ilâ kavâtı’ıl-edille fi usûli’l-i‘tikâd, thk. M. Yûsuf Mûsâ ve 

A. Abdülhamid, Mektebetü’l-Hancî, Kahire 1369/1950, s. 181. 

– Cüveynî, el-İrşâd, s. 181. 

* Râzî, Fahruddin, Mefâtîhu’l-gayb: et-Tefsîru’l-kebîr, thk. M. Muhyiddin Abdülhamid Kahire 

1934-1962), I, 45. 

– Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, II, 35. 

Çeviri: 

* İzutsu, Toshihiko, Kur’ân’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, çev. Selâhattin Ayaz, Pınar Yay. İstan-

bul ty. s. 125. 

– İzutsu, Kur’ân’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s. 125. 

2. Makale 

İlk geçtiği yerde: Yazar(lar)ın soyadı/meşhur adı ve adı, makalenin tam ismi (tırnak içinde ve 

düz metin), derginin kısaltılmış adı (italik), (varsa) çeviren, (varsa) basım yeri, (varsa) cilt sa-

yısı, (varsa) sayı numarası, (varsa) basım yılı, sayfa numarası veya aralığı. Makale hakkında 

mevcut bilgiler bu sıraya göre yazılır. 

İkinci geçtiği yerde: Yazar(lar)ın soyadı, makalenin anlamlı kısaltılmış adı (tırnak içinde ve düz 

metin), sayfa numarası veya aralığı. 

Kaynakçada: Bibliyografik künyeler, ilk geçtiği yerdeki gibi tam olarak yazılmalı. Varsa iki yazar 

açık, üç veya daha çok yazar varsa ilk yazar yazılıp diğerleri vd. olarak zikredilmeli. Dergilerin 

tam ismi ile parantez içerisinde kısaltması (italik) yazılmalı. Sayfa aralığı verilmeli. 

* Karapınar, Fikret, “Hadis Şerhlerinde Kullanılan Yorumlama Biçimleri ‘…Oruç bana aittir…’ 

Hadisi Örneği”, Marife, Konya, 9/1 (2009): 57-60. 

– Karapınar, “Hadis Şerhlerinde Kullanılan Yorumlama Biçimleri”, s. 89. 

* Okumuşlar, Muhiddin, “Din Eğitiminde Etkin Bir Yöntem Olarak Hikaye”, SÜİFD, Konya, 21 

(2006): 239. 

– Okumuşlar, “Din Eğitiminde Etkin Bir Yöntem Olarak Hikaye”, ss. 239-245. 

* Öztürk, Mustafa, “Tefsirde Zahir-Bâtın Düalizmi ya da Tasavvufi Aşırı Yorum”, İslâmiyât, An-

kara, 2/3 (1999): 34-45. 

– Öztürk, “Tefsirde Zahir-Bâtın Düalizmi”, s. 48. 
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* Ünal, İsmail Hakkı, “Seçmeci ve Eleştirel Yaklaşım veya Hz. Peygamber’i (s.a.v) Anla-

mak”, İAD, Ankara, 10/1-2-3 (1997): 42-50. 

– Ünal, “Seçmeci ve Eleştirel Yaklaşım veya Hz. Peygamber’i (s.a.v) Anlamak”, s. 49. 

* Yıldırım, Ahmet, “Hadisleri Anlamada İşârî Yorum”, SDÜİFD, Isparta, 13 (2004): 13-36. 

– Yıldırım, “Hadisleri Anlamada İşârî Yorum”, ss. 16-18. 

* Ebû Gudde, Abdu’l-Fettâh, “Halku’l-Kur’ân Meselesi, Raviler, Muhaddisler, Cerh ve Ta’dil 

Kitaplarına Tesiri”, çev. Mücteba Uğur, AÜİFD, Ankara 20 (1975): 307-321. 

– Ebû Gudde, “Halku’l-Kur’ân Meselesi, Raviler, Muhaddisler, Cerh ve Ta’dil Kitaplarına Tesiri”, 

s. 307. 

3. Ansiklopedi Maddesi 

* Kandemir, M. Yaşar vd. “Ahmed b. Hanbel”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstan-

bul 1989, II, 78. (Maddenin iki yazarı açıkça yazılır, üç veya daha çok yazar varsa ilk yazar 

yazılıp diğerleri vd. olarak zikredilir. Ancak kaynakçada açık olarak yazılmalı). 

