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HĠLÂL B. MUHASSĠN EL-HARRÂNÎ’NĠN EDEBĠ 

KĠġĠLĠĞĠ VE ESERLERĠ 
THE LITERARY PERSONALITY AND WORKS OF HILAL B. 

MUHASSIN AL-HARRANİ 

Abdulhakim ÖNEL 

Öğr. Gör. ,Harran Üniversitesi, Ġlahiyat Fakültesi, Arap Dili ve Belağati 

Bölümü, ġanlıurfa 

ÖZET 

Hilâl b. Muhassin el-Harrânî, Hicrî 359-448 yılları arasında 

yaĢamıĢtır. Kendisi Bağdat‟ta doğup yetiĢmiĢtir. Ailesi, Harranlı Sabii 

Zehrûn ailesidir. Bu yüzden Hilal, “el-Harrânî” nisbesiyle anılır. Hilâl b. 

Muhassin‟in babası Ebu Ali Muhassin b. Ġbrahim (ö. 399/998-9), Sinan b. 

Sâbit b. Kurra‟nın kitaplarının bize ulaĢmasını sağlayan kiĢidir. Hilal b. 

Muhassin‟in annesi de meĢhur Kurra ailesindendir. Ünlü tarihçi ve 

matematikçi Sâbit b. Sinân b. Sâbit b. Kurra (ö. 365/975-976), Hilâl b. 

Muhassin‟in dayısıdır. Aynı zamanda Hilâl b. Muhassin, ünlü Ģair, katib, 

tarihçi, “er-Resâil”in müellifi Ebu Ġshak Ġbrahim b. Hilâl b. Ġbrahim b. 

Zehrûn es-Sâbî el-Harranî (ö.384)‟nin torunudur. 

Siyaset, tarih, hadis, edebiyat ve Arap dili alanlarında öne çıkan 

Hilâl, Abbâsî dönemin en renkli Ģahsiyetlerinden birisidir. Devletin resmi 

yazıĢmalarını yürüten divan-ı resâil kâtiplerinin önde gelen isimlerinden 

kabul edilen Hilal, el-kâtib diye anılmıĢtır.  Hicri IV. ile V. asırlarda 

Bağdat‟ın önemli bir ilim merkezi olduğu dönemde yaĢayan Hilal, ünlü 

âlimlerinden ders almıĢtır. Hilal b. Muhassin, ömrünün ortalarında 

yaklaĢık h. 403/m.1012 yılında Ġslamiyeti seçmiĢ ve Ġslamî bir yaĢam 

sürmüĢtür. Hilal b. Muhassin, Benî Zehrun‟dan ilk Müslüman olanlardan 

sayılır.  

Hilâl b. Muhassin, aynı zamanda edebiyata ilgi duyan birisiydi. 

MeĢhur dil ve belağat bilginleriyle görüĢmüĢ ve onlardan dersler almıĢtır. 

Bunlardan bazıları nahivci Ebû Alî Hasen b. Ahmed b. Abdilgaffâr el-

Fârisî (ö. 377/987), dil ve belağat âlimi Ebü‟l-Hasen Alî b. Îsâ b. Alî er-

Rummânî el-Bağdâdî (ö. 384/994) ile Ebu Bekr Ahmed b. Muhammed el-

Cerrah el-Hazzâz‟dır. Bu bilginlerin ders halkalarına katılan Hilal, 

edebiyat ve belağat ilimlerinde derinleĢmiĢtir.  
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 Edebiyat, belağat, tarih, siyaset, devlet protokolü, bürokrasi, soy 

bilimi, resmi yazıĢmalar gibi alanlarda önemli eserler telif etmiĢtir. 

Kâtipleri dil hatalarına düĢmekten kurtarmak ve dil bilgilerini 

zenginleĢtirmek amacıyla kaleme aldığı “Ğuraru‟l-belâğa”  adlı eserleri 

belağate dair önemli bilgiler içermekte ve nadide kompozisyon örnekleri 

barındırmaktadır. Bu araĢtırmada Hilâl b. Muhassin‟in hayatını, edebi 

kiĢiliğini ve eserlerini incelenmektedir. Yazdığı Ģiir ve nesirlerden 

hareketle sahip olduğu edebi derinlik ortaya konulmaya çalıĢılmaktadır. 

Böylelikle literatürdeki ilgili boĢluk nispeten doldurulacaktır. 

 

Anahtar Kelimeler: Hilâl b. Muhassin, Harrânî, Edebiyat, Tarih, Belağat 

 

 

ABSTRACT 
 

Hilal bin Muhassin al-Harrani was born in Baghdad and lived 

between the years of )359-448. H(. His family is the Sabi Zehrûn family 

from Harran. So he is known as Hilal “al-Harranî”. Hilal bin Muhassin's 

father, Abu Ali Muhassin bin Ibrahim (d. 399 / 998-9), It is he who 

transmitted to us the books of Sinan bin Thabet bin Qurra. Hilal bin 

Muhassin's mother is also from the famous Kurra family. Famous 

historian and mathematician Thabet bin Sinan bin Thabet bin Qurra (d. 

365 / 975-976) is the uncle of Hilal bin Muhassin. At the same time Hilal 

bin Muhassin, the famous poet, clerk, historian, author of “ar-Resail” 

Abu Ishaq Ibrahim bin Hilal bin Ibrahim bin Zehrun as-Sabi al-Harrani 

(d. 384) 's grandson. 

 

Hilal was a pioneer in history, hadith, politics, Arabic, and 

literature. Ġn the same time he was one of the most culturally and literary 

diverse personalities of the Abbasid era. Hilal, who is considered to be 

one of the leading names of divan-i resâil clerks who carry out the official 

correspondence of the state, was called as “al-Katib” 

 

He lived in the Hijri 4th and 5th centuries in the period when 

Baghdad was an important science center and he took lessons from 

famous scholars. He chose Islam in the middle of his life and lived an 

Islamic life and is considered one of the first to enter Islam from the 

family of Zehrun.  

 

Sayfa 3 / 200



Hilal bin Muhassin was also interested in literature. He met with 

famous scholars of language and rhetoric and took lessons from them. 

Some of them are nahiv scholar Abu Al-Hasen bin Ahmad bin 

Abdilgaffar al-Farisi (d. 377/987), language and rhetoric scholar Abu al-

Hasen Al-bin bin al-al-Rummani al-Baghdadi (d. 384/994) and Abu Bakr 

Ahmad bin Muhammad al-Cerrah al-Hazzaz. Participating in the course 

rings of these scholars, Hilal deepened in the sciences of literature and 

rhetoric. 

He has important works on the fields of literature, rhetoric, 

history, politics, state protocol, bureaucracy, genealogy, and official 

correspondence. His work “Gurar al-balāga” which he wrote to save 

clerks from falling into language mistakes and to enrich their language 

knowledge, contains important information about rhetoric and contains 

examples of rare compositions. In this study, life, literary personality and 

works of Hilal bin Muhassin are examined. The literary depth will be 

revealed based on his poems and prose. In this way, the relevant gap in 

the literature will be filled. 

Keywords:  Hilal bin Muhassin, al-Harrani, Literature, History, Rhetoric 

GĠRĠġ 

AraĢtırmamızın konusu Hilâl b. Muhassin el-Harrânî ve onun 

arkasında bıraktığı nadide eserleridir. Hilâl baĢta Sabiî iken sonradan 

Müslüman olmuĢtur. Bu yüzden burada Sabiîlik hakkında bilgi vermek 

istiyoruz.  

Harran‟daki Sabiîlik Harran‟a nisbeten “Harnâniyye”, bu inanca 

mensup Harranlı Sabiîlere de “Harnâniyyûn” denilmekteydi.
1
 Bu grup

kaynakların bazısında Harrâniyyûn olarak ta anılmaktadır. Nakledilen bu 

Sabiîler, gezegenlere ve yıldızlara tapmaktaydı.
2
  Ancak bu gruba “Sâbiî”

isminin verilme nedeni ihtilaflıdır. 

1 Yakut el-Hamevî, Mu„cemu‟l-Buldân, Leipzig 1876, II, s. 231; Ġbn Hallikan, 

Vefeyâtu‟l-A„yân, Kahire, h. 1275, I, s. 140-141; Zebidî, Tâcu‟l-„Arûs, Kahire h. 1306, 

IX, s. 173. 
2 Kıfti, Tarihu‟l-Hukema, Leipzig 1903, s. 311. 
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Sâbee (َََصَابأ) fiilinden  türeyen “Sabiî (صَابئِي)” kelimesi sözlükte

“kavminin dinini terk eden kimse” anlamına gelir.
3
 Ancak Sabiî

kelimesinin bu kelimeden gelmediği düĢünülmektedir. Kimi 

araĢtırmacılar bu isim, onların Sabî b. MütevelĢih b. Ġdris (a.s.)‟a mensup 

olmalarından gelmektedir derken, kimi araĢtırmacılar Hz. Ġbrahim 

zamanında yaĢayan ve onun Hanif dininden ayrılan, “Sabî b. Marî‟ye 

mensup olmalarından gelmektedir der. Bu ikinci görüĢ kelimenin türediği 

kökle nisbeten bağlantılıdır. 

Ayrıca kaynaklarda bu gruba Sabiî isminin verilmesiyle ilgili bir 

olay nakledilir. Bu bilgiye göre Halife Me‟mûn (218/833) dönemine 

kadar Harrrâniler adıyla bilinen Harranlılar, Me‟mun döneminden itibaren 

kendilerinin Sabiî dinine mensup olduklarını iddia etmiĢler ve bu adla 

anılmaya baĢlamıĢlardır. Ebu Yusuf EyĢe„ el-Kati„î en-Nasrânî, “el-KeĢf 

„an Mezâhib el-Harrâniyyîn el-Ma„rûfîne fî „Asrinâ bi‟s-Sâbie” adlı 

eserinde Ģöyle der:  

“Me‟mun, ahdinin son günlerinde Rum ülkesine savaĢ 

amacıyla gitmek üzere Diyâr-ı Mudar‟a geldiğinde insanlar onu 

karĢılayıp ona duacı oldular. Aralarında Harrânîlerden 

(Sabiilerden) bir grup ta vardı. O sırada kıyafetleri kaftandan 

ibaretti. Saçları uzundu ve topuz Ģeklindeydi. Sinan b. Sâbit‟in 

dedesi Kurre‟nin topuzu gibi… Me‟mun, kıyafetlerini yadırgadı 

ve onlara Ģöyle dedi: Siz zimmet ehlinden kimlersiniz? Dediler ki: 

Biz Harnânîleriz. Dedi ki: Siz Hristiyan mısınız? Hayır dediler. 

Dedi ki: Siz Yahudi misiniz? Hayır dediler. Dedi ki: Siz Mecûsî 

misiniz? Hayır dediler. Bunun üzerine “sizin bir kitabınız veya 

peygamberiniz var mı?” dedi. Onlar da sözü gevelediler. Onlara 

dedi ki: Siz putlara tapan (…) zındıklarsınız. Sizin kanlarınız 

helaldir, dininiz zimmetiniz yoktur. Bunun üzerine dediler ki: Biz 

cizye ödüyoruz. O da onlara Ģöyle dedi: Cizye ancak Allah‟ın (c.c) 

kitabında zikrettiği dinlerin mensuplarından olup Ġslam‟a 

muhalefet edenlerden ve Müslümanların cizye almak Ģartıyla sulh 

yaptığı kimselerden alınır. Siz ne bunlardan ne de 

öbürlerindensiniz. ġimdi Ģu iki durumdan birini seçin; ya Ġslam 

dinine girersiniz ya da Allah‟ın kitabında zikrettiği dinlerden birini 

seçersiniz. Aksi takdirde sizi yok ederim. Ben bu seferimden 

dönünceye kadar size mühlet veriyorum. Ġslam‟a veya Allah‟ın 

kitabında zikrettiği dinlerden birine girerseniz ne âlâ. Aksi 

3 Arthur Jeffery,The Foreign Vokabulary of Qur‟an, Baroda, 1938, s.191-192 
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takdirde öldürülmenizi emreder ve kökünüzü kuruturum.  

Ardından Me‟mun, Rum ülkesine gitmek üzere yola koyuldu. 

Kıyafetlerini değiĢtirdiler, saçlarını kestiler ve külahlı kaftan 

giymeyi terk ettiler. Çoğu Hristiyan oldu. Bir grup ta Müslüman 

oldu. Küçük bir grup ise eski durumları üzere kaldı. Hileler 

düĢünmeye ve telaĢlanmaya baĢladılar. Ta ki Harran ehlinden 

fakih bir âlim onlara çözüm getirmek için seçilip görevlendirilene 

kadar… O âlim onlara Ģöyle dedi: “Size kurtulacağınız ve 

öldürülmekten salim olacağınız bir Ģey buldum.” Onlar da buna 

karĢılık ReĢid zamanından beri zor durumlar için ayırmıĢ oldukları 

yüklü malı götürüp ona verdiler. Onlara dedi ki: Me‟mun 

seferinden dönerse ona Ģöyle deyiniz: “Biz Sabiiyiz.” Bu din, 

Allah‟ın adını Kur‟an‟da zikrettiği bir dindir. Ona tabi olunuz. Bu 

Ģekilde kurtulursunuz. Allah‟ın takdiri sonucu Me‟mun o seferinde 

öldü. ĠĢte bu ismi o zaman aldılar. Çünkü Harran ve çevresinde 

“Sabiiler” diye isimlendirilen bir topluluk yoktu. Me‟mun‟un vefat 

haberi onlara ulaĢtığında Hristiyan olanların çoğu irtidat etti ve 

eski inançlarına geri döndü. Me‟mun‟un onlara uğramasından 

önceki hallerinde olduğu gibi Sabii olarak saçlarını uzattılar.”
4
 

 

Dolayısıyla “Sabiî” isminin buradan geldiği görüĢü ağır 

basmaktadır. 

 

Abbasiler döneminde bir gurup Sabiî aile, Harran ve Rakka‟dan 

çıkıp Bağdat‟a yerleĢmiĢtir. Zehrun ve Kurra aileleri de Bağdat‟a 

yerleĢenlerdendir. Bağdat‟a yerleĢen bu aileler orada tıptan, ilimden ve 

edebiyattan büyük bir nasip almayı baĢarmıĢlardır. Sahip oldukları 

zekâları sayesinde de öne çıkmıĢ ve dönemin yöneticileri tarafından 

keĢfedilmiĢlerdir. Abbasi halifelerinin, emirlerinin ve vezirlerinin 

hizmetinde bulunmuĢ, bu sayede de devlette önemli görevler ifa 

etmiĢlerdir.  

   

Bu ailelerin temayüz etmesini sağlayan diğer bir önemli etken de 

bu aileye mensup bazı bilginlerin tıp, felek, tarih, edebiyat vb. ilim 

dallarında eĢsiz eserler ortaya koymasıdır. Biz de bu araĢtırmada 

Abbasiler döneminde temayüz etmiĢ Ģahsiyetlerden biri olan Hilâl b. 

Muhassin‟i, edebi kiĢiliğini ve eserlerini ele alacağız. 

                                                            
4 Ġbnu‟n-Nedîm, el-Fihrist, nĢr. Ġbrâhîm Ramazân, Dâru‟l-ma„rife, Beyrut, 1997, s. 389. 
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1. Hilâl b. Muhassin’in Hayatı 

 

Adı, Hilâl b. Muhassin b. Ebî Ġshak Ġbrahim b. Hilâl b. Ġbrahim b. 

Zehrûn b. Hayyûn es-Sabiî el-Harrânî‟dir.
5
 Künyesi “Ebu‟l-Huseyn”

6
 

veya “Ebu‟l-Hasan”dır.
7
 Hicrî 359 yılının ġevval veya ġaban ayında

8
 

(Miladi 969 yılının Ağustos ayında)  Bağdat‟ta doğmuĢtur.
9
 Aslen 

Harranlı olması sebebiyle “el-Harrânî” ve doğup yetiĢtiği yer olan 

Bağdat‟a nispetle “el-Bağdâdî” nisbeleriyle anılır. Aynı zamanda kâtiplik 

ve tarih alanındaki Ģöhreti sebebiyle “el-Kâtib” ve “el-Muerrih” 

lakaplarına sahiptir. Muhtemelen inĢa divanının reisi olması hasebiyle de 

“er-Reîs” lakabını almıĢtır. Ancak en meĢhur lakabı eski inancına nispetle 

“es-Sâbiî/es-Sâbi‟” idi. 

 

Bağdat‟ta yetiĢen Hilal b. Muhassin, Sabii olan Zehrûn ailesine 

mensuptur. Zehrûn ailesi Abbasiler döneminde Harran‟dan göç ederek 

Bağdat‟a yerleĢmiĢ ve devletin önemli kademelerinde mevki sahibi 

olmuĢtur.  

Hilal b. Muhassin‟in babası Ebu Ali Muhassin b. Ġbrahim (ö. 

399/998-9), Sinan b. Sabit b. Kurra‟nın kitaplarının bize ulaĢmasını 

sağlayan kiĢidir.
10

 Hilal b. Muhassin‟in annesi de meĢhur Kurra 

ailesindendir. Hilal b. Muhassin‟in dedesi Hilal b. Ġbrahim b. Zehrûn da 

hikmet sahibi bir bilgin ve doktor idi.
11

 Ünlü tarihçi ve matematikçi Sabit 

b. Sinan b. Sabit b. Kurra (ö. 365/975-976), Hilal b. Muhassin‟in 

dayısıdır. Hilal b. Muhassin, ünlü Ģair, katib, tarihçi, “er-Resâil”in 

                                                            
5 Ġbn Hallikan, Vefeyâtu‟l-A„yân,  I,  s. 18. 
6 Sıbt b. Cevzî, ġemsuddin Ġbnu‟l-Muzaffer Yusuf b. Kızoğlî b. Abdillah, Mirâtu‟z-

Zemân fî Târihi‟l-A„yân, Dâru‟r-risâleti‟l-„âlemiyye, DımeĢk, 2013, XVIII, s. 513. 
7 Ebu‟l-Ferec Ġbnu‟l-Cevzî, el-Muntazam fî Târihi‟l-Mulûki ve‟l-Umem, Dâru‟l-kutubi‟l-

ilmiyye, Beyrut, 1995, XVI, s. 13 
8 Hatib el-Bağdâdî Hilal b. Muhassin‟e doğumunu sorduğunda Hilal, “359 yılının ġevval 

ayında doğdum” demiĢtir. Bkz. Hatib el-Bağdâdî, Târîhu Medîneti‟s-selâm, thk. „Avvâd 

Ma„rûf, Dâru‟l-ğarbi‟l-Ġslâmî, 2001, Beyrut, XVI, s. 117 
9 Mihail „Avvâd, Aksâm Zâia Min Kitabi Tuhfetu‟l-Umerâ‟ ve fî Târihi‟l-Vuzerâ‟, 

Matbaatu‟l-mearif, Bağdad, 1948, s. 6 
10 Fritz Krenkow, “Sabi”, ĠA, s. 9.  
11 Ġbn Kıftî onu hikmet ehlinden sayarak ona dair hikmetli bir olayı anlatır. Bkz: Ġbn 

Kıftî, Ġhbâru‟l-„Ulemâi bi Ahbâri‟l-Hukemâi, Dâru‟l-Kutubîl-Ġlmiyye, Beyrut, 2005, s. 

261 
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müellifi Ebu Ġshak Ġbrahim b. Hilal b. Ġbrahim b. Zehrûn es-Sâbî el-

Harranî (ö.384)‟nin torunudur. Ğarsünni„me diye bilinen Muhammed b. 

Hilal de (416-480/1025-1087), Hilal b. Muhassin‟in oğludur. 

 

Hilal b. Muhassin‟in çocukluğu hakkında elimizde pek bir bilgi 

mevcut değildir. Ancak kaynaklarda gençlik ve yetiĢkinlik dönemlerine 

dair bilgiler mevcuttur. Hilâl erken yaĢta babası el-Muhassin ve dedesi 

Ebu Ġshâk‟tan ders almaya baĢlamıĢtır. Ardından Bağdat‟ta farklı 

âlimlerden dersler almıĢtır. Ömrünün ortalarında yaklaĢık 44 yaĢında 

Peygamberi gördüğü bir rüya üzerine Müslüman olmuĢtur. Müslüman bir 

kadınla evlenmiĢtir. Bu evliliğinden birden fazla çocuğu olmuĢtur. Ancak 

meĢhur olan tek çocuğu Ğarsünni„me Muhammed olmuĢtur.
12

 Ayrıca 

Muhammed b. Hilal, Müslüman anne babadan doğan tek Harrânî olması 

hasebiyle de tanınmıĢtır.  

 

Hilal b. Muhassin, Kur‟an Mushaf‟ını kendi el yazısıyla yazmıĢ ve 

iyi bir Müslüman olmaya çalıĢmıĢtır. ġerif el-Murtaza ile yakın dostluk 

kurmuĢ, onun vefatından sonra ona bir mersiye yazmıĢtır. 

 

a. Müslüman OluĢu 

Hilal b. Muhassin, ömrünün ortalarında yaklaĢık h. 403/m.1012 

yılında Ġslamiyeti seçmiĢ ve Ġslamî bir yaĢam sürmüĢtür. Hilal b. 

Muhassin, Benî Zehrun‟dan ilk Müslüman olanlardan sayılır. Ġslamiyete 

giriĢ hikâyesini de Sıbt b. Cevzî ġemsuddin Ġbnu‟l-Muzaffer Yusuf b. 

Kızoğlî, Ğarsünni„me Muhammed b. Hilal es-Sabiî‟nin Tarih‟inden
13

 

uzun bir Ģekilde nakletmiĢtir.
14

 Ġlgili nakilde yer alan bilgilere göre Hilâl 

Ģöyle anlatır: 

“399 yılında rüyamda Resulullah‟ı (s.a.v) gördüm. Benim 

bulunduğum yere doğru geldi. Mevsim kıĢ, hava da soğuktu. Beni 

kaldırdı. Onu görünce ürperdim. Bunun üzerine bana „korkma! 

Ben Resulullah‟ım‟ dedi. Ardından beni üzerinde içi su dolu 

                                                            
12 Dâiretu‟l-Maârifi‟l-Ġslâmiyye, IV, s. 22 
13 Ğarsünni„me, babası Hilal b. Muhassin‟in 360-447 (970-1055) yılları arasındaki 

olayları ihtiva eden “Tarih”ine 448-479/1056-1086 yıllarını kapsayan “„Uyûnu‟t-

Tevarih” adında bir zeyl yazmıĢtır. Sıbt Ġbnu‟l-Cevzî de „Uyûnu‟t-Tevarih‟ten mufassal 

nakiller yaparak “Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân” adlı eseri ortaya koymuĢtur. Ġbnu‟l-

Cevzî‟nin bu eseri Ali Sevim tarafından 1968 yılında 1056-1086 yılları arasındaki 

olayları anlatan bölümden yalnız Selçuklu tarihine ait bölüm alınarak tenkidi usulle 

(edisyon kritik) yayınlanmıĢtır. 
14 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân, XVIII, s. 513-515. 
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testiden bir kova bulunan evdeki kuyunun
15

 baĢına götürdü. Bana 

„abdest al‟ dedi. Namaz için abdest aldım. Testideki su da 

donmuĢtu. (Buzu) kırarak abdest aldım. Ardından kalkıp bana 

namaz kıldırdı, beni de yanına çekti. (Namazda) „izâ câe nasrullâhi 

ve‟l-fethu‟ (Ģeklinde baĢlayan sureyi) okudu. Ruku ve secde etti. 

Ben de onun gibi yapıyordum. Ġkinci kez kalktı. Bu sefer de el-

Hamdu (Ģeklinde baĢlayan sureyi)  ve baĢka bir sureyi okudu. 

Sonra selam verdi. Bana dönerek „sen akıllı ve tahsilli bir 

adamsın, Allah senin hayrını istiyor, neden delil ve bürhanların 

gösterdiği Ġslam‟ı bırakıp kendi inancına devam ediyorsun? Ver 

elini ve benimle el sıkıĢ!‟ dedi. Ben de elimi verdim. Bana Ģöyle 

söyle dedi: „Yüzümü Allah‟a çevirdim. Bir ve Samed olan, eĢi ve 

oğlu olmayan Allah‟tan baĢka ilah olmadığına Ģahitlik ederim. Ey 

Muhammed senin de Allah‟ın kullarına beyyinat ve hidayet ile 

gönderilmiĢ resulü olduğuna Ģahitlik ederim.‟ Ben de bunları 

aynen söyledim. Sonra kalktı. Ben de onunla beraber kalktım. 

Kendimi suffede (namaz kıldığım yerde) ayakta buldum. Bunun 

üzerine korku ve panikle bağırdım. Ailem uyandı. Babam da 

duydu. Yanıma geldiler. Ben de onlara olanları anlattım. Babam 

hariç hepsi kederlenip sustu. Babam gülümsedi ve „yatağına dön, 

sabah konuĢuruz‟ dedi. Testiye baktık. Testideki buz kırılıp 

dağılmıĢtı. Babam, oradakilere konuyu gizlemelerini tembih etti 

ve bana  „bu sahih bir rüya ve güzel bir müjdedir. Lakin bir Ģeriatı 

(inancı) terk edip baĢka bir inanca geçmek bir hazırlık ve donanım 

gerektirir. Ancak vasiyet edildiğin Ģeye inan. Ben de onun gibi 

inanıyorum. Namaz ve dualarında hükümlerine göre amel et.‟ 

dedi. Daha sonra olay yayıldı ve üzerinden bir müddet geçti.   

Resulullah‟ı (s.a.v) ikinci kez, Dicle üzerinde Bâbu‟l-

Bustân
16

 yolunda gördüm. Ona doğru ilerleyip elini öptüm. Bana 

„bana söz verdiğin ve benimle kararlaĢtırdığın konuda bir Ģey 

yaptın mı?‟ dedi. Ben de „evet ya Resulullah, namazımı ve duamı 

gerektiği gibi yaptım. O da Ģöyle dedi: Hayır, sanırım içinde hâlâ 

                                                            
15 Metinde بالوعة Ģeklinde geçmektedir. Oluk, su akıtılan yer, mecra gibi anlamlara gelir. 

Eskiden evlerde imkânlar kısıtlı olduğundan insanlar kıĢ mevsiminde soğukta banyo ve 

abdest alabilmek için evin içinde bir odanın veya salonun kenarında küçük bir duĢluk 

yaparlardı. بالوعة  kelimesiyle bu mekan da kastedilmiĢ olabilir. 
16 Abbasiler döneminde Bağdat‟ta bulunan harem surunun birden çok kapısı vardı. 

Bunlardan biri de Bâbu‟l-Bustân‟dır. Bu kapı sekizinci kapıdır. Bazı Türkçe 

araĢtırmalarda bu hikâye tercüme edilirken “Bâbu‟l-Bustân” ismi kelime anlamıyla 

“bostan kapısı” Ģeklinde tercüme edilmiĢtir. Ancak Bâbu‟l-Bustân burada özel isimdir. 
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Ģüphe var, gel. Ardından beni yol üzerinde bulunan mescidin 

kapısına götürdü. Orada sırt üstü yatan Horasanlı bir adam vardı. 

Vücudu su topladığından karnı içi doldurulmuĢ bir çuval gibiydi. 

Elleri ve ayakları da ĢiĢmiĢti. (Resulullah) elini karnında gezdirdi 

ve bir Ģey okudu. Adam iyileĢmiĢ olarak sapa sağlam ayağa kalktı. 

Bunun üzerine „Allah‟ın salat ve selamı senin üzerine olsun ya 

Resulullah‟ dedim ve uyandım.  

403 yılında, gecenin birinde, içinde bulunduğum çadırın 

kapısında, atı üzerinde onu üçüncü kez gördüm. Durdu ve bana 

yüzünü gösterene kadar eğerinden eğildi. Kalktım ve eğerini 

öptüm. Bunun üzerine (bineğinden) indi. Ona bir minder verdim, o 

da oturdu. Bana „sen baksana! Ġçinde hayır olan Ģeyi sana ne kadar 

emrettim sen ise hâlâ ondan geri mi duruyorsun?‟ dedi. Ben de 

„efendim gereğini yerine getiriyorum‟ dedim. O da „evet, ama 

güzel bir kalp ile beraber, çirkin bir yaĢantının faydası yoktur. Bir 

iĢi gözetiyorsan Allah‟ın emirlerini gözetmen daha evladır. ġimdi 

kalk, gerekeni yap ve muhalefet etme‟ dedi. Ben de „baĢ üstüne‟ 

dedim. Ardından uyandım ve banyoya girdim. Sonra meĢhede
17

 

gittim ve orada namaz kıldım. Ġçimdeki Ģüphe de zail oldu. 

Sonra Fahru‟l-Mülk beni yanına çağırttı ve „hakkında 

duyduklarımın aslı nedir?‟ dedi. Ben de ona „dün gece rüyamda 

Ģunu ve Ģunu görene kadar bu iĢe inanıyor ancak onu gizliyordum‟ 

dedim. O da Ģöyle dedi: „ArkadaĢlarımız bana senin, bizim 

ibadetlerimizi yaptığını, bizim gibi namaz kıldığını ve bizim dua 

ettiğimiz gibi dua ettiğini anlattılar.‟ Ardından bana bir deste 

(düzine) elbise ve iki yüz dinar verilmesini emretti. Ben de onu 

geri çevirerek Ģöyle dedim: „Bu iĢime dünyalık bir Ģey katmayı 

hoĢ görmüyorum.‟ O da bu davranıĢımı beğendi.  

Bir süre sonra Mushaf‟ı yazmaya niyetlendim. Ġleri gelen 

zatlardan birisi rüyasında Resulullah‟ın ona „Ģu gelen Müslüman‟a 

de ki; Mushaf‟ı yazmaya niyetlendiğine göre onu yazsın, 

Müslümanlığı onunla tamamlanır.‟ dediğini gördü.”
18

 

Yine Hilâl Ģöyle demiĢtir: Müslüman olduktan sonra evlendiğim 

kadın sonradan bana Ģunları dedi:  

                                                            
17 Muhtemelen Musa b. Cafer el-Kazım‟ın türbesinin bulunduğu mescittir. 
18 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân, XVIII, s. 513-515. Ayrıca Bkz. 

Ġbnu‟l-Cevzî, el-Muntazam fî Târihi‟l-Mulûki ve‟l-Umem, XVI, s. 13-15 
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“Seninle temas kurmaya baĢladığımda, henüz eski dinin 

üzere olduğunu söylediler. Ben de senden ayrılmaya karar verdim. 

Bir gün rüyamda -Resulullah olduğu söylenen- bir adamı gördüm. 

Yanında da -sahabe olduğu söylenen- bir gurup vardı. Bir de 

üzerine iki kılıç bulunan bir adam daha gördüm. -Onun da Ali b. 

Ebi Talib (r.a) olduğu söylendi.-  O sırada sanki sen içeri girdin. 

Ali kılıçlarından birini alarak sana kuĢandırdı ve „iĢte burada, iĢte 

burada‟ dedi. Resulullah ta seninle tokalaĢtı. Ali (r.a) ben odadan 

gözetlerken baĢını bana doğru kaldırdı ve Ģöyle dedi: Bu adam var 

ya? O, Allah‟ın ve Resul‟ünün katında ve benim katımda senden 

ve pek çok insandan daha hayırlıdır. Biz buraya ancak, onun 

konumunu sana göstermek ve seni onunla sahih bir Ģekilde 

evlendirdiğimizi bildirmek için geldik. Gözün aydın, için ferah 

olsun. Sen ancak hayır göreceksin. Sonra uyandım. Tüm Ģüphe ve 

tereddütlerim zail oldu.”
19

 

Ebu Ali b. Nebhân‟in aktardığına göre Hilal‟in anne tarafından 

dedesi Ebu Hasan el-Katib Ģöyle demiĢtir: “Peygamber (s.a.v), üçüncü 

(veya ikinci) rüyasında ona hitaben Ģöyle buyurdu: „Beni gördüğünün 

gerçeklik alameti Ģudur; senin eĢin bir erkek çocuğuna gebedir. Onu 

doğurduğunda ona Muhammed ismini ver.‟ Olay aynen buyurduğu gibi 

gerçekleĢti, bir erkek çocuğu doğdu, ona Muhammed ismini ve Ebu‟l-

Hasan künyesini verdi.”
20

 

 

 

 

b. Ġlmî ve Kültürel Yönü 

Siyaset, tarih, hadis, edebiyat ve Arap dili alanlarında öne çıkan 

Hilal, Abbâsî dönemin en renkli Ģahsiyetlerinden birisidir. Devletin resmi 

yazıĢmalarını yürüten divan-ı resâil kâtiplerinin önde gelen isimlerinden 

kabul edilen Hilal, el-kâtib diye anılmıĢtır.
21

  Hicri IV. ile V. asırlarda 

Bağdat‟ın önemli bir ilim merkezi olduğu dönemde yaĢayan Hilal, ünlü 

nahivci Ebû Alî Hasen b. Ahmed b. Abdilgaffâr el-Fârisî (ö. 377/987), dil 

ve belağat âlimi Ebü‟l-Hasen Alî b. Îsâ b. Alî er-Rummânî el-Bağdâdî (ö. 

                                                            
19 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân, XVIII, s. 515. 
20 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân, XVIII, s. 513-515; Mihail „Avvâd, 

Aksâm Zâia Min Kitabi Tuhfetu‟l-Umerâ‟, s. 6-9; Ġbnu‟l-Cevzî, el-Muntazam fî Târihi‟l-

Mulûki ve‟l-Umem, XVI, s. 15. 
21Hatib el-Bağdâdî, Târîhu Bağdâd, XVI, s.117 
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384/994) ile Ebu Bekr Ahmed b. Muhammed el-Cerrah el-Hazzâz 

(Harrâz)‟dan ders almıĢtır.
22

  Bunun yanı sıra babası el-Muhassin ile “er-

Resâil” adlı eserin sahibi dedesi Ebû Ġshak es-Sabiî‟yi de ders aldığı 

kimseler arasında zikretmeliyiz. Zira babası onu güzel bir Ģekilde 

yetiĢtirmiĢ, dedesi de, onu kültürlü ve bilgili bir kimse olarak yetiĢtirme 

arzusunda olmuĢtur. Dedesi ona dili ve edebiyatı sevdirerek belağat ve 

fesahatte yetkin bir kimse kılmak istiyordu. Bu sayede divan-ı inĢada 

görev almasını sağlama hedefindeydi. Ayrıca Hilal, ġair ve katip Ebü‟l-

Hüseyn (Ebü‟l-Hasen) Mihyâr b. Merzeveyh ed-Deylemî el-Bağdâdî (ö. 

