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المقدمة:
وطمأنينــةً  للنفــوس،  وراحــةً  للعبــادة،  بيوتــا  المســاجد  جعــل  الــذي  لله  الحمــد 
للقلــوب، ومرتعــاً للذاكريــن، ومجمعــاً للمســلمين، ومنــراً للهدايــة والرشــاد، ومقمعــاً 
للغوايــة والفســاد. قــال تعــالى: “ فِ بـيُــُوتٍ أذَِنَ اللَّــهُ أَن تـرُْفــَعَ وَيذُْكَــرَ فِيهَــا اسْــُهُ يُسَــبِّحُ 
لــَهُ فِيهَــا باِلْغــُدُوِّ وَالْصَــالِ رجَِــالٌ لَّ تـلُْهِيهِــمْ تِــَارَةٌ وَلَ بـيَْــعٌ عَــن ذِكْــرِ اللَّــهِ وَإِقــَامِ الصَّــاَةِ 
وَإِيتـَـاءِ الــزَّكَاةِ يَاَفـُـونَ يـوَْمًــا تـتَـقََلَّــبُ فِيــهِ الْقُلـُـوبُ وَالْبَْصَــارُ ليَِجْزيِـهَُــمُ اللَّــهُ أَحْسَــنَ مَــا 
عَمِلــُوا وَيزَيِدَهُــم مِّــن فَضْلــِهِ وَاللَّــهُ يــَـرْزُقُ مَــن يَشَــاءُ بِغــَرِْ حِسَــابٍ”،1 والصــاة والســام 
علــى ســيدنا محمــد وعلــى آلــه وأصحابــه والتابعــن ومــن تبعهــم بإحســان إلى يــوم 

الديــن.

وبعد:

فقــد أرســل الله تعــالى نبيــه محمــداً صلــى الله عليــه وســلم بخاتم الرســالات وأكمــل 
الديانــات وأيســر التشــريعات، أرســله بنــور الإســام والإيمــان، الــذي أتــى علــى جميــع 
ســائر  مــن  ســواه  الله  عنــد  يقبــل  ومــكان، ولا  زمــان  لــكل  فــكان صالحــاً  الأديــان 
الأديان، شــاع نور الإســام في مكة فلم يكن للمســلمين إذ ذاك مقر صريح للعبادة 
بســبب مــا كان مــن طغيــان كفــار قريــش وجبروتهــم، فكانــت هجــرة النــي صلــى الله 
عليــه وســلم إلى المدينــة لينفلــق بذلــك فجــر الإســام، فمــا إن وصــل إليهــا ونــزل بقبــاء 
إلا وأمــر ببنــاء مســجد قبــاء لتنطلــق مــن حينــه رســالة الإســام فــكان أول مســجد 
أســس على التقوى في الإســام وأن التقوى كما نعلم محله القلب، ومن هنا جاءت 
أهميــة المســجد كيــف لا وكان بنــاؤه مــن أولويــات اهتماماتــه صلــى الله عليــه وســلم.

ولهذا يعتبر المســجد مركزاً أساســياً للمجتمع الإســامي لا يتميز مجتمع الإســام 
إلا بــه، فــكان مــن الضــروري إبــراز أهميــة إرتبــاط المســجد بحياتنــا وتســليط الضــوء في 
المجتمــع الإســامي، فمــن هــذا المنطلــق لا يخفــى علينــا بــأن المســجد مرتبــط الثقافيــة 
والحضاريــة والإجتماعيــة ارتباطــا شــاملا، ومــن المعــروف أن المســجد لــه آثــار قويــة في 

1   - النور : 83-63.
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نفــوس الأمــة الإســامية، بينمــا كثــر منــا لايعرفــون أنــه فعــا مركــز للتربيــة الروحيــة. لــذا 
يســعى هــذا البحــث إلى بيــان دور المســجد التربــوي مــن خــال القــرآن الكــريم والســنة 
النبويــة وأقــوال العلمــاء، وذلــك للخــروج برؤيــة متكاملــة في تفعيــل المســجد بوصفــه 

مركــزا للتربيــة الروحيــة. 

أهمية الموضوع:
إن موضــوع المســجد في الإســام ذو أهميــة بالغــة لمــا فيــه تربيــة للــروح قبــل أن 

يكــون تربيــة للجســد، ولعــل أهميــة هــذا الموضــوع تكمــن في أمريــن همــا:

1 تثقيــف وتوعيــة المســلمين بــأن المســجد أســاس للمصــالح الدينيــة والدنيويــة، 	-
وتأكيــد هــذا المعــى مــن خــال القــرآن الكــريم والســنة النبويــة وأقــوال العلمــاء.

2 توضيــح الخطــوات العمليــة لتفعيــل المســجد بوصفــه مركــزا للتربيــة الروحيــة وانهــا 	-
قابلــة للتطبيــق العملــي وفــق منهــج الشــريعة الإســامية.

أسباب إختيار الموضوع:

إن الأسباب التي دفعتني إلى إختيار هذا الموضوع أربعة، وهي كالآتي:

1 تعريــف المســجد والتربيــة وبيــان علاقتهمــا بالــروح في المنهــج الإســام. وذلــك 	-
لإعــادة تلــك العلاقــة إلى نفــوس النــاس في واقــع حياتهــم.

2 معظــم مــن ســبقني إن لم يكــن كلهــم إلى الكتابــة في موضــوع المســجد لم 	-
الروحيــة. للتربيــة  مركــزا  بوصفــه  المســجد  لتفعيــل  العمليــة  للخطــوات  يتطــرق 

3 إبراز عناية الإسلام في تفعيل المسجد مركزا للتربية الروحية.	-

4 حاجــة النــاس وخاصــة في العــالم الإســامي لهــذا النــوع مــن البحــث والدراســة 	-
لتصحيــح المفاهيــم حــول دور المســجد وأنــه قابــل لكــي يكــون مركــزا للتربيــة 

الروحيــة وفــق منهــج الإســام.
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إشكاليات البحث:
أبنائهــا في  التاريــخ الإســامي ترابــط وحــدة الأمــة بجمــع  ظــل المســجد طــوال 
لقاءاتهــم المتكــررة يوميــا وفي حفلاتهــا الأســبوعية والســنوية وكان دومــا علــى مــدى 
فــرات العــز زاويــة للعبــادة وقاعــدة للحكــم ومركــزا للقضــاء وجامعــة للعلــم والثقافــة 
فكانــت القلــوب تهفــو إليــه وترفــرف علــى مناراتــه، ولكــن الزمــن لعــب دوره فخمــدت 
تلــك المنــارات الشــامخة الــي كانــت تهتــف بالحــق، وانطفئــت شمــوع العلــم والعرفــان 
وتناكــس العــز والنصــر فأصبــح المســجد ملــكا لفئــة مــن النــاس يتوارثونــه، أو محــا 
لكســب دراهــم معــدودة لمجوعــة مــن البشــر، أو زاويــة يتســلى فيهــا عجائــز المســلمين. 
يــأتي هــذا البحــث لحــل تلــك المشــاكل مــن جانــب، والعــودة بالمســجد إلى  ولهــذا 
مكانتــه الأصليــة وهــي كونــه مركــز للتربيــة الروحيــة والثقافيــة والاجتماعيــة بالأســاس.

منهجية البحث:
المنهــج الــذي ســلكه هــذا البحــث هــو المنهــج التحليلــي، الــذي يبــن طريقــة 
التــازم في التغيــر والارتبــاط مــا يقــره منهــج الإســام فيمــا يتعلــق بتفعيــل المســجد مركــزا 
للتربيــة الروحيــة لســعادة vvالداريــن وذلــك مــن خــال الرجــوع إلى المصــادر الأصليــة 
للشــريعة الإســامية، وأقــوال العلمــاء، والبحــوث المختــص بهــذا الموضــوع. كمــا أن 
الباحــث كان علــى أتم الإســتعداد والحريــة في توجيــه النقــد وبيــان الحــق في تفعيــل 

المســجد بوصفــه مركــزا للتربيــة الروحيــة في دائــرة الأدب العلمــي.

المسجد بوصفه مركزا للتربية الروحية
أولا – المسجد: تعريفه، مكانته وآدابه في الإسلام:

1 - تعريف المسجد: 
المسجد لغة: 

المسجد لغة اسم مكان من سجد يسجد سجودا، والمراد به موضع السجود.
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المسجد شرعا: 
يعــرف القحطــاني المســجد بقولــه: المســجد معــروف لــدى المســلمين بأنــه البيــت 
الــذي يــؤدي فيــه المســلمون صلواتهــم اليوميــة2، والحــق أن تعريــف القحطــاني للمســجد 
بأنــه بيــت غــر مانــع، لامكانيــة دخــول مــا ليــس مســجدا فيــه، والصــواب هــو تعريــف 
المســجد بأنــه كل مــا أعــد ليقيــم فيــه المســلمون صلواتهــم جماعــة، وقــد يطلــق علــى مــا 
هــو أعــم مــن هــذا فيدخــل فيــه مــا يتخــذه الإنســان في بيتــه ليصلــي النافلــة أو ليصلــي 
فيــه الفريضــة عنــد وجــود مانــع شــرعي يمنعــه مــن أدائهــا جماعــة في المســجد الــذي يقيــم 
النــاس فيــه الجماعــة، كمــا ســيتضح هــذه المعــاني مــن خــال الآيــات والأحاديــث الــي 

ســوف نذكرهــا في بحثنــا هــذا.
والمســجد عــر التاريــخ الإســامي لم يكــن مكانــا للعبــادة فحســب، بــل كان مركــزا 
للعلــم والثقافــة والتربيــة، تعقــد فيــه حلقــات الــدرس ويتخــرج فيــه طــاب العلــم، فــكل 
موضــع يتعبــد فيــه فهــو مســجد، وقــد جــاء ذكــر المســجد في القــرآن والســنة، ففــي 
الْمَسْــجِدَ كَمَــا دَخَلـُـوهُ أوََّلَ مَــرَّةٍ”3. وقولــه  القــرآن الكــريم قولــه تعــالى: “وَليَِدْخُلـُـواْ 
ـَـا يـعَْمُــرُ مَسَــاجِدَ اللَّــهِ مَــنْ آمَــنَ باِللَّــهِ وَالْيــَـوْمِ الْخِــرِ وَأقَـَـامَ الصَّــاَةَ وَآتـَـى  تعــالى: »إنَّ
الزَّكَاةَ ولََْ يَْشَ إِلَّ اللَّهَ فـعََسَــىٰ أوُلَٰئِكَ أَنْ يَكُونوُا مِنَ الْمُهْتَدِينَ”4. وفي الســنة النبوية 
يقــول المصطفــى صلــى الله عليــه وســلم: »جعلــت لي الأرض مســجدا وطهــورا«5. 

وقــال أيضــا: »أحــب البــاد إلى الله مســاجدها«6.

2 - مكانة المسجد في الإسلام:
بــأن  بــه وإحيــاء رســالته،  المســجد وميــز عمارتــه والعنايــة  لقــد رفــع الله مكانــة 
جعلهــا دلالــة علــى الإيمــان بــالله واليــوم الآخــر في الوقــت الــذي جعــل تعطيــل المســجد 

2  - القحطاني سعيد بن على، المساجد في ضوء الكتاب والسنة، ص: 6.
3   - الإسراء: 7.
4   - التوبة: 9.

5   - البخاري، صحيح البخاري، كتاب الصلاة، ج1، ص: 59.
6   - ابن خزيمة، صحيح ابن خزيمة، كتاب الصلاة، ج 1، ص: 836.
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ومنــع النــاس مــن ذكــر الله فيــه مــن أشــد أنــواع الظلــم، يقــول الله تعــالى: » وَمَــنْ أَظْلــَمُ 
مَِّــن مَّنَــعَ مَسَــاجِدَ اللــّهِ أَن يذُْكَــرَ فِيهَــا اسْــُهُ وَسَــعَى فِ خَراَبِـَـا أوُْلـَــئِكَ مَــا كَانَ لَـُـمْ أَن 
نـيَْــا خِــزْيٌ وَلَـُـمْ فِ الآخِــرَةِ عَــذَابٌ عَظِيــمٌ”7. وقــال  يَدْخُلُوهَــا إِلاَّ خَآئفِِــنَ لهـُـمْ فِ الدُّ
ـَـوْمِ الْخِــرِ«8. ولذلــك كان أول  ـَـا يـعَْمُــرُ مَسَــاجِدَ اللَّــهِ مَــنْ آمَــنَ باِللَّــهِ وَالْيـ تعــالى: »إنَّ
أعمال الرســول صلى الله عليه وســلم في المدينة المنورة هو بناء المســجد، وقال: »من 
بــى مســجدا يبتغــي بــه وجــه الله بــى الله لــه مثلــه في الجنــة«9. وقــد أثــى الله جــل وعــا 
علــى معتــادي المســجد والملتزمــن أوقــات الصــاة والمبادريــن إليهــا الذيــن لا تلهيهــم 
أمورهــم الدنيويــة، لأنهــا هــي العمــارة الحقيقيــة للمســجد، قــال تعــالى: »في بـيُــُوتٍ أذَِنَ 
اللــّهُ أَن تـرُْفــَعَ وَيذُْكَــرَ فِيهَــا اسْــُهُ”10. ولوجــوب تميــز هــذا البقــاع مــن الأرض بالطهــارة 
ورفعــة المكانــة والإحــرام، فقــد أمــر الإســام المســلمين بأخــذ الزينــة لــه، قــال تعــالى: »يــَا 
بــَيِ آدَمَ خُــذُوا زيِنَتَكُــمْ عِنْــدَ كُلِّ مَسْــجِدٍ”11. ويقــول الرســول صلــى الله عليــه وســلم: 

»مــن أكل مــن هــذه الشــجرة فــا يغشــانا مســجدنا«12.

وجعــل القــرآن الكــريم الدفــاع عــن المســجد وحمايتــه مطلبــا مهمــا مــن مطالــب هــذا 
الديــن يشــرع لأجلــه القتــال في ســبيل الله ســبحانه وتعــالى: »وَلـَـوْلا دَفـْـعُ اللَّــهِ النَّــاسَ 
فِيهَــا اسْــمُ اللَّــهِ  مَــتْ صَوَامِــعُ وَبيِـَـعٌ وَصَلـَـوَاتٌ وَمَسَــاجِدُ يذُْكَــرُ  ببِـعَْــضٍ لَدُِّ بـعَْضَهُــمْ 
كَثِــراً«13. وليــس هــذا بغريــب، فــإن المســجد أحــب البقــاع إلى الله ســبحانه وتعــالى، 
وهــو قلعــة الإيمــان ومنطلــق إعــان التوحيــد لله ســبحانه وتعــالى: “وَأَنَّ الْمَسَــاجِدَ للَِّــهِ 
فــَاَ تَدْعُــوا مَــعَ اللَّــهِ أَحَــدًا”14 فهــو المدرســة الــي خرجــت الجيــل الأول ولا زالــت تخــرج 
الأفــذاذ، وهــو ميــدان العلــم والشــورى والتعــارف والتآلــف، إليــه يرجــع المســافر أول مــا 
يصــل إلى بلــده شــاكرا لله علــى ســامة العــودة مســتفتحا أعمالــه بالصــاة في المســجد 

7  - البقرة: 114.
8  - التوبة: 18.

9  - الشوكاني، نيل الأوطار، ج2، ص: 173.
10  - النور: 36.

11  - الأعراف: 7.
12  - البخاري، صحيح البخاري، كتاب الأذان، ج2، ص: 281.

13  - الحج: 40.

14  - الجن: 18.



Nurullah KURT, Saifur Rahman Habibur Rahman, Mustafa TEKKE

24

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

إشــهارا بأهميــة المســجد وتقدمــه لــه علــى المنـــزل وتذكــرا بنعمــة الله عليــه وتوثيقــا للرابطــة 
القوية بالمســجد15، يقول شــيخ الإســام ابن تيمية رحمه الله: »وكانت مواضع الأئمة 
ومجامــع الأمــة هــو المســجد فــإن النــي صلــى الله عليــه وســلم أســس مســجده المبــارك 
علــى التقــوى، ففيــه الصــاة والقــراءة والذكــر وتعليــم العلــم والخطــب، وفيــه السياســة 
وعقــد الألويــة والرايــات وتأمــر الأمــراء وتعريــف العرفــاء، وفيــه يجتمــع المســلمون عنــده 

لمــا أهمهــم مــن أمــر دينهــم ودنياهــم«16. 

3 - آداب المسجد في الإسلام:

جــاءت الشــريعة مبينــة فضــل المســاجد، ومــن ذلــك أن الله عــز وجــل أضافهــا إلى 
نفســه في قولــه: “وَأَنَّ الْمَسَــاجِدَ للَِّــهِ”17. كمــا أن لــه آدابــا كثــرة نتطــرق إلى شــيئ 

منهــا، فيمــا يلــي:

محبــة المســاجد وتقديرهــا، والنظــر إليهــا بعــن التكــريم والتعظيــم والتقديــس، لأنهــا 	-1
بيــوت الله تعــالى الــي بنيــت لذكــره وعبادتــه، وتــاوة كتابــه وأداء رســالته، ونشــر 
تعاليمــه وتبليــغ منهجــه، وتعــارف أتباعــه ولقائهــم علــى مائــدة العلــم والحكمــة 
ومــكارم الأخــاق. قــال تعــالى: »ذَلــِكَ وَمَــن يـعَُظِّــمْ شَــعَائرَِ اللَّــهِ فإَِنّـَهَــا مِــن تـقَْــوَى 

الْقُلـُـوبِ«18.

 العمــل علــى إشــادتها، والقيــام بمــا يســتطيع مــن جهــد مــادي أو جســدي لبنائهــا، 	-2
وتشــجيع النــاس علــى التــرع لاســتكمالها وتجهيزهــا بمــا يليــق ومكانتهــا، وابتغــاء 

وجــه الله تعــالى في كل ذلــك.

 التهيء للذهاب إلى المسجد بالطهارة وحسن الوضوء والتسوّك، ولبس الثياب 	-3
النظيفة، وتقليم الأظافر وترجيل الشعر، والتجمّل والتطيّب.

15  - محمد عبد المؤمن، مجلة البحوث العلمية، العدد الخامس والسادس، ج3، ص:116.
16  - ابن تيمية، مجموعة فتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية، ص: 39.

17  - الجن: 18.

18  - الحج: 32.
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 الدخــول إلى المســجد مقدمــا الرجــل اليمــى قائــا: بســم الله، اللهــم صــل علــى 	-4
ســيدنا محمــد، اللهــم افتــح لي أبــواب رحمتــك.

الخــروج مقدمــا الرجــل اليســرى واضعــا حــذاءه أمامــه بهــدوء قائــا: اللهــم صــل 	-5
علــى ســيدنا محمــد، اللهــم إني أســألك مــن فضلــك. 

 صــاة ركعتــن ســنة تحيــة المســجد قبــل الجلــوس، إذا لم يكــن وقــت صــاة راتبــة، 	-6
ومــن لم يتمكــن مــن الصــاة لحــدث أصغــر أو شــغل. فليذكــر الله.

تجنب النجاسة، والدخول الى المسجد بعد إزالتها. 	-7

تجنــب اللهــو واللعــب والجــري وأخــذ الصبيــان غــر المميــز، وأكل الثــوم أو البصــل، 	-8
ومــا لــه رائحــة كريهــة واللغــو والثرثــرة، ورفــع الأصــوات ولــو بقــراءة القــرآن علــى 

وجــه يشــوّش علــى المصلــن أو الذاكريــن أو المتدارســن للعلــم.

للراحــة 	-9 الدنيــوي في المســجد وجعلهــا أمكنــة  تنــاول الأطعمــة والــكلام  تجنــب 
أو القيلولــة أو الســمر، وتجنــب الوقــوع في المحرمــات كالغيبــة والنميمــة والكــذب 
وتنقيــص النــاس. تجنــب الدخــول الى المســجد للمــرور فيــه كالطريــق، أو الدخــول 

والخــروج منــه مــن غــر صــاة أو ذكــر أو تســبيح أو عبــادة.

ودخولهــا  المســاجد،  تشــهد  الــي  للمــرأة  والتــرجّ  والتزيــن  التطيــب  تج	نــب  -10
وخروجهــا مــن المــكان المخصــص للنســاء، دون اختلاطهــا بالرجــال أو مزاحمتهــم19. 

ادِ بْــنِ الْـَـادِ  تج	نــب نشــد الضالــة في المســجد، فعَــنْ أَبِ عَبْــدِ اللَّــهِ مَــوْلَ شَــدَّ -11
ــعَ رَجُــاً  ــعَ أبَـَـا هُرَيــْـرَةَ يـقَُــولُ قــَالَ رَسُــولُ اللَّــهِ صلــى الله عليــه وســلم “ مَــنْ سَِ أنََّــهُ سَِ
يـنَْشُــدُ ضَالّـَـةً فِ الْمَسْــجِدِ فـلَْيـقَُــلْ لَا رَدَّهَــا اللَّــهُ عَلَيْــكَ فـَـإِنَّ الْمَسَــاجِدَ لَْ تــُـنَْ 
لِـَـذَا”20. وفيــه النهــي عــن رفــع الصــوت بنشــد الضالــة ، ومــافي معنــاه مــن البيــع 

19  - القحطاني، المساجد في ضوء الكتاب والسنة، ص: 40.
20  - مسلم، صحيح مسلم، ج 2، باب النهي عن نشد الضالة في المسجد، ص: 82. 
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، والشــراء ، والإجــارة ، والعقــود، كمــا ذكرهــا شــراح الديــث والفقهــاء رحمهــم الله 
تعالى.

ثانيا - التربية أهدافها وأصولها في الإسلام:
تعريف التربية:

عــرف العلمــاء التربيــة بأنهــا تنشــئة الإنســان شــيئا فشــيئا في جميــع جوانبــه، ابتغــاء 
ســعادة الداريــن، وفــق المنهــج الإســامي21. وهــي تعيــد الإنســان إلى جــادة الطريــق، 
وتعرفــه بــأن الله تعــالى هــو مــربي النــاس أجمعــن، وتربيتــه تعــالى لخلقــه نوعــان عامــة 

وخاصــة، وهــي:

أولا: التربيــة العامــة: هــي خلــق الله تعــالى المخلوقــن، ورزقهــم، وهدايتهــم لمــا فيــه 
مــن مصالحهــم الــي فيهــا بقاؤهــم في الدنيــا.

ثانيــا: التربيــة الخاصــة: هــي تربيتــه تعــالى لأوليائــه، فيربيهــم بالإيمــان، ويوفقهــم له، 
ويكلمهــم، ويدفــع عنهــم الصــوارف، قــال تعــالى: »اللَّــهُ يَْتــَيِ إِليَْــهِ مَــن يَشَــاءُ وَيـهَْــدِي 
إِليَْــهِ مَــن ينُِيــبُ”22، أى يختــار مــن خلقــه مــن يعلــم أنــه يصلــح للاجتبــاء ولرســالته، 
وولايتــه، ومنــه أن اجتــى هــذه الأمــة، وفضلهــا علــى ســائر الأمــم، واختــار لهــا أفضــل 
الأديــان23، فالنــي صلــى الله عليــه وســلم اصطفــاه ربــه وتــولى أمــر تربيتــه، وأنعــم علــى 
العبــاد بــأن جعلهــم مــن أمتــه، لنهتــدي بهدايتــه ولنــبىر بتربيتــه24، وقــال تعــالى: »يـهَْدِي 
ــاَمِ”25، ويقــول النــي صلــى الله عليــه وســلم عــن  بِهِ اللَّهُ مَنِ اتّـَبَعَ رِضْوَانهَُ سُبُلَ السَّ
ربــه عــز وجــل: “ لا يــزال العبــد يتقــرب إلي بالنوافــل حــى أحبــه، فــإذا أحببــت كنــت 
سمعــه الــذي يســمع بــه، وبصــره الــذي يبصــر بــه، ويــده الــذي يبطــش بهــا، ورجلــه الــي 
يمشــي بهــا، ولئــن ســألني لأعطينــه، ولئــن اســتعاذني لأعيذنــه«26. فــأي هدايــة أعظــم 

21  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 19.
22  - الشورى: 13.

23  - الطبري، تفسير الطبري، ج12، ص: 514.
24  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 22.

25  - المائدة: 16.
26  - البخاري، الجامع الصحيح، ج4، ص: 192.



ة يحورال ةيبرتلل كزارم هوصفب دجسملا  

27

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

من هذه التربية التي تولت جميع الأعضاء الأساسية في الإنسان الذي أناب لربه.

أهداف التربية الإسلامية:

إن تحديــد أهــداف التربيــة الإســامية يعــد أمــرا لازمــا وضروريــا لممارســة العمليــة 
التربويــة في الإســام، وضمان نجاحهــا واســتمرارها وتطورهــا؛ لتــؤتي ثمارهــا بأقــل جهــد، 

وأقصــر وقــت، وأفضــل عطــاء، وهــي مايلــي:

ــاء العلمــي، والعلــم الشــرعي هــو مفتــاح الخــر كلــه، حيــث  الهــدف الأول: البن
يعــرف بــه المــرء مــا أوجبــه الله تعــالى عليــه، ومــا نهــاه عنــه، وبــه يعــرف الفضيلــة وفضلهــا 
فيتبعهــا، وبالعلــم يعــرف الرذيلــة وقبحهــا فيجتنبهــا. وأولى العلــوم وأفضلهــا علــم الديــن 
لأن النــاس بمعرفتــه يرشــدون، وبالجهــل بــه يضلــون، فالإنســان الجاهــل بدينــه جاهــل 
بخــر الدنيــا والآخــرة، والعــالم بدينــه عــالم عــارف بمــا ينفعــه في دار الدنيــا والآخــرة، 
فيكــون للخــر راغبــا وبــه عامــا، وللشــر كارهــا ومفارقــا. والعلــم حليــة المســلم وعنــوان 
ســعادته، لأنه محتاج إليه في عبادته وفي جميع شــؤون حياته الشــخصية والإجتماعية، 
وقــد حــث الإســام علــى طلــب العلــم بعــدة أوجــه منهــا، قولــه عليــه الصــاة والســام: 
»مــن ســلك طريقــا يطلــب فيــه علمــا ســلك الله لــه بــه طريقــا مــن طــرق الجنــة”27. 
ويقــول الله جــل وعــا في القــرآن: “‏‏يـرَْفــَعِ اللَّــهُ الَّذِيــنَ آمَنــُوا مِنكُــمْ وَالَّذِيــنَ أوُتــُوا الْعِلْــمَ 

دَرَجَــاتٍ”28.

الهــدف الثانــي: البنــاء العقــدي، والعقيــدة هــي مــا صلــب واشــتد عليــه القلــب 
وأصبح يقينا لا يساوره الشك. وأن العقيدة الإسلامية أساسها الإيمان بالله وملائكته 
وكتبــه ورســله واليــوم الآخــر والقــدر خــره وشــره، وتــرز أهميــة العقيــدة الإســامية في 
حيــاة البشــر مــن أوجــه متعــددة، يتأكــد بهــا أهميــة العنايــة بتربيــة النشــئ عليهــا، وتلــك 
الأوجــه هــي: قبــول العمــل، الثبــات الخلقــي، الاســتخلاف والتمكــن للمؤمنــن، ولايــة 

الله وهدايتــه للمؤمنــن، العــزة والرفعــة، النصــر، الأمــن والطمأنينــة.

27  - الأزدي، سنن أبي داود، ج1، ص: 403.
28  - المجادلة: 11.
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الهــدف الثالــث: البنــاء التعبــدي، والعبــادة هــي اســم جامــع لــكل مــا يحبــه الله 
ويرضــاه مــن الأقــوال والاعمــال الظاهــرة والباطنــة، وأن العبــادة لهــا أصــان: أولهمــا 
الإخــاص لله تعــالى، ثانيهمــا المتابعــة للرســول صلــى الله عليــه وســلم، وتظهــر أهميتهــا 
أن الله لم يخلــق الإنســان عبثــا بــل خلقــه لعبادتــه وطاعتــه والإخــاص لــه ســبحانه 
وتعــالى، وعــدم صــرف شــيئ مــن العبــادات لغــره كمــا قــال ســبحانه في كتابــه: »وَمَــا 
يــنَ حُنـفََــاءَ وَيقُِيمُــوا الصَّــاةَ وَيـؤُْتـُـوا الــزَّكَاةَ وَذَلــِكَ  أمُِــرُوا إِلَّ ليِـعَْبــُدُوا اللَّــهَ مُْلِصِــنَ لــَهُ الدِّ

دِيــنُ الْقَيِّمَــةِ”29. وجعــل العبــادة ركائــز يقــوم عليهــا بنــاء الإســام الخمــس.

الهــدف الرابــع: البنــاء الخلقــي، هــي أوصــاف الإنســان الــي يتعامــل بهــا مــع 
الغــر، وهــي نوعــان: أحدهمــا: محمــودة. والآخــر مذمومــة، فالأخــاق الحســنة: هــي 
كل صفــة حســنة، بنيــة حســنة، وفــق منهــج الله تعــالى، والأخــاق المذمومــة: هــي كل 
صفــة علــى غــر منهــج الله تعــالى. وأن التربيــة الأخلاقيــة الإســامية تهــدف إلى الحفــاظ 
علــى مفهــوم الأخــاق الإســامية مــن المؤثــرات الخارجيــة، وتعمــل علــى تطبيــق ذلــك 

في حيــاة الأفــراد والجماعــات.

الــذي يبذلــه  البــدني الفكــري  الهــدف الخامــس: البنــاء المهنــي، هــو الجهــد 
الشــخص لتحقيــق منفعتــه، ولقــد شــرف الله ســبحانه وتعــالى عبــاده بهــذا الديــن القيــم، 
الــذي تنــاول شــؤونهم الدنيويــه، والأخرويــة، وأن الشــريعة الإســامية حــددت المهــن 
والأعمــال المحرمــة، وبينــت أهميــة العمــل وحثــت عليــه، ونظمــت العلاقــة بــن أربــاب 
المهــن، وبــن العاملــن، تنظيمــا يكفــل لهــا علاقــة أخلاقيــة تبادليــة كريمــة، وأضافــت 
علــى ذلــك أخلاقيــات، تجعــل الفــرد المؤمــن يعمــل في مهنتــه، وهــو يشــعر بمســؤوليته 

تجــاه ربــه عــن حقــوق هــذا العمــل.

الهــدف الســادس: البنــاء الجســمي، لقــد اهتــم الإســام ببنــاء جميــع جوانــب 
الإنســان، روحــا وعقــا وخلقــا وجســما، فوجهــه الإســام في كل جانــب مــن جوانبــه 

الإنســانية، بمــا يجلــب لــه ســعادة الداريــن.  

29  - البينة: 5.
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وإن التربيــة الجســمية: هــي عمليــة حفــظ وتنميــة الجانــب البــدني، ليقــوم بــدوره 
الــذي خلــق مــن أجلــه والمتمثــل في تحقيــق العبوديــة لله، وهــو أمــر مطلــوب لأهــداف 
الواجبــات، لمقاومــة الأمــراض، ليكــون أكثــر نشــاطا للعمــل،  عديــدة منهــا: لأداء 
لتحقيــق الصحــة النفســية، فالعنايــة بصحــة الجســم في حــدود المنهــج الإســامي أمــر 

مطلــوب للقيــام بمــا أوجبــه الله علــى العبــد في أمــور دينــه ودنيــاه30.

أصول التربية الإسلامية:

إن التربية الإسلامية تدور حول أربعة أصول رئيسية، وهي:

الأصل الأول: الأصول المرجعية، إن التربية الإسلامية لا تعتمد في توجيهاتها 
علــى الأهــواء، أو الآراء في معــزل عــن الشــرع، وإنمــا لهــا مصــادر تحكمهــا، حــى تكــون 
في حــدود مــا أمــر الله تعــالى بــه، وتحقــق مقاصــد الشــريعة، ويســعد مــن اتبعهــا في الدنيــا 
والآخــرة، وفي مقدمــة هــذه الأصــول المرجعيــة القــرآن الكــريم، ثم الســنة النبويــة، ثم ســرة 

الصحابة، ثم جهود علماء المســلمين.

الأصــل الثانــي: الأصــول المنهجيــة، إن المنهــج الإســامي يهــدف إلى تحقيــق 
هــدف عــام وهــام جــدا، في حيــاة الإنســان وآخرتــه. وأن التربيــة الإســامية تنبثــق 
أهدافها من هذا المفهوم، الذي يمكن أن نستمد منه الأهداف الفردية والإجتماعية، 

والــذي ينبغــي علــى التربيــة الإســامية أن تعمــل علــى تحقيقهــا:

أهــداف فرديــة: ويقصــد بهــا الأهــداف الــي تأمــل التربيــة أن تحققهــا في الفــرد 
مــن خــال تنشــئته في جميــع جوانبــه العقديــة والتعبديــة والخلقيــة والجســمية والفكريــة 

والمهنيــة. 

أخرجــت  أمــة  بنــاء خــر  إلى  الإســامية  التربيــة  تهــدف  عيــة:  إجتمــا  أهــداف 
للنــاس تأمــر بالمعــروف وتنهــى عــن المنكــر، وتكويــن هــذه الأمــة يتطلــب إلى مقومــات 
إقتصاديــة واجتماعيــة وثقافيــة وعلميــة وصحيــة وغــر ذلــك مــن المقومــات الــي يحتاجهــا 

30  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 73.
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المجتمــع المســلم، وكل مــا قويــت هــذه المقومــات زادت قــوة الأمــة، فــازدادت قدرتهــا 
علــى الأمــر بالمعــروف والنهــي عــن المنكــر، واتســع نطاقهــا في نشــر الإســام.

الأصــل الثالــث: الأصــول الميدانيــة، لقــد اهتــم الإســام بالأصــول الميدانيــة 
الــذي يــؤدي مــن خلالــه مهمتــه التربويــة وفيمــا يلــي تلــك الأصــول الميدانيــة:

أ المســجد: للمســجد أهميــة كبــرة في توجيــه الفــرد المســلم إلى كل مافيــه خــر 	-
دينــه ودنيــاه. وهــو الإنطــاق العلميــة الأولى في حيــاة المســلم، وســيأتي الــكلام 

عليــه بالتفصيــل.

ب الأســرة: تعتــر الأســرة هــي المحضــن الأول للإنســان، إذ يعيــش فيهــا أطــوار 	-
حياتــه، فيتشــرب منهــا العقيــدة والأخــاق والأفــكار والعــادات والتقاليــد، ولــذ 
فإنهــا إمــا أن تكــون مصــدر خــر للإنســان، أو معــول هــدم للديــن والأخــاق 
والقيــم، وقــد إهتــم الإســام بالأســرة إهتمامــا فائقــا منــذ تأسيســها، مــن حــن 
والزوجيــة،  الأبويــة،  والعلاقــات  الأبنــاء،  ومــرورا بمســؤولية  الزوجــن،  إختيــار 
ونهايــة بالمــراث، وبــر الوالديــن بعــد وفاتهمــا، وهــذه العنايــة لم تلتفــت إليهــا 
النظريــات الوضعيــة، قديمــا وحديثــا، وهــذا دليــل حاجــة وافتقــار البشــرية لهــذا 

الديــن في كل شــؤونها.

ج المدرســة: هــي الوعــاء الثــاني بعــد الأســرة، حيــث يقتضــي المتعلــم شــطرا مــن 	-
حياتــه، يتعلــم مــالم يكــن يعرفــه مــن قبــل، ويصحــح فيهــا مفاهيمــه الخاطئــة في 

عقيدتــه وعبادتــه، ويتلقــى فيهــا الأخــاق الحميــدة.

د الإعــام: وهــو الاتصــال بجماهــر النــاس ومخاطبتهــم بالخــر والفكرة والمعلومات 	-
والرأي ونقل العمل إليهم بالطرق والوسائل المناسبة الفعالة، ووسائل الإعلام 
كثــرة ومتعــددة: كالمذيــاع، والمجلــة، والصحيفــة، ولهــذه الوســائل أهميــة بالغــة في 
تغيــر اتجاهــات وأفــكار وســلوك المســتمع أو القــارئ أو المشــاهد، فهــو ســاح 

ذو حديــن في تكويــن الإتجــاه الأخلاقــي نحــو الفضيلــة أو الرذيلــة.



ة يحورال ةيبرتلل كزارم هوصفب دجسملا  

31

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

الأصــل الرابــع: الأصــول الأســلوبية، وهــي الطريــق التربويــة الــي يســتخدمها 
المــربي لتنشــئة المتربيــن التنشــئة الصالحــة. وتتميــز التربيــة الإســامية بتنــوع أســاليبها 
المــربي، بمــا يجعلــه  يتيــح للمــربي إختيــار الأنســب والأفضــل لطبيعــة  وتعددهــا، بمــا 
يســتجيب لمؤثراتهــا النفســية. ولذلــك فــإن علــى المــربي أن ينظــر في واقــع حــال المــبىر، 
والأســلوب الأمثــل الــذي يؤثــر فيــه، وأن ينــوع مــن الأســاليب التربويــة، لأن النفــس قــد 
تمــل مــن الطريقــة الواحــدة المكــررة، وتلــك الأســاليب هــي القــدوة، القصــة، الترغيــب 

والترهيــب، الموعظــة، العقــاب31.  

ثالثا - علاقة المسجد بالتربية الروحية:

علاقة المسجد بالتربية:

فالمســجد والتربيــة ليســا متعارضــن ولا منفصلــن، بــل همــا متــآزران ومتكامــان، 
لا يتــم أحدهمــا إلا بالآخــر، فالمســجد هــو الميــدان الــذي يــؤدى مــن خلالــه مهمتــه 
التربيــة. والتربيــة هــي تنشــئة الإنســان شــيئا فشــيئا في جميــع جوانبــه، ابتغــاء ســعادة 
إن  الحازمــي:  بــن حامــد  خالــد  الدكتــور  يقــول  الإســامي.  المنهــج  وفــق  الداريــن، 
المســجد أصــل مــن الأصــول الميدانيــة للتربيــة32، ولا بــدَّ لهــذا الأصــل مــن معلــمٍ يكــون 
مربياً، إذ لا ســبيل للناشــئ كي يصل إلى مقامات التربية إلاّ إذا اقتدى بشــيخ يهديه 
إلى ســواء الســبيل، ويجنبــه مواقــع الأغــاط والضــال. وإذا نظرنــا إلى تاريــخ المســجد 
في الإســام نجــد أنــه كان للمســجد علاقــة كبــرة في تربيــة الفــرد المســلم إلى كل مافيــه 
صــاح الدنيــا والآخــرة، والمتأمــل في ســرة رســول الله صلــى الله عليــه وســلم عندمــا 
وصــل إلى المدينــة المنــورة بــى المســجد النبــوي الشــريف نــدرك مــن ذلــك حقيقــة علاقــة 
المســجد بالتربيــة، فهــو الانطلاقــة الميدانيــة الأولى في حيــاة المســلم في كســب التربيــة، 
بمــا يعقــد فيــه مــن حلقــات العلــم، يحضرهــا عمــوم النــاس، فيتلقــى المســلم العلــوم النافعــة 
فيــبىر ســلوكه، وتســتقيم أخلاقــه، ويســتنير ذهنــه، وقــد رغــب صلــى الله عليــه وســلم 
وشــجع علــى ملازمــة حلقــات العلــم في المســجد لمــا فيهــا مــن تعلــم وجــوه الخــر33. 

31  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 215.
32 -لا حازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 215.

الــدور التربــوي والإجتماعــي للمســجد، الوقــت: 12.00   ،/  33



Nurullah KURT, Saifur Rahman Habibur Rahman, Mustafa TEKKE

32

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

علاقة التربية بالروح: 

اعلــم أن التربيــة هــي تنشــئة الإنســان شــيئا فشــيئا في جميــع جوانبــه، وأن الــروح 
الآخــر،  مــن  أحدهمــا  إنفصــال  لعــدم  وذلــك  تعــارض،  بينهمــا  فليــس  مصدرهــا 
ولأنــه لا يتــم أحدهمــا إلا بالآخــر، فهمــا متــآزران ومتكامــان، يقــول شــاه ولي الله 
المحــدث الدهلــوي: »اعلــم أن في الإنســان ثــاث لطائــف تســمى بالعقــل، والقلــب، 
والنفس)الروح(. والنفس)الروح( هو الشــيئ الذي به يشــتهي الإنســان مايســتلذه من 
الصفات الحميدة منتهيا بصفات الشر، فإذا آمن الرجل بكتاب الله تعالى وبما جاء 
بــه محمــد صلــى الله عليــه وســلم مــن بيانــه إيمانــا يســتتبع جميــع قواتــه القلبية)الروحيــة( 
ثم اشــتغل بالعبوديــة حــق الاشــتغال ذكــرا باللســان وتفكــر بالجنــان وآدابــا بالجــوارح 
وداوم علــى ذلــك شــرب كل واحــد مــن هــذه اللطائــف الثــاث حظــه مــن العبوديــة. 
فالإعتصــام بالديــن يهــذب الــروح ويطهــر مــن الرذيلــة وســوء الخلــق، ويظهــر أثــر ذلــك 
في المعاشــرة والمعاملــة والعبــادة والأخــاق34. ويؤيــد هــذا قــول النــي صلــى الله عليــه 
وســلم: “النفــس تتمــي وتشــتهي”35. وفي هــذا نقــل أحمــد بــن يوســف الأنصــارى 
قــول شــيخ الإســام ابــن تيميــة رحمــه الله: »والرســالة ضروريــة للعبــاد لا بــد لهــم منهــا 
وحاجتهــم إليهــا فــوق حاجتهــم إلى كل شــيئ، والرســالة روح العــالم، ونــوره وحياتــه 
فــأي صــاح للعلــم إذا عــدم الــروح والحيــاة نــور«36. ومــن هنــا نــدرك حقيقــة علاقــة 
التربيــة بالــروح، وأن المســجد بطبيعتــه لــه بصمتــه النفســية المريحــة علــى النفــس البشــرية 

يؤثــر علــى التربيــة37.

هــذا. وأن الديــن الإســامي الحنيــف ينظــر إلى الإنســان علــى أنــه وحــدةٌ واحــدةٌ 
مترابطــة الجوانــب، متكاملــة القــوى. وعلــى الرغــم مــن أن لهــذه الوحــدة جوانــب ثلاثــة 
هــي ) الــروح ، الجســم ، العقــل ( إلا أنهــا تُشــكِّل فيمــا بينهــا كيانــاً واحــداً يعتمــد 

التاريــخ: 5/5/2013. مســاء، 
34  - الدهلوي، حجة الله البالغة، ج2، ص: 88.

35  - البخاري، صحيح البخاري، ج5، ص: 2304.
36  - الأنصاري، الفوائد التربوية من فتاوى ابن تيمية، ص: 88.

ــخ:  ــاء،تلا اري . الوقــت: 8.00سم   37
.25/4/2013
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في تكوينــه علــى تــوازنٍ دقيــق، وترابــطٍ شــديد، وليــس هــذا فحســب بــل إن العلاقــة 
بــن هــذه الجوانــب الثلاثــة تتمثــل في أن كُلًا منهــا يتأثــر بالآخــر ويؤثــر فيــه، ومــا يؤثــر 
في أحــد هــذه الجوانــب يؤثــر في الجانبــن الآخريــن؛ ولعــل خــر مثــالٍ يوضــح مــدى 
قــوة العلاقــة بــن هــذه الجوانــب الثلاثــة أنهــا قــد تشــرك مجتمعــةً في العمــل الواحــد 
الــذي يؤديــه الإنســان، فالصــاة عنــد المســلم تشــمل الكيــان البشــري كلــه في آنٍ 
واحــد: جســمه، وعقلــه، وروحــه. فنصيــب الجســم هــو الحركــة مــن قيــامٍ، وركــوعٍ، 
وســجودٍ، وتحــركٍ، وســكونٍ. ونصيــب العقــل هــو التفكــر فيمــا يتلــوه المصلــي مــن 

الأدعيــة والآيــات. 

ونصيــب الــروح هــو الخشــوع والتقــوى والتطلُّــع إلى رحمــة الله وكلُ ذلــك في آن 
واحــد38. وبذلــك فإنــه يمكــن القــول: إن العلاقــة بــن هــذه الجوانــب الثلاثــة علاقــة 
ارتبــاطٍ وتــازم إذ إنــه لا يمكــن أن يســتغني جانــبٌ منهــا عــن غــره؛ ولا يمكــن أن تقــوم 
الشــخصية الإنســانية بــدون تكامــل هــذه الجوانــب الرئيســية وانســجامها مــع بعضهــا.

رابعا - الروح، وأنواعه في القرآن:
تعريف الروح:

جــاء تعريــف الــروح بأنــه جســم مخالــف للماهيــة، نــوراني، علــوي، خفيــف، حــي 
متحــرك، ينفــذ في جوهــر الأعضــاء، ويســري فيهــا ســريان المــاء في الــورد، وســريان 
الدهــن في الزيتــون، والنــار في الفحــم، فمــا دامــت هــذه الاعضــاء صالحــة لقبــول الاثــار 
الفائضــة عليهــا مــن هــذا الجســم اللطيــف بقــي هــذا الجســم متشــابكا بهــذه الاعضــاء، 
وافــاد الاعضــاء بالاثــار مــن الحــس والحركــة والارادة، فأمــا اذا فســدت هــذه الاعضــاء 
وخرجــت عــن قبــول تلــك الاثــار فــارق الــروح الجســد وانفصــل الى عــالم الارواح39. 
ولــه مرادفــات أخــرى في علــم الأخــاق وهــي النفــس والقلــب فــإن المــراد بهــذه الأسمــاء 
الثلاثــة مســمى واحــدا حقيقيــة واحــدة، وهــي تلــك الحقيقــة الــي وراء البــدن والــي 
يعــر عنهــا بـ)الأنــا(، وقــد تعــرف بأنهــا تلــك اللطيفــة الربانيــة الــي قــال عنهــا القــرآن 

38  ، الوقت: 12.00 مساء، التاريخ: 5/5/2013.
39  الوقت: 11.13 صباحا، التاريخ: 2013/04/23م.
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الكــريم: »فــَإِذَا سَــوَّيـتُْهُ وَنـفََخْــتُ فِيــهِ مِــنْ رُوحِــي فـقََعُــوا لــَهُ سَــاجِدِينَ”40. قــال الســيد 
كمــال الحيــدري فهــذا علــى مايظهــر هــو الســبب في إســنادهم الإدراك والشــعور، ومــا 
لا يخلــو عــن شــوب الإدراك مثــل الحــب والبغــض والرجــاء والخــوف والقصــد والحســد 
والعفــة والشــجاعة والجــرأة ونحــو ذلــك إلى القلــب، ومرادهــم بــه الــروح المتعلقــة بالبــدن 
أو الســارية فيــه بواســطته، فينســبونها إليــه كمــا ينســبونها إلى الــروح وكمــا ينســبونها إلى 

النفــس41.
أنواع الروح في القرآن:

قــد بــن القــرآن الكــريم علــى أن الإنســان لــه نفــوس )أرواح( متعــددة، وهــي مــا 
يلــي بإختصــار:

أولهمــا: النفــس )الــروح( الامــارة بالســوء: هــي الــي تمشــي علــى وجههــا تابعــة 
لهواهــا، قــال تعــالى: »وَمَــا أبُــَـرِّئُ نـفَْسِــي إِنَّ النّـَفْــسَ لَأمَّــارَةٌ باِلسُّــوءِ إِلاَّ مَــا رَحِــمَ رَبَِّ إِنَّ 

رَبِّ غَفُــورٌ رَّحِيــمٌ”42.
ثانيهمــا: النفــس اللوامــة: هــي النفــس المؤمنــة الــي تلــوم في الدنيــا علــى المعصيــة 
والتثاقــل في الطاعــة وتنفعــه يــوم القيامــة، قــال تعــالى: »وَلا أقُْسِــمُ باِلنّـَفْــسِ اللَّوَّامَــةِ”43.
ثالثهمــا: النفــس المطمئنــة: هــي الــي تســكن إلى ربهــا وترضــي بمــا رضــي بــه، فترى 
نفســها عبــدا لا يملــك لنفســه شــيئا مــن خــر أو شــر أو نفــع أو ضــرر، ويــرى أن الدنيــا 
دار مجــاز، ومــا يســتقبله فيهــا مــن غــى أوفقــر أو نفــع أو ضــرر ابتــاء وامتحانــا إلهيــا، 
فــا ينحــرف عــن الصــراط المســتقيم بإفــراط أوتفريــط44. قــال تعــالى: “يـَـا أيَّـَتـهَُــا النّـَفْــسُ 

الْمُطْمَئِنَّةُ ارْجِعِي إِلَ رَبِّكِ راَضِيَةً مَرْضِيَّةً فاَدْخُلِي فِ عِبَادِي وَادْخُلِي جَنَّتِ”45.
خامسا - أسس التربية الروحية في المسجد وأساليبها:

40  - ص: 72.
41  - الحيدري، التربية الروحية، ص: 184.

42   - يوسف: 53.
43  - القيامة: 2.

44  - الحيدري، التربية الروحية، ص: 77.
45  - الفجر: 30-27.
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أسس التربية الروحية في المسجد:

إن أول أســاس التربيــة الروحيــة في المســجد هــو الإيمــان بــالله، ويعــي هــذا الأســاس 
عقــد الصلــة الدائمــة بــن المــربي وبــن خالقــه الــذي بيــده الأمــر كلــه، واســتحضار الله 
عــز وجــل في كل مــا يقــوم بــه المــربي مــن أفعــال وأقــوال والصلــة بــالله عــز وجــل، فهــو 
المبــدأ والمنتهــى في التربيــة الإســامية والتربيــة بالإســام وبالدعــوة إليــه، تربيــة إيمانيــة 

شــاملة كل جوانــب الشــخصية الإنســانية الروحيــة والبدنيــة والإجتماعيــة والعقليــة.

ــمَ أنََّــهُ الَْــقُّ مِــنْ  ــمَ الَّذِيــنَ أوُتــُوا الْعِلْ الأســاس الثانــي: العلــم: قــال تعــالى: “وَليِـعَْلَ
رَبِّــكَ فـيَـؤُْمِنــُوا بــِهِ فـتَُخْبــِتَ لــَهُ قـلُُوبـهُُــمْ”46. والعلــم هنــا بمفهومــه الشــامل الــذي يشــمل 
كل ما خلق الله47، وقد ربط الله عز وجل العلم بالهدف الكبير من التربية الروحية. 

الإســام  ويهتــم  والفعــل:  بالقــول  الروحــي  الاعتقــاد  ربــط  الثالــث:  الأســاس 
إهتمامــا كبــرا بالتطبيــق العلمــي للمبــادئ ولــذا يرتبــط التربيــة الإيمانيــة في كثــر مــن 
ــوا الصَّالَِــاتِ  ــوا وَعَمِلُ الآيــات القرآنيــة بالعمــل الصــالح، قــال تعــالى: “إِنَّ الَّذِيــنَ آمَنُ

كَانـَـتْ لَـُـمْ جَنَّــاتُ الْفِــرْدَوْسِ نــُـزُلً”48.

الأســاس الرابع: تنمية الأخلاق الربانية التي أتى الإســام بها ودعا إليها الأنبياء 
والرســل الســابقون49، وقــد بــن الرســول صلــى الله عليــه وســلم أهميــة هــذا الأســاس 
بقولــه: إنمــا بعثــت لأتمــم مــكارم الأخــاق، وقــد دعانــا الله عــز وجــل إلى التأســي 

ــدْ كَانَ لَكُــمْ فِ رَسُــولِ اللَّــهِ أُسْــوَةٌ حَسَــنَةٌ”50. برســوله صلــى الله عليــه وســلم: »لَقَ

الأســاس الخامــس: الحــرص علــى الفــرد والجماعــة، والإســام يعــرف باجتماعيــة 
الإنســان وأن الله خلقــه ليعيــش في جماعــة قــال تعــالى: “ يــا أيَّـُهَــا النَّــاسُ إِنَّــا خَلَقْنَاكُــمْ 

46  - الحج: 54.
47  - الزحيلي، التفسير الوسيط، ج2، ص: 1658.

48  - الكهف: 107.
49  - ممــدوح الصــدفي محمــد أبــو النصــر، محمــد عبــد الســميع، عبــد البديــع عبــد العزيــز، الــدور 

التربــوي والإجتمــا عــي للمســجد، ص: 8.
50  - الأحزاب: 21.
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مِنْ ذكََرٍ وَأنُثَى وَجَعَلْنَاكُمْ شُعُوباً وَقـبََائِلَ لتِـعََارَفُوا إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِنْدَ اللَّهِ أتَـقَْاكُمْ إِنَّ اللَّهَ 
عَلِيمٌ خَبِيٌر”51. لذا كان إهتمام الإسلام بالتربية الإجتماعية، والتنمية الروحية المبدأ 
الأساســي الــذي يعتمــد عليــه المســلم حــى لا تضيــع المســؤولية والمصلحــة الجماعيــة، 
ومجتمــع المســلمين يزخــر بكثــر مــن المؤسســات الإجتماعيــة في قمتهــا المســجد الــي 
تــربي المســلم التربيــة الروحيــة والخلقيــة والعلميــة والبدنيــة، وشــعائر العبــادات العمليــة في 
الإســام مــن صــاة وزكاة وصــوم وحــج، مــا هــي إلا وســائل عمليــة يقــوم بهــا المســلم 

بصفتــه عضــوا في جماعتــه52.

أساليب التربية الروحية في المسجد:

اختيــار  للمــربي  يتيــح  بمــا  وتعددهــا،  أســاليبها  بتنــوع  الإســامية  التربيــة  وتتميــز 
الأنســب والأفضــل لطبيعــة المــربي، بمــا يجعلــه يســتجيب لمؤثراتهــا النفســية، وهــي مــا 

يلــي:

الأســلوب الأول القــدوة: يعتــر القــدوة الحســنة مــن أنجــح الأســاليب التربويــة 
المؤثــرة في ســلوك الآخريــن لــذا أمرنــا الله أن نقتــدي برســوله صلــى الله عليــه وســلم 
قــال تعــالى: » لَقَــدْ كَانَ لَكُــمْ فِ رَسُــولِ اللَّــهِ أُسْــوَةٌ حَسَــنَةٌ”53 وهــذه الآيــة أصــل كبــر 
في التأســي برســول الله في أقوالــه وأفعالــه وأحوالــه، لأنهــا تطبيــق عملــي يثبــت القــدرة 
والإســتطاعة الإنســانية علــى التخلــي عــن الإنحرافــات، والتحلــي بفضائــل الأعمــال 

والأقــوال. 

الأســلوب الثانــي القصــة: والقصــة التربويــة تشــمل القصــص المكتوبــة، والخــر 
المقصــوص، وكلاهمــا لــه أهميــة كبــرة في التأثــر التربــوي النفســي العميــق، الــذي تتركــه 
في ذهــن المســتمع أو القــارئ، وتتجــاوز ذلــك إلى التأثــر في ســلوكه، وأفــكاره خاصــة 
وأن الأخبــار المقصوصــة كثــرة ومتجــددة بحســب الحــوادث الــي تحــدث في العــالم، وفي 

51  - الحجرات: 13.
 8.00 الوقــت:  للمســجد،  والإجتماعــي  التربــوي  الــدور   ،   52

.28/4/2013 التاريــخ:  مســاء، 
53  - الأحزاب: 33.
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كليهمــا عــر وعظــة ودروس، فيختــار القصــص مــن القــرآن الكــريم والســنة النبويــة، 
والمصــادر التاريخيــة المعتمــدة، ومــن كتــب التراجــم والســر، ومــن الحــوادث الــي تحــدث 

في المجتمعــات.

الأســلوب الثالــث الترغيــب والترهيــب: إن الإنســان مفطــور علــى الإحســاس 
باللــذة والألم، وهــو بذلــك ميــال إلى كل مــا يحقــق لــه اللــذة، وعــازف عــن مــا يســبب 
لــه الألم، ولهــذا العامــل تأثــر كبــر في تربيــة الإنســان وتوجيــه ســلوكه، مــن خــال 
الترغيــب والترهيــب، والقــرآن الكــريم والســنة النبويــة تؤكــد أهميــة هــذا الجانــب بمــا تشــجع 
قلــب الإنســان نحــو الخــر وتوجيهــه لذلــك، وتخويفــه مــن الإنحــراف وتحــذره مــن ذلــك، 
ــاعَةِ شَــيْءٌ  فمــن آيــات الترهيــب قولــه تعــالى: »يــَا أيَّـُهَــا النَّــاسُ اتّـَقُــوا رَبَّكُــمْ إِنَّ زلَْزَلــَةَ السَّ
عَظِيــمٌ”54. ومــن آيــات الترغيــب قولــه تعــالى: »إِنَّ للِْمُتَّقِــنَ مَفَــازاً”55، وعلــى المــربي 
أن يعتــدل في اســتخدام الترغيــب والترهيــب، فــا يغلــب أحدهمــا علــى الآخــر، وأن 

يســتخدم كل واحــد منهمــا بحســب الحاجــة.

وتتأثــر  تظهــر  شــفاهية عجيبــة،  القلــوب  إن في  الموعظــة:  الرابــع  الأســلوب 
بالكلمــات الرقيقــة وبالمواقــف المؤلمــة الــي تســتطعف العواطــف فتعــود بهــا نحــو الخــر، 
بعضهــا كالصخــور  أن  حــى  عجيبــة  قســوة  القلــوب  في  تجــد  الآخــر  الجانــب  وفي 
الصلــدة، وقــد بــن الله تعــالى حــال تلــك القلــوب في قولــه: »اللَّــهُ نــَـزَّلَ أَحْسَــنَ الَْدِيــثِ 
كِتَابــًا مُتَشَــابِاً...”56 فهــذا يتمثــل في قلــوب الذيــن يخافــون مقــام الله تعــالى، فتجــد 
قلوبهــم تتأثــر بــكلام الله عزوجــل، وتــرى المبتعــد عــن سمــاع كلام الله تعــالى في قلبــه 
قســوة، فهــو يقتــل ويبطــش، دون وازع يردعــه، يقــول الله تعــالى في موضــع آخــر عــن 
قســوة قلــوب بــي إســرائيل: »ثَُّ قَسَــتْ قـلُُوبُكُــم مِّــن بـعَْــدِ ذَلـِـكَ فَهِــيَ كَالِْجَــارَةِ أوَْ 
أَشَــدُّ قَسْــوَةً..”57، فبعــض القلــوب القاســية لا يلينهــا إلا المواعــظ بمــا في كتــاب الله 
تعــالى وبمــافي ســنة نبيــه محمــد صلــى الله عليــه وســلم، حيــث قــال الله عــن تأثــر القــرآن: 

54  - الحج: 1.
55  - النبأ: 31.
56  - الزمر: 23.
57  - البقرة: 74.
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عًــا مِــنْ خَشْــيَةِ اللَّــهِ...”58،  ــذَا الْقُــرْآنَ عَلَــىٰ جَبَــلٍ لَرَأيَـتَْــهُ خَاشِــعًا مُتَصَدِّ “لــَوْ أنَـزَْلْنَــا هَٰ
إذا فهــذه الشــفافية الــي في القلــوب داعيــة إلى إســتخدام المواعــظ المؤثــرة الــي تبــن لهــا 
الطريــق الحــق وتردهــا للحــق، كمــا أن القســوة القلبيــة الــي توجــد في بعــض القلــوب في 

أمــس الحاجــة إلى المواعــظ القرآنيــة والنبويــة الــي تردهــا ســبل الســام والهدايــة.

لا  الــي  التربويــة  الوســائل  مــن  العقــاب  يعتــر  العقــاب:  الخامــس  الأســلوب 
يمكــن الإســتغناء عنهــا بــأي حــال مــن الأحــوال، ذلــك أن الطبائــع تختلــف في درجــة 
بالترغيــب  أو  بالموعظــة،  يتعــظ  فالبعــض  التربويــة،  والوســائل  للمؤثــرات  الإســتجابة 
والترهيــب، أو الحــوادث والعــر الــي يشــاهدها أو يســمعها، والبعــض لا يســتجيب 

لتلــك المؤثــرات التربويــة، ولا ينفــع معــه إلا الألم الــذي يباشــر بدنــه.

وبالرغــم مــن تنــوع الأســلوب العقــابي إلا أن النــاس يتفاوتــون في درجــة التأثــر، 
فيختــار المــربي الأســلوب المناســب لطبيعــة المــبىر والتــدرج في ذلــك، يمكــن ترتيبهــا 

علــى مــا يلــي:

1 عــدم الرضــا )الجفــاء(، فــإن لهــذا النــوع العقــابي تأثــر بالــغ علــى المــبىر، لا 	-
ســيما إذا كان صــادرا مــن مــرب محبــوب، ولذلــك تجــد بعــض الأبنــاء والطــاب 

ســرعان مــا يعتــذرون لوالديهــم أو لأســاتذتهم إذا رأوا منهــم عــدم الرضــا. 

2 التقريــع، علــى المــربي أن يلجــأ إلى العــذل والتقريــع بالــكلام في الحــدود الأدبيــة 	-
مــن غــر شــتم، فذلــك مــن العقوبــات الــي ترمــي إلى إســتغلال الخــوف الأدبي 
إذا  تربــوي عقــابي  أســلوب  فهــو  المجتمــع،  أفــراد  بــن  للمــرء كرامتــه  ليحفــظ 

أحســن المــربي إســتخدامه.  

3 بــه ضــررا، ويكــون ذلــك في 	- الحرمــان، هــو منــع المــبىر ممــا يحبــه ولا يلحــق 
مواضــع متنوعــة ومتعــددة، مثــل: عــدم الســماح لــه باللعــب مــع أقرانــه، أو عــدم 
الذهــاب بــه إلى تنـــزه يحبهــا، أو منعــه مــن شــراء بعــض الكماليــات، كمــا أنــه لا 

58  - الحشر: 21.
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يعتمــد لهــذا الأســلوب إلا إذا أعيتــه الوســائل التربويــة الأخــرى ولوقــت يســر.

4 الهجــر، وهــو ضــد الوصــل، وهــو تــرك الشــخص مكالمــة الآخــر إذا تلاقيــا، وهــو 	-
أســلوب تربــوي يحصــل مــن الــزوج لزوجتــه، والوالــد لولــده، والمعلــم لتلاميــذه، 
ونحــو ذلــك. والأصــل في الهجــر بــن المســلمين أنــه يحــرم إلا بســبب موجــب، 
وعلــى الوجــه المشــرع، وذلــك لتربيتــه ورده إلى الصــواب بهــذا الأســلوب، ويجــب 
أن يكــون هــذا الهجــر وفــق النصــوص الشــرعية، وعلــى ضــوء أقــوال العلمــاء.  

5 الضــرب، وهــو إيقــاع الألم علــى جســد المضــروب بعصــا أو بشــد الأذن أو نحــو 	-
ذلــك. وقــد أكــد التربيــة الإســامية هــذه العقوبــة في مواضــع متعــددة، مثــل: 
نشــوز الزوجــة، وتأديــب الولــد علــى الصــاة، وفي بعــض الحــدود والتعزيــرات 
للتشــفي، وأن  الضــرب  الضــرب، وهــي: أن لا يكــون  مــع مراعــات قواعــد 
يكــون الضــرب غــر مــرح، وأن لا يكــون أداة الضــرب غليظــة، وأن لا يكــون 
صغــرا لا يعقــل، وأن لا يــزاد فــوق عشــر ضربــات، وأن لا يضــرب في الأماكــن 

القاتلــة59.
سادسا - وظيفة المسجد في تنشئة التربية الروحية:

التربيــة  الفطــرة وينمــي  أثــر عظيــم يحافــظ علــى  تربــوي ذو  المســجد محضــن  إن 
الروحيــة ويربــط النــشء بربــه مــن أول ظهــور الإدراك وعلاقــات التمييــز، ويطبــع فيــه 
بتأثــر مــن الصالحــن والخيريــن ورواد المســاجد مــن خــال  المثــل والقيــم والصــاح 
إن  بــل  الإســام  المســجد وظائــف كثــرة في صــدر  أدى  وقــد  والقــدوة.  المشــاهدة 
النــي صلــى عليــه وســلم لمــا اســتقرت قدامــه في المدينــة المنــورة وبــدأ في تأســيس دولــة 
الإســام الأولى بــى المســجد النبــوي الشــريف، فــكان المســجد الــذي بنــاه صلــى الله 
عليــه وســلم مــع بســاطة وســائل البنــاء في ذلــك الوقــت إلا أنــه كان لــه أهميــة عظيــم في 
نشــر العلــم وتعليمــه كالقــرآن، وإبــاغ رســالات الله عــز وجــل وكان مجمــع الجيــوش، 
فكان صلى الله عليه وسلم إذا أراد أن ينادي في المسلمين نادى في المسجد، وقال: 
الصــاة جامعــة أمــر مــن ينــادى الصــاة جامعــة فيجتمعــون وكانــت الوفــود تفيــد عليــه 

59  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 373.
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صلــى الله عليــه وســلم في المســجد وكان مكانــاً لبعــض الأســرى حــى يســمعوا الذكــر 
ويســمعوا الصــاة. فالمســجد حقــق أعمــالا عظيمــة تســتطيع أن تقــول في تلــك الفــرة 
كان يشــغل مــكان العبــادة وكان يشــغل مــكان اجتمــاع المســلمين وكان يشــغل وزارة 
الدفــاع ووزراة الخارجيــة وإلى آخــره، كانــت هــذه الأعمــال الــي تنــاط بهــذه المؤسســات 
في عصرنــا الحاضــر تــدار مــن مســجد رســول الله صلــى الله عليــه وســلم. فيتلخــص 
ممــا ســبق أن وظائــف المســجد في تنشــئة التربيــة الروحيــة في قيامهــا بالوظائــف الآتيــة:

مــن خلــق  الكــرى  الوظيفــة الأساســية والغايــة  التعبديــة، وهــي  أولا: الوظيفــة 
العبــاد، ومــن هــذا المنطلــق ينبغــي أن تكــون حيــاة المســلم كلهــا عبــادة لله، وأن الله 
وتشــمل  ليِـعَْبـُـدُونِ”60.  إِلَّ  والإنــس  الْـِـنَّ  خَلَقْــتُ  »وَمَــا  يقــول:  وتعــالى  ســبحانه 

الوظيفــة التعبديــة مــا يلــي:

أ إقامــة الصلــوات فــي المســجد: وهــذه الوظيفــة التعبديــة تتكــرر يوميــا لتؤكــد 	-
أهميــة المســجد في المجتمــع، وأن الحاجــة إليــه في المجتمــع المســلم بقــدر قيمــة 
هــذه العبــادة، فهــو الميــدان الأول للصــاة، ولأجلهــا يحضــر المســلمون، وتبعــا 
لإقامتهــا تتحقــق الوظائــف الأخــرى للمســجد، ولعظــم هــذه العبــادة لم يعــذر 
الرســول صلــى الله عليــه وســلم الأعمــى في التخلــف عنهــا، وتوعــد المتخلفــن 

بتحريــق بيوتهــم بالنــار61. 