– Kandemir vd., “Ahmed b. Hanbel”, DİA, II, 79. 

* Schacht, Josef, “Murted”, İslam Ansiklopedisi, MEB Yay. İstanbul 1998, II, 66. 

– Schacht, “Murted”, İA, II, 67. 

4. Kitap Bölümü, Basılmış Bildiri Kitabı 

* Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam”, The Cambridge History of Islam, ed. Peter 

Malcolm Holt vd. Cambridge University Press, Cambridge 1970, II, 632–56. 

– Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam”, II, 635. 

* Karluk, Sadık Rıdvan, “Kıbrıs’ın AB Üyeliği AB’yi Böler mi?”, Avrupa Birliği Üzerine Notlar, ed. 

Oğuz Kaymakçı, Nobel Yayın Dağıtım, Ankara 2005, ss. 263-287. 

– Karluk, “Kıbrıs’ın AB Üyeliği AB’yi Böler mi?”, s. 277. 

* Ağırman, Cemal, “Rivâyet Farklılıkları ve Hadislerin Anlaşılmasında Rivâyet Farklılıklarının 

Rolü”, Günümüzde Sünnetin Anlaşılması Sempozyumu, 20-30 Mayıs 2004 Bursa, Kur’ân 

Araştırmaları Vakfı Kurav Yay. Bursa 2005, ss. 117-137. 

– Ağırman, “Rivâyet Farklılıkları ve Hadislerin Anlaşılmasında Rivâyet Farklılıklarının Rolü”, s. 

124. 

5. Tez 

İlk geçtiği yer ve kaynakçada: Dadan, Ali, İslâm Tarihi Kaynaklarında Türkler -Câhiliye Dönemin-

den Emevîler’in Sonuna Kadar-, Basılmamış Doktora tezi, Necmettin Erbakan Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, Konya 2013, s. 67. (Kaynakçada sayfa numarası yazılmaz) 

İkinci geçtiği yerde: Dadan, İslâm Tarihi Kaynaklarında Türkler, s. 67. 

6. Kur’an ve Kitab-ı Mukaddes 

a. Ayet: 

* Bakara 2/22. (ilk rakam sure numarasını, ikinci rakam ise ayet numarasını gösterir). 

b. Kitab-ı Mukaddes: 

* Tekvin 34:21; Matta 7:6. 

7. Hadis-i Şerif 

Kütüb-i Sitte, Concordance sistemine göre verilmelidir. 

a. Bölüm (kitap) adından sonra bâb numarası verilenler: 

Buhârî, Ebû Dâvûd, Tirmizî, İbn Mâce, Nesâî, Dârimî 

* Buhârî, İman 21 (112); Tirmizî, Salât 2 (321). Parantez içindeki rakamlar hadis numarası 

olup tercihe bağlıdır. 

b. Bölüm (kitap) adından sonra hadis numarası verilenler: 

Müslim ve Mâlik 

* Müslim, Zekât 21 (245) bu son rakam baştan sona kitabın tamamının sıralı hadis numarası 

olup tercihe bağlıdır. 

c. Bunların dışındaki hadis kitaplarında cilt ve sayfa numarası verilmelidir: 

* Abdürrezzak, Musannef, II, 214 (2345); Ahmed b. Hanbel, Müsned, V, 567 (3467). Parantez 

içindeki rakamlar baştan sona kitabın hadis numarası olup tercihe bağlıdır. 

8. Online Kaynak 

İlk geçtiği yer ve kaynakçada: Yazar soyadı, adı, adres çubuğunda yer alan ibare olduğu gibi ya-

zılmalı ayrıca sonuna erişim tarihi eklenmedir. 

* Varol, Mehmet Bahaüddin, “Dijital Ortamda Siyer Anlatım ve Öğretimi”, http://www.son-

peygamber.info/dijital-ortamda-siyer-anlatim-ve-ogretimi-tespitler-problemler-teklifler, (et. 