428/1037)‟den ve Bahâüddevle‟nin veziri Fahru‟l-Mülk‟ün Ģairi Ebû Nasr 

Abdülaziz b. Nebate‟den de edebiyat, belağat ve Ģiir dersleri almıĢtır.
23

 

Hilal, Büveyhî Hükümdan Samsamuddevle
24

 döneminden itibaren 

daha küçük yaĢta divanda dedesinin yanında görev almaya baĢlamıĢtır. 

Bahauddevle‟nin hükümdarlığı döneminde de Vezir Fahru‟l-Mülk Ebu 

Ğâlib Muhammed tarafından Divan-ı ĠnĢa‟nın baĢına getirilmiĢtir.
25

 

 

c. Devlette Aldığı Görevler 

Hilâl, erken yaĢta ilim hayatına atılmıĢ, dedesi Ebu Ġshâk Ġbrahim 

b. Hilâl‟in yanında yazı usullerini ve belağat sanatlarını öğrenmiĢtir. Çok 

geçmeden Büveyhî Hükümdarı Samsamu‟d-Devle döneminden itibaren 

daha küçük yaĢta dedesinin reisi olduğu Bağdat‟taki divanı-ı inĢa‟da 

çalıĢmaya baĢlamıĢtır.  Bu görev ona, devletin kademelerindeki bürokrasi 

düzenini, devletin bazı sırlarını, halifelerin adetlerini, protokellerdeki 

usulleri vb. hususları öğrenme fırsatı tanımıĢtır. Bu konuda dedesini bile 

geçmiĢtir. Ġcra ettiği görev sırasında vezirlerle yakın iliĢkiler kurmuĢtur. 

Edindiği tecrübeler sayesinde Fahru‟l-Mülk lakaplı Ebu Ğâlib 

Muhammed b. Ali‟nin vezirliği döneminde bu divanın reisliğine atanmıĢ 

ve Fahru‟l-Mülk‟ün sır kâtibi olmuĢtur.
26

 Hilâl, telif ettiği “Rusûmu 

Dâri‟l-Hilâfe” ve “Tuhfetu‟l-Umerâ‟ fî Ahbâri‟l-Vuzerâ‟” adlı eserlerini 

                                                            
22 Ġbnu‟l-Cevzî, el-Muntazam fî Târihi‟l-Mulûki ve‟l-Umem, XVI, s. 13; Hatib el-

Bağdâdî, Târîhu Bağdâd, XVI, s.117 
23 Ali Bakkal, Harran Okulu, Ġstanbul: ġanlıurfa Valiliği Ġl Kültür ve Turizm Müdürlüğü 

Yayınları, t.y., s. 166. 
24 Adı, Ebû Kâlîcâr Samsâmü‟d-devle ve ġemsü‟l-mille Merzübân b. Adudi‟d-devle 

Fennâ Hüsrev b. Rükni‟d-devle Hasan el-Büveyhî (ö. 388/998)‟dir. 983-987, 989-998 

yılları arasında hükümdarlık yapmıĢtır. 
25 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 340. 
26 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 340. 
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telif ederken görev süresi boyunca edindiği bilgi, belge ve tecrübelerini 

bu eserlerine yansıtmıĢtır. 

 

Fahru‟l-Mülk Ebu Ğalib Muhammed b. Ali b. Halef, Büveyh 

oğullarından Bahau‟d-Devle b. Adudu‟d-Devle‟nin veziridir. Onun 

vefatından sonra da oğlu Sultânu‟d-Devle‟nin veziri olmuĢtur. 

Dolayısıyla Fahru‟l-Mülk, Büveyhoğullarının en önemli vezirlerinden 

birisidir. Hilâl‟in onun sır kâtibi olması hasebiyle onunla ilgili birçok 

malumata da sahipti. Bu yüzden Hilâl, Fahru‟l-Mülk‟ün hayatına dair 

ayrıntılı bilgiler verir.
27

 

 

Hilâl‟in, H. 349 yılında divanın baĢına geçmesi onun dil ve 

belağatte yetkin olduğunu göstermektedir. Zira divan kâtipliği sadece 

devlet adamlarının emirlerini yazmak anlamına gelmez. Bilakis divan 

kâtipliği diplomatik belgelerin ve mektupların uygun bir uslup ve ifadeyle 

yazılmasını gerektirir. Aynı zamanda kâtip halifenin sözcüsü kabul edilir. 

Sözcünün düzgün bir hitap üslubuna haiz olması Ģarttır. Aynı zamanda 

kâtip, devletin ve halifenin sırlarını bilendir. Dolayısıyla bu konuda 

kendisine güven duyulan kimsedir. Hilâl‟in bu görevi icra etmesi onun 

sahip olduğu meziyetleri ortaya koymak için yeterlidir.  

 

d. Tarihçiliği 

Hatib el-Bağdâdî Târîhu Bağdâd adlı eserinde Hilal b. Muhassin‟e 

ayrı bir baĢlık açarak ondan bahseder. Kendisinden hadis yazdığını ve 

onun sadûk bir ravi olduğunu kaydederek Ģunları ifade eder; 

 

“Hilâl b. Muhassin b. Ġbrahim b. Hilâl, Ebu‟l-Huseyn el-

Kâtib‟tir. Ebû Ali el-Hasan b. Ahmed b. Abdulğaffâr el-Fârisî, Ali 

b. Ġsâ er-Rummânî ve Ebû Bekir Ahmed b. Muhammed b. el-

Cerrâh el-Hazzâz‟dan ders almıĢtır. Ondan rivayetle bilgiler 

zikrettik. Sadûk (doğru) bir ravi idi. Dedesi, er-Resâil‟in sahibi 

Ebû Ġshâk es-Sâbiî‟dir. Babası el-Muhassin de sabii idi. Ancak 

Ebû Huseyn (ömrünün) ortalarında Müslüman oldu. Kâfir iken 

birçok âlimden ders aldı. Zira edebi bir kiĢiliğe sahip olmak 

istiyordu.   Ona doğum tarihini sordum. Dedi ki; üç yüz elli dokuz 

yılının ġevval ayında doğdum. PerĢembe gecesi vefat etti. Dört 

                                                            
27 Ġbn Hallikan, Vefeyâtu‟l-A„yân, II, s. 96. 
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yüz kırk sekiz yılı Ramazan ayının on yedinci günü PerĢembe 

günü defnedildi.”
28

 

  

“ġii âlimi ġerif el-Murtaza ile yakın dostluk kurmuĢ, onun 

vefatından sonra bir mersiye yazmıĢtır. Bağdatlı Hristiyan hekim Ġbn 

Butlan ile de dost olmuĢ, Ġbn Butlan, Bağdat-Kahire seyahatine dair 

izlenimlerini onun isteğiyle kaleme alarak kendisine göndermiĢtir.”
29

 

 

ÇalıĢmalarında titiz bir yöntem takip eden Hilal, aktardığı tarihi 

olaylarda da hassas davranmıĢtır. Devlette kâtip olması hasebiyle birçok 

belgeye muttali ve vakıf bir kimse idi. Aktardığı hadiselerde bazen resmi 

vesikalardan deliller de sunardı.
30

 

 

 

e. Edebiyatçılığı 

Hilal b. Muhassin, edebiyata ilgi duyan birisiydi. MeĢhur dil ve 

belağat bilginleriyle görüĢmüĢ ve onlardan dersler almıĢtır. Bunlardan 

bazıları yukarıda da iĢaret ettiğimiz üzere Ebû Alî el-Fârisî (ö. 377/987), 

Alî b. Îsâ b. Alî er-Rummânî (ö. 384/994) ve Ebu Bekr Ahmed b. 

Muhammed el-Cerrah el-Hazzâz‟dır. Bu bilginlerin ders halkalarına 

katılan Hilal, edebiyat ve belağat ilimlerinde derinleĢmiĢtir.  

Hilal‟in edebi yönüyle ilgili dikkat çekilmesi gereken bir diğer 

husus ta Fahru‟l-Mülk tarafından ĠnĢa divanının baĢına getirilmesidir. 

Hilal,  Fahru‟l-Mülk öldürülünceye kadar ĠnĢa divanın baĢında kalmıĢtır. 

Hilal‟in bu divanın baĢına getirilmesi dil ve belağat alanında yetkin 

olduğunu, üslubunda üstün bir beyan ve fesahatin varlığını ve edebiyata 

tutkusunu göstermektedir. Edebiyata tutkun olan Hilal, edebiyat sevgisini 

de Ģüphesiz, onu kendisinden sonra inĢa divanının baĢına getirme arzusu 

taĢıyan dedesi Ebu Ġshak‟tan almıĢtır. 

Sıbt Ġbnü‟l-Cevzî onun hakkında Ģöyle der: “Hilal, dili güzel bir 

Ģekilde kullanan (fasih) kimselerdendi. Onun güzel kelamı, fasih nesri, 

nükteli hikâyeleri, fıkraları, faziletleri ve fasılları vardır.”
31

 

                                                            
28 Hatib el-Bağdâdî, Târîhu Medîneti‟s-Selâm, XVI, s. 117 
29 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 340. 
30  
31 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân, XVIII, s. 515. 
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Hilal‟in edebi yönünü tanıyabilmek için “Ğuraru‟l-Belâğa” adlı 

eserini incelemek yeterli olacaktır. Zira bu eser Arap nesrinin en güzel 

örneklerinden biridir. Bu eseri aĢağıda ayrıntılı bir Ģekilde tanıtacağız. 

Hilal b. Muhassin‟e ait pek çok nesir günümüze ulaĢmıĢ ancak 

Ģiirlerinden çok azı ulaĢabilmiĢtir. Onun bize ulaĢan Ģiirlerinden biri, el-

Murtaza‟ya yazdığı Ģu Ģiirdir; 

 

 تضافََإليكََأوصافَُالجلالَهَْ   اَالشريفََعَلَوْتََعنَأنَْأسيّدنََ

 ومنَيسموَلمجدكَأنَْينالهَْ؟   لأنّكَأوحدٌَوالنّاسَُدونٌَ

إنَّفضلاًَ َوزدتََفضلاًَ  كفضلكَلاَتحيطَُبهَمقالَهَْ   وفُتَّ

 بعونَاللهَفيكَبلاَمحالهَْ   ولىَأملٌَسأدركهَوشيكاًَ

 32أرثهاَعنكَلالهَْلأنَّّلمَ   وليسَعلىَموالاتىَمزيدٌَ

Ey efendimiz ġerif yücesin sen; 

Sana yücelik vasıfları izafe edilmesinden. 

Çünkü sen biriciksin, insanlar mertebenden düĢük, 

ġanını elde etmeye kim olabilir muvaffak? 

Geçtin herkesi ve faziletini arttırdın, 

Senin faziletin gibi bir fazileti hiçbir söz anlatamaz. 

Sende bir ümidim var yakında onu elde edeceğim, 

Hiç Ģüphesiz Allah‟ın izniyle, 

Bu efendime ziyade değil, 

Zira ben buna kelale
33

 olarak varis olmadım. 

                                                            
32 Hilal b. Muhassin, Rusûmu Dâri‟l-Hilâfeti, Thk. Mihail „Avvâd, Dâru‟r-Râidi‟l-

„Arabî, Beyrut, 1976, s. 19. 
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Sıbt Ġbnu‟l-Cevzî Mirâtu‟z-Zemân fî Târihi‟l-A„yân adlı eserinde 

Hilal‟e ait birçok hikmetli, fasih ve beliğ söz zikreder.
34

 

 

f. Eserleri 

Hilal, çeĢitli alanlarla ilgili nadide eserler ortaya koymuĢtur. 

Birçok müellif onun eserlerinden istifade etmiĢ ve alıntılar yapmıĢtır. 

Örneğin Hatîb el-Bağdâdî Târîhu Bağdâd adlı eserinde, Rûzrâverî Zeylü 

Tecâribi‟l-Umem adlı eserinde, Ebü‟l-Ferec Ġbnü‟l-Cevzî el-Muntazam 

adlı eserinde, Yâkût el-Hamevî Mu„cemu‟l-Udebâ‟ ve Mu„cemü‟l-Buldân 

adlı eserlerinde, Ġzzeddin Ġbnü‟l-Esîr el-Kâmil adlı eserinde, Sıbt Ġbnü‟l-

Cevzî Mir‟âtü‟z-Zamân adlı eserinde, KalkaĢendî Subhu‟l-A„Ģâ adlı 

eserinde ve Ġbn Tağrîberdî en-Nucûmu‟z-Zâhire adlı eserinde onun bir 

kısmı günümüze ulaĢmayan eserlerinden yararlanmıĢtır.
35

 Dolayısıyla 

buradaki alıntılar bize günümüze ulaĢma Ģansı bulamayan eserlerinden 

bazı kesitleri taĢımıĢtır.  

Hilal‟in hayatına dair bilgiler kaynaklarda nispeten tafsilatlı 

anlatılmaya çalıĢıldığı halde eserleri hakkında bilgiler oldukça azdır. Bu 

sebeple bu araĢtırmamızda Hilal‟in eserlerine dair bilgiler vermeye 

çalıĢacağız. Hilal b. Muhassin‟in bilinen eserleri Ģunlardır: 

 

1. Tuhfetu’l-Umerâ’ fî Ahbâri’l-Vuzerâ’  

Bu eser, el-Vuzerâ‟,  Ahbâru‟l-Vuzerâ‟ ve Tuhfetu‟l-Umerâ‟ fî 

Ahbâri‟l-Vuzerâ‟ isimleriyle de zikredilir. Bazıları da el-Emsâl ve‟l-A„yân 

ve Muntedâ‟l-„Avâtifi ve‟l-Ġhsân adını vermiĢtir. Bu farklı isimlendirmeler 

asli nüshanın elde edilememesinden kaynaklanmıĢtır. Eser, Abbâsî 

dönemindeki vezirlik kurumuna dairdir. Hilâl‟den önce bu konuda eser 

telif edenler olmuĢtur. Hilâl de onların izinden gitmiĢtir. Zira o Ģöyle der: 

“Ebû Abdillâh el-CehĢiyârî, vezirlerin haberlerini bir araya getirmiĢ ve 

Ebu Ahmed el-„Abbâs b. Hasân‟a kadar gelmiĢtir. Ebu Bekir Muhammed 

b. Yahya es-Sûlî de onun gibi bir kitap yazmıĢtır. Onun, el-Kâsım b. 

                                                                                                                                                   
33 Baba ve oğul dıĢındaki mirasçı demektir. 
34 Sıbt b. Cevzî, Mirâtu‟z-Zemân, XVIII, s. 517. 
35 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 341. 
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Abdullâh‟ın son günlerine kadar olanını gördüm. Ancak onu gereksiz 

haĢv ve soğuk Ģiiriyle doldurdu. Onlardan sonra, vezirliğin haberlerini 

anlatan ve bu konuya yönelen hiç kimse görmedim…”
36

 

Dolayısıyla müellif bu eseri Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdûs b. 

Abdillâh el-CehĢiyârî (ö. 331/942-43)‟nin Kitâbü‟l-Vüzerâ ve‟l-Küttâb ve 

Muhammed b. Yahya b. Abdillah Ebu Bekir es-Sûlî (ö. 

335/946)‟nin Edebü‟l-Küttâb adlı eserleriyle baĢlattıkları iĢi tamamlamak 

için kaleme almıĢ ve olayları eserlerinde bıraktığı olaylardan itibaren 

baĢlatmıĢtır. Hilâl, el-CehĢiyârî‟nin vezirler hakkında ilk eser yazan kiĢi 

olduğunu kabul eder. Onun baĢlattığı iĢi devam ettirmek amacıyla da bu 

eserini kaleme almıĢtır.  

Müellif, eserin mukaddimesinde edebî yönünü konuĢturarak secili 

bir dil kullanmıĢtır. Ancak diğer sayfalarda secili olmayan, sade, basit bir 

dil kullanmıĢtır. Bu da bir tarih kitabında olması gereken bir üsluptur.  

Mukaddimeden sonra müellif, halife el-Muktedir Billah‟ın ilk 

vezirlerinden olan Ebu‟l-Hasen Ali b. Muhammed b. Musa b. el-Hasen b. 

el-Furat el-Akûlî (ö. 312/924)‟den uzun uzun bahseder. Hayatına dair 

bilgilerin yanı sıra ilmî ve edebî yönünü de zikreder. Ayrıca kabilesinden, 

ailesinden ve devlette görev yapan akrabalarından da bahseder. Güzel 

yazı yazdığına, hesap konusunda yetenekli olduğuna ve zekâsına da iĢaret 

eder.
37

 Eserde onun dilinden birçok Ģiir nakletmiĢtir.
38

 

Hilâl b. Muhassin, Ġbn Furât‟ın azlinden sonra, rüĢvetle vezirliğe 

geçen Ebu‟l-Kâsım Ubeydullah b. el-Hâkânî (924-925)‟yi anlatır. Ancak 

el-Hâkânî döneminin kısa olmasından veya kötü tasarruflarından dolayı 

anlatımını kısa tutar. Ardından sırasııyla Ebu‟l-Abbas Ahmed (925-926), 

Ali b. Îsâ b. Cerrâh (926-928) ve hattatlığıyla meĢhur Ebû Alî 

Muhammed b. Alî el-Huseyn b. Mukle el-Bağdâdî (ö. 328/940) gibi 

vezirlere geçer.  

Dolayısıyla eser, hicrî IV. (Miladî XI.) asrın siyasi, toplumsal, 

edebi ve tarihi olaylarıyla ilgili önemli bilgiler ihtiva eder. Abbasî 

devrinin siyasi, idari, askeri ve kültürel yanlarını ve bürokrasinin 

portresini yansıtan önemli bir kitaptır. Dönemin siyasi ve idari yapısını 

ele alan birçok eser Hilâl‟in bu kitabından yararlanır. Hilâl, eserdeki 

                                                            
36 Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s.6. 
37 Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s.11. 
38 Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 60, 64, 166. 
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olayları kronolojik sırasına göre değil, vezirlikle alakalı baĢlıklar altında 

zikretmiĢtir. Eserde olayları bazen yıl zikretmeksizin sadece ay ve günü 

zikrederek aktarır.  

Hilâl, nakiller yaptığında delillerini, ravilerini ve kaynaklarını 

zikreder.
39

 Örneğin Halife Mu„tadıd Billâh‟ın beytü‟l-mal‟den çıkan 

günlük nafakaların ayrıntılarını anlattığında divanda kendi istinsahına 

atıfta bulunmuĢtur.
40

 Yine miras konusuna değinirken Halife Mu„tadıd 

döneminde bulduğu bir vesikayı zikreder.
41

 Bunun yanı sıra dayısından 

aktardığı rivayetlere de eserine yer verir. Zira onun en önemli 

kaynaklarından birisi dayısı Sâbit b. Sinân b. Kurre‟nin kendisine 

aktardığı rivayetlerdir.
42

  

Divân-ı inĢâ kâtibi olmasının bir avantajı olarak elde ettiği bazı 

resmi belgeleri de kitabında zikretmiĢtir. Bu belgelerden biri Abdullah b. 

el-Mu„tez fitnesinin sona erip Ebu‟l-Hasen Ali b. Muhammed b. Musa b. 

el-Hasen b. el-Furat el-Akûlî‟nin vezirliğe geçtiğinde Ebu‟l-Hasen‟in 

valilere gönderdiği vesikadır.
43

 

Hilâl yukarıda iĢaret edildiği gibi bilgileri aktardığında genellikle 

deliller ve raviler sunarken bazen de “biri dedi ki” , “meĢayihten biri 

Ģöyle anlattı” gibi ifadelerle isim zikretmeden nakiller yapar.
44

  

Hilâl eserinde olayları objektif bir bakıĢ açısıyla ele almaya 

çalıĢmıĢtır. Bir olay veya haber naklettiğinde ayet, hadis ve Ģiirle deliller 

getirir. O, eserinde on kadar yerde ayetlerden, altı yerde hadislerden, otuz 

altı yerde de Arap Ģiirinden istiĢhadlar yapar.
45

 

Tarihi olayları genel konular altında zikreden bu eser, ayrıca 

Abbasiler dönemindeki birçok terimle ilgili bilgiler de içermektedir. 

Müellif eserde, vezirlik müessesenin geliĢimini, diğer kurumlarla 

iliĢkisini ve vezirliğe dair adabı anlatır. Bunun yanı sıra halifelere, 

                                                            
39 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 12, 43, 51, 54-59, 61-66. 
40 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s.3, 14-22. 
41 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 166. 
42 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 22-24. 
43 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 173-175. 
44 Bkz. Hilâl b. Muhassin, Tuhfetu‟l-„Umerâ, s. 41, 61, 92, 110. 
45 Meysâ Abdurrauf Nasr Abdullah, Hilâl Bin Muhassin es-Sâbi‟ ve Kitâbuhu Tuhfetu‟l-

Umerâ‟ fî Târîhi‟l-Vuzerâ‟ Dirâsetun Menheciyye, en-Necâh el-Vataniyye Üniversitesi, 

BasılmamıĢ Yüksek Lisans Tezi, s.29. 
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emirlere ve vezirlere has isimleri, ordu, savaĢ aletleri, idari taksimat ve 

idari vazifelerle ilgili ıstılahları ve isimlendirmeleri zikreder.  

  Bu eserin bir kısmı günümüze ulaĢmıĢtır. Eser, Henry F. 

Amedroz (Leiden 1904) tarafından yayımlamıĢtır. Ancak bu neĢir birçok 

hata ve kapalı ifade içermektedir.  Ardından eser, Abdussettar Ahmed 

Ferrâc tarafından tahkik edilerek 1958 yılında Mektebetu‟l-A„yân‟dan tek 

ciltte mukaddimesiyle beraber 489 sayfa olarak neĢredilmiĢtir. Bu neĢirde 

el-Vuzerâ‟ ismi tercih edilmiĢtir. Hasan ez-Zeyn (Beyrut 1990) el-Vuzerâ‟ 

ev Tuhfetu‟l-Umerâ‟ fî Târîhi‟l- Vuzerâ‟ adıyla yayımlamıĢtır. 

Tahkikini yapan bir baĢka tarihçi olan Mihail „Avvâd çeĢitli 

kaynaklarda bu eserden yapılan alıntıları bir araya getirip Aksâm Dâi„a 

Min Kitâbi Tuhfetu‟l-Umerâ (Bağdat-1948) adıyla yayımlamıĢtır. 

 

2. Rusûmu Dâri’l-Hilâfe 

Hilâl b. Muhassin bu eseri, Halife Ebû Ca„fer el-Kâim-Biemrillâh 

Abdullah b. Ahmed el-Kâdir-Billâh el-Abbâsî (ö. 467/1075)‟nin hilafeti 

döneminde (1031-1075) yazmıĢtır. Rusûm, âdab, kural ve protokol 

anlamlarına gelir. Eser, Abbasî devletinin saraydaki merasimlerine, 

protokol kurallarına ve devletin resmî yazıĢmalarına dair bir eser olup 

dönemin idarî yapısıyla resmi belgeleri hakkında bilgiler ihtiva etmesi 

dolayısıyla büyük bir öneme sahiptir.
46

 Ayrıca eser Abbasî devletinin 

kültür ve medeniyette ulaĢtığı seviyeyi gösterir. Eser secili bir uslupla ve 

kolay bir dille kaleme alınmıĢtır. 

 
Müellif eserde halifenin cülusundan, giydiği kıyafetlerden, 

muhafızlarından ve hizmetçilerinden ona yapılacak dualara kadar halife 

ve hilafetle ilgili her ayrıntıdan ve merasimlerin uygulanıĢından 

bahseder.
47

 Mukaddime ve hâtime hariç on dokuz fasıldan oluĢur. Hilâl b. 

Muhassin‟in bu eseri de, devlette görev yaptığı esnada edindiği 

tecrübelerin meyvesidir. Zira o, divan‟da icra ettiği görevler neticesinde 

saray‟ın mimarisinden, Ģahıs ve kurumlar arası hitap, konuĢma ve 

yazıĢma adabına kadar her Ģeye vakıf olmuĢtu.   

                                                            
46 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 341. 
47 Mahmut Polat, Harranlı Sabiî Ediplerden Hilâl b. Muhassin ve Ğarsü‟n-Ni„me 

(Hayatları ve Eserleri), Harran Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Yıl: 2000, Sayı: 

VI, s. 102. 
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Eserin el yazma bir nüshası Hizânetu Kutubi‟l-Ezher‟de “2741 

„Arûsî 42697” no‟da mahfuzdur. Yazma nüsha 203 sayfadır. Eser, Mîhâîl 

Avvâd tarafından 1964 yılında Beyrut‟ta yayımlanmıĢtır. Ardından Elie 

A. Salem, 1977 yılında bazı notlar ilave ederek “Rusūm Dār al-Khilāfah: 

The Rules and Regulations of the „Abbāsid Court” adıyla Ġngilizceye 

tercüme etmiĢtir.  

3. el-Emâsil ve’l-A‘yân ve Muntedâ’l-‘Avâtifi ve’l-Ġhsân 

Bu kitabı, Tuhfetu‟l-Vuzerâ adlı eserin kendisi olduğunu ve farklı 

bir adla anıldığını söyleyenler olduğu gibi müstakil bir eser olduğunu 

iddia edenler de vardır. Kâtip Çelebi KeĢfu‟z-Zunûn‟da Ģöyle der: 

“Kitabu‟l-Emâsil ve‟l-A„yân ve Muntedâ‟l-„Avâtifi ve‟l-Ġhsân, 448 

yılında vefat eden Ebu‟l-Hasan Hilâl b. Muhassin b. Ġbrahim b. 

Hilâl es-Sâbî el-Kâtib el-Harrânî el-Bağdadî‟ye aittir.”
48

 

Kitabın ilk kelimesi el-Emâsil olarak nakledildiği gibi “el-Emsâl” 

Ģeklinde de nakledilir. Bir tür tabakat biyografisi olduğu tahmin edilen 

eser toplumun ileri gelen yönetici ve bilginlerini tanıttığı 

düĢünülmektedir.
49

 Dolayısıyla yöneticiler, emîrler, Ģeyhler, âlimler, 

hadisçiler, hekimler, filozoflar, kâtibler, vb. sınıflar hakkında ilginç ve 

nadir olayları aktarmıĢtır. Bu yönüyle eğlenceli bir kitaptır.
50

 Yakût el-

Hamevî bu eserde geçen ilginç bir olayı örnek olarak nakleder.
51

 

Hilal‟in bu eserini yazarken, üslubunda, Tenuhî‟nin “NiĢvaru‟l-

Muhadara”sını örnek aldığını ileri sürenler olmuĢtur.
52

 Tek cilt olduğu 

ifade edilen bu eser ne yazık ki günümüze kadar gelememiĢtir.  

 

4. et-Târîh 

Hilal b. Muhassi‟nin dayısı Sâbit b. Sinân, Muhammed b. Cerîr b. 

Yezîd et-Taberî‟nin Târihu‟l-Umem ve‟l-Mulûk adlı eserin hicrî 295-364 

(miladî 908-976) yıllarını arasını ihtiva eden bölüme bir zeyl yazmıĢtır. 

Hilal de dayısı Sâbit b. Sinân‟ın bu zeyline hicrî 360-447 (miladî 970-

                                                            
48 Kâtip Çelebi, KeĢfu‟z-Zunûn, Dâru Ġhyâi‟t-Turâsi‟l-„Arabî, Beyrut, II, s. 1394. 
49 et-Tenuhî, NiĢvaru‟l-Muhâdara, (thk. Morgolioth), Kahire, 1921, I, s. 33-35. 
50 et-Tenuhî, NiĢvaru‟l-Muhâdara, I, s. 33-35; Yâkût el-Hamevî, Mu„cemu‟l-

Udebâ‟,Thk. Ġhsân Abbâs, Dâru‟l-Ğarbi‟l-Ġslâmî, Beyrut, 1993, s. 2783. 
51 Yâkût el-Hamevî, Mu„cemu‟l-Udebâ‟, s.2783. 
52 Ġbn Hallikan, Vefeyâtu‟l-A„yân, Kahire h. 1275, II,  s. 299. 
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1055) yılları arasını kapsayan bir zeyl yazmıĢtır. Bu zeyl‟e de et-Târîh 

adını vermiĢtir.  

YaklaĢık 40 cilt olduğu iddia edilen
53

 eserin tamamına yakını 

kayıptır. Günümüze sadece, Büveyhî hükümdarı Bahâüddevle‟nin 

hükümdarlık dönemiyle Abbasi halifesi el-Kâdir Billâh‟ın halifelik 

yaptığı dönemin bir kısmını kapsayan yani hicrî 389-393 (miladî 999-

1003) yıllarını arasını içeren kısmı ulaĢabilmiĢtir. Bu bölüm sekizinci cüz 

olup Henry F. Amedroz ve David S. Margoliouth tarafından Ġbn 

Miskeveyh‟in Tecâribü‟l-Umem adlı eseriyle beraber 1337 yılında 

Kahire‟de neĢredilmiĢtir. Bu neĢrin 1969 yılında Bağdat‟ta ofset baskısı 

yapılmıĢtır.  1921 yılında ise Ġbn Miskeveyh‟in Tecâribü‟l-Umem adlı 

eseriyle beraber Ġngilizce tercümesi “The Eclipse of the Abbasid 

Caliphate” adıyla yayımlanmıĢtır
54

  

Hilal, eserinin büyük bir bölümünü hilafet merkezi olan 

Bağdat‟taki baĢlıca siyasî geliĢmelere, Büveyhî hükümdarlarının 

icraatlarına, Büveyhî ailesi içindeki taht mücadelelerine, Büveyhî 

sultanlarının “Emîrül-Mu‟minîn” olarak kabul edilen Abbasî halifeleriyle 

iliĢkilerine ve benzeri konulara ayırmıĢtır.
55

 

 

Hilal‟in oğlu Garsünni„me de, hicrî 448-479 (miladî 1056-1086) 

yıllarını anlatan “„Uyûnu‟t-Tevârîh adlı eserini babasının bu kitabına zeyil 

olarak kaleme almıĢtır.
56

 

 

Ġbnü‟l-Kıftî Ġhbâru‟l-„Ulemâ‟ bi Ahbâri‟l-Hukemâ‟ adlı eserinde 

Sâbit b. Sinân‟ın 295-364 yıllarını kapsayan eseriyle yeğeni Hilal b. 

Muhassin‟in 360-447 yıllarını ihtiva eden eseri olmasaydı ilgili dönemin 

tarihine dair çok Ģeyin bilinemeyeceğini ifade eder. Hilal b. Muhassin‟in 

saraydaki görevi dolayısıyla elde ettiği tecrübenin yanı sıra birçok olaya 

Ģahit olması ve resmî belgelere muttali olması hasebiyle eserinin önemli 

olduğunu belirtir ve Ģöyle devam eder;  

“Eğer tarihi kesintisiz ve güzel bir Ģekilde okumak 

istiyorsan Ebû Ca„fer et-Taberî‟nin (r.a) eserin bak. Zira o âlemin 

                                                            
53 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 341. 
54 https://archive.org/stream/eclipseofabbasid06ameduoft#page/n5/mode/2up  (EriĢim 

tarihi: 06.04.2018); Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, 

XXXV, s. 341. 
55 Ali Bakkal, Harran Okulu, s. 174. 
56 Ali Bakkal, Harran Okulu, s. 174. 
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baĢlangıcından 309 yılına kadardır. Taberî‟nin eseriyle Ahmed b. 

Ebî Tâhir
57

 ve oğlu „Ubeydullah‟ın
58

 eserlerini karĢılaĢtırmalı 

okursan çok yararlı olur. Zira bu iki müellif Abbasî devletinin 

zikrini uzun tutmuĢlardır ve Taberî‟nin aksine bazı olaylara dair 

açıklamalar yapmıĢlardır. Bu eserlerin bitiĢi ile Taberî‟nin eserinin 

bittiği tarih birbirine yakındır. Taberî eserini sadece biraz daha 

ileriki bir tarihte sona erdirir. Bu kitaptan sonra Sâbit b. Sinân‟ın 

eseri gelir. Bu eser, bazı yıllarda Taberî‟nin eserine paralel gider 

ve 363 senesine kadar sürer. Bunu da Ferğânî‟nin Taberî‟nin 

kitabına zeyl olarak yazdığı eserle
59

 karĢılaĢtırmalı okursan çok 

istifadeli olur.  Zira Ferğânî‟nin eseri bazı yerlerde Sâbit‟in 

eserinden daha çok açıklama mevcuttur. Hilal b. Muhassin b. 

Ġbrahim es-Sâbî‟nin eserine gelince o da dayısı Sâbit‟in kitabına 

dâhil olup (Hilal), eseri 447 yılına kadar tamamlamıĢtır. Bu sürede 

durumların ahkâmına vukufiyet ve devletin sırlarına müttali olma 

bakımından kimse Hilal gibi olamaz. Bu bilgileri dedesinden 

almıĢtır. Zira dedesi inĢa kâtibi idi ve zabıtlara hâkim idi. Daha 

sonra kendisi de inĢa görevini üstlenmiĢtir. Eline ulaĢan 

haberlerden istifade etmiĢtir. Bu kitabın ardından oğlu Ğarsu‟n-

ni„me Muhammed b. Hilal‟in eseri gelir. Bu kitap, güzel bir 

kitaptır. 407 yılından biraz sonrasına kadarki tarihi ihtiva eder. 