ب لله 	- للتجــرد  عندهــا  العبــد  يتوقــف  محطــة  وهــو  المســجد:  فــي  الاعتــكاف 
ســبحانه وتعــالى، وتتخلــص نفســه مــن شــواغل الدنيــا ويخلــص القلــب فيــه لله. 
وهــذه الصــورة الإيمانيــة للمعتكــف لا يمكــن أن تتحقــق وتــؤدي غايتهــا إلا في 

هــذا الجــو روحــاني الإيمــاني الــذي يهيئــه المســجد.

ج القــرآن والذكــر فــي المســجد: أنــزل الله هــذا القــرآن ليتلــى وليعمــل بــه، وأن 	-
المســجد خــر بقــاع ووســيلة لتلاوتــه وذكــره. 

60  - الذاريات: 56.
61  - مسلم، صحيح مسلم، ج1، ص: 451.
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ثانيا:الوظيفة التوجيهية، وتشمل:

أ التعليــم فــي المســجد: ولقــد كان الرســول صلــى الله عليــه وســلم يجلــس في 	-
المســجد النبــوي بعــد صــاة الصبــح مــع أصحابــه ليتلــو عليهــم مــا أنــزل مــن 
القــرآن ويحدثهــم إلى إرتفــاع الشــمس، وكانــوا يســألونه عمــا يعــرض لهــم في أمــور 

دينهــم.

ب الوعــظ فــي المســجد: للمســجد روحانيــة وشــفافية تقبــل فيــه القلــوب، وتتأثــر 	-
وتعــالى،  ســبحانه  الله  مــن  الخــوف  نحــو  المســلمين  قلــوب  فتتحــرك  المواعــظ، 
الــي لا يمكــن توفرهــا في غــره مــن  ولذلــك تبقــى للمســجد أهميتــه المكانيــة 

المياديــن.

ج الإفتــاء فــي المســجد: المســجد ممثــا بإمامــه هــو أقــرب مــن يســتفتي فيمــا 	-
يوجــد للأفــراد، وللمجتمــع مــن قضايــا تعــرض لهــم، ولقــد كان الرســول صلــى 
الله عليــه وســلم يجلــس في المســجد لإجابــة مــن يشــكل عليــه في أمــور دينــه62، 
فتلــك الوظيفــة مهمــة للمســجد تربطــه بالمجتمــع للتأثــر، بمــا لا يمكــن مقارنتــه 

بأماكــن أخــرى.

د الشــورى فــي المســجد: وهــو ســلوك إســامي رفيــع أمــر بــه القــرآن الكــريم، 	-
قــال تعــالى: » وَشَــاوِرْهُمْ فِ الَأمْــرِ«63. وقــد طبــق الرســول صلــى الله عليــه 
وســلم الشــورى عمليــا في المســجد، فعــن عائشــة رضــي الله عنهــا وهــي تــروي 
عــن قصــة الإفــك قالــت: »قــام رســول الله خطيبــا فتشــهد فحمــد الله وأثــى 
عليــه ثم قــال: أشــروا علــى في أنــاس أبنــوا أهلــي وأيم الله مــا علمــت علــى أهلــي 

مــن ســوء«64.

ثالثا: الوظيفة الرقابية، وتشمل:
62  - القادري، رسالة المسجد عبر التاريخ، ص: 503.

63  - آل عمران: 159.
64  - مسلم، صحيح مسلم، ج2، ص: 1275.
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أ الإنذار المبكر.	-

ب حفظ الكيان الإسلامي.	-

اليــوم مــن خــال وعاظــه  فــإذا نظرنــا إلى المســجد ورســالته رأينــا المســجد يعــد 
وخطبائــه أحــد أكثــر الوســائل فعاليــة في مراقبــة المجتمــع، فالمســجد يعمــل اليــوم كجهــاز 
إنــذار مبكــر ينــذر المجتمــع بشــرور، فالكثــر مــن الخطبــاء بحكــم ارتباطهــم القــوي بحيــاة 
المجتمع يســتطيعون الكشــف مبكرا عن أية إنحراف عقدي أو فكري مخالف، ولأجل 
هــذا نجــد أن الرســول صلــى الله عليــه وســلم بــادر في بنــاء المســجد فــور وصولــه إلى 
المدينــة ليجمــع فيــه المســلمين ويحفــظ كيانهــم الناشــئ، وســار علــى هــذا المنهــج وهــذا 

الإهتمــام صحابــة رســول الله صلــى الله عليــه وســلم ومــن بعدهــم مــن الدعــاة.

رابعا: الوظيفة الاجتماعية، وتشمل:

أ المســجد والتعــارف: فالمســجد هــو ميــدان التعــارف ثم التآخــي والتآلــف، وذلــك 	-
مــن خــال تكــرار اللقــاء اليومــي فيــه.

المســجد وإيجــاد القــوة: ولقــد كان الرســول صلــى الله عليــه وســلم هــو القــدوة 	-ب
بــن أصحابــه في تطبيــق مــا يتلــو عليهــم مــن وحــي، وكان الصحابــة يتســابقون 
علــى الإقتــداء برســول الله ويحرصــون علــى الصــاة معــه، وكانــوا يراقبــون أحوالــه 
وعباداتــه حرصــا علــى التأســي والاقتــداء بــه، ولا شــك أن الميــدان الأهــم لهــذه 

اللقــاءات هــو المســجد.

المســجد وتقويــة الــوازع الدينــي: إن مــن أهــم غايــات إقامــة المســجد أداء 	-ج
الصلــوات فيــه، فهــو الميــدان الــذي يجــدد ويقــوي إيمــان المؤمــن بــن كل صــاة 
وأخــرى، ولأنــه حينمــا يلتقــي باخوانــه المصلــن علــى مختلــف مســتوياتهم وهــم 
يتنافســون في الطاعــات مــا يثــر في نفســه المزيــد مــن الحــرص علــى طاعــة الله، 

وينتمــي في قلبــه روح المســابقة إلى العمــل الصــالح.
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د المســجد والتربيــة علــى الإنضبــاط: الانضبــاط مطلــب إســامي أكــد عليهــا 	-
مــن خــال الفرائــض الإســامية كإقامــة الصلــوات في أوقاتهــا، وإيتــاء الــزكاة عنــد 
حلــول حولهــا أو نصابهــا، والحــج في شــهره ذي الحجــة، وبهــذا يظــل المســلم منتبهــا 

لمســر الزمــن مــن خــال تطبيقــه65.

سابعا - نماذج لمساجد حفل بها في مجال التربية الروحية:

لقــد كان المســجد منــذ أن أنشــئ جامعــا للعبــادة وجامعــا للعلــم، ومــا نشــأت 
تيميــة في وظائــف  ابــن  أجمــل  وقــد  المســاجد،  الفقهيــة إلا في صحــون  الدراســات 
المســجد علــى عهــد رســول الله صلــى الله عليــه وســلم بقولــه: وكانــت مواضــع الأئمــة 
ومجامــع الملــة هــي المســجد، فــإن النــي صلــى الله عليــه وســلم أســس مســجده علــى 
التقــوى، ففيــه الصــاة، والقــراءة والذكــر والتعليــم، والخطــب، وفيــه عقــد الألويــة، وتأمير 
الأمــراء وتعريــف العرفــاء، وفيــه يجتمــع المســلمون لمــا أهمهــم مــن أمــر دينهــم ودنياهــم.66 

ولعــل الوقــوف علــى نمــاذج لبعــض المســاجد الــي أثــرت الجانــب التربــوي الروحــي 
للفــرد والجماعــة عــر مراحــل تاريخنــا الإســامي، يمكــن أن يســهم في إســتعادة المســجد 
ورفــع مســتوى  العقــول،  وتنويــر  النفــوس،  تزكيــة  بعمــل عظيــم في  القيــام  لــدوره في 

الجماهــر في جوانــب شــى مــن حياتهــم، وفيمــا يلــي عــرض لهــذه النمــاذج:

المســجد النبــوي: وكان مــن أهــم دعامــات الدولــة الإســامية في المدينــة المنــورة، 	-1
وهــو المؤسســة التعليميــة الرسميــة الأولى في المجتمــع الجديــد، وإن أغلــب الوظائــف 
الــي ذكرناهــا ســابقا، كانــت تتــم بمســجد الرســول صلــى الله عليــه وســلم. كمــا 
روى المؤرخــون أخبــار حلقــات علميــة كانــت تقــوم بــه، وقــد أثــى الرســول صلــى 
الله عليــه وســلم علــى الصحابــة الذيــن تحلقــوا حــول أحدهــم يتلــو عليهــم القــرءآن 

ويفقههــم في الديــن.

65  - محمد عبد المؤمن، مجلة البحوث العلمية، ص:118.
66  - ابن تيمية، مجموعة فتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية، ص: 39.
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الجامع الأموي في دمشــق: ويعد الجامع الأموي في دمشــق من أقدم المدارس 	-2
القرآنيــة في التاريــخ الإســامي. قــال ســويد بــن عبــد العزيــز: كان أبــو الــدرداء إذا 
صلــى الغــداة في جامعــة دمشــق اجتمــع النــاس عليــه للقــراءة عليــه. وممــن جلســوا 
لــه حلقــة كبــرة يجتمــع  للتدريــس في هــذا المســجد الخطيــب البغــدادي، وكان 
إليــه النــاس فيهــا كل يــوم ليقــرأ لهــم دروســا في الحديــث. وكذلــك حجــة الإســام 
الغــزالي كانــت لــه حلقــة شــهيرة، وقــد أكمــل كتابــه »إحيــاء علــوم الديــن« في هــذا 

الجامــع.

الفتوحــات 	-3 بعــد  أنشــئت  الــي  المســاجد  أوائــل  مــن  ويعــد  البصــرة:  مســجد 
الإســامية ســنة 14هـــ، ولقــد قــام هــذا المســجد بــدور بــارز في النهضــة العلميــة 
والأدبيــة في العصــر الأمــوي، وفيــه جلــس كثــر مــن الفقهــاء والعلمــاء يلقــون 
الــدروس الدينيــة وغيرهــا، ومــن أشــهر مــن جلســوا للتدريــس في مســجد البصــرة: 
الحســن البصــري، والخليــل بــن أحمــد الفراهيــدي، وألــف في هــذا المســجد كتبــه 

ومــن أشــهرها »كتــاب العــن«.

مســجد الكوفــة: مدينــة الكوفــة تعــد ثــاني مدينــة أحدثــت في الإســام بعــد 	-4
البصــرة، وبعــد تخطيــط المدينــة، وكان هــذا المســجد مركــزا مهمــا مــن مراكــز العلــم، 
تــدرس فيــه علــوم الفقــه والديــن واللغــة. وقــد جلــس فيــه علــي بــن أبي طالــب يلقــن 
النــاس أصــول الديــن والفقــه، وكــذا عبــد الله بــن مســعود لتدريــس القــرآن الكــريم. 
كمــا ظهــرت فيــه مدرســة للتفســر كان علــى رأس حلقتهــا »ســعيد بــن جبــر«، 
»وعلــى بــن حمــزة الكســاني«. وفي هــذا المســجد وضــع أبــو الأســود الــدؤلي علــم 
النحــو بإشــارة مــن الخليفــة علــى بــن أبي طالــب رضــي الله عنــه. وكان في المســجد 

أيضــا تتلــى علــى النــاس كتــب الخليفــة.  

جامــع المنصــور ببغــداد. ويعــد أقــدم مســجد أنشــئ ببغــداد، وقــد أصبــح مــن 	-5
أشــهر مراكــز التعليــم الإســامي. وكان يجلــس الكســائي في هــذا المســجد يــدرس 

علــوم اللغــة الــي اشــتهر بهــا وكان مــن تلاميــذه الفــراء.
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ــة بالأندلــس. أســس هــذا المســجد في عهــد الأمــر الأمــوي عبــد 	-6 جامــع القرطب
الرحمــن الداخــل، وأراد أن يجعلــه مماثــا لجامــع دمشــق في الشــام. وقــد أوصــل بــه 
إلى مســتوى مــن العمــارة والفــن الى حــد اعتــره العديــد مــن الجغرافيــن والاثريــن 
والمؤرخين المســلمين أروع الأمثلة للعمارة والفن الإســامي. ومن الناحية العلمية 
عــد هــذا المســجد أعظــم جامعــة إســامية كانــت تــدرس فيهــا علــوم الديــن واللغــة، 

ويفــد إليهــا طــاب المســلمين والمســيحيين للــدرس.

جامــع القروييــن فــي المغــرب. ابتــدأت بهــذه الجامعــة حلقــات التدريــس في 	-7
علــوم الفقــه والشــريعة، وفي عهــد المرابطــن ازداد ازدهــار الجامعــة، وأصبــح منــذ 
ذلــك الحــن معهــد علــم ودراســة تخــرج فيــه آلاف المغاربــة والأفارقــة والأندلســيين، 
واجتذبــت شــهرته عــددا كبــرا مــن العلمــاء الأجانــب. وظــل جامــع القرويــن أحــد 
عشــر قرنــا مركــزا للتعليــم، وفي عهــد ازدهــاره أضيفــت إليــه دراســة الفلســفة والطــب 
والصيدلــة والطبيعــة والفلــك، وكان التعليــم حــرا، يختــار الشــيوخ والطــاب مــا 
يشــاؤون مــن المــواد والكتــب. ومــا لبــث هــذا الجامــع أن أصبــح جامعــة مشــهورة 
تقــوم بواجبهــا في حريــة تامــة، ففــي ســنة 1931م صــدر مرســوم ســلطاني يقســم 
التعليــم بالجامعــة إلى ثلاثــة مراحــل: الابتدائــي والثانــوي والعــالي، كمــا تقــرر جعلــه 
جامعــة مؤلفــة مــن ثــاث كليــات وهــي: الشــريعة وأصــول الديــن واللغــة العربيــة. 
وظــل هــذا الجامــع معقــا للــراث الإســامي والحضــارة العربيــة الإســامية في شمــال 

أفريقيــا.  

جامــع عمــرو بــن العــاص بالفســطاط. ولقــد نمــت في هــذا الجامــع الإهتمامــات 	-8
العلمية بأســاتذة أجلا، فمن أشــهر الأســاتذة لإفادة الناس في هذا الجامع: عبد 
الله بــن عمــروا بــن العــاص، وهــو أول مــن جلــس للتدريــس بهــذا الجامــع، وألــف فيــه 
عــدة كتــب منهــا: أقضيــة الرســول، و أشــراط الســاعة. والإمــام الشــافعي حيــث 
كــون حلقــة لتدريــس فقــه الشــافعي، محمــد بــن جريــر الطــري، وكانــت لــه حلقــات 

في تدريــس الحديــث والفقــه واللغــة والشــعر.  
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جامــع الأزهــر فــي مصــر. وقــد أن أنشــأه الفاطميــون ليكــون مســجدا رسميــا 	-9
للدولــة في حضارتهــا الجديــدة، ومنــرا لدعوتهــا الدينيــة، ورمــزا لســيادتها الروحيــة، 
وقــد عقــدت أول حلقــة للدراســة في الجامــع الأزهــر ســنة975م، وتحــول الأزهــر 
مــن مســجد جامــع إلى جامعــة هــي أقــدم جامعــات العــالم بعــد القرويــن، وكان 
هذا التحويل على يد الوزير يعقوب بن كلس، وكان من كبار الدعاة للمذهب 
الشــيعي، وبعــد ذلــك تحولــت الدراســة فيــه وفــق المذهــب الســي إلى وقتنــا هــذا. 
وتوالــت عليــه العصــور والأزمــان، ومــازال يحتفــظ بــدوره مؤسســة تعليميــة لهــا أثــر 

كبــر في الحيــاة العلميــة67.

ثامنا - الخطوات العملية لتفعيل المسجد مركزا للتربية الروحية:

تبــن لنــا ممــا ســبق كيــف كان المســجد يــؤدي أدواره التربويــة، وأنــه حينمــا يأخــذ 
مكانــه الطبيعــي الــذي بــي مــن أجلــه، وأراده الله لــه، يصبــح مــن أعظــم المؤثــرات 
في نفــوس المســلمين، فيقــوى لديهــم الشــعور الروحيــة بالمجتمــع المســلم والانتمــاء لــه 
والإعتــزاز بجماعــة المســلمين. وإليــك بيــان بعــض الخطــوات الــي تتــم تفعيلهــا العملــي 
لإعادتــه المســجد مركــزا للتربيــة الروحيــة هــي الــي يمكــن إيضاحــه في النقــاط الآتيــة:

أولا: لابد من تحرير المســاجد من ســيطرة الدولة، ومن الإشــراف الحكومي، 
واعتبارهــا هيئــات مســتقلة تعمــل تحــت إشــراف لجنــة خاصــة منتخبــة علــى مســتوى 
المســاجد كلهــا مــن رجــال يعملــون لوجــه الله علــى هــدى وبصــرة، كــي يقــوم المســجد 

بــدور تربــوي وتوجيهــي روحــي مــن غــر رقابــة.

ثانيــا: لا بــد مــن وضــع المســجد كجــزء أساســي لأيــة مؤسســة تعليميــة، أو 
مصلحــة حكوميــة، أو أي تجمــع للنــاس حــى يربــط النــاس بــه كجــزء مــن حياتهــم 

اليوميــة.

ثالثــا: لابــد مــن إعــداد مجموعــة مــن الأئمــة الصالحيــن، الذيــن يتولــون إرشــاد 
67  - ممــدوح الصــدفي، محمــد عبــد الســميع، عبــد البديــع، الــدور التربــوي والإجتمــا عــي 

.28  -25 للمســجد، ص: 
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النــاس، علــى بصــرة ودرايــة بالإســام وأحــكام أخلاقــه وآدابــه، وعلــى درايــة بالواقــع 
المحيــط، وطرقــا مــن العلــوم الدنيويــة. ويكــون هــذا الإمــام مســتقلا، لا يخضــع لرواتــب 
الحكومــة، فتجــره علــى قــول مــا تريــد، والســكوت علــى مــا لا تريــد، ولعــل الســبب في 
عــزوف كثــر مــن النــاس عــن المســاجد الحكوميــة في هــذه الأيــام هــو عــدم وجــود الإمــام 

الكــفء، الــذي يحفــظ كتــاب الله، أو يعلــم النــاس مــا ينفعهــم.

رابعــا: قيــام الأنشــطة الاجتماعيــة والاقتصاديــة بالمســجد، فيكــون المســجد 
مكانــا للتربيــة والتعليــم والتوجيــه والإرشــاد لــروح الإنســان68ويتم ذلــك بالطــرق الآتيــة:

1 إقامة الحلقات العلمية في داخل المسجد وأن تكون على نوعين:	-
أ دروس في الوعظ والإرشاد.	-
ب دروس علميــة، في العلــوم الشــرعية، وآلاتهــا، كاللغــة العربيــة، والمصطلــح، 	-

وأصــول الفقــه، وينبغــي أن يراعــي في هــذه الــدروس حالــة المتعلمــن، مــن حيــث 
إبتدائهــم وتقدمهــم العلمــي، حــى تحصــل الفائــدة لجميــع قاصــدي الحلــق العلميــة، 

وبالتــالي يمكــن أن تكــون الــدروس العلميــة علــى مســتويين:
-	 مستوى للمبتدئين.

-	 مستوى للمتقدمين.

وينبغي أن يراعي الوقت الذي يناسب الجميع على نحو ما يلي:
-	 وقت يناسب وأوقات أصحاب المهن والحرف.
-	 وقت يناسب وحالة المتفرغين لطلب العلم.
-	 وقــت يناســب وطلبــة العلــم غيــر المتفرغيــن كطلبــة الجامعــات والمعاهــد 

والمدارس.
إنشاء مكتبة ملاصقة للمسجد.	-2

68  - محمد عبد المؤمن، مجلة البحوث العلمية، ص:135.
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والمســكن، 	-3 العيــش  مؤونــة  العلــم  لطلــب  المتفرغيــن  الطلبــة  يكفــي  أن 
بمســاعدتهم بمبلــغ مــن المــال، يدفعــه أهــل الخــر، أو مــن وقــف يحــدد للمســجد، 

وهــو أفضــل حــى تســدد حاجــات المســجد منــه.

أن يختار العلماء الأكفاء.	-4

إعطاء الطالب إجازة علمية إذا رغب في ذلك.	-5

إثارة اهتمام المجتمع إلى أهمية العلم، وفضل العلم في المسجد.	-6

القيــام بحصــر الفقــراء والأغنيــاء المجاوريــن للمســجد، وأخــذ الصدقــات 	-7
مــن الأغنيــاء وتوزيعهــا علــى الفقــراء.

تكويــن مجموعــة مــن أهــل العلــم والفضــل لدراســة مشــكلات أهــل الحــي 	-8
الاجتماعــي، والعمــل علــى حلهــا بالمعــروف.

إنشــاء صنــدوق فــي المســجد لرعايــة اليتامــى والمســاكين، وكفالــة الأســر 	-9
الفقــرة، وأماكــن لتلقــي العــاج وصــرف الــدواء الــازم. 

وبهــذه الخطــوات العمليــة يمكــن تفعيــل المســجد مركــزا للتربيــة الروحيــة الفرديــة 
والإجتماعيــة ولا يمكــن تفعيلهــا بدونــه، ولــذا يجــب الإهتمــام بالمســجد اهتمامــا بالغــا 

بإعــادة إحيــاء الأنشــطة النافعــة في الدنيــا والآخــرة69.

الخاتمة:
الخاتمــة تخصــص دائمــا لأهــم النتائــج الــي يتوصــل إليهــا الباحــث مــن خــال  	
هــذا  الباحثــون في  إليهــا  الــي توصــل  النتائــج  فأهــم  هنــا  للموضــوع، ومــن  دراســته 

البحــث المتواضــع هــي مــا يلــي :

69  - الحازمي، أصول التربية الإسلامية، ص: 304.
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11 لم يكن المسجد مكانا للعبادة فحسب، بل كان مركزا للعلم والثقافة والتربية..

22 رفــع الله مكانــة المســجد وميــز عمارتــه والعنايــة بــه وإحيــاء رســالته دلالــة علــى .
الإيمــان.

33 الدفاع عن المسجد وحمايته مطلب من مطالب هذا الدين..

44 المســاجد . محبــة  أهمهــا:  مــن  لعــل  الإســام  في  للمســجد  آداب  عــدة  هنــاك 
وتقديرهــا، والعمــل علــى إشــادتها، والتهــيء للذهــاب إليهــا وتجنــب التطيــب 

الآداب. مــن  وغيرهــا  تشــهدها  الــي  للمــرأة  والتــرجّ  والتزيــن 

55 العلمــي، . البنــاء  المثــال:  ســبيل  علــى  منهــا  روحيــة  تربويــة  أهــداف  للمســجد 
والمهــي. والخلقــي،  والعقــدي، 

66 والميدانيــة، . والمنهجيــة،  المرجعيــة،  مثــل:  إســامية  تربويــة  أصــول  للمســجد 
والأســلوبية.

77 للمسجد وظيفة تنشئة التربية الروحية مثل: الوظيفة التعبدية، والتوجيهية، .
والرقابية، والاجتماعية.

المراجع:
11 القرآن الكريم..

22 ابــن تيميــة، مجموعــة فتــاوى شــيخ الإســام ابــن تيميــة، جمــع عبــد الرحمــن بــن قاســم، .
دار الإفتــاء، د.ط، الريــاض، 1405هـــ.

33 أبو بكر محمد بن إسحاق بن خزيمة، صحيح ابن خزيمة، المكتب الإسلامي، د.ط، .
ب.د.ن، 1424هـ.
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44 أبو بكر القادري، رسالة المسجد عبر التاريخ، بحث منشور في مجلة البحوث .
الإسلامية، دار الإفتاء، د.ط، الرياض، 1395هـ، ص: 503.

55 أحمد يوسف أحمد الأنصاري، الفوائد التربوية من فتاوى ابن تيمية، مكتبة المنار .
الإسلامية، الطبعة الأولى، الكويت، 1410هـ. 

66 الأزدي سليمان بن الأشعث السجستاني. سنن أبي داود. د.ط، ب.د.ن. بيت .
الأفكار الدولية ; ب.ت.

77 الكــرى. مصــر. . المطبعــة  البخــاري. د.ط.  بــن إسماعيــل. صحيــح  البخــاري، محمــد 
بــولاق ; 1311هـــ. مكتبــة الأميريــة 

88 البخــاري، محمــد بــن إسماعيــل، الجامــع الصحيــح، المطبعــة الســلفية، القاهــرة، الطبعــة .
الأولى، ســنة النشــر 1400هـــ. 

99 البخــاري، محمــد بــن إسماعيــل، صحيــح البخــاري، المكتبــة الإســامية، د.ط، اســطنبول، .
1981م.

1010 خالد بن حامد الحازمي، أصول التربية الإسلامية، دار عالم الكتب، الطبعة الأولى، 
المدينة المنورة، 1420هـ. 

1111 سعيد بن على بن وهف القحطاني، المساجد في ضوء الكتاب والسنة، مؤسسة 
الجريسي للتوزيع والإعلان، د.ط، الرياض، 1431هـ. 

1212 الســيد كمــال الحيــدري، التربيــة الروحيــة، مؤسســة الإمــام الجــواد للفكــر والثقافــة، د.ط، 
ب.د.ن، ب.ت.

1313 شــاة ولي الله محــدث الدهلــوي، حجــة الله البالغــة، دار المعرفــة، الطبعــة الأولى، بــروت 
– لبنــان، 1426هـــ.

1414 الأولى، ب.د.ن،  الطبعــة  الحديــث،  دار  الأوطــار،  نيــل  الشــوكاني،  علــي  بــن  محمــد 
1413هـــ.

1515 محمــد عبــد المؤمــن، مجلــة البحــوث العلميــة، سنغســكار ببليكيشــونز، العــدد الخامــس 
والســادس، بنغلاديــش، 2008م. 

1616 محمد بن جرير الطبري، تفسير الطبري، دار المعرفة، د.ط، ب.د.ن، ب.ت.
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1717 مســلم بــن حجــاج النيســابوري، صحيــح مســلم، دار الكتــب العلميــة، د.ط، بــروت، 
141هـ. 

1818 مســلم بــن حجــاج النيســابوري، صحيــح مســلم، دار طيبــة، الريــاض، الطبعــة الأولى، 
242هـ. 

1919 ممــدوح الصــدفي محمــد أبــو النصــر، د. محمــد عبــد الســميع، د. عبــد البديــع عبــد العزيــز، 
الــدور التربــوي والإجتماعــي للمســجد، د.ط، ب.د.ن، ب،ت ص: 8. 

2020 بــروت –  الطبعــة الأولى،  المعاصــر،  الفكــر  الوســيط، دار  الزحيلــي، التفســير  وهبــة 
1422هـــ. لبنــان، 

2121
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2323
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Eş’arîler’de Kelâmî Ta’lîl

İbrahim ÖZDEMİR∗∗  

Özet 

Kelamî ta’lîl varlığa ilişen ilahî fiilleri gaye bakımından konu edinmektedir. 
Kelamcılar ilahî fiillerin birtakım anlam ve değerleri ihtiva ettiği konusunda ittifak 
halindedir. Konuya dair yapılan tartışmalar ise bu fiillerin, anlam ve değerleri ihtiva 
etme biçimine dairdir. Kelamî ta’lîl, ilahî fiillerin birtakım aklî-bedihî değerlere bağlı 
olup olmadığını konu edinen hüsün-kubuh konusuna dayanmaktadır. Bu konuda 
cereyan eden tartışmalar tabiî olarak ta’lîle de yansımaktadır. Eş’arîlerin hüsün-
kubuh konusundaki temel savunusu aklın, vahiyden bağımsız olarak şer’î teklifte 
bulunmasının mümkün olmadığı yönündedir. Eş’arîler kulun maslahatını içeren 
ilahî fiilleri Yüce Yaratıcıya vacip görmezler. Eş’arîlere göre kula verilen her nimet 
birer ilahî ihsandan ibarettir. Eş’arîlerin kabul etmedikleri ta’lîl, İslam filozoflarıyla 
Mu’tezilenin kabul ettikleri ta’lîldir. Eş’arîlerin ilahî fiillerden nefyettikleri amaçlar, 
vucûdî veya aklî bakımdan fiilde bulunmayı zorunlu kılan amaçlardır (garaz).

Anahtar Kelimeler: Ta’lîl, İlahî fiiller, Hüsün-kubuh, Eş’arîler, Vacib, Hikmet, 
Gaye.

Teolojis’ Causation in Ash’ariyya

Abstract 

Theological causation deals with the divine actions related to existence in terms 
of their objectives. Philosophers are in agreement with the idea that divine actions 
comprise some meanings and values. Discussions on this issue are about the meaning 
and values that these divine actions might have. Theological causation grounds the 
issue of good-evil which mentions whether the divine actions depend on some 
intellectual-apparent values or not. As a matter of course, the discussions about this 
issue reflect to causation. According to the fundamental argument of Ash’ariyya, it 

∗   	Bu makale, 21-23 Eylül 2014 tarihleri arasında Siirt Üniversitesi İlahiyat Fakültesi tarafın-
dan düzenlenen “Uluslararası İmam Eş’arî ve Eş’arîlik Sempozyumu (International Imam 
Ash’ari and Ash’ariyyah Symposium)”nda sunulan tebliğin yeniden düzenlenmiş halidir.

∗∗   Yrd. Doç. Dr., Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslam Hukuku Anabilim Dalı.
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is impossible that reason can offer a legal offer whether something is good or evil 
independently of revelation. Ash’ariyya does not consider that it is obligatory the 
Noble Creator should do the divine actions comprising the affairs of man. According 
to Ash’arites, all blessings given to the man is divine goodness. The causation that 
Ash’arites do not accept is the causation accepted by Mu’tazilah and other Islamic 
philosophers. In Ash’arites’ point of view, the goals banished in divine actions are 
the goals (garaz) that necessitate actions in existential and/or intellectual terms.

Key Words: Causation, Divine actions, Good-evil, Ash’arites, Obligatory, 
Hikma, Goal.

Giriş

Kur’ân’da yer alan birçok ayet insanı, varlık âlemi üzerinde tefekkür 
etmeye ve buradan birtakım anlam ve değerler istinbât etmeye sevk et-
mektedir.1 Kelamcılar buradan hareketle Yüce Yaratıcının, varlığa ilişkin 
fiillerini gaye bakımından konu edinmişlerdir. Yüce Yaratıcı hikmet sahibi 
olduğundan tüm fiilleri hikmet ve değer yüklüdür.2 Kelamcılar bu konuda 
hemfikirdirler. Ancak onlar ilahî fiillerin, bu anlam ve değerleri ihtiva etme 
biçimi hakkında ihtilaf etmişlerdir. Kelamcılar bu konuda ihtilaf ettikleri 
gibi, ilahî fiillerde içkin olan anlam ve değerlerin epistemolojik kaynağı-
nın ne olduğu hakkında da ihtilaf etmişlerdir.3Mu’tezile ilahî fiillerde içkin 
olan anlam ve değerleri bize bildiren kaynağın akıl olduğunu savunurken; 
çoğu kelamcı bu kaynağın vahiy olduğunu savunmaktadır. Kelamcıların 
hüsün-kubuh tartışmaları da buradan neşet etmektedir. 

Kelamcıların şer’î değerlerin epistemolojik kaynağı hakkındaki ihtilafı, 
ilahî iradenin aklî değerlerle tahdit edilip edilmediği hakkındaki ihtilaftan 
kaynaklanmaktadır.4 Şöyle ki; Mu’tezile ilahî iradenin, beşerî aklın vahiy-
den bağımsız olarak idrak ettiği bazı değerlere bağlı olması gerektiğini 
ve bu değerlerin salt akıl yoluyla algılanabileceğini söylemektedir. Başta 
1   Bkz. Al-i İmrân, 3/191; A’raf, 7/54; Mu’minûn, 23/115; Nahl, 16/65; Rûm, 30/50; Fâtır, 35/9; 

Fussilet, 41/39; Zuhruf, 43/12-13; Neml, 27/88.
2   Al-i İmrân, 3/191.
3   “Epistemolojik kaynak” ifadesi, hüsün-kubuh meselesinin temelde hükümlerin kaynağı-

nın belirlenmesine dönük epistemolojik bir mesele olduğu, hüküm verme yetkisinin mün-
hasıran Yüce Yaratıcı’ya ait bulunduğu ve Mu’tezileye nispet edilen “akıl hâkimdir”, “akıl 
mûcibdir”, “akıl haram kılandır”,“akıl helal kılandır” vb. söylemlerin gerçeği yansıtmadı-
ğı veya hakikî anlamda kullanılmadıklarını ifade etmektedir. Nitekim diğer kelamcılarda 
olduğu gibi Mu’tezile de aklın değerin vâzı’ı değil kâşifi olduğunu söylemektedir. 

4   Bkz. İbn Rüşd, Menâhicu’l-edille (Mahmud Kasım’ın Mukaddimesi), s. 90-92.
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Eş’arîler olmak üzere çoğu kelamcılar ise ilahî iradenin, mezkûr aklî de-
ğerlerle tahdit edilemeyeceğini ve vahiy gelmeden şer’î değerlerden söz 
edilemeyeceğini savunmaktadırlar. Bu şekilde düşünen kelamcılar ilahî 
iradenin mutlak olduğunu ve haricî kayıtlarla sınırlandırılmasının müm-
kün olmadığını söylemektedirler. Bunlara göre ilahî irade, ancak Yüce Ya-
ratıcının kendi iradesiyle koyduğu birtakım kurallar çerçevesinde tecelli 
etmekle tahdit edilebilir. “el-vücub mina’llah” veya “ihtiyarî vücub” 5 gibi ad-
larla anılan bu tahdit biçiminin en bariz örneği, “(Yüce Yaratıcı kullarıyla) 
rahmetle muamele etmeyi kendine yazmıştır”6 mealindeki ayette görülmekte-
dir.

Kelamcılar ilahî iradenin aklî-bedihî değerlere tabi olup olmadığını 
tartıştıkları gibi, bu iradeden kaynaklanan ilahî fiillerin de aynı değerle-
re bağlı olup olmadığını tartışmışlardır. Mutezilî kelamcılar ilahî irade-
nin anılan aklî değerlere bağlı olması gerektiğini düşündükleri gibi, bu 
iradeden neşet eden ilahî fiillerin de bu değerlere bağlı olması gerektiğini 
düşünmektedirler. Buna karşın Eş’arî ve Mâturîdî kelamcılar ilahî irade-
nin anılan aklî değerlerle tahdidini mümkün görmedikleri gibi, bu irade-
den kaynaklanan ilahî fiillerin de mezkûr değerlerle tahdidini mümkün 
görmezler. Kelamcıların bu ihtilafı, ilahî fiillerin ontolojik açıdan vacip 
veya mümkün olduğu konusundaki ihtilafı beraberinde getirmektedir. 
Mu’tezile bu bağlamda ilahî fiillerin, kulun maslahatına uygun bir biçim-
de vuku bulmasını gerekli görürken; Eş’arî ve Mâturîdîler bunu mümkün 
görmektedirler.7İlahî fiillerin kulun maslahatına uygun bir biçimde tecelli 
etmesinin ontolojik anlamda vacib olup olmadığına ilişkin olan bu ihtilaf 
ise bu fiillerin kulun maslahatını gaye edinip edinmediğini konu edinen 
ta’lîl tartışmalarını doğurmaktadır.8 

Şimdi ilahî fiillerin beşerî aklın vahiyden bağımsız olarak keşfettiği 
değerlere tabi olup olmadığını konu edinen ve ta’lîlin temelini oluşturan 
hüsün-kubuh meselesine yakından bakmaya çalışalım.

5   Bkz. Taftazânî, Şerhu’l-Akâidi, s. 541-542; Bahauddin Zâde, el-Kavlu’l-Fasl Şerhu Fıkhi’l-Ekber, 
s. 159; Kandil, el-Esâs fi’t-tahsîn ve’t-takbîh, s. 516.

6   En’âm, 6/54. 
7   Bkz. Hârezmî, el-Mu’temed fi usûlî’d-din, s. 826; Mahmud Kasım, Menâhicu’l-edille (Mukad-

dime), s. 90-92.
8   Bkz. Kavsî, Hevâmiş ala’l-iktisâd, s. 20-22.
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I.Ta’lîlin Kaynağı: Hüsün ve Kubuh 

Hüsün-kubuh meselesi yukarıda verilen bilgilerden de anlaşıldığı gibi, 
“fiillerin, iyilik ve kötülük değerlerini içerip içermediği, beşerî aklın, va-
hiyden bağımsız olarak bu değerleri idrak edip etmediği, Yüce Yaratıcının 
fiillerinin bu değerlere bağlı olup olmadığı ve beşerî aklın şer’î anlamda-
ki teklifi gerektirip gerektirmediği” gibi temel konuları ihtiva etmektedir. 
Kelamcılar bu temel meselede üç epistemolojik bakış açısından hareketle 
üç ana görüşü ortaya koymaktadırlar.

1.Eş’arîlere göre beşerî akıl, fiillere ilişkin birtakım aklî hükümleri ve 
dünyevî durumları algılayabilse de şer’î değer ve hükümleri vahiyden ba-
ğımsız olarak algılayamaz.9 2. Mu’tezileye göre -bir kısmı hariç- tüm şer’î 
hükümler fiillerde içkin olan aklî değerlere/ölçülere tabidir. Bu nedenle 
beşerî akıl vahiyden bağımsız olarak bu değer ve ölçüleri idrak edebil-
mektedir.10 3. Mâturîdîlere göre ise, fiiller birtakım aklî değerleri taşısa da 
ve insan aklı bu değerleri vahiyden bağımsız olarak keşfedebilse de -bazı 
temel itikadî hükümler hariç- tüm şer’î hükümler ancak vahiyle birlikte 
söz konusu olabilmektedir.11

İlk görüşü savunan Eş’arî kelamcılar vahyin oluşturduğu bağlam ve 
anlamlardan hareket ederek fiillerin ancak vahiyle birlikte şer’î değerle-
re sahip olabileceğini söylemektedirler. İkinci görüşü savunan Mu’tezile, 
salt aklın keşfettiği verilerden yola çıkarak vahiyden bağımsız olarak fi-
illere birtakım değerleri yüklemekte ve bu değerlere uygun düşen şer’î 
hükümleri belirlemektedir. Üçüncü görüşü benimseyen Mâturîdîler ise 
aklî değerlerin algılanmasında Mu’tezileyle aynı görüşü paylaşmakla be-
raber, bu değerlere bina edilen şer’î hükümlerin sübutu konusunda ilk 
görüşü savunan Eş’arîlerin görüşünü paylaşmaktadırlar.

Çalışmamızda Eş’arîlerin savundukları ilk görüş üzerinde durmaya 
çalışacağız. Buna geçmeden önce hüsün-kubuh kavramlarının kullanıl-
dıkları anlamlara değinmek istiyoruz. Hüsün-kubuh kavramlarından her 
biri üç anlamda kullanılmaktadır.12

9   Bkz. Cüveynî, Kitâbü’l-irşâd, s. 233.
10   Bkz. Kâdı Abdulcebbâr, el-Muğnî, VI, 9.
11   Bkz. İbn Humâm, el-Müsâyere fî ilmi’l-kelâm, s. 95.
12   Bkz. Gazâlî, el-İktisâd, s. 419-420; Harezmî, el-Mu’temed fî usûlî’d-din, s. 847-848; İbnu’l-

Humâm, el-Musâyere fî ilmi’l-kelâm, s. 90-91.
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1.“Yetkinlik veya eksiklik ifade eden sıfat.13 “İlim iyidir”, “Cehalet kötü-
dür”, “Doğruluk güzeldir”, “Yalan kötüdür” şeklindeki önermelerde yer 
alan hüsün ve kubuh kavramları bu anlama hamledilir. 

2. “Fiilin, insan tabiatına uygun olması veya aykırı bulunması.”14 Bazı ke-
lamcılar bu anlamı, “Fiilin, kişinin taşıdığı gayeye uygun veya aykırı olması”15 
şeklinde ifade etmektedirler. “Adalet iyidir”, “Zulüm kötüdür”, “Suçsuz 
birini rencide etmek kötüdür“ ve “Güzel bir manzarayı seyretmek gü-
zeldir” gibi önermelerde yer alan mezkûr kavramlar bu anlamı ifade et-
mektedir. Bu anlam bir önceki anlamın aksine göreceli olup toplumdan 
topluma ve örften örfe farklılık gösterebilmektedir. Nitekim bir insanın 
öldürülmesi düşmanları tarafından iyi olarak görülürken; dostları tarafın-
dan kötü olarak görülmektedir. 

3. “Herhangi bir fiilin, dünyada Yüce Yaratıcı’nın övgü veya yergisine, ahiret-
te de sevab veya ikabına müstahak olması.”16 Kelamcılar arasında uzun tartış-
malara konu olan da bu anlamdır.

A. Hüsün-Kubuh Kavramlarının Kullanıldığı Anlamlarda İttifak ve 
İhtilaf Noktaları

Kelamcılar hüsün-kubuh kavramlarının kullanıldıkları ilk iki anlamın 
(yetkinlik ve eksiklik, insan tabiatına uygunluk ve aykırılık) aklî birer anlam 
olduğu konusunda ittifak etmişlerdir. Nitekim beşerî akıl, vahiyden ba-
ğımsız olarak bazı fiilleri insanî ölçüler dairesinde yetkin veya eksik olarak 
görebildiği gibi, bazı fiilleri de insan tabiatına uygun veya aykırı olarak 
görebilmektedir. Ancak kelamcılar üçüncü anlamın (bir fiilin, vahiyden 
bağımsız olarak Şâri’in mükâfat veya cezasını iktiza edip etmediği) niteliği 
hakkında ihtilaf etmişlerdir. Görüldüğü gibi Eş’arî kelamcılar da hüsün-
kubuh kavramlarını şer’î anlamın yanı sıra, aklî anlamlarda da kullanmak-
ta ve bu anlamlara birtakım aklî hükümler bina etmektedirler. Sözgelimi, 
İmam Eş’arî, kâinatta gözlemlenen yetkinlik ve muhkemliği, onu yaratan 
Zatın yetkinliğine, sonsuz ilim ve kudretine delil olarak göstermektedir.17 
Nitekim hüsün ve kubuh kavramlarını şer’î anlamlara indirgemek, insan 
aklını idrak ve temyiz işlevlerinden mahrum bırakma anlamına geldiği 
13   Gazâlî, el-İktisâd, s. 419; Îcî, el-Mevâkıf, s. 323-324.
14   Gazâlî, el-İktisâd, s. 419; el-Îcî, el-Mevâkıf, s. 323-324; İbnu’l-Humâm, el-Musâyere, s. 91.
15   Îcî, el-Mevâkıf, s. 324; İbnu’l-Humâm, el-Musâyere, s. 91.
16   Gazâlî, el-İktisâd, s. 419; İbnu’l-Humâm, el-Musâyere, s. 91. 
17   Bkz. Eş’arî, el-Luma’, s. 17-18.
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gibi, aklın işlevsel olması gereken bir alanda da vahyi tahkim etme anla-
mına gelmektedir.

B.Eş’arîlerin Hüsün-Kubuh Anlayışı

Yukarıda ifade edildiği gibi Eş’arî kelamcılar hüsün ve kubuh kavram-
larının kullanıldığı, “bir fiilin, Şâri’in mükâfat veya cezasını iktiza edip 
etmediği ”şeklindeki üçüncü anlamın şer’î olduğunu söylemektedirler. 
Bu nedenle beşerî akıl, bu anlamı vahiyden bağımsız olarak algılayamaz.18 
Eş’arî kelamcılar bu görüşü ispat sadedinde birçok argümana yer vermek-
tedirler. Bunları şöyle ifade edebiliriz: 

İlahî fiillerle insan fiilleri arasında mahiyet farkı söz konusudur. Bu ne-
denle onları farklı değerlere/hükümlere tabi kılmak gerekir. Şöyle ki; ilahî 
fiiller Yüce Yaratıcının iradesine bağlıdır. Yüce Yaratıcı irade ettiği fiilleri 
işlemekte ve işlediği her fiil bizatihi hikmet ve adalet olup hüsün vasfını 
almaktadır. Dolayısıyla ilahî fiilleri insan aklının vahiyden bağımsız ola-
rak keşfettiği iyilik ve adalet değerlerine tabi tutmamız mümkün değildir. 
Binaenaleyh şer’î değer ve nitelikler ancak vahiyle birlikte varlık bulmak-
tadır. İnsan fiilleri ise, kendinde hiçbir iyilik veya kötülük sıfatını veya 
herhangi bir şer’î anlamı taşımazlar. Bilakis bu fiiller şer’î emir ve nehiy-
lere konu olmakla birlikte ferdî ve toplumsal bağlamlarda birtakım şer’î 
anlamlar kazanmaktadır. Taftâzânî (ö. 792/1390) bu hususu, “Şer’î emir ve 
nehiyler, iyilik ve kötülüğün gereği değil, gerektirenidir”19şeklindeki ifadesiyle 
dile getirmektedir.

Yüce Yaratıcının fiillerini insan fiillerine kıyaslamak veya bu her iki fiil 
kategorisini bir tutmak hem Yüce Yaratıcı (gâib) hem de insan (şâhid) açı-
sından doğru değildir. Bu kıyasın insan açısından doğru olmadığı, insan 
aklının sübjektiflik ve amaç odaklı düşünmek gibi birtakım beşerî zaaflarla 
malul olmasından kaynaklanmaktadır. Gâib varlık açısından meseleye ba-
kıldığında ise meselenin daha da karmaşık bir hal aldığı görülür. Çünkü 
beşerî akla göre iyi veya kötü olan bir fiilin, duyularımızın algılayamadığı 
Yüce Yaratıcı katında iyi olup övgü ve sevap gerektirdiğini veya kötü olup 
yergi ve azaba müstahak olduğunu söylemek, beşerî aklın sınırlarını aşan 
metafizik bir konudur. Kaldı ki, beş duyunun verileriyle sınırlı olan beşerî 
aklın, aşkın bir konuda birtakım hükümlerde bulunması, Yüce Yaratıcı 
18   Bkz. Bâkıllânî, Temhidu’l-evâil, s. 384; Cüveynî, el-İrşâd, 228; Mekkî, Nihâyetu’l-merâm, s. 

182.
19   Taftazânî, Şerhu’l-mekâsıd, IV, 283.
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hakkında zanda bulunmak veya gaybî bir konuda temelsiz bir sınırlandır-
maya gitmek anlamına gelmektedir.20

Eş’arî kelamcılar, “tehlikelerden uzak durulması, dünyevî zararların 
giderilmesi ve maslahatların elde edilmesi” gibi salt dünyevî olguların 
beşerî akıl tarafından algılanabileceğini asla yadsımazlar. Onların bu me-
yanda üzerinde ısrarla durdukları şey, aklın algı alanının salt dünyevî ol-
gularla sınırlı olduğu ve vahiyden bağımsız olarak şer’î teklifte bulunma 
yetisinin olmadığıdır.Usûlî kavramlarla ifade etmek gerekirse, Eş’arîlere 
göre beşerî akıl, vahiyden bağımsız olarak aklî ve vaz’î hükümleri algıla-
yabilse de teklifi/şer’î hükümleri algılayamaz.

Beşerî aklın idrak kapasitesi nihaî kertede yararla zarar veya lezzetle 
elem odaklıdır. Bu aklın vahiyden bağımsız olarak idrak ettiği hüsün ve 
kubuh değerlerini ilahî fiiller için ölçüt olarak kabul etmek, bu fiilleri insan 
fiillerine teşbih etmeye yol açmaktadır.21 Oysa Yüce Yaratıcının Zatı diğer 
zatlara benzemediği gibi, fiilleri de diğer fiillere benzemez. Dolayısıyla 
insan aklı, yarar ve zarar perspektifinden hareketle gâib varlık açısında 
neyin iyi veya kötü olduğunu belirleme imkânına sahip değildir. Nitekim 
beşerî aklın bütün öngörüleri beş duyunun algı alanından oluşan dünyevî 
durumlarla sınırlıdır. İyilik ve kötülük değerlerinin fiil ve nesnelerde içkin 
olmadığını savunan Eş’arîler bu değerlerin, ilahî hitapla varlık bulduğunu 
söylemektedirler.22

 II. Eş’arîler’de İlahî Fiillerin Ta’lîli 

Eş’arî kelamcılara göre bir fiille birlikte meydana gelen her eser/netice, 
o fiilin amacını oluşturmaz. Belki farklı itibarlara göre farklı isimler/nite-
likler alır. Şöyle ki; sözü edilen eser, fiilin neticesi olması itibariyle “fâide” 
adını alırken; fiilin bitiminde hâsıl olması itibariyle “gaye”(sonuç) adını 
almaktadır. Fâide ve gaye isimleriyle anılan söz konusu eser, faili fiile sevk 
edici bir nitelik taşıyorsa faile nispetle “garaz” ismini alırken; fiile nispetle 
“gâî illet” ismini almaktadır.23 Bu perspektiften ilahî fiillerle birlikte varlık 
bulan maslahatlara bakıldığında şunu söylememiz mümkündür: 

 Yüce Yaratıcının fiilleriyle birlikte varlık bulan kulun maslahatları,Yüce 
20  Bkz. Senûsî, Şerhu’l-kubrâ (Hâmidî’nin Hâşiyesiyle birlikte), s. 429. 
21   Cüveynî, el-Akîdetu’n-nizâmiye, s. 187-188. 
22   Bkz. Şehristânî, Nihâyetu’l-ikdâm, s. 372.
23   Bkz. Cürcânî, Hâşiye alâ şerhi muhtasari’l-müntehâ, I, 17.



60

İbrahim ÖZDEMİR

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

Yaratıcıyı etkileyen garaz veya gâî illetler değil bu fiillere bağlı olarak vuku 
bulan fâide ve neticelerdir. Buna göre Eş’arîlerin kabul etmedikleri ta’lîl, 
garaz ve gâî illetlerle yapılan ta’lîldir. Çünkü bu ta’lîl türü, tesir ve edil-
genlik anlamlarını içerir ki bu anlamlar Yüce Yaratıcı hakkında muhaldir. 

Garazı veya gâî illeti bulunmayan bir fiil abes sayılmaz. Çünkü abes 
Mu’tezilenin dediği gibi, “garaz ve amaçtan yoksun olan fiil” 24 değil, “fay-
da ve maslahattan hâli olan fiil”dir.25 İlahî fiillerin maslahattan halî olmadığı 
ise açıktır. Adudiddin Îcî (ö. 756/1355) bütün bu hususları şöyle ifade et-
mektedir: “Yüce Yaratıcı rahmeti gereği bütün yaratıklarında, emir ve nehiy-
lerinde hikmeti gözetmiş ve tüm fiil ve sözlerinde sonsuz fayda ve maslahatları 
vaz’etmiştir.” 26 Görüldüğü üzere Eş’arîlerin garazlarla/gâî illetlerle yapılan 
ta’lîli kabul etmemeleri, ilahî fiillerin herhangi bir maslahat veya menfaat 
içermediği anlamına gelmez.

İlahî fiiller garaz anlamını içeren maslahatlarla ta’lîl edilmez. Çünkü ga-
raz kavramı etkilenme ve edilgenlik gibi anlamları ihtiva etmektedir. İbn 
Sinâ’nın, “Garaz, failde tesir etme anlamını içerir”27şeklindeki sözleri Eş’arîlerin 
garaz kavramına ilişkin mezkûr görüşlerini desteklemektedir. Buradan 
hareketle şunu ifade etmemiz mümkündür: Eş’arîler tarafından kabul edil-
meyen ta’lîl, tesir anlamını içeren illetlerle yapılan felsefî ta’lîldir. Garazın, 
failin bir illeti olarak kabul edilmesi de bu hususu ortaya koymaktadır. 

İlahî irade, ilahî fiillerin meydana gelmesi için yeterli bir nedendir. Bu 
fiillerle birlikte varlık bulan kulun maslahatları ise, Yüce Yaratıcı tarafın-
dan irade edilmekle birlikte müessir değildir. Nitekim ilahî fiillerin vuku 
bulmasında ilahî iradenin yeterli görülmemesi, Yüce Yaratıcının mümkün 
varlıklardan etkilenmesi veya onlarla yetkinleşmesi anlamına gelir. Bunun 
mümkün olmadığı ise açıktır. 

İlahî fiillerle varlık bulan fayda ve maslahatların Yüce Yaratıcı tarafın-
dan biliniyor olması, Mu’tezilenin iddia ettiği gibi, bu fayda ve maslahat-
ları ait oldukları fiilin gâî illeti veya failin garazı haline getirmez. Başka bir 
anlatımla, failin, fiilde içkin olan maslahatları bilmesi -fail muhtar olduğu 
sürece- bu fiili işlemeyi zorunlu kılmaz. Eş’arî kelamcılar bu hususu izah 

24   Taftazânî, Şerhu’l-mekâsıd, IV, 296.
25   Kâdı Abdulcebbâr, el-Muğnî, VI, 34.
26   Îcî, el-’Akâidi’l-adudiyye, s. 76-77.
27  İbn Sinâ, et-Ta’lîkât, s. 16. 
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etmek için genelde şöyle bir örnek vermektedirler: Bir fideyi meyve ver-
mek amacıyla diken kişinin (garazı) meyvenin kendisidir. Bu fidenin gölge 
ve dallarından yararlanma vb. fayda ve maslahatlar ise, her ne kadar fide-
yi diken kişi tarafından biliniyor olsa da bu bilgi, mezkûr faydaları garaz 
haline dönüştürmez.28

İlahî fiillerin vuku bulmasında ilahî iradenin yeterli görülmesi bu fi-
illerin abes olduğu anlamına gelmez. Bilakis sayısız hikmet ve maslahatı 
içeren anlamlı fiiller olduğunu göstermektedir. Nitekim bir fiilin anlamlı 
olabilmesi için irade kaynaklı olması yeterlidir. Aynı durum usul-i fıkıhta 
konu edinilen şer’î hükümler için de geçerlidir. Kaldı ki, ilahî fiiller, kula 
dönük birtakım fayda ve maslahatları içermemiş olsa bile, bu fiilleri abes, 
zulüm vb. kötülüklerle nitelemek mümkün değildir. Zira genelde bütün 
özelde abes ve zulüm gibi temel kötülükler, emir ve nehiylere muhatap 
olan yaratılmış varlıklar için söz konusudur. Çünkü kötülükleri tabiatı ge-
reği kabul eden varlıklar salt yaratılmış varlıklardır. Binaenaleyh Eş’arîlere 
göre abes ve zülüm başta olmak üzere bütün kötülükler, her şeyin mutlak 
maliki olan ve emir ve nehiylerde bulunan Yüce Yaratıcı hakkında müm-
kün değildir. Bu husus mümkün olmadığı gibi anlamlı da değildir. Zira 
beşerî akıl Yüce Yaratıcının fiilleri için herhangi bir sınır çizmeye muktedir 
değildir.

Diğer kelamcılarda olduğu gibi Eş’arîler de Yüce Yaratıcının hikmet 
sahibi olduğunu ve yaptığı bütün fiillerde hikmet bulunduğunu kabul 
etmektedirler. Ancak Eş’arîler hikmet kavramına, diğerlerinden özellikle 
Mu’tezileden farklı bir anlam yüklemektedirler. Nitekim Mu’tezileye göre 
ilahî hikmet, “ilahî fiillerin birtakım gayeleri taşıması ve bu gayelerin insan ak-
lının öngördüğü birtakım aklî-bedihî hükümlere uygun olmasını”29 ifade eder. 
Eş’arîlere göre ise ilahi hikmet, “ilahî fiillerin muhkem olmasını, ilahî ilim ve 
iradeye uygun olarak vuku bulmasını”30ifade etmektedir. Onlara göre Yüce 
Yaratıcı mutlak yetkinlik sahibi olduğundan sıfatları Zat’ından ayrı dü-
şünülmediği gibi, kullara dönük fayda ve maslahatlar da fiillerinden ayrı 
düşünülmez. Eş’arîlerin ilahî fiillerle birlikte varlık bulan fayda ve masla-
hatları gölgeye benzetmeleri de bu bağlamda anlaşılmalıdır. 

28   Devvânî, Şerhu’l-’Akâidi’l-adudiyye, II, 207.
29   Hârezmî, el-Mu’temed fî usûli’d-din, s. 826.
30   Bkz. Şehristânî, Nihâyetu’l-ikdâm, s. 400-402.
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Eş’arîlerin ilahî fiillerden nefyettikleri gâî illetler, faili fiili işlemeye sevk 
eden ve bu işlemeyi aklî açıdan zorunlu kılan gâî illetlerdir. Bu anlam-
daki gâî illetler, “failin, fiilden önce eksik olduğu ve fiili işledikten sonra 
yetkinlik kazandığı” şeklindeki bir özelliği içermektedir. Oysa Yüce Yara-
tıcı Zatı ve sıfatları bakımından hiçbir şeye muhtaç değildir. Bu nedenle 
ilahî fiillerden kaynaklanan bir yetkinleşme söz konusu değildir. Bütün 
bu hususları dikkate aldığımızda Eş’arîlerin karşı çıktıkları ta’lîlin, “tesir 
“,“edilgenlik”, “eksiklik” ve “ihtiyaç” gibi anlamları içeren felsefî ta’lîlin 
yanı sıra aklî gereklilik anlamını içeren itizalî ta’lîl olduğunu söylememiz 
mümkündür. Eş’arîler tarafından ilahî fiillerin temelde mümkün olduğu-
na sıklıkla vurgu yapılması da bu hususu ifade etmektedir. Eş’arî kelam-
cılar mezkûr anlamları içeren ta’lîlin caiz olmadığını gösteren birçok aklî 
delille istidlal etmektedirler. Bu delilleri şu iki ana maddede toplamak 
mümkündür:

1. İlahî fiillerin anılan anlamları içeren illetlerle ta’lîl edilmesi, Yüce Ya-
ratıcının bu illetlere muhtaç olduğu ve onlarla yetkinleştiği anlamına gel-
mektedir. Bunun muhal olduğu ise açıktır. Zira O, Zatı gereği yetkindir. 
İlahî sıfatlar ilahî zattan ayrı düşünülmediği gibi, kullara dönük maslahat-
lar da ilahî fiillerden ayrı düşünülmez. 

2. İlahî fiillerin mezkûr anlamları içeren illetlerle ta’lîl edilmesi, ilahî 
iradenin, haricî birtakım unsurlardan etkilenmesi anlamına gelmektedir. 
Bunun da imkânsız olduğu bedihîdir. Çünkü ilahî fiillerin vuku bulması 
için ilahî iradenin yanı sıra, diğer nedenlerin varlığına ihtiyaç yoktur. Diğer 
bir ifadeyle ilahî irade, mümkün varlıkların varlık ve yokluk taraflarından 
birini tahsis edip onları ilahî kudrete konu yapmak için kâfidir. Mu’tezile 
tarafından fiilin varlık nedenleri olarak görülen dâî nedenler31ise, ezelî olan 
ilahî irade için değil, hâdis olan insan iradesi için geçerlidir. Kaldı ki, ira-
de hâdis fiiller için bile yeterli bir tercih nedeni olabilmektedir. Sözgelimi, 
düşmanından kaçmaya çalışan birinin, önüne çıkan iki yoldan birini salt 
iradesiyle tercih etmesi mümkündür. İlahî iradenin mümkün varlıklara 
niçin taalluk ettiğine yöneltilen bir sorunun anlamsız olması da bu bağ-
lamda anlaşılmaktadır. Nitekim böyle bir soru, iradenin neden irade oldu-
ğu sorusuyla aynı kapıya çıkmaktadır. İradeye yöneltilen böyle bir soru, 
ilmin neden keşfedici bir özelliğe sahip olduğuna yöneltilen bir soruyla eş 
31   Bkz. Kâdı Abdulcebbâr, el-Muğnî, VI, 34.
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değerdir. İlmin keşfedici olduğuna yöneltilen soru, “ilim, mahiyeti gereği 
keşfedicidir” şeklindeki bir cevapla karşılık bulduğu gibi, iradenin taal-
lukuna yöneltilen soru da “İrade, mahiyeti gereği bir şeye taalluk eder” 
biçimindeki bir cevapla karşılık bulur. 

Eş’arîler, âlemin Yüce Yaratıcının iradesi sonucu varlık bulduğunu ka-
bul ederler. Onlar âlemi, âlemde var olan düzeni ve bu düzenin sağladığı 
sayısız maslahatların varlığını, ilahî bilginin, ilahî iradenin ve muhkem 
fiillerinin varlığına delil olarak göstermektedirler. Ancak onlar, bütün 
bu hususların Yüce Yaratıcıyı etkileyip fiile sevk ettiğini kabul etmezler. 
Nitekim bu husus -biraz önce ifade edildiği gibi- irade vasfının tabiatına 
aykırıdır. Eş’arîler irade kaynaklı bu söylemleriyle Mu’tezilenin hikmet 
anlayışının dayandığı dâî nazariyesini temelden reddetmiş olmaktadırlar.

Meseleye daha yakından bakmamız gerekirse şunları söylememiz 
mümkündür: Eş’arîlere göre Yüce Allah’ın Zatı “niçin” sorusuna konu 
olamayacağı gibi, sıfat ve fiilleri de “niçin” sorusuna konu olmaz. Kur’ân- ı 
Kerim’de yer alan ve fiillerinden ötürü Yüce Yaratıcıya herhangi bir so-
runun sorulamayacağını ifade eden “ ” 32 ayeti 
de bu hususu ifade etmektedir. Cenâb-ı Hakk’ın mülkü ve memuru olan 
insanın, mutlak anlamda maliki ve amiri olan Yüce Yaratıcıya amaç odaklı 
soru sorması anlamlı da değildir. Bunun en büyük göstergesi de, beşerî 
aklın ilahî fiillerin taşıdığı tüm anlam ve maksatları kuşatacak bir kapasi-
teye sahip olmadığıdır. Kaldı ki, Mu’tezile tarafından ilahi fiiller için birer 
amaç olarak sunulan hususlar, son kertede ilahî iradeye dayanmaktadır. 
Şöyle ki; ilahî fiillere yöneltilen “niçin” soruları ilk etapta birtakım amaç-
ların zikredilmesiyle cevaplandırılsa da, bu cevaplar nihayetinde ilahî ira-
deye dayanmakla neticelenmektedir. Örneğin, “Yüce Yaratıcı âlemi niçin 
yarattı?” sorusuna verilen cevap silsilesi, ne kadar uzasa da bu soru, “ilahî 
irade böyle tecelli etmiştir” şeklindeki bir cevapla karşılık bulmadan ger-
çek cevabını almış olamaz. Zira “ilahî irade böyle tecelli etmiştir” cevabı 
dışında kalan tüm cevaplar yeterli birer neden teşkil etmemektedir. Zira 
bütün tekvinî olgularla teşriî hükümlerin nihaî/gerçek illeti ilahî iradedir. 
Bu da, ta’lîlde farklı seviyelerin söz konusu olduğunu ve ta’lîli kabul eden-
lerle etmeyenlerin farklı ta’lîl seviyelerini kast ettiğini göstermektedir. Ni-
tekim ilahî fiilleri kula dönük birtakım dinî ve/veya dünyevî maslahatlarla 
32   Enbiyâ, 21/23.
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ta’lîl edenler zahir illetlerle yapılan ilk ta’lîl seviyesini kast ederken; bunu 
kabul etmeyenler ilahî iradeye dayalı olan son seviyeyi kast etmektedirler.

Eş’arîler ilahî fiillerin gâî illetlerle ta’lîl edildiğine delil olarak gösteri-
len bazı ayetlerin bu anlamdaki ta’lîli ifade etmediğini savunmaktadırlar. 
Eş’arîler görünürde bu anlamdaki ta’lîle delalet eden mezkûr ayetleri diğer 
naslar ışığında iki şekilde tevile tabi tutmuşlardır:

1. Naslarda yer alan ve görünürde mahzurlu ta’lîli ifade eden lâm 
edatı, ta’lîl anlamını değil, akıbet anlamını ifade etmektedir. Nitekim 

”33 ayetinde yer alan lâmın ta’lîli ifade 
etmediği açıktır. Çünkü Firavun ehli Hz Musa (as)’yı, düşman olsun ve 
üzüntü versin diye evlerine almadılar. Ancak onlar böyle bir akıbetle kar-

şılaşmışlardır. Aynı durum, “ ” (Andolsun, 
cehennem için de birçok cin ve insan yarattık ki kalpleri var, fakat onlarla anlamaz-
lar; gözleri var, fakat onlarla görmezler; kulakları var, fakat onlarla işitmezler…)34 
ayetinde de söz konusudur. Zira buradaki lâm edatının da ta’lîl anlamına 
hamledilmesi mümkün değildir. Çünkü Yüce Allah’ın insanları cehennem 
için yaratmadığı bedihîdir. Eş’arî kelamcılara göre zahirî yönleriyle mah-
zurlu ta’lîli ifade eden tüm ayetleri bu minvalde anlamak mümkündür 
hatta gereklidir. 

2. Naslarda yer alan ta’lîl lâmı, hakikî değil, mecazî anlamdaki ta’lîli 
ifade etmektedir. Buna göre ilgili naslarda ilahî fiiller için birer amaç şek-
linde zikredilen fayda ve maslahatlar gerçekte birer neticedir. Ancak bu 
neticeler, istiare ve/veya mecaz yoluyla garaz ve gâî illetler formunda ifade 
edilmiştir. Bu tür bir mecaza gidilmesinin en büyük hikmeti ise, ilahî hi-
tabın içermiş olduğu hakikatleri insanların anlayabileceği bir üslupla su-
nulmasıdır. Bu da ta’lîl formunu içeren ifade tarzlarına yer vermeyi gerek-
tirmektedir. Çünkü insanoğlu yapmak istediği şeylerin akıbetini tefekkür 
ettikten sonra onları işler. Bu tür bir durumun, ilmi her şeyi kuşatan Yüce 
Yaratıcı hakkında muhal olduğu ise bedihîdir. Bediüzzaman (ö.1960)’ın, 
Kuran’da yer alan mecaz ve müteşâbih ayetler hakkında dile getirdiği, 
“Bu üsluplara yer verilmesinin hikmeti, ilahî hitabın beşer aklının algı seviyesine 
göre nazil olmasıdır”35şeklindeki sözler, bu hususu veciz bir biçimde ifade 
33   Kasas, 28/8. 
34   A’râf 7/179.
35   Nursî, İşârâtu’l-i’câz, s. 26.
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etmektedir.