08.07.2015). (Köprü kaldırılmalıdır) 
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* Eşitgin, Dinçer, “Büyüme Romanı (Bildungsroman) Kavramı Etrafında Aşk-ı Memnu ve Roman 

Kişisi Nihal”,Millî Eğitim Dergisi, S. 162, Ankara 2004, http://dhgm.meb.gov.tr/yayimlar/der-

giler/Milli_Egitim_Dergisi/162/esitgin.htm, (et. 29.08.2015). (Köprü kaldırılmalıdır) 

* Mengi, Mine, “Divan Şiiri ve Bikr-i Mana”, Divan Şiiri Yazıları, Akçağ Yay. Ankara 2000, s. 22-

29, http://turkoloji.cu.edu.tr/ESKI%20TURK%20%20EDEBIYATI/2.php, (et. 29.08.2015). 

(Köprü kaldırılmalıdır) 

* Çukurova Üniversitesi Türkoloji Araştırmaları Merkezi, Çukurova Üniversitesi, 

http://turkoloji.cu.edu.tr, (et. 29.08.2015). (Köprü kaldırılmalıdır) 

* Milli Kütüphane, Milli Kütüphane, http://www.mkutup.gov.tr, (et. 29.08.2015). (Köprü 

kaldırılmalıdır) 

* Horata, Osman, Prof. Dr. Osman Horata, http://www.turkoloji.hacettepe.edu.tr/osman.shtml, 

(et. 14.04.2005). (Köprü kaldırılmalıdır) 

9. Yazma Eserler 

* Gülâbâdî, Ebû Bekir, Maâni’l-Ahbâr, Topkapı Müzesi Kütüphanesi, III. Ahmed Böl. nu: 538. 

- Gülâbâdî, Maâni’l-Ahbâr, III. Ahmed Böl. nu: 538, vr. 30/a. 

10. Yazarı Olmayan Eserler 

Yazarı belirtilmeyen kitap, ansiklopedi vb. eserlerde, eserin ismi ile diğer bilgiler yazılır. 

* Türkçe Sözlük I, Türk Dil Kurumu Yay. Ankara 1988, s. 234. 

* İmlâ Kılavuzu, Türk Dil Kurumu Yay. Ankara 2000, s. 304. 

 

 

Kısaltmalar Dizini 

ABD : Ana bilim dalı 

Arş. Gör. : Araştırma Görevlisi 

BD : Bilim dalı 

Bk./bk. : Bakınız 

Böl. : Bölüm 

b.  : Bin, ibn 

bs.  : Baskı, basım 

C.  : Cilt 

çev.  : Çeviri 

DİA  : Türkiye Diyanet Vakfı İslam An-

siklopedisi 

Doç. Dr.  : Doçent Doktor 

dn.  : dipnot 

Dr.  : Doktor 

drl.  : Derleyen 

ed.  : Editör 

EI2  : Encyclopaedia of Islam Second 

Edition 

et.  : Erişim Tarihi 

Fak.  : Fakülte 

H.  : Hicri 

haz.  : Hazırlayan 

hz.  : Hazreti 

İA  : İslam Ansiklopedisi 

Krş/krş.  : Karşılaştırınız 

  

 

M.  : Miladi 

MÖ.  : Milattan önce 

MS.  : Milattan sonra 

nşr.  : Neşir 

Nu.  : Numara 

ö.  : Ölüm tarihi 

Öğr. Gör.  : Öğretim Görevlisi 

Prof. Dr.  : Profesör Doktor 

(r.a)  : Radıyallahu anh 

s.  : Sayfa 

S.  : Sayı 

(s.a)  : Sallallahu aleyhi ve sellem 

sad.  : Sadeleştiren 

ss.  : Sayfa aralığı 

thk.  : Tahkik 

ty.  : Basım tarihi yok 

Ü.  : Üniversite 

vb.  : Ve başkası, ve başkaları, ve 

benzer(ler)i 

vd.  : Ve devamı, ve diğerleri 

vs.  : Vesaire 

vr.  : Varak 

Yay.  : Yayını, yayınları, yayıncılık 

Yrd. Doç. Dr.  : Yardımcı Doçent Doktor 

yy.  : Basım yeri yok 

  

Diğer kısaltmalar dizinini TDK’nın web sayfasından kullanılmalıdır. 
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PUBLISHING AND WRITING PRINCIPLES 

General Principles 

 Journal of Aksaray University Faculty of Islamic Sciences, Mutefekkir is a scientific, academic 

and peer-reviewed journal on religious studies. It is published twice a year. 