Kitabın sonlarına doğru onu engelleyen bir Ģey sebebiyle - o 

engeli en iyi bilen Allah‟tır – kitabı tamamlamaktan geri 

kalmıĢtır.”
60

 

Amedroz tarafından Leiden‟de 1904‟te neĢredilen ve Çin‟de pek 

çok resmî vesîka bulunan eserin, bu parçadan bile ne kadar değerli olduğu 

anlaĢılmaktadır.
61

 

 

 

                                                            
57 Ebü‟l-Fazl Ahmed b. Ebî Tâhir Tayfûr el-Mervezî el-Horasânî (ö. 280/893)‟dir. 

Bağdat‟ın Mühtedî-Billâh devrine (869-870) kadar gelen tarihini ihtiva eden “Târîhu 

Bağdâd” adlı eserin müellifidir. Bu eserin yalnızca 204-218 (819-833) yıllarını kapsayan 

ve altıncı bölümü olan IV. cildi günümüze ulaĢabilmiĢtir.  
58 Ġbn Ebû Tâhir‟in oğlu Ebü‟l-Hüseyin Ubeydullah (ö. 313/925-26), Târîhu Bağdâd‟a 

Mu„temid-Alellah‟tan Muktedir-Billâh‟a kadar gelen bir zeyil yazmıĢtır. 
59 Ebû Muhammed Abdullah b. Ahmed el-Fergânî‟nin Taberî tarihine Sılatu‟t-Taberî 

adlı bir zeyl yazmıĢtır.  
60 Ġbn Kıftî, Ġhbâru‟l-„Ulemâi bi Ahbâri‟l-Hukemâi, thk. Abdulmecid Diyab, Kuveyt, 

Mektebetu Ġbn Kuteybe, t.y.s. 89. 
61 Ali Bakkal, Harran Okulu, s. 173. 
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5. Ğuraru’l-Belâğa
62

 

Ğuraru‟l-Belâğa, belağatın nadide örnekleri manasına gelir. Eser, 

yazıĢma örnekleri ihtiva etmektedir ve her bölümde farklı kiĢilere 

yazılmıĢ resâil (mektuplar) vardır. Hilâl b. Muhassin bu eseri divân 

kâtiplerine resmi yazıĢmaları yapma usulünü öğretmek, kâtipleri dil 

hatalarına düĢmekten kurtarmak ve dil bilgilerini zenginleĢtirmek 

amacıyla kaleme almıĢtır.
63

 Muhtemelen Hilâl b. Muhassin kendi 

dönemindeki kâtiplerin düĢtüğü hatalardan hareketle, kendi tecrübesinin 

de bir numunesi olarak bu eseri ortaya koymuĢtur. Dolayısıyla bu eser 

belağate dair önemli bilgiler içermekte ve nadide kompozisyon örnekleri 

barındırmaktadır. Ancak eser, resmi yazıĢma örnekleri içerdiğinden garip 

lafızlara yer vermez. Dolayısıyla açık, öz ve sade bir dili vardır. Hilâl b. 

Muhassin eseri bablara ve bablar altında da fasıllara ayırmıĢtır. Eser 21 

babtan oluĢur. 

Müellif, eseri Vezir Ebû Mansûr Hibetullah b. Ahmed el-

Fesevî‟ye ithaf etmiĢtir. Bu eser, Hilal b. Muhassin‟in edebiyat ve 

belâgatta ulaĢtığı seviyeyi göstermesi bakımından çok mühim bir eserdir. 

Bu eserde 21 mesele kısa cümleler, edebî sanatlar ve secili bir üslûpla ele 

alınmıĢtır. Bunu yanı sıra Hilal b. Muhassin, özel ve resmi mektuplara, 

çeĢitli anekdotlar ve Ģiirlere yer vererek inĢâ sanatının güzel örnekleri 

ortaya koymuĢ ve sarayın edebî yazıĢmalarını bir araya toplamıĢtır.
64

 

Eserde, halife ile ilgili merasimler, hilafet, fetih, eman verme, 

antlaĢma, biat, ihvaniyyat denilen ve ikili iliĢkileri kapsayan taziyeleĢme, 

tebrikleĢme, teĢekkür, hediyeleĢme, kınama, özür, dua,  övgü, sevgi, 

kanaat, yumuĢaklık, affedicilik gibi hususlar ve Arap adetleri gibi konular 

iĢlenmiĢtir.  

Ayrıca mektup yazma usul ve kaideleri ayrıntılı bir Ģekilde asrın 

gereğine cevap verecek tarzda iĢlenmiĢtir. Dönemin yazıĢma edebiyatıyla 

ilgili önemli bilgiler verir. Eser mükemmel bir üslupla tüm edebi sanatlar 

kullanılarak kaleme alınmıĢtır. Eser baĢtan sona kısa ve secili cümlelerle 

                                                            
62 Ayrıntılı bilgi için Bkz; Zafer Kızıklı, Hilâl b. el-Muhassin es-Sâbi‟ el-Harranî‟nin 

Hayatı ve “Guraru‟l-Belâga” Adlı Eseri, I. Uluslararası Katılımlı Bilim, Din Ve Felsefe 

Tarihinde Harran Okulu Sempozyumu, II, s. 57-69. 
63

 Zafer Kızıklı, Hilâl b. el-Muhassin es-Sâbi‟ el-Harranî‟nin Hayatı ve “Guraru‟l-

Belâga” Adlı Eseri, II, s. 65. 
64 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 341. 
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yazılmıĢtır.  Hilal, bu eser ile belağat ve edebiyattaki maharetini ortaya 

koymaya çalıĢmıĢtır.
65

  

 KalkaĢendî, Subhu‟l-A„Ģâ adlı eserinde bu kitaptan kendi eserine 

alıntılar yapmıĢ ve bazı resmî yazı örnekleri vermiĢtir. 
66

 

“Eserin, Hicrî V. yüzyılda yazılmıĢ, 153 varaktan oluĢan yazma 

bir nüshası; Dublin‟de Chester Beatty Kütüphanesinde, Arapça Yazmalar 

bölümünde No. 3333‟te kayıtlı olarak muhafaza edilmektedir. Eserin 

diğer bir nüshası da Kahire‟de, Dâru‟l-Kutubi‟l-Mısriyye kütüphanesinde 

mevcuttur. Papaz Lewis ġiho‟nun zikrettiğine göre, baĢka bir nüshası da, 

Rusya‟da Leningrad Devlet kütüphanesinde bulunmaktadır.”
67

 Bunun 

yanı sıra Rusya‟da San Petersburg Kütüphanesinde ve Ġstanbul‟da 

Süleymaniye Kütüphanesi, Lâleli Bölümünde de mevcuttur. Eser, beĢ 

yazma nüshası esas alınarak Muhammed ed-Dîbâcî tarafından 

neĢredilmiĢtir. 

6. (Kitâb) el-Kuttâb 

Devlet teĢkilâtı arasında nüfuz sahibi olan küttâb ve bürokrasiden 

bahsettiği tahmin edilmektedir. Hakkında herhangi bir malumat yoktur. 

Eser kayıptır. 

7. (Kitâb) Meâsiri Ehlihi 

Hilal b. Muhassin, bu eserinde, ailesinin soy ve nesep bilgilerini 

yazdığı tahmin edilmektedir. Hakkında herhangi bir malumat yoktur. Eser 

kayıptır. 

8. (Kitâbu) Ahbâri Bağdâd 

Abbasiler döneminde Bağdat‟ın tarihinden ve Bağdat Ģehrinin 

sosyal hayatından bahsettiği tahmin edilmektedir. Bu eser kayıptır. 

9. (Kitâb) er-Risâle veya er-Resâil 

Vezir ve kâtiplerin yazıĢmaları ile devletin resmi yazıĢmalarına 

dair olduğu tahmin edilmektedir. Bu eser kayıptır. 

                                                            
65 Muhammed Dibâcî, el-Udebâu‟s-Sâbi‟e fi‟l-„Asri‟l-„Abbâsî, Dâru‟l-Beyzâ, 1989, s. 

189. 
66 Casım Avcı, SÂBÎ, Hilâl b. Muhassin, TDV Ġslam Ansiklopedisi, XXXV, s. 341. 
67 Ali Bakkal, Harran Okulu, s. 177. 
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10. (Kitâb) es-Siyâse 

Siyasete dair olduğu tahmin edilmektedir. Hakkında herhangi bir 

malumat yoktur. Eser kayıptır. 

g. Vefatı 

Hilal b. Muhassin, hicrî 448 yılı Ramazan ayının 17. gününde (28 

Kasım 1056‟da) PerĢembe gecesi 89 yaĢında Bağdat‟ta vefat etmiĢtir.
68

 

Oğullarından, Müslüman eĢinden doğan ve doğumunu rüyada 

peygamberin müjdelediği rivayet edilen Ebu‟l-Hasan Muhammed 

(Ğarsu‟n-ni„me) meĢhur olmuĢtur. 

 

SONUÇ 

 

Hilâl b. el-Muhassin, Abbâsi döneminde önemli görevler 

üstlenmiĢ bir edebiyatçı, bürokrat ve tarihçidir. Abbâsi döneminin 

siyasetinin, tarihinin ve edebiyatının daha iyi anlaĢılabilmesi için Hilâl b. 

Muhassin‟in eserlerine baĢvurulması elzemdir. Zira o, çalıĢmalarında titiz 

bir yöntem takip etmiĢ, aktardığı tarihi olaylarda da hassas davranmıĢtır. 

Ayrıca, devlette kâtip olması hasebiyle birçok belgeye muttali olmuĢ ve 

önemli vesikalara vakıf olma Ģansına elde etmiĢtir. Aktardığı hadiselerde 

bazen resmi vesikalardan da deliller sunmuĢtur. Dolayısıyla dönemin bazı 

olaylarına dair gerçekleri aktarmıĢtır. 

 

Bir tarihçi ve devlet adamı olmasının yanı sıra bir edebiyatçı da 

olan Hilâl, yaĢadığı dönemdeki edebi seviyeyi yansıtan eserler 

bırakmıĢtır. Bu yönüyle dönemin Arap edebiyatının durumunu ortaya 

koymak için onun eserlerine baĢvurulabilir. Hilal‟in edebi yönünü 

gösteren en önemli hususlardan biri de Fahru‟l-Mülk tarafından ĠnĢa 

divanının baĢına getirilmesidir. Hilal‟in bu divanın baĢına getirilmesi dil 

ve belağat alanında yetkin olduğunu, üslubunda üstün bir beyan ve 

fesahatin varlığını ve edebiyata tutkusunu göstermektedir. 

 

Hilal b. Muhassin‟e ait pek çok nesir günümüze ulaĢmıĢ ancak 

Ģiirlerinden biri ulaĢabilmiĢtir. Sıbt Ġbnu‟l-Cevzî Mirâtu‟z-zemân fî 

târihi‟l-a„yân adlı eserinde Hilal‟e ait birçok hikmetli, fasih ve beliğ söz 

                                                            
68 Hatib el-Bağdâdî, Târîhu Bağdâd, XVI, s.117 
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zikretmiĢtir. Ancak Hilal‟in bize ulaĢan bir Ģiiri vardır. O da, el-

Murtaza‟ya yazdığı kısa bir Ģiirdir.  
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KUR’ÂN’IN ANLAġILMASINDA DĠL VE BAĞLAMIN 

ROLÜ ÜZERĠNE  NĠTEL BĠR ARAġTIRMA 
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LANGUAGE AND CONTEXT IN THE UNDERSTANDING 

OF THE QUR'AN 

Arslan KARAOĞLAN 

Dr. Öğretim Üyesi, Niğde Ömer Halisdemir Üniversitesi İslami İlimler 

Fakültesi 

 

Özet 

   Her insan bilgi ve kapasitesine göre İlahî Kelamı anlayıp ve 

yorumlamıştır. Tefsir tarihi içerisinde yer alan tefsir faaliyetlerine 

bakıldığı zaman Kur‟ân‟ı anlamanın ve yorumlamanın tek bir türü 

olmadığı görülmektedir.  Bu kapsamda itikad ve bilgi objesi olan Kur‟ân-ı 

Kerim‟in lafzî/literal, bağlamsal, verisel ve sezgisel gibi birçok anlama 

yöntemi olmuştur. Bu anlama çeşitlerinden  biri de bağlamsal anlama 

yöntemidir. Bu makalede bağlamsal anlama yönteminin münâsebâtü‟l-

Kur‟ân ile doğrudan ilgili olduğuna vurgu yapılmış söz konusu anlama 

yönteminin boyutları ortaya konmuştur.    

  Ancak bağlamsal anlama yönteminin pratikte bazı problemleri olduğu da 

bir gerçektir. Bu konuda genel anlamda iki yönelişten bahsedilebilir: 

Bunlardan biri Kur‟ân‟ın her âyeti ve sûresi arasında bağlamın olduğunu 

diğeri de Kur‟ân‟ın yirmi üç küsür yılda nâzil olduğundan dolayı 

bağlamsal anlama yöntemi arayışına girmenin gereksizliğini 

savunmaktadır. Aslına bakılırsa her iki yönelişinde çok uç noktalarda 

olduğu söylenebilir. Nitekim bu bağlamsal anlama yöntemini orta 

düzlemde ele almak Kur‟ân‟ın doğru anlaşılmasına ve yorumlanmasına 

yarar sağlayabilir. 

   Anahtar Kelimeler:  Kur‟ân, Tefsir,  Ayet, İç bağlam, Tenâsüb. 
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Abstract 

Every human has understood and interpreted the Qur'an according to its 

knowledge and equipment. When we look at the exegesis activities in the 

historical process, there is not a single kind of understanding and 

interpretation of the Qur'an. In this context, it is tried to be understood by 

using linguistic/literal, contextual, verbal and intuitive understanding 

methods of the Qur'an, which is the object of faith and knowledge. One of 

the most important types of this understanding is contextual 

understanding. In this article, the dimensions of the aforementioned 

understanding method, which emphasizes that contextual comprehension 

is directly related to the Quran, has been presented. 

 

However, it is a fact that some problems arise in the application of 

contextual understanding. Two approaches in general can be mentioned in 

this regard: One argues that there is a context between every verse and 

surah of the Qur'an, and the other is that it is unnecessary to seek 

contextual understanding because the Qur'an is twenty years old. In fact, 

both directions can be said to be very extreme. As a matter of fact, 

considering this contextual understanding method in the middle level can 

contribute to the understanding and interpretation of the Qur'an correctly. 

 

Keywords: Qur'an, Tafsir, Verse, Inner context, Relations. 

 

1.GiriĢ                       

   Kur‟ân-ı Kerim, bütün insanlığa gönderilen en son ilâhî hitap/kitaptır. 

Muhatabı olduğu insanı hem dünyevî hem de uhrevî açıdan en güzel 

konuma getirmeyi hedeflemektedir. Öyleyse bunu mümkün kılacak olan 

Kur‟ân‟ın tanınması, anlaşılması ve yorumlanması son derece önemlidir. 

Arapça Kur‟ân terkibi/tamlaması, anlamanın ve yorumlamanın birinci 

şartı olan dilin beşeri algının sınırlarını aşmamasına işaret etmektedir. 

Dolayısıyla Kur‟ân‟ın Arapça (el-İbrahim 14/4; ez-Zuhruf 43/3; el-

Fussilet 41/44; eş-Şura, 42/7) inzal edilme sebebi son peygamberin 

mensup olduğu kabilenin Arapça konuşup anlaşmalarıdır. Ancak 

anlamanın sadece dilin yapısına hâkim olmaktan geçmediğini bunun 
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yanında insanın yaşanılan tarihindeki bütün kodlara yapılan atıfları da 

kavramak gerektiğini çok iyi bilmek gerekmektedir.  Kur‟ân‟ı anlama ve 

yorumlama yolculuğunun içerik dokusuna bakıldığı zaman vahyin ilk 

muhatapları Kur‟ân‟ı bildikleri dilin terim ve gramer (seslerle ilgilenen 

fonoloji, anlamlarla ilgilenen semantik, sözcük kurulumlarıyla ilgilenen 

morfoloji, cümle kurulumlarıyla ilgilenen sentaks ile kimi kaynaklarda 

dildeki tüm sözcükleri kapsayan lexicon) esaslarına göre anlayıp 

yorumlamışlardır. Lakin vahyin bazen onların alışagelmedikleri konulara 

da yer vermesinden dolayı anlamayı sağlayan farklı metodolojiler ortaya 

çıkmıştır.
1
 Bu çerçevede Kur‟ân‟ı sübjektiflikten uzak doğru anlamanın 

yolu da geliştirilen ya da geliştirilecek kuralların bilinip uygulanmasından 

geçer. Aksi taktirde herkese göre farklı bir Kur‟ân ve İslam anlayışı 

ortaya çıkacak, sahih Kur‟ân ve İslam algılayışı yerini, yanlış bir Kur‟ân 

algısı alacaktır. Dolayısıyla bu yanlış anlama algısını ortadan kaldırmak 

için İslam‟ın en temel ve en sağlam kaynağı olan Kur‟ân‟ın net ve sahih 

olarak anlaşılmasını mümkün kılacak mümkün olduğu kadar da zorunlu 

hale getirecek temel yaklaşımların ortaya konması son derece anlamlı ve 

önemlidir.
2
 

2. Kavramsal Anlam Dokusunun Çerçevesi  

   Her şeyden önce bir metni anlaşılır kılan iki şeyden biri muhataplarına 

ortak bir dille seslenmek diğeri de ortak bir bağlam içerisinde hitap 

etmektir. Dolayısıyla dilsel bir metni, dolaylı muhatab tarafından 

anlamanın da dil ve bağlam olmak üzere iki esaslı ögesinin olduğu da 

kendiliğinden ortaya çıkmaktadır.
3
 Bu kapsamda anlama, bilme ve bilgi 

edinmenin temel şartlarından birisi de söylemleri kendi bağlamları 

içerisinde anlamaya çalışmaktır.
4
 Görüldüğü gibi bir metindeki anlam 

                                                            
1      Mustafa Öztürk, Kuran Dili ve Retoriği, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 

2015), 9. 
2   Mustafa Ünver, Kur'ân'ı Anlamada Siyakın Rolü (Bütünlük Üzerine), (İstanbul: 

Sidre Yayınları,1996), 11-12. 
3< Dücane Cündioğlu, Sözlü Kültürden Yazılı Kültüre Anlamın Tarihi, (İstanbul: 

Kapı Yayınarı,2011),1. 
4     Ahmed Ahmed Nedim Serinsu, Kuran ve Bağlam, (İstanbul: Şule 

Yayınları,2012),  34. 

Sayfa 31 / 200



 

 

dokusunu elde etmenin en önemli ve kapsamlı yollarından birisi de 

bağlamsal bilgidir. Türkçe‟de bağlam sözcüğü ile karşılanan siyak, 

aslında evrensel bir vakıadır. Zira bu konu, sadece Kur‟ân‟ı değil her 

hangi bir metni, eylemi veya reaksiyonu da ilgilendirmektedir.
5
  Onun 

için doğru anlama ve yorumlamanın en iyi yolu metni kendi bağlamı 

içinde anlamaya çalışmaktır.
6
 Görüldüğü gibi siyak anlamanın temek 

koşulu olarak ortaya çıkarken, metin ve cümlenin doğru anlaşılıp 

yorumlanması da bağlamla doğrudan ilintilidir. 

   Burada şunu da ifade etmekte fayda vardır. Siyak, bağlam ve tenasüb 

kelimeleri aslında birbirinin yerine kullanılan kavramlar olduğunu 

söylemek mümkündür. Nitekim. Arap dilinde “sürmek, salmak, sevk 

etmek, göndermek” gibi anlamlara gelen siyâk kelimesi
7
 ıstılah olarak 

“bir ifadenin etrafındaki birimler” diye tanımlanabilir. Batı dillerinde 

context kelimesiyle karşılanan siyâk, Türkçe‟de bağlam ve ortam 

ifadeleriyle karşılanmaktadır. Esasında bağlam ve ortam kelimeleri, bir 

ifadenin (kelimeler, cümleler, pasajlar) metin ve tarihî yönüne işaret 

etmektedir ki, aynı kapsamı siyâk terimi için de düşünmek rahatlıkla 

mümkündür.
8
 Bu nedenle her zaman bir lafza yüklenen ilk mana 

Kur‟ân‟daki mâna olmayabilr. Çoğu kez kelimeler ve cümleler, içinde 

bulundukları metin bağlamında farklı bir anlam ifade ederler.  Kur‟ân 

lafızlarını metin içi bağlam çerçevesinde ele alarak anlaşılmasını sağlayan 

Kur‟ân ilimlerinin başında siyâk-sibâk ilmi gelirken ikinci sırayı 

M ü n â s e b â t ü ‟ l - K u r ‟ â n  a d ı y l a  i l i m  t a k i p  e d e r
9
 

  Bu çerçevede bağlamın anlamsal örgüsünü biraz aralayacak olursak 

şunları söylemek mümkündür: Bağlam (Münâsebet), lugatta yakınlık ve 

benzerlik anlamına gelmektedir. Bir başka ifadeyle bir dil birimini 

                                                            
5   .Orhan Hançerlioğlu, Türk Dili Sözlüğü, (İstanbul: Remzi Kitabevi, 1992), 61;  

Ömer Demir-Mustafa Acar, Sosyal Bilimler Sözlüğü, (İstanbul: Vadi Yayınları, 

1992),  46, 269, 328. 
6   Mehmet Erdoğan, Vahiy-Akıl Dengesi Açısından Sünnet, (İstanbul: Marmara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2014), 45. 
7   Ebu Nasr İsmail b. Hammad el-Farabi el-Cevheri, es-Sıhah Tacü’l- Luğa ve 

Sıhahu’l- Arabiyye, thk.: Ahmed Abdülgafûr Atâr,  (Beyrut: Dâru’l-İlmi li’l-

Melayin, 1990) 4:1499-1500;   Muhammed b. Mükerrem b. Manzûr el-İfrikî 

el-Mısrî, Lisânü’l-Arab, (Beyrut: Dâru Sâdır, ty.), 2:252. 
8     Mustafa Ünver,  Kur’ân’ı Anlamada Siyâkın Rolü,  72-81. 
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çevreleyen ondan önce ve sonra gelen birçok durumda söz konusu birimi 

etkileyen onun anlamını değerini belirleyen birim veya birimler bütünü 

konteks.
9
 Yine bağlam bir cümlede, bir konuşmada veya bir metin içinde 

yer alan herhangi bir kelimenin anlamının daha iyi belirlenebilmesi ve 

başka anlamlarından ayırt edilebilmesi için, kendisini çevreleyen ve 

karşılıklı ilişkide bulunduğu öteki öge veya ögelerle oluşturduğu bütün”
10

 

şeklinde de tanımlanmıştır. Buna göre bir kelimenin birbirinden farklı 

anlamları ancak o cümleler içinde kendisini çevreleyen ve karşılıklı 

ilişkilerde bulunduğu diğer ögelerle oluşturduğu bütün yani bağlam 

sayesinde belirlenebilmektedir. Nitekim her anlamlı söz gibi Kur‟ân‟ın 

asıl mana ve maksadı da bir bağlam içerisinde ortaya çıkar ve bağlam 

vasıtasıyla anlaşılır.
11

  Anlaşıldığı kadarıyla ileride daha etraflı ele 

alınadığı gibi bağlamın metin içi ve metin dışı olmak üzere iki boyutuna 

dikkat çekildiğini söylemek mümkündür. Her düşünce bir bağlam içinde 

doğar; her düşünce kendi bağlamı içinde anlamlıdır. Farklı bağlamlarda 

yer alan düşünceler, farklı doğruluk ve geçerlilik ölçülerini 

gerektirebilirler.
12

  

 

   Dolayısıyla Kur‟ân metninin ontolojik yapısı gereği onun sözlü bir 

metin olarak anlaşılması gerekmektedir. Çünkü yazılı metinde anlam 

genelde metnin kendisindedir ve harici etkenlerin yardımı fazla talep 

edilmeden sahih bir anlama ulaşılabilir. Çünkü okuyucu sadece bir 

metinle karşı karşıyadır.  Her şeyi metnin sınırları içerisinde anlamak 

durumundadır ve bunu yapabilir. Ayrıca metnin iç kurgusu giriş-gelişme-

sonuç şeklinde düzgün bir yapı arz ettiğinden metnin içinde belli bir 

mantık yolculuğu yapmak da kolaylaşacaktır. Oysa sözlü bir 

                                                            
9     Türk Dil Kurumu, Türkçe Sözlük,  (Ankara: Türk Dil Kurumu,2006),180. 
10    Zeynep Korkmaz, Gramer Terimler Sözlüğü, (Ankara: TDK Yayınları,2007), 33; 

Bedia  Akarsu, Felsefi Terimler Sözlüğü, (İstanbul: İnkılap Kitabevi, ) 28; C. 

Çakır, Bağlam, Felsefe Ansiklopedisi, (İstanbul: Etik Yayınları, 2004), 2: 
11    Mustafa Öztürk,  ‚Kur’ân, Yorum ve Şiddet Meselesi‛, Bilimname  XXXII, 

2016/3, 7-40. H. P.  Rickman, Anlama ve İnsan Bilimleri,  (Trc.: Mehmet 

Dağ), (Ankara: Ankara Üniversitesi Yayınları, 1992),108; Doğan Aksan, 

Anlambilim,  (Ankara: Engin Yayınları,1999), 74-75. 
12   Hüsamettin Arslan,  Sosyal Bilimler Ansiklopedisi, (İstanbul: Risale 

Yayınları,1991) 1:   114. 

Sayfa 33 / 200



 

 

metni/anlatıyı anlamak için, onun tabiî bağlamını
13

 anlamak gerekir. Tabiî 

bağlam, söylenen (ne söylendiği), kendisine söylenen (kime söylendiği), 

söylenme sebebi (niçin söylendiği), sözün zaman ve mekanı (ne zaman ve 

nerede söylendiği) gibi ögelerden oluşur.
14

    

   İlk müfessirlerden Taberî (ö.310/923), âyetlerin ve âyetlerdeki ifadelere 

bağlamlarından koparılarak farklı manalar verilmesini ve onların 

bağımsız ve soyut bir şekilde değerlendirilmesini doğru bulmamaktadır. 

Mümkün olduğu kadarıyla kelamın anlamlarının birbirine bağlanmasının 

daha doğru olacağını düşünen Taberî, tefsirinde bağlamla ilgili olarak 

“siyâk, siyâku‟l-kelâm, siyâku‟l-âyât” gibi ifadeleri kullanmaktadır.
15

  

Birbirini takip eden kelime ve cümleler veya peşpeşe anlatılan hadiseler 

arasındaki irtibat ve ilişki anlamına gelen bağlam kavramı ayrıca arz 

edildiği zaman akıl tarafından makul karşılanan bir iş olarak 

tanımlanmıştır.
16

 Mesela Zerkeşî (ö.794/1392), bazı âyetlerin anlaşılması 

hususunda işkâl (ihtilaf ve tenakuz gibi görünen keyfiyet) vuku 

bulduğunda, mütekellimin muradını anlamaya götüren en önemli 

hususun, bağlamın delaleti olduğunu ve bu hususu ihmal edenin hataya 

düşeceğini vurgular.
17

  

   Ayrıca Suyûtî (ö. 911/1505), hatalı tefsir çeşitlerinden birisi olarak, 

mütekellim için uygun olanın (kast-ı mütekellim) ve kelamın bağlamının 

(siyâku‟l-kelâm) dikkate alınmayıp mücerret olarak lafzın ve Arapların 

onu kullanımının esas alındığı tefsiri zikreder. Nitekim Suyûtî, konuyu 

daha somut hale getirmek için bağlam anlamına gelen münâsebeti şöyle 

                                                            
13   Tabi bağlam söylemini Dücane Cündioğlu'nda görmek mümkündür. Bkz:  

Dücane Cündioğlu,  ‚Kur’ân’ı Anlamanın Anlamı Üzerine -Hermenötik Bir 

Deneyim-‚, Bilgi ve Hikmet, Yaz, 1994/7, 82-83. 
14   Dücane Cündioğlu,  Kur’ân’ı Anlamanın Anlamı, (İstanbul: Tibyan Yayınları, 

1995),   22. 
15   Mesut Okumuş,  ‚Taberî Tefsirinde Bağlamın Yeri ve Önemi‛, EKEV 

Akademi Dergisi -Sosyal Bilimler -, Erzurum, 2002, cilt: VI, sayı: 13,125-152; 

Benzer değerlendirmeler için  bkz: Arslan Karaoğlan, ‚el-Muharraru’l-Vecîz 

ile Fethu’l-Kadîr Adlı Tefsirlerin Mukâyesesi‛, Erciyes Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, 2017, 105-106. 
16   Ebu Abdullah Bedreddin Muhammed b. Bahâdır b. Abdullah ez-Zerkeşî,  el-

Burhan fî Ulûmi’l-Kur’ân, (Beyrut: Menşûrâtü’l-Kütübi’l-Asriyye,1982), 1: 35 
17    Zerkeşî, el-Burhân, 1: 35. 

Sayfa 34 / 200



 

 

tanımlamaktadır: Âyetlerde ve âyet gibi anlam ifade eden cümleler 

arasındaki umûm veya husûs, aklî ya da hissî mana yönünde bir irtibat 

yahut sebep, müsebbeb, illet, malûl, benzerlikler ve tezatlar gibi zihnî bağ 

kabilinden ilişkilerdir.
18

  Diğer yandan Zürkânî (ö. 1362/1943) de bir 

âyetin anlamını Kur‟ân‟ın başka âyetlerinde, sünnette ve sahâbe 

kavillerinde bulamayan müfessirin (dirâyet tefsiri), doğru manaya 

ulaşmak için kelâmın içinde bulunduğu bağlama riayet etmesi gerektiğini 

dile getirir.
19

  Kısacası, sözlü/sözel bir metinde anlam, sadece hitabın 

içeriğinde tebarüz etmeyip bir bağlam içerisinde ortaya çıkar. Kur‟ân söz 

konusu olduğunda sûrenin öncesi ile sonrası (kontekst) arasında ilgi kur-

mak demektir. Âyetler söz konusu olduğunda, her âyetin öncesi ve sonrası 

ile bağlantı kurmak demektir.
20

  

   Sonuç itibariyle konuyla ilgili gelen değerlendirmeler dikkate 

alındığında bağlam hakkında şunları söylemek mümkündür:  Metin içi ve 

metin dışı bağlamlarına riayet edilmeksizin ele alınan âyetler, biz onlara 

ne söyletmek istiyorsak onları söyleyen birer vasıta haline gelmektedirler. 

Böylelikle âyetler doğru anlaşılmış olmamakta, onlara yönelen insanların 

öznelliklerine destek olan ve bu sebeple doğru anlamı buharlaşan bir 

kelama/metne dönüşmektedirler. Bu sebeple bir âyet siyak ve sibakıyla 

birlikte tamamı görülmeden, diğer bir ifadeyle parçacı bir yaklaşımla 

âyet/âyetler bölünerek veya içinden bir kısmı göz ardı edilerek ya da 

bağlamından koparılarak okunmamalıdır.
21

 

 

                                                            
18   Ebü’l-Fazl Celâlüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr b. Muhammed el-Hudayrî 

es-Suyûtî eş-Şâfiî,  Mu‘terakü’l-Akrân fî İ‘câzi’l-Kur’ân , thk.: Muhammed Ali 

Becavi, (yy.: Dârü’l-Fikri’l-Arabî, ty.)  1: 57 
19  Muhammed Abdülazim Zürkânî, Menâhilü’l-İrfân fî Ulûmi’l-Kur’ân, (Kahire: 

Dârü İhyai’t-Türasi’l-Arabî,1991), 2: 10-11; Elmalılı Muhammed Hamdi 

Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, (İstanbul: Eser Kitapevi, 1979), 1: 50. 
20   Mustafa Müslim, Kur’an Çalışmalarında Yöntem (Konulu Tefsire Metodik Bir 

Yaklaşım), trc.: Salih Özer, (Ankara: Fecr Yayınevi,1993),  88. 
21  Nihat Uzun, ‚Hz. Peygamber’in Tefsirinde ‚Bağlam‛ Meselesi‛, Bilimname, 

XXII, 2012/1, 129- 157. 
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3. Kur'ân Ġlimlerinde Bağlamsal Anlama Yönteminin Tarihi 

Serencamı 

 

  İfâdeleri bağlamları içerisinde anlamaya çalışmak önemli bir nokta 

olduğuna göre bu yöntemin ilk oluşum sürecinin tarihi de dikkate değer 

bir konudur.  Bu çerçevede bağlam (Münâsebâtü‟l-Kur‟ân) ile ilgili ilk 

açıklamalar hicri IV. asrın başlangıcına dayanır. Hicri dokuzuncu asrın 

ortalarında ise müstakil bir ilim dalı haline gelmiştir.
22

   Nitekim 

Bagdat‟ta münâsebet ilminin ilk teorisyeni Ebu Bekr en-Nîsâbûrî‟dir (ö. 

324/936).  Kendisi, şu âyet, şu âyetle birlikte niçin geldi? Bu sûrenin şu 

sûre akabinde gelmesindeki hikmet nedir? gibi sorular sorarak derslerini 

işlemiş, verdiği cevaplar, çevresindekilerin münasebet ilmini 

bilmemelerinden dolayı hoş karşılanmamış, hatta tenkit edilmiştir.
23 

Bütün bunlara rağmen Nîsâbûrî‟nin münâsebâtü‟l-Kur‟ân ilmine olan 

katkısı şifahi nakilden öteye geçememiştir.
24

  

  Daha sonra bu yöndeki fikirlere yöneliş, Zemahşerî‟nin el-Keşşaf'ı ile 

tefsirlerde tekrar gün yüzüne çıkmıştır.
25

 Aradan iki asır geçtikten sonra, 

âyetler arasındaki münâsebet üzerinde duran İbnü‟l-Arabî olmuştur. 