Mu’tezileye göre kullara dönük olan yarar ve zararlar Yüce Yaratıcı-
nın fiilleri için mûcib birer neden teşkil etmektedir.36 Oysa beşerî akıl ilahî 
fiillerin taşıdığı bütün neden ve maksatları ihata etme kapasitesine sahip 
değildir. Eş’arîler, varlık âleminde var olan bütün maslahatların kullara 
verilen birer ilahî ihsan olduğunu inkâr etmezler. Ancak onlar bu meyan-
da şunu söylemektedirler: Yüce Yaratıcının kullarına olan bütün bu ihsan-
ları -ihsan kavramından da anlaşıldığı gibi-herhangi bir istihkak veya ge-
reklilik sonucu değildir.37 Eş’arîlerin, Mu’tezilenin ta’lil söylemlerine karşı 
çıkmalarının temel nedeni de burada gizlidir.

Mu’tezile ilahî hikmeti kullara dönük birtakım menfaatlere indirge-
mektedir. Nitekim onlara göre kâinatın yaratılmasının nihaî amacı, ya-
rarlanma imkânına sahip olan varlıklara bu imkânı sunmaktır.38Oysa ilahî 
hikmeti, beşerî yarar ve zarar perspektifiyle değerlendirmek, bu hikme-
tin sonsuz dairesini daraltmak anlamına gelmektedir. Diğer bir anlatımla 
dar ve cüzî bir menfaat perspektifinden âlemin yaratılış amacına bakmak, 
ilahî hikmet açısından uygun değildir. Eş’arîler Mu’tezilenin aksine, ilahî 
hikmetin beşerî hikmete kıyas edilemeyeceğini ve dinî hikmetin de beşerî 
hikmet dairesine indirgenemeyeceğini savunmaktadırlar.

 Eş’arîlerin dile getirdikleri bütün argümanlar aklın işlevini ve bu işle-
vin sonunda ulaşılan sonuçları inkâr etmek anlamına da gelmez. Bilakis 
Eş’arîlere göre aklın, kâinatı istikraî bir metotla incelemesi ve ilahî hik-
metin varlığına dair elde ettiği tüm verileri genelde bütün ilahî sıfatların 
özelde ilahî hikmetin, ilmin ve kudretin varlığına delil olarak göstermesi 
gerekmektedir. 

Binaenaleyh ilahî fiillerin ta’lîli noktasında Eş’arîlerin kabul etmedik-
leri temel husus, insan aklının, kozmik düzenle dinin amacını, beşerî bir 
perspektiften ele alıp yarar/lezzet ve zarar/elem olarak kabul edilen şey-
lere indirgemesidir. Bu bakış açısı, sağlam aklî bir temele dayanmadığı 
gibi, ilahî hikmetle beşerî hikmet arasında var olan baş döndürücü farkı 
da göz ardı etmektedir. Bu bakış açısı, Yüce Yaratıcının âlemi var kılmada 

36   Bkz. Kâdı Abdulcebbâr, el-Muğnî, VI, 34.
37   Bkz. Eş’arî, el-Luma’, s. 85.
38   Bkz. Hârezmî, el-Fâik fî usûli’d-dîn, s. 251-252; Zemahşerî, el-Minhâc fî usûli’d-din, s. 33; Kan-

dil, el-Esâs, s.
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ve dini inzal etmede başka ulvî hikmetlerinin de var olabileceğini hesaba 
katmamaktadır. Buna karşın Eş’arîler ilahî hikmet çerçevesini indirgeme-
ci bir yöntemle sınırlandırma yoluna gitmezler. Onlara göre beşerî aklın, 
ilahî fiillerde var olan bütün hikmet ve maslahatları, algıladığı hikmet ve 
maslahatlardan ibaret görmesi doğru değildir.39 Zira insan aklı tarafından 
algılanamayan sayısız ilahî hikmet ve maslahat söz konusudur.40 Nitekim 
“Size ancak az bir bilgi verilmiştir” 41anlamındaki ayetin de ifade ettiği gibi, 
insana verilen bilgi, görünen âlemin küçük bir kısmını keşfedebilmekte-
dir. İmam Mâturîdî (ö. 333/944) bu konuda şöyle demektedir:

 “İnsanın, ilahî fiillerin taşıdığı hikmetleri akıl yoluyla kat’î bir biçimde 
belirlemesi yanlıştır. Bunun en büyük göstergesi de, insanın birçok şeyi bilme-
mesi, birçok şeyde aciz kalıp yardıma ihtiyaç duyması ve birçok konuda da doğru 
davranmadığının farkına varmasıdır. Kendi hakkında böyle bir durumda bulunan 
birinin, ilahî fiiller konusuna dalıp birtakım hükümlerde bulunması anlamsızdır/
abestir.”42

Eş’arîlere göre ilahî iradeyi ve bu iradenin eseri olan ilahî fiilleri birta-
kım aklî öngörülerle sınırlandırmak, Kur’ân-ı Kerim’de yer alan ve mutlak 
meşîet anlamını ifade eden ayetlerle bağdaşmaz. Zira bu ayetler Yüce Ya-
ratıcının, dilemesi halinde yaptığı fiillerden farklı birtakım fiillerde bulu-
nabileceğini açık bir biçimde ifade etmektedir. Diğer bir ifadeyle, ontolo-
jik anlamda mümkün olan fiillerin iki tarafının da ilahî kudret tarafından 
vuku bulması mümkündür. Eş’arîler savundukları bu ontolojik imkân 
anlayışıyla filozofların îcâb anlayışı ile Mu’tezilenin vücub anlayışını red-
detmiş olmaktadırlar. Zira her iki anlayış da mutlak olan ilahî kudretle 
meşîeti sınırlandırma yoluna gitmektedir. Eş’arîler tarafından dile getiri-
len ve hasımları tarafından çokça eleştirilen “aklî tecviz” argümanı da bu 
bağlamda anlaşılmalıdır.

Eş’arîlerin anlayışına göre beşerî akıl, hiçbir şeyi Yüce Yaratıcı’ya 
vâcib kılamaz. Diğer bir deyişle kul Yüce Yaratıcı hakkında teklifi hü-
küm vaz’edemez. Beşerî aklın bir şeyi Yüce Yaratıcıya vâcib kılabilmesi 
için beşerin Yüce Yaratıcı üzerinde sabit bir hakkının var olması gerekir 

39   Bkz. Gazâlî, el-Madnûn bihi alâ ğayri ehlihi, s. 17-18.
40   Bkz. Kavsî, Hevâmiş ala’l-akideti’n-nizâmiye, s. 185.
41   İsrâ, 17/85.
42   Mâturîdî, Kitâbu’t-tevhid, s. 220.
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ki, bunun imkânsız olduğu açıktır. Kuran’da “ilahî rahmet ve ihsanının 
her şeyi kuşattığına sıklıkla vurgu yapılması”43 hususu da, ilahî fiillerin 
temelde mümkün olduğunu ve ilahî rahmetin birer tezahürü olarak vuku 
bulduğunu ifade etmektedir. 

Kur’ân- ı Kerim’de kulların fiillerine terettüp eden neticelerin ümit 
anlamını ifade eden  edatıyla sıklıkla takyid edilmesi, ilahî iradenin 
herhangi bir kayıtla takyid edilemeyeceğini ve hiçbir fiilin Yüce Yaratıcıya 
vacip olamayacağını göstermektedir. Bu durum, “Müminler sadece kardeş-
tirler. O halde kardeşlerinizin arasını düzeltin. Allah’a karşı gelmekten sakının 
ki, O’nun merhametine nail olasınız”44 mealindeki ayette daha da belirgindir. 
Çünkü bu ayette, kulun ilahî emir ve nehiylere imtisal etmesinin netice 
verebilmesi bizzat ilahî rahmetin kendisine bağlanmıştır.

Kulun maslahatını gerçekleştiren ilahî fiillerin ontolojik anlamda vacib 
görülmesi, ulûhiyet makamına uygun olmadığı gibi, ilahî iradenin tabiatı-
na da aykırıdır. Kulun maslahatı Mu’tezilenin iddia ettiği gibi, Yüce Yara-
tıcıya vâcib olmuş olsaydı, “Rabbiniz merhamet etmeyi kendisine yazdı/vacib 
kıldı”45 ayetinde beyan edildiği gibi, Yüce Yaratıcı’nın, kulun maslahatını 
gerçekleştiren fiilleri kendisine ikinci kez vâcib kılması anlamsız olacaktı.

Sonuç

Sonuç olarak diyebiliriz ki, Eş’arîler ilahî fiil ve tasarrufları beşerî ölçü-
lere tabi tutmak yerine, daha yüce ve kuşatıcı bir ölçüye göre değerlendir-
mektedirler. Eş’arîler beşerî aklın keşfedebildiği maslahatlar dışında, akıl 
tarafından idrak edilemeyen sayısız ilahî hikmet ve maslahatların da var 
olabileceğini hesaba katmaktadırlar. Onlara göre beşerî akıl ilahî fiiller için 
herhangi bir sınır çizmeye yetkili olmadığı gibi muktedir de değildir. Buna 
karşın Mu’tezile ilahî fiil ve tasarrufları değerlendirirken beşerî aklın va-
hiyden bağımsız olarak algılayabildiği birtakım yarar ve zarar ölçülerini 
tahkîm etmektedir. Mu’tezilenin beşer aklının sınırlarını aşan aşkın ilahî 
hikmeti beşerî aklın ölçülerine göre değerlendirmesi buradan kaynaklan-
maktadır.

43	 Fatiha, 1/3; A’raf, 7/ 156; Enbiyâ, 21/107.
44   Hucurât, 49/10.
45   En’âm, 6/54.
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İ‘câz İlminin Doğuşu ve Tarihi Süreci 

Naim DÖNER∗∗  

Özet

Bu makalede öncelikle i’câz kavramı ve bir izafet terkibi olan İ´câzu’l-Kur’an’ın/
Kur’an İ´câzının anlamı üzerinde durulmuş, nüzûl süreci boyunca müşriklerin 
Kur’an’a karşı takındıkları tutuma, i’câz ilminin doğuşuna, bu ilmi doğuran 
sebeplere ve el-Cahız’dan başlayarak er-Râfiî’ye kadar i’câz ile ilgili âlimlerin 
yaptığı önemli çalışmalara yer verilmeye gayret edilmiştir. Ayrıca onların Kur’an 
i’câzına dair görüşlerine işaret edilmiştir. Uzun bir fetret döneminden sonra hicri 
on dördüncü asırda er-Rafiî ile i’câz çalışmalarında yeni bir canlanma ortaya 
çıkmıştır. Bu nedenle onun çalışmasına da değinilmiştir.

Anahtar Kelimeler: İ’caz, Kur’an i’câzı, İ’câz tarihi, Kur’an’ın i’câz yönleri.

The Birth and Historical Process of I’caz Discipline

Abstract

This article focuses primarily on the concept of i’câz and meaning of i’caz al-
Qur’an. It also covers the polytheists’ attitudes towards the Holy Quran during the 
period of revelation, the birth of I’caz discipline and the assumptions underlying 
the birth of I’caz discipline. Additionally, this study covers important works 
related to i’câz starting from the period of el-Jahiz to er-Râfiî. Moreover, such 
scholars’ views about Quran’s i’câz/baffling are pointed out. After a long period of 
interregnum, in the fourteenth century AH, starting with er-Rafii some works on 
the i’câz were introduced. Therefore, er-Rafii’s work is also referred to in this study.

Key Words: I’caz, i’caz al-Qur’an, history of i’câz, aspects of i’caz al-Qur’an.

∗   Bu makale, Naim Döner tarafından Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü’nde 
hazırlanan “Celâleddin es-Süyûtî’nin ‘Mu’taraku’l-akrân fî i’câzil-Kur’ân’ Adlı Eserinin 
Kur’ân’ın İ’câz Yönleri Açısından Değerlendirilmesi” adlı doktora çalışması esas alınarak 
hazırlanmıştır.

∗∗   Yrd. Doç. Dr., Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı.
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Giriş

Cenab-ı Allah en mükemmel biçimde yarattığı insanı, bir başına bı-
rakmayarak hayatı boyunca ona kılavuzluk edecek ve kendi mesajını ona 
ulaştıracak beşer olan seçkin bir takım insanları da elçi olarak gönder-
miştir. Yüce Allah, mucize olarak adlandırılan olağan üstü bir takım bur-
han ve deliller ile elçi olarak gönderdiği peygamberlerin nübüvvetlerini 
desteklemiştir. Mucizelerin ortak özelliği, peygamberlerin doğruluğunu 
ortaya koymak, Cenab-ı Allah’ın sonsuz kudretini göstermek ve insanları 
hidayet yoluna sevk etmektir.

Peygamberlerin gösterdiği mucizeler incelendiğinde, onların toplum-
ların sosyo-kültürel gelişim seyrine paralel olarak farklılık gösterdiği anla-
şılmaktadır. Arap toplumunun fesahat ve belagatin zirvesinde olduğu bir 
dönemde Arap edebiyat dâhilerini fesahat ve belagatiyle hayretler içinde 
bırakan Kur’an-ı Kerim Muhammed (s.a.v)’e bir mucize olarak gönderil-
miştir. Şiir ve nesir olmayan fakat bunlardan çok daha etkili olan Kur’an, 
kısa sürede nazmı ve telifi, öğüt ve kıssaları, telkin ve tavsiyeleri, mesel 
ve hitapları, hüccet ve delilleri, üslup ve eşsiz yönleriyle insanları cahiliye 
çağının karanlığından kurtarmış, putperestlik gibi batıl bir inanca son ver-
miştir. İşte bu yönleriyle Arap edebiyat geleneğini sarsan Kur’an, belagat 
bilginlerini hayrette bırakmış, yüksek belagat burçlarında gezinen şairle-
rin şiirlerini geride bırakmış ve onlar, Kâbe duvarına astıkları şiirlerini in-
dirmek zorunda kalmışlardır. Bu sebeple de kıskançlıklarını gizleyememiş 
ve her halleriyle düşman olduklarını sergilemekten geri durmamışlardır. 
Bu düşmanlıklarına rağmen duygularına hâkim olamadan gizli bir şekilde 
Kur’an’ı dinlemekten kendilerini alamamışlardır. Kur’an farklı zaman ara-
lıklarıyla inen tahaddî ayetleriyle bir benzerini hatta bir süresine benzer 
bir süre getirmeleri konusunda meydan okumuş, fakat onun bu meydan 
okumasına nübüvvet çağında Arap edebiyatının zirvesinde bulunanlarca 
cevap verilemediği gibi sair zamanlarda da buna bir cevap verilememiş-
tir. Muaraza maksadıyla ortaya konduğu iddia edilen beşerî bazı metinler, 
fesahat ve belagat, konu ve muhteva yönüyle Kur’an’ın yüksek ifade gücü 
karşısında güneşin aydınlığındaki mum kadar dahi parlayamamış ve bu 
muaraza çabaları sahiplerini gülünç duruma düşürmüştür. Binaenaleyh, 
son ilahî vahiy olan Kur’an’ın erişilemez olması, onun ebedî mucize oldu-
ğunu göstermektedir. Bu nedenle Kur’an asırlar geçmesine rağmen canlı-
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lık, tazelik, üslup ve içerdiği konular ve bunların beyan edilmesi yönün-
den hiçbir özelliğini kaybetmemiştir. 

1. İ´câz ve İ´câzu’l-Kur’an 

Nüzul süreci ve sonrasında Kur’an’ın i’câz tarihi ve bu konuda yapılan 
çalışmalara geçmeden önce “i’câz” kavramı ve “İ’câzu’l-Kur’an” terkibi 
üzerinde durmamız yerinde olacaktır.

1.2. İ´câz

Arapça’da  fiilinin mastarı olan  kelimesi sözlükte,  
örneğinde olduğu gibi “zayıf düşmek, bir şeye gücü yetmemek, aciz ol-
mak” anlamlarına geldiği gibi “bir şeyin sonu” anlamına da gelmektedir.3 

Bir şeyden geri kalma anlamına da gelen  / “acz” kelimesi, zamanla 
anlam kaymasına uğrayıp “kudretin” zıddı anlamında “bir fiili yapama-

maktan kaynaklanan kusur”un adı olmuştur.4  / “İ´câz” sözcüğü de 

 fiilinin mastarıdır. Sözlükte i´câz; aciz bırakmak, bir şeye karşı aciz 
kalmak ve bir şeyi aciz bulmak anlamlarına gelmektedir.5 Ayrıca i´câz; ki-
şinin, aciz hasmına karşı galip gelip ondan kurtulması anlamına da gel-

mektedir.6  ifadesinde olduğu gibi 
i´câz; mucizin haline nispetle “fevt ve sebk” yani “geçip kurtulmak” anla-
mına gelirken acizin haline nispetle zaaf ve zayıflık anlamına gelmektedir.7 
Aczin lügat anlamı daha çok zaaf ve bir şeyi elde etme gücünü yitirme 
etrafında yoğunlaşırken, i´câz da bir ameli, görüş ve tedbiri ortaya koyma 
konusunda kudretin zeval bulması etrafında yoğunlaşmaktadır.8 Nitekim 
3   İbn Manzûr, Muhammed b. Mukrim, Lisânu’l-‘Arab I-VI, Thk: Abdullah Ali Kebir-Muham-

med Ahmed Hasbullah-Haşim Muhammed eş-Şazelî, (Tabaa Cedide), Daru’-l-me‘arif, 
Kahire ts, IV, 2816 vd (a.c.z. mad); İbn Fâris, Ebu’l-Huseyn Ahmed, Mu‘cemu mekâyisi’l-
luga I-VI, Thk: Abdusselam Muhammed Harun, Dâru’l-fikr, yy, 1399/1979, IV, 232 vd; el-
Cevâhirî, İsmail b. Hammad, es-Sihâh tâcu’l-luğa ve sihahu’l-‘Arabiyye I-VI, Thk: Abdulğafur 
Attar, (2.Baskı), Dâru’l-ilm li’l-melayin, Beyrût 1399/1979, III, 883 vd. 

4   Menna’ Halil el-Kattan, Mebâhis fi ulûmi’l-Kur’an, Mussesetu’r-Risâle, Beyrût, 1996, s. 256.
5   ez-Zebidî, Muhammed Murtaza el-Huseynî, Tâcu’l-‘arûs min cevhereti’l-kâmûs I-XL, Thk: 

Abdussettar Ahmed Ferrac, Matbaatu hukumeti’l-Kuveyt, el-Kuveyt 1385/1965, XV, 211 
(a.c.z. mad); el-Fîrûzâbâdî, Mecduddin Muhammed b. Yakub el-Kâmûsu’l-muhît, İşraf: 
Muhammed Naim el-Arkusî, Muessesetu’r-risâle, Beyrût 1426/2005, s. 516; el-Mu‘cemu’l-
vecîz, Mecmau’l-lugati’l-‘Arabiyye, Mısır 1980, (a.c.z. mad). 

6   Salah Abdulfettah el-Hâlidî, İ´câzu’l-Kur’ani’l-beyanî ve mesâdiruhu’r-Rabbânî, (1. Baskı), Dâru 
Ammar, Amman, 1421/2000, s. 15.

7   ez-Zebidî, Tacu’l-‘arûs, XV, 211 (a.c.z, mad.)
8   el-Fîrûzâbâdî, Mecduddîn Ebû Tâhir Muhammed b. Ya‘kub, Besâiru zevi’t-temyîz fi letâifi’l-
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Kur’an, kardeşini öldüren Âdem (a.s)’ın iki oğlundan birinin, öldürdü-
ğü kardeşinin cesedini ne yapacağı konusunda düştüğü çaresiz durumu 
ve acziyeti9 anlatırken   
“Yazıklar olsun bana! Şu karga kadar olup da kardeşimin cesedini örtmekten aciz 
miyim ben?”10 Bu ve buna benzer ayetlerde11 kullanılan i´câz ve türevlerinin, 
acize nazarla hep bir eylemi, görüş ve tedbiri ortaya koyma konusunda 
acizin güç ve kudretinin zevalini ortaya koyarken mucize nazarla da acizin 
mucize karşı çaresizliğini ve acziyetini ortaya koyduğu görülmektedir. 

1.3. İ´câzu’l-Kur’an

Bir izafet terkibi olan İ´câzu’l-Kur’an’ın anlamı; Kur’an’ın, kendisiyle 
meydan okuduğu ayetlerinin bir benzerini ortaya koyma ve risâlet davası 
hususunda Arapları ve daha sonra gelen nesilleri muaraza etmekten aciz 
bırakmak suretiyle Hz. Peygamber’in doğruluğunu ortaya koymaktır.12 
Yine Kur’an i´câzı “Kur’an’ın, sahip bulunduğu edebî üstünlük ve muh-
teşem muhteva zenginliği sebebiyle benzerinin meydana getirilememesi 
diye de tanımlanır. Edebî üstünlük özelliği, birinci derecede Arap diline 
vakıf olan edipleri ilgilendirirken, muhteva üstünlüğü ise bunlarla birlikte 
bütün akl-ı selim ve ilim sahiplerini ilgilendirmekte ve bu durum, Kur’an’ı 
evrensel bir ilahi mesaj haline getirmektedir.13 

Kelamda ve sözde i´câz ise anlamın, diğer bütün yollardan en beliğ 
olan bir yolla ifade edilmesidir.14 Şu halde “Kur’an i´câzı; Kur’an’ın ister 
beyan, belâgat ve fesahatinde, ister teşri’ ve tanziminde, ister geçmiş ve 

kitâbi’l-‘aziz I-VI, Thk: Muhammed Ali en-Neccar, el-Meclisu’l-a‘lâ li’ş-şuuni’l-İslamiyye-
Lecnetu ihyai’t-turasi’l-Arabî, Kahire 1412/1992, IV 22; el-Akk, Halid Abdurrahman, 
Usûlu’t-tefsir ve kavâiduhu, (. Baskı), Daru’n-nefais, Beyrût, 1406/1986, s. 307. 

9  	Muhammed et-Taberî, b. Cerir, Câmiu‘l-beyan ‘an tefsiri âyi’l-Kur’an I-XXVI, (Thk., Abdullah 
b. Abdulmuhsin et-Turkî), Daru hicr, Kahire 1422/2001, VIII, 345.

10   Maide, 5/31.
11   Tevbe, 9/2; Hacc, 22/51; Ankebut, 29/22; Sebe’, 34/5; Bkz. ez-Zebidî, Tâcu’l-‘arûs, XV, 211, 

(acz, mad).
12   ez-Zürkânî, Muhammed b. ‘Abdulazim, Menâhilu’l-irfan fi ‘ulûmil-Kur’an I-II, (Thk: Fevvaz 

Ahmed Zumerli), Dâru’l-kitabi’l-‘Arabî, Beyrût 1415/1995, II, 259; Sabır Hasan Muhammed 
Ebû Süleyman, Mevridu’z-zam’an fi ulûmi’l-Kur’an, Daru’s-Selefiyye, Bombay 1404/1984, s. 
97; el-Kattan, Mebâhis, s. 258-259; Mustafa Dib el-Buğa-Muhyiddin Dib el-Mıstu, el-Vâdıh fi 
‘ulûmi’l-Kur’an, Dâru’l-‘ulûmi’l-insaniyye, Dımaşk 1998, s. 151. 

13   Yusuf Şevki Yavuz, “İ´câzü’l-Kur’an”, DİA, TDV. Yay., İstanbul 2000, XXI, 403. 
14   el-Cürcânî, es-Seyyid eş-Şerif, Ali b. Muhammed Kitabut-ta‘rifat, Mektebetu Lübnan, 

Beyrût 1985, s. 23; Muhammed b. ‘Abdulaziz el-Avacî, İ´câzu’l-Kur’ani’l-Kerim inde şeyhi’l-
İslam İbn Teymiyye, Mektebetu Dari’l-minhâc, Riyâd 1427, s. 96. 
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gelecekle ilgili verdiği haberlerde olsun beşer takatinin üstünde olması 
nedeniyle beşerin, onun bir benzerini getirmekten aciz olduğu zirve bir 
noktada bulunması”,15 anlamına gelmektedir. Buna göre Kur’an i´câzının 
anlamı, Kur’an’ın nazmı, anlamlarının sıhhati ve lafızlarının ardı sıra fasih 
oluşu etrafında yoğunlaşmaktadır.16 Zira Allah Teâlâ, Hz. Peygamber’in 
nübüvvetini, fusehânın kelamını altüst eden Kur’an’ın fesahati ve edebî 
üstünlüğü üzerine bina etmiştir.17 Kur’an i´câzından maksat, Kur’an’ın ha-
rikulade oluşu, kendilerine meydan okumasına rağmen muaraza maksa-
dıyla hiç kimsenin ona muarazada bulunamayışıdır.18 Buna göre Kur’an’ın, 
beşer üstü bir kitap olması, muarızlarına meydan okuması ve buna karşı-
lık kendisine nazire yapılamamış olması onun en büyük i’câz delillerin-
dendir.19 

 Esasen Kur’an’ın mezkûr icazından maksat bizzat Kur’an’ın, insanları 
aciz bırakması değildir. Bilakis Kur’an i’câzından maksat, icazın lazımıdır. 
O da bu kitabın hak olduğunu ve onu getiren elçinin de doğru olduğunu 
ortaya koymaktır.20 Diğer bütün peygamberlerin mucizelerinde de durum 
aynıdır. Bu mucizelerden maksat mucizelerin, peygamberlerin Allah’tan 
alıp insanlara tebliğ ettikleri hususlarda sadık olduklarına delâlet etme-
sidir. İnsanlar, mucizeler karşısında acziyetlerinin farkına varır, onların 
yüce bir hikmet gereği, Allah katından geldiklerini anlayıp iman ederler.21 
Başka bir ifade ile mucizeden asıl maksat, mucizenin hak ve onu getiren 
peygamberin de doğru olduğuna dair hüccet ortaya koymaktır. Bir mucize 
ortaya konmadan peygamberin nübüvvetinin ispatlanması zordur. Çünkü 

15   Musa İbrahim el-İbrahim, Buhûsun menheciyye fi ‘ulûmi’l-Kur’an, Daru Ammar, Amman, 
1414/1996, s. 126; Hasan Diyauddin İtr, el-Mu´cizetu’l-halide, Dâru’l-beşairi’l-İslamiyye, 
Beyrût 1415/1994, s. 107.

16   İbn ‘Atiyye el-Endülûsî, Ebû Muhammed Abdulhakk b. Ğâlib, el-Muharreru’l-vecîz fî tefsiri 
kitâbillahi’l-‘aziz I-VI, Thk: Abdusselâm Abduşşâfî Muhammed, Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, 
Beyrût, 1422/2001, l, 52; es-Suyûtî, el-İtkân, II, 1007; bkz. Salah Abdulfettah el-Halidî, 
İ´câzu’l-Kur’ani’l-beyanî, s. 16-17.

17   İbn Adil, Ebû Hafs Ömer b. Ali ed-Dımaşkî, el-Lubab fi ilmi’l-Kitâb I-XX, Thk: Adil Ahmed 
Abdulmevcud-Ali Muhammed Muavved-Muhammed Sa’d Ramazan Hasan-Muhammed 
el-Mütevvelli ed-Dmaşkî, (1.Baskı), Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, Beyrût 1419/1998, I, 329. 

18   Ahmed Muhtar Ömer, Kâmûsu’l-Kur’ani’l-Kerim (Lugatü’l-Kur’an dirâse tevsikîyye fennîyye), 
(2.Baskı) Mektebetu’ş-şeria, Kuveyt 1418/1997, s. 185.

19   Cüneyt Eren, “Kur’an-ı Kerim’in İ´câz Çeşitleri”, Diyanet İlmi Dergi, (Kur’an Özel Sayısı), 
DİB Yay., (2. baskı), Ankara 2012, s. 381.

20   Muhammed Mustafa Muslim, Mebâhis fî i‘câzi’l-Kur’an, Dâru’l-müslim, Rıyad 1416/1996, s. 
20; Muhammed el-Avâcî, İ´câzu’l-Kur’ani’l-Kerim ‘inde şeyhi-İslâm İbn Teymiyye, s. 96. 

21   ez-Zürkânî, Menâhil, II, 259.
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Peygamber’in doğruluğuna dair delil olarak getirilen ve Peygamberin Hak 
Teâlâ’dan aldıklarını tebliğ ettiğini bildiren burhan bir yana, Peygamberin 
yalancıdan ayırt edilmesi güçtür. Cenab-ı Allah’ın, tebliğ anında mucizeyi 
ortaya koyması, Risâlet davası konusunda Peygamberi teyit eder. Allah 
Teâlâ’nın yalancıyı teyit etmesi muhaldir. Çünkü yalancının teyidi, onu 
tasdiktir, yalancının tasdiki ise kizptir. Bunu da Hak Teâlâ’ya isnat etmek 
muhaldir.22 

Kur’an’da “İ´câzu’l-Kur’an” terkibi geçmemektedir. Fakat Kur’an’da, 
onun her hangi bir beşer kelamı olmadığı ve insanların bir benzerini mey-
dana getirmekten aciz kaldıkları ilâhî bir kelam olduğu hususu ısrarla 
vurgulanmakta, hatta Hz. Muhammed’in vahiy adı altında söz uydurma-
sı halinde şiddetle cezalandırılacağı tekitle belirtilmektedir.23 Kur’an, Hz. 
Peygamber’in risâletini inkâr edenlerin, diledikleri takdirde Kur’an’a ben-
zer sözler söyleyebilecekleri yolundaki iddialarını24 cesaretle dile getirmek-
te ve Resûl-i Ekrem’den hissî mucizeler göstermedikçe iman etmeyecekleri 
şeklindeki tutumlarını bildirmekten asla çekinmemektedir.25 Kur’an, kendisinin 
yeterli bir mucize olduğunu ifade etmekte,26 benzerini ortaya koymaları 
için dilediklerinden yardım alarak meydan okumaktadır.27 

2. Kur’an İ‘câz İlminin Tarihine Bakış

2.1. Müşriklerin Kur’an’a Karşı Tutumu

Nübüvvet çağı, Allah Resûlü ve ashabına savaş ilan eden müşrikler 
arasında şiddetli bir mücadeleye sahne olmuştu. Müşrikler, Kur’an’ın 
gönüllere tesir etmesine engel olamamış, fakat “şu halde bu Kur’an’ı dinle-
meyin, okunduğu zaman gürültü çıkarın. Umulur ki bu yolla galip gelirsiniz,”28 
yaygarasını koparmaktan da geri durmamışlardı.29

22   Muhammed Abduh, Risâletü’t-tevhîd, Daru’n-nasr, Kahire 1969, s. 76-77; Mustafa Müslim, 
Mebahis, s. 20. 

23   Hakka, 69/44.
24   Enfal, 8/31.
25   İsra, 17/90-93.
26   Ankebut, 29/50-51.
27   Ankebut, 29/50-51.
28   Fussilet, 41/ 26.
29   Ğanim Kaddurî el-Hamed, Muhâderâtun fi ‘ulûmi’l-Kur’an, Daru Ammar, Amman, 

1423/2003, s. 238.
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Esasen Kur’an’ın beyan i´câzı bi’setin başlangıcından itibaren Araplar 
üzerinde varlığını ortaya koymuştu. Hz. Peygamber, Rabbinden aldığı va-
hiyleri okumaya başlamasıyla Kureyş, doğal olarak Kur’an’ın eşsiz edebî 
zevkini anlamış, Arapların beyan bakımından Kur’an gibi bir metni orta-
ya koymaktan aciz olduğunu kavramış ve Kur’an’ın beşer kelamı olma-
dığı gerçeğini kabul etmişti. Bu nedenle putperest Kureyşliler, Kur’an ile 
muhatapları arasına girmeye başlamış, Peygamberliğin ilk yılından sonra 
hac mevsimi yaklaştığı vakit Mekke’ye gelen insanların yolunu keserek 
Kur’an’ı dinlemelerine mâni olmak amacıyla türlü entrikalar çevirmişler-
di. Bu amaçla müşrikler, Mekke’nin giriş noktalarını gözetim altına almış, 
Muhammed (s.a.v)’in söyledikleri şeyler konusunda gelen geçen herkesi 
uyarıp bu söylediklerinin toplum fertlerini birbirine düşüren bir büyü ol-
duğu yaygarasını koparmaya başlamışlardı.30 

Aslında müşrikler, Kur’an’ı ne ile nitelendireceklerine dair şaşkınlığa 
düşmüşlerdir. Bu, onların “Kur’an şiirdir veya sihirdir yahut kehanettir” 
gibi iddialarda bulunmalarından anlaşılmaktadır. Hâlbuki onlar şiir, sihir 
ve kehanetin her türlüsünü gayet iyi biliyorlardı. Üstelik Kur’an’ın bunlar-
dan hiçbiri olmadığının da gayet farkındaydılar. Belki de Kur’an’ı bunlarla 
nitelemiş olmalarının nedeni, Kur’an’ın, sihir, şiir ve kehanetin akılları ve 
gönülleri üzerinde uyandırdığı tesire benzer bir tesiri uyandırmış olma-
sıdır. Dâru’n-Nedve de, onların Kur’an’ı sihir, şiir veya kehanet ile nite-
lendirmeleri konusundaki şaşkınlıklarına, çelişkilerine ve tartışmalarına 
tanıklık etmişti. Kur’an ile ilgili söyleyecekleri söz konusunda fikir birliği 
etmeleri gerekiyordu. Netice itibariyle Velid b. Muğire el-Mahzûmî’nin 
görüşünü kabul ettiler: Hep birlikte Muhammed’in getirdiği kelamın kar-
deş ile kardeşi, oğul ile babayı, koca ile eşi ve yakın akrabaları birbirinden 
ayıran büyü olduğunu söyleyecekleri konusunda anlaştılar.31 Binaenaleyh 
bu, müşriklerin, Kur’an’ın Arapların vicdanı üzerindeki büyülü beyan et-
kisinin farkında olduğunu göstermektedir. Müşrikler, sadece beliğlerin ve 
şairlerin değil, bütün Arapların Kur’an’ın beyan i´câzını iyice anlamala-
rından korkuyorlardı. Onlar Kur’an’ı şiir ve büyü olarak nitelemişlerdir. 

30   İbn Hişâm, Ebû Muhammed Melik, es-Siretu’n-Nebeviyye I-II, (Thk: Ömer Abdusselam 
Tedmurî), Dâru’l-kutubi’l-‘Arabî, Beyrût 1433/2012, 175-176. vd; el-Cürcânî, Abdulka-
hir, er-Risâletu’ş-şâfiye, (Thk: Muhammed Halefullah-Muhammed Zağlûl Sellam Dâru’l-
me‘ârif, Mısır ts., (Selasu resail içinde), s. 122-123.

31   İbn Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye 1,175-176.
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Ancak onların somut bir şekilde Kur’an’ın her hangi bir ayetini bir şiir di-
zesine benzettiklerine ilişkin bir bilgi yoktur.32 Kur’an’ın, kendisinin “şiir” 
Hz. Peygamber’in de “şair” olarak nitelenmesine karşı gösterdiği tavrın, 
yeni ideoloji ile eskisi arasında yaşanan mücadelenin ışığı altında anlaşıl-
ması gerekmektedir.33

Aslında müşriklerin Kur’an’a karşı davranış yönleri birbirinden farklıy-
dı. Bazıları, delilleri düşünerek Müslüman oluyor, diğer bir kısmı da ina-
da binaen Kur’an’ı kabul etmiyordu. Pek çoğu ise delilleri tam düşünme-
den yüz çeviriyor veya belâgat konusunda üst düzeyde bulunmuyordu. 
Bunlar gerçeği görene kadar uzun bir zaman geçmiş oluyor, başkaları-
nın, Kur’an’ın mislini getirmekten aciz olduğunu düşünmeye ihtiyaç du-
yuyor ve bu nedenle Müslüman olmaları da gecikiyordu...34 Öte yandan 
müşrikler, Mekke’ye gelenler arasında hatipleri, beliğleri ve seçkin şairleri 
araştırmıyordu. Onlara göre gelenler, hâlis Arap ve fusehâydı, fıtrat ve 
tabiatlarıyla, dillerinin güzelliğini ve onun üslup özelliklerini biliyordu.35 
Kur’an mucizesi sayesinde iman etme konusunda acele edenlerin hepsi 
söz ustası ve yüksek belâgat mertebesine ulaşan kimseler de değildi. On-
lar, yetenekleri sayesinde Kur’an’ın muciz olduğunu anlamışlardı.

Kur’an’ın beyan gücünün, düşmanlarının gönülleri üzerinde dahi de-
rin etkiler bıraktığı tarihsel bir gerçektir. Önde gelen bazı inatçı putperest-
lerin, bi’set çağının başlarında kavimlerinden gizli bir şekilde iradelerine 
hâkim olmadan Kur’an ayetlerini dinledikleri bir ibret vesika olarak kar-
şımızda durmaktadır. Ebû Sufyan, Ebû Cehil ve Ahnes b. Şureyk, bir gece 
birbirinden habersiz bir şekilde evinde Kur’an okuyan Hz. Peygamber’i 
dinlemeye gitmişlerdi. Her biri bir yerde birbirinden habersiz oturmuş, 
Hz. Peygamber’i dinleyip şafak sökünce de dağılmışlardı. Ancak yolları 
kesişti ve birbirini kınayıp şöyle demişlerdi: Bir daha dönmeyiniz, bazı 
aptallarınız, sizi görürse onların kalbine bir kuşku girmiş olur. Sonra da 
dağılıp gitmişlerdi. Bir sonraki gece her biri arkadaşından habersiz otur-
duğu yere geri dönmüş ve şafak sökene kadar Kur’an’ı dinleyip sonra da 
32   Bintü’ş-Şati’, Aişe Abdurrahan, el-İ´câzu’l-beyanî li’l-Kur’an ve mesâilu İbni’l-Ezrak, Daru’l-

me‘arif, Kahire, ts., s. 48
33   Nasr Hamid Ebu Zeyd, İlahi Hitabın Tabiatı, (çev.: Mehmet Emin Maşalı), Kitâbiyât Ankara 

2001, s. 175.
34   el-Bâkıllânî, Ebû Abdirrahman Salah b. Muhammed b. et-Tayyib, İ´câzu’l-Kur’an, Daru’l-

kutubi’l-‘ilmiyye, Beyrût, 1429/2008 s. 25.
35   Bintü’ş-Şati’, el-İ´câzu’l-beyanî, s. 45.
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dağılmışlardı. Yolda birbirleriyle karşılaşınca biri diğerini kınamak sure-
tiyle dönmemek üzere sözleşmişlerdi. Fakat sözleşmeye rağmen üçüncü 
gece gizlice tekrar yerlerine dönüp Kur’an’ı dinlemeye devam etmişlerdi.36

Hz. Peygamber’in tilavet ettiği ayetler, İslam’a en şiddetli bir şekilde 
düşman olan bazı kimselere ulaştığı vakit bunlar, bu ayetlerin beşer sözü 
olmadığına inanarak Hz. Peygamber’i tasdik edip ona karşı kuşandıkla-
rı silahı bırakmaya başladılar. Bunun en çarpıcı örneği, Kureyş arasında 
İslam’a en şiddetli düşman olanlar arasında gelen Hz. Ömer’in Müslüman 
oluş hikâyesidir.37

 Birinci Akabe biatinde Hazrec heyeti Resûlüllah’ın sadece Kur’an’dan 
bazı ayetler okumasıyla Müslüman olmuştu.38 Akabe biati olayında Hz. 
Peygamber, arkadaşı Musab b. Umeyr’i Akabe’de biat edenlerle birlikte 
Kur’an’ı ve İslam’ı öğretmek üzere Medine’ye muallim olarak göndermiş-
ti. Musab, Esad b. Zurare’ye konuk olmuş, Esad’la beraber, Müslüman ola-
cakları ümidiyle Benu Abdileşel mahallesine gitmişlerdi. Kabilenin önde 
gelen iki ismi Sa’d b. Muaz ve Useyd b. Hudeyr, Musab ve Es’ad’ın geldi-
ğini duyunca rahatsız oldular… Musab, Kur’an’dan ayetler okumaya baş-
layınca Sa’d Müslümanlığını ilan ederek kavmine döndü ve onlara İslam’ı 
teklif etti. Akşam olmadan Benu Abdileşel mahallesinde Müslüman olma-
dık kadın ve erkek kalmadı.39 Musab b. Umeyr Medine’de bir yıl boyunca 
onlara Kur’an okumuş, böylece Ensar’dan evinde Kur’an okunmadık ev 
kalmamış ve bu şekilde Yesrib hicretten iki sene evvel Kur’an ile fethedil-
mişti.40 

3. İ´câz İlminin Doğuşu ve Bu Konuda Yapılan Çalışmalar

3.1. İ´câz İlminin Doğuşu ve Doğuş Sebepleri

Şüphesiz Kur’an i´câzı, Kur’an’ın, Hz. Peygamber’e ilk inen ayetlerin 
nüzulü ile başlamış, Araplar da, hiç kimseye muhtaç olmadan Kur’an 
i´câzını ve Kur’an ayetlerinin ihtiva ettiği beyan güzelliğini fark etmişler-
36   İbn İshak, Muhammed b. İshak b. Yesar, es-Siretu’n-nebeviyye I-II, (Thk: Ahmed Ferid 

el-Mezidî), Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, Beyrût 1424/2004, 1, 226; İbn Hişâm, es-Siretu’n-
nebeviyye, I, 200.

37   İbn İshak, es-Siretu’n-nebeviyye, 1, 221 vd; İbn Hişâm, es-Siretu’n-nebeviyye, I, 214 vd. es-
Suyûtî, Târihu’l-hulefâ, (1. Baskı), Mektebetu eser, İstanbul 1371/1952, 109-112.

38   el-Hattâbî, Beyanu i´câzi’l-Kur’an, s. 71.
39   İbn Hişâm, es-Siretu’n-Nebeviyye, I, 263 vd.)
40   el-Hattâbî, Beyanu i´câzi’l-Kur’an, s. 71.
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di.41 Özellikle nübüvvet çağında sağlam Arap edebiyat zevki, muhatap-
larının Kur’an üslubunu idrak etmelerine yardımcı olmuştu. Başlangıçta 
Kur’an’ın kudsiyeti ve onun seviyesine çıkamayacaklarına dair onayları 
gönüllerinde hüküm sürmeye devam etmişti. Bu durum, Emevî devletinin 
sonlarına doğru saf Arap mizacı duruluğunu kaybetmeye başlayıncaya 
kadar devam etti. Fars ve Yunan kültürleri İslam toplumuna girmeye baş-
layınca insanlar soyut aklî metodlarla düşünmeye başladılar. Nübüvvet 
çağından Abbasîler yönetimi üzerinden bir süre geçinceye kadar İslam bil-
ginleri i´câz meselesi ve i´câzın delilleri konusunda bir çalışmada bulun-
madı. Bu zamana kadar böyle bir çalışmanın yapılmamış olması, Kur’an 
şanının tazimi ve onun makamına gösterilen saygının bir gereği olduğu 
gibi Kur’an’ın şahsî görüşler için tartışma alanı olmaktan korunması için-
di. Hatta bu nedenle pek çok sahabe, Kur’an’ı tefsir etmekten çekinmiş ve 
bunu, Kur’an’ı rey ile tefsir olarak görmüş ve Allah’ın kelamından mura-
dın ne olduğunu keşfetme konusunda ona karşı ileri gitme olarak anla-
mıştı.42

 Neredeyse Emevîlerin sonuna kadar homojen bir toplum halinde 
yaşayan Araplar, bu dönemle birlikte Arap yarımadasından çıkmaya ve 
İslam’a yeni giren milletlerin kültürleriyle tanışmaya başladılar. İslamî fe-
tihlerin genişlemesi, Arapların, başka unsurlarla aynı yerlere yerleşmeleri 
ve İslam’a yeni giren bazı halkların, eski kültürlerini, (Yunan, İran, Hint), 
inanç ve düşüncelerini girdikleri bu yeni dine sokuşturmaya çalışmaları, 
bazı şüphe tohumlarını ekmeye ve Kur’an’a yönelmeye başlamaları İslam 
düşüncesi ve Müslümanlar üzerinde derin sonuçlar meydana getirdi…43 

Böylece farklı kültürel cereyanların yaşandığı bu çevrede Arapların 
Kur’an’a benzer bir metni ortaya koyamamalarının sebebî konuşulur oldu. 
İlk olarak hicri ikinci asırda Basra’da bu fikir ortaya çıkmış olsa gerektir. 
Zira Basra; hadisçiler, edebiyatçılar, filozoflar ve kelamcıların yanı sıra Se-
neviyye, Maniheizm, Dehriyye, Zerdüşlük gibi doğu menşeli fikir akım-

41   Ali Şevâh İshak, Mu‘cemu musennfâti’l-Kur’ani’l-Kerim I-IV, Dâru’-r-rufâî‘, Rıyad 1403/1983, 
I, 141.

42   Abdulfettah Laşin, Belâgatu’l-Kur’an fi âsâri Kâdi ‘Abdulcabbar ve eseruhu fi’d-diraseti’l-
belâğiyye, Daru’l-fikri’l-‘Arabî, Kahire ts, s. 425; ayrıca bkz.Mustafa Muslim, Mebahis, s. 46.

43   İbn Kuteybe, Ebû Muhammed b. Abdillah b. Müslim, Te’vilu müşkili’l-Kur’an, (Tlk. İbrahim 
Şemsuddîn), Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, 1428/2007, s. 23; Abdurrauf Mahluf, el-Bâkıllânî ve 
kitabuhu i´câzu’l-Kur’an dirase tahliliyye nakdiyye, Daru mektebeti’l-hayat, Beyrû, 1973, s. 28, 
30.
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larının, İslam dışı inançlara çağrıda bulunduğu bir yer durumundaydı.44 

Doğrusu Abbasiler dönemi İslam uygarlığının siyasal, sosyal, eko-
nomik ve bilimsel bütün yönleriyle gelişme kaydettiği bir çağdı. Harun 
Reşit zamanında “Dâru’l-Hikme” adıyla tercüme büroları kurulmuş, bu-
ralarda farklı dillerden Arapça’ya çeviriler yapılmıştı. İshak b. Süleyman, 
Yahya el-Bermekî ve el-Vakıdî kütüphaneleri gibi kişisel kütüphaneler 
tartışma meclisleri de bilimin gelişmesine önemli katkı sunuyordu. el-
Kisâî ve Sibeveyh’in Harun Reşid’in huzurunda münazarada bulunma-
ları ile kelamcıların ve filozofların tartışmaları bunun bariz örnekleridir.45 
İşte tercüme ve İslamî fetihler neticesinde Abbasiler devletinin başlarında 
felsefî fikirler de İslam dünyasına girmeye başladı. Rastgele düşünceleri 
almaya meraklı, görüşlerinde kapalı ve ağdalı sözlerden hoşlananlar, der-
hal şaz olan fikirleri ve bu felsefeyi kapmaya başladı ve bu durum, uygun 
olmadığı halde sarfeyi Kur’an’a tatbik etmeye sevk etti. Sarfe görüşünün 
Hint felsefesinden menkul olması uzak bir ihtimal değildir.46 Bunun sonu-
cunda Kur’an ile ilgili ölçüsüz fikirler ve görüşler ortaya çıktı.

 Kur’an ile ilgili ortaya çıkan ilk söz, Yahudi asıllı Lebîd b. el-A’sam’a nis-
pet edilir. Lebîd: Tevrat mahlûktur, şu halde Kur’an Tevrat gibi mahlûktur, 
diyordu. Ondan sonra da Benan b. Sem‘an bu görüşü dile getirmeye baş-
ladı…47 Zındık olan Ca’d b. Dirham bu görüşü, Benan b. Sam‘an’dan aldı. 
Ca’d, Kur’an’ı açıkça ilk inkâr eden kişiydi. Kur’an fesahatinin muciz ol-
madığını söyledi. İnsanların fesahat bakımından Kur’an’ın bir benzerini 
hatta bu bakımdan daha güzelini ortaya koymaya kadir olduklarını iddia 
etti. Kur’an’ın halkı meselesinde İsa b. Sabih aşırı giden ilk kişi olmuştu.48 
Kur’an’ın asla muciz olmadığını söyleyenlerin en şedidi Ca’d idi. Sonra 
İsa b. Sabih gelir. İsa, Mu‘tezilenin önde gelenlerinden olup en beliğle-

44   Mustafa Müslim, Mebâhis, s. 46.
45   Şevkî Dayf, Tarihü’l-edebi’l-‘Arabî I-IV, Asru’l-Abbasiyyi’l-evvel, Dâru’l-me‘ârif, Kahire 2004, 

III, 87-117. İlim alanında meydana gelen bu gelişmeler, el-Câhız’ın ilk kurucusu olduğu 
belâğat ilminin de gelişmesine sebep olmuştur. (Muhammed Rifat Ahmed Zencir, Mebâhis 
fi’l-belâğe ve i´câzi’l-Kur’ani’l-Kerim, Tab‘: Abdullah Ahmed Musa, Dubay, 1428/2007, s. 61-
62). 

46   Bkz. Ebu Zehra, Muhammed, el-Mu´cizetu’l-kubrâ, s. 57; Muhammed b. Abdulaziz el-
Avacî, İ´câzu’l-Kur’ani’l-Kerim, (1. Baskı), Mektebetu dari’l-minhac, Riyad, 1427, s. 97-98.

47   el-Benaniye hakkında geniş bilgi için Bkz, er-Râfiî, Mustafa Sadık, İ‘câzu’l-Kur’an ve’l-
belâğetu’n-nebeviyye, Daru’l-kitâbi’l-‘Arabî, Beyrût 1393/1983, s. 143.

48   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an s. 143-144.
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rindendir. Daha sonra tekfir hastalığına yakalanır.49 İsa, fesahat, nazım ve 
belâgat açısından insanların Kur’an’ın bir benzerini getirebileceklerini id-
dia eder. Hüseyin b. el-Kâsım el-Anan’ın arkadaşlarının mensup olduğu 
el-Hüseyniyye, kitaplarının ve kelamlarının Kur’an’dan daha beliğ ve daha 
açık olduğunu iddia eder.50 

Başta ulemanın çoğunluğu, Kur’an’ın i´câz yönleri ile ilgili konula-
ra iltifat etmedi. Ancak Basra Mutezile Şeyhi Vasıl b. Ata(ö.131/749)’nın 
“Kur’an i´câzı kendi zatından değildir. İ´câz ancak Allah’ın, insanları ona 
muaraza düşüncesinden alıkoymasıdır” yolundaki görüşü nakledildik-
ten sonra Basra Mutezile şeyhlerinden İbrahim b. Yesar Ebû İshak en-
Nazzâm (ö.231/846)51 sonraları sarfe olarak adlandırılacak görüşünü Va-
sıl b. Ata’nın bu sözlerine bina etti.52 Böylece ilk olarak kelamcıların önde 
gelen ismi Ebû İshak en-Nazzâm, Kur’an i´câzının sarfe ile olduğunu gö-
rüşünü benimsedi.53 en-Nazzâm’ın sarfe görüşü daha sonra yayıldı: Bir 
grup onu tasvip ediyor, bir grupta ona karşı çıkıyordu.54 Kuşkusuz âlimler 
arasında tartışılan problemden birisi de Kur’an’ın i´câzı meselesiydi.55 İbn 
Kuteybe (ö.276/889)’in “mülhitler Allah’ın kitabı Kur’an’a eleştiride bu-
lundular... Kur’an aleyhinde lahn, nazım bozukluğu ve çelişki olduğuna 
hükmettiler...”,56 sözleri, Kur’an’a dair yanlış düşüncelere ve Kur’an ile ilgi-
li yapılan çalışmaların nedenine işaret ediyordu.

Hatta durum daha sonra üçüncü yüz yılda kelam âlimleriyle özellikle 
Ebû Ali el-Cubbaî (ö.303/915) 57 ile yaptığı kelamî münakaşalarla meş-
hur olan İbn Ravendî’nin (ö.298/911)58 Kur’an’ın nazım ve i´câzını itham 

49   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 150.
50   Bkz. er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 143-144, 150; Erol Ayyıldız, Rafiî’nin İ´câzu’l-Kur’an’ı ve Arap 

Edebiyatı Tarihi’nin Son Cildinin Tetkiki, UÜİFD, Bursa 1991, Sayı: 3, C: II, , s. 141; Ahmet 
Çelik, “Alusî’nin Kur’an’ın İ´câzı İle İlgili Görüşleri,” AÜİFD, Erzurum 2005, Sayı: 24, s. 52.

51   Hayatı için bkz. ez-Ziriklî, el-A‘lam, I, 41.
52   Mustafa Muslim, Mebahis, s. 46.
53   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 144; Muhammed el-Avacî, İ´câzu’l-Kur’ani’l-Kerim, s. 97-98. 
54   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 146.
55   Abdulfettah Laşin, Belâgatu’l-Kur’an, s. 427.
56   İbn Kuteybe, Te’vilu muşkili’l-Kur’an, s. 22.
57   Ebû Ali el-Cubbâî, Muhammed b. Abdulvahhab el-Basrî, Mu‘tezile şeyhidir. Pek çok eseri 

vardır. Onlardan birisi, en-Nakd Ala İbn’r-Ravendî’dir. 88 sene yaşayıp 303 te vefat etmiş-
tir. (ez-Zehebî, Siyeru a‘lami’n-nubela, Thk: Şuayb el-Arnavut-Ekremel-Busî, Müssesetu’r-
risâle, Beyrût 1403/1983, XIV, 183-184.

58   İbn er-Ravendî, zamanında onun kadar kelamı ve onun inceliklerini anlayan yoktu. İşin 
başında güzel ahlaklı, tuttuğu yol iyi ve hayâlıydı. Sonra bütün bunlardan sıyrıldı. İlmi 
aklından çok daha büyüktü. Bazıları ölümü sırasında tevbe edip pişman olduğunu hikâye 
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iddiasıyla ed-Damiğ’i, risaletin iptali iddiasıyla ez-Zumrude’yi ve Hz. 
Peygamber’i itham amacıyla el-Ferîd adlı mel’un safsatalarını kaleme al-
maya kadar varmıştı.59 

Mu‘tezilenin görüşleri, tercüme yoluyla elde ettikleri felsefe kitaplarıyla 
parlamaya ve Kur’an’ın i´câz vecihleri konusunda birbirine zıt görüşleri 
ortaya çıkmaya başladı.60 Bazı mu‘tezile bilginlerinin Kur’an fesahatının 
muciz olmadığı yolundaki sözlerinin taklit yoluyla toplumun geneline 
yayılmasından korkulunca Kur’an’ın fesahati, nazmı/söz dizimi ve telif 
yönleri ile ilgili genişçe söz söyleme ihtiyacı ortaya çıktı.61 Bu nedenle bu 
yanlış akımlara dur diyecek, dini her türlü yanlış anlayıştan uzaklaştıra-
cak ilim adamlarının bir karşı koyma hareketine gereksinim duyuldu.62 Bu 
karşı koyma hareketi genel olarak Kur’an ilimleri alanında özel olarak da 
belâgat ve Kur’an i´câzı ilimleri alanında tasniflerin başlamasıyla ortaya 
çıktı. 

3.2. Kur’an İ´câzıyla İlgili Yapılan Bazı Çalışmalar

İ’câz ilmini ve bu ilmin tarihî gelişimini ele aldıktan sonra, şimdi de 
i’câz konusunda yapılmış bazı çalışmaları tanıtmak istiyoruz:

1. el-Câhız (ö.255/869), “Nazmu’l-Kur’an”.63 Muhtemelen sarfeyi ilk 
reddeden kişi Kur’an i´câzı, belâgatı ve nazmı ile ilgili eserler yazan ve 
Kur’an’ın mahlûk olduğunu64 iddia eden el-Câhız (ö.255/869) olmuştur.65 
Edebiyata dair eserlerinde66 Kur’an i´câzıyla ilgili konulara işaret eden el-
Câhız, Kur’an beyanı ve i´câzı ile ilgili “Nazmu’l-Kur’an” adıyla bilinen ilk 

eder. (İbn en-Nedim, el-Fihrist, s. 216; es-Sâfedî, İbn Aybek Selahuddin Halil, el-Vâfî bi’l-
vefeyât I-XXIX, Thk: Ahmed el-Arnavud-Turkî Mustafa, Daru ihyai’t-turasi’l-‘Arabî, 
Beyrût 1420/2000, VIII, 151.)

59   el-Hayyat el-Mu‘tezilî, Abdurrahman b. Muhammed b. Osman, el-İntisâr er-redd ‘ala İbn 
er-Râvendî el-mulhid, (2.Baskı) Mektebetu dari’l-Arabiyye, Kahire-Beyrût, 1413/1993, s. 26; 
es-Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, VIII, 152.

60   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 143-144; Ayyıldız, s. 141; Çelik, “Alusî’nin Kur’an’ın İ´câzı İle İlgili 
Görüşleri,” s. 52.

61   er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 151.
62   Mahluf, el-Bâkıllânî ve kitabuhu i´câzu’l-Kur’an, s. 31
63   Tam adı Ebû Osman Amr b. Bahr b. Mahbub el-Mu‘tezilî olan el-Câhız’ın hayatı için bkz. 

ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, XI, 526-530.
64   el-Câhız, Halku’l-Kur’an, (Resailu’l-Cahız1-IV), (1.Baskı), Mektebetu’l-hanci, Mısır 

1399/1989, lll, 291.
65   Mahmud Şakir, Medâhilu i´câzi’l-Kur’an, Dâru’l-medenî, Cidde 2002/1423, s. 27-28
66   “el-Hayavân” ve “el-Beyan ve’t-Tebyin” adlı eserleri.
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kitabı yazmıştır. el-Câhız’ın bu eseri bize ulaşmış değildir.67 Ancak ken-
di kitapları ve başka edebiyatçıların eserleri arasında bu kitaba dair iz-
ler geriye kalmıştır.68 Nedense el-Bâkıllânî, (ö.403/1012) bu kitabı gözardı 
etmektedir”.69 Ayrıca el-Câhız’ın“Hucecu’n-Nübuvve” adlı eseri de i’câz açı-
sından önemlidir. Kur’an i´câzı ile ilgili bu risâlesi eksik olmakla birlikte 
bize kadar ulaşmıştır. el-Câhız, bu risâlede Hz. Peygamber’in mucizeleri 
ile birlikte onun Kur’an mucizesinden söz etmektedir…70 Bu safhadan son-
ra genel olarak belâgat ilimleriyle ilgili, özel olarak da Kur’an i´câzıyla ilgili 
kitâbet dairesi giderek genişledi.71 el-Câhız’dan sonra gelen edebiyatçılar, 
Kur’an ayetle rinin dakik manalarını keşfetme konusunda onun metodunu 
takip ettiler ve Kur’an nazmıyla ilgili risâleler telif ettiler…72 

2. Muhammed b. Zeyd el-Vasıtî (ö.306/919), “İ´câzu’l-Kur’an fi nazmihi ve 
telifihi”.73 İ´câz tarihinde ilk defa i´câz kavramı kullanılarak belâgatçıların 
metoduyla74 yazılan bu ilk eser ile el-Curcânî’nin bu esere biri küçük, öte-
kisi “el-Mutedad” adıyla yazdığı büyük bir şerh kayıptır.75 el-Vasıtî’nin, 
“İ´câzu’l-Kur’an” adlı eserini el-Câhız’ın “Nazmu’l-Kur’an” adlı eserinin 
üzerine bina ettiği düşünülmektedir.76

3. Kur’an ayetle rinin inceliklerini keşfetme konusunda el-Câhız’ın me-
toduyla yazanlardan birisi Ebû Bekr Abdillah b. Ebî Davûd es-Sicistânî 
(ö.316/929)’dir.77 Sünen sahibi Ebû Davud (ö. 275/)’un oğlu olan es-
Sicistânî’nin78 “Nazmu’l-Kur’an”79 adlı eserinin kayıp olduğu ifade edilmek-

67   Mahmud Şakir, Medâhil, s. 27-28
68   Bkz. er-Râfiî, İ‘câzu’l-Kur’an, s. 151; Mustafa Muslim, Mebahis, s. 46-47. Halku’l-Kur’an adlı 

Risâlesinin mukaddimesinde: “Sana bir kitap yazdım… Kur’an’a ithamda bulunan herke-
si reddettim… sözleriyle el-Câhız, Nazmu’l-Kur’an adlı eserine işaret etmiş olmaktadır. 
(el-Câhız, Resâilu’l-Câhız, (Halkul-Kur’an mukadimesi), III, 287 vd.)

69   el-Bâkıllânî, İ´câzu’l-Kur’an, s. 6-7. 
70   Bkz. el-Câhız, Hucecü’n-nübuvve, (Resaiu’l-Cahız) III, 223.
71   Mustafa Muslim, Mebahis, s. 48.
72   Mustafa Muslim, Mebahis, s. 47.
73   İbn en-Nedim, Ebu’l-Ferec Muhammed b. Ya‘kub İshak el-Ma‘rûf bi’l-Verrâk, Kitâbu’l-

fihrist, Thk: Rıza-Teceddüd b. Ali b. Zeynelâbidin, Tahran 1971, s. 41, 220.
74   Mustafa Muslim, Mebahis, s. 48.
75   Katib Çelebî, Keşfu’z-zunûn, l, 120; Ali Şevah İshak, Mu’cem, 1, 144; Nuaym el-Hımsî, Fikre-

tu i’câz, s. 61-62; Mustafa Muslim, Mebahis, s. 48.
76   er-Râfiî, İ‘âzu’l-Kur’an, s. 152; bkz. Mustafa Muslim, Mebahis, s. 48. 
77   Mustafa Muslim, Mebahis, s. 47
78   ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, Thk: Şuayb el-Arnavut-Ali Ebu Zeyd, (1.Baskı), Müessesetu’r-

Risâle, Beyrût 1403/1983, XIII, s. 221-237.
79   İbn Nedim, el-Fihrist, s. 288.



85

İ‘câz İlminin Doğuşu ve Tarihi Süreci   

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

tedir.80

4. er-Rummânî (ö.384/994), “en-Nuket fi İ´câzi’l-Kur’an”.81 Özellikle 
Kur’an i´câzıyla alakalı Mu‘tezile mütekellimleri ve edebiyetçılarından 
bize kadar ulaşan ilk eser olması hasebiyle önemli bir kitaptır.82 Ayrıca 
er-Rummânî’nin düşünceleri eleştiri ve edebiyat kuramı tarihinde daima 
dikkate alınmıştır.83 Belâgat araştırmacıları için bu risâle, tarih boyunca en 
önemli kaynaklardan biri olmuş, i´câz ile ilgili genişçe yapılan araştırma-
lara kaynaklık teşkil etmiş, daha sonra el-Bâkıllânî gibi müellifler, Arap 
ve Kur’an belâgati ile ilgilenen âlimler ondan istifade etmiştir.84 “Kur’an’ın 
i’câz vecihleri yedi yönden ortaya çıkmaktadır”, diyen er-Rummanî, bu 
yedi vechin şunlar olduğunu ifade etmektedir:

Şiddetli ihtiyaçlara, nedenlere ve iddialara rağmen Kur’an’a bir karşı 
çıkışın olmayışı. (Terkul-mu‘arada)

Kur’an’ın herkese (insanlar ve cinler) meydan okuması ve buna hiç 
kimsenin cevap verememesi.(et-tahaddî li’l-kâffe)

Allah’ın, insanları Kur’an’a benzer bir sanat eseri ortaya koymaktan alı-
koyması. (es-Sarfe)

Kur’an’da belâgatin olması. (el-belağa)

80   eş-Şerif, s. 80; ayrıca bu asırda Ebû Zeyd Ahmed b. Sehl el-Belhî’in “Nazmu’l-Kur’an” adlı 
eseri vardır. el-Belhî’nin bu eserinin kayıp olduğu düşünülmektedir. (Hayatı için bkz. 
el-Askalânî, İbn Hacer, Ahmed b. Ali b. Sâbit, Lisânu’l-mizân I-X, İ’tina: Abdulfettah Ebu 
Ğudde, (1. Baskı), Mektebetu’l-matbuati’l-İslamiyye, Beyrût 1423/2002, 1, 479-480; eş-Şerif, 
s. 81; İbn el-İhşid’in “Nazmu’l-Kur’an” adlı eseri. Mu‘tezilenin önde gelen salih ve zahit ali-
mi Ebu Bekr Ahmed b. Ali İbn el-İhşid 326/938’in “Nazmu’l-Kur’an” adlı eseri vardır. (İbn 
en-Nedim, el-Fihrist, s. 41, 220). Ayrıca Ebû Ali el-Hasan b. Ali b. Nasr’ın “Nazmu’l-Kur’an” 
adlı eseri. İbn Nedim, el-Fihrist adlı eserinde onun eserini zikreder. (İbn en-Nedim, el-
Fihrist, s. 41.) Eserin kayıp olduğu zannedilmektedir. 

81   en-Nuket adlı eseri, “Selâsu Resâil fi i´câzil-Kur’an” adı altında el-Hattâbî ve el-Cürcânî’nin 
eserleriyle birlikte Kahire’de Dâru’l-me‘ârif tarafından baskısı gerçekleştirilmiştir. (Ali 
Şevah İshak, Mu’cem, I, 167.) Ebu’l-Hasan Ali b. İsa er-Rummânî, özellikle Kur’an ve tef-
sir ilimlerinde tebaruz edip yazmıştır. Bağdat’ta 384/994 yılında vefat etmiştir. Bkz. ez-
Zehebî, Siyeru a‘lâm, Thk: Şuayb el-Arnavut-Ekrem el-Busî, Müessesetu’r-risâle, Beyrût 
1404/1984, XVI, 533-534; Mustafa Müslim, s. 49.

82   Mustafa Müslim, s. 49.
83  Lazlo Töské, “Belâgatta er-Rummânî”, (Çev.: İsmail Demir-Mustafa Kaya), AÜİFD, Erzurum 

2003, Sayı: XXIV, s. 284.
84  Ahmed Cemal el-Ömerî, el-Mebâhısu’l-belâğıyye fi dav’i kadîyyeti’l-i´câzi’l-Kur’anî, 

Mektebetu’l-hanci, Kahire 1410, s. 113-114; Fethî Ahmed Amir, Belâğetu’l-Kur’an beyne’l-
fenni ve’t-tarih, Menşeetu’l-mearif, İskenderiyye, ts, s. 112; Selasu resail fi i´câzi’l-Kur’an, 
(Ta’likat kısmı), s. 164-166.
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Kur’an’ın gelecekle ilgili gerçek bilgileri vermesi. (el-ahbaru’s’-sâdika 
‘ani’l- umuri’l-mustakbele)

Kur’an’ın kabul edilmiş (edebî) geleneği nakzetmesi.(nakdu’l-‘âde)

Kur’an’ın, bütün mucizelerle karşılaştırılabilmesi. (kıyasuhu bi kulli 
mucizetin)85

Onun otuz sekiz buçuk sayfalık risâlesi, kısa bir girişten sonra, Kur’an’ın 
eşsizliğine dair yedi vecih, pratik bir şekilde tek cümlede verilir. Ardın-
dan müellif, eserin kalan bölümünü, belâgatın işlemesine ayırır. Beleğata 
açıklık getirdikten sonra geriye kalan altı vechi yalnızca altı sayfada 
müzakere eder. Yapısal olarak en-Nuket, küçük hacimli bir risâledir. 