 The abbreviation of the journal should be referred as Mutefekkir in all languages. 

 Besides authentic and translated articles by scholars contributing whether from Turkey or 

abroad, Mutefekkir contains letter to the editor, summary, book review, introductions of sym-

posiums and conferences on religious studies. Within the journal, open to all the scholars 

working on these fields, the editorial board decides on the publishing of the materials out of 

these fields. 

 All the manuscripts sent to the journal are published following the approval of the editorial 

board. 

 Manuscripts should be in accordance with the scientific research and publication ethics valid 

nationally and internationally. 

 Scientific, legal and linguistic responsibilities of the published articles belong to the author. 

 Publication language of the journal is Turkish; however, editorial board decides on the publi-

cation of the manuscripts in other languages. The manuscripts which haven’t been pub-

lished in the journal are not sent back to the author. 

 The authors whose manuscripts are published in Mutefekkir are considered to have ac-

cepted that the copyright belongs to Mutefekkir. 

Publication Principles 

 Articles submitted for consideration of publication in Mütefekkir must be academic, original 

and make contributions to the concerning area. Articles published anywhere in any form or 

greatly extracted from any published materials are not taken into consideration. For the man-

uscripts presented in a scientific event and not being published yet, the name, place and 

date of the event should be included. 

 Articles submitted for consideration of publication are subject to review of the editor in terms 

of technical and academic criteria. Following the decision of editorial board, the appropriate 

articles are then sent to two referees known for their academic reputation in their respective 

areas. The referees send their scientific and technical evaluation reports to the editorial 

board by Article Evaluation Form. 

 The publication of the article is decided upon the choices "Issuable", "Non-issuable" and "Is-

suable after Correction" 

 In order an article to be published, two referees must deliver positive reports. If one of them 

delivers a negative report, the article is sent to a third referee and his/her report, whether 

positive or negative, will determine the result. 

 In the situations of "Issuable after the correction", the study is introduced to the revision of 

the author and the editorial board decides whether the article will be published or not. 

 If the editorial board considers it necessary, it can apply to the opinion of a fourth referee. 

 If the referee wants to see the final revision of the article, it is sent to him/her once more. 

Writing Principles 

 Articles should be written via Microsoft Word. 12-point Times New Roman font should be 

used for the main text with 1,5 nk space. Paragraphs should be justified. Margins of 2,5 cm 

should be left on top, bottom and sides. 

 Footnotes should be written with 10-point Times New Roman font with 1nk space and justi-

fied. 

 Under the title of the article, there should not be information about the name of the author, 

his/her institution, phone number and email address etc. Since the system administrator 

can already see the author of an article, the information about the author will be added to 

the article after the referee process. Thus, while adding an article to the system, the authors 

must be sure that there is no information about him/her. This is especially important for the 

referees who will examine the article to work independently. 
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 Articles should not be longer than twenty (20) pages and if there is an appendix of pictures, 

drawings, maps etc. should not be longer than thirty (30) pages. 

 Around 150-word abstract of the articles and English translation of the abstract should be 

submitted for the Turkish articles. Turkish and English abstracts should be submitted for for-

eign language articles. There should be Key Words consisting of five both in Turkish and Eng-

lish. The title of the article should be in Turkish and English. 

 Editor has got the right to do minor changes in terms of spelling etc. Spelling book of the 

Turkish Language Council should be the main reference for spelling and punctuation unless 

there are special situations of the article. 

 Author should be consistent in using diacritical letters and words with transcripts. 

 Original title of a translated article and its bibliographic information should be stated with a 

footnote attached to the main title. 

 If the dates of death are to be included, they should be as follows: (d. 425/1033) 

 There should be a bibliography at the end of the manuscript. 

Footnote Writing Principles 

 CMS should be used as the reference system in the articles. Each article should include a 

bibliography at the end. 

 For the first reference of a work, bibliographical information should be added completely. For 

the second reference of the same or work, surname(s) of the author(s), abridged name of 

the work/article and page number is enough. There shouldn’t be abbreviations such as 

idem, ibid etc. 

 There should be a semi-colon between the references. References to the same resource 

should be separated with commas, there should be a space after the commas. 

 If there is no information about the date of the work, and also for manuscripts, only name of 

the authors should be written, for the works such as encyclopaedias whose authors were not 

mentioned, name of the work should be written. 