Suyûtî‟nin, bu konuda verdiği şu bilgi dikkat çekicidir: İbnü‟l-Arabî, 

                                                            
    22  Burhanüddin Ebü'l Hasen El Bikai,  Nazmü'd Dürer fi Tenâsübi'l Âyâti ve's 

Süver, (Kahire: Darü’l-Katabi’l-  İslamiyyi, 1984), 1: 6-7. 
23   Zerkeşî, el-Burhan,1:35, 36. Ayrıca bkz.: Muhammed b. Ömer Salim el-

Bazmûl, İlmü’l-Münâsebeti fi’s-Süver ve’l-Âyat, (Mekke: el-Mektebetü’l-

Mekkiyye, 2002), 24. Bu ilim dalına ait diğer eserler: Zemahşerî (ö. 538/1144), 

Ebu Bekr İbnü'l-Arabi (ö. 543/1148) Sirâcü’l-Müridin; Fahruddin er-Râzî’nin 

(ö. 606/1209), tefsiri, Ebü Cafer Ahmed b. İbrahim b. Zübeyr el-Endelûsi’nin 

(ö.708/1308) el-Burhan fi Münâsebeti Tertibi Süveri’l-Kur’ân  isimli eseridir. 

Konu hakkında ayrıntılı bilgi için bkz.: Zerkeşî, el-Burhan, 1:35. Mustafa 

Çetin, ‚Âyetler ve Sûreler Arasındaki Münasebet ve İnsicam‛,  Dokuz Eylül 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1989, sayı: 6,  İzmir, 1989,  505-543; 507-

509 
24  Muhsin Demirci, Tefsir Usûlü, (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Vakfı 

Yayınları, 2008), 213. 
25   Zerkeşî, el-Burhan, 1: 32; Ebü’l-Kasım Mahmûd b. Ömer b. Muhammed el-

Hârizmî ez- Zemahşerî,  el-Keşşaf an Hakaikı Gavamiu’t-Tenzil ve Uyuni’l-Ekavil 

fi Vucuhi’t-Te’vil, (Beyrut, 1977; Subhi Salih, Mebahis fi Ulumi'l- Kur'an, 154-55. 
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Sirâcü‟l-Müridin adlı eserinde, “Bu sahada bir tek âlim çıktı, sadece 

Bakara sûresinin münâsebeti (bağlamsal anlama) ile ilgili bir eser kaleme 

aldı. Sonra Allah, bizim bu konuya eğilmemizi nasip etti. Fakat ilgi 

göstereni bulamadık, halkın yanlış değerlendirmesi ile karşı karşıya 

kaldık. Bunun üzerine te'lifi bırakıp, neticeyi Allah‟a havale ettik.”
26

 

Burada da görüldüğü gibi münâsebet ilmi yeteri kadar doğru 

anlaşılamadığı için okuyucu kitle tarafından yeteri kadar ilgi görülmediği 

ifade edilmiştir.  İlerleyen zaman içerisinde âyet ve süreler arasında 

bağlamsal anlama yönteminin tefsirde yer alışı ve öncekilere nazaran 

daha geniş biçimde işlenişi, Fahruddin Râzî‟nin (ö. 606/1209) Mefatihu'l-

Gayb isimli eseriyle tekrar gündeme gelmiştir.
27

  

  Sözgelimi  Fahreddin er-Râzî, Kur‟ân‟ın letaifinin büyük bir kısmının 

onun tertip ve irtibatında olduğunu söylemektedir.
 28

   Nitekim Kur‟ân‟ın 

en uzun sûresi olan Bakara sûresinin 285. âyetinin tefsirini yaparken Râzî 

şöyle demektedir:  İşte kim bu sûrenin nazmı, yani kelamın 

dizilmesindeki incelikler ve tertibinin eşsizliği hususunda iyiden iyiye 

düşünürse, Kur‟ân-ı Kerim‟in lafızlarının fesahati ve manalarının 

üstünlüğü yönünden bir mucize olduğu gibi, tertibi ve âyetlerinin nazmı 

(dizilmesi) bakımından da bir mucize olduğunu anlar. Bu mülahazaya 

“Kur‟ân, üslûbu bakımından bir mucizedir” diyerek katılan Râzî konuya 

dair şunları kaydeder: “Ancak, şu kadar var ki ben birçok müfessirin, bu 

meselelerin farkına varmayıp, böylesi inceliklere dönüp bakmadıklarını 

gördüm. Bu konuda durum, hiç de böyle küçümsenecek gibi değildir. 

Nitekim şâir şöyle demiştir: “Gözler yıldızı küçük görür. Küçük görmenin 

günahı yıldıza değil göze aittir.”
 29

  Allah Teâlâ‟dan, bizi bildiklerimizden 

                                                            
26    Suyûtî, el-İtkan,  2: 108-110. 
27    Mustafa Müslim, Kur’ân Çalışmalarında Yöntem,101-102. 
28     Zerkeşi, el-Burhan,  1: 35. 
ََ َلا ننىمُْ اَ    29 اْ َلا لنْنلُْ الننطْوفَت ََ ذذذَ هُ صَنَنًتَ تْ َ تْ اَُغَننؤ ُْ َا لْت َستَُصغَُنن ا الننىمُْ ت فانناَالغَننَ لْاََََ    Ebu Adullah  

Muhammed b. Ömer  b.  b. Hüseyin  et-Teymiyyi er-Râzî,  et-Tefsîru’l-Kebîr, 

(Beyrut: Darü İhyai’t-Türasi’l-Arabiyyi, 1420), 7:107. 
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faydalandırmasını, ihsanı ve keremi ile bize faydası olacak şeyleri 

öğretmesini isteriz.”
30

 

   Bu arada münâsebâtü‟l-Kur‟ân konusunda ilk müstakil eser Endülüs 

ulemasından Ebu Cafer b. Zubeyr‟in (ö.708/1309) yazdığı el-Burhân fî 

Tertibi Süveri‟l-Kur‟ân olmuştur.
31

 Âyet ve sûreler arasındaki münâsebeti 

geniş biçimde ele alan, tefsirinde bu konuyu kendinden önceki ve sonraki 

müfessirlere nazaran daha ciddi ve titizlikle işleyen müfessir, 

Burhanuddin Bikaî (ö. 885/1480) dir. Ona göre münâsebet ilmi, şerefli bir 

ilimdir, zorluğundan dolayı müfessirler bu mevzuya fazla 

girememişlerdir.
32

  

   Müstakil bir kitap halinde kaleme alınan son eser ise Suyûtî‟ye aittir. 

Suyûtî‟nin sûreler arasındaki münâsebetle ilgili Tenâsügü‟d-Dürer fî 

Tenâsübi‟s-Süver ile Esrarü Tertibi‟l-Kur‟ân isimli iki eser kaleme 

almasıyla bu ilim dalı gerçek hüviyetine kavuşmuştur.
33

  Müellifin Esrarü 

Tertibi‟l-Kur‟ân adlı eseri, âyet ve sûreler arasındaki münâsebetle 

ilgilidir. Suyûtî bunu şöyle ifade eder: “Esrarü‟t-Tenzil adlı eserim, i‟câz 

ve belağatı ihtiva etmekle beraber, sûre ve âyetler arasındaki münâsebeti 

de ele aldığından, bu sahada yazılan bir eserdir. Bu eserimden, sûreler 

                                                            
30    Râzî, et-Tefsîru’l-Kebîr, 7: 107. Râzî‟den sonra tefsirlerinde münâsebâtü‟l-Kur‟ân‟a 

yer veren müfessirler  hakkında bkz.: Muhsin Demirci, Tefsir Usulü ve Tarihi, 

(İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Vakfı Yayınları, 1998), 201 
31   Ebu Cafer Ahmed b. İbrahim İbnü'z-Zübeyr Es-Sekafî, el-Burhan fî Tenâsübi 

Suveri'l-Kur'ân, thk. Mahmud  Mahmud Şabani, (yy: Vezaratü'l-Evkaf ve'ş-

Şuunü'l-İslamiyye,1990), 182; Ayrıntılı bilgi için bkz.: Sabri Demirci,  

‚Kur’ân Âyetleri Ve Sûreleri Arasındaki Tenâsüb (Fahruddin Razinin Tefsiri 

Mefâtihu’l-Gayb Örneği)‛, Ekev Akademi Dergisi Yıl: 19 Sayı: 62 (Bahar 2015), 

147-172.   
32    Zerkeşi, el-Burhan,  1: 35. 
33  İlgili iki eserin tahkiki, Abdulkadir Ahmed Ata yapmış, Lübnan’da, Dârü’l-

Kütübi’l-İlmiyye yayınları arasında çıkmıştır.  Ebü’l-Fazl Celâlüddîn 

Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed el-Hudayrî es-Süyûtî eş-Şâfiî, el-

İtkan fî Ulûmi’l-Kur’ân, (Beyrut: Dârü İbn Kesir,1987) 2: 976; Zerkeşi, el-

Burhan, 1: 36, Mehmet Faik Yılmaz, Âyetler ve Sûreler Arasındaki Münâsebet, 

(Ankara: DİB Yayınları, 2009), 13-26. 
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arasındaki münâsebete ait olan bölümü ayrı bir kitap halinde özetledim ve 

ona Tenâsükü‟d- Dürer fî Tenâsübi‟s-Süver adını verdim.”
34

 

  

4. Bağlamın Türlerine Genel Bir BakıĢ 

  Bağlamın tarihi serencamı hakkındaki bu genel mülahazalardan sonra 

anlam-yorum düzleminde bağlamın Kur‟ân‟daki izleri hakkında bilgi 

vermeye geçebiliriz. Öncelikle şunu belirtelim ki, Kur‟ân‟ı anlamada 

kullanılan bağlam yönteminde iç bağlam
35

 ve dış bağlam olmak üzere iki 

tür karşımıza çıkmaktadır. Şimdi bu kavramların anlam dokusu hakkında 

şunları söylemek mümkündür: 

   İç bağlam (Parçaların birbirleriyle olan ilişkisi) metnin iç bütünlüğünü 

ifade eder. Her kelime ve cümle birbirinden bağımsız değil, bütün 

ibarenin, umumi manasına göre tefsir edilmesi gerekir. Metnin bütününü 

iç ilişkiler sistemi içerisinde ele almak gerekir.
36

 Başka bir deyişle sözel 

bir metinde anlam sadece hitabın içeriğiyle ortaya çıkmaz, anlam bir 

bağlam içerisinde kendini gösterir. Diğer bir ifadeyle anlama dahil olan 

ve anlamı oluşturan metin dışı pek çok unsur vardır ki bunlar en genel 

anlamıyla bağlamı oluşturur. Hitabi (sözel) metinlerde “anlam” ve 

“bağlam” arasındaki bağın önemini kavrayamayanlar, belki tefsir 

kaynaklarındaki bu tür rivâyetleri gereksiz bilgi yığını olarak görebilirler; 

ancak bu ciddiye alınabilecek bir yaklaşım değildir.  Kur‟ân, ümmetin 

dayanağı, düşünen aklı, uyanık vicdanı ve yüceltilen ilmi olması 

nedeniyle gerek bütün olarak gerekse de parça parça ele alınmalı ve doğru 

anlama ve yorumlama gerçekleşmelidir.
37

 Sözel hitabın yazı ile 

                                                            
34    Suyûti, el-İtkan, 2: 110; Konu ile ilgili yazılan diğer eserler hakkında 

bkz.: Sakıp Yıldız, ‚Ayet ve Sureler Arasındaki Münasebet‛, Diyanet 

Dini, İlmi, Edebi, Üç aylık Dergi, Ocak-Mart, 1985, c. XXI, 35-40. 
35   İç bağlam kendi içinde, dilsel, konusal, işlevsel, sınıflandırıcı ve varoluşsal 

bağlam olmak üzere beş kısma ayrılmaktadır. (Şahin Güven, Kur’ân’ın 

Anlaşılması ve Yorumlanmasında Çokanlamlılık Sorunu, (İstanbul: Denge 

Yayınları, 2005),   257, 273-282. 
36    Mevlüt Erten,  Nass-Yorum İlişkisi,  (Ankara: Ankara Okulu, 2013),  139-140. 
37  Muhammed Gazali, Kur’an’ı Anlamada Yöntem, trc.:Emrullah İşler, Ankara: 

Şule Yayınları, 2000, 281-284; Subhî Sâlih, Mebâhis fî Ulûmi’l-Kur’ân, (Beyrût: 

Dâru’l-İlim li’l-Melâyîn, 1977), 151-152. 
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sabitleşmesiyle yazı hala öznesine atıfta bulunsa da konuşanın kastı ve 

metnin anlamı artık örtüşemez hale gelir ve söz bağlamından koparak 

genelleşir. Bu da bize Kur‟ân‟ın anlaşılmasına dair hitap dili ile metin dili 

arasında büyük farkın olduğunu gösterir.
38

 

 

    Metin içi bağlam Munâsebâtü‟l-Kur‟ân ile doğrudan ilgilidir.
39

 

Metinsel bağlam (siyak) bir âyeti anlarken veya tefsir ederken önünde ve 

arkasındaki âyetler (yakın çevre) ile ilişkileri (siyak-sibak) ve diğer 

sûrelerdeki ilgili âyetler (uzak çevresi) ile ilişkisi (münâsebâtü‟l-âyi ves‟-

süver) göz önünde bulundurulur. Kur‟ân kelimeleri ve cümleleri arasında 

lafız bakımından bir ahenk anlam bakımından bir bütünlük vardır. 

Dolayısıyla metinsel bağlam bir âyetin veya âyet grubunun sûre içinde 

bulunduğu konumdur. Tefsir literatüründe bu durum münâsebet (conteks), 

siyak, nazım ve maksat gibi kelimelerle ifade edilir. Metinsel bağlam 

bütünlük ile yakın gibi gözükse de aynı şey değildir. Münâsebet siyakın 

bir parçası sayılabilir. Münâsebet âyetin yapısı ve terkiplerinin çözümü ile 

mümkündür ki bu çözüme de nazım yardımcı olur.
40

 Nitekim nazım, 

münâsebeti de içine alan daha geniş bir kavramdır. Bir kelimenin başka 

bir kelime ile terkip oluşturması ve bir araya gelmesi mana bakımından 

önemli olmakla birlikte bu, cümlelerin cümlelerle bir araya gelmesi kadar 

önemli sayılmaz. Kur‟ân‟ın nazmı da böyledir ve Kur‟ân‟ın gerek 

kelimelerinin gerek cümlelerinin gerekse cümle gruplarının birbiriyle 

güçlü ilişkisi ve irtibatı vardır.
41

  Anlam-yorum ikileminde tercih 

sebeplerini ele alan İbn Cüzey‟e (ö.741/1340) göre “sözün doğruluğunun 

                                                            
38   Mehmet Paçacı, Çağdaş Dönemde Kuran ve Tefsire Ne Oldu? (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2008), 113. 
39<Ali Galip Gezgin, ‚Âyetler ve Sûreler Arasındaki Tenâsüb‛ İle ‚Sûrelerin 

Tertîbinin  Tevkîfîliği‛nin Kur’ân’ın ‚Metin İçi Bağlam‛ı Açısından Önemi, 

Süleyman Demirel Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi Yıl: 2018/1, 

Sayı:30, 01-47.   
40     İsmail Çalışkan, Tefsir Usûlü, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2017),  192-

193. 
41    Sedat Şensoy, ‚Nazmu’l-Kur’ân‛, Diyanet İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: 

Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2006), 32: 464-466; İsmail Cerrahoğlu, Tefsîr 

Usûlü,  204-207;  M. Demirci, Tefsîr Usûlü, 211-214 
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kanıtı siyaktır. Öncesi ve sonrasına delalet etmesidir.”
42

 Bu 

değerlendirmeye “bağlamın mütekellimin muradına işaret eden en büyük 

karinelerden biridir” diyerek katılan Zerkeşî‟de bağlam göz ardı edildiği 

zaman anlama-yorumlamada yanlışa düşüleceğini ve yapılan tartışmaların 

da hatalı olacağını ifade eder.
43

  

   Kur‟ân‟ın anlaşılmasında bir diğer önemli faktör ise dış bağlamdır. 

Anlam-yorum çerçevesinde nüzûl sebepleri başta olmak üzere sosyo-

kültürel, sosyo-ekonomik, sosyo-politik anlayışları yansıtan tenzil 

ortamının da bilinmesinde yarar vardır. Bir başka ifade ile metin dışı 

bağlam Kur‟ân metninin indirildiği tarihi ve kültürel bağlamdır.
44

 

Âyetlerin iniş sebepleri, indiği ortam yani yer, zaman, muhatapların 

sosyal, siyasal, ekonomik psikolojik vb. durumları, vahyin muhataplar 

üzerindeki etkisi, muhatapların kimlikleri, dönemin dil yapısı ve mantığı 

gibi olaylar metnin harici bağlamı ya da nüzûl ortamı diye isimlendirilir.
45

 

Bir başka deyişle anlama sürecinin gerçekleşmesinde, bağlamın metinsel 

kısmı kadar tarihsel kısmı da çok büyük önem arz etmektedir.  Böylelikle 

Kur‟ân‟ın mesajını bir bütün olarak anlamanın şartının da, onu tarihteki 

evveliyatı (tarihsel arka plan) ile birlikte incelemenin olduğu ortaya 

çıkmaktadır.
46

  Buna göre ister sözel isterse yazılı bir metin olsun bunların 

doğru anlaşılması ve yorumlanması metnin indiği ortamın bağlamıyla 

paralellik arz eder.  

 

                                                            
 .Ebu'l-Kâsım Muhammed b :أنَ شننٍبَاغننلقَالسننُ َلننمؤوَال نليََ ننب َه مننًَ ننؤَ   ننًَأََ ننؤَا نبي .42

Ahmed b. Muhammed b. Cüzey el-Kelbî el-Gırnâtî, et-Teshîl li-Ulûmi't-

Tenzîl, thk.: Abdullah el-Halidi, (Beyrut: Dârü’l-Erkam, 1416), 1:19. 
43    Zerkeşî, el-Burhan, 2: 200; Hüseyin b. Ali b. Hüseyin el-Harbî, Kavaidü't-

Tercih inde'l-Müfessirin -Dirasetün Nazariyyetün  Tatbikiyyetün-   (Riyad: 

Dârü'l-Kasım, 1418/1996), 349, 635. 
44    Şahin Güven, Kur’ân’ın Anlaşılması ve Yorumlanmasında Çokanlamlılık Sorunu,  

257, 273-282. 
45   İsmail, Çalışkan, Tefsir Usûlü,  191-192; Fazlur Rahman,  İslam ve Çağdaşlık, 

trc.: M. Hayri Kırbaşoğlu,  Alparslan Açıkgenç,  (Ankara: Ankara Okulu 

Yayınları, 2002), 43-44. 
46    Mustafa Ünver, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Siyakın Rolü, Ankara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 1993, (Basılmamış Yüksek Lisans 

Tezi), 71 -74. 
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   Gelinen bu noktada bir kez daha belirtmek gerekir ki metin dışı anlam 

gerçekleştirilirken metin dışı anlam kurma içten dışa ve dıştan içe olabilir. 

İçten dışa anlam kurmada metindeki bir kavram, düşünce, resim, vb. 

okuyucuyu ön yaşantıları ile ilişki kurmaya yöneltebilir. Okuyucu kısa bir 

süre için karşılaştığı kavram ve düşüncelerin etkisiyle önündeki metinden 

ayrılır ve metnin yanında bir metin oluşturur sonra tekrar orijinal metne 

döner. Dıştan içe anlam kurmada ise okuyucu önündeki metinde 

çözemediği bir kavramı, kelimeyi vb. dışardan yardım alarak (bir 

sözlükten, bir yetişkinden vb.) çözüp metni yorumlamaya devam eder.
47

 

 

   Bu makalede dış bağlamın kapsamını oluşturan unsurlar hakkında bu 

kadar bilgi vermekle yetineceğiz. Esas konumuz olan iç bağlama dönecek 

olursak şunları şöylemek mümkündür: Sûreler arası veya aynı sûredeki 

ayetler arası bağlam bilgisi, Kur‟ân‟ın temel prensiplerini çok iyi 

kavramayı, nazmını ve mucizevî açıklamalarını çok iyi bilmeyi ve 

âyetlerin indiği atmosferi tekrar yaşamayı ve teneffüs etmeyi gerektiren 

hassas bilgi türlerindendir.
48

 Bu bağıntılar müfessirin zihnine çoğu kez 

düşünsel ve ruhsal parlamalar şeklinde gelir. Bazı alimlere göre ilm-i 

münâsebetin (bağlamsal anlama) tefsir ilmine göre durumu,  beyan 

ilminin nahiv‟e göreki durumu gibidir. Bağlam bilgisi, sözün bölümlerini 

birbiriyle bağlayarak aralarını güçlendiren, böylelikle durumları, parçaları 

uyumlu ve birbirini destekleyen güçlü bir binaya dönüştüren bir 

bilgidir.”
49

  

   Zerkeşi âyetler ve sûreler arasındaki tenâsüb (münasebet) ve insicamı 

ele alan bu ilmi, mantıki bir gerçeklik ve kelamın akışını düzenleyen bir 

olgu olarak tarif eder. Bu ilim bağlaç(rabıt) işlevini yüklenen 

umumi/hususi; akli, hissi veya hayali zihni  (sübjektif) veya harici 

(objektif) anlamlar üzerinde durmaktadır.
50

  Bir başka deyişle dil, tarih, 

usûl gibi metnin önünü açan, otantik anlamın yakalanmasında araç olan 

temel etmenler öncelikli kullanılması gereken araçlar olarak öne 

                                                            
47    Hayati Akyol,  ‚Metinlerden Anlam Kurma‛, Türklük Bilimi Araştırmaları 

Dergisi -XIII-/2003-Bahar, 50-58. 
48    Ali Galip Gezgin, Tefsirde Semantik Metod, 266. 
49     Mustafa Müslim, Kur’an Çalışmalarında Yöntem, 89. 
50     Zerkeşî, el-Burhan, 1: 34-35;  Ahmed Nedim Serinsu, Kuran ve Bağlam, 113. 
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çıkmaktadır. Bir dili anlayabilmek, o dilin içinde oluştuğu yaşam formunu 

anlamayla özdeştir. Vahyin indirildiği tarihsel süreci, metni oluşturan din 

dilini ve dilin içinde oluştuğu yapıyı bilmeden, sonrasında oluşan metodik 

birikimi görmeden yapılacak her türlü yorumlama ve anlamlandırma 

faaliyeti doğrulanabilirlikten ve geçerlilikten çoğu zaman uzak 

kalmaktadır. Çünkü Kitap, belirli bir zaman ve belirli bir mekânda, belirli 

bir topluluğa, bir dil aracılığıyla inmiş ve tam bir kitap oluşu bu şartlar 

içinde tamamlanmıştır. Sonuç olarak bireyin metinle kurduğu dikey ilişki 

metnin varoluşsal, edimsel ve etik boyutunu, diğer yandan metnin dil ve 

tarihle kurduğu yatay ilişki de metnin otantik boyutunu teşkil ettiğinden 

metnin anlaşılmasında en önemli araçlardır.
51

 

 

5. Bağlamsal Anlama Yöntemine ĠliĢkin Yapılan Değerlendirmeler 

  Âyet ve sûrelerin birbirleriyle olan ilgi ve irtibatı konusu, kadim ulema 

tarafından da ele alınmış ve çok ince ve uyumlu ilişki ve irtibatları ortaya 

konulmuştur.
52

 Benzer bir görüşü de  Ebu Bekir İbnü‟l-Arabî 

(ö.543/1148)  savunmaktadır. İbn Arabî, Kur‟ân-ı Kerim‟de âyetler 

arasındaki irtibatın son derece sağlam olduğunu, lafızlarının dizilişi ve 

manalarının bütünlüğü itibariyle Kur‟ân‟ın adeta bir tek kelime gibi uyum 

taşıdığını ifade etmiştir.
53

  Aynı konudaki âyetler arasında bulunan doğal 

ilgi ve irtibatın tespit edilmesinin âyetlerin anlaşılmasında çok büyük bir 

katkısı bulunmaktadır. Çünkü bir âyet diğerini çeşitli yönlerden ya 

tamamlamakta, ya açıklamakta, ya da bir şekilde manasını güç-

lendirmektedir. Bunların bilinmesi, âyetlerin bir arada bütün olarak ele 

alınmasını, Kur‟ân‟ın ifâdelerinin kastettiği mesajların sağlıklı ve doğru 

bir şekilde anlaşılabilmesini sağlamaktadır.
54

 

   Kur‟ân-ı Kerim‟de ele alınan konular farklı olsa bile yine de aralarında 

bir ilgi ve münâsebet kurulabilmektedir. Bu yönüyle farklı konular 

                                                            
51     Fatih İbiş, "Metin Ve Anlama Diyalektiği", Kelam Araştırmaları 10: 2 (2012),  

147-154. 
52     Mustafa Ünver, Kur'an'ı Anlamada Siyakın Rolü,  121-124. 
53    Zerkeşî, el-Burhan, 1: 36; Suyûtî, el-İtkan, 2:108; Subhi Salih, Mebahis fi 

Ulümi'l-Kur'an,  1401/1981, 151. 
54     Fahreddin er-Râzî, Mefatihu'l-Gayb, 24: 45-88 
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arasında da bağlamsal bir ilişki görülebilmektedir. Hatta farklı gözüyle 

bakılan bu konuların, içinde geçtikleri bütünün genel hedefine hizmet 

etmekte oldukları da yine tespit edilen bir gerçektir.
55

 O halde Kur‟ân‟a, 

her hangi bir tertip ve düzene sahip olmayan ve farklı farklı konuları olan, 

hiçbir ilişki gözetmeksizin bir arada zikreden karmaşık bir kitap gözüyle 

yaklaşanlar, tamamen bir yanılgı içerisindedirler.
 56

 

 

   Girift bir mana örgüsüne sahip olan Kur‟ân‟ın, kendisini tefsir etmesi 

onun, kendi bütünlüğü içerisinde anlaşılması demektir. Kur‟ân‟ın kendi 

bütünlüğü içinde anlaşılması, özellikle üç çerçevede gerçekleşmektedir. 

Bunlar, âyet çerçevesi, siyâk-sibâk çerçevesi ve Kur‟ân‟ın bütünlüğü 

çerçevesidir.
57

 Bağlamın ihtiva ettiği bütün bu unsurları Kur‟ân açısından 

düşündüğümüzde metin içi ilişkiler ağını oluşturan bütünlüğe dair 

hususların Kur‟ân‟ın iç bağlamını oluşturduğunu söyleyebiliriz. 

   Kur‟ân‟ı anlama ve yorumlama faaliyetinde dikkate alınması gereken 

bağlamsal unsurlar iç bağlam kapsamına giren unsurlardan ibaret değildir. 

Ancak biz burada bağlamsal anlamanın türlerinin tamamını ele alacak 

değiliz. Konumuz çerçevesinde Kur‟ân‟ın anlaşılmasında önemli bir yer 

tutan bağlamsal anlama çeşidinden biri olan içi bağlamı değerlendirmeye 

çalışacağız. Anahatlarıyla münâsebâtü‟l-Kur‟ân‟a (Bağlamsal Anlamaya)  

iki çeşit yaklaşımın olduğunu söylemek mümkündür:1. Sûre içerisinde 

ayetlerin dizilişi tevkifi olduğu için koşulsuz olarak Kur‟ân‟ın her yerinde 

bağlam mevcuttur. 2. Kur‟ân‟da Münâsebâtü‟l-Kur‟ân yoktur.
58

  

   Bu ilgi ve münâsebetin ortaya konması ve ortaya konan bu birikimin 

Kur‟ân‟ın anlaşılmasına yarar sağlaması için izlenecek yöntem konusunda 

bazı âlimlerin çeşitli görüşleri bulunmaktadır. Bu alimlerden biri de 

                                                            
55    Ahmet Ebû Zeyd, et-Tenâsübü'l-Beyan fi'l-Kur'ân, 55. 
56  Şatıbî, el-Muvafakat, 3: 309; Sadık Kılıç,  ‚Tefsîrin Güncelliği Kur’ân’ı Diri Bir 

Okuyuştur‛, Tefsîrin Dünü ve Bugünü Sempozyumu (22-23 Ekim 1992), 

OMÜİF-Samsun İlim Yayma ve Eğitim Vakfı, Samsun, 1992, s. 40, 41; 

Muhammed Abdullah Draz, Kur'ân'ın Anlaşılmasına Doğru, trc. Salih 

Akdemir, (Ankara: 1983), 119-120. 
57 Hâlis Albayrak,  Kur’ân’ı Kendi Bütünlüğü İçerisinde Anlamak, (Ankara: Şule 

Yayınları,1999), 155-158 
58    Subhi es-Salih, Kur’ân İlimleri, trc.: Said Şimşek, (Konya: Esra Yayınları,1994),  

103-132. 
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Bikâidir.  el-Bikâî konuyla ilgili ilkeleri hocası Ebü‟l-Fadl el-

Müşeddalî‟den nakille şöyle belirlemiştir:  

a) Öncelikle sûrenin indirilmiş bulunduğu gayenin incelenip araştırılması, 

b) İkinci planda bu gayenin ortaya çıkmasını hazırlayan ön bilgilerin elde 

edilmesi. 

c) Hedeflerin gerçekleşmesi açısından sözü edilen ön bilgilerin 

(mukaddimat) ve olayların sûrenin iniş sebebiyle bağlantılı olabilecek 

yakın ve uzak ilişkilerine ve özel durumlarına dikkat edilmesi. 

      d) Daha önce geçen âyet ve ifâdelerin ardarda sıralanışları esnasında 

muhatabın dikkatini toplamasına yardımcı olabilecek edebî kurallara ve 

belagat ilminin gerektirdiği hususlara dikkat edilmesi. Kur‟ân‟ın parçaları 

arasındaki irtibatın anlaşılmasına yönelik bu kaidelere riâyet edildiği 

zaman âyet ve sûreler arasındaki münâsebet daha açık olarak ortaya 

çıkacaktır. Şayet iki mana arasında bunun gibi bir bağlantı kurulamazsa 

bu durumda Kur‟ân, bir manadan diğerine güzel ve tatlı bir tarzda intikal 

etmekte ve ortaya ince ve latif bir ilişki çıkmaktadır. el-Bikaî ise bu ilmin 

önemi ve müfessir için anlamı ve kıymeti hakkında,  Nazmü‟d-Dürer 

isimli tefsirinde şöyle demektedir: “Kuşkusuz, bu ilme kapalı olan 

müfessirlerin ne yapacaklarını hayretle izledikten sonra bazı âyetlerin 

manaları da, bu ilim sayesinde doğru anlaşılabilir. Bu konuda “Bu ilim, 

mananın mukteza-i hale uygunluğunu gerçekleştirmeye yarayan 

Belağat‟ın sırrıdır.” Bikâî bu ilimde iyi bir mana çıkarmak, bir sûreden 

murad olunan mananın bilinmesine bağlıdır ve bu ise, o sûrenin 

cümlelerindeki maksadı bilmek anlamına gelir. Bu sebeple münâsebet 

ilmi, son derece önemli bir ilimdir. 
59

  

 

   Bikâî bağlamsal anlamada ortaya koyduğu ilkeler anlamlı ve tutarlıdır. 

Ancak pratiğe bakıldığı zaman kendisinin ortaya koyduğu bu ilkelerin ne 

kadarını uygulayabilmiştir. İşin bu yönü de tartışılmalıdır. Örneğin İsrâ 

sûresinin birinci âyetinde İsrâ ve mirac olayından, ikinci âyetinde ise 

Musa‟dan (as) bahsedilmesini şöyle bir bağ kurarak anlatır: Hz. 

Peygamber‟e (sav) verilen bu mucizenin arkasından Musa‟nın 

zikredilmesi Mirac esnasında Hz. Musa‟nın Rasulullah ile 

karşılaşmasından dolayıdır. Miracdan dönen Allah resulünün 

                                                            
59     Bikai, Nazmu'd-Dürer, 1: 6-12 
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yalanlanması Tur Dağında Musa‟nın (as) Allah ile konuşması birbiriyle 

yakından ilgilidir. Mirac olayının ardından Musa‟dan (as) bahsedilmesi 

Musa‟nın kavminin düştüğü sapıklığa kavminin düşmemesini sağlamak 

Hz. Muhammed‟i (sav) teselli etmek içindir.
60

 Yapılan bu yoruma 

bakıldığında gerçekten ilginç olduğu kadar zorlama bir yorum olduğu da 

âşikârdır. Kur‟ân‟daki her bir âyetin diğer âyetlerle bir bağlantısı olabilir. 

Kur‟ânda‟ki tüm âyetler için böyle bir bağlam ilişkisi olduğunu iddia 

etmek bazen zorlama yorumlara sebep olmaktadır. Zorlama bağlam 

arayışı içerisinde olmak yerine, aradığımız kadarını yapabilmek kalan 

âyetleri de başka araştırmacılara havale etmek yerinde bir davranış olur.
61

 

 

   Bazı alimler ise bu düşünceye karşıt bir tez geliştirmişlerdir. Bunların 

başında  İzzeddin b. Abdisselam (ö.660/l262)  bu meseleye el-İşare ile‟l-

İ‟câz Ba'di Envai'l-Mecâz adlı kitabında uzunca temas etmiş ve daha 

sonra da bu fikirleri Zerkeşî el-Burhan‟da, Suyûtî de el- İtkan‟da  

özetlemişlerdir. Her ne kadar klasik dönem İslam alimleri, Kur‟ân‟ın 

nazmındaki i‟câzı ispat sadedinde âyet ve sûreler arasındaki tenasüp ve 

insicam konusu üzerinde ısrar etmiş olsalar da, Kur‟ân metninde bağlam 

açısından birbiriyle hiçbir ilgisi bulunmayan çok sayıda pasajın 

mevcudiyeti de inkâr edilemez bir gerçektir. Nitekim İzz b. Abdisselâm 

bu gerçeği şöyle dile getirmiştir: “Sözün güzel yönlerinden birisi de, 

söylenenlerin birbiriyle irtibatlı ve tutarlı olmasıdır. Bu husus, aynı konu 

ile ilgili söylenen sözde zorunludur. Zira ancak bu şekilde sözün başı ile 

sonu irtibatlı olmuş olur. Ancak söz, farklı sebeplere matuf olarak 

söylenmişse iki ifade arasında bir ilginin bulunması şart değildir. Farklı 

maksatlarla da söylenmiş sözler arasında ilgi kurmaya çalışan bir kişi 

gücünün yetmeyeceği bir konuda kendini zorlamış olur. Zaten, kurmaya 

çalıştığı böyle bir ilgi de zayıftır ve sonuç olarak da bırakın sözün güzel 

olanını, normal hali bile kaybolur. Kur‟ân ise yirmi küsur yılda, 

yasalaşmış çeşitli hükümler olarak birbiriyle alakası olmayan sebeplere 

matuf olarak Rasülullah‟a (sav) inmiştir. Zira müftü, hakim ve 

idarecilerin tasarrufları farklı olduğu gibi; insanın kendi tasarruflarından 

                                                            
60    Bikâi,  Nazmu'd-Dürer, 11: 298-299. 
61  Ahmed Öz, Tefsir Usulü, (İstanbul: Lisans Yayıncılık, 2019), 189; İzzet Derveze 

Kur’anü’l Mecid, (İstanbul: Ekin Yayınları, 1997), 168-178. 
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da birbirine benzemeyen, zıt olan veya tam tersine uyanlar bulunmaktadır. 