5. el-Hattâbî (ö.388/998), “Beyânu İ´câzi’l-Kur’an”.86 Bu kitap, i´câz ile ilgi-
li bir Ehl-i Sünnet âlimi tarafından yazılan ve bize ulaşan ilk eserlerden dir. 
e-Hattâbî, bu risalede özetle sarfe nazariyesine değinmekte ve sarfenin İsra 
sûresi (17/88) âyetiyle uyuşmadığını ifade ederek onu reddetmektedir.87 
Ayrıca o, her âyette gayb haberleri olmadığı gerekçesiyle Kur’an’ın gayb-
tan haber vermesini onun küllî bir i‘câz vechi olarak kabul etmediği an-
laşılmaktadır.88 el-Hattâbî, Kur’an’ın i´câz vecihleri arasında özellikle iki 
tanesini memnuniyetle karşılamaktadır: 1.Kur’an’ın belâgat, fesahat ve na-
zım yönüyle eşsiz oluşu.89 2. Gönüllere te’sir etmesi yönüyle eşsiz oluşu.90 
el-Hattâbî, zikrettiği bazı vecihleri eleştiri süzgecinden geçirmekte, genel-
de i’câz vachi kabul edilen bazı yönleri reddedetmektedir. el-Hattâbî’nin 
85   er-Rummânî, Ebu’l-Hasan Ali b. İsa, en-Nuket fi i´câzil-Kur’an, (Selasu resail İçinde), Daru 

me‘ârif, Mısır, ts. s. 75.
86   Bu eser, Dâru’l-mearif tarafından Kahire’de “Selâsu resâil fi i´câzi’l-Kur’an” içerisinde er-

Rummanî’nin en-Nuket’i ile el-Curcânî’inin er-Risâletuş-şafiye adlı eserleriyle birlikte basıl-
mıştır. (Ali Şevah İshak, Mu’cem, I, 151.); Edip, dilbilimci ve muhaddis olan Ebû Süleyman 
Hamd b. Muhammed b. İbrahim el-Hattâbî, Kabil’e bağlı Bust beldesinde vefat etmiştir. 
Hayatı için bkz. el-Hattabî, Beyanu i´câzi’l-Kur’an, (Salasu resail içinde, mukaddime), s. 
8-9; es-Subkî, Tacuddin b. Ali b. Abdulkâfî, Tabakâtu’ş-şafiîyyeti’l-kubrâ I-X, Thk: Mahmud 
Muhammed et-Tanâhi-Abdulfettah Muhammed el-Hulv, Daru ihyai’l-kutubi’l-‘Arabiyye, 
Kahire 1383/1964, III, 282.

87   el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 22.
88   el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 23-24.	
89   el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 27.
90   el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 70; ayrıca H. Dördüncü asırda İbn Ebî Zeyd en-Nefzavî 

el-Kayravânî (ö.389/998)’nin “İ´câzu’l-Kur’an” adlı eseri bulunmaktadır. Ebû Muhammed 
Abdullah İbn Ebî Yezid, Malikî’dir, “küçük Malik” diye anılır, mezhebi hulasa eden kişi-
dir. ez-Zehebî, eserleri arasında İ´câzul-Kur’an’ı da zikreder. (Hayatı için bkz. ez-Zehebî, 
Siyeru a‘lâm, Thk: Şuayb el-Arnavut-M. Naim el-Arkusî, Mussesetu’r-risâle, XVII, 10-13.) 
Bu eserin, kayıp olduğu düşünülmektedir. (Ali Şavah İshak, Mu’cem, 1,146.)
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eseri, küçük hacimli bir risâledir. İ‘câz ile ilgili kabul ve reddettiği yönler, 
fazla yer işgal etmemektedir. el-Hattâbî, i‘câz vecihlerine dair çok sayıda 
ayetle istidlalde bulunmaktadır.91 el-Hattâbî, eserinde üç hadis ve yedi âsâr 
zikretmektedir. Bunlardan iki hadis ve dört eseri muttasıl senetle zikre-
deken, diğerlerinin senetlerini ise zikretmemekte ve hadislere herhangi 
bir hüküm vermemektedir.92 Doğrusu meşhur hadis imamlarından olan 
el-Hattabî gibi birisi için bu durum, şaşırtıcıdır. el-Hattabî, bu hadisleri de 
i‘câz vecihlerini kabul veya redetmek amacıyla değil, bazı lügavî anlamları 
teyit etmek amacıyla sevketmektedir.93 

6. el-Bâkıllânî (ö.403/1012), ”İ´câzu’l-Kur’an”.94 Eser, mutekellimlerin 
kelam ilmiyle ilgili kabiliyetlerine ve onların beyânla ilgili ustalıkları-
na delâlet etmektedir. Bu eserin ibaresi akıcı, üslubu sağlam, delilleri de 
güçlüdür. el-Bâkıllânî, Kur’an i´câzının beyânı konusunda bir yazarın 
gösterebileceği mahareti göstermiştir. Garip olan onun eserinde çağdaşları 
olan el-Vâsıtî, er-Rummânî’ve el-Hattâbî’nin kitaplarını zikretmemesidir. 
Sadece içinde pek hayır bulunmayan iki cümle ile el-Câhız’ın kitabına işa-
ret etmiştir.95 

el-Bâkıllânî, Kur’an’ın şerefini açıklamak ve Hz. Peygamber’in nü-
buvvetinin mucizesi olan Kur’an i’câzının önemini anlatmakla işe 
başlamaktadır.96 Müellif, Kur’an’ın cinler ve insanlar için mucize olduğunu 
ifade ettikten sonra97 kısaca sarfe görüşünü zikrederek onu reddeder.98 el-
Bakıllânî, şiiri99 ve seci Kur’an’dan nefyetme100 tahaddî,101 Kur’an’ın ne kada-

91   İsra, 17/88; A‘raf, 7/44, 172; Kasas, 28/51; Taha, 20/113; el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 
52-53.

92   el-Hattâbî, Beyanu i’câzi’l-Kur’an, s. 30, 32, 33, 34, 36, 41, 56. 
93   eş-Şerif, Mu’têreku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, (Basılmamış Dok-

tora Tezi) Camietu Ummu’l-Kura, Mekke 1416/1996. s. 638-639.
94   el-Bakıllânî’nin hayatı için bkz. Mahluf, el-Bâkıllânî ve kitabuhu i´câzu’l-Kur’an, s. 71 vd; el-

Bâkıllânî’nin eseri için bkz. Ali Şavah İshak, Mu’cem, 1, 145.
95   er-Râfiî, İ’cazu’l-Kur’an, s. 151-154; Hicri beşinci asırda İbnu’l-muallim olarak da bilinen 

şii alim eş-Şeyh el-Mufid(ö. 413/1022)’in (ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, XVII, 344-345; Ali Şavah 
İshak, Mu’cem, 1,163.) “el-Kelam fi vucuhi i´câzi’l-Kur’an” adlı eseri vardır. el-Mufid’in kitabı 
kayıptır. (eş-Şerif, Mu’têreku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 83). 

96   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 9.
97   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 15 vd.
98   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an s.26 vd.
99   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.43vd.
100   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.48 vd.
101   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.160.
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rının muciz olduğu102 ve Kur’an i‘câz’ını bilmenin zaruri olup olmadığı gibi 
pek çok konuyu işlemektedir.103 el-Bakllânî şiir ve seci konularını müstakil 
başlıklar halinde genişçe ele almaktadır.104 el-Bakıllânî, kitabında Kur’an 
i’câzının üç yönü üzerinde durur: 1. Kur’an’ın gaybtan haber vermesi. 2. 
Öncekilerin kitap ve kıssalarını, haber ve siretlerini bildirmesi.105 3. Kur’an 
nazmının eşsiz, telifinin harika olması ve belâgat konusunda insanların 
aciz kaldığı nihayetsiz sınıra ulaşması.106 el-Bakıllanî, ilk iki yönü mücmel 
olarak zikreder ve görüşünü ayetle r, tarihi vakalar ve haberlerle destekle-
yen bazı deliller ortaya koyduktan sonra Kur’an’ın i’câz vechi için ifade et-
tiği on vechi ayrıntılarıyla anlatır.107 el-Bakıllânî, i‘câz vecihlerini anlatırken 
çok sayıda âyet sevketmektedir. el-Bakıllânî, konuyu genişçe anlatmak 
amacıyla çok sayıda hadise müracaat ettiği anlaşılmaktadır. Bu hadislerin 
bir kısmını senetleriyle, bir kımını da her hangi bir hadis kaynağına atıf-
ta bulunmadan  şeklinde vermektedir.108 el-Bakıllânî, eserinde otuz iki 
hadis ve otuz iki eser zikretmektedir.109 Konuları “fasıl” başlıkları altında 
işleyen el-Bâkıllânî, eserine kısa bir hatime ile son verir. 

7. Kâdî Abdulcebbar (ö.415/1025), “İ´câzu’l-Kur’an”.110 İ´câz ile ilgili bu 
kitap, müellifin el-Muğnî fi ebvabi’t-tevhid ve’l-adl adlı eserinin 16. cildidir. 
Bu cilt, Kur’an i´câzına ayrılmış ve Kur’an i´câzıyla ilgili konular açısından 
kendisinden önceki ciltlerden bağımsız değildir. Eserde kelamcıların ağır 
ve tartışmacı üslubu ağır basmaktadır. Müellif, kitabını birkaç bölüme 
ayırmaktadır.111 İ‘câzu’l-Kur›an, müstakil bir eser olmayıp çok sayıda ciltten 
oluşan kitabın bir cildidir. el-Kâdî, her konuya uzun bazı mukadimeler-

102   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 162.
103   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 165.
104   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 43 vd,48 vd.
105   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.28, 40, 41, 42.
106   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.30 vd.
107   el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s.30 vd.
108   Örnek için bkz. el-Bakıllânî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 24, 49, 65.
109   eş-Şerif, Mu’tereku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 645.
110   Ebul-Hasan Abdulcebbar b. Ahmed b. Abdulcebbar el-Esedabâdî el-Mu‘tezilî, fıkıhta 

Şâfii, itikatta ise Mu‘tezilî’dir. Hayatı hakkında bkz. ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, Thk: Şuayb 
el-Arnavut-M. Naim el-Arkusî, Mussesetu’r-risâle, XVII, 244-245.

111   1. Bölüm; mutevatir haberle ilgili kelamı. 2. bölüm, neshe dair kelamı, 3. bölüm ise Ebul-
Kasım (s.a.v)’in nübuvvetinin isbatı ve Kur’an i´câzına ve diğer mu´cizelerine dair kelamı 
kapsamaktadır. 4. Bölüm, Hz. Peygamber’in sair mu´cizelerini ispata dair kelam birkaç 
fasıl halinde işlenmektedir. (el-Kâdî Abdulcebbar, Ebul-Hasan Abdulcebbar b. Ahmed b. 
Abdulcebbar el-Esedabâdî el-Mu‘tezilî, el-Muğnî fi ebvâbi’t-tevhid ve’l-adl, (İ’câzu’l-Kur’an 
XVI), yy., ts., 9-47, 49-142, 143-406, 407-433).
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le başlamakta, bunlar, bazen sıkıcı olabilmektedir. el-Kâdî’nin eseri, i‘câz 
ile ilgili farklı pek çok konuyu içermektedir. Fakat eserin esas amacı, sa-
dece Kur’an’ın i’câz yönlerini ortaya koymaktır. el-Kâdî’nin üslubu ağır 
ve kapalı olup okuyucuyu sıkılabilecek niteliktedir. Onun eserinde, daha 
çok kelamcıların kullandığı “dese”…“denilir”112 şeklindeki cedel yöntemi 
hakimdir. el-Kâdî’nin bu tarzı, konunun anlaşılmasına yardımcı olsa da, 
çoğu zaman okuyucu, asıl maksadın ne olduğunu unutmakta ve ibare ara-
sında kaybolup gitmektedir. Bu durum, Mu‘tezile bilginlerinin ilmî ve aklî 
konuları izah ederken başvurdukları kelamî metottan kaynaklansa gerek-
tir.113 

8. Abdulkâhir el-Cürcânî (ö.471/1078-79), “Delâilu’l-i´câz”.114 Beyan ili-
minin usûl ve kaidelerini tesis ederek zirveye ulaşan ve Delâilu’İ´câz ve 
esrârul-belâğe adında iki eser tasnif eden el-Cürcânî,115 İ´câzu’l-Kur’ani’l-kebîr 
ve i´câzu’l-Kur’ani’s-sağîr adlı eserlerin sahibidir. Bu eser, ünlü Delâiul-
İ´câz adıyla matbudur,116 ve mutedâveldir.117 el-Cürcânî’nin bu eserini, el-
Vâsıtî’in “İ’câzu’l-Kur’an” adlı eseri üzerine bina ettiği düşünülmektedir.118 
Kuşkusuz onun en önemli eserleri, meânî ve beyân içerikli Delâiul-i´câz ve 
esrâru’l-belâğe adlı eserleridir. O, belâgat içerikli Delâilu’l-i´câz adlı eserin-
de daha çok nazım konusunu ispatlamaya çalışır. Ona göre lafız, gaye ve 
mana arasında zincirleme bir ilişki bulunmaktadır. Vurgu amacıyla konu-
ları içiçe vermesi, belâgat ile ilgili konuları düzensiz sunmasına neden ol-
muş olabilir. el-Cürcânî, Mu‘tezile’nin i‘câzu’l-Kur’an fikrine karşı, belâgat 
ve nakd/eleştiri ilimlerini bir arada kullanmıştır. O, Kur’an-ı Kerim’in ifa-
delerindeki kusursuzluğu, lafız-mana uyumunu ve fesahati tek tek harf ve 
kelimelerde değil, cümlelerde görür ve bu düşüncesini Delâiul-İ´câz adlı 
112   Örnek için bkz. el-Kâdî Abdulcebbar, el-Muğnî (İ ‘câzu’l-Kur’an), s. 210 vd. 
113   Bkz. eş-Şerif, Mu’tereku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 619. 
114   Abdulkâhir b. Abdurrahman b. Muhammed b. Ebî Bekr, Arapça ve gramer konusunda 

otoritedir. Nahiv ilmini ünlü gramerci Ebû Ali el-Farisi’nin yeğeni Ebu’l-Hasan Muham-
med b. el-Hasan’dan almıştır. Müellifin geniş bir kültüre sahip olduğu, edebiyet ve eleş-
tiri ilmini de el- Kâdî Ali b. Abdulaziz’den aldığı söylenir.(es-Subkî, Tabakâtu’ş-şafiîyyeti’l-
kubrâ, V, 149; Selasu resail fi i´câzi’l-Kur’an, (mukaddime), s. 11.) 

115   er-Râzî, Fahruddîn Muhammed b.Ömer b. el-Hüseyn, Nihâyetu’l-îcâz fi dirayeti’i’câz, Thk: 
Nasrullah Hacımüftüoğlu, Daru sadır, Beyrut 2004/1424. s. 24; el-Cürcânî’nin hayatı için 
bkz. ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, Thk: Şuayb el-Arnavut-M. Naim el-Arkusî, Müessesetu’r-
risâle, XVIII, 432-433. 

116   es-Sâfedî, el-vâfî, XIX, 34. Eser Muhammed Rıdvan ed-Daye ve Fayiz ed-Daye tarafından 
tahkîk edilerek Daru’l-fikr tarafında 2007’de baskısı gerçekleştirilmiştir. 

117   Bkz. eş-Şerif, s. 84; Ali İshak Şevah, Mu’cem, 1,158.
118   er-Râfiî, s. 152; Mustafa Muslim, Mebahis, s. 48. 
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eserinde dile getirir.119 el-Curcânî, Delâiul-İ´câz’da nahiv, beyan, meanî ko-
nularını bu ilimler tekniği açısından ele alarak Kur’an’ın eşsizliğini anlatır. 
el-Cürcânî’nin “er-Risâletu’ş-şâfiye”si de önemli bir i’câz çalışmasıdır.120 Bu 
risâlede, Kur’an’ın i’câz meseleleri anlatılmakta ve Mu‘tezile bilginlerinin 
iddia ettiği Sarfe nazariyesi reddedilmeye çalışılmaktadır.121 

9. ez-Zemahşerî (ö.538/1144), el-Keşşâf ‘an Hakâiki Ğavâmidi’t-tenzîl ve 
‘uyûni’l-ekâvili fî vucûhi’t-te’vîl. Kur’an’ın tefsiri olan bu eser, teknik olarak 
bir i’câz kitabı olmasa da belâgat sanatının uygulandığı önemli bir kay-
naktır.122 ez-Zemahşerî’nin talebesi olan el-Harizmî (ö.561/1166)’nin “et-
Tenbîh ‘alâ i´câzi’l-Kur’an” adıyla bir eseri bulunmaktadır.123 Bu eserin ka-
yıp olduğu ileri sürülmektedir. 124 Ayrıca, hicri altıncı asır olan bu çağda, 
Kur’an i´câzıyla ilgili, er-Ruvyânî’ye125 ait fakat ismi bilinmeyen bir eserin 
olduğu ifade edilmektedir.126 

10. Fahruddîn er-Râzî (ö.606/1209), “Nihâyetu’l-Îcâz fi dirâyeti’l-i´câz”. 
Müellif, Abdülkâhir el-Cürcânî’nin “Delâilu’l- i´câz” ve “Esrâru’l-belâğe” 
adlı eserinden ihtisar etmek sûretiyle bu eseri yazmıştır. “Nihâyetu’l-Îcâz, 
bir mukaddime, iki bölüm ve bir sonuçtan oluşmaktadır.127 er-Râzî, sarfe, 
119   Kırkız, Belâgat, s. 252-253.
120   Eser, er-Rummânî ve el-Hattâbî’nin risâleleriyle birlikte “Selâsu resâil fi i´câzi’l-Kur’an” adı 

altında Muhammed Halefullah-Muhammed Zağlul Selam tarafından tahkîk edilmiştir. 
(Ali İshak Şevah, 1,156.) Bkz. el-Cürcânî, er-Risâle (Selasu resâil içinde), s. 115 vd.)

121   el-Cürcânî, er-Risâle, (Selasu resâil içinde), s. 146 vd.
122   ez-Zemahşerî, Beyan ilmine önem veriştir. O, tefsirinde Kur’an i´câzını ortaya koymak 

için beyan sanatını Kur’an’a uygulayan müfessirlerin başında gelmektedir. (Nuaym el-
Hımsî, Fikretu i´câz, s. 92-93.) ez-Zemahşerî’nin i’câz görüşü için bkz. (ez-Zemahşerî, 
el-Keşşâf I-VI, Thk: Adil Ahmed Abdulmevcud-Ali Muhammed Muavved, Mektebetu’l-
Ubeykan, Riyad 1418/1998, III, 550-551)

123   Ali Şevah İshak, Mu’cem, 1,155.
124   Ebu’l-Fazl Muhammed b. Ebî’l-Kasım b. Babcuk el-Harizmî el-Hanefî. Hayatı hakkın-

da bkz. (es-Safedî, Selahuddin Halil b. Aybek, el-Vâfî bi’l-vefeyât I-XXIX, Thk Ahmed el-
Arnavud-Turkî Mustafa, Daru ihyati’t-turasi’l-‘Arabî, Beyrût 1420/2000, IV, 242.)

125   Ebu’l-Mehâsin Abdulvahid b. İsmail b. Ahmed et-Taberî er-Ruvyânî, Şafiî mezhebinin 
ileri gelenlerinden olup “fahru’l-İslam” lakabını almıştır. Amul camisinde İsmailiyye 
mezhebi taraftarlarınca 511/1118 yılında katledilmiştir. ( ez-Zehebî, Siyeru a‘lâm, Thk: 
Şuayb el-Arnavud, Müessesetu’r-risâle, 1405/1984, XIX, 260-262.)

126   Kâtip Çelebi, Hacı Halife Mustafa b. Abdillah, Keşfu’z-zunûn ‘an esâmi’l-kutubi ve’l-funûn 
I-II, Neşr: Muhammed Şerefuddin Yeltkaya-Rıfat Bilge el-Kilisi, Daru İhyai’t-Turasi’l-
Arabi, Beyrût, 1360/1941, 1, 120; Nuaym el-Hımsî, Fikretu i’câz, s. 459. 

127   Müellif, mukaddime kısmında, fesahat ilmini ve şerefini övmekte, birinci bölümde, bela-
gat, fesahat ve benzeri kavramların hakikatinden bahsetmekte, ikinci bölümde ise nazmın 
hakikati konusunu işlemektedir. Sonuç kısmında Kevser sûresinde i´câz vechi, müteşabih 
ayetlerin indirilmesinin hikmeti, bazı mülhitlerin Kur’an’da çelişkiler ve gereksiz uzun 
tekrarlar bulunduğuna dair iddialarına cevaplar içermektedir. er-Râzî, Nihâyetu’l-îcâz, s. 
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üslup, Kur’an’ın çelişkilerden uzak olması, gayb haberleri ve fesahat gibi 
Kur’an i´câzının beş vechini anlatır. Bunlardan ilk dördünün i‘câz vechi 
olmasını reddeden er-Râzî, beşincisi olan fesahati kabul eder128 ve ese-
rin büyük bölümünü fesahata ayırır.129 er-Râzî, sarfe görüşünü üç açıdan 
reddeder.130 Doğrusu üslup, dinleyenleri en çok etkileyen hususlardan ol-
masına rağmen, er-Razi’nin neden onu bir i‘câz vechi olarak kabul etmedi-
ğini anlamak güçtür.131 er-Râzî, Arapların hitâbelerinde miktarı Kevser su-
resi kadar olup da içerisinde hiçbir ihtilaf ve çelişki bulunmayan hitâbeler 
bulunduğu gerekçesiyle132 Kur’an i’câzını onun çelişkilerden uzak olma-
sında gören görüşe karşı çıkmaktadır. er-Râzî’nin bu görüşüne şu şekilde 
cevap vermek mümkündür: Kur’an, yirmi üç yıllık bir süre içerisinde nâzil 
olmasına rağmen onda her hangi bir tenakuz söz konusu değildir.133 Bu 
kadar farklı zaman sürelerinde konuşan insanların sözlerinde, çelişkinin 
olmaması imkânsızdır. Uzun zamana rağmen Kur’an sûreleri ve ayetleri 
arasında tenakuzun olmaması, bir tür i’câzdır. er-Razî, her sûrede gayb 
haberleri bulunmadığı gerekçesi ile gaybın, i‘câzın bir vechi olmasını red-
deder.134 er-Râzî, fesahati, i’câzın bir vechi olarak tercih eder ve kitabın 
büyük bölümünü buna ayırır.135 er-Râzî, i‘câz vecihleriyle ilgili değerlen-
dirmelerde bulunarak bunları kabul veya ret etmektedir. er-Râzî kelamcı 
olması hasebiyle meselelere cedelci ve tartışmacı bir üslupla işlemektedir.

11. ez-Zemlekânî (ö.651/1254),136 “el-Burhânu’l-kâşif an i´câzi’l-Kur’an”.137 
Müellif, söze bir mukaddimeyle başlar.138 Sonra kitabın birinci kısmında 
İ´câzu’l-Kur’an konusuna çok kısa değinir. Kitabın diğer kalan kısımlarını 
özellikle belâgata ve diğer edebiyat sanatlarına ayırır. ez-Zemlekânî sar-

26, 29, 28, 31 vd., 165- 235, 236 vd, 241, 242 vd. 246 vd).
128   er-Râzî, Nihâyetu’l-îcâz, s. 26-27, 27-28, 28.
129   er-Râzî, Nihâyetu’l-îcâz, s. 29 vd.
130   er-Râzî, Nihayetu’l-îcâz, s. 26-27.
131   er-Râzî, Nihayetu’l-i’câz, s. 27-28.
132   er-Râzî, Nihâyetu’l-îcâz, s. 28.
133   Nisa, 4/82. 
134   er-Râzî, Nihâyetu’l-îcâz, s. 28.
135   er-Râzî, Nihâyetu’l- îcâz s. 29 vd.
136   Abdulvahid b. Abdulkerim b. Halef Kemâluddîn Ebu’l-Mekârim b. Hatip Zemlaka, 

pek çok ilimde üstünlüğü olan bir âlimdir. Beyan ilimlerini çok iyi bilen iyi bir şairdir. 
Dımaşk’ta vefat etmiştir. (es-Subkî, Tabakâtu’ş-şafiîyyeti’l-kubrâ, VIII, 316).

137   Eser hakkında bilgi için bkz. (Ali Şavah İshak, Mu’cem, I, 150.)
138   ez-Zemlekânî, el-Burhânu’l-kâşif ‘an i´câzi’l-Kur’an, Thk: Hatice el-Hadisî-Ahmed Matlûb, 

Matbaatu’l-anî, Bağdad 1394/1974, s. 43-50.
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fe dahil i´câzın sekiz vechini zikreder. Üç gerekçe ile sarfeyi reddeder.139 
Ona göre Kur’an’ın özel nazmı mucizdir, Kur’an’ın i´câzı ona has telifinde 
bulunur.140 Bu eser, bir ciltlik orta hacimli bir eserdir. İşaret edildiği gibi, 
el-Burhân’da i‘câz konusu, eserin baş taraflarında kısaca izah edilmiştir. Bu 
nedenle ez-Zemlekânî’in el-Burhân’da anlattığı i‘câz konularının açıklama-
ya ihtiyaç duyduğu, anlatılan bu konuların, kitabın geri kalan konuları 
için bir hazırlık mahiyetini taşıdığı söylenebilir. ez-Zemlekânî, Kur’an’ın 
sarfe ve gayb haberleri cihetiyle i‘câzını tartışıp reddetmektedir.141 Müelli-
fin konu ile ilgili “et-Tibyan fi ‘ilmi’l-beyân el-mutli‘u ‘ala i´câzi’i-Kur’an,” adlı 
eseri de bulunmaktadır.142 

12. İbn Ebi’l-İsba‘ el-Mısrî (ö. 654/1256), “el-Burhân fi i´câzi’l-Kur’an”.143 
Bu eser, mahtuttur.144 Kâtip Çelebi, eser adı vermeden Kur’an i´câzıyla 
ilgili eser telif edenler arasında onu da zikreder.145 İbn Ebi’l-İsba’ın 
“Bediu‘l-Kur’an ” adlı eseri.146 Müellif bu eserinde, Kur’an’da varit olan yüz 
civarındaki bedi’ türünü ele alır.147 

13. İbn Sûreka (ö.662/1263?), “el-İ´câz”. Bu eser, bilindiği kadarıyla ka-
yıptır.148 Kâtip Çelebi, birden bine kadar i´câz vecihlerini saydığı bir kita-
bı eser adı zikretmeden Muhammed b. Muhammed İbn Sûreka’ya nispet 
eder.149 Nuaym el-Hımsî ise kitabı, 410/1019 tarihinde vefat eden Muham-
139   ez-Zemlekânî, el-Burhân, s. 53-54.
140   ez-Zemlekânî, el-Burhân, s. 54.
141   ez-Zemlekânî, el-Burhân, s. 53, 55.
142   Nuaym el-Hımsî, et-Tibyan adlı eseri hatalı olarak ez-Zemlekânî’nin torunu Muham-

med b. Ali b. Abdulvahid (ö.727/1327)’e nispet eder. (Nuaym el-Hımsî, s. 112.) Kitabın 
ez-Zemlekânî’ye ait olduğuna dair Ahmed Matlub’un el-Burhânu’l-kâşif’e yazdığı mukad-
dimesine bakılabilir.( ez-Zemlekânî, el-Burhân, s. 18-24.)

143   Abdulazım b. Abdilvahid b. Zafir el-Advanî el-Bağdâdî, ünlü bir şairdir ve edebiyatta ön-
cüdür. Mısırda 654/1256 yılında vefat etmiştir. (es-Safedî, el-Vâfî, XIX, 5-10; İbn Tağriberdî, 
en-Nucûmu’z-Zâhire I-XVI, Tlk. Muhammed Hüseyn Şemsuddin, Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, 
Beyrût 1413/1992, VII, 33-34.)

144   ez-Zirikli, Hayruddin, el-A‘lâm Kâmûsu Terâcîm I-VIII, Daru’i-ilm li’l-melayin, Beyrût, 
2002, IV, 30.

145   Kâtip Çelebi, Keşfu’z-zunûn, I. 120.
146   İbn Ebi’l-İsba’ Bediu‘l-beyan I-II, Thk: Hafni Muhammed Şeref, Nahdatu Mısır, ts. I, 7 vd.
147   ez-Zirikli, el-A’lâm, IV, 30; er-Râfiî, İ’câzu’l-Kur’an, s. 252.
148   eş-Şerif, Mu’tereku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 87; İbn Sûreka 

adıyla bilinen iki âlim vardır: Bunlardan birisi 410 yılında vefat eden fıkıh, faraiz ve ha-
dis âlimi olan Muhammed b. Yahya b. Sûreka el-Âmirî’dir. (es-Subkî, Tabakâtu’ş-şafiîyye, 
IV, 211.) Diğeri ise es-Suyûtî’nin, “Şeyhu dari’l-hadisi’l-kâmiliyye” olarak nitelediği ve 
662/1263 yılında vefat ettiğini söylediği Muhammed b. Muhammed b. İbrahim el-Ensarî 
eş-Şatibî’dir. (es-Suyûtî, Husnu’l-muhâdara, 1, 381.)

149   Kâtip Çelebi Keşfu’z-zunûn, 1, 120.
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med b. Yahya b. Sûreka’ya nispet eder ve Kâtip Çelebi’nin ifadesinden neyi 
kastettiğini bilemiyoruz, der.150 

14. Yahya b. Hamza el-Alevî (ö.745/1345), “et-Tırâzu’l-mutadammin li 
esrâri’l-belağeti”.151 el-Alevî, eserin sonunda Kur’an i´câzı ile ilgili konuları 
açıklamaktadır.152 Müellif, eserinde i´câzın on vechini ortaya koymakta-
dır.153 et-Tırâz, hacimli bir eser olup belâğî konulara genişçe yer vermek-
tedir. Yukarıda ifade edilen eserlere nispetle et-Tırâz’da istişhat amacıyla 
daha fazla âyet, hadis ve haberlere yer verildiği görülmektedir. Fakat el-
Alevî, hadis ve haberleri sevk ederken senetleri zikretmemektedir. Eserde, 
biri el-Buhârî’den154 olmak üzere toplam 182 hadis,155 144 haber yer almak-
tadır.156 Bu da azımsanmayacak bir rakamdır.157 Özellikle onun Hz. Ali’nin 
sözleri158 ve şiirle çokça istişhatta bulunduğu dikkati çekmektedir. 

el-Alevî’nin i’câzla ilgili ayrıca “el-Îcâz li esrâri kitâbi’t-tırâz fi ‘ulûmi 
hakâiki’l-i´câz” adlı bir eseri daha bulunmaktadır.159 Şemsuddîn İbn el-
Cezerî (ö.833/1429)’nin “Kifayetu’l-elmaî fi şerhi kevlihi Teâlâ “ve kîle ya 

150   Nuaym el-Hımsî, Fikretu i’câz, s. 80. 
151   Yahya b. Hamza b. Ali b. İbrahim el-Hüseynî el-Alevî Ali b. el-Huseyn b. Ali’nin torun-

larındandır. Yemen bölgesinde Zeydiyye mezhebinin büyük imamlarından biri olmuş-
tur. (Muhammed b. Ali eş-Şevkânî, el-Bedrut-tali‘ 1-II, Matbaatu’s-saade, Kahire 1348, II, 
331–333. ez-Zirikli, el-Â’lâm, VIII,143–144).

152   el-Alevî, et-Tırâz, 579. Eser üç cilt ve tek cilt halinde basılırmıştır. Biz, tek cilt halinde 
basılanından istifade ettik. 

153   Bu vecihler şunlardır: Sarfe, üslup, Kur’an’ın çelişkilerden uzak olması, gayb haberleri-
ni içermesi, fesahat, Kur’an’ın; hakikatleri, incelikleri ve sırları içermesi, belagat, nazım, 
Kur’an’ın; zikri geçen sekiz vechin toplamını içermesi, Kur’an’ın, sûre başları ve sonların-
da, maksatlarında, ayetlerin ilkeleri ve fasılalarında üstün özellikleri ve apaçık güzellik-
leri içermesi. (Bkz. el-Alevî, et-Tırâz, s. 580-586; Ayrıca bkz. el-Alevî, el-Îcâz, s. 522-525.)

154  el-Alevî, et-Tırâz, III, 9; Buhârî’nin nassı için bkz. el-Buhârî, Kitabu’t-tevhîd, 97. 
155   el-Alevî, et-Tırâz, (Thk: eş-Şirbinî Şeride), I, 15, 22, 41, 171.
156   el-Alevî, et-Tırâz, (Thk: eş-Şirbinî Şeride), I, 173, 177, 178.
157   eş-Şerif, Mu’tereku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 649.
158   Örnek için bkz. el-Alevî, et-Tırâz, (Thk: eş-Şirbinî Şeride), I, 177,178, III, 96.
159   Bu eser, metot ve üslup bakımından müteahhir belâğatçilerin eserlerine daha çok benze-

mektedir. (el-Alevî, el-Îcâz, s. 32.) Müellif, el-Îcâz’da et-Tırâz’a atıfta bulunmasıyla el-Îcâz’ı, 
daha sonra yazdığı anlaşılmaktadır. el-Alevî, el-Îcâz, s. 525; h. Sekizinci çağda İbn Kayyım 
el-Cevziyye, (ö.751/1350)’in “el-Fevâidu’l-muşevvik ila ‘ulûlmi’l-Kur’ani ve ilmi’l-beyan” adlı 
eseri önemlidir. Şemsuddîn Ebû Abdillah Muhammed, İbn Kayyım’ın hayatı için bkz. 
(Bekr b. Abdillah Ebû Zeyd, İbn Kayyım el-Cevziyye hayâtuhû âsâruhû mevâriduhû, (2.Bas-
kı), Dâru’l-Asime, Riyad 1423, s. 17 vd) İbn el-Cevzî’nin bu eserinde Belâğat ilmi vesile, 
Kur’an belâğati ise gayedir, bununla Kur’an i’câzını ispatlamaya çalışır. (Nuaym el-Hımsî, 
Fikretu i’câz, s. 138.) i’câz ile ilgili görüşleri için bkz. (İbn Kayyım el-Cevziyye, “el-Fevâidu’l-
muşevvik” Tsh: Muhammed Bedruddin en-Na’sânî, Matbaatu’s-saade, Mısır 1327, s. 2-4, 
246-251). 
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ardublaî” fi i´câzi’l-Kur’an,” adlı eseri de, i’câz çalışmasının bir diğer örneği-
dir.160 Müellif, bu eserde mezkûr ayetteki belâgatin i´câz vecihleri üzerinde 
durmakta sonra da i´câza özel bir fasıl ayırarak kitabını bitirmektedir.161 

Hicri 10. asra gelindiğinde İslâmî ilimler tekâmül etmiş, Kur’an i´câzı 
alanında da on dördüncü asra kadar sürecek olan bir durgunluk yaşan-
mış, alimlerin i´câzla ilgili görüşleri müstakil eserler yerine tefsir kitap-
ları içerisinde yer almıştır. Bu çağda Kur’an i´câzıyla ilgili çalışmalarda 
“Mu‘tereku’l-akrân fi i´câzi’l-Kur’an” adlı eseriyle Celâleddin Abdurrahman 
es-Suyûtî’yi görmekteyiz. Bu asırda Kur’an i´câzıyla ilgili müstakil olarak 
telif edilmiş başka bir eser bilinmemektedir. Bu çağda, i’câz alanına son 
giren kişi olarak Celâleddîn es-Suyûtî, müessis olarak değil nakilci olarak 
girmiştir. Fakat buna rağmen o, sonraki âlimlerin büyük takdirini kazan-
mıştır. Ansiklopedik bir müellif olan es-Suyûtî eserinde pek çok kaynağa 
müellifin adını, adıyla birlikte eserini veya sadece eserin adını vererek atıf-
ta bulunmaktadır. Böylece o, tarih sayfaları arasında kaybolma tehlikesi 
ile karşı karşıya olan pek çok eserin adını, ondaki bilgileri muhafaza et-
miş olmaktadır. Dolayısıyla et-Taberî’nin rivayet tefsirinde yaptığı işi, es-
Suyûtî’nin, İ’câzu’l-Kur’an konusunda yaptığını söylemek mümkündür. 
Binaenaleyh es-Suyûtî’nin önemi de burada ortaya çıkmaktadır. Belâgat 
ve i’câz çalışmalarını merhalede değerlendiren Ahmed Zencir, “Durakla-
ma Dönemi” olarak üçüncü merhaledeki i’câz ve belâgat çalışmalarında 
es-Suyûtî’nin medresesini  nitelemesinde bulun-
makta ve onun i’câz çalışmasına Mu’terek adlı eserini salık vermektedir. 
es-Suyûtî’nin belâgat ve i‘câz ilimlerinde müteahhir ulamanın umdesi 
olduğunu ifade eden Zencir, “bildiğim kadarıyla es-Suyûtî’den sonra çağı-
mızın başına kadar bu ilimlere dikkate değer bir şey ekleyeni bilmiyorum” 
değerlendirmesinde bulunmaktadır.162 

es-Suyûtî, kitabın başında kısa bir mukaddime ile şiiri Kur’an’dan nef-
160   Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ali b. Yusuf eş-Şems Ebu’l-Hayr ed-Dımaşkî 

eş-Şirâzî, eş-Şafiî, Mısır’dan kaçıp Bursa’da Beyazıd b. Osman’a sığınmış ve kendisinden 
saygı görmüştür. Kıraat ilmine önem veren el-Cezerî, başta en-Neşr fi’l-kıraati’l-‘aşr olmak 
üzere pek çok faydalı eseri kaleme almıştır. (hayatı için bkz. es-Sehâvî, ed-Davu’l-lami‘ 
I-XII, Daru’l-ceyl, Beyrut 1412/1992 IX; 255; İbn el-Cezerî, Ebu’l-Hayr Muhammed b. Mu-
hammed, en-Neşr fi’l-kıraati’l-‘aşr, (tsh: Ali Muhamme ed-Dabba’, Daru’l-kutubi’l-ilmiyye, 
Beyrut, ts., mukaddimesi d vd. )

161   eş-Şerif, Mu’tereku’l-akrân fi İ´câzi’l-Kur’an li’l-imâm Calaliddîn es-Suyûtî, s. 89.
162   Muhammed Rifat Ahmed Zencir, Mebâhis fi’l-belâğe ve İ´câzi’l-Kur’ani’l-Kerim, Camietu’l-

Kuveyt, 1428/2007, s. 265-272.
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yetme, Kur’an’ın ne kadarının muciz olduğu, Kur’an i’câzını bilmenin za-
ruri olup olmadığı gibi konuları ifade edip163 ardından Kur’an’ın i‘câz vecih-
lerini anlatmaktadır. es-Suyûtî’nin üslübu açık ve kolaydır. es-Suyûtî’nin, 
i’câz dairesini genişleterek konunun dışına çıktığı söylenebilir. O, eserinde 
bazı kıssa, mev‘ize gibi konulara yer vermektedir. es-Suyûtî, Mu‘terek’te 
otuz beş vecih halinde zikrettiği yönleri peşin olarak Kur’an’ın i‘câz vechi 
kabul etmekte, çok açık ve kesin bir dille bunları eleştirmemekte, hatta 
bunları nakille yetinmektedir. es-Suyûtî, el-İsfehanî (ö.V./XI?)’den nakille164 
sadece sarfeyi reddettiği görülmektedir.165 es-Suyûtî, Mu’terek’te istidlal 
amacıyla çok sayıda âyet, hadis ve asara yer vermektedir. es-Suyûtî, i’câz 
vecihlerini “vecih” başlıkları altında işler. es-Suyûtî, Kur’an’ın belâgat, fe-
sahat, nazım ve telif cihetiyle i‘câzını genişçe166 fakat gayb haberleri yönüy-
le Kur’an i‘câzını kısaca anlatmaktadır.167 es-Suyûtî, âyet, hadis ve âlimlerin 
görüşlerini naklederek i‘câz konularını olabildiğince uzatmaktadır. Doğ-
rusu es-Suyûtî, zikrettiği i‘câz vecihlerin hepsini kabul etmekte, bu vecih-
lerden hiç birini değerlendirmek sûretiyle reddetmemektedir. 

Uzun bir fetret döneminden sonra hicri on dördüncü asırda i´câz alanın-
da ilk yazan kişi Mustafa Sadık er-Rafiî (ö.1356/1937) olmuştur.168 Böylece 
Batının eleştirileri karşısında i’câz ile ilgili çalışmalarda yeni bir canlanma 
ortaya çıkmıştır. Önde gelen edebiyat bilgini ve şair er-Rafiî’nin “İ’câzu’l-
Kur’an ve’l-belağetü’n-Nebeviyye” adlı eseri169 önemli bir i’câz çalışmasıdır. 
Eser, iki bölümden oluşmaktadır. Birinci bölümde Kur’an’ın toplanması, 
tedvini, Kur’an’ın nüzul süresi, kıraat, kurra, kıraat vecihleri, Kur’an âdâbı, 
Kur’an i’câzı, sarfe, Kur’an i’câzı hakkında yazanlar, tahaddî ve muaraza, 
Kur’an üslubu gibi konular ele alınmaktadır.170 er-Rafiî, Kur’an’ın bütün 
Belağat türlerini içine aldığını fakat bu Belağat türlerini göstermek için 

163   es-Suyûtî, Mu‘terek, I, 7 vd.
164   es-Suyûtî’nin, el-İsfahânî’den maksadı, er-Rağıb, Ebu’l-Kasım el-Huseyn b. Muhammed 

b. el-Mufaddel olduğunu zannediyoruz. 
165   es-Suyûtî, Mu ‘terek, I, 5.
166   es-Suyûtî, Mu’terek, I, 23 vd.
167   es-Suyûtî, Mu’terek, ı, 180-181. 
168   Abdulkerim el-Hatib, el-İ´câz fi dirâsâti’s-sabikîn, Dâru’l-fikri’l-‘Arabî, yy, 1974, s. 326. 

14; Bu çağda edebiyat bilgini er-Râfiî’nin (ö.1356/1937) “İ´câzu’l-Kur’an ve’l-belağetü’n-
nebeviyye” adlı eseri, (ez-Ziriklî, el-A‘lâm, VIII, 137; X, 237; Ali Şavah İshak, Mu’cem, 1, 144.) 
Kur’an’ın ses fonetik i’câzı açısından önemli bir eserdir.

169   Hayatı için bkz. ez-Ziriklî, el-A’lâm, VII, 235.
170   er-Rafiî, İ’cazu’l-Kur’an, s. 33 vd. 
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inmediğini ifade etmektedir.171 Dikkati çeken bir diğer husus, müellifin 
konuları işlerken daha önceki müellifler gibi fazla misaller cihetine git-
memesidir. Bunu da “Kur’an i’câzından bahsederken veya onun i’câz yönlerine 
işaret ederken işi uzatmadık. Misalleri vererek asıl maksatları anlatmakla yetindik. 
Zira Kur’an bir bölümü seçilip alınacak ve bir bölümü ise bırakılacak bir kitap de-
ğildir”, diyerek açıklamaktadır.172 Kitabın ikinci bölümü, ise el-Belağetu’n-
Nebeviyye başlığını taşımaktadır. Bu başlık, Hz. Peygamber’in fesahati, 
Hz. Peygamber’den şiiri nefyetme… gibi konuları içermektedir.173 

Sonuç

İ´câzu’l-Kur’an; Kur’an’ın, tahaddî ifade eden ayetleri ile kendisi gibi 
bir metni ortaya koyma konusunda Arap edebiyatçılarını ve insanları 
aciz bırakması, Hz. Peygamber’in ebedî mucizesi olan Kur’an ile Arap-
ları ve daha sonra gelen nesilleri muaraza etmekten aciz bırakarak Hz. 
Peygamber’in doğruluğunu ortaya koyması anlamına gelir. “İ´câzu’l-
Kur’an” terkibi Kur’an’da geçmemekle birlikte Kur’an’ın her hangi bir be-
şer kelamı olmayıp ilahî kelam olduğu ve insanların bir benzerini meyda-
na getirmekten aciz kaldıkları vurgulanmaktadır. 

Kur’an i´câzı, Hz. Peygamber’e ilk ayetle rin nüzulü ile başlamış, 
Araplar, hiç kimseye muhtaç olmadan Kur’an i´câzını ve Kur’an ayetle-
rinin ihtiva ettiği beyan güzelliğini görmüşlerdi. Bu durum, Emevî dev-
letinin sonlarına doğru saf Arap mizacının duruluğunu kaybedip Fars ve 
Yunan kültürlerinin İslam toplumuna girmeye başlamasına kadar devam 
etti. Abbasîler dönemine kadar İslam bilginleri i´câz ile ilgili bir çalışma-
da bulunmadılar. Hicri ikinci asırda Basra’da Arapların Kur’an’a benzer 
bir metni ortaya koyamamlarının sebebî konuşulur oldu. en-Nazzâm 
(ö.231/846), sonraları sarfe olarak adlandırılacak görüşünü Vasıl b. Ata 
(ö.131/749)’nın “Kur’an i´câzı kendi zatından değildir…” yolundaki söz-
lerine bina etti. Bazı mu‘tezile bilginlerinin Kur’an fesahatının muciz ol-
madığı yolundaki görüşleri Kur’an’ın fesahati, nazmı/söz dizimi ve telif 
yönleri ile ilgili genişçe söz söyleme ihtiyacı ortaya çıkardı. el-Cahız’dan 

171   er-Rafiî, İ’cazu’l-Kur’an, s. 258.
172   er-Rafiî, İ’cazu’l-Kur’an, s. 274.
173   er-Rafiî, İ’cazu’l-Kur’an, s. 277 vd. Bu eser, meşhurdur. ez-Ziriklî, el-A’lâm, VIII, 137; 

X, 237; Ali Şavah İshak, Mu’cem, 1, 144. Makalenin uzun ve sıkıcı olacağı gerekçesiyle 
Muhammed Abdullah Draz, Nuaym el-Hımsî, Abdulkerim el-Hatib gibi pek çok âlimin 
i’câza dair çalışmalarına yer verilmemiştir. 
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başlayarak es-Suyûtî’ye kadar Kur’an i‘câzıyla ilgili pek çok alim telif ça-
lışmalarında bulundu. Hicri 10. asırda es-Suyûtî, Kur’an i´câzıyla ilgili 
“Mu‘tereku’l-akrân” adlı bir eser telif etti. Uzun bir fetret döneminden son-
ra hicri on dördüncü asırda i´câz alanında ilk yazan kişi er-Rafiî olmuştur. 
Böylece Batının eleştirileri karşısında i’câz ile ilgili çalışmalarda yeni bir 
canlanmanın ortaya çıktığı görülmüştür.   
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تحديد ساعة استجابة الدعاء يوم الجمعة

Thamer HATAMLEH

ملخص البحث
هَــذَه  فَمِــنْ  سْــلِمِ، 

ُ
الم حَيـَـاةِ  فِْ  ــةٌ  مُهِمَّ أوَْقـَـاتٌ  هِــيَ  عَــاءِ  للدِّ سْــتَجَابةَُ 

ُ
الم الَأوْقـَـاتُ 

ــاعَةِ،  ــلَفُ الصَّالـِـحُ كَانـُـوا يـتََحَــرَّوْنَ هَــذِهِ السَّ الأوْقــاتِ سَــاعَةٌ فِ يــَـوْمِ الُجمُعَــةِ، فالسَّ
ـَـوْلًا، وَهَــلْ هِــيَ  ـَـوْمِ الُجمُعَــة إِلَ خَْسِــنَْ قـ ــاعَةِ مِــنْ يـ لَكِــن اخْتُلِــفَ فِ تَْدِيْــدِ هَــذِه السَّ
ــاعَةِ؛ نقَِــفُ عَلْيـهَْــا فِْ هَــذَا  ــةٌ أمَْ رفُِعَــتْ، وَغَيْهَِــا مِــنَ الْمُُــورِ الَّــيِ تَــُصُّ هَــذِهِ السَّ باقِيَ
ــاعَةِ الَأخِيــْـرَة مِــنْ نـهََــارِ  الْبَحْــثِ الَّــذِي يُِيــبُ عَــنْ هَــذِهِ التَّسَــاؤُلاتِ، ثَُّ تَْدِيْدِهَــا باِلسَّ

ـَـوْمِ الُجمُعَــةِ. يـ
نبــوي، مختلــف الحديــث، حديــث تحليلــي، الأوقــات  كلمــات مفتاحيــة: حديــث 

يــوم الجمعــة. للدعــاء،  المســتجابة 
Özet
Duanın kabul edildiği zaman dilimleri Müslümanın hayatında önemli bir 

yere haizdir. Bu zaman dilimlerinden biri de Cuma gününde saklı bulununan bir 
vakittir. Nitekim Selef-i salih bu vakti elde etmek için çaba sarfetmiştir. Ne var ki 
Cuma gününde saklı bu vaktin tayini hususunda farklı görüşler serdedilmiştir. 
Öte yandan bu vaktin hâlen baki olup olmadığı gibi bu vakit ile ilgili birçok soru 
bulunmaktadır. Bu makale, söz konusu sorulara cevap verecek, nihayetinde bu 
vaktin Cuma gününün son zaman dilimi olduğunu belirtecektir.

Anahtar Kelimeler: Hadisi Nebevî, Muhtelefu’l-hadis, Hadis tahlili, Duanın 
kabul edildiği vakitler, Cuma günü.

Opinion Confirmation of Receptivite Time on Friday

Abstract
Receptivite times of Duaa (Invocation  ) are of great importance in Muslim’s 

daily life; one of these times is a certain time on Friday, the righteous forefathers 
were inquiring, forefathers and Prophetic tradition ‘Hadith’ interpreters 
argued in defining this time on Friday into fifty opinions, is it residual  or 
upgraded in addition to matters related to this time we discuss in this Search.

Key Words: Prophetic tradition ‘Hadith’, Friday, Receptivite times of duaa. 

∗ Yrd. Doç. Dr., Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Hadis Anabilim Dalı

∗
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مشكلة البحث 
اختُلــف في تحديــد هــذه الســاعة علــى أقــوال كثــرة تربــو علــى خمســن قــولًا، منهــا 
مــا يُالــف أحاديثــاً أخــرى، فهــل نســتطيع تحديدهــا؟ وهــل هــي معروفــة ؟ وهــل هــي 
باقيــة أم رفُعــت؟ في هــذا البحــث نقــوم بالإجابــة علــى هــذه الأســئلة مــن خــال تخريــج 
الروايــات الــواردة فيهــا؛ ومناقشــة أقــوال السَّــلف وشــرَّاح الحديــث وحــل الإشــكال فيهــا 

وتقــديم القــول الراجــح إنْ شــاء الله تعــالى.
منهجية البحث 

والنقــدي  والتحليلــي  الحديــث  تخريــج  في  الاســتقرائي  المنهــج  الباحــث  ســلك 
للروايــات والأقــوال، ففــي مجــال التخريــج ذكــر الباحــث أهــمَّ الكتــب المســندة الــي 
خرَّجــت الحديــث، ولم نـُـرد اســتيعابها بأكملهــا وذلــك لعــدَّة أمــور؛ منهــا: أنَّ الحديــث 
رُوي في معظــم الكتــب الحديثيــة، ومنهــا كذلــك أنَّ الــذي روى الحديــث لم يــأتِ 
بزيــادة علــى الحديــث، وإنْ جــاء بزيــادة جــاءت مــن طريــق ضعيــف، وعنــد الترجيــح 
وحــل الإشــكال نذكــر التوفيــق بــن الأقــوال حــى نصــل الى القــول الأقــرب والراجــح 

إنْ شــاء الله تعــالى.
أهمية الدراسة: 

تكمــن أهميــة الدراســة في تحديــد وقــت اســتجابة الدعــاء في يــوم الجمعــة، وهــذا 
الأمــر يهــمُّ كل مســلم، إذْ هــو وقــت يطلبــه المســلم لقِصَــره والنــصِّ عليــه في اســتجابة 
ذكُــر في بعــض الأحاديــث هــذا الوقــت، ولكــن تعُارضهــا أحاديــثٌ  الدعــاء، وقــدّ 

أخــرى يمكــن الترجيــح بينهــا.
الدراسات السابقة:

مــن خــال البحــث في محــركات البحــث والمراكــز العلميــة مثــل مركــز الملــك فيصــل 
للدراســات والبحــوث لم يجــد الباحــث مَــنْ أفــرد هــذا الموضــوع بدراســة مســتقلة، تقــوم 
علــى بيــان وتحديــد وقــت اســتجابة الدعــاء يــوم الجمعــة، إلَّ مــا وُجــد مــن كلام الســلف 
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وشــرَّاح الحديــث مــن كلام حــول هــذه الســاعة مثــل ابــن حجــر في )الفتــح( وغــره مــن 
العلمــاء رحمهــم الله تعــالى.

وقد قسمت البحث إلى مبحثين وأربعة مطالب وخاتمة.
المبحث الأول: متن الحديث وبيان غريبه وزيادات الرواة.

المطلب الأول: متن الحديث وتخريجه. 
المطلب الثاني: غريب الحديث والزيادات فيه. 

المبحث الثاني: شرح الحديث وبيان الراجح من الأقوال.
المطلب الأول: شرح الحديث وحل الإشكال. 

المطلب الثاني: الأقوال في الساعة المستجابة، مع القول الراجح.
الخاتمة وأهم النتائج.

قائمة المصادر والمراجع

المقدمة
إنَّ الحمــدَ لله نحمــده، ونســتعينه، ونســتهديه، ونســتغفره، وأشــهد أن لا إلــه إلا 
الله، وحــده لا شــريك لــه، وأشــهد أنّ محمــداً عبــده ورســوله صلــى الله عليــه، وعلــى 
آلــه الطيبــن، وأصحابــه المنتخـــبين، قامــوا بنشــر ســنة نبيهــم صلــى الله عليــه وســلم في 
الأمصــار، وعنهــم تلقاهــا التابعــون الأخيــار، فوصلــت إلينــا صافيــة ســالمة مــن تضليــل 
المضلــن، مصداقــاً لقــول الله تعــالى :)إنــّا نحــن نزلّنــا الذكّــر وإنــّا لــه لحافظــون(2، فَمِــنْ 
ــة محمــد صلــى الله عليــه وســلم أنْ جعلهــا آخــر الأمــم وجــوداً في  رحمــة الله تعــالى بأمَُّ
ــا حســاباً ودخــولًا إلى الجنــة يــوم القيامــة، ومــن رحمتــه أنْ جعــل أوقاتــاً  هــذه الدنيــا، وأولَّ

2  سورة الحجر: آية 9.
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مســتجابة للدعــاء، فــإذا أذنبــوا أو أرادوا أنْ يســألوا الله مــن خــري الدنيــا والآخــرة ؛ 
جَــدُّوا في الدعــاء في هــذه الأوقــات، فللصائــم دعــوة لا تــرد، ودعــوة الوالــد، ودعــوة 
المســافر، ودعــوة عنــد إلتقــاء الصفــوف، ودعــوة يــوم الجمعــة في ســاعة معينــة، وغيرهــا 
مــن الأوقــات، وقــد دَأَب علمــاءُ الحديــث علــى بيــان الأحاديــث الــي قــد يظُــنُّ لأوّل 
وَهْلــة أنّ فيهــا تعارضــاً في رواياتهــا؛ أو يصعــب الوصــول إلى ترجيــح قــول بــن أقــوال 
العلمــاء، والــي قــد تُدخــل القــارئ في حَــرة مِــن أمــره عنــد قراءتهــا، والقــارئ لكتــب 
يــرى ذلــك بوضــوح مثــل )فتــح  إيــراد مثــل هــذه الأحاديــث  شــروح الحديــث عنــد 
البــاري( لابــن حجــر  و )المنهــاج شــرح مســلم( للنــووي وغيرهــم مــن العلمــاء رحمهــم 
الله تعــالى، ومــن هنــا كان لزامــاً علــى طلبــة العلــم المختصــن الوقــوف علــى مثــل هــذه 
الأحاديــث وبيــان مــا فيهــا مــن فوائــد وحــل إشــكال الفهــم –إنْ وُجِــدَ- كمــا فعــل 

الشــافعي والطحــاوي وابــن قتيبــة رحمهــم الله تعــالى.
وفي هــذا المقــام نقــف علــى بيــان وقــت الســاعة المســتجابة مــن يــوم الجمعــة؛ وتحقيــق 
القــول فيهــا، فأســأل الله العلــي القديــر أن يـيَُسِــر لنــا وأنْ يســدد خطانــا؛ ومنــه التوفيــق 

وعليــه الاتكال.
المبحث الأول: متن الحديث وبيان غريبه وزيادات الرواة.

ــه  ــدْء بالنَّقــاش في روايــات الحديــث لا بــُدَّ مِــن تخريــج الحديــث وبيــان طرُقَ قبــل البَ
ليتــمَّ المقابلــة بينهــا وبيــان الألفــاظ الــي قــد تفُيــد في بعــض المســائل، والألفــاظ الــي قــد 

تُشــكل في فهمــا وبيــان غريبهــا.
 المطلب الأول: متن الحديث وتخريجه.

الرواية الأولى:
عَــنْ أبَــِي هُرَيـــْرَة رضــي الله عنــه )أَنَّ رَسُــولَ اللَّــهِ صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ ذكََــرَ 
ــَوْمَ الْجُمُعَــةِ فـقََــالَ فِيــهِ سَــاعَةٌ لَ يـوَُافِقُهَــا عَبْــدٌ مُسْــلِمٌ وَهُــوَ قاَئــِمٌ يُصَلِّــي يَسْــأَلُ  يـ

اللَّــهَ تـعََالــَى شَــيْئًا إِلَّ أَعْطــَاهُ إِيَّــاهُ وَأَشَــارَ بيَِــدِهِ يـقَُلِّلُهــا(.



ةلجمعاء يوم اة الدعبجاتعة اساديد سحت  

107

Bi
ng

öl
 Ü

ni
ve

rs
it

es
i İ

la
hi

ya
t F

ak
ül

te
si

 D
er

gi
si

 (2
01

4)
 S

ay
ı: 

4 

11 ةِ طــرق عــن أبي الزنــاد عــن الأعــرج عــن أبي هريــرة3، ومــن . أخرجــه البخــاري بعــدَّ
طريــق ســلمة بــن علقمــة عــن محمــد بــن ســرين عــن أبي هريــرة وزاد فيهــا) ووضــع 

أنملتــه علــى بطــن الوســطى والخنصــر(4.
22 وأخرجــه مســلم عــن أبي الزنــاد عــن الأعــرج عــن أبي هريــرة، وجــاء علــى ذكــر ســتة .

طــرق للحديــث عــن أبي هريــرة في بدايــة البــاب5. 
33 وأخرجه مالك في الموطأ عن أبي الزناد عن الأعرج عن أبي هريرة6..
44 وأخرجه النسائي عن أيوب عن محمد عن أبي هريرة7..
55 وأخرجه ابن ماجه عن أيوب عن محمد بن سيرين عن أبي هريرة8..
66 ومــن طريــق كثــر بــن عبــدالله بــن عمــرو بــن عــوف المقــرني عــن أبيــه عــن جــده .

قــال: قــال رســول الله صلــى الله عليــه وســلم فذكــر الحديــث9.
77 وأخرجه الإمام أحمد من طريق أيوب عن محمد عن أبي هريرة10..

3  صحيح البخاري، محمد بن إسماعيل البخاري، كتاب الجمعة، باب الســاعة التي في الجمعة، 

دار الأرقم، د.ط ، د. ت، ص 202، حديث )935(.
الجمعــة، ص1163، حديــث)  الــي في  الســاعة  بــاب  الجمعــة،  الســابق، كتــاب  المصــدر    4

.)6400( وحديــث   ،)5294
5  صحيــح مســلم، مســلم بــن الحجــاج، النيســابوري، كتــاب الجمعــة، بــاب الســاعة الــي في 

الجمعــة، دار ابــن الهيثــم، القاهــرة ، د.ط، 1422هـــ - 2001م، ص202، حديــث )852(.
6  الموطــأ، مالــك بــن أنــس، كتــاب الجمعــة، بــاب مــا جــاء في الســاعة الــي يــوم الجمعــة، مكتبــة 

الصفــا، القاهــرة ، مصــدر، ط1، 1422هـــ - 2001م، ، ص75،حديــث)238(. 
7  ســنن النســائي، أحمــد بــن شــعيب النســائي، كتــاب الجمعــة، بــاب الســاعة الــي يســتجاب فيهــا 

الدعــاء يــوم الجمعــة، دار ابــن حــزم، بــروت، لبنــان، ط1، 1420هـــ - 1999م، ص 214، 
حديــث )1391(.

ــاعَةِ الَّــيِ  8  ســنن ابــن ماجــه، محمــد بــن يزيــد القزويــي، كتــاب إقامــة الصــاة، بــَابُ مَــا جَــاءَ فِ السَّ

تـرُْجَى فِ الُْمُعَةِ، دار الفكر، بيروت، د. ط، د، ت، ج1 - ص 360، حديث )1137(.
9  المصــدر الســابق، كتــاب إقامــة الصــاة، بــاب مــا جــاء في الســاعة الــي ترُجــى يــوم الجمعــة، 

ج1، ص 360، حديــث) 1138(، قــال الألبــاني: )ضعيــف جــداً(.
10  مســند الإمــام أحمــد، أحمــد بــن حنبــل الشــيباني، مؤسســة قرطبــة، القاهــرة ، د.ط، د. ت، 

ج2، ص 230، حديــث )7151(قــال شــعيب الأرنــؤوط: ) إســناده صحيــح علــى شــرط 
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88 ومن طريق ابن عون عن محمد عن أبي هريرة 11..
99 ومــن طريــق العبــاس عــن محمــد بــن مســلمة الأنصــاري عــن أبي ســعيد الخــدري، .

وأبي هريــرة12.
1010 ومن طريق محمد بن زياد عن أبي هريرة13.
1111 ومن طريق سعيد بن المسيب عن أبي هريرة14.
1212 ومن طريق أيوب عن ابن سيرين عن أبي هريرة15.
1313 ومن طريق أبي الزبير عن جابر أنَّه قال: وقد قال ابو هريرة16.
1414 ومن طريق شعبة عن محمد بن زياد عن أبي هريرة17.
1515 ومــن طريــق حمــاد بــن ســلمة عــن محمــد بــن زيــاد قــال سمعــت أبــا هريــرة 

يقــول18.

الشــيخين(.
قــال شــعيب  الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 255، حديــث)7466(،  المصــدر    11

الأرنــؤوط : )إســناده صحيــح علــى شــرط الشــيخين(.
قــال شــعيب  الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 272، حديــث )7674(  12  المصــدر 

إســناد ضعيــف(. وهــذا  بشــواهده  )صحيــح  الأرنــؤوط: 
13  المصــدر الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 280، حديــث )7756(، قــال شــعيب 

الأرنــؤوط: )شــعيب الأرنــؤوط: إســناده صحيــح علــى شــرط الشــيخين(.
14  المصــدر الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 284، حديــث )7810(، قــال شــعيب 

الأرنــؤوط : )إســناده صحيــح رجالــه ثقــات رجــال الشــيخين(.
قــال شــعيب  الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص284، حديــث )7811(،  المصــدر    15

)إســناده صحيــح(.  : الأرنــؤوط 
قــال شــعيب  الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 403، حديــث )9228(  16  المصــدر 

الأرنــؤوط : )صحيــح وهــذا إســناد ضعيــف مــن أجــل ابــن لهيعــة(.
شــعيب  قــال   )9893( حديــث  هريــرة، ج2، ص457،  أبي  مســند  الســابق،  المصــدر    17

الشــيخين(. شــرط  علــى  )إســناده صحيــح   : الأرنــؤوط 
18  المصــدر الســابق، مســند أبي هريــرة، ج2، ص 469، حديــث )10070(قــال شــعيب 

الأرنــؤوط : )إســناده صحيــح علــى شــرط مســلم(.
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الرواية الثانية: 	-
ــنُ عُمَــرَ  ــدُ اللَّــهِ بْ ــي عَبْ ــالَ لِ ــالَ: قَ ــى مُوسَــى الَأشْــعَرِيِّ قَ ــنِ أبَِ ــُرْدَةَ بْ ــى بـ عَــنْ أبَِ
أَسَــمِعْتَ أبَـَـاكَ يُحَــدِّثُ عَــنْ رَسُــولِ اللَّــهِ -صلــى الله عليــه وســلم- فِــي شَــأْنِ 
ــولُ سَــمِعْتُ رَسُــولَ اللَّــهِ -صلــى الله  ــمْ سَــمِعْتُهُ يـقَُ ــتُ نـعََ ــالَ قـلُْ ــةِ قَ سَــاعَةِ الْجُمُعَ
ــاَةُ(. ــنَ أَنْ يَجْلِــسَ الِإمَــامُ إِلَــى أَنْ تـقُْضَــى الصَّ عليــه وســلم- يـقَُــولُ: هِــي مَــا بـيَْ

أخرجــه مســلم مــن طريــق ابــن وهــب عــن مخرمــة عــن أبيــه عــن أبي بــردة بــن أبي .11
موســى الأشــعري19.

وأخرجــه ابــو داود مــن طريــق ابــن وهــب أخــرني مخرمــة يعــي أبي بكــر عــن أبيــه .22
عــن أبي بــردة بــن أبي موســى الأشــعري20.