 The bibliography should be written at the end of the text, listed in the order of the surnames 

of authors. If there are more than one works of an author, they should be ordered according 

to the publication date. Instead of the name of the author, “______” should be included after 

the first work of the same author. 

 Arabic names of the authors in the bibliography should not be too long and the prefix “al” be-

fore the names of the authors should not be written. 

 If there are more than one authors, all of them should be included without abbreviation. 

 Dates of death of the authors should not be included in the bibliography. 

 Page intervals and (if there are) volume numbers of published symposium proceedings, en-

cyclopaedia entries and book chapters should be included in the bibliography. 

1. Book 

First Reference 

Surname or famous name of the author of the book, name of the author, book title (italic), 

name and surname of the translator or editor and so on, number of edition, printing place 

and date, volume (with Roman numerals) and page. If the volumes’ print-dates are different, 

dates all the volumes are stated together (Cairo 1934-1962). 

Second Reference 

Surname of the author(s), abbreviated name of the book (italic), number of the volume with 

Roman numerals (if there is), page number/interval. 

In the Bibliography 

Bibliographic information should be the same as the first reference. If there are more than one 

authors, all of them should be included without abbreviation. 

Single Author 

* Ülken, Hilmi Ziya, İslam Felsefesi Tarihi, İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, İstanbul 

1957, II, 28-29. 

– Ülken, İslam Felsefesi Tarihi, II, 28-29. 

* Görmez, Mehmet, Sünnet ve Hadisin Anlaşılması ve Yorumlanmasında Metodoloji Sorunu, 

Türkiye Diyanet Vakfı Yay. II. bs. Ankara 2000, s. 102. 

– Görmez, Metodoloji Sorunu, ss. 24-33. 
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* Ahmed Cevdet Paşa, Kısâs-ı Enbiyâ ve Tevârîh-i Hulefâ, sad. Ali Arslan, Arslan Yay. İstanbul 

1980, I, 34. 

– Ahmed Cevdet Paşa, Kısâs-ı Enbiyâ, I, 34. 

* Ankaravî, İsmail, Minhâcu’l-fukarâ -Fakirlerin Yolu-, haz. Saadettin Ekici, III. bs. İnsan Yay. İs-

tanbul 2011, s. 405. 

- Ankaravî, Minhâcu’l-fukarâ, s. 405. 

Two-authors 

* Ali, Kecia-Leaman, Oliver, Islam: The Key Concepts, Routledge, London/New York 2008, s. 

155-58. 

– Ali,-Leaman, Islam: The Key Concepts, s. 155-58. 

Three and more authors 

* Topaloğlu, Bekir vd., İslam’da İnanç Esasları, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı 

Yay. İstanbul 1998, s. 25. 

– Topaloğlu vd., İslam’da İnanç Esasları, s. 25. 

Works in Arabic 

In the Arabic books’ names, the first letter of the first word and proper nouns should be written 

in capital letters; the other letters should be written in lowercase letters. 

* Tahâvî, Ebû Ca’fer, Şerhu müşkili’l-âsâr, thk. Şuayb Arnavut, Müessesetü’r-Risâle, I. bs. 

Beyrut 1994, X, 234. 

– Tahâvî, Şerhu müşkili’l-âsâr, X, 234. 

* Zehebî, Muhammed, et-Tefsîr ve’l-müfessirûn, Mektebtü Vehbe, Kahire ty. II, 265. 

– Zehebî, et-Tefsîr ve’l-müfessirûn, II, 265. 

* Cüveynî, İmâmü’l-Harameyn, el-İrşâd ilâ kavâtı’ıl-edille fi usûli’l-i‘tikâd, thk. M. Yûsuf Mûsâ ve 

A. Abdülhamid, Mektebetü’l-Hancî, Kahire 1369/1950, s. 181. 

– Cüveynî, el-İrşâd, s. 181. 

* Râzî, Fahruddin, Mefâtîhu’l-gayb: et-Tefsîru’l-kebîr, thk. M. Muhyiddin Abdülhamid Kahire 

1934-1962), I, 45. 

– Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, II, 35. 

Translation 

* İzutsu, Toshihiko, Kur’ân’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, çev. Selâhattin Ayaz, Pınar Yay. İstan-

bul ty. s. 125. 