Dolayısıyla bir kişiden, zamanları farklı, hatta kendileri bile farklı 

eylemleri birbiriyle ilişkilendirmesi istenemez.
62

  

    

   Şâtıbî (ö.790/1388), Kur‟ân‟ın bütün olarak ele alınması sonucunda elde 

edilen ilimlere değinirken tenâsüp ve insicam konusunda İzz b. 

Abdisselâm ile yaklaşık aynı görüşü paylaşır.  Ona göre Kur‟ân‟ın mucize 

oluşu, belli bir sûre ya da belli bir âyete veya belirli bir tarz ve üslûba has 

değildir; aksine mucize olan onun mahiyetidir, kendidir. Diğer bir 

ifadeyle, bu mucizelik şerî hükümlerin elde edilişi gibi Kur‟ân‟ın belli 

âyetlerinden çıkarılmamaktadır. Zira Kur‟ân‟ın âyetleri ya da sûreleri, 

aynen şerî hükümleri emir ya da nehiy gibi yollarla ortaya koyduğu gibi,  

bütün insanların onun hatta bir sûresinin benzerini getirmekten âciz 

olduklarına dikkat çekmek olmuştur.  Çünkü onun i‟câzının hangi yolla 

olduğu farzedilirse edilsin, ona delâlet edecek olan Kur‟ân‟ın bizzat 

kendisi ve mahiyetidir. Dolayısıyla, ondaki tenâsüp ve insicamın da 

lafızdan öte mana ve gayenin ön plana çıktığı fikri bütünlükte aranması 

gerekir.
63

  

   Az önce belirtilen bu görüşü, kendine ait bazı delillerle savunan birisi 

de Muhammed b. Ali eş-Şevkânî‟dir.(ö.l250/l834) Şevkânî bağlamsal 

anlama yöntemi neticesinde elde edilen bilginin zayıflığına vurgu yapmış 

ve böyle  bir görüşün kabul edilemeyeceğine dikkat çekmiştir. 
64

  Burada 

da görüldüğü gibi münâsebet ilminin, farklı sebeplerle inen âyetler 

arasında zorla bir bağ ve irtibat arayarak bilgi üretmenin zayıf olacağını 

beyan eden Şevkânî, İz b. Abdisselam‟dan da cesaret alarak Kur‟ân 

sûreleri ve âyetleri arasında münâsebet arama yöntemiyle (bağlamsal 

anlama yöntemi) ile elde edilen bilgilerin sûre ve âyetlerin verdiği 

mesajlar ile ilgisiz ve tutarsız olacağını beyan etmektedir.  

Şevkânî, münâsebet ilmine sistematik eleştirini yöneltmeye devam eder. 

Birçok tefsircinin, zorlamayla yüzeysel bir ilim ortaya çıkardıklarını, 

                                                            
62    Zerkeşî, el-Burhân, 1:37 
63  Ebû İshâk İbrahim  b. Musa eş-Şâtıbî,  el-Muvafakat fi UşüIi'ş-Şeria, 

thk.:İbrahim Ramazan- Abdullah Dıraz, (Beyrut: Dârü’l-Marife, 2010), 3:340. 

Ayrıca bkz.:  Mustafa Öztürk Kuran Dili ve Retoriği, 18-19. 
64    Şevkânî, Fethu’l-Kadir, 1:58-59; Zerkeşî, el-Burhân, 1:132-133 
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böylece, yüzmekle mükellef olmadıkları bir denize daldıklarını ve bütün 

zamanlarını kendilerini faydasız bir ilimle meşgul ettiklerini ifade eder. 

Hatta onların Allah‟ın kitabı ile ilgili konularda yasak olan mücerred reyle 

konuştuklarını, Mushaflardaki mevcut tertibe göre sıralanmış Kur‟ân 

ayetleri arasında irtibat ve münâsebetlere kabul edilmez, insafsız ve 

zorlama yorumlarla temas ettiklerini zikreder.
65

 Anlaşılacağı üzere 

Şevkânî,  bu konuda sistematik ve düzenli bilgi veren ve yeri geldiğinde 

bu ilimle ugraşanları kıyasıya eleştiren bir tutum sergilemektedir. Ayetler 

arasındaki münâsebetler meselesine önem vermeyen, hatta bunu gereksiz 

bir zorlama ve boşuna bir gayret olarak gördüğünü belirtir. 

   Nasr Hâmid Ebû Zeyd de (ö. 2010), İzzuddin b. Abdisselâm‟ın burada 

yanılgıya düştüğünü belirtmektedir. Ebû Zeyd‟e göre, onun yanılgısının 

sebebi, yalnızca, Kur‟ân‟ın hikmete mebnî şekilde sıralanması değil, 

dahası, onun genel tasarruf/tutum ve davranış ile dilsel tasarrufu birbirine 

karıştırmasıdır. Çünkü dilin, olguyu dile getiren özel mekanik unsurları 

vardır. Dil, olayları olduğu gibi tasvir etmeyip, onları özel mekanik 

unsurlara ve kâidelere bağlı bir şekilde formüle eder. Binaenaleyh, bazen 

hâricî olaylar arasındaki ilişki kaybolur; fakat dil, bu olayları lugavî 

münâsebetler içerisinde kalıba döker. Her ne kadar pasajlar, farklı olayları 

dile getirse bile, Kur‟ân metni, dilsel bir metin/nass-ı luğavîdir ve 

pasajların arasındaki ilişkileri geliştirme ve bunlara yeni boyutlar katma 

gücüne sahiptir. İşte bu ilişkiler ya da münâsebetler, bu ilim dalının 

araştırma konusunu oluşturur. Kur‟ân metninin -geçmiş dönem 

âlimlerinin tabiriyle- bölümleri birbiriyle bağlantılı bir yapı oluşturması 

nedeniyle bir bütün oluşu, münâsebet ilminin gayesini teşkil eder.
66

 

   İzzuddîn b. Abdisselâm ile Şevkânî‟nin iddiaları ilk bakışta kabul 

edilebilir gibi bir izlenim verse de Kur‟ân‟ın i„câzı, özellikle âyetler ve 

sûreler arasındaki irtibatın varlığı, görmezden gelinemeyecek derecede, 

açık bir hakikat olarak ortadadır. Dolayısıyla Izzuddîn ve onun gibi 

düşünen müfessir Şevkânî‟nin endişelerine herhangi bir mahal 

                                                            
65     Şevkânî, Fethu’l-Kadir, 1 :113- 114;  Bikai, Nazmu’d-Dürer, 1: l5. 
66  Nasr Hâmid Ebû Zeyd,  İlâhi Hitabın Tabiatı, Metin Anlayışımız ve Kur’ân 

İlimleri Üzerine, trc.: Mehmet Emin Maşalı,  (Ankara: Kitâbiyât,  2013),  225-

239;  Musa  Bilgiz,  Âyetler ve Sûreler Arası Münâsebet, 21-45. 
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kalmamaktadır. Çünkü değişik illet ve sebepler üzerine indirilen âyetler 

arasında mikro seviyede apaçık bir irtibat veya münâsebet görülmeyebilir.  

Âyetlerin tertibindeki etkenin âyetin iniş yeri ve zamanı olmadığı 

gerçeğinin de bulunması
67

, âyetler arasında makro seviyede bir ilişki ve 

irtibatın bulunduğunu ortaya koymaktadır.
68

 

   Hiç şüphesiz mezhebi ve ideolojik ön kabullere göre hiçbir ilke ve kural 

tanımadan sûreler ve âyetler arasında bağlamsal anlama yönteminin 

uygulanması tabii olarak yanlış anlam ve yorumların ortaya çıkmasına 

nasıl zemin hazırlarsa aynı şekilde Kur‟ân-ı Kerim 22 yıl 2 ay 22 günde 

farklı zamanlarda ve mekanlarda parça parça pasajlar halinde nazil 

olmuştur dolayısıyla herhangi bir bağlamsal anlamadan söz edilemez 

denip buna göre anlama ve yorumlama yapıldığında ortaya çıkan yanlış 

da öncekinden farklı büyüklükte değildir. Dolayısıyla ilkelerden hareket 

edip zorlama bağlam ilişkisine girmemek sûreler ve âyetler arasında 

bağlamsal anlamanın uygulanıp uygulanamayacağını ilkelerden hareketle 

denemek doğru bir yaklaşım gibi durmaktadır. Şimdi de bağlamsal 

anlama yöntemine dair birbirine zıt iki görüşe dikkat çektikten sonra 

birbirinden farklı bu iki görüşün ortasını bulmak mümkün müdür? 

Sorusuna cevap bulmaya çalışalım.   

6. Bağlamsal Anlamada Orta Yol 

   Mevcut Kur‟ân metni tertibinin sistematik, tematik ve kronolojik 

olmadığı bilinmektedir. Ancak her ne kadar konularına göre tertip edilmiş 

bir kitap değilse de onun bazı durumlarda aynı konuya dair âyetleri peş 

peşe sıraladığı görülmektedir.
69

 

   Bu kapsamda Kur‟ân‟ın metin içi bağlamı nazar-ı itibara alınmadan, 

âyetlerde mündemiç olan anlamların gereği gibi doğru anlaşılabilmesi 

mümkün değildir. Tenasübü (Bağlam) Kur‟ân‟ın tasvir çeşitlerinin en 

önemlilerinden biri sayan Seyyid Kutub (ö.1966) bu alanda müfessirlerin 

tekellüf derecesine varan görüşlerinin kabul edilemez olduğunu belirtir: 

“Bazı müfessirler Kur‟ân‟daki bu ahenk ve düzen yerlerine vakıf olmak 

                                                            
67  Muhammed Kutub, Kur’ân’ı Nasıl Okuyalım, trc.: Bekir Karlığa, (İstanbul: 

İşaret Yayınları, 1992), 73. 
68    S. Yıldız, ‚Âyet ve Sûreler Arasındaki Münâsebet‛, 75. 
69    Halis Albayrak, Kuranın Bütünlüğü Üzerine,  46. 
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istemişler, fakat buna ulaşamamışlar, sadece bazı yerlerde mana irtibatını 

görmüşler diğer bazılarında görememişlerdir. Külli bir kaideye vasıl 

olamamışlardır. Sonra onlar genellikle bunu bulmak için aşırı kelime 

hilelerine girişmişlerdir.
70

 Burada bağlamsal anlama yöntemine ilişkin bir 

ilke konacak olsa şu söylenebilir: Âyetlerle sûreler arasında görünen 

tenâsüb çeşitlerinin temel ölçüsü, konular arasındaki benzerliğe bağlıdır. 

Şayet başlangıç ve sonuçları birbirine bağlı muttahid konularda bir 

münâsebet varsa, bu tenâsüb makul ve makbuldür. Ama çeşitli sebeplerle 

birbiriyle ilişkisi bulunmayan konularda bir münâsebet kurulmaya 

çalışılıyorsa, bunun, tenâsüble bir ilişkisi yoktur.  

   Bu mülahazalara “Temelde Kur‟ân‟ın yazılı mektub bir metin olarak 

korunması ve sonraki nesillere bu şekilde aktarılmasının sebebiyet verdiği 

bu yanlış algılamanın bir sonucu da Kur‟ân‟ın iç bütünlüğe sahip bir 

metin olarak okunmasıdır.” diyerek katkı saplayan Mustafa Öztürk şunları 

kaydeder: “Nitekim, bu tür bir okumada, metin dokusunun eşsiz bir uyum 

ve insicama sahip olduğu (tenâsübü‟l-ây ve's-süver) düşünülen Kur‟ân‟da 

birbiriyle çelişen ifadelerin, aynıyla tekrarlanan kelime ve cümlelerin 

varlığından söz etmek olanaksızdır. Yine büyük ölçüde bu yanlış okuma 

tarzının ürünü olan klasik tefsirlerde, herhangi bir âyetin anlamı 

belirlenirken, sûrelerin ve sûrelerin içindeki âyetlerin art arda geliş biçimi 

olağanüstü mütenâsib görüldüğü için, umumiyetle metinsel kontekst 

(siyâk-sibak) temel ölçüt alınmıştır. Farklı zaman ve mekânlarda, farklı 

hâdiseler üzerine nazil olmuş vahiy birimlerini iç bütünlüğe sahip 

(mütecanis) yazılı bir metin olduğu kabulüyle okumak, son derece yanlış 

bir okumadır. 
71

 

   Bu ince ve hassas ölçüyü ilkesel olarak ortaya koyan ölçünün asgarisi, 

âyetler arası ve süreler arası münâsebet yönünün bazen gizli ve bazen de 

açık olmasıdır. Ancak âyetler arasında bağlamın gizli oluşu az olduğu 

halde sûreler arasında açık oluşu yok denecek kadar azdır. Çünkü çoğu 

zaman sözün tek âyetle bitmesi  nadirattandır. Bir konudaki âyetler ya 

birbirlerini pekiştirip açıklayarak ya birbirlerine atfedilerek, ya birbirlerini 

                                                            
70 Seyyid Kutup, Kuranda Edebi Tasvir, trc.: Süleyman Ateş, (İstanbul: Hilal 

Yayınları,1967),  34. 
71    Mustafa Öztürk, Kuran Dili ve Retoriği, 29-30. 
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istisna ve hasrederek, ya da birbirlerine ilaveler yaparak birbirlerini takip 

ederler.
72

 Muhammed Abdullâh Draz da Kur‟ân‟da bulunan bu eşsiz 

âhenk ve düzen hakkında kendi tespitlerini şöyle dile getirmektedir:  

Sûrelerde, bir giriş, bir gelişme ve bir de sonuçtan oluşan belirli ve sınırlı, 

gerçek bir plan mevcuttur. Sûrenin başında bulunan çok az sayıda âyette, 

sûrede incelenmek istenen konunun ana hatları bildirilmekte ve 

arkasından gelişme bölümü öyle düzenli bir tarzda gelmektedir ki, hiçbir 

kısmı üst üste gelmediği gibi, her parça da bütün içindeki yerini en uygun 

şekilde ele almaktadır...”
73

 

  

   Burada yeri gelmişken şunu söylemekte fayda vardır: Klâsik tefsirlerde 

ve Kur‟ân‟ın Türkçe meâllerinde,  tenâsübün( bağlamsal anlama 

yönteminin) zaman zaman göz önüne alınmadığı veya ihmal edildiği 

görülmektedir.  Yalnızca metin dışı bağlam ya da esbâb-ı nüzûl 

rivâyetlerine dayanarak Kur‟ân‟ı tefsir etmenin; nasıl hatalı te‟vil ve 

tefsirlere sebebiyet verdiğini görmek açısından birkaç örnek vermek 

istiyoruz: Bu örneklerden biri Sa„lebe Kıssası
74

 dır. Kur‟ân‟ın metin içi 

                                                            
72    Subhi es-Salih, Kur’an İlimleri, 103-132. 
73  Muhammed Abdullah Draz,  Kur’ân’a Giriş, trc.: Salih Akdemir, (Ankara: Otto 

Yayınları, 2012),  10. 
74   Sa‘lebe kıssası özetle şöyledir: ‚Yine onlar içinden öyleleri vardır ki, Allah’a 

söz verirler.‛ Bu âyetin Sa’lebe b. Hatıp hakkında nazil olduğu rivayet 

edilir. Şöyle ki, Sa’lebe Hz. Peygamber’in huzuruna gelmiş, ‚Ya Resulallah! 

Allah’a dua et de bana biraz mal versin.‛ demiş.  Hz. Peygamber (sav) de: 

‚Ey Sa’lebe hakkını eda ettiğin az mal, güç yetiremiyeceğin çok maldan 

daha hayırlıdır.‛ buyurmuş. Sa’lebe tekrar gelmiş ve ‚Seni hak peygamber 

olarak gönderen Allah’a yemin ederim ki,  Allah bana mal verirse, kesinlikle 

her hak sahibine hakkını veririm.‛ demiş. Bunun üzerine Rasûlullah dua 

etmiş, o da bir davar sahibi olmuş derken o hayvan üredikçe üremiş, onun 

hayvanlarına Medine dar gelmeye başlamış, bir vadiye gitmiş, önce cemaat 

namazlarından, sonra da cumalardan kesilmiş. Hz. Peygamber (sav) onu 

sormuş, ‚Malı çoğaldı, vadiye sığmaz oldu.‛ denilmiş. Bunun üzerine 

‚Eyvah, yazık oldu Salebe’ye.‛ buyurmuş. Sonra zekat için ona iki tahsildar 

göndermiş, Salebe’ye vardıkları zaman Rasûlullah’ın belli farzın ödenmesini 

buyuran fermanını okuyup zekatı istediklerinde, Sa’lebe ‚Bu cizye de neyin 

nesi oluyor? Bu istediğiniz şey cizyenin kendisi değilse bile kardeşidir. Hele 

siz şimdi gidin de ben bir düşüneyim.‛ demiş.   Tahsildarlar dönüp Hz. 

Peygamber’e geldiklerinde, daha onlar olup bitenler hakkında bir şey 
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bağlamına dikkat edildiği takdirde, bahse konu kıssanın herhangi bir 

mesnedinin bulunmadığı daha belirgin bir şekilde görülmektedir. Ne var 

ki, Sa‟lebe kıssası hem tefsirlerde hem de esbâb-ı nüzûl kaynaklarında yer 

alabilmiştir.
75

 

   İbn Hazm‟e göre bu âyetin nüzûl sebebi olarak kaynaklarda ismi 

zikredilen Sa„lebe b. Hâtıb‟ın başından geçenler tamamen uydurmadır. 

Olayın aslı yoktur.  Onun araştırmasına göre zikredilen âyetin inişine 

sebep olan kişi hakkında ne bir delil, ne de bir nass vardır. Sa„lebe b. 

Hatıb hakkında nâzil olduğuna dâir rivâyet edilen rivâyet de sahih 

değildir. İbn Hazm, kaynaklarda geçen rivâyeti, hadîs metodolojisi 

açısından ciddi bir şekilde inceledikten sonra, olaya bütüncül açıdan 

yaklaşmakta ve dipnotta özet olarak verdiğimiz kıssada geçen ve İslâm‟ın 

genel prensiplerine uymayan olguları mantıkî tutarlılık içinde çürüterek şu 

tespitlerde bulunmaktadır:  “Bu kıssa hiç şüphe yok ki bâtıldır. Çünkü 

Allah Teala zekâtın alınmasını emretmiştir.  Dolayısıyla Sa„lebe 

Müslüman olması sebebiyle Hz. Peygamber (sav), Hz. Ebû Bekr ve Hz. 

Ömer (ra) onun zekâtını almakla mükelleftirler. Mutlaka bu emri yerine 

getirmelidirler. Başka bir çıkış yoktur. İkinci bir durumda ise, Sa„lebe 

kâfirdir. Böyle olması halinde Arabistan‟dan ihraç edilmesi 

gerekmektedir. Böylece bu haber şüphesiz sâkıt olacaktır.
76

 

                                                                                                                                                   
söylemeden, Hz. Peygamber, iki kere ‚Eyvah, yazık oldu, Sa’lebe’ye.‛ 

buyurmuş. Bu âyetler, bu sebeple nazil olmuştur. Daha sonra Sa'lebe zekatı 

alıp getirmiş, fakat Rasulullah  ‚Allah Teâlâ, beni, senin sadakanı kabul 

etmekten meneyledi.‛ buyurmuştur. Hz. Peygamber’in irtihalinden sonra 

Ebu Bekir’e getirmiş, kabul etmemiş, daha sonra Hz. Ömer’e getirmiş, o da 

kabul etmemiş ve Hz. Osman’ın halifeliği zamanında kendisi de yok olup 

gitmiş. (Elmalı, Hak Dini Kuran Dili, 4: 2593. 
75   Sa‘lebe Kıssası’nın geçtiği bazı yerler için bkz.: Ebû Cafer Muhammed b. 

Cerir  Taberî,  Câmiu’l-Beyân an Te‘vîli Âyi’l-Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdi’l-

Muhsin Turkî, (Kâhire: Dâru Hicr, 1424/2003), 11: 578-580. 
76  Ebû Muhammed Ali b. Ahmed b. Said İbn Hazm, el-Muhallâ,  thk. Ahmed 

Muhammed Şâkir Kâdî, Abdurrahmân Cezîrî, Muhammed Munîr Dımaşkî,  

(Mısr: İdâretu’t-Tıbâ‘ati’l-Munîriyye, 1347-1352), 11: 207-208; Kadir Paksoy, 

‚Sened ve Metin Yönünden Sa’lebe Hadîsinin Tenkîdi‛, Harran Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1998, sayı: 4, s. 161-186. 

Sayfa 52 / 200



 

 

   İbn Hazm, zikri geçen âyeti
77

 anlamak için, Kur‟ân‟ın bütünlüğü içinde, 

hem âyeti hem de kıssayı değerlendirmektedir. O‟na göre bahse konu 

âyet, Kur‟ân‟ın metin içi bağlamı açısından incelendiğinde, münâfıkları 

konu edindiği görülecektir. Münâfıklardan tevbe edenlerin tevbelerinin 

kabul olunacağı şu âyette açık bir şekilde beyan edilmektedir َ نؤََ نََاانؤِاَ  لَُ افتُ

نُاَاا َْ َ نؤَوسَمَت ََ اَ نُاَاامَنؤَلنَُ َ ىَنَؤلتُ ٌمَ  ََ اٍُ َ َاَاَُ نبََاالُنلَ ا كَفنَلْت ََ َ فُلْا اَكَ امَقََالُ ت لسَبََُ ؤَلتُ ََ اَ َ تَ ؤَلتُ ىنَمٍت ت َُ َانََُاَ

هَُفضََُ تَ ا لتُلتً َْ نلََََْ اَ اُ َ ََ وُمؤََ نؤَفانيَالنب  هَنطَاا ؤَالَامم  َ تَ اَ تَ نطَاٍُت ت ُُ لنْ َُ اانَُ صََ ََ اَلٍَتنُ َ مُنلْ  ََ َ تُ اَ نَ اتُ اًَفؤَانَُ صَتُ ةاَ ا

نملَْ  ََ ََوغَا َ لايٍّ ََ هَُ ضاََ ا ُْ َ ؤَلٍَتُ َفايَاُ َ ََ  / Eğer tevbe ederlerse kendileri için hayırlı 

olur. Şayet yüz çevirirlerse Allah onları dünyada da, ahirette de acı bir 

azabla azablandırır. Onlar için yeryüzünde bir koruyucu-dost ve bir 

yardımcı yoktur.” (et-Tevbe 9/74) İbn Hazm‟a göre bu, aynı zamanda 

Allah‟ın bahse konu eylemleri bilerek yapan bütün münâfıkları 

tanımlamak için zikrettiği bir sıfattır.
78

  

   Muhammed Reşid Rızâ (ö.1354/1935)‟ya göre, tevbe-i sâdıka olarak 

değerlendirilmesi gereken Sa„lebe‟nin tevbesinin, Hz. Peygamber (sav) ve 

halifeleri tarafından kabul edilmemesi anlaşılamamaktadır. Çünkü 

münâfıklarla ilişkiler zâhir/görünüş yani biçim ve olgu üzere kuruludur. 

Dolayısıyla kıssada anlatılan bu durumun, İslâm‟da bir eşi daha 

yokturَ َ ٌَنطاََ ويمنلَْلنًذفيَاَلن( 
79

 Süleyman Ateş‟in de belirttiği gibi, tarihi 

gerçekler de, Sa„lebe kıssasının vukû bulduğunu onaylamamaktadır. 

Gerçekte bu âyetler, münâfıkların davranışlarını anlatan geçmiş âyetlere 

bağlıdır. Tek bir olay üzerine değil, genel karakter belirtmek üzere, 

önceki âyetlerle beraber inmiştir. Bu kıssa uydurması, maalesef tefsirlere 

girmiştir.
80

 

   Salebe kıssasını tefsirlerinde naklederek, bahse konu âyeti yorumlayan 

birçok müfessir; Kur‟ân‟ın metin içi bağlamını maalesef ihmal etmeleri 

sebebiyle âyeti de yanlış anlayarak sadece bir kişiye hasretmişlerdir. 

Hâlbuki bağlam çerçevesinin Kur‟ân‟ın anlaşılmasındaki yerine gereken 

önem verilip, konu Kur‟ân bütünlüğü içinde özenle incelenseydi, Tevbe 

                                                            
77    İbn Hazm, el-Muhallâ, 11: 207-208 
78    İbn Hazm, el-Muhallâ, 11: 208. 
79   Muhammed Reşid Rıza,  Tefsîru’l-Kur’âni’l-Hakîm eş-Şehîr bi Tefsîri’l-Menâr,  

(Beyrut: Dâru’l-Fikr, tsz.), 10: 650 
80   Süleyman Ateş, Yüce Kur’ân’ın Çağdaş Tefsîri, (İstanbul: Yeni Ufuklar 

Neşriyat, 1988),  4: 116. 
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Sûresi‟nin bahse konu âyetleri doğru anlaşılacak ve yorumlanacaktı. 

Çünkü âyetlerin metin içi uyumu/tenâsübü ve tilâvet tertîbindeki sırasına 

göre okunuşu münâfıklardan bahsetmektedir. Dolayısıyla âyetin metin içi 

bağlamı dikkate alındığında, Allah‟a verdiği sözün tersine hareket eden ve 

bu davranışlarının neticesinde de kalplerine nifakın yerleştiği insan 

karakterlerinden bahsedildiği görülecektir. Verilmek istenen mesaj, belli 

bir şahsın kınanması değil, evrensel bir karakterin sıfatları sayılarak, 

mü‟minleri böyle tavır ve davranışlardan kaçınmaya çağırmaktır. Diğer 

bir deyişle söz konusu âyetlerin metin içi bağlamı, tenâsuk ve tenâsübü, 

münâfıklarla ilgili zihniyetin sadece bir cephesinin ele alındığını 

göstermektedir.
81

 

   Bu âyetler siyak ve sibak çerçevesinde, bütünlük prensibine uygun 

olarak değerlendirildiğinde sûrenin genel akışı içerisinde münafıkların 

muhtelif söz, fiil ve düşünce planındaki karakter ve ruh yapılarından 

bahsedildiğini, İslam‟a ve Peygamberin emirlerine ilişkin yaklaşımlarının 

konu edildiği görülmektedir. Mesela; sûrenin 45. âyetinde münafıkların 

cihada katılmamak için izin istemeleri, Allah‟a ve ahiret gününe iman 

etmemelerinin bir sonucu olarak değerlendirilirken, devamındaki diğer 

âyetlerde, cihad ile alakalı diğer tavır ve anlayışlarına dikkat 

çekilmektedir. 53. âyetinden itibaren de, “münafıklar-zekat ve infak” 

ilişkisi konu edilmektedir. Prensib olarak Allah‟ı ve Rasulünü inkar 

etmeleri, namaza karşı umursamaz bir tavır takınmaları ve sadakalarını 

zoraki vermeleri, infaklarının kabul olunmamasının gerekçesi olarak 

takdim edilmektedir.
82

  

                                                            
81  Ahmet N. Serinsu, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Esbâb-ı Nüzul’ün Rolü,(İstanbul: 

Şûle Yayınları, 1994),  313, 314; Ahmet Nedim Serinsu, Sa‘lebe Kıssası Esbâb-ı 

Nüzûl’e Yeni Bir Yaklaşım, (İstanbul: Şûle Yayınları,1995),  47. 
82   Yaşar Düzenli, ‚Sa‘lebe Kıssası ve Kaynakları‛, Diyanet İlmi Dergi, 1994, cilt: 

XXX, sayı: 4, s. 11-29; Benzer diğer örnekler için bkz.: Ebû Muhammed 

Abdillâh b. Muslim İbn Kuteybe Dineverî, Kitâbu Te’vîli Muhtelifi’l-Hadîs, 

(Kâhire: Mektebetu’l-Mutenebbî, ty.),  136; Halis Albayrak, Kur’ân’ın 

Bütünlüğü Üzerine,  68, 69; Reşid  Rıza  َTefsirü’l-Menar, 3: 241; Ali Galip 

Gezgin, ‚Âyetler ve Sûreler Arasındaki Tenâsüb‛ ile ‚Sûrelerin Tertîbinin 

Tevkîfîliği‛nin Kur’an’ın ‚Metin İçi Bağlam‛ı Açısından Önemi‛, 1-47; 

Hayrettin Karaman,  Mustafa Çağrıcı, İbrahim Kafi Dönmez,  Sadrettin 
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  Bağlamsal anlama yönteminden yoksun anlamanın yanlış anlama ve 

yorumlamaya götüreceğine ilişkin bir başka örnekte şudur: “Allah, 

mallarıyla ve canlarıyla cihat edenleri, (savaşa katılmayıp da) 

oturanlardan derece bakımından üstün kılmıştır. (Ancak) Allah hepsine de 

(hem cihat edenlere hem de cihada katılmayıp geride kalanlara) güzellik 

vadetmiştir” (en-Nisâ 4/95) Âyeti, siyakı içerisinde bir bütün olarak 

dikkate almamanın beraberinde getirdiği ciddi mahzurlar ve çelişkilerden 

bir tanesi de bu meselede ortaya çıkmaktadır. Çünkü cihada çıkmayarak 

geride kadınlar ve çocuklarla beraber kalanlara bilfiil cihada çıkanlardan, 

az da olsa bir ecir ve mükafat verileceği âyette açık bir şekilde ifâde 

edilmektedir! Görüldüğü gibi bu durumda, cihat gibi son derece önemli 

bir konuda Kur‟ân‟ın, tutarlı olmadığı zannı ortaya çıkmaktadır. Çünkü 

kimi âyetlerde cihadın öneminden bahsedilmekte ve cihada katılmayarak 

geride kadınlar ve çocuklarla kalmayı içlerine sindirebilenler şiddetle 

eleştirilmekteyken (et-Tevbe 9/81.) bu âyette geride kalanlara da ecir 

verilerek cihada katılanlar ile katılmayanlar arasında bir farkı olmadığı 

vehmi oluşmaktadır. Dolayısıyla Kur‟ân‟ın doğru ve sağlıklı anlaşılması 

konusunda ciddi rahatsızlıklarla karşı karşıya gelinmiş olunmaktadır. 

   Ancak âyet başından ve sonundan, daha doğru bir ifadeyle iç 

bağlamından kopartılmadan okunacak olursa savaşa katılmayıp geride 

kadınlar ve çocuklar ile kaldıkları halde ecir alanların, keyfi olarak cihada 

katılmayanlar değil, hastalık gibi meşru mazeretlerinden dolayı geride 

kalanlar olduğu görülecektir.
83

 Böylelikle çelişkili gibi duran yanlış 

anlama durumu da ortadan kalkmış olacaktır.
84

 

   Hülasa Kur‟ân âyetleri ve sûreleri arasında mükemmel bir ilişki ve 

münâsebet(bağlam) vardır ya da yoktur şeklinde bir genelleme yapmak, 

                                                                                                                                                   
Gümüş, Kur’an Yolu, (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları,2002) 5: 

432-433; Metin içi bağlamı dikkate almamakla ilgili diğer bir misâl  için bkz. 

Süleyman Ateş, Yüce Kur'ân 'ın Çağdaş Tefsiri, 1:203. 
83   ‚Mü'minlerden özürsüz olarak yerlerinde oturanlar ile mallarıyla ve 

canlarıyla Allah yolunda cihat edenler bir olmaz.‛ (en-Nisâ 4/95) Bunun için 

ayrıca bkz.: Zerkeşî, el-Burhan, 2:59. 
84   Mustafa Ünver, Kur’ân’ı Anlamada Siyakın Rolü (Bütünlük Üzerine),  157-159; 

Konuyla ilgili  başka örnekler için bkz.: Celal Kırca, Kuranı Anlama, 

(İstanbul: Marifet Yayınları,2010), 196. 
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peşin bir kabul/ret düzleminde olmak doğru olmasa gerek. Bu tutumun 

yerine anlama açıklama ve yorumlamaya konu olan âyet ve sûrelerin 

diğerleriyle ilişki ve münâsebeti var mıdır? Varsa bunun boyutu nedir 

anlamada bundan ne ölçüde yararlanılabilir? Şeklindeki sorulara cevap 

aramak daha doğru bir yaklaşımdır. Bu çerçevede Kur‟ân‟ın farklı 

pasajları arasında bağlam ilgisinin reddi hemen kabullenilmemelidir. 