-	 الرواية الثالثة:
عَــنْ أبَــِي هُرَيـــْرَةَ قــَالَ: أتَـيَْــتُ الطُّــورَ فـوََجَــدْتُ ثــَمَّ كَعْبــًا فَمَكَثــْتُ أنَــَا وَهُــوَ يـوَْمًــا 
ثنُـِـي عَــنِ التّــَـوْراَةِ فـقَُلْــتُ  ثـُـهُ عَــنْ رَسُــولِ الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ، وَيُحَدِّ أُحَدِّ
لــَهُ: قــَالَ رَسُــولُ الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ: خَيـــْرُ يــَـوْمٍ طلََعَــتْ فِيــهِ الشَّــمْسُ يــَـوْمُ 
الْجُمُعَــةِ فِيــهِ خُلِــقَ آدَمُ، وَفِيــهِ أُهْبِــطَ، وَفِيــهِ تيِــبَ عَلَيْــهِ، وَفِيــهِ قبُِــضَ، وَفِيــهِ تـقَُــومُ 
ــَوْمَ الْجُمُعَــةِ مُصِيخَــةً حَتَّــى  ــحُ يـ ــاعَةُ مَــا عَلَــى الَأرْضِ مِــنْ دَابَّــةٍ إِلاَّ وَهِــيَ تُصْبِ السَّ
ــاعَةِ إِلاَّ ابــْنَ آدَمَ، وَفِيــهِ سَــاعَةٌ لَا يُصَادِفـهَُــا مُؤْمِــنٌ،  تَطْلــُعَ الشَّــمْسُ شَــفَقًا مِــنَ السَّ
ــَوْمٌ فِــي  ــاَةِ يَسْــأَلُ اللَّــهَ شَــيْئًا إِلاَّ أَعْطــَاهُ إِيَّــاهُ فـقََــالَ كَعْــبٌ: ذَلِــكَ يـ وَهُــوَ فِــي الصَّ
كُلِّ سَــنَةٍ ؟ قـلُْــتُ: بــَلْ هِــيَ فِــي كُلِّ يــَـوْمِ جُمُعَــةٍ فـقََــرَأَ كَعْــبٌ قــَالَ: صَــدَقَ رَسُــولُ 
الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ هُــوَ فِــي كُلِّ جُمُعَــةٍ فَخَرَجْــتُ فـلََقِيــتُ بَصْــرَةَ بــْنَ أبَــِي 
19  صحيــح مســلم، مصــدر ســابق، كتــاب الجمعــة، بــاب الســاعة الــي في الجمعــة، ص 202، 

حديــث )853 (.
20  ســنن أبي داود، ســليمان بن الأشــعث السجســتاني، كتاب الصلاة، باب الِإجَابةَِ أيََّةُ سَــاعَةٍ 

هِي فِ يـوَْمِ الُْمُعَةِ، مكتبة المعارف، الرياض، ط1، د. ت، ص 166، حديث )1049(.
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بَصْــرَةَ الْغِفَــارِيَّ، فـقََــالَ: مِــنْ أيَــْنَ جِئْــتَ ؟ قـلُْــتُ: مِــنَ الطُّــورِ قــَالَ: لــَوْ لَقِيتــُكَ مِــنْ 
قـبَْــلِ أَنْ تأَْتيَِــهُ لــَمْ تأَْتــِهِ، قـلُْــتُ لــَهُ: لــِمَ؟ قــَالَ: إِنِّــي سَــمِعْتُ رَسُــولَ الِله صَلَّــى اللَّــهُ 
ــَةِ مَسَــاجِدَ الْمَسْــجِدِ الْحَــرَامِ،  ــهِ وَسَــلَّمَ يـقَُــولُ: لَا تـعُْمَــلُ الْمَطِــيُّ إِلاَّ إِلَــى ثَلاثَ عَلَيْ
وَمَسْــجِدِي، وَمَسْــجِدِ بـيَْــتِ الْمَقْــدِسِ، فـلََقِيــتُ عَبْــدَ الِله بـْـنَ سَــاَمٍ فـقَُلْــتُ لـَـهُ: 
ثــُهُ عَــنْ  لــَوْ رأَيَـتَْنِــي خَرَجْــتُ إِلــَى الطُّــورِ فـلََقِيــتُ كَعْبًــا فَمَكَثْــتُ أنَــَا وَهُــوَ يـوَْمًــا أُحَدِّ
ثنُــِي عَــنِ التّـَــوْراَةِ، فـقَُلْــتُ لــَهُ: قــَالَ رَسُــولُ  رَسُــولِ الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ وَيُحَدِّ
ــهِ  ــةِ فِي ــَوْمُ الْجُمُعَ ــمْسُ يـ ــهِ الشَّ ــتْ فِي ــَوْمٍ طلََعَ ــْرُ يـ ــلَّمَ: خَيـ ــهِ وَسَ الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْ
ــا  ــاعَةُ مَ ــومُ السَّ ــهِ تـقَُ ــضَ، وَفِي ــهِ قبُِ ــهِ، وَفِي ــبَ عَلَيْ ــهِ تيِ ــطَ، وَفِي ــهِ أُهْبِ ــقَ آدَمُ، وَفِي خُلِ
عَلــَى الَأرْضِ مِــنْ دَابَّــةٍ إِلاَّ وَهِــيَ تُصْبــِحُ يــَـوْمَ الْجُمُعَــةِ مُصِيخَــةً حَتَّى تَطْلُعَ الشَّــمْسُ 
ــاعَةِ إِلاَّ ابــْنَ آدَمَ، وَفِيــهِ سَــاعَةٌ لَا يُصَادِفـهَُــا عَبْــدٌ مُؤْمِــنٌ، وَهُــوَ فِــي  شَــفَقًا مِــنَ السَّ
الصَّــاَةِ يَسْــأَلُ اللَّــهَ شَــيْئًا إِلاَّ أَعْطــَاهُ إِيَّــاهُ فـقََــالَ كَعْــبٌ: ذَلــِكَ يــَـوْمُ فِــي كُلِّ سَــنَةٍ ؟ 
فـقََــالَ عَبْــدُ الِله بــْنُ سَــاَمٍ: كَــذَبَ كَعْــبٌ قـلُْــتُ: قــَـرَأَ كَعْــبٌ فـقََــالَ: صَــدَقَ رَسُــولُ 
الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ، وَهُــوَ فِــي كُلِّ جُمُعَــةٍ، قــَالَ عَبْــدُ الِله بــْنُ سَــاَمٍ: صَــدَقَ 
ــالَ: هِــيَ آخِــرُ  ــا قَ ــي بِهَ ثنِْ ــا أَخِــي حَدِّ ــتُ: يَ ــاعَةَ، قـلُْ ــكَ السَّ ــمُ تلِْ ــبٌ إِنِّــي لَأعْلَ كَعْ
سَــاعَةٍ مَنْ يـوَْمِ الْجُمُعَةِ قـبَْلَ أَنْ تَغِيبَ الشَّــمْسُ فـقَُلْتُ: ألَيَْسَ قَدْ سَــمِعْتَ رَسُــولَ 
الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ يـقَُــولُ: لَا يُصَادِفـهَُــا مُؤْمِــنٌ، وَهُــوَ فِــي الصَّــاَةِ وَليَْسَــتْ 
ــاعَةُ صَــاَةً، قــَالَ: ألَيَْــسَ قــَدْ سَــمِعْتَ رَسُــولَ الِله صَلَّــى اللَّــهُ عَلَيْــهِ وَسَــلَّمَ  تلِْــكَ السَّ
يـقَُــولُ: مَــنْ صَلَّــى وَجَلــَسَ يـنَْتَظِــرُ الصَّــاَةَ لــَمْ يــَـزَلْ فِــي صَــاَةٍ حَتَّــى تأَْتيِــَهُ الصَّــاَةُ 

الَّتــِي تلَِيهَــا ؟ قـلُْــتُ: بـلَــَى قــَالَ: فـهَُــوَ كَذَلــِكَ(.
 أخرجــه أبــو داود عــن محمــد بــن إبراهيــم عــن أبي ســلمة بــن عبدالرحمــن، عــن أبي 	.1

هريــرة21، والنســائي عــن أبي ســلمة بــن عبــد الرحمــن عــن أبي هريــرة22.

مُعَــةِ،  مُعَــةِ وَليَـلْـَـةِ الُْ 21  ســنن أبي داود، مصــدر ســابق، كتــاب الصــاة، بــاب فَضْــلِ يــَـوْمِ الُْ

صحيــح(. الألبــاني:  )قــال  حديــث)1046(  ص165، 
22  ســنن النســائي، مصــدر ســابق، كتــاب الجمعــة، بــاب ذكــر الســاعة الــي يســتجاب فيهــا 

الألبــاني: صحيــح(. )قــال  الجمعــة،ج3، ص113، حديــث)1430(،  يــوم  الدعــاء 
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 وابن ماجه عَنْ أَبِ سَلَمَةَ عَنْ عَبْدِ الِله بْنِ سَلَامٍ قاَلَ: )قـلُْتُ وَرَسُولُ الِله صَلَّى 	.2
الله عَليْهِ وسَلَّمَ جَالِسٌ: إِنَّا لنََجِدُ فِ كِتَابِ الِله: فِ يـوَْمِ الُْمُعَةِ سَاعَةٌ لَا يـوَُافِقُهَا 
عَبْــدٌ مُؤْمِــنٌ يُصَلِّــي يَسْــأَلُ اللَّــهَ فِيهَــا شَــيْئًا, إِلاَّ قَضَــى لــَهُ حَاجَتَــهُ, قــَالَ عَبْــدُ الِله: 
فأََشَــارَ إِلََّ رَسُــولُ الِله صَلَّى الله عَليْهِ وسَــلَّمَ: أوَْ بـعَْضُ سَــاعَةٍ، فـقَُلْتُ: صَدَقْتَ، 
أوَْ بـعَْضُ سَاعَةٍ، قـلُْتُ: أَيُّ سَاعَةٍ هِيَ؟ قاَلَ: آخِرُ سَاعَاتِ النّـَهَارِ, قـلُْتُ: إِنّـَهَا 
ليَْسَــتْ سَــاعَةَ صَلَاةٍ، قاَلَ: بـلََى إِنَّ الْعَبْدَ الْمُؤْمِنَ إِذَا صَلَّى ثَُّ جَلَسَ، لَا يَْبِسُــهُ 

إِلاَّ الصَّلَاةُ ، فـهَُوَ فِ صَلَاةٍ(23.
الرواية الرابعة: 	-

عــن جابــر بــن عبــدالله عــن رســول الله صلــى الله عليــه وســلم قــال :) يــوم 
الجمعــة ثنتــا عشــرة – يريــد ســاعة- لا يوجــد مســلم يســأل الله عــز وجــل شــيئاً 

إلا آتــاه الله عــز وجــل فالتمســوها آخــر ســاعة بعــد العصــر(.
أخرجه أبو داود والنسائي 24.

الرواية الخامسة: 	-
 )أول زمــرة مــن أمتــي تدخــل الجنــة علــى صــورة القمــر ليلــة البــدر والتــي تليهــا 
علــى أشــدِّ نجــم فــي الســماء إضــاءة وفــي الجمعــة ســاعة لا يوافقهــا عبــد مســلم 

قائــم يصلــي يســأل الله عــز وجــل إلا أعطــاه إيــاه وهــي بعــد العصــر( 

ــاعَةِ الَّــيِ تـرُْجَــى  23  ســنن ابــن ماجــه، مصــدر ســابق، كتــاب إقامــة الصــاة، بــَابُ مَــا جَــاءَ فِ السَّ

فِ الُْمُعَــةِ، ج1، ص 360، حديــث)1139(، قــال الألبــاني: )حســن صحيــح(.
فِ  هِــىَ  سَــاعَةٍ  أيَّـَـةُ  الِإجَابـَـةِ  بــاب  الصــاة،  كتــاب  ســابق،  مصــدر  داود،  أبــو  الســنن،    24

يــَـوْمِ الُْمُعَــةِ،ج1، ص405، حديــث )1050(، والســنن، النســائي، مصــدر ســابق، كتــاب 
الجمعــة، بــاب وقــت الجمعــة، ص214، حديــث )1391(، قــال الألبــاني: )إســناده صحيــح 
علــى شــرط مســلم، وكــذا قــال الحاكــم، ووافقــه المنــذري والذهــي، وصحَّحــه أيضــاً النــووي، وحسَّــنه 
العســقلاني(، صحيــح أبي داود، محمــد ناصــر الديــن الألبــاني،ج4، ص216، حديــث )963(، 

ط1، مؤسســة غــراس للنشــر والتوزيــع، الكويــت، 1423 هـــ - 2002 م.
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أخرجه الإمام أحمد عن أبي هريرة 25.
الرواية السادسة: 	-

عــن أنــس بــن مالــك رضــي الله عنــه عــن النبــي صلــى الله عليــه وســلم قــال: 
)التَمِسُوا السَّاعَةَ الَّتِي تـرُْجَى فِي يـوَْمِ الجُمُعَةِ بـعَْدَ العَصْرِ إِلَى غَيْبُوبةَِ الشَّمْسِ(.

أخرجه الترمذي بهذا اللفظ26. 	
-الرواية السابعة:

25  المسند، الإمام أحمد، مصدر سابق، مسند أبي هريرة، ج2، ص 272، حديث )7674(، 

)قال شعيب الأرنؤوط: صحيح بشواهده وهذا إسناد ضعيف(.
26  ســنن الترمذي، محمد بن عيســى الترمذي، دار الوراق للنشــر والتوزيع، كتاب الجمعة، باب 

الســاعة الــي ترجــى يــوم الجمعــة ، ط1، 1422هـــ، 2002م، ص 173، حديــث) 488(، 
وقــال أبــو عيســى: )هــذا الحديــث غريــب مــن هــذا الوجــه، وقــد روي هــذا الحديــث عــن أنــس عــن 
النــي صلــى الله عليــه وســلم مــن غــر هــذا الوجــه، محمــد بــن أبي حميــد يضَّعــف، ضعَّفــه بعــض أهــل 
العلــم مــن قبــل حفظــه، ويقــال لــه: حمــاد بــن أبي حميــد، ويقُــال هــو: أبــو إبراهيــم الأنصــاري، وهــو 
منكــر الحديــث، ورأى بعــض أهــل العلــم مــن أصحــاب النــي صلــى الله عليــه وســلم وغيرهــم أنَّ 
الســاعة الــي ترجــى فيهــا بعــد العصــر إلى أن تغــرب الشــمس، وبــه يقــول أحمــد وإســحاق، وقــال 
أحمــد: أكثــر الأحاديــث في الســاعة الــي ترجــى فيهــا إجابــة الدعــوة أنهــا بعــد صــاة العصــر وترجــى 

بعد زوال الشمس(، 
ــنه الألبــاني في السلســلة الصحيحــة وقــال: )عــن محمــد بــن حميــد عــن موســى بــن وردان  وقــد حسَّ
عــن أنــس بــن مالــك مرفوعــاً، وقــال ابــن عــدي: » محمــد بــن حميــد - ويقــال: حمــاد بــن أبي حميــد - 
حديثــه مقــارب، وهــو مــع ضعفــه يكتــب حديثــه، وقــال في الموضــع الآخــر: » لا يرويــه عــن موســى 
غــر محمــد بــن أبي حميــد، ومحمــد لــن، قلــت: نعــم هــو لــن، ولكنــه قــد توبــع، و لعــل الترمــذي 
أشــار إلى ذلــك بقولــه عقبــه: » حديــث غريــب مــن هــذا الوجــه، وقــد روي عــن أنــس عــن النــي 
صلــى الله عليــه وســلم مــن غــر هــذا الوجــه؛ والمتابــع هــو ابــن لهيعــة، أخرجــه الطــراني في المعجــم 
الكبير » ) 1 / 258 / 747 ( و في » الأوسط » ) 1 / 10 /135 - بترقيمي ( من طريق 
يحــى بــن بكــر: حدثنــا ابــن لهيعــة عــن موســى بــن وردان بــه، وزاد في آخــره: وهــي قــدر هــذا يعــي: 
قبضتــه، وقــال الطــراني: لم يــروه عــن موســى إلا ابــن لهيعــة، قلــت: ومــن الطرائــف أنَّ قولــه هــذا 
مــردود بقــول ابــن عــدي المتقــدم وروايتــه، كمــا أن قــول ابــن عــدي مــردود بقــول الطــراني و روايتــه، 
وجــل مــن أحــاط بــكل شــيء علمــاً، ثم إن الحديــث عنــدي حســن بمجمــوع الطريقــن، ثم إنّـَـه 
يرتقــي إلى درجــة الصحــة بحديــث جابــر رضــي الله عنــه مرفوعــا نحــوه أتم منــه، رواه أبــو داود وغــره، 
وصححــه جمــع، وهــو مخــرج في )صحيــح أبي داود( )963( (، السلســلة الصحيحــة، محمــد ناصــر 

الديــن الألبــاني، ج6-ص82، حديــث)2583(، د.ط، مكتبــة المعــارف، 1995م.
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عــن أنــس بــن مالــك رضــي الله عنــه قــال: قــال رســول الله صلــى الله عليــه 
وســلم: )أتانــي جبريــل وفــي يــده كهيئــة المــرآة البيضــاء فيهــا نكتــة ســوداء، 
فقلــت: مــا هــذه يــا جبريــل؟ قــال: هــذه الجمعــة بعــث بهــا ربــك اليــك، تكــون 
عيــداً لــك ولأمتــك بعــدك، فقلــت: مــا لنــا فيهــا؟ فقــال: لكــم فيهــا خيــر كثيــر 
أنتــم الآخــرون الســابقون يــوم القيامــة وفيهــا ســاعة لا يوافقهــا عبــد مســلم يصلــي 
يســأل الله فيهــا شــيئاً إلا أعطــاه، فقلــت: مــا هــذه النكتــة الســوداء، قــال: هــذه 

ــوم الجمعــة(.  الســاعة تقــوم ي
أخرجه ابن أبي شيبة27، وأبو يعلى28، والطبراني29.

الرواية الثامنة : 	-
عــن أبــي هريــرة: أن رســول الله صلــى الله عليــه وســلم قــال: )مَــا طلََعَــتِ  	
ــمْسُ وَلَا غَرَبـَـتْ عَلـَـى يــَـوْمٍ خَيْــرٍ مِــنْ يــَـوْمِ الْجُمُعَــةِ, هَدَانـَـا اللَّــهُ لـَـهُ, وَضَــلَّ  الشَّ
ــبْتِ, وَالنَّصَــارَى  النَّــاسُ عَنْــهُ, وَالنَّــاسُ لنََــا فِيــهِ تـبََــعٌ , فـهَُــوَ لنََــا, وَالْيـهَُــودُ يــَـوْمُ السَّ
يـوَْمُ الَأحَدِ, إِنَّ فِيهِ لَسَــاعَةً لَا يـوَُافِقُهَا مُؤْمِنٌ يُصَلِّي يَسْــأَلُ اللَّهَ شَــيْئًا إِلاَّ أَعْطاَهُ(.

أخرجه الإمام أحمد30، وابن خزيمة31.
الرواية التاسعة : 	-

27  المصنــف، ابــن أبي شــيبة، مصــدر ســابق، كتــاب الصــاة، بــاب في فضــل الجمعــة ويومهــا، 

ج1، ص477، حديــث) 5517(.
28  المســند، أبي يعلــى، أحمــد بــن علــي بــن المثــى الموصلــي، تحقيــق: حســن ســليم أســد، دار 

للــراث، دمشــق، ســوريا، ط1، 1404هـــ - 1984م، ج7، ص 228، حديــث  المأمــون 
)4228( ، قــال حســن ســليم أســد: )إســناده ضعيــف(.

29  المعجــم الأوســط، مصــدر ســابق، ج7، ص15، حديــث )6717(، قــال الطــراني: )لم 

يــرْوِ هــذا الحديــث عــن ابــن ثوبــان إلا الوليــد بــن مســلم(، وقــال الألبــاني: )حســن لغــره(، صحيــح 
الترغيــب والترهيــب، محمــد ناصــر الديــن الألبــاني، ط5، مكتبــة المعــارف – الريــاض، د.ت.

قــال  هريــرة، ج2،ص512، حديــث )10734(،  أبي  مســند  ســابق،  مصــدر  المســند،    30

الشــيخين(. )إســناده صحيــح علــى شــرط   : الأرنــؤوط  شــعيب 
31  صحيــح ابــن خزيمــة، مصــدر ســابق، كتــاب الصــاة، بــاب في فضــل الجمعــة ويومهــا، ج3، 

ص114، حديــث)1726(، وقــال المحقــق الأعظمــي: )إســناده صحيــح(.
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عــن أبــي ســعيد رضــي الله عنــه عــن النبــي صلــى الله عليــه وســلم قــال: )مــن 
ــر وأحســن الطهــور ثــم أتــى الجمعــة فلــم يلْــه ولــم يجهــل كان كفــارة لمــا  تطهَّ
بينهــا وبيــن الجمعــة والأخــرى والصلــوات... وفــي الجمعــة ســاعة لا يوافقهــا عبــد 

مســلم فســأل الله خيــراً إلا أعطــاه(.
أخرجه ابن أبي شيبة32، وعَبْدُ بنُ حميد33.

المطلب الثاني: غريب الحديث والزيادات فيه.
أولًا: غريب الحديث

مُصيخة: مُصغية مُستمعة..11
فيه تيِْب: على بناء المفعول من التوبة، أي قبُِلَت توبته..22
شفقاً: أي خوفاً من قيامها..33
طــي: جمــع مُطيَّــة وهــي الناقــة الــي ركــب مُطاهــا، أي ظهرهــا، وقيــل يمطــي بهــا .44

ُ
الم

الســر؛ أي: يمــد.
لا يوافقها: أي لا يصادفها34..55
لا تضْنَن: لا تبخل، والظنين: المتهم35..66

ثانياً: زيادات الرواة
32  المصنف، ابن أبي شيبة، مصدر سابق، ج1، ص436، ج5029.

33  المنتخــب مــن مســند عبــد بــن حميــد، عبــد بــن حميــد بــن نصــر، تحقيــق: صبحــي البــدري محمــود 

الصعيدي، مكتبة السنة، القاهرة، ط1، 1408هـ -1988م، ج1، ص 283، ج901.
صيــخ  )مــادة:  الجــزري،  محمــد  بــن  المبــارك  والأثــر،  الحديــث  غريــب  في  النهايــة  انظــر:    34

العلميــة  المكتبــة  ، شــفق ج2-ص1187، مطــي ج4- ص735(، د.ط،  ج3-ص137 
بــروت،1979م. 

وسنن النسائي بشرح السيوطي وحاشية السندي، جلال الدين السيوطي، محمد بن عبدالهادي 
السندي، دار المعرفة، بيروت، لبنان، ط6، 1422هـ - 2001م ، ج3، ص137.

ــاعَةِ الَّــيِ تـرُْجَــى فِ  35  الســنن، الترمــذي، مصــدر ســابق، كتــاب الصــاة، بــاب مَــا جَــاءَ فِ السَّ

يــَـوْمِ الُْمُعَــةِ،ج2، ص362، حديــث )491(.
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)وهــو قائــم(: ســقطت مــن روايــة أبي مصعــب وابــن أبي أويــس ومطــرف والتنيســي 	.1
وقتيبــة، وأثبتهــا الباقــون، وهــي زيــادة محفوظــة عــن أبي الزنــاد مــن روايــة مالــك وورقــاء 
وغيرهمــا عنــه، وحكــى أبــو محمــد بــن الســيد عــن محمــد بــن وضــاح أنَّــه كان يأمــر 
ــا تُشــكل علــى أصــحِّ الأحاديــث الــواردة في  بحذفهــا مــن الحديــث؛ والســبب: أنَّ
ــا  تعيــن هــذه الســاعة – أي حديــث جلــوس الخطيــب علــى المنــر – وحديــث: أنَّ

بعــد العصــر إلى غــروب الشــمس36.
في رواية ســلمة بن علقمة عن ابن ســرين عن أبي هريرة )يســأل الله خيراً(، وعند .22

مســلم مــن روايــة محمــد بــن زيــاد عــن أبي هريــرة مثلــه.
وفي حديث أبي لبابة عند ابن ماجه )ما لم يسأل حراماً(37..33
وزاد ابــن ماجــه مــن طريــق كثــر بــن عبــدالله بــن عمــرون بــن عــوف المــزني عــن أبيــه .44

عــن جــده قــال: قــال رســول الله صلــى الله عليــه وســلم: )قيــل: أي ســاعة؟ قــال: 
حــن تقــام الصــاة إلى الانصــراف منهــا(.38

55 وفي حديــث ســعد بــن عبــادة عنــد الإمــام أحمــد )مــا لم يســأل إثمــاً أو قطيعــة .
رحــم(.

66 وزاد الإمــام أحمــد مــن طريــق محمــد بــن زيــاد عــن أبي هريــرة )وهــو علــى المنــر .
يقــول: إنَّ في الجمعــة ســاعة(.

77 وفي روايــة ســلمة بــن علقمــة )ووضــع أنملــة علــى بطــن الوســطى أو الخنصــر قلنــا .
ــي أنَّ الــذي وضــع هــو بِشــر بــن  يزُهَّدُهــا() عــن أب، وبــنَّ ابــو مســلم الكُجِّ

36  السنن، الترمذي، مصدر سابق، ص173.

ــنها، ثم تراجــع في السلســلة  37  ضعَّــف الألبــاني هــذه الروايــة مــن حديــث أبي لبابــة بعــد أنْ حسَّ

وضعَّفهــا، سلســلة الأحاديــث الضعيفــة والموضوعــة وأثرهــا الســيئ في الأمــة، محمــد ناصــر الديــن 
هـــ-  الريــاض، 1412  المعــارف،  دار  الألبــاني، ج8، ص201، حديــث )3726(، ط1، 

1992م.
38  الســنن، ابــن ماجــه، مصــدر ســابق، كتــاب إقامــة الصــاة، بــاب مــا جــاء في الســاعة الــي 

ترجــى يــوم الجمعــة، ج1، ص 360، حديــث)1138(، وقــال الألبــاني: )ضعيــف جــداً(.
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المفضــل روايــة عــن ســلمة بــن علقمــة.
88 ولمسلم من رواية محمد بن زياد عن أبي هريرة )وهي ساعة خفيفة(..
99 وللطبراني في الأوسط في حديث أنس )وهي قدر هذا، يعني قبضته(..

ابــن  الحافــظ  قــال  الترمــذي،  رواهــا  الشــمس(  غيبوبــة  إلى  العصــر  )بعــد   .10
ضعيــف(39. حجر:)إســناده 

11.)وهــي بعــد العصــر( عــن أبي ســعيد الخــدري، بعــد العصــر كمــا تقــدم عــن أبي 
ســعيد مطلقــاً ورواه بــن عســاكر مــن طريــق محمــد بــن ســلمة الأنصــاري عــن أبي 
ســلمة عــن أبي هريــرة وأبي ســعيد مرفوعــاً بلفــظ وهــي بعــد العصــر ورواه بــن المنــذر 
عــن مجاهــد مثلــه ورواه بــن جريــج مــن طريــق إبراهيــم بــن ميســرة عــن رجــل أرســله 
عمــرو بــن أويــس إلى أبي هريــرة فذكــر مثلــه قــال: وسمعتــه عــن الحكــم عــن بــن عبــاس 
مثلــه ورواه أبــو بكــر المــروذي مــن طريــق الثــوري وشــعبة جميعــاً عــن يونــس بــن خبــاب 
قــال الثــوري عــن عطــاء وقــال شــعبة عــن أبيــه عــن أبي هريــرة مثلــه وقــال عبــد الــرزاق 
أخبرنــا معمــر عــن بــن طــاووس عــن أبيــه أنّـَـه كان يتحرَّاهــا بعــد العصــر وعــن بــن 
جريــج عــن بعــض أهــل العلــم قــال: لا أعلمــه إلا عــن بــن عبــاس مثلــه فقيــل لــه: 
لا صــاة بعــد العصــر فقــال: بلــى لكــن مــن كان في مصــاه لم يقــم منــه فهــو في 

صــاة40.
وهنــاك زيــادات كلهــا ترجــع إلى مــا ذكرنــا ســابقاً مــن الأحاديــث، ومــا ذكرنــا مــن 
ــا موقوفــاً،  ــا حديثــاً مرفوعــاً وإمَّ الزيــادات، فالحديــث مُــرَّج في مُعظــم كتــب الســنة؛ إمَّ

ــا لتابعــي أو اجتهــاد عــالم. وإمَّ

39  فتــح البــاري شــرح صحيــح البخــاري، أحمــد بــن علــي بــن حجــر العســقلاني،ج2، ص420، 

دار المعرفــة- بــروت، 1379هـــ . 
40  المصدر نفسه، ج2 ، ص420.
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المبحث الثاني: شرح الحديث وبيان الراجح من الاقوال.
المطلب الاول: شرح الحديث وحل الإشكالات.

ترجــم الإمــام البخــاري للأحاديــث )بــاب الســاعة الــي في يــوم الجمعــة(، وكــذا 
بــوَّب الإمــام مســلم، وبــوَّب ابــو داود )بــاب الإجابــة أيــة ســاعة هــي في يــوم الجمعــة(، 

ــا الإمــام الترمــذي فبــوَّب )مــا جــاء في الســاعة الــي في يــوم الجمعــة(. أمَّ
فالناظــر إلى تراجــم الأبــواب وحملهــا علــى بعضهــا يجــد فيهــا حثّـَـاً علــى طلــب 
تلــك الســاعة، غــر أنهــم لم يحــدِّدوا تلــك الســاعة، فالبخــاري وضــع بــاب الســاعة في 
يــوم الجمعــة وذكــر حديثــاً واحــداً لأبي هريــرة الــذي فيــه )وهــو قائــم يصلــي( وكذلــك 
الإمــام مســلم ذكــر روايــات حديــث أبي هريــرة وصــدَّر البــاب بهــا، ثم جعــل حديــث 
أبي موســى آخــر حديــث في البــاب وهــو مــا ذكــر فيــه أنهــا وقــت جلــوس الامــام علــى 
المنــر، أمَّــا أبــو داود فقــد ذكــر في البــاب حديثــن؛ وقــد صــدَّر أوَّل البــاب حديــث 
جابــر )يــَـوْمُ الُْمُعَــةِ ثنِْتَــا عَشْــرَةَ(، يرُيِــدُ سَــاعَةً )لَا يوُجَــدُ مُسْــلِمٌ يَسْــأَلُ اللَّــهَ عَــزَّ وَجَــلَّ 
شَــيْئًا إِلاَّ آتــَاهُ اللَّــهُ عَــزَّ وَجَــلَّ فاَلْتَمِسُــوهَا آخِــرَ سَــاعَةٍ بـعَْــدَ الْعَصْــرِ( والثــاني حديــث أبي 

ــا وقــت جلــوس الإمــام علــى المنــر. موســى أنَّ
قولــه )ســاعة(: يفسِّــرها مــا جــاء عنــد أبي داود والنســائي وغيرهــم )يــوم الجمعــة ثنتــا 
عشــر ســاعة(، فقولــه هنــا ســاعة في تراجــم الأبــواب يــُراد بهــا الســاعة النجوميــة، أي 
علــى تقســيم اليــوم أربعــاً وعشــرون ســاعة، ثنتــا عشــر ســاعة في النهــار41، وقــد ذكــر 
ابــن حجــر هــذا التقســيم واســتأنس بــه عنــد شــرح حديــث التبكــر إلى الجمعــة فقــال: 
)كلــه مبــيٌ علــى أنَّ المــراد بالســاعات مــا يتبــادر الذهــن إليــه مــن العــرف فيهــا، وفيــه 
نظــر إذ لــو كان ذلــك المــراد لاختلــف الأمــر في اليــوم الشــاتي والصائــف لأنَّ النهــار 
ينتهــي في القصــر إلى عشــر ســاعات وفي الطــول إلى أربــع عشــرة وهــذا الاشــكال 
للقفــال، وأجــاب عنــه القاضــي حســن: بــأنَّ المــراد بالســاعات مــا لا يختلــف عــدده 
41  عــون المعبــود علــى شــرح ســنن أبي داود، شــرف الحــق محمــد أمــر العظيــم آبــادي، دار أبــن 

حــزم ، ط1، 1426هـــ - 2005م ، ج1 ، ص530.
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بالطــول والقصــر فالنهــار اثنتــا عشــرة ســاعة لكــن يزيــد كل منهــا وينقــص والليــل كذلــك 
وهــذه تســمى الســاعات الآفاقيــة عنــد أهــل الميقــات وتلــك التعديليــة، وقــد روى أبــو 
داود والنســائي وصححــه الحاكــم مــن حديــث جابــر مرفوعــا يــوم الجمعــة اثنتــا عشــرة 
ســاعة وهــذا وإن لم يــرد في حديــث التبكــر فيســتأنس بــه في المــراد(42، فهــي تقســيم 
الســاعات في النهــار ومثلهــا في الليــل علــى تقســيمنا للســاعات اليــوم -والله أعلــم-.
قولــه )يســأل الله(: أي في ســاعة مــن هــذه الســاعات، وضمــر التمســوها  	

.) الســاعة  هــذه   ( إلى  راجــع 
قولــه )لا يوافقهــا(: أي يصادفهــا، وهــو أعــمُّ مــن أنْ يقصــد لهــا، أو يتفــق لــه  	

فيهــا43. الدعــاء  وقــوع 
قولــه )وهــو قائــم يصلــي يســأل الله(: تعــرب الجملــة اسملايــة حــال؛ أي وحالــه  	
قائــم يصلــي والــواو، واو الحــال، وقــد استشــكل: كيــف )وهــو قائــم يصلــي(، وقولــه 

)هــي آخــر ســاعة بعــد العصــر(، ومعلــوم أنَّ الصــاة منهــي عنهــا بعــد العصــر؟ 
دفع التعارض:  	-

ذكر ابن حجر دفع هذا التعارض في الأحاديث وحل هذا الإشكال فقال:)وقد 
ــا ليســت ســاعة  احتــج أبــو هريــرة علــى عبــد الله بــن ســام لمــا ذكــر لــه القــول الثــاني بأنَّ
صــاة، وقــد ورد النــص بالصــاة، فأجابــه بالنــص الآخــر: إنَّ مُنتظــر الصــاة في حكــم 
المصلــي، فلــو كان قولــه: )وهــو قائــم( عنــد أبي هريــرة ثابتــاً لاحتــج عليــه بهــا، ولكنــه 

ســلَّم لــه الجــواب، وأفــى بــه بعــده(44.
ا في وقت الخطبة كلها. ا وقت صلاة، وورد الحديث أنَّ أمَّا إشكال أنَّ

 ذكــر ابــن حجــر في )الفتــح( إجابــة علــى هــذا الإشــكال بقولــه: )وقــد احتــج أبــو 

42  فتح الباري، مصدر سابق، ج2، ص368.

43  المصدر السابق، ج2، ص420.

44  فتح الباري، مصدر سابق ، ج2، ص420.
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ــا ليســت ســاعة صــاة  هريــرة علــى عبــد الله بــن ســام لمــا ذكــر لــه القــول الثــاني بأنَّ
وقــد ورد النــص بالصــاة فأجابــه بالنــص الآخــر أنَّ مُنْتظــر الصــاة في حكــم المصلــي؛ 
فلــو كان قولــه وهــو قائــم عنــد أبي هريــرة ثابتــاً لاحتــج عليــه بهــا لكنَّــه ســلَّم لــه الجــواب 
وارتضــاه وأفــى بــه بعــده، وأمَّــا إشــكاله علــى الحديــث الأول فمــن جهــة أنّـَـه يتنــاول 
حــال الخطبــة كلــه وليســت صــاة علــى الحقيقــة وقــد أُجيــب عــن هــذا الإشــكال بحمــل 
الصــاة علــى الدعــاء أو الانتظــار ويُمــل القيــام علــى الملازمــة والمواظبــة ويؤيــد ذلــك 
أنَّ حــال القيــام في الصــاة غــر حــال الســجود والركــوع والتشــهد مــع أنَّ الســجود 
مظنــة إجابــة الدعــاء فلــو كان المــراد بالقيــام حقيقتــه لأخرجــه، فــدل علــى أنَّ المــراد مجــاز 
القيــام وهــو المواظبــة ونحوهــا ومنــه قولــه تعــالى: )إِلَّ مَــا دُمْــتَ عَلَيْــهِ قاَئِمــاً( )آل عمــران: 
صلِّــي بالقائــم مــن بــاب التعبــر عــن الــكل بالجــزء 

ُ
75( فعلــى هــذا يكــون التعبــر عــن الم

والنكتــة فيــه أنَّــه أشــهر أحــوال الصــاة(45.
أمَّا ما ورد في أنَّ الساعة المستجابة هي وقت صعود الخطيب إلى نزوله وانصرافه 
مــن الصــاة، وقــد يُســأل ويعــرض عليــه: كيــف ذلــك وقــد ورد الأمــر بالإنصــات 

وعــدم الاشــتغال بشــيء؟
فانظــر إلى مصلــن في مســجدٍ والإمــام يخطــب وهــم يرفعــون أكفَّهــم ويشــتغلون 
بالدعــاء ولا يلتفتــون إلى الخطيــب أو ينُصتــون إليــه، ولــو كان الدعــاء في القلــب، 
فكيــف ينصتــون إلى الخطيــب ويفهمــون كلامــه وهــم يشــتغلون في الدعــاء، ولــو كان 
الأمــر كذلــك لنُقــل إلينــا بالتَّواتــر ذلــك عــن الصحابــة والســلف الصــالح، فــا يعُقــل أنْ 
غْنــم في اســتجابة الدعــاء، ولم يــرد ذلــك في أيِّ خطبــة عــن 

َ
يــرك الصحابــة مثــل هــذا الم

النــي صلــى الله عليــه وســلم، وهــو مُالــف لمــا ورد في الأمــر بالإنصــات إلى الخطيــب 
ــا ســاعة صعــود الامــام؛ بــل  حــال كلامــه، مــن هنــا وعلــى هــذا الأمــر نُــرج القــول بأنَّ
وحــال خطبتــه مــن بــاب أوْلى لمــا ورد الأمــر بالإنصــات للجمعــة، حــى أصبــح الأمــر 

مــن المعلــوم بالديــن بالضــرورة.

45  فتح الباري، مصدر سابق، ج2، ص416.
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قولــه )شــيئاً(: أي ممــا يدعــو بــه المســلم ويســأل ربــه تعــالى، وهــي عامَّــة في أمــور 
الدنيــا والآخــرة لمــا جــاء مــن التنكــر، وفي روايــة أخــرى أخرجهــا البخــاري في كتــاب 
الطــاق )يســأل الله خــراً( وهنــا حــضٌ للمســلم علــى ســؤال الخــر؛ أي خــري الدنيــا 
والآخــرة، وعنــد مســلم مثلــه، ولابــن ماجــه )مــا لم يســأل إثمــاً أو قطيعــة رحــم(، وهــو 

يدخــل في معــى الأول مــن ســؤال الخــر وعــدم ســؤال الإثم46.
وقولــه )أشــار بيــده(: وقــد ذكــر العلمــاء أنــه حديــث مسلســل، فالوصــف أشــار 
بيــده )يقللهــا، يزُهِّدهــا( جــاءت في الروايــة هكــذا، وأشــار أبــو مســلم الكُجــيّ أنَّ 

الــذي وضــع هــو بشــر بــن المفضــل راوي الحديــث عــن ســلمه بــن علقمــة.
قلــت : كيــف يعــرف )بِشــر( هــذه الإشــارة وكيفيتهــا دون أنْ يســأل ســلمه عــن 
كيفيــة فعلهــا باليــد، وســلمه كذلــك عــن ابــن ســرين ومــن ثََّ ابــن ســرين رأى أبــا هريــرة 
يفعــل ذلــك عنــد روايتــه للحديــث، وأبــو هريــرة رأى رســول الله صلــى الله عليــه وســلم 
أشــار بيــده كمــا في روايــة أبي مصعــب عــن مالــك )وأشــار رســول الله صلــى الله عليــه 

وســلم بيــده(.
ويؤخــذ مــن هــذه اللفظــة أنَّ الســاعة خفيفــة في وقتهــا وبقائهــا لمــا جــاء مــن روايــة 
مســلم )وهــي ســاعة خفيفــة(، وفيــه حــثٌ علــى الاجتهــاد في طلــب تلــك الســاعة 

ــا غــر موســعة في اليــوم. والدعــاء فيهــا وأنَّ
اختلف أهل العلم في :	

1 )هل رفُعت هذه الساعة أم هي باقية إلى يوم القيامة(. 	.
روى عبد الرزاق في )المصنف( إلى أبي هريرة أنَّ عبد الله بن عيســى مولى معاوية 
قال:)قلــت لأبي هريــرة: إنهــم زعمــوا أنَّ الســاعة الــي في الجمعــة الــي يســتجاب فيهــا 
الدعــاء رفعــت، فقــال أبــو هريــرة: كــذب مــن قــال ذلــك، قلــت فهــي كل جمعــة: قــال 

46  المصدر نفسه، ج2، ص416 بتصرف.
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نعــم(47، قــال الحافــظ ابــن حجــر تعليقــاً علــى الحديــث: )إســناده قــوي(48.
22 هل هي كل جمعة أم مرة في السنة كليلة القدر؟.

ــا  ــا في كل جمعــة، فقــد ذكــر كعــب لأبي هريــرة أنَّ روى الإمــام مالــك وغــره )أنَّ
في الســنة مــرة، فقــال ابــو هريــرة: بــل في كل جمعــة، فقــرأ كعــب التــوراة، فقــال: صــدق 

رســول الله صلــى الله عليــه وســلم(49.  
33 هل هذه الساعة مَْفيةٌ في جميع اليوم كما أُخفيت ليلة القدر في العشر؟.

روى ابــن خزيمــة في صحيحــه عــن أبي ســلمة قــال: ســألت أبــا ســعيد عــن ســاعة 
الجمعة فقال: ســألت النبي صلى الله عليه وســلم عنها فقال: قد علمتها ثُ أنُســيتها 
كمــا أنُســيت ليلــة القــدر( 50، قــال الألبــاني: رجالــه ثقــات رجــال الشــيخين لكــن فليــح 
وهــو ابــن ســليمان فيــه ضعــف مــن قِبــل حِفظــه أشــار إليــه الحافــظ بقولــه: صــدوق 

كثــر الخطــأ51. 
وذكــر صاحــب تحفــة الاحــوذي جوابــاً علــى ذلــك قــال:)ولا يعارضهــا حديــث أبي 
ســعيد في كونــه صلــى الله عليــه وســلم أنســيها بعــد أن علمهــا، لاحتمــال أن يكونــا 

سمعــا ذلــك منــه قبــل أن ينُسَّــى، أشــار إلى ذلــك البيهقــي وغــره(52.
47  المصنــف، مصــدر ســابق، ج3، ص 266، ج5586، بــاب الســاعة في يــوم الجمعــة، وقــد 

ذكــر ابــن حجــر هــذه الروايــة في الفتــح وذكــر )أنَّ الــراوي عبــدالله بــن عبــس مــولى معاويــة، وعنــد 
عبدالــرزاق في المصنــف عــن عبــدالله بــن يحنــس عــن صــالح مــولى معاويــة ( فتــح البــاري، ج2، 

ص420.
48  فتــح البــاري، مصــدر ســابق، ج2، ص421-420/ تقريــب التهذيــب، أحمــد بــن علــي بــن 

حجــر، تحقيــق: محمــد عوامــة، ج2 –ص448، ترجمــة5443، دار الرشــيد – حلــب، د.ط، 
د.ت.

49  الموطأ، مصدر سابق، كتاب الجمعة، باب ما جاء في الساعة التي يوم الجمعة، ص76.

50  صحيــح ابــن خزيمــة، مصــدر ســابق، كتــاب الجمعــة، بــاب ذكــر إنســاء النــي صلــى الله عليــه 

و ســلم وقــت تلــك الســاعة بعــد علمــه إياهــا، ج3، ص 266، حديــث )5586(.
51  السلسلة الصحيحة، مصدر سابق، ج4، ص386.

52  تحفــة الأحــوذي بشــرح جامــع الترمــذي، محمــد عبدالرحمــن، المباركفــوري، دار إحيــاء الــراث 

العــربي، بــروت، لبنــان، د.ط، د.ت، ج3، ص8.
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المطلب الثاني: الأقوال في الساعة المستجابة والراجح منها.
ســبق أن رأينــا اختــاف العلمــاء في وقــت الســاعة المســتجابة وكيــف تم مقابلــة 
الاقــوال والترجيــح بينهــا، علمــاَ أنَّ ابــن حجــر العســقلاني ذكــر في فتــح البــاري خمســن 

قــولًا، نذكــر أهمهــا ثم نتُبــع ذلــك بالراجــح : 
الأول : ساعة جلوس الخطيب على المنبر إلى انصرافه من الصلاة .

الثاني : أنها من بعد العصر إلى غروب الشمس.
ا رفُعت. الثالث : أنَّ

ا مرة في السنة. الرابع : أنَّ
الخامس : مَْفية في يوم الجمعة53.

السادس : إذا أذَّن المؤذن لصلاة الغداة54.
السابع : من طلوع الفجر إلى طلوع الشمس55.

الثامن: من العصر إلى الغروب56.
ثم تابــع الحافــظ في ذكــر الأقــوال حــى قــال: )ولا شــكَّ أنَّ أرجــح الأقــوال المذكــورة 
حديــث أبي موســى وحديــث عبــدالله بــن ســام كمــا تقــدم، قــال المحــب الطــري: أصــح 
الأحاديــث: فيهــا حديــث أبي موســى، وأشــهر الأقــوال فيهــا قــول عبــد الله بــن ســام، 
ومــا عداهمــا إمــا موافــق لهمــا أو لأحدهمــا أو ضعيــف الإســناد أو موقــوف اســتند قائلــه 
إلى اجتهــاد دون توفيــق، ولا يعارضهمــا حديــث أبي ســعيد في كونــه صلــى الله عليــه 
وســلم أنُســيها بعــد أن علمهــا؛ لاحتمــال أن يكونــا سمعــا ذلــك مــن قبــل أن أنُســي 
53  إحيــاء علــوم الديــن، أبــو حامــد محمــد الغــزالي، دار الأرقــم، بــروت، ط1، 1419هـــ - 

.262 1998، ج1، ص 
54  فتح الباري، مصدر سابق، ج2، ص592.

55  فتح الباري، مصدر سابق، ج2، ص421.

56  المصدر نفسه، ج2، ص421.
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... وقــد اختلــف الســلف في أيهمــا أرجــح(57.
ويمكن تلخيص الأقوال الراجحة من آراء الصحابة والعلماء إلى قولين:

القــول الأول: حديــث أبي موســى )هِــيَ مَــا بــَـنَْ أَنْ يَْلــِسَ الِإمَــامُ إِلى أَنْ تـقُْضَــى 
الصَّلَاةُ( قال به: مسلم والبيهقي وابن العربي والقرطبي والنووي وجماعة من العلماء.

ويُجاب عنه: 
بــن  اللغــة  في  فــرق  وهنــاك  بالإنصــات،  مأمــور  الجمعــة  يــوم  صلــي 

ُ
الم إنَّ  أولًا: 

الاســتماع الــذي هــو بــالأذن فقــط، وبــن الانصــات الــذي هــو بــالأذن والقلــب، فــا 
يعقــل أن توضــع ســاعة اســتجابة ومغنــم في وقــت، ثم يــأتي حديــث آخــر يأمــر بضــده، 
وإنَّ أصحــاب الكتــب الســتة لم يصــدِّروا حديــث هــذا الوقــت في بدايــة البــاب، وقــد 
عُلــم أن البخــاري ومســلم وأبــو داود يصــدِّرون في بدايــة البــاب أقــوى الأحاديــث 
وأصــول البــاب، ثم يجعلــون الأقــل درجــة آخــر البــاب، ولم يــرد عــن النــي صلــى الله عليــه 
وســلم أو صحابتــه الكــرام حــالات تشــبه هــذا القــول أو تؤيــده، وقــد أســلفنا القــول 

أثنــاء إيــراد هــذه الزيــادة وحــل الإشــكال فيهــا.
ثانيــاً: ذكــر الدارقطــي وابــن حجــر أنَّ حديــث أبي موســى رضــي الله عنــه فيــه 
علتــان: علــة الانقطــاع و علــة الاضطــراب، ثم رجَّحــا أنَّ الموقــوف هــو الصحيــح، فقــال 
ــا هــو حيــث لا يكــون  ابــن حجــر: )بــأنَّ الترجيــح بمــا في الصحيحــن أو أحدهمــا إنَّ
ــا  ممــا انتقــده الحفــاظ كحديــث أبي موســى هــذا فإنــه أعُــل بالانقطــاع والاضطــراب أمَّ
الانقطــاع فــأنَّ مخرمــة بــن بكــر لم يســمع مــن أبيــه قالــه أحمــد عــن حمــاد بــن خالــد 
عــن مخرمــة نفســه وكــذا قــال ســعيد بــن أبي مــريم عــن موســى بــن ســلمة عــن مخرمــة وزاد 
إنمــا هــي كتــب كانــت عندنــا وقــال علــى بــن المديــي لم أسمــع أحــداً مــن أهــل المدينــة 
يقــول عــن مخرمــة إنَّــه قــال في شــيء مــن حديثــه سمعــت أبي ولا يقــال مســلم يكتفــى في 
المعنعــن بإمــكان اللقــاء مــع المعاصــرة وهــو كذلــك هنــا لأنَّــا نقــول وجــود التصريــح عــن 

57  المصدر نفسه، ج2، ص421.
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مخرمــة بأنــه لم يســمع مــن أبيــه كاف في دعــوى الانقطــاع وأمــا الاضطــراب فقــد رواه 
أبــو إســحاق وواصــل الأحــدب ومعاويــة بــن قــرة وغيرهــم عــن أبي بــردة مــن قولــه وهــؤلاء 
مــن أهــل الكوفــة وأبــو بــردة كــوفي فهــم أعلــم بحديثــه مــن بكــر المــدني وهــم عــدد وهــو 
واحــد، وأيضــا فلــو كان عنــد أبي بــردة مرفوعــاً لم يفُــتِ فيــه برأيــه بخــاف المرفــوع ولهــذا 

جــزم الدارقطــي بــأنَّ الموقــوف هــو الصــواب(.58
القــول الثانــي: حديــث جابــر رضــي الله عنــه )يــَـوْمُ الُجمُعــة ثنِْتَــا عَشْــرَةَ سَــاعَةً، لَا 
ــدَ  ــاهُ إِيَّــاهُ، فاَلْتَمِسُــوهَا آخِــرَ سَــاعَةٍ بـعَْ ــدٌ مُسْــلِمٌ يَسْــأَلُ الله شَــيْئاً إِلاَّ آتَ يوُجَــد فِيهَــا عَبْ
العَصْــر(، وحديــث عبــد الله بــن ســام وأنــس: وبــه قــال جابــر وأبــو هريــرة عندمــا ألزمــه 
عبــد الله بــن ســام مــن الإدخــال والمعارضــة بــأنَّ منتظــر الصــاة في صــاة وأصبــح يفــي 
بــه؛ وابــن عبــاس وأنــس رضــي الله عنهــم، وكعــب الأحبــار وعطــاء وســعيد بــن جبــر 
وطــاووس؛ وكان طــاووس إذا صلَّــى العصــر يــوم الجمعــة لم يكلــم أحــداً ولم يلتفــت؛ 
مشــغولًا بالدعــاء والذكــر حــى تغيــب الشــمس كمــا ذكــر ابــن عبــد الــر، وقــال ابــن 
عبــد الــر: إنّـَـه أثبــت شــيء في هــذا البــاب، وحكــى الترمــذي عــن الإمــام أحمــد أنّـَـه 
قــال: أكثــر الأحاديــث علــى ذلــك، وقــال ابــن القيــم )بعــد ترجيحــه هــذا القــول(: 
روى ســعيد بــن جُبــَـرٍْ عَــن ابــن عَبــّاسٍ رضــي اللــّه عَنْهمــا قــَال: )السّــاعَةُ الــي تُذكــر يـَـوم 
الُْمُعَــةِ مــا بــن صــاَة الْعصــر إلَ غــروب الشّــمس(، وكََان سَــعِيد بــْن جُبــَـرٍْ إذَا صَلــّى 
الْعَصــر لَ يُكلِّــم أَحــداً حــى تـغَْــرب الشّــمس وهــذا هــوَ قــول أَكثــَر الســلف وعلَيْــه أَكْثــَر 

الَْحَادِيــث، ورجَّحــه إســحاق والطرطوشــي وابــن عبــد الــر وعليــه أكثــر الســلف59.

58  انظــر: العلــل الــواردة في الأحاديــث النبويــة، أبــو الحســن علــي بــن عمــر الدارقطــي، تحقيــق 

وتخريــج : د. محفــوظ الرحمــن زيــن الله، دار طيبــة الريــاض - شــارع عســر، ط الأولى، 1405 
هـــ - 1985 م، ج7، ص212.

 وفتح الباري، مصدر سابق، ج2، ص422.
59  انظــر: ســنن الترمــذي، كتــاب الجمعــة، بــاب مــا جــاء في الســاعة الــي ترجــى في يــوم الجمعــة 

ج2- ص360-حديــث489،  والتمهيــد، ابــن عبــد الــر، ج23-ص 42 ومــا بعدهــا. 
وزاد المعــاد في هــدي خــر العبــاد، محمــد بــن أبي بكــر بــن قيــم الجوزيــة، مكتبــة الصفــا، القاهــرة، 

ط1، 1423هـــ - 2002م ، ج1، ص 152.
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وهذا القول هو القول الراجح لما يأتي:
• اتفاق جمهور الصحابة على ذلك وإفتاء الصحابة به.	

• إعــال العلمــاء لحديــث أبي موســى الاشــعري -رضــي الله عنــه- الــوارد في صحيــح 	
الثانيــة: الإضطــراب، ثم تصحيحهــم وَقـْـف  مســلم بعِلَّتــَـنْ: الأولى: الإنقطــاع، 

الحديــث. 

• قوَّة الأدلة في بيان وقت هذه الساعة، وللأحاديث المذكورة. 	

• ــا وقــت صــاة الجمعــة مــع الأمــر بالإنصــات للخطيــب إلى 	 عــدم توافــق القــول بأنَّ
وقــت الانصــراف مــن الصــاة, علمــاً أنَّ المســلم يريــد الاشــتغال بالدعــاء ورفــع 
الَأكُّــفِّ إلى الله بالتضــرع، فينشــغل القلــب بغــر الإنصــات، وربمــا يقــول قائــل: 
الخطيــب يدعــو وهــم يؤمِّنــون علــى دعائــه، يــُـرَد عليــه: المســلم يريــد أنَّ يخــصَّ نفســه 
ــا تأخــذ منــه وقتــاً، وهنــا يشــوِّش علــى الخطيــب، وهــذا بــأنَّ  بأدعيــة مخصوصــة وربَّ
ســيكون أغلــب حــال المصلــن وقــت الخطبــة، ممــا ينــافي الشــرع والأمــر بالإنصــات 

والله أعلــم.

الخاتمــة: بعــد الانتهــاء مــن البحــث يمكــن إجمــال النتائــج التــي تــمَّ التوصــل 
إليهــا بمــا يلــي:

جــاء فَضْــل يــوم الجمعــة لاختصاصــه بســاعة الإجابــة دون بقيــة أيــام الأســبوع .11
وخــصُّ أمَّــة محمــد صلــى الله عليــه وســلم بهــا.

مــن رحمــة الله بعبــاده أنْ جعــل لهــم عيــداً وســاعةً مســتجابة الدعــاء، وهــي في يــوم .22
الجمعــة وأخبرهــم بوقتهــا، ممــا يــدل علــى ســعة رحمــة الله بعبــاده.

هــذه الســاعة المخصوصــة يــوم الجمعــة هــي بــن العصــر والمغــرب آخــر ســاعة مــن .33
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النهــار وهــو قــول جمهــور الصحابــة والعلمــاء.
القــول بــأنَّ ســاعة الاســتجابة هــي وقــت صــاة الجمعــة تُالــف الأمــر بالإنصــات .44

للخطبــة، والاشــتغال بغيرهــا عنهــا.
فضل التوبة والمبادرة إليها خاصة يوم الجمعة، لأن فيه تيِب على أبينا آدم..55
في التــوراة مــا يوافــق أحكامنــا وشــعائرنا وقــد أقــرَّ النــيُ صلــى الله عليــه وســلم بعــض .66

النصــوص  بعــض  تفســر  حــال  بهــا في  الاســتعانة  الاســتدلالات، ويمكــن  هــذه 
المشــكلة في الفهــم والاستشــهاد بهــا.

وأخــراً نســأل الله عــز وجــل التوفيــق والســداد، وأنْ يرينــا الحــقَّ حقَّــاً ويرزقنــا اتِّباعــه، 
ويرينــا الباطــل باطــاً ويرزقنــا اجتنابــه، فــإنْ أصبنــا فبفضــل الله وتوفيقــه، وإنْ أخطأنــا 
فمن أنفسنا والشيطان، سبحانك اللهم وبحمد نشهد أنْ لا إله إلا أنت، نستغفرك 

ونتــوب إليــك.
قائمة المصادر والمراجع :

11 إحيــاء علــوم الديــن، أبــو حامــد محمــد الطوســي الغــزالي، دار الأرقــم، بــروت، .
ط1، 1419هـــ - 1998م.

22 تحفــة الأحــوذي بشــرح جامــع الترمــذي، محمــد بــن عبــد الرحمــن المباركفــوري، دار .
إحياء التراث العربي، بيروت، لبنان، د.ط، د. ت.

33 تقريــب التهذيــب، أحمــد بــن علــي بــن حجــر، تحقيــق: محمــد عوامــة، دار الرشــيد .
– حلب، د.ط، د.ت

44 التمهيــد لمــا في الموطــأ مــن المعــاني والأســانيد، يوســف بــن عبــد الله بــن محمــد بــن .
عبــد الــر، تحقيــق: مصطفــى بــن أحمــد العلــوي و محمــد عبــد الكبــر البكــري، 

د.ط، مؤسســة قرطبــة، القاهــرة، د.ت.
55 زاد المعــاد في هــدي خــر العبــاد، شمــس الديــن بــن محمــد بــن القيــم الجوزيــة، .
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مكتبــة الصفــا، ط1، 1423هـــ - 2002م.
66 سلســلة الأحاديــث الضعيفــة والموضوعــة وأثرهــا الســيئ في الأمــة، محمــد ناصــر .

الديــن الألبــاني، ط1، دار المعــارف، الريــاض، 1412هـــ- 1992م.
77 السلســلة الصحيحــة، محمــد ناصــر الديــن الألبــاني، د.ط، مكتبــة المعــارف، .

 .1995 1415هـــ- 
88 ط1، . والتوزيــع،  للنشــر  الــوراق  دار  الترمــذي،  عيســى  بــن  محمــد  الســنن، 

2002م.  - 1422هـــ 
99 سنن الدارمي، عبد الله بن عبد الرحمن الدارمي، دار الكتاب العربي، بيروت، .

ط1، 1407ه.
1010 الســنن، ســليمان بــن الأشــعث السجســتاني، مكتبــة المعــارف، الريــاض، ط1، 

د.ت.
1111 السنن، محمد بن يزيد القزويني، دار الفكر، بيروت، د. ط، د.ت.
1212 الســنن الصغــرى، أحمــد بــن شــعيب النســائي، دار ابــن حــزم، بــروت، لبنــان ، 

ط1، 1420هـــ - 1999م.
1313 ســنن النســائي بشــرح الســيوطي وحاشــية الســندي، جــال الديــن الســيوطي، 

محمــد بــن عبدالهــادي الســندي، دار المعرفــة، بــروت، لبنــان، ط6، 1422هـــ 
- 2001م.

1414 صحيــح ابــن خزيمــة، محمــد بــن إســحاق بــن خزيمــة، تحقيــق: محمــد مصطفــى 
الأعظمــي، المكتــب الاســامي، بــروت، 1390هـــ - 1970م.

1515 صحيح البخاري، محمد بن إسماعيل البخاري، دار الارقم، د.ط، د.ت.
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1616 صحيح الترغيب والترهيب، محمد ناصر الدين الألباني، ط5، مكتبة المعارف 
– الرياض، د.ت.    

1717 صحيــح ابــن حبــان، محمــد بــن حبــان البســي، مؤسســة الرســالة، بــروت، ط2، 
1414هـ - 1993م. 

1818 صحيــح أبي داود، محمــد ناصــر الديــن الألبــاني، ط1، مؤسســة غــراس للنشــر 
والتوزيــع ، الكويــت، 1423 هـــ - 2002 م.

1919 صحيــح مســلم، مســلم بــن الحجــاج النيســابوري، دار ابــن الهيثــم، القاهــرة، 
- 2001م. د.ط، 1422هـــ 

2020 العلــل الــواردة في الأحاديــث النبويــة، أبــو الحســن علــي بــن عمــر الدارقطــي، 
تحقيــق وتخريــج: د. محفــوظ الرحمــن زيــن الله، دار طيبــة الريــاض - شــارع عســر، 

ط الأولى، 1405 هـــ - 1985م.
2121 عون المعبود على شــرح ســنن أبي داود، شــرف الحق محمد العظيم آبادي، دار 

ابن حزم ، ط1، 1426هـ - 2005م.
2222 فتــح البــاري شــرح صحيــح البخــاري، أحمــد بــن علــي بــن حجــر العســقلاني، دار 

مصر للطباعة، مصر، ط1، 1421هـ - 2001م.
2323 المســتدرك علــى الصحيحــن، محمــد بــن عبــدالله الحاكــم، دار الكتــاب العلميــة، 

بيروت ، ط1، 1411هـ - 1990م.
2424 المسند، أحمد بن حنبل الشيباني، مؤسسة قرطبة، القاهرة ، د.ط ، د.ت.
2525 المســند، أحمــد بــن علــي بــن المثــى الموصلــي، تحقيــق: حســن ســليم أســد، دار 

المأمــون للــراث، دمشــق ،ط1 ، 1404هـــ - 1984م .
2626 المسند، سليمان بن داود الطيالسي، دار المعرفة، بيروت، د.ط ، د.ت.
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2727 المصنــف، عبــد الله بــن محمــد بــن شــيبة، تحقيــق: كمــال يوســف الحــوت، مكتبــة 
الرشــد، الرياض، ط1، 1409هـ.

2828 المصنــف، عبــد الــرزاق بــن همــام الصنعــاني، تحقيــق: حبيــب الرحمــن الأعظمــي، 
المكتــب الإســامي، بــروت، ط2، 1403هـــ.

2929 المعجــم الأوســط، ســليمان بــن أحمــد الطــراني، تحقيــق: طــارق بــن عــوض، 
د.ط.  ، القاهــرة، 1415هـــ  الحرمــن،  دار  الحســيني،  عبدالمحســن 

3030 المعجــم الكبــر، ســليمان بــن أحمــد الطــراني، تحقيــق: حمــدي بــن عبــد المجيــد 
الســلفي، مكتبــة العلــوم والحكــم، الموصــل ، ط2، 1404هـــ- 1983م.
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Celâleddîn es-Suyûtî ve Dillerin 
Kaynağı Hakkındaki Görüşleri

Muhammed ÇETKİN∗∗
  

Özet

Bu makalede, insan olmanın en önemli özelliklerinden biri olan dil 
konusu üzerinde durulmaktadır. Dil, insanları diğer varlıklardan ayıran temel 
özelliklerden biridir. İnsan, iletişimini seslere dayalı olan dil sistemini kullanarak 
gerçekleştirmektedir. İnsanların varlıklara isim koymak için kullandıkları dilin ilk 
kelimeleri nasıl ortaya çıkmıştır? Dilin kaynağı nedir gibi sorular insanın zihninde 
hep merak uyandırmış ve onu bu konuda araştırma yapmaya yöneltmiştir. İslam 
tarihinde de çok erken sayılabilecek bir dönemde bu soruya Arap Dili bilginlerince 
cevap aranmıştır. Bu çalışmada öncelikle Arap dilbilimcileri arasında dilin doğuşu 
ile ilgili olarak ortaya çıkan temel teoriler, onları savunan bilginlerin görüşleri 
bağlamında incelenmiş ve es-Suyûtî’nin dillerin kaynağı hakkındaki görüşleri 
ortaya konmuştur.

Anahtar Kelimeler: es-Suyûtî, dil, ilk dil, dil teorileri, Arapça.

Jalâl al-Dîn al-Suyûtî’s and His Opinions About The Source of Language 
Abstract

Abstract

This article dwells on the issue of language, which is the main character of human 
differing him from other beings. The human being establishes the communication 
using language systems. The questions “How did the first words of the language 
appear?” and “What is the source of language?” has always arose curiosity in 
human mind and made him do some research about this question. Also in the 
history of Islam, in a very early period, Arab linguists looked for an answer to this 
question. In this research, basic theories about the source of language between Arab 
Linguists are examined order with the thought of the linguists defending these 
theories and as-Suyûtî’s opinions about the source of language have been revealed. 

Key Words: as-Suyûtî, language, first language of human, language theories, Arabic.

∗ Bu makale “Celâleddîn es-Suyûtî ve Arap Gramerindeki Yeri” adlı doktora tezimden fay-
dalanılarak hazırlanmıştır.

∗∗   Dr., Bingöl Anadolu İmam Hatip Lisesi Arapça Öğretmeni.
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Giriş

Dil ve düşünce, insanı insan yapan, onu diğer canlılardan ayıran temel 
iki özelliktir. Gerçekte düşünme ve konuşma aynı olayın farklı tezahürle-
ridir. Zira sözlü veya yazılı ifade edilemeyen bir düşüncenin anlamı yok-
tur. İnsanın kendisini, düşüncesini ve duygularını ifade etme araçlarının 
en önemlisi, en kolayı ve en kullanışlı olanı şüphesiz dildir. Bu nedenle 
önem arz eden dilin kaynağı ve kökeni sorusu, insan düşüncesi için her 
zaman sorgulanan bir olgu olmuştur. İnsan, ihtiyaçların belirlediği ilk pa-
rıltılarla birlikte bu sorun üzerinde düşünmeye başlamıştır. Dolayısıyla 
bu problem insanlık tarihi kadar eski olup güncelliğini korumaya devam 
etmektedir.

Bu çalışma, meşhur bir dil bilimci olan Celâleddîn es-Suyûtî’nin dil-
lerin kaynağı hakkındaki düşüncelerini ele almaktadır. Dillerin kaynağı 
konusu hem doğu hem batı dünyasında ilk dönemlerden itibaren ele alın-
mış ve pek çok tez ileri sürülmüştür. Ancak bu çalışmamız, es-Suyûtî’nin 
konu hakkındaki görüşleri ve bazı Arap dilbilimcilerinin görüşleri karşı-
sındaki tutumuyla sınırlandırılmıştır. Bu çalışmanın temel amacı İslam 
düşüncesinde dilin kaynağı hususunda görüş bildiren âlimlerin görüşleri 
karşısında es-Suyûtî’nin söylediklerini tespit etmek, söz konusu âlimlerin 
konuyla ilgili olarak ileri sürdükleri teorilerine karşı verdiği cevapları or-
taya koyarak okuyucuya sunmaktır.