– İzutsu, Kur’ân’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s. 125. 

2. Articles 

First Reference 

Surname of the writer of the article, name of the writer, article title (italic and in quotes), title of 

journal or book (italic), name of the translator-if it is a translation, printing place and date, 

volume or year, issue number, page. 

Second Reference 

Surname of the author(s), abbreviated title of the article (in quotation, plain text), page num-

ber/interval 

In the Bibliography 

Bibliographic information should be the same as the first reference. If there are two authors, 

their names should be written without abbreviation. If there are three or more authors, the 

first author should be written and the others should be abbreviated as “et. al.” Full name of 

the journals and their abbreviations should be written in Italic. Page intervals should be in-

cluded. 

* Karapınar, Fikret, “Hadis Şerhlerinde Kullanılan Yorumlama Biçimleri ‘…Oruç bana aittir…’ 

Hadisi Örneği”, Marife, Konya, 9/1 (2009): 57-60. 

– Karapınar, “Hadis Şerhlerinde Kullanılan Yorumlama Biçimleri”, s. 89. 

* Okumuşlar, Muhiddin, “Din Eğitiminde Etkin Bir Yöntem Olarak Hikaye”, SÜİFD, Konya, 21 

(2006): 239. 

– Okumuşlar, “Din Eğitiminde Etkin Bir Yöntem Olarak Hikaye”, ss. 239-245. 

* Öztürk, Mustafa, “Tefsirde Zahir-Bâtın Düalizmi ya da Tasavvufi Aşırı Yorum”, İslâmiyât, An-

kara, 2/3 (1999): 34-45. 

– Öztürk, “Tefsirde Zahir-Bâtın Düalizmi”, s. 48. 

* Ünal, İsmail Hakkı, “Seçmeci ve Eleştirel Yaklaşım veya Hz. Peygamber’i (s.a.v) Anlamak”, 

İAD, Ankara, 10/1-2-3 (1997): 42-50. 
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– Ünal, “Seçmeci ve Eleştirel Yaklaşım veya Hz. Peygamber’i (s.a.v) Anlamak”, s. 49. 

* Yıldırım, Ahmet, “Hadisleri Anlamada İşârî Yorum”, SDÜİFD, Isparta, 13 (2004): 13-36. 

– Yıldırım, “Hadisleri Anlamada İşârî Yorum”, ss. 16-18. 

* Ebû Gudde, Abdu’l-Fettâh, “Halku’l-Kur’ân Meselesi, Raviler, Muhaddisler, Cerh ve Ta’dil 

Kitaplarına Tesiri”, çev. Mücteba Uğur, AÜİFD, Ankara 20 (1975): 307-321. 

– Ebû Gudde, “Halku’l-Kur’ân Meselesi, Raviler, Muhaddisler, Cerh ve Ta’dil Kitaplarına Tesiri”, 

s. 307. 

3. Encyclopaedia Entries 

* Kandemir, M. Yaşar vd. “Ahmed b. Hanbel”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstan-

bul 1989, II, 78. (Two authors of the entry are written without abbreviation. If there are three 

or more authors, the first author should be written and the others should be abbreviated as 

“et. al.”, but not in the bibliography. 

– Kandemir vd., “Ahmed b. Hanbel”, DİA, II, 79. 

* Schacht, Josef, “Murted”, İslam Ansiklopedisi, MEB Yay. İstanbul 1998, II, 66. 

– Schacht, “Murted”, İA, II, 67. 

4. Book Chapters and Published Symposium Proceedings 

* Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam”, The Cambridge History of Islam, ed. Peter 

Malcolm Holt vd. Cambridge University Press, Cambridge 1970, II, 632–56. 

– Fazlur Rahman, “Revival and Reform in Islam”, II, 635. 

* Karluk, Sadık Rıdvan, “Kıbrıs’ın AB Üyeliği AB’yi Böler mi?”, Avrupa Birliği Üzerine Notlar, ed. 

Oğuz Kaymakçı, Nobel Yayın Dağıtım, Ankara 2005, ss. 263-287. 

– Karluk, “Kıbrıs’ın AB Üyeliği AB’yi Böler mi?”, s. 277. 