Bazen konu ve düşünce açısından bağlantı olabilir.
85

 Dolayısıyla hiçbir 

önyargı olmadan âyetler arası ilişkiler aranmalı daha önce tespit edilen 

bağlam boyutuna dair gelen bilgilerden de yararlanılmalıdır. Gereksiz 

zorlamalardan da kaçınılmalıdır.
86

 

 

 

 

 

 

 

Sonuç 

 

  Kur‟ân-ı Kerim insanları en doğru yola ulaştırmak için belli bir zaman 

aralığında, belli bir dili kullanarak ve parça parça gönderilmiş ilahi bir 

hitap/kitaptır. Tarihi süreç içerisinde yapılan tefsir faaliyetlerine bakıldığı 

zaman Kur‟ân‟ı anlamanın ve yorumlamanın tek bir çeşidi olmadığını 

söylemek mümkündür. İnanç ve bilgi objesi olan Kur‟ân‟ın lafzî, 

bağlamsal, verisel ve sezgisel anlama yöntemleri kullanılarak anlaşılmaya 

çalışıldığı görülmektedir. Bu anlama türleri arasında en önemlilerinden 

biride bağlamsal anlama yöntemidir. Bağlamsal anlama yönteminin 

uygulanmasında bazı sorunların ortaya çıktığı da bir gerçektir. Kimi 

zaman bazı müfessirler bağlamsal anlama yöntemini abartırken kimi 

zamanda bağlamsal anlama yönteminin (Münâsebâtu‟l-Kur‟ân)  

sonucunda elde bilgilerin zorlama yorumdan öteye gitmeyeceğini iddia 

etmişlerdir. Her iki yöneliş de kendi paradigmalarını güçlendirecek 

delilleri bulmuş ve buna göre bir duruş sergilemişlerdir.   

                                                            
85     Mustafa Öztürk, Kuran Dili Ve Retoriği, 27. 
86    Ahmet Öz, Tefsir Usûlü, (İstanbul: Lisans Yayıncılık, 2019),  190. 
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  Burada şunun altını özellikle çizmek gerekir: Kur‟ân‟ın âyetleri farklı 

zaman aralıklarıyla, muhtelif nedenler üzerine inzâl edilmiştir. Ancak bazı 

âyetlerin farklı zamanlarda indirilmesi, aralarındaki insicâm ve irtibâta 

engel değildir. Bilâkis bu durum, âyet ve sûreler arasındaki tenâsüb ve 

tenâsukun tesisi için bir sebep bile sayılabilir. Dahası, âyet ve sûrelerin 

başları ile sonları arasında öyle bir anlam bağı oluşmuştur ki, onlardan 

birini yerinden oynatmak veya kendi içlerinde bir değişikliğe gitmek 

suretiyle herhangi bir lafzın yerini değiştirmek mümkün değildir. Nitekim 

Kur‟ân‟ın bu eşsiz iç uyumuna, metin içi bağlamına dikkat edilmeden 

yapılan bazı yorumlar da, hatalı olmuştur. Aynı hataların yinelenmemesi 

için, Kur‟ân âyetleri arasındaki tenâsüb ve tenâsukun temelini oluşturan 

gerçek kesinlikle göz ardı edilmemelidir. Bu yapılan değerlendirme bütün 

âyetleri kapsamadığını da özellikle belirtmek de fayda vardır. Âyetler 

tefsir ve te‟vîl edilirken sadece metin dışı bağlam/esbâb-ı nüzûle değil, 

bizâtihî Kur‟ân‟ın kendi nev‟i şahsına münhasır metin içi bağlamına da 

âzâmî seviyede dikkat etmek, son derece önemlidir.  
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TÂCÜDDÎN ES-SÜBKÎ VE HALKU’l-KUR’ÂN 

MESELESİNE BAKIŞI 
İsmail ŞIK 

Prof. Dr. ,Çukurova Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi 
Ömer FİDANBOY 

Arş. Gör. ,Çukurova Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi 
Özet 

Tâcüddîn es-Sübkî (ö. 771/1370), aklî ve naklî ilimlerde ortaya 

koyduğu önemli eserlerle kendini ispatlamış Eş’ari geleneğe mensup 

önemli bir ilim adamıdır. Farklı alanlarda eserler kaleme alan Sübkî’nin 

kelâm ile ilgili es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr, el-

Ḳaṣîdetü’n-Nûniyye fi’l-ʿAḳīde, Kavâʿidü’d-Dîn ve ʿUmdetü’l-

Muvaḥḥidîn adındaki müstakil eserleri vardır. Bununla beraber 

Ṭabaḳātü’ş-Şâfiʿiyyeti’l-Kübrâ adlı eserinde de itikadî görüşlere yer 

vermektedir.  

Öte yandan Sübkî’nin, özellikle Horasan ve Maveraünnehir 

bölgelerinde Ehl-i Sünnet'in iki önemli itikadî mezhebi Eş‘ârîler ve 

Hanefîler/Mâtûrîdîler arasında yaşanan ihtilafların giderilmesi ve gerilen 

ilişkilerin yeniden onarılması adına gösterdiği çabalar takdire şayandır. 

Kendisi bu alanda uzlaşıcı kimliğiyle öne çıkmıştır. Bu çabalarının en 

bariz örneği, Eş‘arî ve Hanefî/Mâtûrîdî mezheplerinin görüşlerini 

uzlaştırmaya çalıştığı es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr adlı 

eseridir. El-Ḳaṣîdetü’n-Nûniyyefi’l-ʿAḳīde adlı eserinde de bu hususa 

değinen Sübkî, Eş‘ârîler ile Hanefîler/Mâtûrîdîler arasında sadece altı 

meselede ihtilâf bulunduğunu kaydeder. Ona göre, Eş‘arîler’in kesb 

dediklerine Hanefîler/Mâtûrîdîler ihtiyâr demektedir. Dolayısıyla 

Hanefîler/Mâtûrîdîler insan iradesi hususundaki görüşleri, Eş‘arîlerin kesb 
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teorisi ile benzer niteliktedir. Böylelikle aradaki ihtilâf, lâfzî olmaktan 

öteye geçmemektedir. 

Çalışmamızda Eş’ari mezhebi içerisinde önemli bir konuma sahip 

olan Sübkî’nin kelam alanında kaleme aldığı es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi 

ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr adlı eseri özelinde Halku’l-Kur’ân meselesine dair 

görüşlerini aktarıp değerlendireceğiz.  

II. (VIII.) yüzyılın ilk yarısında ortaya çıkan Halku’l-Kur’an 

meselesi dönemin en önemli tartışmalı konularındandır. Abbasî iktidarı 

döneminde bu mesele, teolojik boyutu yanı sıra siyasî bir boyut 

kazanmıştır. Me’mûn (ö. 218/833) döneminde devlet tarafından 

benimsenip desteklenmiş ve bu görüşe muhalif olanlara karşı sert bir 

tutum sergilenmiştir. 

İslam tarihinde “Mihne” olarak da bilinen Halku’l-Kur’ân 

meselesi, kelamcıları tarafından enine boyuna tartışılmış ve nedenlerine 

inilmiş bir konudur. Çalışmamızda bu konunun menşei ve tarihî seyri 

hakkında kısa bilgiler verip Sübkî’nin konuyu nasıl değerlendirdiğini, bu 

hususta vârid olan problemleri çözüme kavuşturma da nasıl bir yol 

izlediğini ortaya koyduk. 

Anahtar Kelimeler: Hanefî/Mâtûrîdî, Eş‘arî, Sübkî, Halku’l-

Kur’ân. 

1. Tâcüddîn es-Sübkî (ö. 771/1370) 

Ebû Nasr Tâcüddîn Abdülvehhâb b. Alî b. Abdilkâfî b. Ali b. 

Temmâm b. Yusuf b. Musa b. Hamid b. Yahya b. Ömer b. Osman b. 

Misvâr b. Sevvâr b. Süleyman es-Sübkî, 727 (1327) yılında Kahire’de 

doğdu.1 

1İbn Kâdı Şuhbe, Ṭabaḳātü’l-fuḳahâʾi’ş-Şâfiʿiyye, Haydarabad, VII, 385-386; Dârü’l-
Meârif, 1979, II, 177-179; İbn Tağrıberdî, el-Menhelü’s-Sâfî ve’l-Müstevfî ba’de’l-Vâfî, 
Kahire; en-Nücûmu’z-Zâhira fî Mülûki Mısr ve’l-Kâhira, Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-
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Dini eğitimine babası Takıyyüddin es-Sübkî’nin yanında başladı. 

739’da (1338) yılında babası Şam’da Kadılkudât görevine getirilince 

onunla beraber Şam’a gidip büyük âlimden ders aldı.2 Üstün başarısından 

dolayı on sekiz yaşında kendisine fetva yetkisi verildi. Bölgedeki 

medreselerin birçoğunda ders veren Sübkî, Kahire’de bazı camilerde 

hocalık yaptı.3 Daha sonra 756 yılında Şam’daki Kadılkudât vazifesini 

Babasından devraldı. 759 (1358) ve 763 (1362) yıllarında kısa aralıklarla 

iki defa azledildiği bu görevi vefatına kadar sürdü. 771/1370 yılında 

Şam’da veba hastalığına yakalanıp vefat etti ve Kasiyûn’daki Sübkîler 

Türbesi’ne götürülüp orada defnedildi.4 

Birçok farklı alanda eser kaleme alan Sübkî’nin kelam alanında üç 

önemli eseri vardır, bunlar; es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî 

Manṣûr, el-Ḳaṣîdetü’n-Nûniyye fi’l-ʿAḳīde, Kavâʿidü’d-Dîn ve ʿUmdetü’l-

Muvaḥḥidîn.5 

Özellikle Selçuklular döneminde Hanefîler ile Eş‘arîler ve 

Hanbelîler ile Eş‘arîler arasında cereyan eden tartışmalarda Eş‘ariyye 

lehinde bir yaklaşım içerisinde olmuştur. Bununla beraber mezhepler 

İlmiyye, 1992, XI, 86-87; İbn Hacer el-Askalanî, ed-Dürerü’l-Kâmine fî A’yani’l-
Mieti’s-Sâmine, Beyrut: Dârü’l-Ceyl, 1993, II, 425; Celâleddin es- Suyûtî, Hüsnü’l-
Muhâdara fî Târîhi Mısr ve’l-Kâhira; Dârü İhyâi’l- Kütübi’l-Arabiyye, Kahire 1968, I, 
327-328; İbn İmâd el-Hanbelî, Şezerâtü’z-Zeheb fî Ahbâri Men Zeheb, Şuayb el-Arnâud-
Mahmud el-Arnâud (Thk.), Dârü İbn Kesîr, Beyrut: 1992, VIII, 378-380; Kâtip Çelebi, 
Keşfu ‘z-zunûn, I, 149; İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʻârifîn esmâü’l-müellifîn ve âsârü’l-
musannifîn, Dâruİhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut 1951-1955,  I, 639; Bilal Aybakan, 
“TâceddinSubkî”, DİA, İstanbul: 2010, 38, s. 11. 
2 İbn Kâdı Şuhbe, Ṭabaḳātü’l-fuḳahâʾi’ş-Şâfiʿiyye, II, 177-179 İbn İmâd, Şezerâtü’z-
Zeheb, VIII, 378-380379. 
3İbn Kâdı Şuhbe, Ṭabaḳātü’l-fuḳahâʾi’ş-Şâfiʿiyye II, 177-179. 
4 İbn Kâdı Şuhbe, Ṭabaḳātü’l-fuḳahâʾi’ş-Şâfiʿiyye, II, 177-179; İbn Tağrıberdî, el-
Menhelü’s-Sâfî, VII, 385-386; en-Nücûmu’z-Zâhira, XI, 86-87; Askalanî, ed-Dürerü’l-
Kâmine, II, 425; Suyûtî, Hüsnü’l-Muhâdara, I, 327-328; İbn İmâd, Şezerâtü’z-Zeheb, 
VIII, 378-380; Kâtip Çelebi, Keşfu ‘z-zunûn, I, 149; İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʻârifîn, I, 
639; Bilal Aybakan, “Tâceddin Subkî”, DİA, 38, 11-13 
5 Eserleri hakkında geniş bilgi için bkz. Bilal Aybakan, “TâceddinSubkî”, DİA, 38, 11-
13 
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arasındaki tartışmalarda tansiyonu düşürmeye yönelik gayretler içinde 

olmuş ve bu amaçla es-Seyfü’l-Meşhûr adlı eseri kaleme almıştır. Eserin 

başında yer alan; “Biz Eş‘arî topluluğunun akidesi, Hanefî topluluğunun 

akîdesidir. Hanefiyye ile aramızda bazı meselelerdeki gereksiz küçük 

ihtilaflar, ne tekfiri, ne de bid’at ehli addetmeyi gerektirir” şeklindeki 

ifadesi de onun bu yaklaşımını desteklemektedir. 

Öte yandan Sübkî’nin es-Seyfü’l-Meşhûr adlı şerhinin ana 

metninin İmam Mâturidîye ait olup olmadığı hususu da kesin değildir. 

Şerhe başlarken kullandığı;“Bu yapraklarla büyük imam Ebû Mansûr el-

Mâtürîdî’ye nisbet edilen akîde eserinin problemlerini çözmeyi 

hedefledik” cümlesindeki “Mâturidîye nisbet edilen…” ifadesinden de 

anlaşıldığı üzere metnin kime ait olduğu hususunda Sübkî de kesin bir 

kanaat içerisinde değildir. Bundan dolayı metnin Mâturidî’ye değil, 

Mâturidî bir âlime ait olması muhtemeldir. Tüm bunlarla beraber eserin 

Sübkî tarafından şerh edildiği kesin olup, klasik kaynaklarda sabittir.6 

Sübkî, İslam düşüncesinin oluşum sürecinde önemli roller 

üstlenen Ehl-i Sünnet'in iki önemli ekolü Eş‘ariler ile 

Hanefîler/Mâtûrîdîler arasında uzlaşı çabaları içerisinde olmuştur. Eserde 

dikkat çeken önemli hususlardan biri de, Mâturîdiyye yerine Hanefiyye 

ifadesinin kullanılmasıdır. Bunun muhtemel sebepleri vardır. Bunlardan 

biri de Mâtûrîdîliğin henüz teşekkül etmemiş olması ve Hanefi 

isimlendirmesinin daha sonra Mâturîdi olarak tanımlanacak kitle için 

kullanılmasıdır. Öte yandan Mâturîdilik tek başına İmam Mâturîdi’nin 

görüşleri ekseninde oluşan bir mezheb değil, Ebû Hanife’nin Mâturîdi 

itikadî ve fikhî görüşlerinin Semerkant kelamcıları tarafından 

6 Suyutî, el-Habaik fî Ahbari’l-Melâik, ts.,y.y, I, 83; Kâtip Çelebi, Keşfu ‘z-zunûn, II, 
1019, 1157; İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʻârifîn, I, 639. 
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değerlendirilmesi sonucu, zamanla oluşan ve olgunlaşan ortak bir görüş 

ve tavırdır.7 

2. Halku’l-Kur’ân 

Halku’l-Kur’ân tabiri sözlükte “yaratma” anlamındaki “halk” 

kelimesi ile “Kur’an” kelimelilerinin bir araya getirilmesiyle oluşmuş bir 

terkiptir. “Kur’an’ın yaratılmışlığı” anlamına gelen bu terim Kur’an’da 

geçmemekle beraber sıhhat derecesi farklı değerlendirilen rivayetlerde 

mevcuttur.8 

Kelâmî bir problem olarak Halku’l-Kur’ân, II. (VIII.) yüzyılın ilk 

yarısında Ca‘d b. Dirhem (ö. 124/742 [?]) tarafından ortaya atılmış ve 

daha sonra Cehm b. Safvân (ö. 128/745-46) da bu görüşü benimseyip 

yaymıştır.9 Vefatlarından sonra bazı âlimler tarafından din siyaset ilişkisi 

bağlamında bazı sakıncalı görüşlere götüreceği endişesiyle bu konu 

üzerine konuşulması yasaklanmıştır. Kendini dönemin tartışmaları 

içerisinde bulan Ebû Hanife (ö. 70-150/689-767) de bu meseleyi ele alıp 

değerlendirmiş ve Halku’l-Kur’ân iddiasında bulunanları bir müddet 

susturmuştur. 10  Ancak II. (VIII.) yüzyılın sonlarına doğru Şiî kelamcı 

Hişâm b. Hakem ve diğer bazı Mu‘tezilî kelamcılar aracılığıyla konu 

yeniden gündeme gelmiş ve Mu‘tezile’nin etkisinde kalan Abbâsî 

halifelerinden Hârûn Reşîd (ö. 193/809), Emîn (ö. 198/813) ve Me’mûn 

(ö. 218/833) dönemlerinde Kur’an’ın mahlûk olduğu hususu “mihne” 

uygulamalarıyla resmî bir görüş haline getirilmek istenmiştir. 

Me’mûn’dan sonra Mu‘tasım (ö. 227/842) ve Vâsık (ö. 232/847) 

7 Şık, İsmail, Maturidi İnanç Sistemi (Lamişi Öernekleminde), Ankara 2015, s. 28. 
8 Hz. Peygamber’in konuyla ilgili “Kur’an, Allah kelâmıdır, mahlûk değildir” dediği 
rivayet edilmiştir. Beyhakī, I, 373; EbûYa‘lâ, s. 87. 
9  Dârimî, er-Redʿale’l-Cehmiyye, s. 259, 334-337; Muhammed Zahid el-Kevserî, 
Tenbîhu’l-Hatîb, Mısır 1361/1942, s. 53. 
10 Kevserî, Tenbîhu’l-Hatîb, s. 55-56. 
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dönemlerine kadar devam eden bu durum Mütevekkil (ö. 247/861) 

döneminde itibar görmeyip son bulmuştur.11 

Bu meselenin Müslümanlar arasında itikadî bir problem olarak 

tartışmaya açılmasının bazı nedenleri vardır. Bu nedenler hususunda dört 

farklı görüşler ortaya atılmıştır, şöyle ki:12 

1. İbnü’l-Esîr’e göre bu meselenin Müslümanlar arasında itikadî 

bir problem olarak tartışmaya açılması Yahudi kaynaklıdır. Ona göre 

Kur’an’ın da mahlûk olduğu iddiasını ilk ortaya atan kişi Yahudi Lebîd b. 

A‘sam’dır. Ardından sırasıyla Tâlût, Beyân b. Sem‘ân, Ca‘d b. Dirhem, 

Cehm b. Safvân ve Bişr b. Gıyâs el-Merîsî gibi kelamcılar bu görüşü 

devam ettirmişlerdir.  

2. Bir kısım Sünnî, Mu‘tezilî ve Şiî âlimlere göre bu meselenin 

kaynağı Hristiyan ilâhiyatçılardır. Onlara göre Kur’an’ın da mahlûk 

olduğu iddiasını ilk ortaya atan kişi Emevilerin onuncu halifesi Hişâm b. 

Abdülmelik zamanında sarayda kâtiplik yapan Hıristiyan ilâhiyatçı 

Yuhannâ ed-Dımaşkî’dir.  

3. Bazı düşünürlere göre, bu meselenin kaynağı Grek felsefesidir. 

Yani bu tartışma, Herakleitos ve Anaxagoras’ın felsefesinde önemli bir 

yer tutan “logos/akıl” kelimesine dayanır. Bu görüş, ikinci madde ile iç 

içedir. 

4. İbn Teymiyye gibi bazı âlimlere göre bu meselenin kaynağı 

ilâhî sıfatlardır. Yani problem, sıfatların ezelî veya hâdis kabul edilişine 

bağlı olarak ortaya çıkmıştır.  

Halku’l-Kur’ân konusu Müslümanlar arasında tartışıldıktan sonra 

beş farklı yaklaşım zuhur etmiştir: 13 

11 Yavuz, Yusuf Şevki, Halku’l-Kur’ân, DİA., İstanbul 1997, c. 15, s. 371-375. 
12 Yavuz, Halku’l-Kur’ân, DİA.,  c. 15, s. 371-375. 
13 Yavuz, Halku’l-Kur’ân, DİA., c. 15, s. 371-375. 
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1. Cehmiyye, Hâricîler, Mu‘tezile ve Şîa âlimlerine göre, 

Kur’an harf ve seslerden oluşan bir arazdır. Bu bakımdan Kur’an “hadis 

ve mahlûk’dur. Bu kelâm-ı lâfzî dışında bir kelâm-ı nefsî yoktur. 

Sübkî, Mu'tezile’nin: “Allah'ın kelâmı, (gördüğümüz yazılı) 

ifadelerin ta kendisi olup bunlar, sonradan var olmuştur. Şayet kadîm-

ezelî/öncesiz olsaydı, bu kelamla var olmayan varlıklara emreden, 

yasaklayan, haber veren ve soran olurdu ki bu tutarsızlıktır. Zira var 

olmayan biriyle konuşulması, ona haber verilmesi, soru sorulması, bir şey 

emredilmesi ve yasaklanması mümkün değildir” şeklindeki itirazına şöyle 

cevap vermiştir: “Emredilen kişinin, yapılması emredilen şeyi derhal 

yerine getirmesi isteniyorsa elbette söylediklerinizde haklı olursunuz. 

Fakat Allah’ın emirlerinin manası bu şekilde değildir. Bilakis Onun 

emirleri, emredilen kişi var olduğu ve emri yerine getirebilme 

sorumluluğuna sahip olduğu vakit tahakkuk eder. Öte yandan öncelik 

veya sonralık zaman ve mekânla ilgili kavramlardır. Allah’ın kelamı ise 

zaman ve mekândan münezzehtir.”14 

2. Ahmed b. Hanbel’e göre, Kur’an mahlûk değildir. Lafzı ve 

mânası itibariyle kadîm’dir. Onun mahlûk olduğunu iddia eden, küfre 

girer.15 

3. Eş‘arî ve Mâtürîdî âlimlerden oluşan Ehl-i Sünnet 

kelamcılarının çoğunluğuna göre, Kur’an’ın ezelî olup mahlûk değildir. 

Kur’an’ın lafızlarını ve manalarını birbirinden ayırmak gerekir.16 Mana 

itibariyle onun mahlûk olduğunu söylemek küfrü gerektirir.17 Dolayısıyla 

Kur’an,  mana itibariyle kadîm, lafız itibariyle hâdistir.   

14 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 26. 
15Buhârî, s. 118-121; Beyhakī, I, 385-387, 391 
16Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, I, 284-299 
17 Beyhakī, I, 388 
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Aynı anlayışta olan Sübkî bu hususta şöyle demektedir: “Kur’an, 

Yüce Allah’ın sözüdür. Kelam sıfatı, Allah’ın zâtıyla kaim (varlığı başka 

bir sebebe bağlı olmayan) öncesiz/ezelî bir sıfattır. Allah’ın kelamı, 

harfler ve sesler kategorisinden değildir. Onun kelâm’ı, kendi içinde 

birdir/tekdir, bölünmeyi kabul etmez. Arapça ya da Süryanice değildir. 

Arapça ifade edildiğinde, Kuran olur. Kuran, anlaşılması kolay Arapça bir 

kitap olup Allah’ın seçkin kulu Hz. Muhammed’e indirilmiştir. Süryanice 

ifade edildiğinde, İncil olur. İncil, Allah tarafından kendisine ruh 

üflenen/ruhullah İsa’ya indirilmiştir. İbranice ifade edildiğinde ise Tevrat 

olur. Tevrat, Allah’ın kendisiyle konuştuğu/kelîmullah Musâ’ya 

indirilmiştir.”18 

Öte yandan “Anlayıp düşünesiniz diye onu Arapça Kur’an 

yaptık” 19   buyurmaktadır. “Yapmak” ise “yaratmak” demektir. 

Dolayısıyla bu durum, Kur’an’ın mahlûk olduğunu gösterir” diyenlere 

Sübkî şöyle cevap vermiştir: “Yapmak” kavramı, kullanıldığı her yerde 

“yaratmak” anlamında değildir. “Rahmân’ın kulları olan melekleri dişi 

bildiler”20 ayeti bunun en bariz delilidir.”21 

4. Kerrâmiyye’ye göre, Kur’an harflerden müteşekkil olduğundan 

hâdistir. Fakat bununla beraber Allah’ın zâtı ile kāim olduğundan ezelîdir. 

İslâm âlimlerinin çoğunluğu tarafından bu görüş isabetsiz bulunmuştur. 

5.Vâkıfe’ye göre, Kur’an’ın mahlûk olup olmadığı tartışmalarına 

girmemek gerekir. 

18Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr,, s. 25-26. 
19Zuhruf, 43/3. 
20Zuhruf, 43/19. 
21Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 26. 
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Sonuç ve Değerlendirme: 

Halku’l-Kur’an meselesi, II. (VIII.) yüzyılın ilk yarısında ortaya 

çıkan önemli kelam problemlerinden biridir. Kelamcılar tarafından sert 

tartışmalara sebep olan bu konu, özellikle Selefiyye ve Ehl-i Sünnet 

âlimleri ile Mu’tezile arasında ciddi görüş ayrılıklarına yol açmıştır.  

Abbasî iktidarı döneminde bu mesele, teolojik boyutu yanı sıra 

siyasî bir boyut kazanmıştır. Me’mûn (ö. 218/833) döneminde devlet 

tarafından benimsenip desteklenmiş ve bu görüşe muhalif olanlara karşı 

sert bir tutum sergilenmiştir. İslam tarihinde “Mihne” olarak da bilinen 

Halku’l-Kur’ân meselesi, kelamcıları tarafından enine boyuna tartışılmış 

ve nedenlerine inilmiş bir konudur.  

Çalışmamızda bu süreç hakkında kısa genel bir bilgilendirme 

yaptık, konunun menşei ve tarihî seyri hakkında öz bilgiler verip 

çalışmamızın ana unsuru olan Sübkî’nin bunu nasıl değerlendirdiğini, bu 

hususta vârid olan problemleri çözüme kavuşturma da nasıl bir yol 

izlediğini ve konu ile ilgili görüşlerini ortaya koyduk. Sübk, diğer 

konularda olduğu gibi bu hususta da mensubu bulunduğu Eş’arî 

mezhebiyle uyum içerisinde olmuştur. Konuyu tüm yönleriyle ele alıp, 

karşı çıktığı veya reddettiği görüşleri de vererek münazara üslubu 

içerisinde, meseleyi analiz etmiştir. Meseleyi eleştirel bir bakış açısıyla 

değerlendirmese de sahip yer yer bu metodu kullandığını söylemek gerek.  
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ÖZET 

Edebi eleştiri, edebi eserlerin var olmasıyla birlikte ortaya çıkmış bir 

bilim dalıdır. Zira ortaya konulan eserler üzerine fikir yürütmek ve 

normatif kurallara bağlı kalınarak değerini belirlemek hep tartışıla 

gelmiştir.  

Arap Edebiyat Tarihine bakıldığında da edebi eserler ile birlikte bu 

eserleri değerlendirme çabaları da göze çarpmaktadır. İçerik ile birlikte 

sunma esnasında kullanılan edebi sanatlar ve seviyeye göre 

sınıflandırılmalar yapılmış, “iyi” ve “güzel” sıfatı ile betimlenmişlerdir. 

Konuyla ilgili ilk eser kabul edilen İbnu’r-Reşik’in “el-Umde” adlı eseri 

bu konuda yazılan ilk müstakil eser kabul edilmiştir. Zira bu eser ile 

birlikte edebi eserin tanımıyla birlikte taşıması gereken özellikler ortaya 

konmuştur.  

Modern dönem ile birlikte ortaya çıkan Edebi Eleştiri Teorisi ve bu 

teoriyi oluşturan yöntemler daha ziyade batı kaynaklı olduğu kabul edilir. 

Zira modern dönemde her alanda yeni fikirler ile birlikte ulaşılan seviye 

birçok alanda yeniliklerin keşfedilmesini sağlamıştır. Bu yeni durum tüm 

dünyada olduğu gibi Arap dünyasında da etkisini göstermiş ve konuyla 

ilgilenen, eserler ortaya koyan dilcilerin ortaya çıkmasına da neden 

olmuştur. 

Modern dönem Arap Edebiyatında eleştiri alanında kendinden söz ettiren 

en önemli isimlerden birisi de Salah Fadl’dır. Fadl, Metnin Şifreleri, 
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Retorik ve Metin Bilim, Uslup Bilim, Arap Romanında Anlatı Üslupları 

gibi ses getiren eserlerin yanı sıra yazmış olduğu “Edebi Eleştiride 

Yapısalcılık Kuramı” adlı kitabıyla eleştiri ve yapısalcılık kuramına yeni 

bir bakış açısı getirmeye çalışmıştır.  

Salah Fadl’a göre, edebiyattaki en temel kavram teoridir bu yüzden de 

eleştiri yönteminin de kendisini temellendirdiği, metinle ilişkisini 

kurduğu ve hareket noktasını oluşturduğu kavramların oluşturduğu bir 

kurama sahip olmak zorundadır. Dolayısıyla bilimsel bir yöntemin 

kullanılabilmesi için, kuram, yöntem ve kavram üçlüsünün tam bir uyum 

içinde kurulması şarttır. 

Biz de bu çalışmamızda Modern Arap Edebiyatında eleştiri yönteminin 

durumun5u sorguladıktan sonra Salah Fadl’ın konuyla ilgili görüşlerini 

vardığı sonuçları ortaya koymaya çalışacağız. 

Anahtar Kelimeler: Yapısalcılık, Eleştiri, Salah Fadl, Arap Edebiyatı. 

ABSTRACT 

Literary criticism is a science that emerged with the existence of literary 

works. Because, it has always been discussed to determine the value of 

the works and to determine their value by adhering to normative rules. 

When we look at the history of Arabic literature, it is striking that the 

literary works as well as the efforts to evaluate these works. They were 

classified according to the literary arts and level used during the 

presentation with the content and they were described as “good” and 

“beautiful”. İbnu’r-Reşik's work named “al-Umde”, which is considered 

the first work on the subject, was accepted as the first independent work 

written on this subject. Because, together with the definition of literary 

work, the features that should be carried out with this work have been 

revealed. 

The Literary Criticism Theory that emerged with the modern period and 

the methods that make up this theory are considered to be of Western 
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origin. Because the level reached with new ideas in every field in the 

modern era has led to the discovery of innovations in many fields. This 

new situation has affected the Arab world as well as all over the world 

and has led to the emergence of linguists interested in the subject and 

producing works. 

Salah Fadl is one of the most prominent figures in modern Arabic 

literature. Fadl tried to bring a new perspective to the theory of criticism 

and structuralism with his book  “The Theory of Structuralism in Literary 

Criticism” which he wrote along with the works that brought voice such 

as Passwords of Text, Rhetoric and Text Science, Sytlictic, Narrative 

Styles in Arabic Novel. 

According to Salah Fadl, the most basic concept in literature is theory, so 

he has to have a theory that the method of criticism bases itself on, 

establishes its relation with the text and forms the starting point. 

Therefore, in order to use a scientific method, theories, methods and 

concepts must be established in full harmony. 

In this study, after questioning the situation of the method of criticism in 

Modern Arabic Literature, we will try to put forward the conclusions of 

Salah Fadl's views on the subject. 

Keywords: Structuralism, Criticism, Salah Fadl, Arabic Literature. 

 

 

 

 

 

 

 صلاح فضل أديبا -1
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ِبهً آماه ػبَ  21ٌٚل ِؾّل طلاػ اٌل٠ٓ فٟ ِظو ثمو٠خ شجبً اٌشٙلاء ثٍٛؾ اٌلٌزب فٟ 

اعزبى اٌّواؽً اٌزؼ١ّ١ٍخ الأٌٚٝ الاثزلائ١خ ٚاٌضب٠ٛٔخ ثبٌّؼب٘ل الأى٘و٠خ،  ؽظً ػٍٝ ، 1938

،١ٌ1933َبٌٔ و١ٍخ كاه اٌؼٍَٛ 
1

ػًّ ِؼ١لًا ثبٌى١ٍخ مارٙب ِٕن  1962عبِؼخ اٌمب٘وح ٚفٟ ػبَ   

.1965ؽزٝ ػبَ  ف١ٙب رقوعٗ
2

 

ّٓ ، ٚؽفع اٌموآْ اٌىو٠ُ ٚ٘ٛ فٟ ف١ٙبٔشأ فٟ ث١ئخ لو٠ٚخ ؽبػٕخ ٌٍّٛا٘ت ٚالإثلاع ٚروػوع  ٍ 

ٕؼِ   اٌضبِٕخ ٚ ٠ٚوٚٞ طلاػ فؼً فٟ ، فٟ ؽفظٗ ػٍٝ ٠ل اٌفم١ٗ اٌنٞ رٌّٛٝ رؾف١ظٗ اٌموآْئعبىح ُِ

ب ِٓ ػٍّبء الأى٘و، ا ًّ ّْ علّٖ، ٚلل وبْ ػبٌ ٌز١َّغ  أٟٔ ػٕلِب ٚطٍذوزشف  ِنووارٗ أ

َّْ ؽفظه ِضً  فمبي"اٌؾٛا١ُِ" وٕذ لل ١َٔذ "اٌجموح"  ؽوس اٌغّبي؛ ِب ٠قطٗ اٌّؾواس ٌٟ: "ئ

٠طّوٖ اٌقف
3
ِٓ ػٍّبء أعلاك٘ب وبٔٛا  ٠ٚؼُوَف ػٓ طلاػ فؼً أزّبؤٖ ٌشغوح ػبئٍخ ػو٠مخ .

بد اٌىزت اٌّقزٍفخ، ٚاٌّقطٛؽبد اٌفو٠لح  ؽفٍذ كٚهُ٘ ،الأى٘و ِّ ثّىزجبد رؼّٕذ وض١و ِٓ أ

اٌّقطٛؽبد ِٕٙب اٌزٟ أغٕذ اٌّقيْٚ اٌفىوٞ ٚاٌضمبفٟ ٚاٌزبه٠قٟ ٌّإٍَخ الأى٘و، ٔنوو 

 ثؼؼٙب ِىزٛثخ ثّبء اٌن٘ت، ٟٚ٘ ِغّٛػخ ِٓ الأٚهاق اٌٍّّٙخ ٚغ١و اٌّورجخ، ٚوبٔذ اٌلشذ

ٙب الأٔلٌَٟ. ٚوبٔذ رقزظو فٟ ِؾز٠ٛبرٙب ٚلبئغ ػظٛهٍ ػوث١خ ّّ ّٟ  ٚأ٘ وّب وبْ اٌَّزٛكع اٌىزبث

ٝ اٌؾفبظ ػ١ٍٙب ٌؼبئٍخ اٌفؼً ٠يفو ثؼلك وج١و ِٓ اٌىزت اٌم١ّّخ إٌبكهح كأة أفواك اٌؼبئٍخ ػٍ

ٌٚؼً إٌُٙ اٌمواءارٟ اٌنٞ غٍت ػٍٝ شقظ١خ طلاػ  ٚر١ٍَّب ِٓ ع١ً ئٌٝ آفو ػجو اٌيِٓ.