1. Celâleddîn es-Suyûtî’nin Kısa Biyografisi (849/911-1445/1505):

Adı Ebu’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed el-
Hudayrî el-Esyûṭî’dir.1 el-Esyûtî nisbesi çok kullanıldığından ötürü ve te-
laffuzundaki kolaylık da dikkate alınarak es-Suyûtî şekline dönüşmüştür.

es-Suyûtî 849/1545 yılı Recep ayının başlarında Mısır’ın Asyût şehrinde 

1   	 es-Suyûṭî, Celâluddîn ‘Abdurrahmân b. Ebî Bekr, et-Tehaddus bi ni‘metillâh, nşr. Elisabeth 
Mary Sartain, Cambridge 1975, s. 5; a.mlf., Ḥüsnü’l-muḥâḍara fî ahbâri Mıṣr ve’l-Kâhire, 
I-II, Dâru ihyâi kutubi’l-Arabiyye, Kahire, 1967, I, 335; Sehâvî, Şemsuddîn Muhammed 
b. Abdirraḥman, ed-Dav’u’l-lâmi‘ li ehli’l-ḳarni’t-tâsi‘, Dâru’l-Cîl, Beyrut, t.y., IV, 65; İbnu’l-
‘İmâd, Ebu’l-Felâh ‘Abdulḥay, Şezerâtu’z-zeheb fî ahbâri men zeheb, Dâru İbn Kesîr, Bey-
rut 1993, X, 74-75; el-Ġazzî, Necmeddîn Muḥammed, el-Kevâkibu’s-sâ’ire, Beyrut 1997, I, 
227; Keḥḥâle, ‘Omer Rızâ, Mu‘cemu’l-mu’ellifin, Muessetu’r-risâle, Beyrut 1993, II, 82; eş-
Şevkânî, Muḥammed b. ‘Alî, el-Bedru’ṭ-tâli‘ bi meḥâsini min be‘di’l-ḳarni’s-sâbi‘, I-II, Dâru’l-
kutubi’l-İslâmî, Kahire, t.y., I, 328; Ziriklî, Hayreddîn, el-A‘lâm ḳâmûs terâcim li eşheri’r-ricâl 
ve’n-nisâ mine’l-‘Arab ve’l-musta‘rabîn ve’l-musteşriḳîn, 5. Baskı, Beyrut 1980, III, 301.
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dünyaya gelmiş, henüz beş yaşlarında iken babası tarafından Şeyh Mu-
hammed el-Meczûb’a emanet edilmiştir. Ergenlik çağına gelmeden baba-
sını kaybetmiş ve yetim olarak büyümüştür. Ancak henüz sekiz yaşında 
iken Kur’ân’ı ezberlemiş, Cemmâilî’nin ‘Umdetü’l-ahkâm’ını, Nevevî’nin 
Minhâcü’t-tâlibîn’ini, İbn Mâlik’in el-Elfiyye’sini ve Beyzâvî’nin Minhâcü’l-
vüsûl’ünü de ezberlemiştir. Bir grup âlimden fıkıh ve nahiv dersleri al-
mıştır, Şihabuddîn eş-Şârimsâhî’den ferâiz ilmi tahsil etmiş, 866/1461 yı-
lında ondan müderrislik icazeti almıştır. Aynı yıl ilk eseri Şerhu’l-istiâze 
ve’l-besmele’yi yazmıştır. 

es-Suyûtî Hicaz’a gitmiş, Mısır’a dönüşünde Dimyat ve İskenderiye 
çevresinde yaklaşık üç ay süren bir seyahat düzenlemiş, Mekke’de zem-
zem suyundan içtikten sonra fıkıh ilminde hocası Sirâcuddîn el-Bulkînî, 
hadis ilminde İbn Hacer el-Askalânî gibi olması için Allah’a dua etmiştir.2 
866/1462’den itibaren fetva vermeye, 872/1468 yılı başlarından itibaren de 
hadis imlâ ettirmeye başlamıştır.3 Tefsir, hadis, fıkıh, nahiv, meânî, beyân 
ve bedî ilimlerini öğrendiğini, bu ilim dallarında o ana kadar kendisinin 
ulaştığı mertebeye hiç kimsenin ulaşamadığını söylemiştir. Ancak mate-
matiğe aklının basmadığını ve çok zorlandığını ifade etmiştir.4 İlim tah-
siline başladığı ilk yıllarda mantık ilmini de tahsil etmek istediğini ancak 
bu ilmi Allah’ın kendisine sevdirmediğini söylemiştir.5 es-Suyûtî Ḥüsnü’l-
muḥaḍara adlı eserinde 150’ye yakın hocadan,6 et-Taḥaddus̠ bi-ni‘metillâh adlı 
eserinde de 600 hocadan ders aldığını söylemiştir.7 el-Muncem fi’l-mu‘cem 
adlı eserinde 195 hocasının hayat hikâyesini vermiştir. es-Suyûtî’nin tale-
besi Davudî (öl.935/1528) de es-Suyûtî’ye icâzet veren veya es-Suyûtî’nin 
kırâat ya da semâ yoluyla kendilerinden ilim aldığı hocalarının 51 dolayın-
da olduğunu söylemiştir.8

es-Suyûtî eserlerinin çoğunu ya öncekilerin eserlerini aynen naklede-
rek ya da ihtisar ederek oluşturmuş, ancak alıntı yaptığı kaynakları be-

2  		 es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 338.
3		 es-Suyûṭî, et-Taḥaddus, s. 88, 90, 238-239; es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 337; eş-Şâzelî, 

‘Abdulḳâdir, Behcetu’l-‘âbidîn bi tercumeti ḥâfıẓı’l-‘aṣr Celâliddîn es-Suyûṭî, Matbuatu 
mecmai’l-lugati’l-Arabiyye, Dımaşk 1998, s. 68-69, 85; İbnu’l-‘İmâd, a.g.e., X, 75.

4		 es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 338-339.
5		 es-Suyûṭî, et-Taḥaddus, s. 241; es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 339; eş-Şâzelî, a.g.e., s. 72-73.
6		 es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 339.
7		 es-Suyûṭî, et-Taḥaddus, s. 43.
8   İbnu’l-‘İmâd, a.g.e., X, 76. 
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lirttiğinden yaptığı nakiller intihal sayılmamıştır. Eserlerinin bazılarını 
beğenmeyip imha etmiştir. İki yüz binden fazla hadis ezberlediğini söyle-
miştir. Ömrünün sonlarına doğru ders ve fetva vermekten kendini soyut-
lamış sadece telif işiyle meşgul olmuştur. Kendi hayatını anlattığı Hüsnü’l-
muhâdara fî târih-i Mısr ve’l-Kâhire adlı eserinin telifine kadar üç yüz eser 
yazdığını bildirmiştir.9 Kaç eser yazdığı araştırmacıların tespitlerine göre 
değişmektedir. Şâzelî, Dâvûdî ve İbn İyâs gibi talebelerinin sayımına göre 
529 ile 600; İbnu’l-‘İmâd, Bağdatlı İsmâil Paşa ve Brockelmann’a göre 500 
ile 639 arasında değişmektedir.10 Çağdaş araştırmacılardan Şerkâvî İkbâl, 
bu sayıyı 725’e çıkarır.11 Ahmed el-Hâzindâr ile Muhammed İbrahim eş-
Şeybânî’nin ise Delîlu mah̠ṭûṭâti’s-Suyûṭi ve emâkini vucûdiha adlı çalışma-
larında, es-Suyûtî’nin dünya kütüphanelerinde bulunan eserlerinin listesi 
981 olarak zikredilmekte, birkaç eserin de anıldıkları yerlerde olmadığı 
belirtilmektedir.12 İbnu’l-Ḳâḍî (öl.1025/1616), eserinde es-Suyûtî’nin eser-
lerinin sayılamayacak kadar çok olduğunu ve sayısının 1000’e yaklaştığını 
ifade eder.13 Bu husustaki en kapsamlı listeyi yapan İyâd H̠âlid eṭ-Ṭabbâ‘ 
1194 sayısına ulaşmakta, bunlardan 331’inin matbu, 431’inin yazma, 
432’sinin kayıp olduğunu söylemektedir.14

Eserlerinin şöhreti doğudan batıya tüm İslam âlemine yayılmış, eser 
telif etmekteki hızıyla bir örnek olmuştur. Öğrencilerinden Dâvûdî, es-
Suyûtî’yi günde üç kürrâs (defter, fasikül) civarında yazı yazarken gördü-
ğünü söylemiştir.15

es-Suyûtî, kitap yazmak için inzivaya çekildiği Nil Nehri üzerinde bu-
lunan Ravza adasındaki evinde 911/1505 yılı Cemâziyelevvel ayında alt-
mış iki yaşında vefat etmiştir.16

9   es-Suyûṭî, et-Taḥaddus, s. 105-106; 236-238; es-Suyûṭî, Ḥüsnü’l-muḥâḍara, I, 339-445; eş-Şâzelî, 
a.g.e., s. 65-69; İbnu’l-‘İmâd, a.g.e., X, 75; Sa‘dî Ebû Ḥabîb, Ḥayâtû Celâliddin es-Suyûṭî ma‘a’l-
‘ilm mine’l-mehd ile’l-laḥd, Dımaşk 1993, s. 23.

10   Özkan, Halit, “Süyûtî”, DİA (Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi), İstanbul 2010, XXXVIII, 191.
11   İkbâl, Ahmed eş-Şerkâvî, Mektebetu’l-Celâl es-Suyûṭi, Rabat 1977, s. 39- 384.
12   Ahmed el-Hâzindâr-Muhammed İbrahim eş-Şeybânî, Delîlu mahṭûṭâti’s-Suyûṭi, Kuveyt 

1983, s. 29-282.
13   İbnu’l-Ḳaḍî, Durretu’l-ḥicâl fi esmâ’i’r-ricâl, Dâru’t-turâs, Kahire 1392/1972, III, 92.
14   et-Tabbâ‘, İyâd Hâlid, el-İmâm el-ḥâfız Celâluddin Suyûṭî: Ma‘lemetu’l-‘ulumi’l-İslâmiyye, 

Dâru’l-kalem, Dımaşk 1996, s. 312, 313.
15   İbnu’l-‘İmâd, a.g.e., X, 76; Ḥammûde, Tâhir Süleymân, Celâleddîn es-Suyûṭî ‘asruhû ve 

ḥayâtuhû ve âs̠âruhû ve cuhûduhû fî’d-dersi’l-luġavî, Mektebu’l-İslâmî, Beyrut 1989, s. 166; 
es-Suyûṭî, Mufḥimâtu’l-aḳrân, thk. İyad H̠âlîd et-Ṭabbâ‘, Dımaşk 1986, Mukaddime, s. 14.

16   İbnu’l-‘İmâd, a.g.e., X, 78-79; es-Suyûṭî, Buġyetu’l-vu‘ât fi ṭabakâti’l-luġaviyyîn ve’n-nuhât, 
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2. Celâleddîn es-Suyûtî’nin Dile Dair Görüşleri

2.1. Dilin Tanımı

Belirli bir toplumun konuştuğu sistemin adı olarak kullanılan dil (İng. 
Language, Alm. Sprache, Fr. Langue; Arp. Lisân/ ) için birçok tanım 
yapılmıştır. Genel olarak dille ilgilenen birçok bilgin kendi düşünce 
sistemine göre dile ait tanımlamalar getirmişlerdir. Örneğin Yunanlı filozof 
Platon (Eflatun) dili, “kendi özel düşüncelerini sesin yardımıyla özne ve yüklem-
ler aracıyla anlaşılabilir duruma getirmek,”17 diye tanımlamaktadır. Modern 
dilbilimin kurucularından İsviçreli dilbilimci Ferdinand de Saussure’a göre, 
bir işaretler (göstergeler) sistemi olan dil, hem dil melekesinin (dil yetisi) 
toplumsal bir ürünü, hem de bu melekenin bireylerce kullanılabilmesi için 
toplumun benimsediği zorunlu bir uzlaşılar bütünüdür. Dil melekesinin 
birey dışında kalan toplumsal bölümünü oluşturan dili, birey ne yaratabilir 
ne de değiştirebilir. Ancak değişmesinde etkin rol oynayabilir. Çünkü 
dil, varlığını, yalnızca topluluk üyeleri arasında yapılmış, kendiliğinden 
oluşan bir tür sözleşmeye borçludur.18 Walter Porzig’e göre ise dil “belirli 
bir grup insanın birbiriyle konuşmasını sağlayan araçların tümüdür.”19

Dil kelimesinin karşılığı olarak Arapçada, lügat ve lisan olmak üzere 
iki kelimenin kullanıldığı görülmektedir. Lügat ( ) kelimesi Kur’an’ı 
Kerim’de geçmemektedir. Lisan ( ) kelimesi ise Kur’an’da birden fazla 
anlamda kullanılmıştır.

يـوَْمَ تَشْهَدُ عَلَيْهِمْ الَْسِنَتـهُُمْ وَايَْدِيهِمْ وَارَْجُلُهُمْ بِاَ كَانوُا يـعَْمَلُونَ 
“O gün aleyhlerinde dilleri, elleri ve ayakları yaptıklarına şehâdet edecektir.”20 

âyetiyle;

 … يـقَُولُونَ باِلَْسِنَتِهِمْ مَا ليَْسَ فِ قـلُُوبـِهِمْ … 
“Kalplerinde olmayan şeyi ağızlarıyla söyleyecekler,”21 âyetinde kullanılan 

I-II, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1399/1979, Mukaddime, s. 15; Teymûr, Aḥmed, Ḳabru’l-imâm es-
Suyûṭî ve taḥḳîḳi mevżi‘ihi, Kahire 1346, s. 5, 15; Keḥḥâle, II, 82; Şa‘rânî, Abdulvehhâb b. 
Aḥmed, et-Tabaḳâtu’s-su͘grâ, thk. Abdulḳâdir Aḥmed ‘Atâ, Kahire 1410/1990, s. 36.

17   İsa Kayaalp, İletişim ve Dil, Türkiye Diyanet Vakfı yayınları, Ankara 1998, s. 53.
18   Ferdinand de Saussure, Dilbilim Dersleri, (çev.: Berke Vardar), İstanbul 1998, s. 38-45 ve 

108-109.
19   Walter Porzig, Dil Denen Mucize, (çev.: Vural Ülkü), Ankara 1995, s. 67.
20   Nûr, 24/24.
21   Fetih, 48/11.
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“lisân” kelimesi, insanın tat alma ve konuşma organı anlamında kullanılmış-
tır.

َ لَمُْ   وَمَا ارَْسَلْنَا مِنْ رَسُولٍ اِلَّ بلِِسَانِ قـوَْمِه ليِبُـيَِّ
“ve biz her gönderdiğimiz Resulü ancak bulunduğu kavminin diliyle 

gönderdik”22

اَ يـعَُلِّمُهُ بَشَرٌ لِسَانُ الَّذِي يـلُْحِدُونَ الِيَْهِ اعَْجَمِىٌّ   وَلَقَدْ نـعَْلَمُ انَّـَهُمْ يـقَُولُونَ اِنَّ
“Andolsun ki biz onların, “Kur’an’ı ona bir insan öğretiyor” dediklerini bili-

yoruz. İma ettikleri kimsenin dili yabancıdır.”23

 وَمِنْ اٰياَتهِِ خَلْقُ السَّمٰوَاتِ وَالَْرْضِ وَاخْتِلَفُ الَْسِنَتِكُمْ وَالَْوَانِكُمْ 
“Yine göklerin ve yerin yaratılışı ile dillerinizin ve benizlerinizin farklı oluşu 

da O’nun ayetlerindendir.”24 ayetleri ile Şuarâ, 195; Ahkâf, 12 sûrelerindeki 
ilgili âyetlerde ise iletişim aracı anlamında kullanılmaktadır.25 Ancak;

 فاَِذَا ذَهَبَ الْوَْفُ سَلَقُوكُمْ باِلَْسِنَةٍ حِدَادٍ اَشِحَّةً عَلَى الَْيِْ 
“...O korku gidince, hayra karşı pek düşkün adamlar tavrıyla, sizi keskin dille-

riyle incitirler.”26 ayetindeki dil kelimesi ( -keskin dilleriyle) ise, dilin 
anlatım şeklini ifade etmektedir.27

Arap dili ve belagatinin önemli simalarından Ebû Osmân el-Câhiz 
(öl.255/869) dili, Allah’ın insana vermiş olduğu bir emaneti olarak 
görmekte, onun sadece insana özgü bir meleke olduğunu söylemekte ve 
onu şöyle tanımlamaktadır: “Dil, bir toplumun konuştuğu, belirli kuralları 
olan ve ifadeler ya da cümleler şeklinde birleşen lafızlardır.”28 

İbn Sinân el-H̠afâcî (öl.466/1073) dili, “toplumun üzerinde anlaştığı, uzlaş-
tığı ve hemfikir olduğu kelâm”29 olarak tanımlamaktadır. 

İbn Haldûn’a göre dil, konuşan kimsenin amaç ve maksadını 
anlatmaktan ibarettir. Bu ifade ediş ise dilsel bir eylemdir. Dolayısıyla bu 
22   İbrâhim, 14/4.
23   Nahl, 16/103.
24   Rûm, 30/22.
25   Bkz. Dücane Cündioğlu, Anlamın Buharlaşması ve Kur’an, Tibyan Yayınları, İstanbul 1995, 

s. 59.
26   Rûm, 30/22.
27   Bkz. el-Ferrâ’, Yaḥyâ b. Ziyâd, Me‘âni’l-Ḳur’ân, Beyrut 1402/1983, II, 339.
28   el-Câhız, Ebû Osman Amr b. Bahr, Kitâbu’l-ḥayevân, Dâru ihyai’t-türasi’l-Arabi, Beyrut 

1969, I, 348.
29   el-Hafâcî, İbn Sinân, Sırru’l-fesâha, Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, Beyrut 1982, s. 48.
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dilsel eylemi gerçekleştiren organda yerleşik bir melekenin olması gerekir 
ki bu da lisandır ve her toplumun kendi ıstılahlarına (uzlaşmalarına) göre 
oluşmaktadır.30 

İbnu’l-Hâcib (öl.646/1249) dili şu şekilde tanımlar: “Dil, bir mânâ (an-
lam) için tayin edilmiş her lafızdır.”31 

el-İsnevî (öl.772/1370)’ye göre dil, çeşitli anlamlar için belirlenmiş (orta-
ya konulmuş) lafızlardan ibarettir.32 

İbnu’l-Hâcib ve İsnevî’nin yaptıkları dil tanımında lafız, anlam ve ad-
landırma (vaz‘) kavramları dikkatimizi çekmektedir.

es-Suyûtî ise dilin tarifini yaparken İbn Cinnî’nin tarifiyle başlar. O 
şöyle der: “Dil, her milletin maksadını, gayesini ve düşüncesini anlattığı sesler-
den meydana gelen konuşma düzenidir.”33 Bu tanıma göre dil sese dayalı bir 
sistemdir. Sözlü olmayan diğer iletişim vasıtaları tanımın dışında bırakıl-
mıştır. Toplumun bireyleri, düşüncelerini, duygularını, istek ve arzularını 
kaynağı ses olan, sözcüklerden oluşan ibarelerle muhataplarına aktarırlar. 
Dolayısıyla dil, insanların birbirleriyle iletişimde bulunma ihtiyacından 
doğmuştur. Bu sebeple de toplumsal bir olgudur. Yani ancak bir toplum 
içinde doğup gelişebilir.

Bu tanımlardan yola çıkarak, her toplumun kendi bireyleri arasındaki 
iletişim vasıtası olarak kullandıkları dili şu şekilde tanımlayabiliriz: Dil, 
insanlık tarihinin herhangi bir döneminde, belli bir topluluğun bireyleri arasında, 
duruma göre düzenlenip telaffuz edilen bir anlatım ve anlaşma aracıdır.34

2.2. Dillerin Kaynağı Meselesi

Dillerin kaynağı problemi felsefenin, tarihî sert münakaşalarla dolu 

30   İbn Haldûn, ‘Abdurraḥmân b. Muḥammed, Muḳaddime, I-II, Mektebetu’l-hidâye, Dımaşk 
2004, II, 367.

31   İbnu’l-Hâcib, Muhtaṣaru münteha’s-su’l ve’l-emel fî ‘ilmeyi’l-uṣûl ve’l-cedel, Dâru İbn Hazm, 
Beyrut 2006, I, 220; es-Suyûṭî, el-Müzhir fî ‘ulûmi’l-luğa ve envâ‘ihâ, I-II, Dâru ihyâi’l-
kutubi’l-‘Arabiyye, Kahire, t.y., I, 8.

32   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 8.
33   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 7-8; İbn Cinnî, Ebu’l-Feth ‘Osmân, el-Haṣâ’iṣ, I-III, el-Mektebetu’l-

ilmiyye, Beyrut 1372/1952, I, 33.
34   Bkz. Muharrem Ergin, Türk Dil Bilgisi, İstanbul 1977, s. 1; Doğan Aksan, Her Yönüyle Dil 

Ana Çizgileriyle Dilbilim, Ankara 1995, s. 55; a.mlf., Anlambilim, Anlambilim Konuları ve 
Türkçenin Anlambilimi, Ankara 1998, s. 13; Özcan Başkan, Bildirişim İnsan Dili ve Ötesi, İs-
tanbul 1988, s. 205.
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meselelerinden biri olmuştur. Tarihî arka planına dönmeden onu ele alıp 
incelemek mümkün değildir. Dillerin kaynağı meselesi geçmiş asırlara 
uzanır. Bu mesele Yunanlılarla başlar, ortaçağ boyunca devam eder, kesin 
bir sonuca ulaşamadan içinde yaşadığımız modern çağa kadar gelir. Be-
lirtilen çağda bu konudaki araştırmalar metafizik bir karakter kazanmaya 
başlamış olup, çağdaş dilbilimciler, kesin ve bilimsel bir görüşe ulaşmanın 
imkânsızlığı nedeniyle ilgili problem hakkında araştırma ve tetkikten el 
çekme durumuna gelmişlerdir. 

es-Suyûtî, el-Müzhir adlı eserinin girişinde dilin tanımı ve doğuşuyla 
ilgili görüşleri ve bunların kapsamını ele almış, İslam düşüncesinde dilin 
kaynağı meselesiyle ilgili bilgileri derleyerek yer yer değerlendirmelerde 
bulunmuştur. Bu konuda şüphesiz konuyla ilgilenen herkes, kendi bilgi 
ve tecrübesine, meslek ve meşrebine bağlı olarak yorumlar yapmış ve bu 
sorulara cevap vermiştir.35

Arap dilbilimcileri arasında dilin kaynağı konusuyla ilgili olarak taraf-
tar bulan dört temel teori bulunmaktadır. Bu teoriler şunlardır: Vahiy ve 
ilham (tevkîfî) teorisi; uzlaşma ve anlaşma (ıṣṭılâhî) teorisi; birleştirici teori 
ve bu üç teorinin herhangi birisine taraftar olma noktasında çekimser ka-
lan (tevakkûf eden) teori.

Vahiy ve ilham (tevkîf) teorisi: Bu teoriye göre dil tevkifîdir, yani va-
hiy ve ilhama dayanır. Başka bir deyişle dil insanoğluna Yüce Allah ta-
rafından öğretilmiştir. Bu tezin ilk defa Ebu’l-Ḥasan el-Eş‘ârî (öl.324/935-
36) tarafından dile getirildiği kabul edilmektedir. Dilin vahye dayandığı 
görüşünün ilk temsilcisi olarak Ebu’l-Ḥasan el-Eş‘ârî kabul edilse dahi, di-
lin kaynağını tartışan ilim adamlarından Ebu’l-Hasan Eş‘ârî ile Ebû Hâşim 
el-Cübbâî (öl.321/933)’in yaşadığı dönemden önce bu görüşün kelam 
ilmi içerisinde tartışıldığı görülmektedir. Daha da önemlisi söz konusu 
teoriyi tefsirci ve aynı zamanda Kelam ilminde söz sahibi olan Fahruddîn 
er-Râzî, Ebu’l-Hasan el-Eş‘ârî, Ebu’l-Ḳâsım Abdullâh b. Ahmed el-Ka‘bî 
(öl.319/931) ve Ebû ‘Alî el-Cübbâî (öl.303/916)’ye dayandırmaktadır.36 İbn 
Teymiyye (öl.728/1328) de Ebû Âli el-Cübbâî’nin öğrencileri olan Ebû 

35   Bu konudaki Arap dilcilerinin IV./IX. yüzyılın başlarından IX./XV. yüzyılın başına kadar 
yapılan tartışmalar ve bu konuda ileri sürülen farklı görüşlerin geniş bir özeti için bkz. 
es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 7 vd.

36   Fahreddîn er-Râzî, et-Tefsîrü’l-kebîr (Mefâtîḥu’l-ġayb), Dâru’l-fikr, Dımaşk 1981, II, 191.
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Hâşim ile Eş‘ârî arasında dilin kaynağı konusunda tartışmalar yaşandığını 
söyler ve Ebû Hâşim’in dilin Istılâhî olduğunu, Eş‘ârî’nin ise tevkîfî oldu-
ğunu söylediğini belirtir.37

Bununla birlikte İslam düşüncesinde dilin kaynağı ile ilgili olarak “dil 
vahyî mi? yoksa ıṣṭılâhî mi?” başlığı altında yapılan tartışmalarda bu dü-
şüncenin baş temsilcisi olarak nahiv âlimi İbn Fâris zikredilmektedir. Bu 
görüşü kesin bir şekilde savunan Müslüman bilginlerden bir diğeri de İbn 
Hazm el-Endelusî (öl.456/1064)’dir. Fıkıh ve kelâm âlimi Seyfuddîn el-
Âmidî (öl.631/1233) de diğer tezlere nazaran bu tezin daha güçlü olduğunu 
kabul eder. es-Suyûtî ile beraber âlimlerin çoğunluğu bu görüştedir.38

Ehli sünnet âlimlerinin kabul ettiği görüşe göre dilin tevkîfî olduğu, 
yani Yüce Allah tarafından Hz. Âdem’e öğretildiği kabul edilmektedir. Bu 
görüşü ileri sürenler, Bakara süresinin 31’inci ayetinde yer alan;

 “Allah, bütün isimleri Âdem’e öğretti.” ifadesini kendi-
lerine delil saymaktadırlar. Ayrıca İbn Abbâs’ın bu ayetin tefsirinde belirt-
tiği “ayette geçen isimler (esmâ), insanların birbirleriyle iletişim kurarken kullan-
dıkları hayvan, yer, dağ, ova, deve, merkep gibi kelimelerdir.” açıklamasını da 
delil olarak kabul ederler. İbn Fâris’e göre tevkifî yolla oluşan dil, bir tek 
seferde değil, zamana ve ihtiyaca bağlı olarak tedricî bir şekilde peyderpey 
vahyedilmiştir.39

Uzlaşma ve anlaşma teorisi: Bu teoriye göre dil Allah tarafından vahiy 
ve ilham yoluyla öğretilmemiş, insanlar arasında gerçekleşen uzlaşma ve 
anlaşma sonucu ortaya çıkmıştır. Bu teori, İslam dünyasında Mutezileye 
mensup bir âlim olan Ebû Hâşim el-Cubbâî’ye ve Mutezîle’ye mensup bazı 
âlimlere nispet edilmektedir.40 es-Suyûtî ise bunu doğrudan Mutezile’ye 
nispet eder ve konuyla ilgili olarak Mutezilî düşüncenin şu şekilde 
olduğunu nakleder: “dil, bütünüyle uzlaşmaya (ıṣṭılâḥî) dayalı bir şekilde ger-
çekleşmiştir. Bu görüşlerini lafızların anlam ve müsemmâlarına (medlûllerine), 
aklî delâletlerde olduğu gibi delâlet etmemesine dayandırırlar. Bu düşünceyle dün-
37   İbn Teymiyye, Kitâbu’l-Îmân, İskenderiye, ty., s. 82.
38   es-Suyûṭî, el-İḳtirâḥ fî ‘ilmi uṣûli’n-nahv, thk. Ahmet Subhi Furat, İstanbul Üniversitesi 

Edebiyat Fakültesi, İstanbul 1975-1978, s. 8 vd.; Kâsid Yâsir ez-Zeydî, Fıḳhu’l-luġati’l-
‘Arabiyye, Ammân 2004, s. 38.

39   İbn Fâris, Ebu’l-Huseyn Ahmed, eṣ-Ṣâḥibî fî fıḳhı’l-luġati’l-‘Arabiye ve süneni’l-‘Arab fî kelâmihâ, 
Beyrut 1997, s. 13-14; es-Suyûṭî, el-İḳtirâh, s. 9; a.mlf., el-Müzhir, I, 8-9.

40   es-Suyûṭî, el-İḳtirâh, s. 9.
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yada toplumların farklı diller konuşmasına da bir açıklık getirmiş oluyorlar. Eğer 
dil Allah’ın bildirmesiyle gerçekleşmiş olsaydı, Allah’ın aynı zamanda lafız (sîġa) 
bilgisini, sonra anlam (medlûl) bilgisini, daha sonrada sîġanın, anlama delâlet et-
tiği bilgisini bizim için yaratması gerekirdi. Allah’ın bizim için kendi sıfatlarının 
bilgisini yaratması halinde ise zatının bilgisini de yaratması caiz olurdu. Allah’ın 
kendi zatının bilgisini bizim için yaratması durumunda teklif, sorumluluk ve im-
tihanın bir anlamı kalmazdı.”41 

es-Suyûtî’ye göre, bu görüş yanlış bir temel üzerine bina edilmiştir. 
O, Allah’ın zaruretten dolayı kendi zatının bilgisini yaratmasının caiz 
olduğunu düşünmektedir.42

Birleştirici teori: Bu teori dilin Yüce Allah tarafından öğretildiğini ka-
bul eder. Ancak uzlaşma tezini de reddetmez. Bu teoriye göre dilin insanlar 
arasında anlaşmayı mümkün kılacak kadarını Allah öğretmiştir. Geri ka-
lan kısmın ise her iki şekilde (tevkîfî ya da ıstılâhî) oluşması mümkündür. 
Bu teori Ebû İsḥâk el-İsferâyinî (öl.418/1027) tarafından ortaya atılmıştır.43 

Ebû İsḥâk el-İsferâyinî’ye göre dilin insanlar arasında anlaşmayı 
mümkün kılacak kadarını Allah öğretmiştir. Geri kalan kısmın ise her 
iki şekilde (tevkîfî ya da ısṭılâhî) oluşması mümkündür. Ebû İsḥâk el-
İsferâyinî, görüşünü şöyle ispatlamaktadır: “Dilin, insanın başkasını uz-
laşma ve anlaşmaya davet edecek kadarının ıstılâhî bir şekilde gerçekleşmiş olma-
sı, daha önce yapılmış başka bir uzlaşmanın var olması ihtiyacını doğurur ki bu 
da bizi içinden çıkamayacağımız sonucu olmayan bir teselsüle ve kısır döngüye 
götürür.” es-Suyûtî’ye göre İsferâyinî’nin bu görüşü doğru değildir. Tıpkı 
lafızların anlamlarını bilmeden kullanan, daha sonra da yapılmış herhangi 
bir uzlaşmanın varlığı olmadan anne ve babasından öğrenen çocuk gibi, 
insanlar hemcinsine isimlerin anlamlarını bildirme imkânına sahiptir.44

Tevakkûf eden (çekimser) teori: Bu görüş, yukarıda sayılan her üç 
teoriden hiçbirisinin diğerinden ispatlanabilirlik açısından daha kesin 
olmadığını savunur. Bu nedenle ilk iki şıkta yer alan dilin vahiy kaynaklı 
ya da insan ürünü olduğu yönündeki görüşlerin eşit ihtimalde kabul 
edilmesi gerektiğini kabul eder. Bu teori yukarıda sayılan tüm tezleri 

41   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 20.
42   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 21.
43   es-Suyûṭî, a.g.e., I, 20; Kâsid Yâsir ez-Zeydî, a.g.e., s. 46-47.
44   es-Suyûṭî, a.g.e., I, 20-21.
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imkân dâhilinde gördüğü ve bu sebeple onlardan herhangi birisini tercih 
etme noktasında çekimser kaldığı için tevakkûf eden teori adını almıştır.

Bu görüşü dile getiren ilk Müslüman âlim Ebû Bekr el-Bâkıllânî (öl. 
403/1013)’dir. Bâkıllânî, insanlar arasında iletişim vasıtası olarak kullanılan 
dilin kaynağı ile ilgili tartışmalara başlamadan önce kelâm (söz) hakkında 
çeşitli bilgiler verir. Ona göre kelâm, insanın zihninde yer alan, seslerden 
meydana gelen harf ve hecelerle dışa yansıtılan anlamdır. Ancak zihindeki 
anlam işaret, yazı, çizgi vb. simgelerle de ifade edilebileceğini de belirtir.45 
Bâkıllânî, kelâm hakkında yaptığı bu açıklamalardan sonra dilin kaynağı 
konusunu ele alır ve bu konuda ileri sürülen teoriler üzerinde farklı görüş-
ler ileri sürmüştür.46

Bâkıllânî yukarıda saydığımız tüm görüşleri saydıktan sonra kendi ter-
cihini açıkça belirtir. Onun tercih ettiği görüşe göre bir dili konuşanların 
tamamı veya bir kısmı bir adı bir nesneye verme hususunda uzlaşabilirler. 
Ancak Allah, bu uzlaşma öncesinde söz konusu adı söz konusu nesne-
ye vermeyi birisine bildirmiş olması da caizdir. Böylece uzlaşma Allah’ın 
bildirmesine uygun olmuş olur. Yine farklı dilleri konuşan toplumların 
nesnelere Allah’ın koyduğu ya da öğrettiği isimden farklı isimler vermesi 
de imkân dâhilindedir. Ancak bu isim, Allah’ın haram kılıp yasakladığı 
bir isim ise, bu insanlar Allah’a isyan etmiş olacaklar. Şayet Allah’ın veril-
mesini yasaklamadığı bir isim ise, Allah’a isyan söz konusu olmayacaktır. 
Bu durumda bir nesnenin biri Allah tarafından öğretilen diğeri üzerinde 
uzlaşılan iki ismi olacaktır.47

İslam düşüncesinde Bâkıllânî’den sonra Cüveynî, Gazzâlî, Fahreddîn 
er-Râzî, Ali Kuşçu ve birçok fıkıh usûlcüsü dilin menşei problemine 
Bâkıllânî’nin düşüncesiyle parelellik arz eden bir şekilde yaklaşmışlardır.

İmâmu’l-Harameyn el-Cüveynî, meşhur eseri el-Burhân fî uṣûli’l-fıḳh 
adlı eserinde anlattığına göre bazı usûl bilginleri, dilin tevkîfî olduğu yani 
insanüstü bir güç tarafından konulduğu görüşündedir. Kimi usûl âlimleri 
ise dilin ıstılâhî olduğunu yani insanların anlaşıp uzlaşmaları yoluyla do-
ğup geliştiğini ileri sürmüşlerdir. Ebû İsḥâk el-İsferâyinî ise anlaşmayı 
sağlayacak kadarının Allah tarafından öğretildiğini geri kalanın ise her iki 
45   el-Bâkıllânî, et-Taḳrîb ve’l-irşâd, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1993, I, 316.
46   el-Bâkıllânî, a.g.e., I, 319 vd.
47   el-Bâkıllânî, a.g.e., I, 320.
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şekilde oluşabileceğini söylemiştir.48

Cüveynî, söz konusu görüşleri zikrettikten sonra bu görüşlerin tama-
mının kabul edilebilir olduğunu net bir şekilde dile getirerek, kendince 
tercih edilen görüşün bu olduğunu ifade eder. Ona göre dilin Allah ta-
rafından öğretildiğini ispatlamak için herhangi bir delil aramaya ihtiyaç 
yoktur. Şöyle ki, Allah çeşitli manaları gösterecek kalıp ve sembolleri 
(sîġa) anlamaları için insanları sezgisel bilgilerle donatır. Akıl sahibi in-
sanlar da, bu sembolleri ve ifade ettikleri anlamları söz konusu bilgiler 
sayesinde kavrar. Dilin uzlaşma ve anlaşma yoluyla oluştuğu görüşüne 
gelince, Allah akıl sahiplerinin iradelerini (nefislerini) anlaşma hususunda 
harekete geçirir. Böylece birisi diğerine istek ve maksatlarını bildirir. Daha 
sonra kendi arzularına göre anlamları gösteren sembolleri üretirler. Bu iş-
lemi yaparken de çeşitli işaretlerden faydalanırlar. Bebeklerde aynı şekilde 
çevrelerinden işittiklerini tekrarlayarak konuşmayı öğrenirler.49

Yukarıda adı geçen ilk iki görüş makul olunca artık Ebû İsḥâk el-
İsferâyinî’nin görüşüne gerek kalmamış olur.50 Cüveynî, bize “Her iki gö-
rüşünde caiz olduğunu ispatladınız. Sizi bu iki görüşün birlikte caiz olabileceğine 
götüren nedir?” diye sorulacak olursa şöyle cevap vereceğini belirtir. “Bu 
akli metotlarla anlaşılamaz. Çünkü caizin vukuu ancak saf nakille anlaşılır. Bize 
göre bu konuda kesin bir nass da bulunmamaktadır. (Allah, Âdem’e bütün isimleri 
öğretti)51 ifadesi her iki görüşe de delil gösterilemez. Çünkü bu ayete göre Allah, 
dili Hz. Âdem’e direkt öğretmiş olabileceği gibi ilk önce dili var etmiş sonra ona 
öğretmiş de olabilir.”52

İmam Gazzâlî de dillerin doğuşu meselesinde hemen hemen Cüveynî’ye 
benzer şeyler söylemektedir. Gazzâlî konuyu dilin kaynağı (mebde’u’l-
luġa) başlığı altında işler. Bu konuda üç farklı görüş olduğunu belirtir. 
Sonra da bu görüşleri tek tek açıklar. Gazzâlî, bu üç görüşü aktardıktan 
sonra meselenin cevaz ve vuku şeklinde iki yönünün olduğunu belirtir. 
Ayrıca Gazzâlî, Hz. Âdem’den önce Allah’ın yarattığı cinlerin veya bir 
grup meleğin uzlaşarak dili meydana getirmiş olabileceğinin de ihtimal 

48   el-Cüveynî, İmâmu’l-Haremeyn Ebu’l-Me‘âlî Rüknüddîn, el-Burhân fî uṣûli’l-fıḳh, Birinci 
baskı, Câmiatu Katar, Devha 1399, I, 170; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 21.

49   el-Cüveynî, a.g.e, I, 170, 171.
50   el-Cüveynî, a.g.e, I, 170, 171; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 21, 22.
51   Bakara, 2/31.
52   el-Cüveynî, a.g.e, I, 171; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 22.
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dâhilinde bulunduğunu beyan etmektedir.53

Fah̠reddîn er-Râzî ve kendisine tabi olanlara göre dilin ortaya çıkış 
gerekçesi insanın tek başına tüm ihtiyaçlarını karşılayamamasıdır. Bunun 
için yardıma ihtiyacı vardır. Yardımlaşma da ancak birbirini tanımayla 
gerçekleşir. Birbirini tanıma da hareket, işaret, resim, yazı, şekil ve lafız 
gibi çeşitli vasıtalarla olur. Bu vasıtaların en kolayı, en geneli ve en fayda-
lısı lafızlardır.54

İbn Cinnî, el-Haṣâiṣ adlı eserinde “Dil aslı ilham mı yoksa ıstılâhî mi?” 
başlığı altında meseleyi tartışmıştır. İbn Cinnî, meseleye “bu konu aslında 
üzerinde inceden inceye, titiz bir şekilde, derinlemesine düşünülmesi gereken bir 
konudur.” şeklinde çarpıcı bir ifadeyle giriş yaparak okuyucuların dikkat-
lerini konuya yöneltmiştir. Daha sonra sözlerine şu şekilde devam eder: 
Bununla beraber araştırmacıların çoğu, dilin ıstılâhî yani uzlaşma ve an-
laşma yoluyla olduğu kanaatindedirler.55

İbn Cinnî, hocası Ebû ‘Alî el-Fârisî’nin kendisine bir gün dilin tevkîfî 
olduğunu yani yüce Allah tarafından vahyedildiğini söylediğini ve “Allah, 
Âdem’e bütün isimleri öğretti.” mealindeki ayeti delil gösterdiğini aktarır. 
Ancak İbn Cinnî, söz konusu ayetin tartışma konusunu kapsamadığını ve 
ayette geçen  “öğretti” fiilini  “güç/yetenek verdi” fiiliyle te’vîl ederek 
ayetin “Allah, Âdem’e dili ortaya koyma gücü/yeteneği verdi.” şeklinde te’vîl 
edilmesinin mümkün olduğunu ifade eder. Ona göre bu güç ve kabiliye-
tin Allah tarafından verildiği ise tartışmasız bir konudur. Dolayısıyla bu 
ayetin dilin tevkîfî olduğuna delil olarak ileri sürülemeyeceğini belirtir.56

İbn Cinnî’ye göre dilin ortaya çıkışında uzlaşma ve anlaşmanın da 
mutlak bir rolü vardır. Bu da şöyle gerçekleşmektedir: İki veya daha çok 
bilge insan bir araya gelir. Bilinen nesneleri ifade etme ihtiyacı duyarlar. 
Bu nesnelerin her birini anlatmak için bir isim ve lafız üzerinde uzlaşırlar. 
Bu isim zikredildiğinde isimlendirdiği nesne akla gelir. Böylece diğer 
nesnelerden ayırt edilmiş ve söz konusu nesneyi anlatmak için onu göz 
önüne getirme zorluğu da ortadan kalkmış olur. Kaldı ki bazen fâni ve 

53   Gazzâlî, Ebû Hâmid Muhammed, el-Müstasfâ min ‘ilmi’l-usûl, thk. Hamza b. Züheyr Hâfız, 
Cidde 1413, III, 7 vd.; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 22, 23.

54   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 38.
55   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 10; İbn Cinnî, a.g.e., I, 40.
56   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 10, 11; İbn Cinnî, a.g.e., I, 40, 41.
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soyut şeyler gibi göz önüne getiremeyeceğimiz şeyleri anlatma gereği 
duyarız. Bu durumda “acaba bu isimlendirme işlemi nasıl yapılacaktır?” 
şeklinde bir soru zihinlere takılmaktadır. İbn Cinnî, bu soruya şöyle cevap 
verir. Bu bilge insanlar, herhangi bir insana işaret ederek “insan” derler 
ve bunu tekrarlarlar. Bu lafız işitildiğinde artık canlılardan bildiğimiz in-
san anlaşılır. Onun gözünü, elini, ayağını ya da başka bir organını adlan-
dırmak istediklerinde aynı işlemi yaparlar. Böylece bu adlar için konulan 
lafızlar duyulduğunda sadece anlattığı anlam anlaşılır. İlk dilde gerçekle-
şen bu uzlaşma diğer dillere uygulanır. Böylece Farsça, İbranice, Rumca 
gibi diğer dillerde gün yüzüne çıkmış olur. Mesela, insan ve baş kelimeleri 
yerine Farsçada -merd ve ser- sözcükleri kullanılır. Marangoz, kuyumcu, 
dokumacı, inşaatçı ve denizci gibi zanaatkârların mesleklerinde kullan-
dıkları aletlerin isimlerini üretirken kullandıkları metot da aynıdır. Ancak 
başlangıç itibariyle adlandırma işleminin işaret ve müşahede yoluyla ol-
ması zorunludur.57

Dilin kaynağı problemi lafız ile anlam arasındaki ilişki açısından da 
ele alınmıştır. Lafız ile anlam arasında doğal bir münasebet bulunduğu-
nu savunan görüşün mu‘tezilî bir usûl bilgini olan Abbâd b. Süleyman 
(öl.250/864)’a ve bazı “ilmu’t-teksîr (‘ilmu’l-cefr)” bilginlerine nispet edil-
diğini görürüz.58 Bu görüşe göre lafız bizâtihi anlama delalet etmektedir. Bu 
görüşün Abbâd b. Süleyman’a nispeti başta Fahreddîn er-Râzî, es-Suyûtî, 
ez-Zerkeşî ve birçok fıkıh usûlcüsü tarafından yapılmaktadır. Sekkâkî, 
Ḳazvînî ve Taftazanî söz konusu görüşü herhangi bir nispet yapmadan 
tartışmaktadırlar.59 

es-Suyûtî, bu konuda Abbâd hakkında Fahreddîn er-Râzî’nin şöyle 
dediğini nakleder: Lafızlar, bizzat kendileri için konulduğu anlamlara 
delalet eder. Yani isim ile müsemmâ arasında zâtî bir ilişki vardır. Çünkü 
lafız ile anlam arasında zâtî bir delâlet ilişkisi olmasaydı bir lafzın rastgele 

57   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 12, 13; İbn Cinnî, a.g.e., I, 44.
58   Fahreddîn er-Râzî, el-Mahsûl fî ‘ilmi usuli’l-fıḳh, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1992, I, 181 

vd.; es-Subkî, Tacuddîn, Raf‘u’l-ḥâcib an muhtasari İbni’l-Hâcib, Âlemu’l-Kutub, Beyrut 
1999, I, 439; ez-Zerkeşî, Selâsilu’z-zeheb, Mektebetu İbn Teymiyye, Kahire 1990, s. 194; es-
Suyûṭî, el-Müzhir, I, 16-17.

59   Sekkâkî, Ebû Ya‘kûb Sirâceddîn Yusuf b. Ebû Bekr, Miftâhu’l-‘ulûm, el-Mektebetu’l-
ilmiyye, Beyrut, t.y., s. 168-169; Ḳazvînî, Ebu’l-Me‘âlî Celâleddîn Muhammed el-Hatîb, et-
Telhîs, Şirket-i sahafiye-i Osmaniye, 1312, s. 119-120; Taftazanî, Sa‘deddîn Mes‘ûd b. Ömer, 
el-Mutavvel şerhu telhîsi Miftâhi’l-‘ulûm, Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, Beyrut 2001, s. 570-571.
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bir anlam için konulması sebepsiz bir tercih ( ) olurdu ki bu 
da muhaldir. Ancak ad ile onun gösterdiği anlam arasında bir münasebet 
kurulduğunda bir sebebe dayanılarak tercih yapılmış ve istenilen gerçek-
leşmiş olacaktır. er-Razî ve es-Suyûtî gibi bazı alimler, Abbâd’ın görüşü-
nün yanlış olmasının sebebini şöyle açıklarlar: Lafızlar, kendiliğinden bazı 
anlamlara delâlet etseydi, diller arasında bir farklılığın olmaması gerekir-
di. Buna göre dünyada konuşulan bütün dillerin aynı olması ve her insa-
nın bütün dilleri anlaması ve konuşması gerekirdi. Ancak bu iddia gerçeğe 
ters düşmektedir. Dolayısıyla bu görüş bâtıldır.60

es-Suyûtî, fıkıh usûlü bilginlerinin Abbâd’tan adlarla onların gösterdi-
ği anlamlar arasında doğal bir ilişki olduğunu naklettiklerini belirtmekte-
dir. es-Suyûtî’nin naklettiğine göre, Abbâd’a Farsça’da taş anlamına gelen 
“ ” kelimesi sorulmuş, o da kelimeyi oluşturan seslerde şiddetli bir ku-
ruluk gördüğünü ve bu sebeple taş anlamına gelebileceğini belirtmiştir.61

Müslüman dilbilimciler, Abbâd’ın döneminden çok daha öncesinde 
lafızlar ile anlamları arasındaki münasebet üzerinde durmuşlardır. Nitekim 
İbn Cinnî, el-H̠aṣâiṣ adlı eserinde müstakil bir başlık altında konuyu geniş 
bir şekilde ele almıştır. İbn Cinnî’ye göre adlar ile onların gösterdikleri 
anlamlar arasındaki ilişki dilin çok ince ve önemli konularından birisidir. 
İbn Cinnî, aslında bu konuya değinen ilk dilcinin kendisi olmadığını, ken-
disinden önce H̠alîl b. Ahmed ve Sîbeveyhi gibi dilcilerin de konuyla ilgili 
görüş belirttiklerini ve birçok dilcinin de bu hususun doğruluğunu dile 
getirdiklerini ifade etmiştir.62

Meselâ, İbn Cinnî’ye göre H̠alîl b. Ahmed bu konuda şöyle demiştir: 
“Araplar, çekirgenin sesini kesmeden uzatarak ötmesinden dolayı çekir-
genin öterken çıkardığı sesi  fiiliyle; şahinin de sesini keserek kesik 
kesik ötmesi sebebiyle onun ötüşünü  fiili ile ifade etmişlerdir. Bu 
örnekte görüldüğü gibi çekirge ile şahinin öterken çıkardıkları sesler, bu 
sesleri mânâ olarak gösteren kelimeler ( ) içinde yansıtılmıştır. 
Sîbeveyhi de “kaynamak” anlamına gelen  ve “suyun coşması” anlamına 
gelen  gibi  vezninde gelen mastarların daima hareket ve düzen-
sizlik ifade ettiklerini söylemiştir. Bu örnekte de görüldüğü gibi bu vezin-

60   er-Râzî, a.g.e., I, 183; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 16-17.
61   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 47.
62   İbn Cinnî, a.g.e., II, 152 vd.
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deki mastarlarda harekelerin peş peşe gelmesi, eylemin de aynı şekilde 
gerçekleştiğini göstermektedir.63

2.3. es-Suyûtî’nin Dil Alanındaki Çalışmaları

es-Suyûtî’nin dil ile ilgili eserlerinden bazıları Kur’an’ın dil bilimi açı-
sından incelenmesi alanındadır. Bunun en belirgin örneği Kur’an’ın dil 
özelliklerine oldukça geniş yer verdiği; kelime ve anlam bilgisi, kelime ve 
gramer bilgisi ve edebî özellikleri ele aldığı el-İtḳan fî ‘ulumi’l-Ḳur’ân adlı 
eseridir. Bu tür teliflerinde aynı zamanda ta‘rib64 konusunu da inceleyen 
es-Suyûtî, Kur’an’da Arapça dışında kelimelerin bulunduğunu dile ge-
tirmektedir. Bu görüşüyle ilgili olarak: “Dünyadaki bütün diller Kur’ân’da 
mevcuttur.”65 rivayetini delil olarak kullanır. es-Suyûtî, el-Müzhir adlı 
eserinde Kur’ân-ı Kerim’de yabancı kelimelerin varlığıyla alakalı ola-
rak ihtilaflı görüşleri belirttikten sonra, Ebû Ubeyd Kasım b. Sellâm’ın 

 gibi lafızların, 
menşeleriyle ilgili olarak şöyle dediğini nakletmektedir: “Bana göre en doğ-
rusu bu iki görüşü de tasdik etmektir. Zira fakihler bu lafızların yabancı menşeli 
olduklarını söylemişlerdir. Ancak bu lafızlar Arapçaya geçmiş, Araplar da onları 
ta’rîb usulüyle değiştirerek Arapçalaştırmış ve bu lafızlar da Arapça olmuşlardır. 
Daha sonra da Kur’ân, bu lafızların karışmış olduğu Arapça ile nazil olmuştur. 
“Bu lafızlar Arapçadır” diyen doğru söylediği gibi; “Arapça değildir” diyen de 
doğru söylemiştir.”66

Kur’an’da muarreb kelime olmasının hikmeti, Kur’an’ın öncekilerin ve 
sonrakilerin ilimlerini ihtiva etmesi ve her şeyi haber vermesidir. Arap-
ların çokça kullandığı, kulağa hoş gelen, hafif olan her dildeki kelimeleri 
Kur’an kendisi için seçmiştir. Kur’an’ın semavî kitaplara göre üstün olan 
bir özelliği de yabancı kelimeler kullanmadığı hâlde bütün Arap lehçeleri-
ne ait kelimeler olduğu gibi Rumca, Acemce ve Habeşçe gibi birçok dile ait 

63   İbn Cinnî, a.g.e., II, 152 vd.; es-Suyûṭî, İḳtirâḥ, s. 11; es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 48.
64   Ta‘rîb; Yabancı lafız ve sigaların, Arap dil felsefesi ve ölçülerinin gerektirdiği şekilde diz-

gi ve düzenlemelerinin yapılarak, harflerin sıfatları ve telaffuzlarında Arapçanın kaide 
ve kurallarına uyularak bazı işlemlerin yapılmasına yani yabancı olan bu lafız ve siga-
ları, Arapçaya alıp kabul etmeye denir. (bkz. Müştâk Abbâs Ma‘n, el-Mu‘cemu’l-mufaṣṣal 
fî fıḳhı’l-luġa, Beyrut 2001, s. 67; Şemseddîn Sâmî, , Kâmûs-i Türkî, Dersaadet 1317 rumi, 
“ta‘rîb” maddesi, s. 421.)

65   es-Suyûtî, el-Muhez̠z̠eb fîmâ vaḳa‘a fî’l-Ḳur’ân mine’l-muarreb, Sundûḳu iḥyâi’t-turâsi’l-
İslâmî, Mağrib, t.y., s. 61; a.mlf., el-İtḳân fî ‘ulûmi’l-Ḳur’ân, I-VII, Medine 1426, III, 937.

66   es-Suyûṭî, el-Müzhir, I, 269.
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kelimeleri içinde barındırmasıdır. Çünkü Peygamberimiz, bütün insanlığa 
gönderilmiştir. Dolayısıyla Kur’an her milletin dilini içinde barındırmak-
tadır. es-Suyûtî’ye göre bu kelimeler değişikliğe uğrayarak Arapçalaşmış 
ve bu dilin bir unsuru haline gelmiştir.67 es-Suyûtî, el-Muhez̠z̠eb fîmâ vaḳa‘a 
fi’l-Ḳur’ân mine’l-mu‘arreb adlı eseri ile el-Mutevekkilî adlı eserinde muarreb 
kelimelerin sayısını 117’ye kadar çıkarırken, el-İtḳân adlı eserinde ise 120 
muarreb kelimenin kökünü ve Arapça karşılığını alfabetik sıraya göre ver-
miştir.68

es-Suyûtî’nin dil ile ilgili eserleri arasında etimolojik yapılarıyla kelime-
lerin anlam kaymalarını konu edinen Risâle fî uṣûli’l-kelimât adında başka 
bir eseri daha bulunmaktadır. Bu eserinde bazı kelimelerin ilk manalarını 
tespit etmek suretiyle bunların zaman içinde kazandıkları farklı anlam-
lara dikkat çekmiştir. Onun bu tür değerlendirmeleri, kelimelerin hissî 
delaletlerinin (somut anlamlar) mücerret delaletlerinden (soyut anlamlar) 
önce olduğu görüşünü benimsediğini göstermektedir.69 Dilde eş anlamlı-
ların sayısını çoğaltan ve eş anlamlılık sınırlarını genişletenler arasında 
yer alan70 es-Suyûtî et-Teberrî min ma‘arreti’l-Ma‘arrî adlı risalesinde kelb 
(köpek) kelimesinin eş anlamlarının sayısını oldukça çoğaltır, ancak bun-
lardan bir kısmının sıfat konumunda bulunduğu görülür. es-Suyûtî’nin 
belirttiği kelb kelimelerinden bazıları şu şekildedir:71

ــخَام، العُرْبـُـج، العَجُــوز، الَأعْقَــد، الَأعْنـَـق،  البَاقـِـع، الــوَازعِ، الــزَّارعِ، الخيَْطـَـل، السَّ
رْبـَـاس، العَمَلَّــس الدِّ

Sonuç

İslam düşüncesinde dilin kaynağı meselesi ilk dönemden itibaren 
bilimsel bir şekilde ele alınmış; aklî ve naklî deliller bağlamında tartışıl-
mış ve dayanağı tamamen İslam olan tezler ortaya atılmıştır. İlk insan 
olan Hz. Âdem’e, varlıkların isimlerini bizzat Allah öğretmiştir. Fakat bu 
öğretmenin mahiyeti ve keyfiyeti hakkında kesin bir bilgi mevcut değildir. 
Bu dilin hangi dil olduğu konusu da net değildir ve bu konunun âlimler 

67   Bkz. es-Suyûṭî, el-İtḳân, III, 938; Ḥammûde, a.g.e., s. l 92.
68   Bkz. es-Suyûtî, el-Muhez̠z̠eb fîmâ vaḳa‘a fî’l-Ḳur’ân mine’l-muarreb, s. 57 vd.; a.mlf., el-İtḳân, 

III, 934-974.
69   Ḥammûde, a.g.e., s. 205-207, 376.
70   Ḥammûde, a.g.e., s. 209.
71   es-Suyûtî, et-Teberrî min ma‘arreti’l-Ma‘arrî, Mektebetu Nûr, Fas 2009, s. 19-21.
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arasında ihtilaflı olduğunu tespit ettik. 

Arap dilbilimcileri arasında dilin kaynağı konusuyla ilgili olarak taraf-
tar bulan dört temel teori bulunmaktadır. Bu teoriler şunlardır: Vahiy ve 
ilham (tevkîfî) teorisi; uzlaşma ve anlaşma (ıṣṭılâhî) teorisi; birleştirici teori 
ve bu üç teorinin herhangi birisine taraftar olma noktasında çekimser ka-
lan (tevakkûf eden) teori. Ayrıca dilin kaynağı problemi lafız ile anlam 
arasındaki ilişki açısından da ele alınmıştır.

es-Suyûtî’ye göre dil, ne insanın bizzat kendisinin ne de tabiatın ihdas 
ettiği bir üründür. Aksine Allah tarafından yaratılıp kullarına bahşedilmiş 
bir hediyedir. Bu konudaki dayanak “Âdem’e bütün isimleri öğretti de sonra 
onları meleklere gösterdi” (Bakara 31) ayetidir. Mezkûr ayet mucibince dil 
Allah tarafından yaratılmış ve yine onun tarafından kendi ilminden bir 
ilim olarak Hz. Âdem’e öğretilmiştir. Öte yandan es-Suyûtî uzlaşma ve an-
laşma teorisini dilin doğuşu bağlamında reddederken bu görüşün yanlış 
bir temel üzerine bina edildiğini, Allah’ın zaruretten dolayı kendi zatının 
bilgisini yaratmasının caiz olduğunu düşünmektedir.72 

es-Suyûtî’nin dil ile ilgili eserlerinden bazıları Kur’an’ın dil bilimi açı-
sından incelenmesi alanındadır. Bu tür teliflerinde aynı zamanda ta‘rib 
konusunu da inceleyen es-Suyûtî, Kur’an’da Arapça dışında kelimelerin 
bulunduğunu dile getirmektedir. Kur’an’da muarreb kelime olmasının 
hikmeti, Kur’an’ın öncekilerin ve sonrakilerin ilimlerini ihtiva etmesi ve 
her şeyi haber vermesidir.
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es-Subkî, Tacuddîn, Raf‘u’l-ḥâcib an muhtasari İbni’l-Hâcib, Âlemu’l-Kutub, Beyrut 

1999. 
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----------, el-İḳtirâh fî ‘ilmi uṣûli’n-nahv, thk. Ahmet Subhi Furat, İstanbul Üniversite-

si Edebiyat Fakültesi, İstanbul 1975-1978.
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İmam- Hatip Lisesi Öğrencilerinin Dinî 
Sorumluluk Düzeylerinin İncelenmesi: 

Bingöl Örneği

Muhammet Cevat ACAR∗  

Özet

Bu araştırmanın amacı İmam-Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî sorumluluk 
düzeylerinin analiz edilmesidir. Araştırma 2013-2014 eğitim-öğretim yılında 
Bingöl ilindeki İmam-Hatip Liselerinde gerçekleştirilmiştir. Çalışmaya tabaka 
ve kümeleme örnekleme yöntemleriyle seçilen 364 öğrenci katılmıştır. İlişkisel 
tarama modeliyle yapılan bu çalışmada, Kaya (2000) tarafından geliştirilen Dinî 
Sorumluluk Ölçeği kullanılmıştır. Araştırmada dört değişken analiz edilmiştir. 
Araştırma sonucunda öğrencinin okuduğu okulun kendi seçimi olup olmadığı ve 
okul türü değişkenlerinin öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerinde farklılaşmaya 
yol açtığı; cinsiyet ve sınıf düzeyi değişkenlerinin ise öğrencilerin dinî sorumluluk 
düzeylerinde farklılaşmaya yol açmadığı görülmüştür.

Anahtar Kelimeler: İmam- Hatip Lisesi, Dinî Sorumluluk, Din Eğitimi, Bingöl.

Examining Religious Responsibility Level Of İmam- Hatip High Schools 
Students According to Some Variables: The Case Of Bingöl

Abstract

The aim of this study is to analysis the religious responsibility level of 
İmam-Hatip High School students. The study was carried out in İmam- Hatip 
High Schools of Bingöl in the 2013-2014 academic years. A total of 364 srudents 
were chosen by using layering and cluster sampling techniques. The Religious 
Responsibility Scale developed by Kaya (2000) is used in this study which is 
performed through relational screening model. At the end of the study, it is found 
that the Variables such as school type and whether the school is choice of the student 
or not affect the students’ religious responsibility level, on the other hand such 
as gender and class level do not affect the students’ religious responsibility level.

Key Words: The İmam-Hatip High Schools, Religious Responsibility, Religious 
Education, Bingöl.
∗   Öğr. Gör., Bingöl Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Sosyal Hizmetler Bölümü
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Giriş

Ülkemizin din görevlisi ihtiyacını karşılamak amacıyla kurulan İmam- 
Hatip Liseleri, yaklaşık yetmiş yıllık bir süre içerisinde farklı fonksiyonlar 
icra eder hale gelmiştir. 90’lı yılların ortalarından itibaren politik gündem-
de yer almalarıyla birlikte popülerlikleri artmış ve İmam-Hatipli olmak 
farklı bir anlam taşımaya başlamıştır. 

Bu çalışmanın temel amacı ülkemizde din eğitiminin temel kademe-
lerinden biri ve dinî sorumluluğun hem kazanıldığı hem de dinî sorum-
luluğun temsilcileri olan neslin yetişeceği yer olan İmam- Hatip Liseleri-
nin dini sorumluluk açısından ne durumda olduklarını belirlemektir. Bu 
amaçla öncelikle İmam- Hatip Liseleri ile ilgili literatürde yer alan bilgiler 
özetlenmiş, ardından din eğitimi, dindarlık ve dinî sorumluluk kavram-
ları açıklanmış son olarak da alan araştırmasından elde edilen bulgularla 
değerlendirilmiştir.

İmam- Hatip Liseleri’nin Kurumsal Gelişimi

İmam- Hatip Liselerinin sahip olduğu önemi anlayabilmek için din 
eğitiminin Osmanlı Devleti’nden günümüze geçirdiği değişimi görmek 
önemlidir. 1839 yılında ilan edilen Tanzimat Fermanı’na kadar daha çok 
geleneksel usulle verilen din eğitimi; bu tarihten sonra yeni yöntemlerle ve-
rilmeye başlanmıştır. Tevhid-i Tedrisat Kanunu’nun çıkarıldığı 1924 yılına 
kadar farklı birçok din eğitimi kurumu açılıp kapanmıştır. Tevhid-i Tedri-
sat Kanunu ile birlikte Medreselerin yüksek kısımları İlahiyat Fakülteleri-
ne; orta kısımları ise İmam- Hatip Okullarına dönüştürülmüştür(Alagöz, 
2003: 573).

İmam-Hatip Liselerinin Cumhuriyet dönemindeki durumları ise şu 
şekilde özetlenebilir: Tevhid-i Tedrisat Kanunu gereğince 1924 yılında 22 
adet İmam- Hatip Okulu açılmıştır. Ancak bu okullar uzun süreli eğitim 
verememiş ve yavaş yavaş kapanmaya başlamışlardır. 1930 yılında ise bu 
okulların tamamı kapanmıştır. Bu okulların kapanmasıyla birlikte din eği-
timinde 18 yıllık bir boşluğun ardından CHP iktidarı tarafından 1948 yılın-
da on ilde on ay süreyle din eğitimi veren İmam Hatip Kursları açılmıştır. 
Ancak bu kurslar da din eğitimi ihtiyacını karşılayamadıkları için yetersiz 
kalmışlar ve kısa süre içerisinde kapanmışlardır (Güran,1995).
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Ülkemizde din eğitiminin ciddi bir şekilde verilmeye başlanması ancak 
1951 yılında mümkün olmuştur. DP (Demokrat Parti) hükümeti tarafından, 
yine Tevhid-i Tedrisat Kanunu’na dayanılarak 1951-1952 eğitim öğretim 
yılında İmam Hatip Okulları açılmıştır. Birinci kısmı 4 yıl ikinci kısmı 3 yıl 
olan bu okullar 7 il merkezinde (Ankara, Adana İstanbul Konya, Kayseri, 
Isparta, Kahramanmaraş) açılmıştır. Bu okullar 1739 sayılı Milli Eğitim Te-
mel Kanunu’nun yürürlüğe girdiği 1973 yılına kadar eğitim vermişlerdir. 
1739 sayılı Milli Eğitim Temel Kanunu ile birlikte İmam Hatip Okullarının 
ismi İmam Hatip Lisesi olarak değiştirilmiştir. Aynı kanunla birlikte bu 
liselerin bünyesinde İmam Hatip Ortaokulları açılmıştır. Bu ortaokullar 
1997 yılına kadar eğitim vermeye devam etmişlerdir (Alagöz, 2003: 573). 
1997 yılında çıkarılan 4306 sayılı kanunla birlikte 8 yıllık zorunlu kesinti-
siz eğitime geçilmiş ve bu kanun gereğince ilkokul ve ortaokullar yerleri-
ni ilköğretim okullarına bırakmıştır. (İlköğretim ve Eğitim Kanunu, Milli 
Eğitim Temel Kanunu, Çıraklık ve Meslek Eğitimi Kanunu, Milli Eğitim 
Bakanlığının Teşkilat ve Görevleri Hakkında Kanun ile 24.3.1988 Tarihli 
ve 3418 Sayılı Kanunda Değişiklik Yapılması ve Bazı Kâğıt ve İşlemlerden 
Eğitime Katkı Payı Alınması Hakkında Kanun, 1997: madde 8 ) 2012 yılına 
kadar İmam- Hatip Ortaokulları kapalı kalmış ve zorunlu 12 (4+4+4) yıl-
lık eğitime geçişle birlikte 2012 yılında İmam- Hatip Ortaokulları tekrar 
açılmıştır (İlköğretim ve Eğitim Kanunu ile Bazı Kanunlarda Değişiklik 
Yapılmasına Dair Kanun, 2012: madde 7).