* Ağırman, Cemal, “Rivâyet Farklılıkları ve Hadislerin Anlaşılmasında Rivâyet Farklılıklarının 

Rolü”, Günümüzde Sünnetin Anlaşılması Sempozyumu, 20-30 Mayıs 2004 Bursa, Kur’ân 

Araştırmaları Vakfı Kurav Yay. Bursa 2005, ss. 117-137. 

– Ağırman, “Rivâyet Farklılıkları ve Hadislerin Anlaşılmasında Rivâyet Farklılıklarının Rolü”, s. 

124. 

5. Thesis 

First reference and in the Bibliography 

 Name and Surname of the author of the thesis, name of the thesis (Italic), acceptance year as 

an MA or PHD thesis, name of the institute, page 

Example: Dadan, Ali, İslâm Tarihi Kaynaklarında Türkler (Câhiliye Döneminden Emevîler’in 

Sonuna Kadar), npublished Doctoral Thesis, Necmettin Erbakan Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, 2013, s. 67 (no page number in the bibliography). 

Second Reference 

Dadan, İslâm Tarihi Kaynaklarında Türkler, s. 67. 

6. Qur’an and Bible 

i. Verse 

* Bakara 2/22. (the first number shows the number of the sourah and the second number 

shoews the verse/ayah) 

ii. Bible 

* Tekvin 34:21; Matta 7:6. 

7. Hadiths 

References to the hadiths included in Kutub Sittah should be in accordance with Concordance. 

 Number of chapter after the name of the book 

Buhârî, Ebû Dâvûd, Tirmizî, İbn Mâce, Nesâî, Dârimî 

Buhârî, Iman 15. 

 Number of hadith after the name of the book 

Muslim ve Mâlik 

Müslim, Zekât 21 

 Others should be referred with the number of the volume and page. 

Abdürrezzak, Musannef, II, 214 (2345); Ahmed b. Hanbel, Müsned, V, 567 (3467). 

8. Online Sources: 

First Reference and in the Bibliography 

The information on the address bar should be written as it is, besides, access date should be 

added at the end. 
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* Varol, Mehmet Bahaüddin, “Dijital Ortamda Siyer Anlatım ve Öğretimi”, http://www.son-

peygamber.info/dijital-ortamda-siyer-anlatim-ve-ogretimi-tespitler-problemler-teklifler, (ad. 

08.07.2015). (hyperlink should be removed) 

* Eşitgin, Dinçer, “Büyüme Romanı (Bildungsroman) Kavramı Etrafında Aşk-ı Memnu ve Roman 

Kişisi Nihal”, Millî Eğitim Dergisi, S. 162, Ankara 2004, http://dhgm.meb.gov.tr/yayim-

lar/dergiler/Milli_Egitim_Dergisi/162/esitgin.htm, (ad. 29.08.2015). (hyperlink should be 

removed) 

* Mengi, Mine, “Divan Şiiri ve Bikr-i Mana”, Divan Şiiri Yazıları, Akçağ Yay. Ankara 2000, s. 22-

29, http://turkoloji.cu.edu.tr/ESKI%20TURK%20%20EDEBIYATI/2.php, (ad. 29.08.2015). 

(hyperlink should be removed) 

* Çukurova Üniversitesi Türkoloji Araştırmaları Merkezi, Çukurova Üniversitesi, 

http://turkoloji.cu.edu.tr, (ad. 29.08.2015). (hyperlink should be removed) 

* Milli Kütüphane, Milli Kütüphane, http://www.mkutup.gov.tr, (ad. 29.08.2015). (hyperlink 

should be removed) 

* Horata, Osman, Prof. Dr. Osman Horata, http://www.turkoloji.hacettepe.edu.tr/osman.shtml, 

(ad. 14.04.2005). (hyperlink should be removed) 

9. Hand-written Manuscripts 

* Gülâbâdî, Ebû Bekir, Maâni’l-Ahbâr, Topkapı Müzesi Kütüphanesi, III. Ahmed Böl. nu: 538. 

– Gülâbâdî, Maâni’l-Ahbâr, III. Ahmed Böl. nu: 538, vr. 30/a. 

10. Works without authors 

For the works whose authors are not stated, other information with the name of the work is 

written. 

Türkçe Sözlük I, Türk Dil Kurumu Yay. Ankara 1988, s. 234. 

* İmlâ Kılavuzu, Türk Dil Kurumu Yay. Ankara 2000, s. 304. 

 