فؼً ٚعل ػبٌزٗ ِٚجزغبٖ فٟ ٘نا الإهس اٌفىوٞ، فٕنه ٔفَٗ ٌمواءح اٌىزت ٚاٌّقطٛؽبد ٚاٌزفىّو 

ًّ ِب ٠شجغ فؼٌٛٗ اٌّؼوفٟ، ك ثى ّٚ ع١ٍبًّ فٟ  اٌىزت اٌزٟ رووذ أصوًاٚأثوى  فٟ ِؼب١ِٕٙب ٚاٌزي

ٚاشزًّ  ،علٖ ٠ؾزفع ثٗ، ئم وبْ اٌوٍبٌخ  ٌٍي٠بدٚؽٟ وزبة اٌزى٠ٛٓ اٌضمبفٟ ٌظلاػ فؼً وبْ 

ػٍٝ فظٛي فٟ الأكة ٚإٌمل ٚا١ٌَبٍخ ٚالاعزّبع. 
4

 

ِٕ ْ ّٛ  أصوٖ ثؼلك ِٓ أػلاَ الأكة اٌؼوثٟ،رٙغٗ اٌفىوٞ ٚإٌملٞ أطلالبً ِٓ وبْ طلاػ فؼً لل و

ٌُ ٠ىزفِ ثبلأفن ػٓ أػلاَ الأكة اٌؼوثٟ ٚٔملٖ، ٚ .ىوٟ اٌّجبهن  ،ٚاٌوافؼٟ ،ؽٗ ؽ١َٓ ِٓ ِضً:

ّّٟ اٌؾٌ الأكثٟ ٚاٌٍّىخ  ثً ػيَ ػٍٝ الاٌزؾبق ثّمبػل اٌزؼ١ٍُ فٟ ِإٍَخ الأى٘و اٌؼو٠مخ ٌىٟ ٠ٕ

إٌمل٠خ اٌزٟ ثلأد رظٙو ٔز١غخ رأصوٖ ثٕزبعبد ٘إلاء الأػلاَ، ٚلل ٍبػلٖ ٔمبٚح ؽبفظزٗ ٍٚؼزٙب 

، ِٛا٘جٗ الأكث١خ ٚاٌق١ب١ٌخ الأِو اٌنٞ ٍبػلٖ ػٍٝ طمً،  ظبً ٌٍموآْ اٌىو٠ُٚلٛرٙب، ئم وبْ ؽبف

ٚهفل ٍِىبرٗ اٌفىو٠خ ثاؽبؽخ وبٍِخ ٌلإػغبى اٌوثبٟٔ فٟ هٍبٌزٗ اٌَّب٠ٚخ اٌّٛعٛكح ثبٌموآْ، 

ٍزفبكح ِٕٙب ٚ٘ؼّٙب  ٚالا  -ِّب ٍجك مووُ٘ -ػ١ٍٙب ٔغبؽٗ فٟ اٍز١ؼبة ػٍَٛ ا٢فو٠ٓ أػف

                                                            
، 11،1،2018ِمب٠ٍةةةةخ رٍفي١ٔٛ٠ةةةةخ ِةةةةغ طةةةةلاػ فؼةةةةً، فةةةةٟ لٕةةةةبح إٌةةةةبً إٌّشةةةةٛه فةةةةٟ ا١ٌٛرةةةةٛة فةةةةٟ ٍةةةةٕخ، 1

 https://goo.gl/gMNDzKاٌواثؾ،
 . 32، 2013. طلاػ فؼً،  ؽ: اٌواثؼخ ، كاه اٌشوٚق، اٌمب٘وح، طلاػ فؼً ، ػ١ٓ إٌمل 2
 . 3، 2013طلاػ فؼً ، ػ١ٓ إٌمل. ،  3
، 11،1،2018ِمب٠ٍةةةةخ رٍفي١ٔٛ٠ةةةةخ ِةةةةغ طةةةةلاػ فؼةةةةً، فةةةةٟ لٕةةةةبح إٌةةةةبً إٌّشةةةةٛه فةةةةٟ ا١ٌٛرةةةةٛة فةةةةٟ ٍةةةةٕخ، 4

 https://goo.gl/gMNDzKاٌواثؾ،
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ٌّ إٌملٞ فبطزٗ،  ٚ٘نا وبْ ٌٗ ػظ١ُ الأصو فٟ رم٠ٛخ ماوورٗ نلاؽمبً فٟ رٕشئخ اٌ ٚق الأكثٟ ٚاٌؾ

ب ؽٛه ٍِىزٟ  ّّ لهّثخ ػٍٝ اؽزٛاء وً ِب ٠مغ أِبِٙب، ِ ُّ ؾفع ٚاٌزأًِ ثؼل مٌه.اٌ اٌ
5

 

كاه اٌىزت فٟ كاه اٌقٍك وً  ِجٕٝ صُ اٌزؾك ثلاه اٌؼٍَٛ عبِؼخ اٌمب٘وح،  ٚوبْ ٠ن٘ت وً ا١ٌَٛ ئٌٝ

فٟ ِلهٍخ اٌّؼٙل اٌضبٔٛٞ ٌلأى٘و اٌضب٠ٛٔخ،  أزٙبئٗ ِٓ أكاء ٚاعجبرٗ اٌّله١ٍخثؼل  بوزبثً ٠َٛ ٠موأ 

اٌؼ١ٍّخ  فٟ ؽ١برٗ أفمبً فىو٠بًّ ٚاٍؼًب عؼٍذ رغوثزٗ أوضو ٔؼٛعًب ٚاوزّبلًا  اٌؼٍَٛ كاه ٚلل أوَجزٗ 

.ٚاٌؼ١ٍّخ
6
  

ٚؽظً ػٍٝ كوزٛهاٖ اٌلٌٚخ فٟ ا٢كاة ِٓ عبِؼخ ِله٠ل  ،أٚفل فٟ ثؼضخ ٌٍلهاٍبد اٌؼ١ٍب ثاٍجب١ٔب

ب ٌلأكة اٌؼوثٟ ٚاٌزوعّخ ثى١ٍخ اٌفٍَفخ ٚا٢كاة 1972اٌّووي٠خ ػبَ  ًٍ ،ػًّ فٟ أصٕبء ثؼضزٗ ِله

. رؼبلل فلاي اٌفزوح ٔفَٙب ِغ اٌّغٌٍ الأػٍٝ 1972ؽزٝ ػبَ  1968ثغبِؼخ ِله٠ل ِٕن ػبَ 

 ؽ١بء رواس اثٓ هشل اٌفٍَفٟ ٚٔشوٖ.ٌٍجؾش اٌؼٍّٟ فٟ ئٍجب١ٔب ٌٍَّبّ٘خ فٟ ئ

أٍزبمًا ٌلأكة ٚإٌمل ثى١ٍُِّزٟ اٌٍغخ اٌؼوث١خ ٚاٌجٕبد ثغبِؼخ الأى٘و. ئٌٝ ِظو ػًّ ثؼل ػٛكرٗ 

. أٔشأ فلاي 1977َ ؽزٝ ػبَ 1974ٚػًّ أٍزبمًا ىائوًا ثى١ٍخ اٌّى١َه ٌٍلهاٍبد اٌؼ١ٍب ِٕن ػبَ 

.1975ثغبِؼخ اٌّى١َه اٌَّزمٍخ ػبَ ٚعٛكٖ ثبٌّى١َه لَُ اٌٍغخ اٌؼوث١خ ٚآكاثٙب 
 7

 

 1979أزمً ٌٍؼًّ أٍزبمًا ٌٍٕمل الأكثٟ ٚالأكة اٌّمبهْ ثى١ٍخ ا٢كاة ثغبِؼخ ػ١ٓ شٌّ ِٕن ػبَ 

ؽزٝ ا٢ْ. أزلة َِزشبهًا صمبف١بًّ ٌّظو ِٚل٠وًا ٌٍّؼٙل اٌّظوٞ ٌٍلهاٍبد الإٍلا١ِخ ثّله٠ل 

ًَ .1985ؽزٝ ػبَ  1980ثاٍجب١ٔب ِٕن ػبَ  رؾو٠و ِغٍخ اٌّؼٙل ِٕظت هئ١ٌ  اٌفزوح٘نٖ  فٟ شَغِ

اٌّظوٞ ٌٍلهاٍبد الإٍلا١ِخ ثّله٠ل. افز١و أٍزبمًا شوف١بًّ ٌٍلهاٍبد اٌؼ١ٍب ثغبِؼخ ِله٠ل 

 اٌَّزمٍخ.

أزلة ثؼل ػٛكرٗ ئٌٝ ِظو ػ١ّلًا ٌٍّؼٙل اٌؼبٌٟ ٌٍٕمل اٌفٕٟ ثأوبك١ّ٠خ اٌفْٕٛ ثّظو ِٕن ػبَ 

. 1994ئوًا ثغبِؼبد طٕؼبء ثب١ٌّٓ ٚاٌجؾو٠ٓ ؽزٝ ػبَ . ٚػًّ أٍزبمًا ىا1988ؽزٝ ػبَ  1985

ب ٌمَُ اٌٍغخ  ًَ وّب ػًّ أٍزبمًا ٌٍٕمل الأكثٟ ٚالأكة اٌّمبهْ ثى١ٍخ ا٢كاة ثغبِؼخ ػ١ٓ شٌّ ٚهئ١

ٚ٘ٛ ا٢ْ أٍزبم ِزفوؽ ف١ٙب. ،اٌؼوث١خ
8

 

                                                            
 . 7،، ػ١ٓ إٌمل طلاػ فؼً 5
، 11،1،2018رٍفي١ٔٛ٠خ ِغ طلاػ فؼً، فٟ لٕبح إٌبً إٌّشٛه فٟ ا١ٌٛرٛة فٟ ٍٕخ،ِمب٠ٍخ  6

 .https://goo.gl/gMNDzKاٌواثؾ،
، 11،1،2018ِمب٠ٍخ رٍفي١ٔٛ٠خ ِغ طلاػ فؼً، فٟ لٕبح إٌبً إٌّشٛه فٟ ا١ٌٛرٛة فٟ ٍٕخ، 7

 https://goo.gl/gMNDzKاٌواثؾ،
 .12طلاػ فؼً ، ػ١ٓ إٌمل،  8
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ة ٚإٌمل اٌّىزجخ اٌؼوث١خ  فٟ الأك أصوَدِ ى٘بء أهثؼ١ٓ وزبثبً   ثٍغذٌظلاػ فؼً ِإٌفبد ػل٠لح 

الأكثٟ ٚالأكة اٌّمبهْ ٚىٚكد اٌجبؽض١ٓ ثوؤٜ عل٠لح فٟ اٌشؼو ٚاٌَّوػ  ٚاٌوٚا٠خ
9

       ِٕٙب. 

                                         : 

 .1974ِٓ اٌوِٚبٟٔ الإٍجبٟٔ: كهاٍخ ّٚٔبمط  .1 

 .1978ِٕٙظ اٌٛالؼ١خ فٟ الإثلاع الأكثٟ  .2

الأكث١خ ؽ٠ٛ١خ ٚأؽٌٛٙب ػّواً، ئم ئٔٙب ٌٚلد فٟ ِٕزظف اٌموْ رؼزجو اٌٛالؼ١خ ِٓ أشل اٌّنا٘ت 

ٔجؼبس ٚاِزظبص ِب فٟ الااٌزبٍغ ػشو،  ِٚغ ٘نا ظٍذ ِؾبفظخ ػٍٝ للهرٙب ػٍٝ اٌزغلك ٚ

اٌزغبهة الأفوٜ ِٓ ػٕبطو، ٠ٚؼل إٌبلل اٌفؤَٟ عٍٛزبف ثلأش أٚي ِٓ اٍزقلَ ِظطٍؼ 

 .1833اٌٛالؼ١خ فٟ ػبَ 

ّواؽً الأٌٚٝ اٌٌّإٌف ػوػبً ٚاف١بً ٌّفَٙٛ اٌٛالؼ١خ ٚٔشأرٙب ؽ١ش ٠ؼوع ٚفٟ ٘نا اٌىزبة ٠ملَ ا

ٚاٌّجبكب إٌظو٠خ اٌزٟ اػزّلد ػ١ٍٙب،  فؼلاً ػٓ ِواؽٍٙب اٌّقزٍفخ، وّب ٠زبثغ ربه٠ـ اٌٛالؼ١خ 

فبهط فؤَب ف١ّ١ي ث١ٓ ِٛلف١ٓ ِقزٍف١ٓ فٟ اٌجٛاػش ٚإٌزبئظ،  ِٛلف ِٓ ٠زؼوػْٛ ٌزؾ١ًٍ 

فٟ ثلاكُ٘ ئثلاػبً  لؼٟو١َٔخ ٠ٚؼٍمْٛ ػ١ٍٙب ِٚٛلف ِٓ ٠إطٍْٛ ٌٍّن٘ت اٌٛااٌؾووخ اٌٛالؼ١خ اٌف

أٚ رٕظ١واً.
 10 

 ِٓ 1977 ٍٕخ الأكثٟ إٌمل فٟ اٌجٕبئ١خ إٌظو٠خ ٠ؼل .1978ٔظو٠خ اٌجٕبئ١خ فٟ إٌمل الأكثٟ  .3

 وزبة أفؼً ٌٚؼٍٗ إٌملٞ اٌغبٔت ػٍٝ ِمزظوح الأكث١خ اٌج٠ٛ١ٕخ ِٕبؽك عبٔت اٌزٟ اٌّّٙخ اٌىزت

"  اٌىزبة ٘نا ِٓ الأٚي اٌمَُ فٟ اٌىبرت ٠ملَ آٔنان، اٌج١ٕٛٞ ٌٍٕمل اٌزٕظ١و ػٓ ثبٌؼوث١خ ٚػغ

."   . الأكثٟ إٌمل فٟ اٌجٕبئ١خ ئٌٝ ٠زطوأ اٌضبٟٔ اٌمَُ ٚفٟ"   اٌجٕبئ١خ ٚأطٛي اٌجٕبئ١خ ٌلهاٍخ ِلفً

 إٌمل فٟ اٌجٕبئ١خ إٌظو٠خ)  :وزبثٗ فلاي ِٓ فؼً طلاػ إٌبلل ِغ ِظو فٟ اٌز١به ٘نا ٚػوف

   (. ٚئعواءارٗ ِجبكئٗ الأٍٍٛة ػٍُ: ) ٚوزبثٗ( 1977 ػبَ الأكثٟ

                  

 .1980رأص١و اٌضمبفخ الإٍلا١ِخ فٟ اٌى١ِٛل٠ب الإ١ٌٙخ ٌلأزٟ  .4 

 اٌؼٍُ ٘نا ٔشأح ٌٕب ٠ٛػؼ أْ اٌىزبة ٘نا فٟ ٠ؾبٚي:  .1984ػٍُ الأٍٍٛة،  ِجبكئٗ ٚئعواءارٗ  .5

 ٘نا ٠ؾبٚي ػل٠لح أفوٜ ٚلؼب٠ب ، ف١ٗ اٌجؾش ١ِبك٠ٓ  ئٌٝ ئػبفخ إٌظو٠خ ٚأؽوٖ ِٕٙبعٗ ٚأ٠ؼب

 ٠ٚوس الأٍٍٛة ػٍُ ٚ٘ٛ الإَٔزٕٟ، اٌؼٍَٛ ِٓ فوع ػٓ اٌىشف ئٌٝ ٘بكفب ، ٠غٍٛ٘ب أْ اٌىزبة

 . اٌغّبي ٚػٍُ( الأ١ٌَٕخ)  اٌؾل٠ش اٌٍغخ ػٍُ:  ّ٘ب ف١١ٕٓ ٌؼ١ٍّٓ اٌشوػٟ ٚالاثٓ اٌمل٠ّخ اٌجبغخ

                                                            
، 11،1،2018ِمب٠ٍخ رٍفي١ٔٛ٠خ ِغ طلاػ فؼً، فٟ لٕبح إٌبً إٌّشٛه فٟ ا١ٌٛرٛة فٟ ٍٕخ،  9

 https://goo.gl/gMNDzKاٌواثؾ،
 .1980،23، ؽ: اٌضب١ٔخ، اٌمب٘وح، ِٕٙظ اٌٛالؼ١خ فٟ الإثلاع الأكثًٟ، طلاػ اٌفؼ 10
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 .1987ئٔزبط اٌللاٌخ الأكث١خ  .6

 .1988ٍِؾّخ اٌّغبىٞ اٌّٛه٠َى١خ  .7

 : .1989شفواد إٌض،  ثؾٛس ١ّ١ٌٍٛٛع١خ  .8

 ػٕل اٌٛلٛف ِٓ ثللا رطج١مٟ، ِٕظو ِٓ إٌملٞ، اٌزؾ١ًٍ فٟ عل٠ل أفك لاهر١بك ِؾبٌٚخ ٘نٖ

 ٚاٌّجبكٜء، الأفىبه فٟ الإغواق ٚ ٚاٌّظطٍؾبد، الأٍّبء فٟ ٚاٌزؼَو إٌظو٠خ، رى٠ٕٛبد

 اٌفبطً اٌّؾه ٟ٘ ٚاٌزٛظ١ف اٌزَوة فٟ اٌؼ١ٍّخ اٌزغوثخ ٠غؼً ِّب ِشوٚػ١زٙب، ؽٛي ٚاٌغلي

 ٚاٌضمبف١خ، الأكث١خ اٌظٛا٘و رٕبٚي فٟ ا١ّ١ٌٌَٛٛعٟ إٌّٙظ ٘نا أْ ػٍٝ ٚاٌغل٠خ اٌغلٜٚ ِلٜ فٟ

 ٚثمٝ اٌؼوث١خ، ٌغزٕب فٟ إٌظوٞ اٌزأ١ٌٍ ثجؼغ ؽظٝ لل شؼو٠زٙب ٚاوزشبف شفوارٙب ٚفه

 كْٚ ٠وربك رغو٠جب َِز٠ٛبرٗ، ِقزٍف ٚرغوة ئِىب١ٔخ رَزىشف رطج١م١خ ثجؾٛس افزجبهٖ اٍزىّبي

 اٌؼ١ٍّخ اٌّشوٚػ١خ ٌٗ ِب٠ؼّٓ ِٕٙب ٠َزجمٝ وٟ إٌّٙغ١خ الأكٚاد اٍزمظبء فٟ ٠ٚزؼّك ٠ورل، أْ

 .إٌملٞ ٚا١ٌم١ٓ اٌزؾ١ٍ١ٍخ ٚاٌىفبءح

 .1992ظٛا٘و اٌَّوػ الإٍجبٟٔ  .9

 .1993اٌقطبة ٚػٍُ إٌض ثلاغخ  .10

 .1995أٍب١ٌت اٌشؼو٠خ اٌّؼبطوح  .11

  :.1993أٍب١ٌت اٌَوك فٟ اٌوٚا٠خ اٌؼوث١خ  .12

 اٌوٚائٟ الإٔزبط ِٓ ؽوف ٌمواءح ٔملٞ ِمزوػ ط١غخ فٟ الأٚي إٌّٛمط رمل٠ُ ٘ٛ" اٌىزبة ٘نا

 أٚ الإل١ٍّٟ رٛىػُٙ الأٍبً ػٍٝ لا ٚأللاهُ٘، ٚشقظ١برُٙ اٌّجلػ١ٓ أٍبً ػٍٝ لا اٌؼوثٟ،

 طبٌؾب ٠ظً اٌنٞ اٌٛؽ١ل الأٍبً ػٍٝ ثٕبء ٚئّٔب ٚاٌّن٘ج١خ، الأ٠ل٠ٌٛٛع١خ رٛعٙبرُٙ أٚ اٌٛؽٕٟ،

 إٌبعيح اٌزم١ٕخ الأٍب١ٌت ٔٛع ٚ٘ٛ َٚٔجٗ، ِىٛٔبرٗ رغ١ود ِّٙب اٌظؾ١ؼ، اٌؼٍّٟ ٌٍز١ّي

 ".  اٌٛظ١فخ ٚعّب١ٌبرٙب

أغبىاد رم١ٕخ ٚعّب١ٌخ رؼزّل ػٍٝ ػٍُ ػٕبطو اٌزٛظ١ف فٟ اٌّبكح الأكث١خ اٌمظظ١خ رورجؾ ث     

اٌٍغخ ثظوفٙب ٚٔؾٛ٘ب ٚكلاٌزٙب ثؼ١لاً ػٓ ِؼّْٛ اٌقطبثخ ٚرٛعٙبرٗ اٌّن٘ج١خ، كهاٍخ ٍِٛؼخ 

ٌٍلوزٛه طلاػ فؼً ػّٕٙب وزبثٗ: "أٍب١ٌت اٌَوك فٟ اٌوٚا٠خ اٌؼوث١خ "ٚاٌظبكه ػٓ 

ّْ ا ٔٙغ ثٙنا اٌىزبة ٌىٟ ٠ج١ّٓكاه"اٌّلٜ" ٌٍضمبفخ ٚإٌشو..  اٌَوك٠بد اٌؾل٠ضخ اٌزٟ رمزوة ػٕل٘ب  أ

اٌجؾٛس إٌمل٠خ اٍزطبػذ فلاي اٌؼمٛك اٌضلاصخ اٌّبػ١خ أْ رإٌٍ ِؼوفخ ِزٕب١ِخ ٚكل١مخ فٟ 

إٌظٛص الأكث١خ ِٓ فلاي رغ١ٍبرٙب اٌّقزٍفخ ؽزٝ غلد ّٔٛمعبً ِشغؼبً ٌّب ٠ؼوف ثؼٍُ الأكة فٟ 

 . ٌٍّق١ٍخ الإَٔب١ٔخأجضبق إٌيػخ الإثلاػ١خ    رشى١ٍٗ اٌّزطٛه ٚاٌّزغلك 
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.1995أشىبي اٌزق١ً،  ِٓ فزبد اٌؾ١بح ٚالأكة  .13  

.1996ِٕب٘ظ إٌمل اٌّؼبطو  .14
11

 

1996لواءح اٌظٛهح ٚطٛه اٌمواءح  .15 . 

:.1997ػ١ٓ إٌمل ػٍٝ اٌوٚا٠خ اٌّؼبطوح  .16  

" إٌمل ػ١ٓ" ٚوزبة ؽ١برٗ ػٓ ٠زؾلس اٌّظو٠خ، اٌشوٚق، كاه ؽجغ ِٓ وزبثٗ فؼً، ٌظلاػ 

 رؼل٠ً ػٍٝ ٚاٌملهح اٌّوٚٔخ ِٕٙب فؼً طلاػ ١َِوح ِٓ اٌَّزفبكح اٌلٚهً ِٓ ػل٠ل فٟ ٠ف١لٔب

 ..ٚاٌقطؾ الأ٘لاف

 ٚؽ١بر١خ فىو٠خ ١ٍوح وٛٔٗ رزغبٚى" إٌمل ػ١ٓ" وزبة ل١ّخ ئْ ػط١خ، هػب اٌلوزٛه ػٕٗ ٠ٚمٛي

 فؼً طلاػ وزبثخ ٚأْ ٚا١ٌَب١ٍخ، اٌضمبف١خ ٚرؾٛلارٗ ٌٍؼظو ِوآح ثّضبثخ أٔٗ ئٌٝ فؼً ٌظلاػ

 وّب إٌملٞ فؼً طلاػ أٍٍٛة أْ ئٌٝ ػط١خ ٚأػبف ٚاٌزَبؤي، اٌجؾش ػٍٝ ِؾوػخ وزبثخ ٟ٘

 أٍٍٛثبً ٠غؼٍٗ ِب ٚشؼو٠زٗ اٌزؼج١و ٚعّبي اٌؼ١ٍّخ ٍّخ ث١ٓ ٠غّغ وزبثبرٗ وً ٚفٟ وزبثٗ ِٓ ٠جوى

       .فؼً ٌظلاػ ١ِّيًا

.1998ٔجواد اٌقطبة اٌشؼوٞ  .17  

.2000ػل ِٛد اٌّإٌف رى٠ٕٛبد ٔمل٠خ  .18  

.2002شؼو٠خ اٌَوك  .19  

2002رؾٛلاد اٌشؼو٠خ اٌؼوث١خ  .20 . 

2003الإثلاع شواوخ ؽؼبه٠خ  .21 .
12
  

2004ٚهكح اٌجؾو ٚؽو٠خ اٌق١بي الأٔضٛٞ  .22 . .2019ٔٛفّجو  15اٌغّؼخ    

.2004ؽٛاه٠بد فٟ اٌفىو الأكثٟ  .23  

ب ٌٍّٕظِٛخ اٌل١ٕ٠خ ٚاٌفىو٠خ ٌٍؼٍَٛ ػًّ ف١ٙب علّٖ اٌَبثٔشأ طلاػ اٌفؼً فٟ ث١ئخ ػ١ٍّخ   ًِ غ فبك

اٌشوػ١خ ٚاٌفم١ٙخ ٚاٌشوػ١خ ٌّإٍَخ الأى٘و. ٌُٚ ٠جقً أفواك آي فؼً ػٍٝ اٌزواس اٌؼوثٟ 

ف١ٗ ػجو اٌؾفبظ ػٍٝ الإهس الأهش١فٟ اٌّىزجٟ اٌنٞ   الأكثٟ ٚاٌّؼوفٟ ثؼـ هٚػ ِؼوف١خ عل٠لح

ًّ ػٓ اٌٍجًٛ اٌزبه٠قٟ الزٕزٗ ٘نٖ اٌؼبئٍخ، ٚئغٕبئٗ ثٕزبعبد ػ١ٍّخ عل٠لح  اٌّٛهٚس، ٚللِّذ ٌُ رزق

ػلاٚح ػٍٝ مٌه ٚالزلاء ث١َوح هٚػ اٌزغل٠ل ٚاٌؾلاصخ. -بٌٛلذ ٔفَٗفج -ٍِفبد ػ١ٍّخ غي٠وح رؾًّ

 ػٓ ٍإايأث١ٗ اٌنٞ ِبد فٟ شجبثٗ ٚرووٗ طج١ب فٟ هػب٠خ علٖ، لوه أْ ٠ىْٛ ٔبللاً،  ٘ىنا أعبة 

فٟ ١ٍبق  ؟ػٍٝ ٍإاي: ِبما رو٠ل أْ رىْٛ فٟ اٌَّزمجً –ف١ّب ثؼل عزٗىٚ–ئؽلٜ اٌطبٌجبد 

١ٌٌ ٘ٛا٠خ أٚ ِغوك وزبثبد أطجبػ١خ  –ػٕل طلاػ فؼً–،  ٚلأْ إٌمل رؾم١مبً طؾف١بًّئػلاك٘ب 

فمل ظً ٠إعً ِّبهٍخ إٌمل ؽزٝ  ،لبئّخ ػٍٝ اٌنٚق اٌشقظٟ ثً ػٍّبً ٚاؽزشبكاً ِؼوف١بً ٚاٍؼبً 

ٗ ّٔٛمعبْ ٚك أْ ٠غّغ ث١ّٕٙب ّ٘ب ك. ِؾّل غ١ّٕٟ ٘لاي هائل اٌلهاٍبد ػلرٗ" ٚوبْ أِبِ رىزًّ "

                                                            
 .1997كاه الأفبق اٌؼوث١خ ثبٌمب٘وح، ،  ِٕب٘ظ  إٌمل اٌّؼبطوطلاػ اٌفؼً،  11
 .12346/2019ٔٛفّجو، اٌؼلك،  15عو٠لح الأ٘واَ ، اٌغّؼخ  12

Sayfa 80 / 200



ٌمواءح اٌمبْٔٛ،  ؽ١ٓ ألبَ ِغ أؽل  -ثبٌفؼً –اٌظوٚف  فلِزٗٚلل  ،اٌّمبهٔخ ٚك. ِؾّل ِٕلٚه

ٟٚ٘ ِٛاك أؽٍؼزٗ ػٍٝ  ،أػّبِٗ ثبٌمب٘وح  ٠موأ ٌٗ اٌّٛاك اٌمب١ٔٛٔخ اٌّموهح ػ١ٍٗ فٟ و١ٍخ اٌؾمٛق

ٌنٞ وبْ ٠ؼوفٗ فٟ كهاٍزٗ فٟ الأى٘و ٚ٘ٛ ِب وبْ ٠لهوٗ ثٛػٛػ ؽ١ش وبْ ػبٌُ ِزَغ غ١و ا

ٚللهرٗ ػٍٝ رٕظ١ُ ِؼبهفٗ ٚرؼ١ًٍ أؽىبِٗ ٚالإطبثخ فٟ رؾل٠ل ِمبطلٖ  ١ز٠ٗؼيٚ: "ِٛػٛػ

ثضمبفزٗ اٌمب١ٔٛٔخ لجً الأكث١خ.
13

 

اٌزوًٍ" اٌزٟ  ٘نٖ اٌللخ إٌّٙغ١خ اٌزٟ اوزَجٙب ِٓ اٌمواءاد اٌمب١ٔٛٔخ ٌُ رّٕؼٗ ِّب ١َّ٠ٗ ثجلاغخ 

اٌقطبثخ" اٌل١ٕ٠خ اٌزٟ ِبهٍٙب فٟ اٌَّبعل ؽ١ٓ أكهط ػّٗ اٌضبٟٔ فو٠ظ و١ٍخ  اوزَجٙب ِٓ فٓ "

أطٛي اٌل٠ٓ اٍّٗ ػّٓ ٚػبظ عّؼ١خ ِىبهَ الأفلاق ٚ٘ٛ ِبىاي فٟ اٌّوؽٍخ اٌضب٠ٛٔخ الأى٘و٠خ 

مب٘وح فٟ اٌَبثؼخ ػشوح ِٓ ػّوٖ فظً ٠ٍمٟ فطجخ اٌغّؼخ ثبٌزٕبٚة فٟ ػلك ِٓ َِبعل اٌ

وّب وبْ –ٚػٛاؽ١ٙب. ٘نٖ اٌز١ٙئخ اٌزٟ رجلٚ لله٠خ ٟ٘ اٌزٟ ِىٕذ ٔبللٔب اٌىج١و ِٓ رغ١َو اٌٙٛح 

ث١ٓ ثلاغخ اٌزوًٍ اٌّزلفك اٌشفبٟ٘ ٚاٌللخ إٌّٙغ١خ فٟ أطٛي اٌزؾو٠و اٌىزبثٟ  –٠وغت كائّب

ٚكاه اٌؼٍَٛ  ؽزٝ ٠ىْٛ ٌٍٕمل ٌنرٗ ٚئِزبػٗ. ٠ٚجلٚ أْ ٘نا اٌوعً لل عّغ ث١ٓ اٌلهاٍخ فٟ الأى٘و

اٌزٟ وبٔذ ؽ١ٍؼخ ئما ِب لٛهٔذ ثبٌلهاٍخ الأى٘و٠خ فٟ مٌه اٌٛلذ صُ عّغ ث١ٓ وً ٘نا ٚاٌلهاٍخ 

ٚاٌغو٠ت أْ ٠ىْٛ ِجؼٛصب ٌٙنٖ  ٚاٌفىو إٌملٞ اٌغوثٟ اٌنٞ رشوّثٗ ئثبّْ اثزؼبصٗ ٕ٘بن، فٟ ئٍجب١ٔب

فٟ ئؽبه  ّإٍَخ الأى٘وثإٌّؾخ ِٓ الأى٘و ثزوش١ؼ ِٓ أٍزبمٖ ِؾّل غ١ّٕٟ ٘لاي فٟ فزوح ػٍّٗ 

اٍزطبع أْ  ٕٙب ِإٌفبد غوث١خ وض١وحفطخ رط٠ٛوٖ. ِٚٓ فلاي اٌٍغخ الاٍجب١ٔخ اٌزٟ أرمٕٙب ٚروعُ ػ

٠طٍغ ػٍٝ ِٕب٘ظ إٌمل اٌغل٠لح فٟ فؤَب اٌزٟ ؽٍُ ثبٌَفو ئ١ٌٙب ٚلا شه أْ اٌغّغ ث١ٓ وً ٘نٖ 

كْٚ أفوٜ ِٚمزٕؼبً ثأْ ٌىً صمبفخ اٌوٚافل عؼٍزٗ ِإِٕب ثؼب١ٌّخ اٌفىو ٚثؼ١لاً ػٓ اٌزؼظت ٌضمبفخ 

اٌقبطخ ثٙب فٟ ئؽبه فىوح ٘نٖ اٌؼب١ٌّخ أٚ إٌزبط الإَٔبٟٔ ثظٛهح ػبِخ ٚ٘ٛ ِب كفؼٗ  َِبّ٘برٙب

ثؼب١ٌّخ اٌفىو الإَٔبٟٔ  ئٌٟ ِمبِٚخ اٌفىو ا١ّ١ٌٕٟ اٌنٞ ٍبك فٟ فزوح ؽىُ اٌَبكاد ٚظً ئ٠ّبٔٗ "

."يػبد اٌؼيٌخ ٚاٌزؼظتٚرٛاٌل اٌّؼوفخ فٟ اٌضمبفبد اٌّقزٍفخ ألٜٛ ِٓ ٔ
14
. 