Dinî Sorumluluk Kavramı

İnsan akıl ve iradeye (seçme özgürlüğü) sahip olduğu için yaptığı işler-
den, aldığı kararlardan ve hatta yapması gerekirken yapmadığı işlerden 
sorumludur, hesaba çekilir. Bu yüzden sorumluluk bireylerin hayatlarını 
şekillendiren ve aynı zamanda onlara bazı haklar veren bir duygu olarak 
tanımlanmaktadır. Ancak sorumluluk kavramının ahlaki, hukuki, psiko-
lojik, dinî vb. tanımları da yapılmaktadır (Foulquie, 1994). Nitekim Draz 
(2004: 74) da sorumluluğu tanımlarken şu ifadeleri kullanmıştır: ‘Sorum-
luluk, bir görev yapmaya ve bir işi yerine getirmeye çağrıldığın zaman 
başlar, bu çağrıya uyarak görevini yerine getirip hesabını teslim ettiğin 
yerde de biter.’ Tanımların ortak noktası sorumluluk sahibi kişinin hesaba 
çekilebilir durumda olmasıdır. Bu da sorumlu tutulacak kişinin bir tercih-
te bulunabilecek pozisyonda olmasını yani seçimlerinde özgür olmasını 
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gerektirir. Cüz’i iradeye sahip olmasının bir gereği olarak insanın sahip 
olduğu sorumluluk duygusu, onu diğer tüm yaratılmışlardan farklı kıl-
maktadır. Kaldı ki sorumluluk, bilinçli bir varlık olan insan dışında başka 
bir varlığa da yüklenemezdi. Nitekim ayetle (Ahzab 33/72) de sabittir ki 
bu yükü kendisi de istemiştir. Peki, insan yüklendiği bu yükün kendisine 
hangi görevleri yüklediğinin bilincinde midir? Dinî sorumluluk bu görev-
lerin tamamına denmektedir. Bu görevler bazı emirleri yerine getirmek 
şeklinde olabileceği gibi, bazı yasaklara uymak şeklinde de olabilmektedir. 

Dinî sorumluluğun ön şartı mükellefiyettir. İslami literatürde mükellef: 
dinî hitapla yükümlü tutulan, düşünce, söz ve davranışlarına bazı 
dünyevi, uhrevi, hukukî vb. sonuçlar bağlanan, akli melekeleri yerinde 
olan baliğ (ergin) kişidir (Türkiye Diyanet Vakfı, 2012: 157). Yani bir kişinin 
sorumlu tutulabilmesi için gerekli olan iki temel şart,  ehliyet ve akil-baliğ 
olmaktır. Ehliyet kişinin dinî ve hukukî hükme muhatap olmasıdır. Akil- 
baliğ olmak ise bireyin idrak gücünün gelişmesini ve belli bir olgunluk 
düzeyinde olmasını ifade eder. Ehliyet ve akil- baliğ olma durumu göz 
önüne alınarak dini mükellefiyet için bazı yaş sınırları belirlenmiştir. Kız 
ve erkeklerde değişmekle birlikte bu sınır en az 9 en çok 18 yaş olarak 
kabul görmektedir. 

Yöntem

Araştırmanın Modeli

Bu çalışma nicel araştırma yöntemlerinden tarama modelinin kullanıl-
dığı bir araştırmadır. Bu modelin bir gereği olarak da betimsel ve ortaya 
çıkarıcı bir alan araştırmasıdır (Karasar, 2010: 81). 

Evren ve Örneklem

Bu araştırmanın evrenini 2013- 2014 eğitim- öğretim yılında Bingöl ilin-
deki Bingöl İmam-Hatip Lisesi, Bingöl Anadolu İmam Hatip Lisesi ve Bin-
göl Selahaddin Eyyubi Anadolu İmam Hatip Lisesinde öğrenim gören 10. 
ve 11. Sınıf öğrencileri oluşturmaktadır. Bingöl İmam- Hatip Lisesi 1975, 
Bingöl Anadolu İmam- Hatip Lisesi 1995 ve Selahaddin Eyyubi Anadolu 
İmam- Hatip Lisesi 2012 yılından beri eğitim vermektedir. Ülkemizde ilk 
İmam- Hatip Liselerinin 1973 yılında eğitime başladığı göz önünde bulun-
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durulduğunda Bingöl ilinin köklü bir İmam- Hatip geçmişine sahip oldu-
ğu görülmektedir. 

9. ve 12. Sınıf öğrencileri, araştırmanın amaçları doğrultusunda evrene 
dâhil edilmemiştir. Araştırmanın örneklemini ise bu okullarda okuyan 364 
öğrenci oluşturmaktadır. Örneklem seçiminde olasılık temelli örnekleme 
yöntemlerinden tabaka örnekleme ve küme örnekleme yöntemleri kulla-
nılmıştır. 10. ve 11. Sınıf öğrencilerinin evreni temsil düzeylerini arttırmak 
için bu sınıf düzeyleri ayrı tabakalar olarak düşünülmüş ve bu sınıf düzey-
lerindeki sınıf şubeleri de kümeler olarak kabul edilmiştir. Seçilen sınıftaki 
öğrencilerin tamamı örnekleme dâhil edilmiştir.

Araştırmanın örneklemine ait betimleyici bilgiler Tablo 1’de verilmiştir.

Tablo-1: Örneklem Grubuna Ait Bazı Betimleyici Bilgiler

10. Sınıf 11. Sınıf
Toplam

Okul Kız Erkek Kız Erkek

Bingöl İHL 38 80 33 38 189
Selahaddin 
Eyyubi AİHL

30 31 0 0 61

Bingöl AİHL 37 38 20 19 114
Toplam 105 149 53 57 364

Araştırmaya katılan 217 (% 59,6) öğrenci İmam-Hatip Lisesinde oku-
manın kendi tercihi olduğunu, 147 (% 40,4) öğrenci ise bu okulda okuma-
nın kendi tercihi olmadığını belirtmiştir.

Veri Toplama Araçları

Öğrenci Bilgi Formu: Bu form araştırmacı tarafından hazırlanmıştır. 
Araştırmanın amacını oluşturan değişkenlerle ilgili bilgi almak amacıyla 
hazırlanmıştır. Öğrencilerin kolaylıkla anlayıp cevap verebilecekleri 12 so-
rudan oluşmaktadır.

Dinî Sorumluluk Ölçeği: DSÖ, Kaya (2000) tarafından geliştirilen, Li-
kert tipi bir ölçektir. Ölçekte 22 tanesi olumsuz yargı, 21 tanesi olumlu yar-
gı ifade eden 43 madde bulunmaktadır. Ölçekten alınabilecek en yüksek 
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puan 215, en düşük puan ise 43’tür. Ölçekten alınan toplam puanın 215’e 
yaklaşması, dinî sorumluluk düzeyinin arttığını göstermektedir. Araştır-
macının 500 öğrenci ile yaptığı çalışmada ölçeğin Cronbach Alpha katsa-
yısı 0.73 olarak saptanmıştır. Bizim araştırmamızda ise Cronbach Alpha 
katsayısı 0.86’dır. Ölçeği geliştiren araştırmacının geçerlik ve güvenirlik 
çalışmaları da göz önünde bulundurularak ölçeğin geçerli ve güvenilir ol-
duğu sonucuna ulaşılmıştır.

Verilerin Analizi

Uygulamadan elde edilen veriler SPSS 20 paket programında düzen-
lenmiş ve aynı programla analiz edilmiştir. Analizde frekans ve yüzde 
dağılımları ile birlikte farklı gruplardan elde edilen veri değerlerinin or-
talamaları arasında istatistiksel olarak anlamlı bir fark olup olmadığını 
belirlemek için kullanılan(Can, 2014: 115) ‘Bağımsız Değişkenli t Testi’ (In-
dependent Samples t Test) kullanılmıştır.

Bulgular ve Yorum

Tablo-2: Dinî Sorumluluk Puanlarına Ait Bulgular

N Minimum Maksimum
X

S

Dinî Sorumlu-
luk Düzeyi 364 115 215 176,18 19,90

Tablo-2’de de görüldüğü gibi araştırmaya katılan öğrencilerin dinî so-
rumluluk ölçeğinden aldıkları puanlar, 115 ile 215 puan aralığındadır. Bu 
öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri 176,18’dir.  Alınan puanların stan-
dart sapması da 19,9 olarak saptanmıştır. Buna göre İmam- Hatip Lisele-
rinde okuyan öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerinin yüksek olduğu 
söylenebilir. 

Araştırmaya katılan öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri ile cinsi-
yet, okuduğu okulun kendi seçimi olup olmadığı, sınıf düzeyi ve lise türü 
değişkenleri arasında anlamlı bir ilişki olup olmadığını saptamak için ‘Ba-
ğımsız Değişkenli t Testi’ (Independent Samples t Test) kullanılmıştır. Elde 
edilen veriler aşağıdaki tablolarda verilmiştir.
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Tablo-3: Cinsiyetin Dinî Sorumluluk Düzeyi Üzerindeki Etkisine Ait 
Bulgular

Cinsiyet N
X

S sd   t    P

Kız 158 178,12 17,46 362 1,73 ,085
Erkek 206 174,68 19,82

Cinsiyet değişkeni, araştırmaya katılan öğrencilerin dinî sorumluluk dü-
zeylerinde anlamlı bir farklılık oluşturmamaktadır (p>.05). Kız öğrenci-
lerin dinî sorumluluk düzeyleri ( X =178,12), erkek öğrencilerin dinî so-
rumluluk düzeylerinden ( X =174,68)  daha yüksektir. Ancak bu farklılık 
istatiksel olarak anlamlı bir farklılık değildir. 

Tablo-4: Okuduğu Okulun Kendi Seçimi Olup Olmamasının Dinî So-
rumluluk Düzeyi Üzerindeki Etkisine İlişkin Bulgular

Kendi Seçimi N
X

S sd   t    P

Evet 217 180,34 16,75 362 5,3 ,000
Hayır 147 170,02 20,20

Öğrencilerin okudukları okulun kendi seçimleri olup olmadığı, öğrencile-
rin dinî sorumluluk düzeyleri üzerinde anlamlı bir farklılık oluşturmuş-
tur (p<.05). Okuduğu okulu kendisi seçen öğrencilerin dinî sorumluluk 
düzeyleri ( X =180,34), okudukları okulu kendileri seçmeyen öğrencilerin 
dinî sorumluluk düzeylerinden ( X =170,02) daha yüksek olup, bu farklılık 
istatiksel olarak da anlamlı bir farklılıktır. Bu sonuca göre, İmam- Hatip 
Lisesine kendi seçimi doğrultusunda giden öğrencilerin, bu okullara ken-
di istekleriyle gitmeyen öğrencilere göre daha yüksek bir dinî sorumlulu-
ğa sahip oldukları söylenebilir.

Tablo-5: Sınıf Düzeyinin Dinî Sorumluluk Düzeyine Etkisine Ait Bul-
gular

Sınıf N
X

S sd    t    P

Lise 2 254 177,27 19,00 362 1,69 ,092
Lise 3 110 173,64 18,45
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Sınıf düzeyi değişkeni, araştırmaya katılan öğrencilerin dinî sorumlu-
luk düzeylerinde anlamlı bir farklılık oluşturmamaktadır (p>.05). Lise 2. 
Sınıf öğrencilerinin dinî sorumluluk düzeyleri ( X =177,27), lise 3. sınıf 
öğrencilerinin sorumluluk düzeylerinden ( X =173,64) daha yüksektir. An-
cak bu farklılık istatiksel olarak anlamlı bir farklılık değildir. Bu sonuca 
göre İmam-Hatip Lisesinde okuyan 2. sınıf ve 3. sınıf öğrencilerinin dinî 
sorumluluk düzeylerinin anlamlı olarak farklı olmadığı söylenebilir. 

Tablo-6: Lise Türü Değişkenin Dinî Sorumluluk Düzeyine Etkisine Ait 
Bulgular

Lise Türü N
X

S sd    t    P

İHL 189 174,30 18,33 362 1,98 ,049
A.İHL 175 178,20 19,32

Öğrencilerin okuduğu lise türü, öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri 
üzerinde anlamlı bir farklılık oluşturmuştur (p<.05). Anadolu İmam-Hatip 
Liselerinde okuyan öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri ( X =178,20), 
İmam-Hatip Liselerinde okuyan öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerin-
den ( X =174,30) daha yüksek olup, bu farklılık istatiksel olarak da anlam-
lı bir farklılıktır. Bu sonuca göre, Anadolu İmam-Hatip Liselerine devam 
eden öğrencilerin İmam-Hatip Liselerine devam eden öğrencilere göre 
daha yüksek bir dinî sorumluluğa sahip oldukları söylenebilir.

Tartışma ve Sonuç

Dindarlık din eğitimi, din psikolojisi ve din sosyolojisi gibi alanların 
ortak çalışma konularından biridir. Dindarlığın göstergelerinden biri 
olarak kabul edilen dinî sorumluluk da birçok çalışmada, farklı yönle-
riyle ele alınan bir konudur. Ülkemizin din adamı ihtiyacını karşılamak 
için kurulan İmam- Hatip Liseleriyle ilgili akademik çalışmalar da son 
dönemde artış göstermektedir. İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî 
sorumluluk düzeylerinin incelendiği bu çalışmada da öğrencilerin dinî 
sorumluluklarıyla ilgili bazı sonuçlara ulaşılmıştır.

Cinsiyet, bireyin davranış şeklini, duygusal durumunu, karar verme 
süreçlerini kısaca kişiliğini etkileyen bir değişkendir. Ergenlik çağındaki 
bireylerde bu etki daha açık bir şekilde görülmektedir. Buna bağlı olarak 
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bu araştırmada da cinsiyetin dinî sorumluluk üzerinde önemli bir değiş-
ken olup olmadığı saptanmaya çalışılmış ve kız öğrenciler ile erkek öğren-
cilerin dinî sorumluluk düzeyleri arasında anlamlı bir farklılık bulunma-
mıştır. Kaya (2000) tarafından 500 öğrenci ile yapılan bir başka çalışmada 
da kız ve erkek öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerinin anlamlı bir fark-
lılık göstermediği tespit edilmiştir. Doğan (2006) tarafından yapılan bir ça-
lışmada ise erkeklerin beş vakit namaz kılma oranlarının kızlara oranla 
düşük olduğu; ancak oruç tutma davranışında kızlarla erkekler arasında 
anlamlı bir farklılık olmadığı görülmüştür. Özüdoğru (2003) da yaptığı ça-
lışmada kız ve erkek öğrencilerin beş vakit namaz kılma noktasında fark-
lılık göstermediği sonucuna ulaşmıştır.

Araştırmamızda öğrencinin okuduğu sınıf bir diğer değişken olarak 
ele alınmıştır. Araştırma bulgularına göre lise ikinci sınıf öğrencilerinin 
dinî sorumluluk düzeyleri ile lise üçüncü sınıf öğrencilerinin dinî sorum-
luluk düzeyleri arasında anlamlı bir farklılaşma görülmemiştir. TİMAV 
(Türkiye İmam- Hatipliler Vakfı) tarafından 2012 yılında yapılan kapsam-
lı bir araştırmanın sonuçlarına göre İmam- Hatip Lisesi öğrencileri genel 
olarak sorumluluk sahibi ve ibadetlerine düşkün öğrenciler olarak nitelen-
dirilmiştir. Aynı zamanda İmam- Hatip Liseleri dindar neslin yetiştiği ve 
dinî kültür takviyeli eğitim kurumları olarak tanımlanmıştır. Araştırmaya 
katılan öğrencilerin iki veya üç yıldır bu kurumda eğitim gördükleri göz 
önünde bulundurulduğunda çıkan sonuç anlam kazanmaktadır.

Araştırmanın bir diğer değişkeni de öğrencilerin okudukları lise türü-
dür. Bu değişkenle ilgili bulgular incelendiğinde Anadolu İmam- Hatip 
Lisesine giden öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerinin, normal İmam- 
Hatip Lisesine giden öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyinden anlamlı şe-
kilde daha yüksek olduğu görülmektedir. Anadolu İmam- Hatip Liseleri, 
merkezî tercih ve yerleştirme yoluyla öğrenci alan eğitim kurumlarıdır. 
Buna bağlı olarak bu kurumlarda okuyan öğrencilerin akademik başarıları 
da normal İmam- Hatip Liselerinde okuyan öğrencilerin akademik başa-
rılarından daha yüksektir. Nitekim Anadolu İmam- Hatip lisesine kendi 
tercihi doğrultusunda gelen öğrencilerin oranı, normal İmam- Hatip Lise-
lerine kendi tercihleriyle gelen öğrencilerin oranına göre daha yüksektir.

Araştırma kapsamındaki öğrencilerin % 60’ı İmam-hatip lisesinde oku-
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manın kendi tercihleri olduğunu belirtmiştir. Özüdoğru’nun 2003 yılında 
yaptığı bir araştırmada bu oran %66.5; Doğan (2006) tarafından yapılan 
bir diğer araştırmada ise % 70 olarak saptanmıştır. Öğrencinin okuduğu 
okula kendi isteği ile gelmiş olması dinî sorumluluk düzeyini etkileyen bir 
diğer değişken olarak saptanmıştır. Nitekim seçim yapma özgürlüğü ile 
sorumluluk düzeyinin ilişkisi birçok araştırmada da ortaya konmuştur. Bu 
araştırmada da kendi seçimi sonucunda İmam- Hatip Lisesinde okuyan 
öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri kendi seçimleri doğrultusunda 
okumayan öğrencilerin sorumluluk düzeylerine göre anlamlı olarak yük-
sek çıkmıştır. 

Yapılan çalışma sonucunda İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî so-
rumluluklarıyla ilgili şu sonuçlara ulaşılmıştır. 

a. İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî sorumluluk düzeyleri 
yüksektir (176,2).

b. Kız ve erkek öğrencilerin dinî sorumluluk düzeyleri farklı değildir. 

c. Lise ikinci ve lise üçüncü sınıf öğrencilerinin dinî sorumluluk düzey-
leri farklı değildir.

d. Anadolu İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî sorumluluk düzey-
leri, normal İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin dinî sorumluluk düzeyle-
rinden daha yüksektir.

e. İmam- Hatip Lisesi öğrencilerinin büyük çoğunluğu, bu okullarda 
kendi tercihleri doğrultusunda okumaktadırlar.

f. Kendi tercihi doğrultusunda İmam-Hatip Lisesinde okuyan öğren-
cilerin dinî sorumluluk düzeyleri, bu okullarda kendi tercihleri doğrultu-
sunda okumayan öğrencilerin dinî sorumluluk düzeylerinden daha yük-
sektir.
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Şia Tefsiri ve Aşırı Batınî Yorum:  
Cafer b. Mansur Kitabu’l-Keşf Örneği

Amannisa ALİMOĞLU*  

Özet

Şia tefsirinde batınî yorumu Cafer b. Mansur el-Yemenî’nin (v. 360/970) Kitabu’l-
Keşf adlı eseri üzerinde göstermeyi amaçlayan bu çalışmada öncelikle Cafer b. 
Mansur hayatı ve eserleri tanıtılmış, ardından İsnaaşeriyye ve Zeydiyye ayrımı 
yapmaksızın genel olarak Şia tefsirinden bahsedilmiştir. Sonrasında müellifin de 
İsmailiyye mensubiyeti sebebiyle İsmailiyye-Batıniyye üzerinde müstakil olarak 
durulmuş ve batınî tevil metodu hakkında bilgi verilmiştir. Son olarak çalışmanın 
esasını teşkil eden Kitabu’l-Keşf’ten seçilen tevil örneklerine yer verilmiş, rivayet ve 
dirayet tefsirlerinin önemli ve yetkin örnekleri sayılmaları sebebiyle İbn Cerir et-
Taberî’nin (v. 310/923) Câmiu’l-Beyan’ı ve İmam Maturidî’nin (v. 333/944) Tevilât’ı 
ile mukayese edilerek İsmailî-Batınî tevilin klasik tefsir örnekleri karşısında 
ne durumda olduğu ortaya konulmaya çalışılmıştır. Zikredilen diğer tefsir 
örneklerinin de özellikle müfessirin asrına yakın olan eserlerden verilmeye gayret 
gösterilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Şia tefsiri, Batınîyye, tevil, yorum, İsmailiyye, metot.

Shia’s Tafsir and Batini’s Extreme İnterpretation: Example of Kitab al-Kashf 
by Jafer b. Mansur

Abstract

In this study, life and books of Jafer b. Mansur are introduced firstly and Shia’s 
Tafsir is outlined in a general way secondly without differentiating Ithna’ashariy-
yah and Zaydiyye with the aim of presenting the Batini commentary through Kitab 
al-Kashf by Mansur al-Yamani (died in 360/970). Afterwards, Ismailiyye – Batıniyye 
and their interpretation method are presented independently due to the author’s 

∗ Yüksek Lisans Öğrencisi, İstanbul 29 Mayıs Üniversitesi Uluslararası İslam ve Din Bilim-
leri Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı.
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affiliation to Ismailiyye. Lastly, interpretation examples chosen from Kitab al-Kashf 
which form the base of this study are presented; and they are compared with 
Jami al-Beyan by Ibn Jarir al-Taberi (died in 310/923) and Tavilat by Imam Maturidi 
(333/944) which are accepted as the important and competent examples of Rivayet 
and Dirayet tafsirs in order to display the position of Ismaili – Batini interpretation 
in regard with classical tafsir examples. It is specially tried to give the other cited 
tafsir examples from the books of the period closer to the mufassir’s century.

Key Words: Shia Tafsir, Batiniyya, tawil, interpretation, Ismailism, method.

Giriş

Kur’an-ı Kerim’de yer alan olay veya kıssalarda mesajın önüne geçil-
memesi ve asıl anlatılanın arka planda kalmaması için bazen olayların 
kahramanı bazen zamanı bazen de mekânı zikredilmez. Kur’an, zaman- 
mekân ve kişilerin ötesindeki mesajını teferruata girmeksizin veciz bir 
şekilde ile aktarır. Kur’an’ın mübhemâtı olarak sayılan söz konusu anla-
tımların izah edilmesi ihtiyacı doğmuş ve müfessirler bu konuda hayli 
mesai harcamışlardır. Mübhemâtın beyanı için öncelikle, Hz. Peygamber 
ve seleften gelen rivayetler esas alınmış, rivayetlerin yeterli olmadığı du-
rumlarda ise İsrailî haberler kullanılmıştır.1

İslam tarihindeki birtakım talihsiz olaylar sebebiyle meydana gelen ve 
ana gövdeden kopan siyasi oluşumlar giderek itikadî bir yapı kazanmış 
ve aynı doğrultuda fikrî oluşumlar teşekkül etmiştir. Buna bağlı olarak 
mezhebî bir teori veya ilkeyi Kur’an’a dayandırma ve bu vasıta ile mez-
hep düşüncesini meşru bir zemine oturtma eğilimi baş göstermiştir. Bu 
durumda Kur’an’ın mübhemâtının tevile açık oluşu bu eğilimin en büyük 
avantajlarından birini teşkil etmiştir. Mübhemâtın ideolojik tevili, giderek 
Kur’an kavramlarının ve hatta kelimelerinin oldukça aşırı bir şekilde tevil 
edilmesine yol açmıştır. ‘Her lafzın bir zahiri, her zahirin bir batını ve her 
batının da tevilleri olduğu’ düşüncesi de işin içine girince tevilin sınırları 
oldukça genişlemiş ve durum işin içinden çıkılmaz bir hal almıştır. Zira 
tefsir için oldukça önemli referanslar olan ayetin nüzul sebebini, siyak ve 
sibakı gibi önemli hususları göz ardı ederek sadece lafız ve onun batınî 
manasıyla hareket etmek, Cafer B. Mansur örneğinde de görüleceği üzere 
tefsirden ziyade aşırı batınî tevilleri ortaya çıkarmıştır.
1	 	 Halis Albayrak, “Mübhemâtu’l-Kur’ân İlmi ve Kur’an”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakülte-

si Dergisi, 1992, cilt: XXXII, s. 162 vd.
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Aşırı batınî tevil olarak adlandırılan bu yorum sisteminin –ki bunun bir 
sistem olup olmadığı şüphelidir- bir esası, tevilde takip ettiği bir metot ve 
yahut bir tevil etme usulünün olup olmadığı, bu tevil türünün tüm sınırla-
rı zorlayarak keyfî ve ideolojik bir temele dayanıp dayanmadığı temel bir 
sorunu teşkil etmektedir. 

Şia tefsiri üzerinden İsmailiyye kolu özelinde bir örnek merkeze 
alınarak batınî tevilin ne kadar aşırıya gittiği ve sahih tefsir algısından ne 
kadar uzaklaştığı, hatta koptuğu konusu bu çalışmanın ana temasını teşkil 
edecektir.

I. Şia Tefsiri ve Aşırı Batınî Yorum

A. Şia Tefsiri

Hicri I. asrın sonlarına doğru ilk Şiî fikirler ortaya çıktığında buna bağlı 
olarak Kur’an-ı Kerim hakkında da birtakım yorumlar yapılmaya başlan-
mıştır. Şiî düşünce sisteminin tekâmül etmesi ile birlikte yapılan bu yo-
rumlar daha fazla ideolojik bir boyut kazanmıştır. 

Ehl-i sünnet ile ittifak edilen noktalar bir tarafa bırakıldığında, Şia tefsi-
rinin temel farkı, Hz. Ali’nin hilafetine Kur’an’dan birtakım deliller getire-
rek, onu kendisinden önceki üç halifeye takdim etmek suretiyle hilafetini 
nas ile temellendirmek olmuştur. Şiî tefsirlerde üzerinde en çok durulan 
konular; imamet, velâyet, Ehl-i beytin fazileti ve imamların masumiyeti 
gibi Ehl-i sünnetten ayrılan hususlardır.2 Övgü ifadelerinin çoğu Hz. Ali ve 
Ehl-i beyt’e hamledilirken; eleştiri ve kınama ayetlerinin çoğu da Hz. Ebu 
Bekir ve Hz. Ömer gibi Şia tarafından sevilmeyen kimselere delalet ettiği 
şeklinde yorumlanmıştır.3 Nitekim erken dönem Şia’sının hadis ve tefsir 
alanında muteber isimlerinden bir olan Kummî (v. 307/919 [?]) Tefsir’inde, 
sıratu’l-mustakîm,4 sebilullah,5 el-hak,6 ed-din,7 el-emanet,8 nebeun azîm9 ve daha 

2	 	 Abdülhamit Birışık, “Tefsir”, DİA, İstanbul 2011, XL, 288. 
3	 	 Süleyman Ateş, “İmamiye Şiasının Tefsir Anlayışı”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi, 1975, cilt: XX, s.129.
4	 	 Fatiha 1/6.
5	 	 Hud 11/19.
6	 	 Kehf 18/29. 
7	 	 Rum 30/30.
8	 	 Ahzab 33/72.
9	 Sad 38/67.
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birçok kavramı Hz. Ali’ye, onun imameti ve velayetine hamletmiştir.10

Şia tefsirinin bir başka önemli ayrılık noktası, esas alınan tefsir 
rivayetlerinin kaynağıdır. Şia’nın tefsir rivayetinin güvenilir ve muteber 
olmasının ilk şartı rivayet zincirinin Ehl-i beyte veya masum imamlardan 
birine dayanmasıdır.11 Bununla birlikte imamların masum, günahtan 
korunmuş olması ve kendilerinden en küçük hatanın dahi sadır olmaması 
durumu imamlara has birtakım özel durumları beraberinde getirmiştir. 
İmam, Allah’ın kendisine bahşettiği ilhamla hükmetme yetkisine sahip 
olup isterse nasların zahiri ile hükmedip bunlara bağlı kalacağı gibi dinin 
zahirini terk edip batın ile amel edebilme yetkisine sahiptir.12 Yine tevilin 
yetersiz kaldığı yerlerde Kur’an’ın ifadelerinde esas olanın remz ve işaret 
olduğu ileri sürülmüştür.13 Burada zahir ve batının arasını bulan mutedil 
Şia kanadını istisna etmek gerekirse de imamlara tanınan yetkiler oldukça 
geniştir. Çünkü Allah Peygamber ve imamlara hüküm ve fetva verme yet-
kisi verdiği gibi Kur’an ayetlerinin tefsir ve tevilini de onlara bırakmıştır. 
İmam isterse hüküm verebilir isterse susar, dilerse zahir ile amel eder ister-
se batına yorardı.14 Bunun yanında ayetin siyak ve sibakından koparılması 
ve istenilen doğrultuda tevil edilmesi Şia’nın genel bir özelliği olmaktadır. 
Bu konuda Şia’nın tefsir anlayışının iyi bir özetini yapan Behiştî’nin şu 
sözleri önem arz etmektedir:

“Ayetlerin başka zaman ve mekanlara uygulanmasıyla ilgili olarak üze-
rinde durulması gereken bir nokta vardır ki o da şudur: bu uygulama biçi-
min idrak etmek, ilmî ihtisasın yanında başka özellik de gerektirmektedir. 
Bu özellik, İmamettir. Yani belirli mekan ve şartlar içinde emredilen bir 
hükmün başka mekan ve şartlara aktarılması işi her alim ve incelemecinin 
anlayamayacağı incelikte bir iştir. İmamlar anlar onu, Rehber anlar. (…) 
Bu yüzden ayetlerin değişik mekan ve şartlara aktarılması İmametin kont-

10	 Ebu’l-Hasan Ali b. İbrahim el-Kummî, Tefsiru’l-Kummî, (thk. Tayyib el-Musevî el-Cezairî), 
[y.y.]: Mektebetu’l-Hüda, [t.y.], I, 28; I, 325; II, 35; II, 154-155; II, 198; II, 243;

11	 İgnaz Goldziher, İslam Tefsir Ekolleri, (çev. Mustafa İslamoğlu), İstanbul: Denge Yayınları, 
1997, s. 303-305; İsmail Çalışkan, Siyasal Tefsirin Oluşumu Süreci, Ankara: Ankara Okulu 
Yayınları, 2003, s.88; Mevlüt Erten, “Mübhemâtü’l-Kur’an ve Fırkalar (İdeolojik Tefsir)”, 
EKEV Akademi Dergisi, 2001, cilt: III, sayı: 1, s. 76.

12	 Sâkıp Yıldız, “Şia’nın Kur’an-ı Kerim ve Tefsir Hakkındaki Görüşleri”, Atatürk Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1982, sayı: 5, s. 58.

13	 Mustafa Ünver, Kur’an’ı Anlamada Siyakın Rolü Bütünlük Üzerine, Ankara: Sidre Yayınla-
rı,1996, s. 208.

14	 Ateş, “İmamiyye Şiası”, s.149.
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rolü altında gerçekleşir.”15

Şia tefsirinde bir başka husus ise mübhematın önemli ölçüde istismar 
edilmesidir.16 Yine Kummî’den örnek vermek gerekirse, Fatiha suresinde 
dosdoğru yol manasındaki ‘الصــراط المســتقيم’ Hz. Ali’ye ve imametinin hak 
oluşuna tevil edilirken gazaba uğrayanlar manasındaki ‘المغضــوب عليهــم’in 
tevilinde ise onların  hilekârlar ve Hz. Ali’yi tanımayanlar olduğuna dair 
rivayete yer verilmiştir.17 Yine aynı şekilde “Yoksa biz iman edip iyi işler 
yapanları, yeryüzünde bozgunculuk yapanlarla bir mi tutacağız? Ya da 
Allah’a karşı gelmekten sakınanları günaha boğulanlar gibi mi sayacağız?” 
mealindeki Sad Suresi 28. ayetinde geçen iman edip iyi işler yapanlar anla-
mındaki ‘اللذيــن أمنــوا و عملــوا الصالحــات’ ve Allah’a karşı gelmekten sakınanlar 
manasındaki ‘  i Hz. Ali ve ashabı; yeryüzünde bozgunluk çıkaranlarالمتقــن’ 
manasındaki ‘ ’المفســدين في الأرضve günaha boğulanlar anlamındaki ‘’الفجار 
ifadeleri ise ilk iki halife ve ashabı olarak tevil edilmiştir.18 

Verilen tevil örneklerinden de anlaşılacağı gibi Şia’nın genel olarak tef-
sir yöntemi, imamet, velayet, Şia taraftarı olmayanların kötülenmesi gibi 
konular üzerinde yoğunlaşmaktadır. Bu da siyasi bir taraftarlığın giderek 
akidenin önemli esaslarından biri haline gelmesine, dolayısıyla imamlara 
ve onların masumiyetine inanmanın imandan bir cüz sayılmasına, onla-
rın peygamberler mesabesinde bir konuma sahip olmalarına ve nassları 
yorumlarken sözlerinin tartışmasız kabul edilmesi gibi bir aşırılıklara ne-
den olmuştur. Buna binaen imamın söylediklerinin tefsir rivayetlerinin en 
önemli kaynağı sayılması kaçınılmaz olmuştur. Ancak son imamın -son 
imamın kimliği Şia fırkalarına göre farklılık arz etmekle birlikte- büyük 
gaybete girmesi le birlikte imamlardan varid olan haberler kesintiye uğra-
mıştı. Bu durumda öncelikle rivayetle yetinen Şiî müfessirler daha sonra-
sında kendi dirayetlerine de başvurmuşlardır. Netice de imamların batınî 
tevillerinin yanı sıra Şiî müfessirlerin dirayeti sonucu ortaya çıkan daha 
geniş batıni yorumlar da ortaya çıkmıştır.19 

15	 Muhammed Hüseyin Behiştî, Bilmek; Kur’an-ı Kerim’den Yararlanma Metodu; Mülkiyet, (çev. 
İbrahim Keskin), İstanbul: Bir Yayıncılık, 1988, s. 130.

16	 Çalışkan, Siyasal Tefsirin Oluşumu Süreci, 88, 219.
17	 Kummî, Tefsiru Kummî, I, 28-29.
18	 Kummî, Tefsiru Kummî, II, 234. Ayrıca bkz. Erten, “Mübhemâtü’l-Kur’an”, s. 77-80.
19	 Ayrıntılı bilgi için bkz. Aslan Habibov, İlk Dönem Şii Tefsir Anlayışı, (basılmamış doktora 

tezi, 2007), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü.
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Erken dönem Şiî tefsir literatürüne bakıldığında başta Hz. Ali (v. 
40/661) olmak üzere Abdullah b. Mes‘ud (v. 32/652), Ubeyy b. Kâ‘b (v. 
33/654), Abdullah b. Abbas (v. 68/688), Said b. Cübeyr (94/713)20, Mücahid 
b. Cebr (v. 103/721) ve Katade b. Diame (v. 117/735) gibi sahabe ve tabiûn 
ilk dönem Şia müfessirleri arasında sayılmaktadır. H. II. Asırda Zeyd b. 
Ali (v. 122/740), Süddî el-Kebir (v. 127/), Cabir el-Cûfî (v.128/745)21, Cafer 
es-Sadık (v. 148/766), Mukâtil b. Süleyman (v. 150/768) ve Süfyan b. Uyey-
ne (198/814) gibi imam ve müellifler h. II. asır Şiî müfessirleri arasında sa-
yılmıştır.22 III. ve IV. asra gelindiğinde23 ise Ebü’l-Fadl Seleme b. el-Kummî 
(v. 240/855), Hasan b. Ali b. Muhammed el-Askerî (v. 260/874), Ebu Hanife 
ed-Dineverî (v. 282/896), Ebü’l-Hasan el-Kummî (v. 304/920), Ebu Zeyd 
el-Belhî (v. 322/934) ve Rummânî (v. 384/999) gibi isimler Şiî müfessirleri 
arasında sayılmıştır.24 Yine Şiî kaynaklarında Kur’an’ı ilk cem eden kişi-
nin Hz. Ali, Kur’an’ı ilk noktalayan kişinin Ebu’l-Esved ed-Düelî, kıraat, 
meâni’l-Kur’an ve garibu’l-Kur’an konularında ilk eser telif edenin Eban 
b. Tağleb (v. 141/758), fedâilu’l-Kur’an hakkında ilk eser sahibinin Ubey b. 
Kâ‘b (v. 33/654) ve mecâzul’l-Kur’an alanında Yahya b. Ziyad el-Ferra (v. 
207/822) olduğu zikredilmektedir.25

Seyyid Abdurresul el-Musevî, eş-Şia fi’t-tarih adlı eserinde V. asra 
kadar 126 müfessiri sıralamaktadır.26 Bu durum Sünni kaynaklarda 
yer verilen Kummî, Ayyaşî gibi müelliflerin yanında –günümüze 
ulaşıp ulaşmaması bir yana- erken dönemden itibaren oldukça ge-
niş bir Şiî tefsir literatürü olduğunu göstermesi bakımından önem 
arz etmektedir.

20	 Said b. Cübeyr, bazı Şiî kaynaklarca tefsir yazan ilk müfessir olarak zikredilmektedir. Bkz. 
Es-Seyyid Hasan Sadr, Tesisu’ş-Şia li-ulûmi’l-İslâm, Beyrut: Daru’r-râihi’l-Arabî, 1981, s.322.

21	 Her ne kadar Şiî kaynaklarda Said b. Cübeyr’in ismi geçse de Goldziher, Cabir el-Cûfî’nin 
tefsiri için Şiî tefsir ilkeleri doğrultusunda yazılmış ilk Kur’an tefsiri olduğunu belirtmek-
tedir. Bkz. Goldziher, İslam Tefsir Ekolleri, s. 304. 

22	 Es-Seyyid Abdurresul Musevî, eş-Şia fi’t-tarih, Kahire: Mektebetu Medbulî, 2002, s. 203-
213.

23	 Goldziher Cûfî’nin tefsirinden sonra III. ve IV. yüzyıla ait en eski Şiî tefsiri olarak Sultan 
Muhammed b. Hacer el-Becahtî (?) adlı kişinin el-Beyânu’saade fi makâmi’l-ibade adlı bir tef-
sirinin varlığından ve 1896 yılında Tahran’da basıldığından bahsetmektedir. (bkz. Gold-
ziher, İslam Tefsir Ekolleri, s. 304). Ancak söz konusu tefsire bakıldığında eser sahibinin, 
1909 yılında vefat eden Sultan Muhammed el-Cenabezî’ye ait olduğu görülmektedir. Eser 
İSAM Kütüphanesi’nde 024614-01 demirbaş numarası ile bulunmaktadır. 

24	 Musevî, eş-Şia fi’t-tarih, s. 215-230.
25	 Sadr, Tesisu’ş-Şia, s. 316-321.
26	 Musevî, eş-Şia fi’t-tarih, s. 203-230.
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B. Aşırı Batınî Yorum ve İsmailî Tevil

Her ayetin bir zahiri olduğu gibi bir batını olduğu fikrinden27 yola çıkı-
larak ayetlerin batınî tevilleri yapılmıştır. Ayetlerin batın manası, zahirin 
yanında bir kılıfın içindeki bir cevher gibidir. Ayetlerin zahiri ile uğraşmak 
ehl-i zahirin işidir. İsmailî-Batınî tevil ise yalnızca imamların, hüccetlerin, 
babların ve dâîlerin bildiği batınî tevil ile uğraşmaktadır. 28

Batıniyye, bu düşünce sisteminin bir gereği olarak nasların batınî ma-
nalarını tespit eden ve bu manaları olabildiğince genişleterek nasların 
delaletini bunlara bina eden mezhep ve tarikatlar için29 şemsiye bir isim 
olmuştur.30 Nitekim Batıniyye; Karmatiyye, Mübarekiyye, Hurremiyye, 
Hürremdiniyye, Babekiyye, İsmailiyye, Sebei‘yye, Muhammira, Melâhide 
ve Ta‘limiyye için ortak olarak kullanılmıştır.31 Bunlara ek olarak, Nusay-
riyye ve Dürziyye de sayılmaktadır.32 Sayılan bu fırkalardan bazıları başlı 

27	 “Her ayetin bir zahiri bir batını bir haddi ve bir matla‘ı vardır.” rivayeti, kimi zaman Hz. 
Peygamber’e kim zaman İbn Mes‘ud ve İbn Abbas gibi sahabeye, kimi zaman da önemli 
mutasavvıflara atfedilmektedir. Rivayet, Kütüb-i tis‘a’da yer almamakla birlikte bazı ha-
dis kitaplarında, işarî tefsir eserlerinde, ulumu’l-Kur’an ve tefsir tarihi kitaplarında yer 
almaktadır. Bkz. Nureddin Ali b. Ebî Bekir el-Heysemî, Mecmeu’z-zevaid ve menbeu’l-fevâid, 
Beyrut: Daru’l-fikr, 1992, VII, 318; Sülemî, Hakâiku’t-tefsir, (thk. Seyyid Umran), Beyrut: 
Daru’l-kutubi’l-ilmiyye, 2004, I, 21-23; Celaleddin es-Suyutî, el-İtkan fî ulûmi’l-Kur’an, Bey-
rut: Daru İbn Kesir, 2002, II, 1219; Feyz-i Kâşânî, Tefsiru’s-sâfi, Beyrut: Müessesetu’l-a‘lemî 
li’l-matbuât, [t.y.], I, 31; Zehebî, et-Tefsir ve’l-mufessirûn, Kahire 1961, III, 19-20; Ateş, İşari 
Tefsir Okulu, Ankara: AÜİF Yayınları, 1974, s.30.

28	 Cafer b. Mansuru’l-Yemen, Kitabu’l-Keşf, (thk. Mustafa Galib), Beyrut: Daru’l-Endelüs, 
Kitabu’l-Keşf, s.7.

29	 Ancak burada şunu belirtmek gerekir ki batınî-işarî teviller yapan mutedil mutasavvıflar 
fikri olarak Batıniyye ile aynı tevil yöntemine sahip gibi gözükseler de onları Batıniyye’den 
ayıran birtakım hususlar vardır. Bunlar arasında; verdikleri batın mananın yanı sıra za-
hir manayı inkâr etmemeleri, kabul görmesi için birtakım şartlara bağlanması ve Şia’nın 
masum olduklarına inandıkları imamların tevil rivayetlerine dayanmaması dolayısıyle 
itikadî anlamda Ehl-i sünnetten ayrı olmaması sayılabilir. Bununla birlikte Bedreddin ez-
Zerkeşî (v. 794/1392) el-Burhan’da ve Suyutî (v. 911/1505) el-İtkan adlı eserinde konu ile il-
gili İbn Salah’tan (v. 663/1245) şu sözleri nakletmektedirler: “Zannediyorum ki sûfîlerden 
güvenilir bir kişi, [Sülemî’nin tefsirine] benzer bir şey söylediğinde, onun tefsir olduğunu 
kastetmiyor ve Kur’an’dan da bir kelimeyi açıklama yoluna gitmiyordur. Şayet böyle bir 
kastı varsa o zaman batınîlerin yolunu tutmuş olur. ” Bkz. ez-Zerkeşî, el-Burhân fî ulûmi’l-
Kur’an, (thk. Muhammet Ebu’l-Fadl İbrahim), Kahire: Mektebetu Dari’t-Turâs, 1984, II, 
171; Suyutî, İtkan, II, 1218.

30	 Abdurrahman Bedevî, Mezâhibu’l-İslâmiyyin, Beyrut: Daru’l-ilm li’l-mel’ayîn, 1973, II, 7.
31	 Muhammed b. Hasan ed-Deylemî, Beyânu Mezhebi’l-Batıniyye ve Butlânihi, (nşr. S. Stroth-

mann), İstanbul: Matbaatü’d-Devle, 1938, s. 21; Ebu Hâmid Muhammed el-Gazzâlî, 
Fedâihu’l-Batıniyye, (thk. Abdurrahman Bedevî), Kahire: ed-Daru’l-Kavmiyye, 1964, s. 11.

32	 Bedevî, Mezâhibu’l-İslâmiyyin, II, 9.
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başına bir fırka iken bazıları da Batıniyye için lakap olarak kullanılmıştır.33 
Ancak Batıniyye’nin tam olarak kurumsallaştığı fırka İsmailiyye olarak 
kabul edilmekte, İsmailiyye’nin başlangıcı aynı zamanda Batıniyye’nin 
başlangıcı olarak da sayılmaktadır.34 Öyle ki İsmailiyye Kur’an-ı Kerim’i 
batınî olarak yorumlaması sebebiyle veya batın (gizli) bir imama inanma-
larından dolayı Batıniyye’nin kendisi olarak da görülmüştür.35 Bunun yanı 
sıra yukarıda zikredilen fırkalarla birlikte Batıniyye’nin İsmailiyye’nin la-
kaplarından biri olduğu görüşü de bulunmaktadır.36

Sonuç olarak Batıniyye’nin İsmailiyye için isim veya sıfat olarak kulla-
nılmasının temel sebebi, İsmailiyye’nin batınî tevil geleneğini olduğu gibi 
tevarüs etmesi gibi görünmektedir. Nasların batınından hareketle birta-
kım teviller geliştirmeleri, batının esasında ne olduğu ve sınırlarının ne-
reye kadar uzandığı sorularını akıllara getirmektedir. Batını zihin inceliği 
ve anlama doğruluğu olarak tanımlayan Şah Veliyyullah ed-Dıhlevî (v. 
1176/1762)37, konu hakkında şunları dile getirmektedir:

“Allah’ın nimetlerini hatırlatmada batn, ni’metlerde ve hakkın 
murakâbesinde tefekkür etmekdir. Allah’ın günleriyle tezkirde batın ise, 
bu kıssalardan medhin, kötülemenin, sevâbın ve azâbın bağlama yerlerini, 
delillerini bilmek ve nasîhatı kabul eylemekdir. Cennet ve cehennemle ha-
tırlatmada ise batn, korku ve ümidin zâhır olması ve bu işlerin göz görüşü 
yapılmasıdır. Ahkâm âyetlerinde ise gizli hükümleri manalar ve iymâlarla 
istinbât edib çıkarmakdır. Sapık fırkalarla yapılan mücâdele ve hüccet ya-
rışında batn, bu çirkinliklerin aslını bilmek ve onların benzerlerinim bu 
asıllara katmakdır.”38

Batıniyyenin dolayısıyla İsmailiyye’nin tevil anlayışına gelindiğinde 
ise onlar, nasların tevili konusunda en yetkili merciin masum Ehl-i beyt 

33	 Mustafa Öztürk, Kur’an ve Aşırı Yorum Tefsirde Batınîlik ve Batınî Tevil Geleneği, Ankara: 
Kitâbiyyat Yayınları, 2003, s.30-31.

34	 Avni İlhan, “Batıniyye”, DİA, İstanbul 1992, V, 192.
35	 İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, Ankara: Fecr Yayınevi, 1996, I, 355; Ethem Ruhî Fığlalı, 

Günümüz İslam Mezhepleri, İzmir: İÜİF Yayınları, 2008, s. 280; Mustafa Öz-Mustafa Mu-
hammed eş-Şek‘a, “İsmailiyye”, DİA, İstanbul 2001, XXIII, 129-130.

36	 Deylemî, Beyânu Mezhebi’l-Batıniyye, s. 21; Muhammed Hüseyin ez-Zehebî, et-Tefsir ve’l-
müfessirûn, II, 9.

37	 Şah Veliyyullah ed-Dıhlevî, el-Fevzu’l-kebîr fî usûli’t-tefsîr, (çev. Mehmed Sofuoğlu), İstan-
bul Çağrı Yayınları, 1980, s. 116.

38	 ed-Dıhlevî, el-Fevzu’l-kebîr, s. 115-116.
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imamları olduğu konusunda İsnaaşeriyye ile ittifak etmektedirler.39 Zira 
İsnaaşeriyye ve İsmailiyye ‘Velayet fikri nübüvvetin sırrı ve batınıdır.’ 
görüşünde hemfikirdirler.40 Aynı şekilde Kur’an’ın tefsirinde birinci ve 
en vazgeçilmez otorite Emiru’l-Müminîn Hz. Ali’dir. Çünkü O, Cafer b. 
Mansur’un deyimiyle ‘vasî’, ‘kurtuluşun kapısı’, ‘sahibu’l-hak’, ‘mütercimu’l-
Kur’an’ ve ‘tevilin kaynağı’dır.41 Cafer b. Mansur’a göre hakikî bilgi nâtık ve 
vasîye –ki bu ikisi Hz. Peygamber ve Hz. Ali’dir.- Allah tarafından doğ-
rudan verilir. Nâtık ve vasî kendilerine verilen bu bilgiyi imamlara, hüc-
cetlere, dâîlere ve müminlere ulaştırır.42 Buna göre İsmailî tevilde birincil 
kaynak Hz. Ali ve imamlar olarak sayılırken hiyerarşinin daha altında bu-
lunan hüccet ve dâîler, ikincil kaynak olarak kabul edilmektedir. 

Batınî tefsirlerde imamları yüceltmek için yapılan teviller de oldukça 
fazladır. Batınî tevile göre Nur Suresi 40. ayetinin “Allah kime nur ver-
memişse artık o kimsenin aydınlıktan nasibi yoktur” manasındaki ‘َْوَمَــنْ ل 
 dan maksat Hz. Fatıma’nın’نــور kısmında geçen ’يَْعَــلِ اللَّــهُ لــَهُ نـُـوراً فَمَــا لــَهُ مِــنْ نـُـورٍ
soyundan gelen Ehl-i beyt imamlarıdır. Ayrıca Allah’ın bir kimseyi nur-
dan yoksun bırakması demek o kişinin imamdan yoksun olması demek-
tir.43 İmamlar övülmesi gereken sıfatlar bakımından en üst dereceye ulaş-
mış, hüküm vermek bakımından Hz. Peygamber’den sonra din ve dünya 
işlerinde ilk başvuru kaynağı olmuştur.44 Zira onlar, aklî delillere veya bir 
kimsenin belletmesine ihtiyaç duymaksızın Allah’ın kendilerine vehb ve 
ilham etmesi sonucu gerçeği bilir, yanılmaz ve şüpheye düşmezler.45 Buna 
göre imamların tüm konularda en önemli bilgi kaynağı vahiy ve ilham 
olmaktadır. Bunların yanı sıra imamların, peygamberî bilginin kaynağı 
olan nur-ı Muhammedî’yi taşımaları da onları daha fazla otorite sahibi kıl-
maktadır.46 Nur-ı Muhammedî sayesinde imam vahyin en üstün destek ve 
yorumcusudur. Öte yandan onlar, İslam toplumunu yönetmek, insanlara 
39	 Öztürk, Kur’an ve Aşırı Yorum, s. 253.
40	 Deylemî, Beyânu Mezhebi’l-Batıniyye, II, 293.
41	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.94.
42	 Öztürk, Kur’an ve Aşırı Yorum, s. 258.
43	 Abdülcelil Şelebî, “Batınî Tefsirinin Doğuşu ve Nedenleri”, (çev. Gıyaseddin Arslan),Fırat 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2004, cilt:: IX, 
sayı: I, s. 101.

44	 Muhammed Rıza Muzaffer, Şia İnaçları: Akaidu’l-İmamiyye, (çev. Abdülbâkıy Gölpınarlı), 
İstanbul: Zaman Yayınları, 1978, s. 57.

45	 Muzaffer, Şia İnançları, s. 52.
46	 Seyyid Hüseyin Nasr, İslâm İdealler ve Gerçekler, (çev. Ahmet Özel), İstanbul: İz Yayıncılık, 

1996, s. 203-204.
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dinî ilimleri, bunların iç anlamlarını yorumlamak ve manevî yaşayışta in-
sanlara kılavuzluk etmek gibi görevlerini de bu nurun verdiği imkânlar ile 
yerine getirebilmektedirler. 47

İmamlara verilen bu vehbî ve ledünnî ilim Kur’an’ın tevili konusunda 
onları tartışmasız otorite kılmaktadır. Nitekim Muhammed el-Bâkır’dan 
(v. 114/733[?]) nakledildiğine göre vasîlerden başka hiç kimse Kur’an’ın 
tüm zahirî ve batınî anlamını bildiğini, bütün Kur’an ilimlerine sahip ol-
duğunu iddia edemez.48 Kuleynî’nin naklettiğine göre İmam Muhammed 
el-Bâkır imamların tevil yetkisi hakkında şunları söylemektedir:

“Bize verilen ilimler arasında, Kur’ân’ın tefsiri ve hükümleri ile zaman 
ve olayların değişmesine ilişkin ilim yer alır. Allah, bir topluluğa hayır di-
lerse, onlara işittirir. (…) Eğer sır tutan veya güvenebileceğimiz kimseleri 
görürsek, mutlaka onlara bu bilgileri söyleriz.”49

İmam Muhammed Bâkır ve İsmailiyye daîsi Cafer b. Mansur’un 
sözlerine göre batınî tevilde ikincil mevkide hüccet ve dâîler bulunmaktadır. 
Böylece dâî ve hüccetlerin yaptığı tevil ve yorumlar daha meşru bir zemi-
ne oturmakta hatta bağlayıcı olmaktadır.

İsmailî tevilin bilgi kaynaklarının başında yukarıda da değinildiği gibi 
imamlara verilen vehbî bilgi, ledünnî ilimdir. Oldukça sübjektif olan bu 
esasın yanı sıra gelecekte vuku bulacak olayların birtakım metotlarla öğ-
renilen ilim olarak tanımlanan cefr/cifr ilmidir.50 Cefir ilmi sayesinde ge-
leceğe ilişkin bazı bilgilerin keşfedildiği, bunun da Kur’an’daki huruf-ı 
mukatta‘ ve bazı ayetlerin batınî manalarına dayandığı ve bu ilmin kay-
nağı olarak Cafer es-Sadık’ın zikredilmesi bu ilmin, İslamî literatürde yer 
almasına sebep olmuştur.51

Şia tarafından benimsenen görüşe göre cefr, Hz. Ali, Kur’an’ın batınî 
manalarını Hz. Peygamber’den öğrenmiş ve insanlığın ihtiyaç duyduğu 
veya duyacağı tüm bilgileri cefr adı verilen kuzu/oğlak derisine yazmış ve 
el-Cefr ve el-Cami‘a adıyla iki eser telif etmiştir. Bu iki eser sadece imamlar 

47	 Nasr, İslâm İdealler, s.204.
48	 Ebu Cafer Muhammed b. Yakub Kuleynî, el-Usûl mine’l-Kâfî:Usûl-u Kafî, (çev. Vahdettin 

İnce), İstanbul: Daru’l-Hikem, 2002, I, 318.
49	 Kuleynî, el-Usûl, I, 318.
50	 Metin Yurdagür, “Cefr”, DİA, İstanbul 1993, VII, 215.
51	 Yurdagür, “Cefr”, VII, 216
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tarafından anlaşılabilecek şifrelerle doludur. 52 Camia’nın ne olduğu konu-
sunda Cafer es-Sadık’tan (v.148/765) şu rivayet nakledilmiştir:

“Bir sahifedir ki, uzunluğu Rasûlullah’ın ziraiyle yetmiş zira eder. Pey-
gamberimiz yazdırmış, Ali de yazmıştır. Orada bütün helaller ve haram-
lar, insanların ihtiyaç duyduğu her şey vardır. Hatta birini tırmalayıp ya-
ralamanın cezası bile onda yazılıdır.”53

İmam Cafer Cifr’in deriden bir kap olduğunu, peygamberlerin, vasîlerin 
ve İsrailoğullarının geçmiş ulemasının ilimlerini kapsadığını söylemekte-
dir.54 Zamanla varlıklar ve harfler arasında kurulan ilişkileri de içine alan 
cefr ilmi, İsmailîler tarafından batınî yorumların temel kaynaklarından 
biri haline getirilmiştir.55

II. Cafer b. Mansur el-Yemenî (v. 360/970)

A. Hayatı

Ebü’l-Kâsım Cafer b. el-Hasen b. Ferah (Ferec) b. Havşeb’in doğum tari-
hi hakkında kesin bir bilgiye rastlanmamıştır. Babası İbn Havşeb’in 268/881 
yılının başlarında Yemen’e gittiği56 ve Cafer b. Mansuru’l-Yemenî’nin de 
Yemen’de doğduğu57 yönündeki bilgiler göz önünde bulundurulsa bile 
doğruya yakın bir tahmin yapmak zordur.

Yemen’deki ilk İsmailî devletini kuran babası İbn Havşeb’in Mansuru’l-
Yemen ünvanına nisbetle tanınan Cafer, babasının vefatından sonra diğer 
kardeşlerinin aksine İsmailî ideolojiye bağlı kalmıştır.58 Babasının vefatın-
dan sonra kardeşlerinin Ehl-i sünnet akidesine geri dönmesi ve babasının 
yerine devletin başına geçen Abdullah b. Abbas eş-Şavirî’yi tanımaması 
ve hatta kardeşlerinden Ebü’l-Hasan’ın yönetimi ele geçirmesi üzerine 
Yemen’i terk ederek Tunus’ta Mehdiyye’ye gitmiştir.59 
52	 Yurdagür, “Cefr”, VII, 216.
53	 Kuleynî, el-Usûl, I, 332.
54	 Kuleynî, el-Usûl, I, 332.
55	 Yurdagür, “Cefr”, VII, 216.
56	 İmadüddin İdris b. Hasan el-Kureşî, Uyûnu’l-ahbar ve funûnu’l-âsâr fi fedâili’l-eimmeti athar, 

Beyrut: Daru’l-Endelüs, [t.y.], s. 32.
57	 Mustafa Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, DİA, İstanbul 1992, VI, 553.
58	 Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553. 
59	 Muhammed b. Malik Hammadî, Keşfu esrari’l-batıniyye ve ahbaru’l-Karamita, (thk. Mu-

hammed Zahid el-Kevserî), [y.y]: es-Sekafetu’l-İslamiyye, s. 40; Hasan İbrahim Hasan, 
Tarihu’d-devleti’l-Fâtımiyye, Kahire: Mektebetu Nahdati’l-Mısrıyye, 1988, s. 483; Öz, “Cafer 
b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
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Cafer b. Mansur, İsmailîliğe bağlı kalmasının yanı sıra devlet adamla-
rından büyük ilgi görmüş ve mali bakımdan desteklenmiştir. Kısa zaman-
da İsmailîyye’nin en önemli âlim ve dâîlerinden biri olmuş ve kendisine 
“Seyyidu’l-ulema ve’l-fukahâ” ve “Babu’l-ebvab” gibi önemli ünvanlar 
verilmiştir. Cafer b. Mansur, devlete sadece ilmî ve fikrî anlamda katkı 
sağlamakla kalmayıp, askerî mücadelelerde de aktif rol oynamıştır. Ne 
zaman vefat ettiği konusunda kesin bir bilgi olmamakla birlikte 360/970 
yılında vefat ettiği tahmin edilmektedir.60

B. Eserleri

Cafer b. Mansuru’l-Yemen’in teliflerinin bir kısmının aslında babası-
na ait olduğu ileri sürülmüştür. Kitabu Te’vili’z-zekât, Esraru’n-nutekâ, eş-
Şevahid ve’l-beyan li mebâhiseti’l-ihvan, el-Keşf adlı eserler hem babasına hem 
de kendisine nisbet edilmiştir.61 Eserlerinin çoğu İsmailî akide ile ilgili 
olan Cafer b. Mansur eserlerinde, Allah’ın birliği, İsmailî tevil yöntemi ve 
bu doğrultudaki tevil örnekleri, ehl-i beyt, halifeler, peygamber kıssaları, 
ibadetlerin mistik yönleri gibi konuları işlemiştir.62 Eserlerinden bazıları 
şunlardır;

1.Kitâbü’l-Keşf. Kur’an ayetlerinin İsmailî tevile tabi tutulduğu eser aşa-
ğıda örneklerle beraber ayrıntılı bir biçimde işlenecektir.

2.Tevilü’z-zekât. Muiz li-dinillah (v. 365/975) zamanında telif ettiği bu 
eser, imamların İsmailîyye mezhebinde nerede oldukları hakkında birta-
kım bilgiler sunmaktadır. Nitekim eserde Cafer, “Kim zamanının imamını 
bilirse, kendini bilir.” demektedir.63 Bunun yanı sıra eserde zekât ibadeti-
nin batınî ve mistik yönleri üzerinden durulmaktadır.64

3. Esrâru’n-Nutekâ. Serâiru’n-nutekâ adlı eserine çok benzer bir nitelikte 
olup Hz. Âdem, Hz. Nuh, Hz. İbrahim, Hz. Musa, Hz. İsa, Hz. Muham-
med ve Muhammed b. İsmail gibi nâtıkların tevillerine yer verilmiştir. 

4. eş-Şevahid ve’l-beyan. Hz. Ali, imamlar, hüccet ve dâîlerin faziletine 
dairayetlerden deliller gösterilen eseridir.
60	 Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
61	 Bedevî, Mezâhibu’l-İslâmiyyin, II, 208 krş. II, 211.
62	 el-Kureşî, Tarihu Devleti’l-Fatımiyyin bi’l-Mağrib, (thk. Muhammed Ya‘lavî), Beyrut: Daru’l-

Garbil’l-İslâm, 1985, s. 541; Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
63	 H. İbrahim, Tarihu’d-devleti’l-Fâtımiyye, s. 383.
64	 Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
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5. er-Rıda fi’l-bâtın. Davet hiyerarşisi, imam, hüccet, diğer mezhep gö-
revlileri hakkındaki eseridir. İsmailî davet metodu hakkında bilgi vermesi 
bakımından önemli görülmüştür. 

Cafer b. Mansur’un bu eserlerinin yanı sıra el-Ferâiz ve huhûdü’d-din, 
Tevilu Sureti’n-Nisa, el-Feterât ve’l-kıranât, Tevilu Hurufi mu‘ceme, Siretu İbn 
Havşeb, Tevilu emsâli’l-Kur’an, el-İsmul’l-a‘zam adlı eserleri de bulunmakta-
dır.65

III. Kitâbu’l-Keşf’ten Örnekler

Kur’an ayetlerinin aşırı batınî yorumlara tabi tutulduğu bir eser ola-
rak tanımlanan66 Kitâbu’l-Keşf, muhakkik Mustafa Galib’in mukaddimesi 
ve altı risaleden oluşmaktadır. Muhakkik mukaddimesinde müellif, eser 
ve tahkik nüshası hakkında kısa bilgiler vermektedir. Nizârî-İsmailî olan 
Mustafa Galib, mukaddimesinde Cafer b. Mansur’un, davet mertebelerin-
de ilerleme kaydetmek isteyen kimse için yolunu aydınlatan aklî teviller 
sunduğunu ve bu tevilleri aklî açıklama ve mantıkî delillerle destekle-
diğini söylemektedir. Ayrıca Cafer b. Mansur’un içinde barındırdığı ru-
muz ve işaretlerden yola çıkarak Hz. Ali’nin hilafet hakkını gasp edenleri 
ayıplamak için tevil ettiğini dile getirmektedir.67 

Kitapta yer alan altı risaleden her biri İsmailiyye mezhebindeki 6 
nâtıktan birini temsil etmektedir. Birinci risale hamdele, tehlil ve şehadet 
ile başlamaktadır. Sonrasında Allah’ın kullarına yüklediği sorumluklar ile 
ilgili ayetlerin tevilleri yer almaktadır. İkinci risalede ise zahir, batın, ilim, 
amel ve had gibi hususlara ilişkin bazı ayetlerin teviline yer verilmektedir. 
Daha sonrasında harfler ele alınarak onların dini emirlere mutabık olarak 
işaret ettiği manalar tahlil ve tefsir edilir. Üçüncü risale ise her asırda ha-
kikati bilmek olan batın ilminin yüceliğinden bahsedilmiştir. Yine bu risa-
lede eşi benzeri olmayan imam ve Allah’ın batını ayakta tutması konuları 
işlenmiştir. Dördüncü risalede ise Allah’ın önce harfleri yarattığına dair 
bir rivayet yer almakta, harflerin her birinin ayrı ayrı manası olduğuna 
değinilmektedir. Beşinci risale ise ayetlerin batıni manalarından hüküm 
çıkarmak, bazı meselelere cevap vermek ve birtakım açıklamalara tahsis 
edilmiştir. Müellif burada bir ayetin batıni manasından yola çıkarak batıni 
65	 Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
66	 Öz, “Cafer b. Mansur el-Yemenî”, VI, 553.
67	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.13-14 (muhakkikin mukaddimesi).
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anlamda ona benzeyen bir diğer ayeti onunla şerh etmeye çalışmaktadır. 
Altıncı risalede ise birtakım ayetlerin tevilinden de yardım alarak açıklan-
masına izin verilmeyen şeyleri muhafaza etmenin zarureti ve bu konuda 
ahd-misak almanın keyfiyetinden bahsetmektedir.68

Cafer b. Mansur’un tevil anlayışına gelince, onun tevilinin iyi bir ör-

neği mutasavvıfların da en çok ilgisini çeken “ِوَالَْرْض ــمَاوَاتِ  السَّ نـُـورُ   اللَّــهُ 
 مَثــَلُ نــُورهِِ كَمِشْــكَاةٍ فِيهَــا مِصْبَــاحٌ الْمِصْبَــاحُ فِ زُجَاجَــةٍ الزُّجَاجَــةُ كَأنَّـَهَــا كَوكَْــبٌ دُرِّيٌّ
وَلـَـوْ لَْ يُضِــيءُ  زَيـتْـهَُــا  يـَـكَادُ  غَرْبيَِّــةٍ  وَلَ  شَــرْقِيَّةٍ  لَ  زَيـتُْونـَـةٍ  مُبَاركََــةٍ  شَــجَرَةٍ  مِــنْ   يوُقـَـدُ 
 تَْسَسْــهُ نــَارٌ نــُورٌ عَلَــى نــُورٍ يـهَْــدِي اللَّــهُ لنِــُورهِِ مَــنْ يَشَــاءُ وَيَضْــرِبُ اللَّــهُ الَْمْثــَالَ للِنَّــاسِ
 اللَّــهُ‘ ayetinde yaptığı tevildir. Müellife göre ayetin 69”وَاللَّــهُ بـِـكُلِّ شَــيْءٍ عَلِيــمٌ
ــمَاوَاتِ وَالَْرْضِ -kısmındaki Allah’ın göklerdeki nuru yol gösterici ’نـُـورُ السَّ
lerdir, yerdeki nuru ise kendilerine yol gösterilmiş imamlardır. ‘مِشْــكَاة’ 
Hz. Fatıma’yı ifade ederken ‘ٌمِصْبـَـاح’ ise Hz. Hüseyin’i ifade etmektedir. 
زُجَاجَــةٍ‘ فِ  -kısmı ise Hz. Hüseyin’in anne karnındaki durumu ’الْمِصْبـَـاحُ 
nu anlatmaktadır. ‘ٌّالزُّجَاجَــةُ كَأنَّـَهَــا كَوكَْــبٌ دُرِّي’ kısmında ise Hz. Fatıma’nın 
diğer kadınlara üstünlüğünü ifade etmek için o, inci gibi parlayan bir 
yıldıza benzetilmiştir. ‘زَيـتُْونـَـةٍ مِــنْ شَــجَرَةٍ مُبَاركََــة’ ise Hz. İbrahim’dir. Zeytin 
ise imamlara ve peygamberlere verilen isimdir. ‘ٍلَ شَــرْقِيَّةٍ وَلَ غَرْبيَِّــة’ lafzı ile 
ne doğuya ne batıya ait olmaması, Hz. İbrahim’in ne Yahudi ne de Hıristi-
yan olmasına hamledilmiştir. ‘ُيـَـكَادُ زَيـتْـهَُــا يُضِــيء’ kısmı ise Hz. Hüseyin’in 
anne karnındayken kendi imameti hakkında neredeyse konuşacak olması 
olarak tevil edilmiştir. ‘نـُـورٌ عَلـَـى نـُـور’dan maksat yine Hz. Hüseyin’in ima-
met ile birlikte hem hidayete erdirmesi hem de hidayete ermesi olarak yo-
rumlanmıştır.70 

İbn Cerir et-Taberî’nin ayet hakkındaki görüşü ise özetle şöyledir; “Bu 
ayet, iman sahiplerinin kalplerinde bulunan Kur’an için Allah’ın getirdiği 
bir misaldir. Zira Allah şöyle demektedir: Allah’ın nurunun müminlerin 
kalplerindeki misali –ki Allah o nur ile kullarına doğru yolu aydınlatmış, 
onu kullarına indirmiş, onlar da o nura inanmış, içindekileri tasdik etmiş- 
bir kandil yuvası gibidir. Yani kandil yuvası müminin göğüs kafesi, kandi-

68	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.13-14 (muhakkikin mukaddimesi).
69	 Nur 24/35.
70	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.35-36.
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li koruyan cam müminin kalbi, camın içindeki nur ise Kur’an’dır. 71 İmam 
Maturidî ise, ‘ِــمَاوَاتِ وَالَْرْض  kısmını ‘Allah yerde ve göklerde ’اللَّــهُ نـُـورُ السَّ
bulunan mevcudatın nurudur.’ şeklinde açıklamaktadır. ‘ِِمَثـَـلُ نـُـوره’ için ise 
“Müminin kalbindeki nurun misali, içinde ışık olan bir kandilin misali gi-
bidir. Nasıl ki deliksiz ve karanlık bir oyuğa ışık koyulduğunda onun her 
köşesi aydınlanıyorsa müminin kalbi de o nurla öylece aydınlanır.”72

Cafer b. Mansur’a göre “ِفِيــه هُــمْ  الّـَـذِي  الْعَظِيــمِ  النَّبـَـإِ  عَــنِ  يـتََسَــاءَلُونَ   عَــمَّ 
الْعَظِيــمِ‘ ayetinde geçen 73”مُْتَلِفُــونَ  .kısmının İmam İsmail b. Cafer’dir ’النَّبـَـإِ 
مُعْرِضُــونَ“ عَنْــهُ  أنَـتْـُـمْ  عَظِيــمٌ  نـبَـَـأٌ  هُــوَ   ayeti de bu delaleti desteklemesi 74”قـُـلْ 
için getirilmiştir.75 Oysa ayetin tefsiri için İbn Cerir et-Teberî’nin Câmiu’l-
Bayan’ına bakıldığında ‘ِالْعَظِيــم -in Kur’an-ı Kerim veya ölümden son’النَّبـَـإِ 
ra diriliş olduğuna dair rivayetler sıralanmıştır.76 İmam Maturidî ise 
Tevilât’ında lafzın delaletininin ba‘s veya tevhid olduğunu belirtmektedir.77 

Cafer b. Mansur, Kummî Tefsir’inde olduğu gibi velayet ve imamet 
konusunda tevil ettiği ayetleri eğer övülen bir şeyden bahsediyorsa Hz. 
Ali’ye, yerilen veya kınanan bir şeyden bahsediyorsa isim vermeden Hz. 
Ebu Bekir ve Hz. Ömer’e hamletmektedir. Nitekim “ْالَّذِيــنَ كَفَــرُوا وَصَــدُّوا عَــن 
-ı Hz. Ali şeklinde yo’سَــبِيلِ اللَّــهِ‘ ayetinde geçen 78”سَــبِيلِ اللَّــهِ أَضَــلَّ أَعْمَالَـُـمْ
rumlarken ayetin devamını Hz. Ali’nin velayetini inkâr edenlerin amel 
ve sa‘yinin Allah tarafından boşa çıkarılacağı şeklinde tevil etmektedir.79 
Taberî, ‘ِالَّذِيــنَ كَفَــرُوا وَصَــدُّوا عَــنْ سَــبِيلِ اللَّــه’ kısmını ‘Allah’ın birliğini inkâr 
eden, ondan başkasına kulluk eden, Allah’ın birliğine iman edip Hz. 
Muhammed’i de O’nun peygamberi olarak tasdik eden kimselerin Allah’a 
ibadet etmesine engel olanların amelleri boşa gidecektir’ şeklinde tefsir 
etmiştir.80 İmam Maturidî ise surenin medeni olduğunu da göz önünde 
bulundurarak ayetin hitabının Medine’deki kâfirler yani ehl-i kitap oldu-

71	 Ebu Cafer Muhammed b. Cerir et-Taberî, Câmiu’l-beyân an te’vili âyi’l-Kur’an, (thk. Abdul-
lah b. Abdilmuhsin et-Türkî), Riyad: Daru Âlemi’l-kütüb, 2003, XVII, 307.

72	 Ebu Mansur el-Maturidî, Tevilâtu’l-Kur’an, (thk. Mecdi Basellum), Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-
ilmiyye, 2005, VII, 564.

73	 Nebe 78/1-3.
74	 Sad 38/67-68
75	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.31-32.
76	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 5-7.
77	 Maturidî, Tevilât, X, 389.
78	 Muhammed 47/1.
79	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s. 37.
80	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXI, 180. 
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ğunu söylemektedir.81

Cafer b. Mansur aynı tevil güdüsüyle imam ve natıkları da bir kısım 
ayetlerin delaletine yerleştirmiştir. “ِاللَّــه مَــعَ  تَدْعُــوا  فـَـاَ  للَِّــهِ  الْمَسَــاجِدَ   وَأَنَّ 
-lafzının delaletini imam ve nâtıklara yor ’الْمَسَاجِدَ‘ ayetinde geçen 82”أَحَدًا
muştur. Bununla beraber imamlarına davetine icabetin, emirlerine itaatin 
Allah tarafından emredildiğini de eklemektedir.83 Taberî, ayeti Allah’a hiç-
bir şekilde şirk koşulmaması yönünde tefsir ederken,84 İmam Maturidî de 
benzer şekilde tefsir etmekte Allah’tan başkasına ibadette ve duada şirk 
koşmama şeklinde bir kayıt koymaktadır.85 “ِيـَـا أيَّـُهَــا الَّذِيــنَ آمَنـُـوا ادْخُلـُـوا ف 
ــيْطاَنِ إِنّـَـهُ لَكُــمْ عَــدُوٌّ مُبـِـنٌ ــلْمِ كَافّـَـةً وَلَ تـتََّبِعُــوا خُطـُـوَاتِ الشَّ  ayetinin ikinci 86”السِّ
kısmının medlülünü ise Hz. Ömer olarak tevil etmektedir.87 

Cafer b. Mansur, Tin Suresinde yer alan yemin lafızlarını oldukça zor-
lama tevillerle ehl-i beyte hamletmektedir. “وَالتِّيِن وَالزَّيـتُْونِ وَطوُرِ سِــينِيَن وَهَذَا 
نْسَــانَ فِ أَحْسَــنِ تـقَْوِيٍم ثَُّ رَدَدْناَهُ أَسْــفَلَ سَــافِلِيَن إِلَّ الَّذِينَ  الْبـلََدِ الَْمِيِن لَقَدْ خَلَقْنَا الِْ
 ’وَالتِّــنِ وَالزَّيـتْــُونِ‘ kısmında yer alan ”آمَنــُوا وَعَمِلــُوا الصَّالِــَاتِ فـلََهُــمْ أَجْــرٌ غَيــْـرُ مَنْــُونٍ
Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin, ‘وَطوُرِ سِينِيَن’ Hz. Peygamber, ‘وَهَذَا الْبـلََدِ الَْمِيِن’ 
Hz. Ali olarak tevil edilmiştir.88 Taberî, ‘ِوَالتِّيِن وَالزَّيـتُْون’ kavramlarının mecazî 
veya hakikî manalarında kullanıldığına ilişkin ihtilafa yer vermektedir. 
Hakiki manasında ِالتِّــن için yenilen bir meyve, الزَّيـتْـُـون için de [yağı için] 
sıkılan bir şey olduğunu dair rivayetlere yer vermektedir. Mecazî manada 
ise التِّيِن’in Dımaşk Mescidi veya Nuh’un mescidi, الزَّيـتُْون’un da Beyt-i Mak-
dis veya Beyt-i Makdis’teki mescit olduğuna dair görüşlere yer vermiş-
tir. Ancak Taberî’nin görüşü buradaki kullanımın hakikî manada olduğu 
yönündedir. Taberî, ayetin ‘سِــينِيَن -kısmı için ise Hz. Musa’nın Al ’وَطـُـورِ 
lah Teâla ile görüştüğü Tur Dağı ve burada bulunan mescid olduğu veya 
üzerinde ot biten her türlü dağ ve yahut da güzel ve mübarek olan dağ 
olduğuna dair görüşlere yer vermektedir. Taberî’nin bu konudaki görüşü 
ise وَطـُـورِ سِــينِيَن’in maruf bir dağ olduğu şeklindedir. ‘ِوَهَــذَا الْبـلَـَـدِ الَْمِــن’in 

81	 Maturidî, Tevilât, IX, 262.
82	 Cin 72/18.
83	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s.63.
84	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIII, 340.
85	 Maturidî, Tevilât, X, 258.
86	 Bakara 2/208.
87	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s. 48.
88	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s. 41.
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ise Mekke şehri olduğu görüşündedir.89 İmam Maturidî ise ‘ِــون  ’وَالتِّــنِ وَالزَّيـتُْ
kısmı için şayet bir meyve olan incire ve kendisinden yağ çıkarılan bir zey-
tine kasem edilmişse bu onların insanlar için büyük menfaatler sağlaması 
sebebiyle olduğunu belirtmektedir. Bununla birlikte eğer التِّيِن ve الزَّيـتُْون ile 
 in kastedilmiş olabileceğini de söylemektedir. İmam Maturidî’وَطــُورِ سِــينِيَن

in Mekke olduğu konusunda Taberî ile müttefiktir.90’وَهَــذَا الْبـلَــَدِ الَْمِــنِ‘

Cafer b. Mansur, Fecr Suresi’nde de benzer bir tevile yer vermektedir. 
ــفْعِ وَالْوَتـْـرِ وَاللَّيْــلِ إِذَا يَسْــرِ هَــلْ فِ ذَلـِـكَ قَسَــمٌ لـِـذِي“   وَالْفَجْــرِ وَليَـَـالٍ عَشْــرٍ وَالشَّ
عَشْــر‘ ,Hz. Peygamber ,’الْفَجْــرِ‘ ayetleri tevil edilirken 91”حِجْــرٍ  .Hz ’وَليَـَـالٍ 
Ali, ‘ِــفْعِ وَالْوَتـْـر  Hz. Fatıma ’وَاللَّيْــلِ إِذَا يَسْــرِ‘ ,Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin ’وَالشَّ
olarak tevil etmektedir.92 Taberî, ‘ِالْفَجْــر’in tan vaktinde meydana gelen ay-
dınlık olduğunu,93 ‘وَليََــالٍ عَشْــر’in Zilhicce ayının ilk on gecesi, olduğunu,94 
ــفْعِ وَالْوَتـْـرِ‘  in genel bir mana ifade edip Allah’ın her çift ve teke yemin’وَالشَّ
ettiğini söylemektedir.95 Taberî, ‘ِيَسْــر إِذَا   i Müzdelife gecesi olarak’وَاللَّيْــلِ 
tefsir etmektedir.96 İmam Maturidî ise ِــفْع  ile de الْوَتـْـرِ ile Allah Teâla’nın الشَّ
yaratılanların kastedilmiş olabileceğini söylemektedir.97

Görüldüğü üzere Cafer b. Mansur’un tevilleri Taberî ve İmam 
Maturidî’nin yaptığı tevillerden oldukça uzaktır. İmam Maturidî’nin “Be-
şerin konuşabileceği sınırlarda Allah’ın muradı şu veya bu demeksizin 
ayetin muhtemel vecihlerinden bir vechi tercih etmek.”98 şeklindeki tevil 
tanımını da göz önünde bulundurarak bir mukayese yapıldığında Cafer b. 
Mansur ve İmam Maturidî’nin tevil anlayışlarının da birbirinden çok farklı 
olduğu görülmektedir. Taberî’nin de eserini Câmiu’l-beyân an te’vili âyi’l-
Kur’an şeklinde isimlendirdiğini ve ısrarla “--- القــول في تأويــل قولــه ” ifa-
desini kullandığı dikkate alındığında, tevil konusunda İmam Maturidî’ye 
yakın olduğu söylenebilir. 

89	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 501-510.
90	 Maturidî, Tevilât, X, 572.
91	 Fecr 89/1-5.
92	 Cafer b. Mansur, Kitabu’l-Keşf, s. 66.
93	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 344.
94	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 348.
95	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 355-356.
96	 Taberî, Câmiu’l-beyân, XXIV, 356.
97	 Maturidî, Tevilât, X, 515.
98	 Maturidî, Tevilât, I, 349 (müellifin mukaddimesi).
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IV. Değerlendirme

Şia tefsirinin ayrılık noktalarından ve Cafer b. Mansur’un tevil 
örneklerinden de anlaşılacağı üzere  Kur’an tefsirinde aşırı batınî yorum, 
ideolojinin ve aynı tarafta olmayan kişilere karşı geliştirilen nefret söyle-
minin en canlı tezahürü olarak karşımıza çıkmaktadır. Gerek Kummî tef-
sirinde olsun gerek Cafer b. Mansur örneğinde olsun ayetlerin keyfî tevil 
edilmesi siyasî görüşe hizmet etmekten öteye gitmemektedir. Başka bir 
deyişle siyasi bir taraftarlığın itikada dönüştüğü göz önünde bulundurul-
duğunda bu teviller itikadî bir taassuba malzeme oluşturmaktadır. 

Her ne kadar Batınî-İsmailî yorum bir tevil olarak isimlendirilmişse 
de Cafer b. Mansur’un yaptığı vecihlerden bir vecih tercih etme işinden 
çok ayetin delaletini kendi dünya görüşüne göre kat‘î bir şekilde tayin ve 
tespit etmektir. Zira tevillerinde ne bir rivayete ne bir sebeb-i nüzule yer 
verilmiş ne de ayetlerin bağlamına değinilmiştir. 

Batınî tevil, bilgi kaynakları ile birlikte düşünüldüğünde büyük oranda 
imam, hüccet ve dâîlerin keşfine dayanan tevillerin belli bir metot veya 
usul üzere olmadığı görülmektedir. Cafer b. Mansur örneğinde görüldü-
ğü gibi özellikle yemin lafızlarının (muksemun aleyh) tevilinde bunlara 
gelişigüzel anlamlar yüklenmesi belli bir metot veya bir usulün ürünü gibi 
gözükmemektedir.
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Prof. Dr. M. Şaban Ali Düzgün ile  
“Problemlerimiz ve Geleceğimiz” Üzerine

Hazırlayanlar: 

Yrd. Doç. Dr. Abdulnasır SÜT,  Yrd. Doç. Dr. İsmail NARİN

Saygıdeğer Hocam; Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi (BÜİFD) 
adına sizinle ilmi hayatınız ve düşünce serüveniniz hakkında bir mülakat 
yapmak istiyoruz.

Öncelikli olarak eğitim ve öğretim hayatınızı, akademik geçmişinizi 
anlatır mısınız? Tahsil hayatınızda sizi en çok etkileyen kişilerden ve 
olaylardan bahseder misiniz?

Gümüşhane İmam Hatip Lisesi mezunuyum. 1984-85 dönemi için An-
kara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’ne kayıt yaptırmaya geldiğimde son sı-
nıfta okuyan bir öğrenciyle karşılaştım. Neden ilahiyat? diye sorduğunda 
verdiğim cevap: “Burada asistan olmaya geldim.” şeklinde olmuştu. Bu, 
son sınıf öğrencisi Prof. Dr. İbrahim Özdemir dostumuzdur. Her karşılaş-
tığımızda bana bu diyalogu hatırlatır. Akademisyen olmayı lisede plan-
ladığım için buna uygun bir lise ve üniversite yaşamım oldu. Ortaokulda 
iken Oxford English’in bütün fasiküllerini ve kasetlerini ezberlemiştim. 
Çocukluğumdan kitaplara aşinaydım. Osmanlı Türkçesi’nde yazılan 
Hilal-i Ahmer’in (Kızılay) faaliyetlerini anlatan dergilerden, henüz an-
lamadığım Arapça kitaplara, Türkçe eserlere kadar evimizde epey kitap 
vardı. Anne tarafından büyük dedem Karadeniz bölgesinde icazet verme 
yetkisi olan Hacı Ekmel Efendi’dir. İmam Hatip’e gittikten sonra bu eser-
lerin içinde Arapça İncil’in bulunduğunu fark etmek beni oldukça şaşırt-
mıştı. Babamın görevi sebebiyle evimiz bir tür hastane görevi görüyordu. 
Mahallenin ilk telefonu da, ilk daktilosu da önce bize uğramıştır. Bu orta-
mı sağlayan rahmetli pederim okumamız için hiçbir şeyi esirgemedi. 

Üniversiteye geldiğimde İngilizce’den ve Arapça’dan tercüme yapacak 
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durumdaydım. Çok asosyal olduğum söylenemez; ama beş yıllık eğitim 
hayatımda ne fakültenin kafeteryasında oturdum ne de bir caféde. Ders 
aralarında nefesi kütüphanede alırdım. Reşid Rıza’nın el-Menâr’ı (Işık Evi) 
en sık okuduğum eserlerdendi. Kafama takılanları ağırlıklı olarak İsmail 
Cerrahoğlu ve Salih Akdemir hocalarımla tartışırdım. İlk makalem Hasan 
el-Benna ve Müslüman Kardeşler’e dairdi ve bunu hazırlık sınıfındayken 
yazmıştım. Yazmanın bir var olma tarzı olduğunu şükür ki erken keşfet-
tim. 

Çok biyografi ve otobiyografi okudum. İnsanların uzun hayat hikâyeleri 
ve yaptıklarının listesi, bana bir yandan hiçbir başarının tesadüf olmadı-
ğını diğer yandan da her çabanın karşılığının alındığını öğretti. Çalışmak 
için bundan daha iyi motivasyon olamazdı.

Üniversiteden ev arkadaşım ülkemizin önemli zihinlerinden değerli 
dostum Prof. Dr. M. Sait Reçber, Mantık’ın önemli isimlerinden Prof. Dr. 
İsmail Köz, ziraat alanında Prof. Dr. Mehmet Ülker, zihni açık bir felsefe-
ci Doç. Dr. Mehmet Vural ve karikatürist kardeşim Süleyman Borlak’tı. 
Arapça ve İngilizce okuma gruplarımız vardı. Her birimizin yetişmesinde 
bu verimli ortamın payı büyüktür. 

1989’da mezun oldum. Kelam kürsüsünde Prof. Dr. Mustafa Said Ya-
zıcıoğlu ve Prof. Dr. Ahmet Akbulut vardı. 90’da da Yazıcıoğlu hocamın 
büyük desteğiyle Fakültemize asistan oldum. Prof. Dr. Hüseyin Atay hoca 
da görev yapmakta olduğu Suudi Arabistan’dan dönmüştü. Klasik kül-
türe hâkimiyeti ve çağdaş dünyanın sorunlarını cesaretle karşısına alıp 
tartışma iradesi, Atay hocayı hepimiz için çekim merkezi yapmıştır. Ken-
disiyle Nesefi’nin Tabsiratu’l-edille fî usûli’d-dîn (2. cilt) adlı eserini tahkik et-
tim. Bu da zorunlu olarak her gün birkaç saat beraber çalışmayı gerektirdi. 
Bu süreçte ve başka zamanlarda hocadan fazlasıyla yararlandım. Kelam 
ilminin yanında, İslam düşüncesini oluşturan diğer disiplinlerde okuma 
yapma yönündeki çabamda hocanın kapsamlı birikiminin tetikleyici etkisi 
olmuştur. 

İlahiyat alanındaki ilmi araştırmaları yakından takip eden biri ola-
rak hem İslam dünyasında hem Batı’da İslami ilimler sahasında yapılan 
çalışmaların niteliğini nasıl buluyorsunuz? Batı dünyasında İslam ile 
ilgili çalışmaların ayırıcı özellikleri nelerdir? 
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Ülkemizde 30-40 yıl öncesine kıyasla İlahiyat alanında çok daha 
kapsamlı ve derinlikli çalışmaların yapıldığını söyleyebiliriz. Yazma 
eserler çalışıldıkça klasik kültüre aşinalığımız artmaktadır. Her akademis-
yenin, alanında bir yazmayı tahkik etmesi gerektiğini düşünürüm. Bu geç-
miş birikime karşı akademik bir sorumluluğumuzdur. Josef van Ess’den 
İslam Kelamının başlangıç dönemlerine ilişkin bir tercüme yapmıştım.1 
Tercümenin sonunda van Ess şöyle bir ifade kullanmıştı: “Bir Alman öğ-
renci gelir de oryantalist olmak için ne yapması gerektiğini sorduğunda 
kendisine şunu söylerim: “Bir bilet al Mısır’a git. İki yıl Arapça eğitim al. 
Ardından bir bilet de İstanbul’a al. Zira dünyanın en büyük ve en önemli 
yazmaları oradadır.” Yazmaların çok büyük bir kısmı tahkik ve tercüme 
edilmeyi beklemektedir. Gelenekçi olduğunu söyleyenlerin sözlerinin 
doğruluğu, düşünce geleneğimizin kaç eserini tahkik ve tercüme ettikleri-
ne bakılarak test edilmelidir. 

Batı’da oryantalist çalışmalarda kısmen niteliksel değişiklikler olduğu-
nu söylememiz gerekir. 

Afrikalı Kostantin’le başlayıp 1142 Toledo tercüme okulunun Aziz Peter 
öncülüğünde Tıp, Astronomi, Geometri, Matematik gibi alanların yanında 
Kur’an, sîret-i nebî gibi dinî metinleri tercüme şeklinde devam eden ve 18. 
yüzyılda doruğuna ulaşan oryantalist çalışmalar, rakibi tanıma amacıyla 
başladı; ama ilerleyen zamanlarda bu, tanımanın ötesine geçti ve Batı’nın 
kendi gelişimi için yararlandığı kaynaklara yöneldi. Özellikle Astronomi, 
Tıp ve Felsefe alanında yapılan tercümeler, Batı’da esas rönesansa kaynak-
lık edecek olan 12. yüzyıldaki ilk rönesansın gerçekleşmesini sağladı. 

18. yüzyıldan itibaren Oryantalistler İslam’la ilgili ana kaynakların tah-
kik ve tercümesine büyük ağırlık verdiler. Bu çalışmalar Batı’da İslam’la 
ilgili büyük bir birikim oluşturdu. Batı’da İslam’a ilişkin başlatılan çalış-
malar, Batı’lı araştırmacıları şu an başka bir noktaya getirdi; İslam’a ve 
Kur’an’a ilişkin algılarında değişiklik yarattı. Arkaik düşünceyle Kur’an’ın 
eski kutsal kitaplardan derleme olduğunu söyleyenlerin sayısı azaldı. 
Kur’an’ı kutsal kitap geleneği içinde değerlendiren çalışmalar çoğaldı. Bu 
çerçevede Gabriel Said Reynolds’u ilk kanaatin temsilcilerinden saymak 
gerekir. Angelika Neuwirth’in Berlin’de yürüttüğü Corpus Qur’anicum 
1   	 Josef van Ess, “İslam Kelamı’nın Başlangıcı”, (Trc. Şaban Ali Düzgün), AÜİFD, c. XLI, ss. 

399-425.
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projesini ise nispeten ikinci kanaatin seslendirilme platformu olarak ana-
biliriz. 

Altını çizmemiz gereken bir başka husus Batı’da İslam’a ilişkin fikir be-
yan eden ama hiçbir şekilde oryantalist olarak kategorize edilemeyecek 
isimler üzerinden de bir okuma yapmanın gerekli olduğudur. Karl Marx, 
Friedrich Nietzsche, Bernard Shaw gibi isimlerin İslam’la ilgili değerlen-
dirmeleri, İslam’ın Batı’da nasıl algılandığı, insanlığın ve dünyanın bek-
lentilerini karşılama noktasında nasıl bir konumda görüldüğü yönünde 
bizi farklı noktalara götürecektir. Roy Jackson’un Nietzsche ve İslam’ı, Ber-
nard Shaw’ın Kara Kız’ını dikkatlice okumak ve K. Marx’ın “Şark tarihi ne-
den bir dinler tarihi şeklinde görünmektedir?” şeklinde Engels’e yönelttiği 
soruyu ona neyin sordurduğunu düşünmek gerekir. 

Batı’da klasik eserler üzerinden yürütülen oryantalist çalışmaların şim-
di İslam dünyasındaki hareketliliğe paralel olarak yerini antropolojik çalış-
malara bırakmaya başladığına dikkat çekmemiz gerekir. Batı’nın İslam’la 
ilgili algısı artık İslam’ın kurucu kaynakları üzerinden değil, Müslüman-
ların yaşam biçimi üzerinden oluşturulmaktadır. Bu, bir tarz algı yönetimi 
demektir. Orta Doğu ve Kuzey Afrika’da İslam ülkelerinde sömürge son-
rası dönemde meydana gelen hareketlilik, Batı’daki araştırmacıların daha 
fazla ilgisini çekmeye başlamıştır.

İstisnaları hariç tutarsak oryantalistlerce İslam düşünce ve tarihi 
hakkında yapılan çalışmaların yüzeysel olduğu eleştirisinin doğruluk 
değeri var mıdır? Oryantalistlerin çalışmalarına nasıl yaklaşılmalıdır?

Oryantalistlerin İslam’la ilgili çalışmalarının yüzeyselliğini iddia eden-
ler, Franz Rosenthal’ın Knowledge Triumphant’ını; Van Ess’in The Flowering 
of Muslim Theology’sini, Theologie Und Gesellschaft Im 2. Und 3. Jahrhundert 
Hidschra’sını yahut Goldziher’in, Montgomery Watt’ın, Nagel’in eserlerini 
görmemiş olmalılar. H. Wolfson, G. Said Reynolds gibi verdikleri kapsam-
lı bilgilere rağmen, İslam’ı orijinal bir şey getirmeyen, eski dini metinlerin 
ve kültürlerin mirasçısı olarak tanımlayan önyargılı oryantalistlerden 
bahsedilebilir. Bu, başka bir şey. İslam kültürünün bugüne taşınmasında 
ve bilinir kılınmasında oryantalistlerin büyük işler başardıklarını kabul 
etmek gerekir. Ön yargılıları yok mu! Hz. Peygamber’i dünyayı fethe 
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niyetlenen bir Arap fatih/savaşçı olarak niteleyecek kadar Kur’an mesa-
jını ıskalayan Max Müller’i hatırlamak yeterlidir. İbn Haldun’un asabiyet 
kavramını karizmatik önderlik adıyla yeniden kavramsallaştıran Müller, se-
bepleri ve sonuçlarıyla fetih hareketlerini açıklamakta oldukça ön yargı-
lıydı. Kanaatimce Hz. Peygamber’i bir ordunun başında görmeyi nübüv-
vetle uzlaştıramadığını söyleyen oryantalistlere en iyi cevabı Muhammed 
adlı eserinde Karen Amstrong vermektedir. Amstrong’a göre, çarmıha 
gerilen ve ardında bir başarı hikâyesi bulunmayan İsa’nın ümmeti, ba-
şarılı Muhammed’e “Ne işi vardı ordunun başında?” diye hücum ederek 
aşağılık komplekslerini dile getirmekten başka bir şey yapmıyordu.2

Akademik çalışmalar bağlamında, bilhassa Sosyal bilimler alanında 
İslam ülkeleri arasında Türkiye’nin konumunu nasıl değerlendiriyor-
sunuz?

60’lı ve 70’li yıllarda İlahiyat alanında Türkiye’de okunan eserler yo-
ğunluklu olarak, Orta Doğu ve Hint-Pakistan alt-kıtasından yapılan ter-
cümelerden ibaretti. Türkiye’nin kendine has sorunlarından neş’et eden 
bir bilgi üretimi olmadı. Bu tercümelerle, Orta Doğu’nun ve Alt-kıta’nın 
sorunları bizim sorunlarımız oldu. Kendini caminin dışında konumlan-
dıran insanların ilgisini çekecek bir din ve din dili geliştiremeyişimizde 
bu yerli olmayan transfer düşüncelerin büyük rolü olduğu kanısındayım. 
Kendimize has otantik bir dinî düşünce birikimi yaratamayışımız, kültü-
rümüzün katı seküler bir rotaya girmesinin sebeplerinden biri olarak gö-
rülmelidir. 

Hocam, genelde çalışmalarınıza felsefi bir üslubun hâkim olduğu 
görülmektedir. Diğer felsefi disiplinler yanında Kelam çalışmalarında 
da bu dilin kullanılmasını bir gereklilik olarak mı görüyorsunuz? İsla-
mi ilimlerde “dilin güncellenmesi”nin gerekliliği hususunda görüşleri-
nizi öğrenebilir miyiz? 

Akademik faaliyet gösteren insanların malzemeleri kelimeler, terim-
ler ve kavramlardır. Zihnimizde ne kadar çok terim bulunursa, derinlik-
li, uzun erimli, hülasa evrensel düşünce üretme imkânımız o kadar ar-
tar. Felsefe ve Kelam (Batıdaki karşılığıyla din felsefesi) hayata, hayatın 

2   Karen Amstrong, Muhammad: A Prophet for Our Time, Harper Collins publ., 2007.
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kaynağına ve insana dair aynı soruları sormaktalar. Düşünme kabiliyetini 
geliştirme, düşünce ufkunu genişletme ve rekabet gücü olan/kâle alınan 
bir düşünce sistematiği geliştirme adına, felsefi literatüre hâkimiyetin 
zorunlu olduğu kanaatindeyim. Graham Ward, teoloji ve felsefe arasın-
da zamanın işaretlerini okumak olarak adlandırdığı bir ilişki kurmaktadır. 
Çağdaş kültürün kavramlarını ve teorilerini, dinî hakikati savunmasında 
kullanmayı amaçlayan bir çabadır bu. Ward, inovatif bir teolojinin geliş-
mesini linguistik çalışmalara, post-yapısalcı felsefeye ve kültür araştırma-
larına bağlamaktadır.3

İslam dünyasına yöneltilen eleştirilerden biri, üretici düşünür, en-
telektüel ya da mütefekkir yetiştirilmediği yönündedir. Bunun haklı-
lık payının olup olmadığı ve bu problemin nasıl aşılabileceğine ilişkin 
düşüncelerinizi öğrenebilir miyiz?

Mütefekkir, şartların zorlayarak doğurduğu bir vicdandır. Aşırı refah 
içindeki toplumlar da karnını doyurma derdindeki milletler de düşünür 
çıkaramaz. Çilesi çekilmeyen bir hâlin kâli olmaz. 

Hristiyanlığın yüzlerce yıla yaydığı doktrinin altında ezilen zihinleri 
kurtarma zorunluluğudur F. Hegel’i yaratan. K. Marx’ı yeni bir üretim-
tüketim (toplum) felsefesi yaratmaya zorlayan, sanayi devriminin yarat-
tığı yeni sermaye birikimi ve bunun kullandığı iş gücü/modern köleliktir. 
Sömürgeci ulusların modernliğin bütün vaadlerini/kehanetlerini tersyüz 
edecek şekilde ulusları köleleştirmeleridir Frantz Fanon’u yahut varoluş-
çuları ortaya çıkaran.

İslam ülkelerinin nefesini kesen çağdaş sorunların yoğunluğu arttıkça 
mütefekkirlerin ortaya çıkma ihtimali de artacaktır. Yüzyılda bir tane çı-
karsa o ülkenin düşünce onurunu kurtarır. Benzer şekilde yüzyılda bir 
şair çıkarırsınız sanat onurunuzu kurtarırsınız. Böyle yaratıcı zihinler, 
insanlığın mücadele vererek elde ettiği kazanımlara yenilerini ekleyerek, 
normal akmakta olan zamanı kendi gerçek zamanına dönüştürme iradesi 
gösterirler. 

3   Maarten Wisse, “Introduction to the Thinking of Graham Ward”, Between Theology and 
Philosophy: Contemporary Interpretations of Christianity, (ed.) L. Boeve, C. Brabant, Belgium 
2010, s. 66; Detay için bkz. G.Ward, Theology and Contemporary Critical Theory (London: 
Macmillan, 1996).
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Günümüz Türkiye’sinde var olan modernist ve gelenekçi nitelendir-
meler anlamlı ve yerinde değerlendirmeler midir? İlahiyat camiasında 
bu neyi ifade eder?

İsterseniz modernist kime denir? Bu adlandırmanın yakın tarihimizde-
ki karşılığı nedir? bunlardan başlayalım.

Modernizm adı altında sınıflandıracağımız tutumlardan biri maslahat’a 
dayalı yaklaşımı önemsemektir. Bu yorumda odağa, metnin ulaşmak is-
tediği amaçlar konulmakta ve metin ona göre yorumlanmaktadır. Bu tu-
tum Kur’an metninin apolojetik bir yorumla mevcudun onaylatılmasına 
aracı yapılmasını engellemeye dönüktür. Abduh’ta kıyas ve icma’ eleştirisi 
büyük yer tutmakta, ahad haberlerin değeri tartışmaya açılmakta, bunla-
ra karşıt olarak tümevarımı önceleyen bir yöntem önerilmektedir. Bu tu-
tumun Hanefiliğin ayırt edici özelliği olarak öne çıktığını da ifade etmek 
gerekir. 

Bu yaklaşım, lafızcı/literalist yorum ve batılılaşma (tağrib) arasında orta 
bir yolu temsil eden ihya (revitalization) yahut ıslah (reform) olarak kavram-
sallaştırabileceğimiz orta yolcu bir tutumu temsil eder. İhya ve ıslahtan 
farklı ve daha önemli olarak inşa’yı da buraya eklemek gerekir. Bu eğilimi 
temsil eden isimler arasında şunlarla karşılaşırız:

Bağlamdan (context) ziyade metnin (text) merkeze alınması onun yo-
rum yönteminin anahtarıdır. Bu aynı zamanda Fransız hukuk yorum tar-
zıydı. Fransa’ya gitmeden önce bu yorum tarzını iyice anlama ve ana kay-
naklarından okuma niyetiyle Muhammed Abduh’un yoğun bir Fransızca 
öğrenimi sürecine girdiği aktarılmaktadır.4 Abduh’un bu yorum yönte-
mindeki temel gayesi, İslam’ın modern bilim ve rasyonellikle uyumunu 
göstermeye yönelikti. Abduh’un özellikle o dönemdeki bilimsel dünya 
görüşüyle mutabık yorumlarda bulunduğu görülür. Bu ise İslam felsefe-
sindeki klasik te’aruzu akıl ve nakil yahut sarih akıl ile sahih nakil meselesini 
ve buna yönelik tartışmaları hatırlatmaktadır. Abduh’un öğrencisi Reşid 
Rıza’da el-Menâr’da benzer bir yorum yöntemini takip eder. 

Muhammed İkbal, Kur’anın evrensel ilkeleri ve bu ilkelerin pratik yaşamda 
görece uygulamaları arasında bir ayrıma gitmektedir. Başka bir deyişle İk-

4   Jasser Auda, Maqasid al-Shariah as Philosohpy of Islamic Law: A Systems Approach, London: The 
International Institute of Islamic Thought, s.170.
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bal, tarihin farklı evrelerinde ortaya çıkan toplum tezahürlerini Kur’an’ın 
ana ilkelerinin pilot uygulamaları olarak görmektedir.

Yine Muhammed Abduh’un öğrencilerinden Tahir b. Aşur et-Tahrîr 
ve’t-tenvîr adlı çalışmasında, doğrudan Kur’an dilinin analizinden (textu-
al) çıkarımlarda bulunmaya büyük önem vermektedir.5 Bu yorum yönte-
minde makasıd (ideal gayeler), usûl yönünden büyük bir yer tutmaktadır. 
Abduh da Tahir b. Aşûr da Kur’anın tematik okuması üzerinde durmakta 
ve farklı kıssalar arasında aynı temayı vurgulayan imaları/ideal gayeleri 
yakalamaya çalışmaktadırlar. 

Aynı şekilde Tabatabaî, Kur’an dilini ana yorum malzemesi olarak gör-
mektedir. Hermenötik daire içine aldığı bir yorum tarzıyla kelimelerin 
anlamlarından ziyade, işlevleri üzerinde durmaktadır. Buna bağlı olarak, 
Muhammed İkbal’in evrensel ve işlevleri itibariyle görece ayetler ayrımın-
da olduğu gibi, Tabatabaî tarihsel, kültürel ve sosyal çevrenin fonksiyonu 
olarak tezahür eden ayetlerle, böyle bir özelliği olmayan ayetler arasında 
ayrım yapmaktadır.6 

 (Sis)tematik (mavdu’î) Kur’an çalışmalarının Ortaçağ’da yapılmamış 
olmasını eleştiren Fazlur Rahman farklı bir tutum içindedir. Ona göre, bu 
tür (sis)tematik çalışmalarla İslam’ın etik değerleri ortaya konmuş olsaydı, 
mesalih ve mekasıdı önceleyen bir sistem geliştirilmiş olurdu ve temel ilke-
ler belirlenmiş olacağı için hukuki çözüm platformuna taşınan her mesele 
bu ilkeler ışığında değerlendirilirdi ve birçok sorun çözülmüş olurdu.

Bu çerçevede, “Modernist” olarak nitelenen ilahiyat hocalarının ço-
ğunlukla oryantalistlerden etkilendiği eleştirisi anlamlı mıdır?

Modernizmin oryantalist zihinle alakası yok. Modernist olarak adlan-
dırılanlar kendilerini böyle tanımlamazlar. Bu, karşıtları tarafından onlara 
itibarsızlaştırma amacıyla verilen bir isimdir. Onlar kendilerini ihyacı, in-
şacı vs. olarak görürler. Tıpkı Mutezile’nin kendisine Ehlü’l-adl ve’t-tevhîd 
demesi, muhaliflerinin ise Mutezile olarak isimlendirmesi gibi. Bu bir 
etiketleyip yargılama operasyonu. Tarihte Ehl-i hadis ile Ehl-i rey yahut 
Selefî zihin (insanları etiketleyip yargılayanlar) ile Mürciî zihin (insanlar 
5   Tahir b. Aşur, et-Tahrir ve’t-tenvir, Tunus: Tar Sahnun, 1997.
6   Jasser Auda, a.g.e., s.173.
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hakkındaki imanî hükmü Allah’a havale edenler) arasındaki mücadelenin 
bir devamıdır bu. 

Hocam konuşmalarınızda ve yazılarınızda Mâtürîdîliğe özel bir önem 
atfetmektesiniz. Bunu, Sünni İslam dünyasında hâkim olan Eşariliğe 
Mâtürîdîliğin bir alternatif olarak sunulma gayreti olarak mı okumalıyız? 

Mesele Mâtürîdî’nin Eş’ariliğe karşı konumlandırılması değildir. Me-
sele, zamanı kendi gerçek zamanına dönüştürecek aktif, dinamik, özgür 
bireyin temeline yerleştirilen; akla, tecrübeye ve hikmete yaslanan vahiyle 
(İsrâ, 17/39) desteklenen bir yaşam kültürünü geliştirmektir. Mâtürîdî dü-
şüncenin bireye, topluma ve devlete ilişkin temel postülaları itibariyle bize 
bu imkânı verdiğini düşünüyorum. 

Ayetlerin indiği ortamı, kendi yaşadığı ortamı ve bu ikisinden bağımsız 
olarak rasyonel bağlamı dikkate alarak yorumlarını yapan Mâtürîdî’nin en 
önemli özelliği, Kelam’da te’vil ve hikmet geleneğini başlatmış olmasıdır. 
Te’vil, kendinden sonra düşünce üretecek insanları, geliştirdiği düşünce 
kalıplarının içine yerleşmeye değil aksine, onları kendi yorumlarıyla zen-
ginleştirmeye davet eden bir yöntem önerisidir. Mâtürîdî, “Her bilenin 
üzerinde bir başka bilen vardır” ayetini (Yûsuf, 12/76), büyük alimlerden 
sonra gelenlerin onları aşma imkânına işaret ettiği şeklinde yorumlayarak, 
İslam düşüncesinin her çağda mensupları tarafından dinamik bir karak-
terle ardıllarına aktarılma geleneğine öncülük etmiştir. 

Mâtürîdî’nin Lâ ikrahe fi’d-dîn / Dinin Her Türlü Zorlamaya Karşı Oldu-
ğu İlkesi (Non-aggression principle), Mâtürîdî’nin sivil özgürlükler bağ-
lamında ön açıcı düşüncelerinden biridir. Sivil özgürlükler bağlamında 
zorlamayı ve şiddet kullanımını dışlayan bu ilke hem ahlak hem de yöne-
tim prensibi olarak görülebilir. Ona göre, kişiye ve kişilik haklarına karşı 
nereden gelirse gelsin (bireyden, toplumdan, devletten, vs.) şiddet/ikrah 
reddedilmelidir. Kendini veya başkalarını savunma hakkı saklı tutulmak 
kaydıyla zorlamanın/cebrin/ikrahın dışlandığı bir teolojik sistem, İslam’ı 
iyi insan/toplum projesi olarak okumamıza imkân verecektir. Mâtürîdî’nin 
‘insanlar kâfir oldukları zaman değil, ancak zalim oldukları zaman müca-
delenin hedefi olurlar’ ilkesi bize yeni bir paradigma önermektedir.
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Kelam disiplinin klasik bazı konularının –cevher, araz, ayan halku’l-
Kur’an, sıfatlar hakkındaki bazı konular, mürtekib-i kebire, efdaliyet, ima-
met gibi- güncelliğini yitirdiği ya da temel argümanlarının değiştiği ileri 
sürülmektedir. Bu eleştiriler çerçevesinde Kelam ilminin günümüz modern 
dünyasında temel uğraşısının hangi alanlara yönelmesi gerekmektedir? 

Biliyoruz ki Kelam ilmine omurgası ve yöntemi temelinde bakıldığın-
da Mütekaddimûn ve Müteahhirûn kelamcılar ayrımına tabi tutulur. İbn 
Sina öncesi ve sonrasına yahut Gazalî öncesi ve sonrasına işaret eden bu 
ayrımlar, aslında Kelam’ın hem mesâil (temalar) hem de vesâil (metot) ko-
nusunda süreklilik içinde yenilenme yaşadığını göstermektedir. 

Politik teolojinin yahut siyaset felsefesinin klasik karşılığı olarak ima-
met bahsinde efdaliyet meselesinin günümüzde hiçbir karşılığı yoktur. 
Halifelerin yönetime geliş sıralarını onların fazilet sıralaması olarak tespit 
etmenin bir makuliyeti olabilir mi? 

Büyük günah işleyenlere ilişkin Kelamcıların ve Fakihlerin verdikle-
ri hükümler, dinin birey ekseninde bir inşâ olduğunu düşündüğümüzde 
boşluğa düşmektedir. Kur’an’ın tepeden tırnağa bütün vurgusu ahlak 
ekseninde dönmektedir. Haşr suresi 10. âyeti, müminleri iman kardeşliği 
ortak paydasında görmeyi, işlenen günahları kin ve öfkeyle yargılayıp eti-
ketlemeyi dışlayan bir af kültürünü geliştirmeyi önermektedir. Anlamlar 
denizi olarak adlandırılan Kur’an’ı ana kaynağı sayan, Allah’ın yeryüzün-
deki terazisi olarak tanımlanan aklı da bu kaynaktan beslenmenin en opti-
mal yolu olarak benimseyen Kelam’ın, yargılayan, dışlayan, ötekileştiren, 
itibarsızlaştıran bütün söylemlere karşı durması; ahlak ve bilgi zemininde 
ana terimlerini yeniden inşa etmesi gerekir. 

Günümüz dünyasında en büyük inanç problemi “ateizm”dir. Eğitim-
öğretimin yaygın olduğu toplumlarda inanç/tanrı probleminin daha 
yaygın olduğu kanaatindeyiz. Bunu Avrupa ve Amerika’da görebil-
mekteyiz. Batıdaki teoloji fakültelerinde “tanrı problemi” ders olarak 
okutulmaktadır. Tanrının varlığının ispatına ilişkin yeni argümanlara/
delillere ihtiyaç var mıdır? Ayrıca modern toplumlardaki eğitim oranın 
yükselmesi ile tanrı inancının zayıflaması arasındaki zıtlığı nasıl anla-
malıyız?
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Doğrusu Michael Martin’in editörlüğünü yaptığı Atheism (Cambridge, 
2007) adlı eserde W. L. Craig üniversitelerde ateist öğrenci ve hoca ora-
nında büyük düşüşler olduğunu, 1960’lardan itibaren Tanrı’ya inananla-
rın sayısında büyük artış kaydedildiğini yazmaktadır (s.69). Craig’e göre, 
doğrulama (verification) teorisinin 20. Yüzyılda çöküşü, ateizmin ciddi 
yara almasına sebep oldu. Başka bir ifadeyle, Tanrı’nın varlığına ilişkin 
yeterli deliller getirilemese bile, bu O’nun yokluğunun delili sayılamaz. 
Gazalî’nin tarihe gömdüğü İn’ikâs-ı edille, çağdaş felsefede de doğrulama 
adı altında uzun süre hâkim oldu maalesef.

Kötülük meselesine ilişkin tartışmalarda, kötülüklere kaynaklık ede-
nin Tanrı değil de, bütün hırsları ve tutkularıyla insanın ve onu ayartan 
sistemlerin olduğu ortaya çıktıkça ateistlerin eli daha da zayıflamaktadır. 

Bütün bu gerçeklere rağmen kendilerini ateist veya en azından agnos-
tik olarak adlandıran insanların varlığını yadsımak da mümkün değildir. 
Benim önerim; Kelam kürsüleri Allah’ın varlığının delillerini ortaya koyan 
çalışmalar kadar yokluğunu göstermeye çalışanları da ciddiye alıp incele-
meli; bu eserlerin argümanlarını, yapısal ve mantıksal tutarlılıklarını araş-
tırmalıdırlar. Lisans üstünde Victor Stenger’in God the Failed Hypothesis’i 
(Çökmüş Bir Hipotez Olarak Tanrı, Çev. A. Sezgintüredi, İstanbul, ts. [Ay-
lak Kitap]) ile Gerald Shroeder’in The Hidden Face of God (Tanrı’nın Gizli 
Yüzü) eserlerini karşılıklı tartışmak, öğrencilere iyi bir donanım kazandı-
racaktır.

Kelam’ın bazı itikadi konularda zihni kesinliği sağlamaktan ziyade 
şüpheyi artırdığı hususundaki eleştirileri nasıl okumalıyız?

Ulemâ Kelam’ı, Fıkh’ı ve Ahlak’ı üç ana İslamî disiplin (İlmü’l-Kelam, 
İlmü’l-Fıkh ve İlmü’l-Ahlâk) olarak tanımlamış, bunun dışında kalanları bu 
disiplinlere malzeme sağlayan yan branşlar (Ulûmu’l-Hadis, Ulûmu’t-Tefsir, 
vs.) olarak görmüşlerdir. Aristo bilimlerin sınıflandırılmasını tamamladık-
tan sonra onları Teoloji ile taçlandırmıştır. Tanrı’yı kendine konu alan bir 
disiplinin bu onurla taçlandırılmasından daha doğal da bir şey olmazdı. 
Aynı taçlandırmayı Kelam’ı küllî ilim şeklinde isimlendirip onu eşrefü’l-
‘ulûm sayarak Gazali tekrar etmiştir. Bunun ötesinde bir Kelam apolojisi 
yapacak değilim. Tarihsel olarak bu soruya en iyi cevabı İbn Asâkir ver-
miştir. Aynısını tekrar ediyorum:
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“Kelam ilmini iki tipten biri reddeder: Birincisi, taklide yönelmiş, ilim 
tahsil edenlerin yollarına girmeye cesaret edememiş, tefekkür ve istidlal 
erbabının metodlarından mahrum kalmış kişidir. İnsanlar bilmediklerinin 
düşmanıdır. Bu zavallı da Kelam ilmini idrak etmekten aciz kalınca in-
sanları ondan alıkoymaya çalışır, kendisi sapıttığı gibi onlar da sapıtsın 
ister. İkincisi de bozuk inanışlara sahip bulunan ve gizli bid’atleri sine-
sinde barındıran kişidir. Ne var ki mezhebinin çarpıklığını başkalarından 
gizlemekte ve akidesinin saçmalıklarını kimseye göstermemektedir. Bu-
nun yanında bilmektedir ki, alimlerin içinden bu tür bid’atlerin üzerinden 
perdeyi kaldıracak, mezheplerinin saçmalığını ortaya çıkaracak olanlar 
Kelam uzmanlarıdır. Kalpazan, paraların sahtesini geçerinden ayıracak 
ve elindeki bozuk paraların hilesini ortaya çıkaracak ferasetli ve basiretli 
sarrafı sevmez” (İbn Asakir, (1347). Tebyinu kezibi’l-müfteri fi ma nusibe ile’l-
İmam Ebi’l-Hasan el-Eş’ari, Dimaşk, s. 359).

İslam dünyasının bugün içinde bulunduğu sosyal ve siyasal buhran-
lar hepimizi derinden üzmektedir. Bu ümmetin problemlerine çözüm 
üretmede teolojinin/kelamın yeri nedir? Sizin bir çalışmanıza da konu 
olan “sosyal teoloji” bu buhranın giderilmesinin çarelerinden biri ola-
bilir mi? 

İslam toplumlarını bir parçalanmışlık hâlinin esir aldığını görüyoruz. 
Bu yeni bir olgu değil. Kur’an’ın hem indiği hem de yayıldığı coğrafya 
bu parçalanmışlığı bir kimlik olarak hep korumak istedi. Bu alt kimlikleri 
koruma güdüsünü Kur’an hamiyyete’l-câhiliyye diyerek mahkûm etmekte-
dir. Soy, boy, klan, kabile, sülale üzerinden yaratılan bu parçalanmışlık 
Hz. Peygamber’in vefatının ardından kendini çok farklı çatışma alanları 
yaratarak gösterdi. Müslümanlık bir üst kimlik olarak nadiren kendini 
gösterdi.

Tevhid fikrinin Müslüman toplumlarda nasıl bir birlik ruhu yaratma-
sı gerektiği maalesef ıskalandı. Farklılıkların rahmet olarak tanımlandığı 
nebevî bildirimin aksine, Müslümanların birbirine tahammülsüzlüğü bir 
yaşam kültürü olarak asırların ruhuna sindi. Müslümanların varlık ve bilgi 
felsefesindeki derinliğine paralel bir derinlik siyaset ve ahlak felsefelerinde 
de yakalanırsa bu krizleri aşmanın kapısı aralanabilir kanaatindeyim. 
Kelam, Kur’an’ın terim haritasını yeniden bir okumaya tabi tutarak ve in-
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sanlığın kazanımlarını da dikkate alarak ahlak ve politik felsefeye daha da 
odaklanmalıdır.

Günümüz dini uyanış hareketleri içinde nassı esas aldığını ifa-
de eden Selefi anlayışın belli oranda İslam dünyasında ve Batı’daki 
Müslümanlar içerisinde kabul görmesini nasıl okumalıyız?

Selefi anlayışın en belirgin özelliği Müslüman gruplar hakkında çok 
kolay hüküm veriyor olması: zındık, kâfir, fasık, vs. Sömürge sonrası 
dönemde İslam ülkelerini soft-sömürge mekânı olarak kullanan Batı’ya 
karşı geliştirilen reaksiyonerlik, duyarlılığını kaybetmeyen her Müslüma-
nın hissiyatının bir parçası. Bu güçlere karşı geliştirilen tepkiler de bazen 
Selefîlik olarak adlandırılıyor. Ama bu adlandırma doğru değil. Selefî 
zihin, kılıcını düşmana değil, kendinden farklı olan Müslüman gruplara 
yöneltmektedir: Selefîlik, zahirinden (giyiminden) batınına (düşüncesine) 
kadar kendine benzemeyen herkesi mahkûm etme üzerine kurulan bir zi-
hin hâlidir. Bu yönüyle ayrımcıdır. Savaştan daha beter olarak tanımla-
nan fitne, Müslümanların kendi aralarındaki şiddeti tanımlar. Selefî zihin 
bu fitne şiddetine kaynaklık etmektedir. Müslümanlar arasına korku sa-
lan, yerini yurdunu tarumar eden bu zihinle mücadele edilmesi gerektiği 
açıktır. Her Müslüman grup nihayetinde gidip kendini Kur’an’la temel-
lendirmektedir. Kur’an da her grubun kendini haklılaştırma aracı olarak 
kendisini kullanmalarından şikâyet etmekte değil midir?: “Kur’an’ı tutarsız 
parçalar olarak nitelendirenlere gelince, Rabbin hakkı için, mutlaka onların hepsi-
ni yaptıklarından dolayı sorguya çekeceğiz.” (Hicr, 15/91-93).

İyi bir sosyal bilimci, özellikle başarılı bir ilahiyatçı olmanın ve 
alanlarında önemli eserler verebilmesinin yolu nedir? İlim yolculuğuna 
çıkmış lisans öğrencilerine ve lisansüstü öğrenim görenlere tavsiye ve 
önerilerinizi almak istiyoruz. 

Öncelikle temel ilahiyat birikimi elde etmenin bir yolunu bulmalılar. 
Felsefe, Kelam, Hadis, Tefsir gibi temel İslam bilimlerine ve sosyal bilimlere 
ilişkin genel bir okuma ile donanım kazanmalıdırlar. Ankara İlahiyat’ın 
İlitam programı için hazırladığı kitaplar ve Grafiker Yayınları’nın çıkardı-
ğı ilahiyat serisi bu amaca oldukça uygundur. 

Akademik çalışma planlayan genç arkadaşlarımızın felsefi kavramlara 
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aşinalık sağlama adına yapacağı ilk şey, Süleyman Hayri Bolay’ın Felsefi 
Doktrinler ve Terimler’ini; Bedia Akarsu’nun Felsefi Terimler Sözlüğü’nü; Ah-
met Cevizci’nin Felsefe Sözlüğü’nü giriş kabilinden el altı kitapları hâline 
getirmeleridir. Felsefenin ilahiyat donanımlarına katkıda bulunmasını 
istiyorlarsa Felsefe Tarihi’nden başlamak üzere F. Copleston’un eserlerini 
okuyabilirler. 

İkinci olarak, arkadaşlarımız Arapça ve İngilizce dil yeterliklerini ge-
liştirmelidirler. Akademik çalışma yapmayı planladıkları alan ayrı bir 
yabancı dili gerektiriyorsa o alanın dilini de mutlaka öğrensinler. Böyle 
değilse, üçüncü bir dil öğrenmeye vakit ayırmamalarını öneririm. Zira 
kullanmayacaklarsa o dili unutacaklardır. Bu da zaman yönetimi açısın-
dan hiç rantabl değildir. 

Yurt içi ve yurt dışı bol seyahat etsinler. Seyahati bir yaşam kültürüne 
dönüştürmek gerekir. Bilim, kültür ve sanat faaliyetlerini kaçırmamaları-
nı öneririm. Düşünce kulüpleri kursunlar; bir dergi çıkarsınlar. Bir müzik 
enstrümanı çalmıyorlarsa, ömür boyu bir yönleri hep eksik kalacaktır.

Hocam, bu güzel söyleşinin gerçekleşmesine imkân tanıdığınız için 
teşekkür ediyor, sağlık ve başarı diliyoruz.
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Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi Yayım İlkeleri

   

1. Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, ulusal ve uluslarara-
sı düzeyde bilimsel niteliklere sahip çalışmaları yayımlayarak ilahiyat ve 
sosyal bilimler alanında bilgi birikimine katkıda bulunmayı amaçlamak-
tadır. 

2. Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, yılda iki kez yayımla-
nan hakemli bir dergidir. 

3. Derginin yayın dili Türkçe’dir. Ayrıca Arapça ve İngilizce bilimsel 
çalışmalar da yayımlanır. Diğer dillerdeki çalışmalara Yayın Kurulu karar 
verir. 

4. Dergide yayımlanacak makaleler, öncelikle kendi alanlarına uygun 
araştırma yöntemleri kullanılarak hazırlanmış özgün ve akademik çalış-
malar olmalıdır. Ayrıca bilimsel alana katkı niteliğindeki tercüme, araş-
tırma notu, tebliğ ve konferans metinleri, kongre, sempozyum, panel vb. 
tanıtımları, kitap ve tez değerlendirmeleri, literatür incelemeleri, sadeleş-
tirmeler, bilimsel röportajlar, çağdaş ve geçmiş ilim adamlarıyla ilgili tanı-
tımlar vb. yazılar yayımlanır. 

5. Yayımlanması istenen yazılar, aşağıdaki yazışma adresine CD orta-
mında ve bilgisayar çıktısı olarak posta yoluyla veya eposta adresine “ekli 
word belgesi” şeklinde gönderilmelidir. 

6. Dergiye gönderilen çalışmalar başka bir yerde yayımlanmış ya da 
yayımlanmak üzere gönderilmiş olmamalıdır. 

7. Gönderilen yazılar öncelikle şekil açısından incelenir. Yayın ve yazım 
ilkelerine uyulmadığı görülen yazılar, içerik incelemesine tabi tutulmadan 
gerekli düzeltmelerin yapılması için yazara iade edilir. 

8. Yayımlanmayan yazıların dergi arşivinde saklanma hakkı mahfuz-
dur. 

9. Dergiye yayımlanmak üzere gönderilen yazılar, ön incelemesi ya-
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pıldıktan sonra yayın kurulu tarafından belirlenen konunun uzmanı iki 
hakeme gönderilir. Yazının gönderildiği her iki hakemden olumlu rapor 
gelmesi durumunda yazının yayımlanmasına karar verilir ve hangi sayı-
da yayımlanacağı çalışma sahibine bildirilir. İki hakemin olumsuz görüş 
belirtmesi halinde ise yazı yayımlanmaz. İki hakemden birinin olumsuz 
değerlendirmede bulunması halinde makale üçüncü hakeme gönderilerek 
yazı o hakemin olumlu raporu doğrultusunda dergide yayımlanır.

10. Yayımlanmasına karar verilen yazıların hakem raporlarında “dü-
zeltmelerden sonra yayımlanabilir” görüşü belirtilmişse yazı, gerekli dü-
zeltmelerin yapılması için yazarına iade edilir. Yazar düzeltmeleri farklı 
bir renkle yapar. Düzeltmelerden sonra hakem uyarılarının dikkate alınıp 
alınmadığı kontrol edilerek yazı yeniden değerlendirilir. 

11. Dergiye gönderilen yazıların yayımlanıp yayınlanmayacağı konu-
sunda en geç üç ay içerisinde karar verilir ve çalışma sahibi bilgilendirilir. 

12. Sayı hakemlerinin isimleri derginin ilgili sayısında yer alır. 
13. Bir sayıda aynı yazara ait (telif veya çeviri) en fazla iki çalışma ya-

yımlanabilir. Hakemli çalışmaların dışındakiler (tanıtımlar, bilimsel rö-
portajlar, biyografiler vb.) buna dahil değildir.

14. Yayımlanan makaleler için yazara telif ücreti ödenmez. Yazara ait 
makalenin bulunduğu dergiden üç adet gönderilir. 

15. Yayımlanan çalışmanın bilimsel ve hukuki her türlü sorumluluğu 
yazarına ya da yazarlarına aittir. 

16. Yayımlanmak üzere kabul edilen yazıların bütün yayın hakları Bin-
göl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’ne aittir. 

17. Burada belirtilmeyen hususlarda karar yetkisi, Bingöl Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi Yayın Kurulu’na aittir. 

Yazım İlke ve Kuralları 
1. Çalışmalarda TDV İslam Ansiklopedisi’nin (DİA) imlâ kaideleri esas 

alınır. Dipnot kullanımında yararlanılan kaynaklar ilk geçtiği yerde tam 
künyesi ile sonraki yerlerde ise uygun biçimde kısaltılarak verilmeli ve 
ayrıca çalışmanın sonuna kaynak gösterimine uygun olarak kaynakça ek-
lenmelidir. 

2. Yazılar MS Word programında A4 boyutunda editöre ulaştırılır. Say-
fa ölçüsü, yazı karakteri, satır aralığı ve paragraf aralığı şu şekilde olma-
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lıdır: Üst: 5.4 cm; Sol: 4,5 cm; Alt: 5,4 cm; Sağ: 4.5 cm; Karakter: Palatino 
Linotype (Ana metin: 10; dipnot: 8 punto); Satır aralığı: Tam, Değer: 14 nk; 
Paragraf aralığı: önce: 0 nk; sonra: 3 nk kullanılmalıdır.

3. Arapça ve Osmanlıca makalelerde Traditional Arabic yazı tipi (ana 
metin 16, dipnot 14 punto) kullanılmalıdır. Türkçe makalelerdeki Arapça 
ibarelerde ise Traditional Arabic yazı tipi (ana metin 14, dipnot 12 punto) 
kullanılmalıdır.

4. Her makalenin başına Türkçe ve İngilizce özetleri konulmalı, özetler 
100-150 kelimeyi geçmemeli ve 9 punto Palatino Linotype ile yazılmalı; 
makalenin ismi Türkçe ve İngilizce olarak yazılmalıdır. Ayrıca 5-6 kelime-
yi geçmeyecek şekilde anahtar kelimeler verilmelidir.  

5. Çeviri, sadeleştirme ve transkripsiyon yazılarına orijinal metinlerin 
fotokopileri veya PDF formatı eklenmelidir. Ayrıca kitap tanıtım ve değer-
lendirmelerine kitap kapak resmi JPEG formatında eklenmelidir. 

6. Dergiye gönderilen yazıların hacmi kaynakça ve dipnotlarla birlikte 
8000 kelimeyi geçmemelidir. Herhangi bir yazının hacminin bu üst sınırı 
aşması durumunda, yayın kurulunun vereceği karar geçerlidir.

7. Varsa yazıdaki tablo, grafik, resim vb. nesnelerin sayfa düzeni geniş-
liği olan 12 cm ebadını taşmaması gerekir. 

8. Kaynakça yazarın soyadına göre alfabetik olarak düzenlenmelidir. 
9. Dipnotlar sayfa altında sıralı numara sistemine göre düzenlenmeli ve 

aşağıda belirtilen kaynak gösterme usullerine uyulmalıdır: 
a) Kitap (yayımlanmış eser): Yazar-yazarların ad ve soyadı, eser adı 

(italik), (çeviri ise çevirenin, tahkikli ise tahkik edenin, sadeleştirme ise sa-
deleştirenin, edisyon ise editörün veya hazırlayanın adı soyadı), yayınevi, 
(varsa) kaçıncı baskı olduğu, baskı yeri ve tarihi, cildi, sayfası. 

b) Tek yazarlı: Ş. Teoman Duralı, Çağdaş Küresel Medeniyet, Dergâh 
Yay., İstanbul 2000, s. 101. 

c) Çok yazarlı: İsmail E. Erunsal v.dğr., İlahiyat Fakülteleri Tezler Katalo-
ğu 1, İSAM Yay., İstanbul 2008, s. 68. 

d) Çeviri: Toshihiko Izutsu, Kur’an’da Dinî ve Ahlâkî Kavramlar, çev. Se-
lahattin Ayaz, Pınar Yay., İstanbul 2010, s. 113. 

e) Tez örnek: Bilal Aybakan, İslam Hukukunda Vekalet Sözleşmesi (Yayım-
lanmamış Yüksek Lisans Tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens-
titüsü, İstanbul 1990, s. 56. 
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f) Yazma eser: Yazar adı, eser adı (italik), kütüphanesi, varsa kütüphane 
bölümü, kayıt numarası, varak numarası. Örnek: Abdülcelîl b. Ebî Bekr er-
Rebîî, et-Tesdîd fî şerhi’t-Temhîd, Süleymaniye Ktp., Turhan Vâlide Sultan, 
nr. 20, vr. 15ᵃ. 

g) Makale: Yazar adı soyadı, makale adı (tırnak içinde), dergi veya eser 
adı (italik), çeviri ise çevirenin adı soyadı, baskı yeri, tarihi, cildi, sayısı, 
sayfası. (Kaynakçada makalenin geçtiği sayfa aralığı: ss. 35-52) 

h) Telif makale örnek: İbrahim Çapak, “The Formation of Knowledge and 
Disputation (al-Jadal) in Gazali’s Logic”, Journal of Islamic Research, v 3, no 
2 December 2010. p. 129-142.

i) Çeviri makale örnek: Riccardo Pozzo, “Kant’ın Mantık Felsefesi İçin 
Mirası” (çev. Burhanettin Tatar), Bilimname, sayı: VI, 2004/3, s. 187.

j) Yayımlanmış sempozyum bildirileri, ansiklopedi maddeleri ve kitap-
ta bölümler makalelerin kaynak gösteriliş düzeniyle aynı olmalıdır. 

l) Dipnotlarda kullanılan kaynak ilk geçtiği yerde yukarıdaki şekilde 
tam künye ile verilmelidir. İkinci defa gösterilen aynı kaynak için; yazarın 
soyadı veya meşhur adı, eserin kısa adı, birden çok cilt varsa cildi ve sayfa 
numarası yazılır. Örnek: Râzî, el-Mahsûl, II, 62.

l) Arapça eser isimlerinde, birinci kelimenin ve özel isimlerin baş harf-
leri büyük, diğerleri küçük harflerle yazılmalıdır. Farsça, İngilizce, vb. di-
ğer yabancı dillerdeki ve Osmanlı Türkçesi ile yazılan eser adlarının her 
kelimesinin baş harfleri büyük olmalıdır. Birden çok yazarı ve hazırlayanı 
olan eserlerde her şahıs isminden sonra virgül konmalıdır. 

m) Âyetler italik karakterle yazılmalı, referansı (sûre adı sûre no/âyet 
no) sırasına göre verilmelidir. Örnek: el-Bakara 2/10. 

n) Hadis kitaplarında, ilgili eserin hadis alanında meşhur olan referans 
yöntemi kullanılmalıdır. Örnek: Buharî, “İman”, 1. 

o) İnternet kaynaklarında yararlanıldığı tarih belirtilmelidir. 
p) Dipnot referans numaraları noktalama işaretlerinden sonra konul-

malıdır.
10. Kaynak gösteriminde APA (American Psychological Association/ 

Amerikan Psikoloji Derneği) kuralları tercih edilmişse, kaynakça da ona 
uygun olmalıdır. Detaylı bilgi için APA’nın web sitesine (http://www.
apastyle.org) bakılabilir. 