 النقذ الأدبي -2

ٍْ  ٌٍٕمل   اٌٍغخ ِٕٚٙب: ِؼبعُوض١وح فٟ  ٌغخً ِؼب

"ر١١ّي اٌلهاُ٘ ٚئفواط اٌي٠ف ِٕٙب ٚإٌمل ر١١ّي اٌلهاُ٘ ٚئػطبؤ٘ب ئَٔبٔب ٚٔمذ ٌٗ اٌلهاُ٘ أٞ 

أػط١زٗ،  فبٔزملرٙب أٞ لجؼزٙب".
15

 

اٌضّٓ، ٚٔملٖ ٌٗ فبٔزملٖ، ٚٔمل إٌمبك ٚػوفٗ اٌيِقشوٞ فٟ: "أٍبً اٌجلاغخ" ثأٔٗ ٔمل: ٔملٖ 

اٌلهاُ٘: ١ِي ع١ل٘ب ِٓ هك٠ئٙب".
16

 

                                                            
 .32ثزبٔخ،، ؽ: الأٌٚٝ، ِإٍَخ ػ١ٓ إٌمل ٚػشك اٌز١ّي  طلاػ اٌفؼً، 13
 18، ؽ: الأٌٚٝ، ِإٍَخ ثزبٔخ،ػ١ٓ إٌمل ٚػشك اٌز١ّي  طلاػ اٌفؼً، 14
 . 3/225، ث١وٚد، ٌَبْ اٌؼوة اثٓ ِٕظٛه، أثٟ فؼً عّبي ٌٍل٠ٓ ِؾّل ثٓ ِىوَ، 15
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ٚفٟ اٌّؼٕٝ ٔفَٗ عبء فٟ ِؼغُ اٌظؾبػ فٟ اٌٍغخ:" ٔملرٗ اٌلهاُ٘ أٞ أػط١زٗ فبفزمل٘ب: أٞ 

لجؼٙب، ٚٔملد اٌلهاُ٘ ٚأزملرٙب، ئما أفوعذ اٌي٠ف ِٕٙب".
17

 

اٌوعً اٌشٟء ثٕظوٖ ٠ٕملٖ ٔملا ٚٔمل ئ١ٌٗ  ِٚٓ ِؼبٟٔ إٌمل أ٠ؼب افزلاً ٔؾٛ اٌشٟء رمٛي: "ٔمل

ثّؼٕٝ افزٌٍ إٌظوح ٔؾٖٛ،  ِٚبىاي ٠ٕمل ثظوٖ ئٌٝ اٌشٟء ئما ٌُ  ٠يي ٠ٕظو ئ١ٌٗ،  ٚالإَٔبْ ٠ٕمل 

ثٟ أؽل٠ش اٌشٟء ثؼ١ٕٗ ٚ٘ٛ ِقبٌَخ إٌظو ٌئلا ٠فطٓ ئ١ٌٗ،   ٠ٚأرٟ ثّؼٕٝ اٌؼ١ت: ئم عبء فٟ 

ئْ رووزُٙ رووٛن:" أٞ ئْ ػجزُٙ ػبثٛن.اٌلهكاء أٔٗ لبي:" ئْ ٔملد إٌبً ٔملٚن، ٚ
18

٠ٚزج١ٓ ٌٕب 

َّْ إٌمل ٘ٛ رؾ١ًٍ اٌشٟء ٚاٌؾىُ ػ١ٍٗ، ٚر١١ّي اٌغ١ل ِٕٗ ٚاٌوكٞء وّب ٠أرٟ  ِٓ اٌّؼٕٝ اٌٍغٛٞ أ

 ثبٌّؼبٟٔ اٌّقزٍفخ ِٕٙب: اٌؼطبء ٚرظ٠ٛت إٌظو ٚموو اٌؼ١ٛة ٚالافز١به.

ٚمٌه ػٍٝ أْ ٔفُٙ ٌفظخ الأٍٍٛة ثّؼٕب٘ب  ٘ٛ فٓ كهاٍخ الأٍب١ٌت ٚر١١ّي٘ب:أما اصطلاحًا، فالنقذ 

اٌٛاٍغ، ٚ٘ٛ ِٕؾٝ اٌىبرت اٌؼبَ ٚؽو٠مزٗ فٟ اٌزأ١ٌف ٚاٌزؼج١و ٚاٌزفى١و ٚالإؽَبً ػٍٝ اٌَٛاء،  

أٚ ٘ٛ اٌزمل٠و اٌظؾ١ؼ لأٞ أصو فٕٟ ٚث١بْ ل١ّزٗ فٟ مارٗ، ٚكهعزٗ ثبٌَٕجخ ئٌٝ ٍٛاٖ.
19

 

اىٔزٙب ثغ١و٘ب، اٌّشبثٙخ ٌٙب أٚ اٌّمبثٍخ صُ ٚإٌمل أ٠ؼًب كهاٍخ الأش١بء ٚرف١َو٘ب ٚرؾ١ٍٍٙب ِٚٛ

اٌؾىُ ػ١ٍٙب ثج١بْ ل١ّزٙب ٚكهعزٙب
20

٠ٚؾبٚي للاِخ ثٓ عؼفو فٟ وزبثٗ: "ٔمل اٌشؼو" رؾل٠ل .  

ِفَٙٛ إٌمل ٠ٚمٛي: "ٌُٚ أعل أؽل ٚػغ فٟ ٔمل اٌشؼو ٚرٍق١ض ع١لٖ ِٓ هك٠ئٗ وزبثب، ٚوبْ 

لألَبَ".اٌىلاَ ػٕلٞ فٟ ٘نا اٌمَُ أٌٟٚ ثبٌشؼو ِٓ ٍبئو ا
21

 

 ِٓ فلاي رؼبه٠ف ٍٔقض ٚظ١فخ إٌمل ِب٠ٍٟ: 

 كهاٍخ اٌؼًّ الأكثٟ ٚرف١َو٘ب ٚرؾ١ٍٍٙب ِٚٛاىٔزٙب ِغ غ١و٘ب.  -

١خ الاعزّبػ١خ ِٚٓ إٌبؽ١خ اٌف١ٕخ ِٓ اٌُّٙ إٌبؽرأصو اٌؼًّ الأكثٟ ثبٌّؾ١ؾ ِٓ  ِلٜرؾل٠ل  -

 ِؼوفخ ِب اٌنٞ أفنٖ ٘نا اٌؼًّ الأكثٟ ِٚلٜ اٍزغبثزٗ ٌٍج١ئخ.

 النقذ الأدبي والأدب العربي المعاصر -3

ثلا٠خ ٍٕزؾلس ػٓ ػظو إٌٙؼخ ثؼل ؽبٌخ اٌزل٘ٛه اٌزٟ أطبثذ الأكة اٌؼوثٟ ٚإٌمل أ٠ؼب  

ٔظوا ٌٍؼلالخ اٌزٟ روثطّٙب، ؽ١ش وبٔذ ٘نٖ إٌٙؼخ اٌشواهح الأٌٚٝ ٌم١بَ الأكة ٚإٌمل ِٓ عل٠ل 

ٚعؼً إٌمل ٠َز١مع ِٓ ٍجبرٗ،  ؤٖمٗ ٚثٙب"فؼبكد اٌؾ١بح رلة فٟ الأكة ِٓ عل٠ل ٚػبك ئ١ٌٗ هٚٔ

                                                                                                                                                   
رؼ: ِؾّل ثبًٍ ػ١ْٛ اٌَٛك،  أٍبً اٌجلاغخ،اٌيِقشوٞ، أثٟ اٌمبٍُ عبهالله ِؾّٛك ثٓ أؽّل اٌيِقشوٞ،  16

 . 2/ 297ٌىزت اٌؼ١ٍّخ ث١وٚد، ه ا، كا1998ؽ:،
، كاه اٌؼٍُ 1990، 4، رؼ: أؽّل ػجل اٌغفٛه ػطبه، ؽاٌظؾبػ ربط اٌٍغخاٌغٛ٘وٞ، ئٍّبػ١ً ثٓ ؽّبك اٌغٛ٘وٞ،  17

 .544ٌٍّلا١٠ٓ، 

 
 .4، ِىخ، ٌٍطجبػخ، 1998، فٟ إٌمل الأكثٟ اٌمل٠ُ ػٕل اٌؼوةِظطفٝ ػجل اٌوؽّٓ ئثوا١ُ٘،  18
 .14، اٌمب٘وح ،1994، 3، ؽإٌّٙغٟ ػٕل اٌؼوة إٌملِٕلٚه، ِؾّل ِٕلٚه،  19
 .115، ِىزجخ إٌٙؼخ اٌّظو٠خ، اٌمب٘وح، 10،1994:ؽ،  أطٛي إٌمل الأكثٟاٌشب٠ت، أؽّل اٌشب٠ت،  20
 . 2، ِطجؼخ اٌغٛأت، لَطٕط١ٕ١خ، 1302،  1، ؽٔمل اٌشؼواثٓ للاِخ، أثٟ اٌفوط للاِخ ثٓ عؼفو،  21
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إٌّٙظ ٚأّٙود اٌىزبثبد إٌمل٠خ أّٙبها ٍِؾٛظب،  ٚرلاؽمذ اٌّؼبهن الأكث١خ ٚإٌمل٠خ ث١ٓ أٔظبه 

 . اٌمل٠ُ  ٕملٞإٌّٙظ اٌاٌؾل٠ش، ٚث١ٓ أطؾبة إٌملٞ 

ٚأطجؼ إٌمل ٔملا ػ١ٍّب ٠َزٕل ئٌٝ لٛاػل ٠ٚؼزّل ػٍٝ لٛا١ٔٓ ٚأٌٍ"   
22

ػٕلِب رقٍض الأكة ِٓ  

رأص١و ػظو اٌؼؼف فؼغ ٌزأص١و إٌٙؼخ، فجلأ ثبٌزطٛه ِٓ عل٠ل ٚرجؼزٗ ثنٌه اٌؾووخ إٌمل٠خ ِٚب 

ٍبػل ػٍٝ ٘نا الأِو اٌّؼبهن الأكث١خ فجؼل "ارظبي أكثٕب اٌؼوثٟ ثب٢كة اٌغوث١خ ٚثّنا٘ت إٌمل 

ملٔب ٌّب ٠قؼغ ٌٗ إٌمل اٌّؼبطوح فٟ اٌغوة، ؽظً رطٛه فٟ ٔملٔب اٌؼوثٟ اٌؾل٠ش،  فقؼغ ٔ

اٌؼوثٟ اٌؾل٠ش ِٓ رف١َواد ِٚنا٘ت ػ١ٍّخ ِٚٛػٛػ١خ ِقزٍفخ".
23
  

ِٚٓ عٙخ أفوٜ وبْ ٕ٘بن أكة ؽل٠ش ٚ٘ٛ الأكة اٌّزأصو ثبٌضمبفخ اٌغوث١خ اٌمل٠ّخ اٌزٟ رؼزّل ػٍٝ 

ئل اٌزواس اٌمل٠ُ ٚف١و ِّضً ٌٙنا الأكة ٘ٛ اٌجبهٚكٞ اٌنٞ ٠ؼزجو أٚي شؼواء إٌٙؼخ اٌؾل٠ضخ ٚها

صبه أثٟ ٔٛاً أثٟ فواً آِلهٍخ اٌجؼش ٚالإؽ١بء "فمل هعغ ثبٌشؼو ئٌٝ اٌؼظو اٌؼجبٍٟ، فزوٍُ 

ٚاٌّزٕجٟ"
24

ٚ"ٕ٘بن ِٓ ٠وعغ ثلء اٌؾووخ إٌمل٠خ اٌؾل٠ضخ ئٌٝ اٌش١ـ ؽَٓ اٌّوطفٟ ٚوزبثٗ  

ٍبً ٚرّضً أ٠ؼب الأ ؤ٘ب""ا١ٌٍٍٛخ الأكث١خ "ٚوبْ اٌٙلف ِٓ ٘نا اٌىزبة رغل٠ل اٌٍغخ اٌؼوث١خ ٚئؽ١ب

الأٚي ٌٍٕٙؼخ اٌزٟ ثيؽ ٔٛه٘ب فٟ إٌظف اٌضبٟٔ ِٓ اٌموْ اٌزبٍغ ػشو ٚلل افزبهد ٘نٖ 

، ٚمٌه ٌؼلح ظوٚف أّ٘ٙب اٌؾٍّخ اٌفو١َٔخ فىبٔذ ِلهٍخ ٔمل٠خ ؽل٠ضخ إٌٙؼخ ٔمطخ لأطلاق

ٕ٘بٌه هلؼخ ِىب١ٔخ ظٙود ف١ٙب إٌٙؼخ الأكث١خ ٚػٍذ ف١ٙب أطٛاد إٌمبك ووك فؼً ٌٙب ٟٚ٘ ِظو 

ي ٌٍؼبٌُ اٌؼوٞ فأفن ِغلكٚ اٌؼظو ٠ؼبػفْٛ ٔشبؽُٙ ٌوثؾ إٌفٛم ثبٌز١بهاد الأٚهث١خ، وّوو

فزأصود  ثنٌه لٛاػل إٌمل اٌؼوثٟ ثبٌز١بهاد اٌغبٌجخ فٟ أٚهثب"ٚلل شىً اٌؼمبك ئٌٝ عبٔت اٌّبىٟٔ 

اصٕبْ ِٓ ٘نٖ  ٗمٌه َٔجخ ئٌٝ اٌىزبة اٌّشٙٛه اٌنٞ أٌفٚٚػجل اٌوؽّٓ شىوٞ"ِلهٍخ اٌل٠ٛاْ " 

ٌّلهٍخ " اٌؼمبك ٚاٌّبىٟٔ " ٚأطلهٖ فٟ عيأ٠ٓ ٚثَطب ف١ٗ كػٛرّٙب اٌغل٠لح،  ٚٔملا ف١ٗ ؽبفظب ا

شىوٞ"  اٌوؽّٓٚإٌّفٍٛؽٟ وّب ٔملا ى١ٍِّٙب اٌضبٌش ٚ٘ٛ ػجل
25

ٚهثّب وبْ ٔمل اٌؼمبك ٚاٌّبىٟٔ  

بىٟٔ ٌي١ٍِّٙب ػجل اٌوؽّٓ شىوٞ ثَجت اٌج١ئخ اٌزٟ ٔشأ ف١ٙب فٙٛ "٠قزٍف ػٓ هف١مٗ اٌؼمبك ٚاٌّ

١ٍيٞ ٚروعُ ثؼؼٗ ئٌٝ اٌؼوث١خ ٚارُٙ ثَولخ لظبئل ِٓ الإٔغٌىٛٔٗ كهً فٟ ٌٕلْ ٚرأصو ثبٌشؼو 

 مٌه اٌشؼو َٚٔجٙب ئٌٝ ٔفَٗ." 

ِٓ  ثؼخ"٠ٚجلٚ أْ اٌؼمبك أوضو ٔمبك عّبػخ اٌل٠ٛاْ شٙوح ٚم٠ٛع ط١ذ، ٌٚٗ ِىبٔخ أكث١خ وج١وح ٔب

ِٚفىو ٚف١ٍَٛف ٚطبؽت ِؼبهن أكث١خ  رؼلك ِغبلارٗ الأكث١خ، فٙٛ وبرت ٚٔبلل ِٚزوعُ ِٚإهؿ

                                                            
 8، كاه ا٢فبق اٌؼوث١خ، اٌمب٘وح،2011، 1، ؽإٌمل الأكثٟ اٌؼوثٟ فٟ اٌموْ اٌؼشو٠ٓئثوا١ُ٘ ػجل اٌؼي٠ي اٌَّوٞ،  22
، كاه اٌّظو٠خ اٌٍجٕب١ٔخ، اٌمب٘وح، 1995، 1، ؽِلاهً إٌمل الأكثٟ اٌؾل٠شففبعٟ، ِؾّل ػجل إٌّؼُ ففبعٟ،  23

120، 121. 
  .   89-88 ِلاهً إٌمل الأكثٟ اٌؾل٠شففبعٟ، ِؾّل ػجل إٌّؼُ ففبعٟ،  24

 
 .26فبٌلح طٛشٟ، ئشىب١ٌخ إٌّٙظ فٟ اٌلهاٍبد،  25
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"
26

فبٌؼمبك ٘ٛ اٌؾٍمخ الأٍب١ٍخ فٟ ِلهٍخ اٌل٠ٛاْ ئم وبْ ٌٗ شأْ وج١و فؼٍذ ِىبٔزٗ لأٔٗ وبْ ٍِّب  

 ثبٌزوعّخ ٚإٌمل ٚاٌفٍَفخ ٚالأكة. 

"أِب اٌّبىٟٔ فٍٗ فٟ إٌمل ؽو٠مزبْ ئِب أْ ٠ٍف ٠ٚلٚه ؽٛي اٌّٛػٛع ٠ٕٚزٟٙ ثٗ اٌّطبف ئٌٝ 

ٚثٙنا ٠زفبكٜ ئثلاء هأ٠ٗ، ٚ٘نٖ اٌطو٠مخ أزٙغٙب فٟ ٔمل إٌضو اٌفٕٟ  )ف١ٗ(طوك ئ١ٌِٗٛػٛع آفو ٠َز

"
27

ٚئِب أْ ٠ؾزفً ثبٌّٛػٛع ف١مظل ئ١ٌٗ ٠ٚج١ٓ هأ٠ٗ ف١ٗ ٚاػؾب، ٚوض١وا ِب ٠ؾًٍ ٠ٕٚزمل ٠ّٚلػ  ،

٠ٚنَ، ٚ٘نٖ اٌطو٠مخ أزٙغٙب فٟ ٔملٖ ٌجؼغ اٌشؼواء ٚاٌىزبة أِضبي: اثٓ اٌوِٟٚ، ٚثشبه ثٓ ثوك، 

ٚؽبفع ئثوا١ُ٘، ٚػجل اٌوؽّٓ شىوٞ ِٚظطفٝ ٌطفٟ إٌّفٍٛؽٟ ٚغ١وُ٘. فبٌّبىٟٔ وبْ ِؼبرجب 

٘ب  ٚارُّٙ أػّبٌُٙلأطؾبة اٌؼظو اٌؾل٠ش اٌن٠ٓ ؽبوٛا اٌملِبء،  ّٛ ِٓ هٚػ اٌزغل٠ل الأكثٟ  ثقٍ

  .، ٚؽبٌجُٙ ثبٌزغل٠ل ؽزٝ ٠ظٍٛا أػٍٝ لّخ إٌؼظ اٌفٕٟ  ٚ ٠ٛاوجٛا َِزغلاد اٌؼظوٚإٌملٞ

ٚاٌؼبٌُ  ثقبطخ الأكثٟ ٚاٌشؼوٞ فٟ ِظو اٌٍٛؾٛاػؼ أْ ٘نا اٌىزبة أؽلس ػغخ وج١وح فٟ ٚاٌ

ٚثٙنا اٌّؼٕٝ َٔزط١غ اػزجبه وزبة اٌل٠ٛاْ ثلا٠خ إٌمل الأكثٟ اٌؾل٠ش فٟ ِظو  ثؼبِخ، اٌؼوثٟ

"ٟٚ٘ كػٛاد شٍّذ وبفخ ِغبلاد اٌؾ١بح ... ٚاٌزٟ ثلأد ِٕن أٚافو اٌموْ اٌضبِٓ ػشو ٚاٍزّود 

ٚ٘جٛؽب ؽٛاي اٌموْ اٌزبٍغ ػش". طؼٛكا
28

 

ٍٚبّ٘ذ فٟ  اٌطو٠ك أِبِٗ"ئْ الأػّبي اٌزٟ ٍجمذ اٌل٠ٛاْ ِٙلد  :ٚفلاطخ اٌمٛي ػٓ اٌل٠ٛاْ

اٌنٚق الأكثٟ، ِٚؼب١٠و اٌزم١١ُ الأكثٟ، ئلا أْ اٌل٠ٛاْ وبْ ٔمٍخ ؽم١مخ، فمل ثٍٛه اٌىض١و ِٓ  ١١ورغ

رشىً اٌمبػلح اٌزٟ ٠ٕطٍك ِٕٙب اٌؼًّ إٌملٞ ف١ّب ثؼل، وّب اٍزطبػذ  ؾذاٌّفب١ُ٘ إٌمل٠خ، اٌزٟ أػ

اٌزطج١ك إٌملٞ. ث١ِٓٓ اٌجلا٠خ أْ رؾمك اٌزٛاىْ إٌّشٛك ث١ٓ ا٢هاء ٚاٌّجبكٜء إٌظو٠خ ٚ
29
 

فٟ الأكة اٌغبٍٟ٘"ٚاٌنٞ أهٍٝ "ثبلإػبفخ ئٌٝ ِلهٍخ اٌل٠ٛاْ وبْ ٕ٘بٌه:"ؽٗ ؽ١َٓ" ٚوزبثٗ "

ٟ اٌل٠ىبهرٟ، ٚإٌظو ئٌٝ اٌظب٘وح الأكث١خ ثطو٠مخ ِٛػٛػ١خ ٚػملا١ٔخ ف١ٗ لٛاػل إٌّٙظ اٌشى

ِزٛاىٔخ، ٚلل وبٔذ اٌّؼووخ اٌؾب١ِخ اٌزٟ ألٌؼذ ثؼل ظٙٛه ٘نا اٌىزبة ثو٘بٔب ػٍٝ رطٛه 

اٌؾووخ إٌمل٠خ.."
30

أِب اٌؼبًِ اٌضبٌش اٌنٞ أكٜ ػٍٝ رطٛه إٌمل، ٘ٛ ظٙٛه اٌزغّؼبد الأكث١خ  

ٚ"عّؼ١خ الأكثبء" ٚ"ٔبكٞ اٌمظخ" ثبلإػبفخ ئٌٝ اٌّغلاد اٌضمبف١خ "عّبػخ الإِٔبء" : ِٕٚٙب

ِؾّل ٍؼٟ اٌؼوثبْ ٚػبكي اٌغؼجبْ،  صُ ِغٍخ ا٢كاة  ٘بظٙود ِغٍخ اٌىزبة اٌزٟ "هأً رؾو٠و

اٌج١وٚر١خ ٚ ِغٍخ اٌوٍبٌخ ٚغ١وُ٘ ِٚٓ ئْ ألجٍذ اٌَز١ٕبد ؽزٝ وبٔذ ؽووخ إٌمل الأكثٟ لل ثٍغذ 

ٚإٌؼظ،  ٚاٌل١ًٌ ػٍٝ ٘نا اٌزطٛه ٚإٌؼظ ٟ٘ ٔٛػ١خ اٌّؼبهن ِوؽٍخ ِزملِخ ِٓ اٌزطٛه 

الأكث١خ ٚاٌمؼب٠ب إٌمل٠خ اٌّطوٚؽخ ِٚٓ أثوى اٌّؼبهن إٌمل٠خ رٍه اٌزٟ كاهد ؽٛي ِفَٙٛ إٌمل 

                                                            
، كاه ا١ٌَّوح اٌؼوث١خ، ػّبْ، 2003، 1، ؽإٌمل الأكثٟ اٌؾل٠ش ِٓ اٌّؾبوبح ئٌٝ اٌزفى١هئثوا١ُ٘ ِؾّٛك ف١ًٍ،  26

49. 

 
 . 16، رؼ: فب٠ي  روؽ١ٕٟ كاه اٌفىو اٌٍجٕبٟٔ، 1990، 2، ؽاٌشؼو غب٠برٗ ٍٚٚبئطٗاٌّبىٟٔ، ػجل اٌمبكه اٌّبىٟٔ،  27
 .17، كاه اٌشول١بد، اٌمب٘وح، 1993، 1، ؽاٌجؾش ػٓ إٌّٙظ فٟ إٌمل اٌؼوثٟ اٌؾل٠ش١ٍل اٌجؾواٚٞ،  28
 .27فبٌلح طٛشٟ، ئشىب١ٌخ إٌّٙظ فٟ اٌلهاٍبد،  29
 .45، كاه ا١ٌَّوح اٌوث١خ، 2003، 1، ؽى١هإٌمل الأكثٟ اٌؾل٠ش ِٓ اٌّؾبوبح ئٌٝ اٌزفِؾّٛك ف١ًٍ، ئثوا١ُ٘،  30
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َ 1961"ِؾّل ِٕلٚه" ه"هشبك هشلٞ" ػبَ  إٌبلل٠ِٓٚٛلفٗ ِٓ اٌؼًّ اٌفٕٟ،  ث١ٓ  الأكثٟ

ٚإٌّظِٛخ إٌمل٠خ اٌزٟ ٠زجٕب٘ب ٓ ػٍٝ رؼبك فٟ اٌوؤٜ اٌفىو٠خ ٠م١ٓ ٔمل١٠فو ٚأفوىد ٘نٖ اٌّؼووخ

ُّ اٌفو٠ك الأٚي  ب،اٌقبص ثٙ ٌٙب ِٛلفٙبعّبػخ ِٓ إٌمبك  فو٠ك، ٠ؼُ وً ً ِّٕٙبو ٔمبك اٌؼوة ػ

فؼُوِف  "٠ٚؼُ ِؾّل ِٕلٚه ٠ٌٌٛٚ ػٛع ٚػجل اٌمبكه لؾ ٚ ئثوا١ُ٘ ؽّبكح، أِب اٌفو٠ك اٌضبٟٔ

هشبك هشلٞ ٚػلكا ِٓ رلا١ِنٖ ِضً ١ٍّو ٍوؽبْ ِٚؾّل ػٕبفٟ ػجل  ػُّ " عّؼ١خ إٌمبك" ٚثـِ

اٌٛ٘بة".
31

 

"٠وٜ طلاػ فؼً  أْ وً ِٕٙظ ٔملٞ لاثل ٌٗ ِٓ ٔظو٠خ فٟ الأكة ٠ورجؾ ثٙب ٠ٕٚطٍك ِٕٙب،  

٘نٖ إٌظو٠خ،  ٌنٌه فبٌّفَٙٛ اٌّؼوفٟ ٌلأكة ٘ٛ  ِغٚئعواءاد ِٚظطٍؾبد ٠ؼجو ف١ٙب ػٓ رٛالفٗ 

ملٞ ٘ٛ اٌنٞ ٠قزجو رٛافك ٘نٖ إٌظو٠خ ِغ ِجبكئٙب ٠ّٚبهً فبػ١ٍزٗ ػجو إٌظو٠خ. ٚإٌّٙظ إٌ

لوثب أٚ ثؼلا ِغ اٌٛالغ  رطبثمٙب أٚ رٛافمٙبعٙبى اططلاؽٟ ٠ؾًّ لٕٛاد رظٛهارٗ ٠ٚؼّٓ و١ف١خ 

الإثلاػٟ "أٞ أْ ٕ٘بٌه" أؽوافب صلاصخ ٟ٘: إٌظو٠خ ٚإٌّٙظ ٚاٌّظطٍؼ،  رّضً ِٕظِٛخ ِزىبٍِخ 

بٌزم١ٕخ اٌّزلاٌٚخ اٌزٟ ٠َزؼٍّٙب أطؾبة إٌّٙظ فٟ ثشبًِ ٚإٌظو٠خ ٚرٕزٟٙ ِٓ الإؽبه اٌ لأرج

ِّبهٍزُٙ اٌؼ١ٍّخ"
32

ٚثٕبء ػٍٝ ٘نٖ اٌؼلالخ اٌّزّبٍىخ رإكٞ اٌزؾٛلاد اٌزٟ رؾلس فٟ إٌظو٠خ ، 

ئٌٝ رؼل٠ً فٟ إٌّٙظ ٚاٌّظطٍؼ، غبٌجب ِب رزُ رؼل٠لاد اٌّظطٍؼ ثطوق الاٍزؼبهح فٟ اٌؾمٛي 

 : ٟ٘ " صلاس ِواؽً أٍب١ٍخأٔٙب شٙلدفخ، ٠ٚوٜ اٌّإٌف فٟ إٌظو٠خ الأكث١خ اٌّؼوف١خ اٌّقزٍ

 ػٕلِب وبٔذ اٌفٍَفخ ٟ٘ ِووي اٌضمً اٌّٛعٗ ٌّووي٘ب.  .1

 ػٕلِب وبْ اٌزبه٠ـ ٠ؾزً ِووي اٌضمً.  .2

صُ رٕزمً اٌٍغخ ٌزظجؼ إٌّٛمط ا١ٌَّطو ػٍٝ ٔظو٠خ الأكة فٟ اٌؼظو اٌؾل٠ش". .3
33

 

 إٌّب٘ظ ٚافزلافٙب فٟ رٍه اٌزؾٛلاد ا١ٌَّطوح ػٍٝ إٌظو٠خ الأكث١خ.ٚ٘ىنا ٠ّىٓ رؼلك 

 

 النقذ الأدبي وصلاح فضل

 .ٔمَٛ ثزؼو٠ف ِفَٙٛ إٌّٙظ  ٚإٌّٙظ إٌملٞ ػٕل طلاػ فؼًثلا٠خً  

مٌه اٌٛعٗ اٌٍغٛٞ فٟ  :ثمٌٛٗرؼوع طلاػ فؼً ٌزؼو٠ف إٌّٙظ ِٓ ٔبؽ١خ الاططلاػ" 

اٌزؼو٠ف لا ٠فٟ ثزغط١خ اٌشوٚؽ الاططلاؽ١خ، فزؼو٠ف إٌّٙظ ٌغ٠ٛب ػٕلٖ ٘ٛ اٌطو٠ك ٚاٌَج١ً 

 ٚا١ٌٍٍٛخ اٌزٟ ٠زلهط ثٙب ٌٍٛطٛي ئٌٝ ٘لف ِؼ١ٓ." 

                                                            
، كاه اٌشول١بد، اٌمب٘وح، 1996، 1،ؽأفك اٌقطبة، إٌملٞ كهاٍبد ٔظو٠خ ٚلواءاد رطج١م١خطجوٞ ؽبفع،  31

142. 
، كاه اٌشول١بد، اٌمب٘وح، 1996، 1، ؽأفك اٌقطبة إٌملٞ كهاٍبد ٔظو٠خ ٚلواءاد رطج١م١خطجوٞ ؽبفع ،  32

142. 
 .13-12، ١ِو٠ذ ٌٍٕشو، اٌمب٘وح ، 2002، 1، ؽ إٌمل اٌّؼبطوِٕب٘ظ طلاػ فؼً،  33
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 ثز١به٠ٓ اص١ٕٓ:فمل اهرجؾ ػٕلٖ  

ؼم١ٍخ ؽجمب الأٚي: اهرجبؽٗ ثبٌّٕطك، ٚ٘نا الاهرجبؽ عؼٍٗ ٠لي ػٍٝ اٌٍٛبئً ٚالإعواءاد اٌ  

ٚاٍزّود  ٌٍؾلٚك إٌّطم١خ اٌزٟ رإكٞ ئٌٝ ٔزبئظ ِؼ١ٕخ، ٌنٌه فاْ وٍّخ ِٕٙظ أطٍمذ ِٓ ا١ٌٛٔب١ٔخ،

فٟ اٌضمبفخ الإٍلا١ِخ ٌزظً ئٌٝ ػظو إٌٙؼخ ٟٚ٘ ِبرياي ِؾزفظخ ثبٌزظٛهاد اٌظٛه٠خ 

اٌؼمٍٟ، ٌٍّٕطك الأهٍطٟ ثؾلٚكٖ ٚؽوق اٍزٕجبؽٗ، فبٌّٕٙظ فٟ ٘نٖ اٌّوؽٍخ ٠طٍك ػ١ٍٗ إٌّٙظ 

لأٔٗ ٠ٍزيَ ثؾلٚك اٌغٙبى اٌؼمٍٟ ٠َزقوط إٌزبئظ ِٕٙب، ٚ٘ٛ فٟ مٌه ؽو٠ض ػٍٝ ػلَ اٌزٕبلغ.
34
  

 –ىُ زؾ٠ئٌٝ اٌؼمً فؾَت، ٚئّٔب ىُ زؾ٠اٌضبٟٔ: اهرجبؽٗ ثؾووخ اٌز١به اٌؼٍّٟ، ٚ٘نا اٌز١به لا 

 ٠مغاٌزغو٠جٟ  ئما الزوْ ثّٕٛ اٌفىو اٌؼٍّٟ -فبٌّٕٙظ–ئٌٝ اٌٛالغ ِٚؼط١برٗ ٚلٛا١ٕٔٗ   -ونٌه

.غ١١ٓاٌزياٚط ث١ٓ ؽوائك اٌؼٍّبء ٚإٌّٙ
35

       

 فظًّ أِب فٟ اٌؼظو اٌؾل٠ش فزؼلكد اٌشوٚؽ ٚاٌّٛاطفبد اٌزٟ رؾلك ؽج١ؼخ إٌّٙظ اٌؼٍّٟ، ٚلل 

 أ٠ْىْٛ ػبِب ٚئِب  أْئِب  ، فٙٛطلاػ فؼً اٌؾل٠ش ٕ٘ب ػٓ إٌّٙظ إٌملٞ اٌنٞ هثطٗ ثّف١ِٛٙٓ

ثطج١ؼخ اٌفىو إٌملٞ مارٗ فٟ اٌؼٍَٛ الإَٔب١ٔخ ثأوٍّٙب ٚ٘نٖ اٌطج١ؼخ ٠ىْٛ فبطب،  فبٌؼبَ ٠ورجؾ 

ػٍٝ اٌَّزٜٛ لا رمجً أٞ ٍَِّبد  ِٓ وٛٔٙب اٌفىو٠خ إٌمل٠خ  أٍَٙب "ك٠ىبهد" ػٍٝ أٍبً

هفغ اٌٍَّّبد ِٚٚجلأٖ فٟ مٌه اٌشه ٌٍٛطٛي ئٌٝ ا١ٌم١ٓ،   ،لجً ػوػٙب ػٍٝ اٌؼمً الإعوائٟ

ئعوائ١ب ٚػلَ رمجً ئلا ِب ٠ظؼ اٌجوٕ٘خ ػ١ٍٗ و١ٍب، أِب اٌقبص ف١زؼٍك ثبٌلهاٍخ الأكث١خ ٚإٌظو فٟ 

بٌٕظو٠خ الأكث١خ" فبٌّفَٙٛ اٌّؼوفٟ ثِظب٘و الإثلاع الأكثٟ ثأشىبٌٗ اٌّقزٍفخ ؽجمب ٌّب ٠َّٝ 

الأكة،  ٚٔظو٠خ  "فىً ِٕٙظ لاثل ٌٗ ِٓ ٔظو٠خ فٟ :٠مٛي فؼً .كة ٘ٛ إٌظو٠خلأاٌّإٌٍ ٌ

الأكة ٘نٖ رطوػ أٍئٍخ عٛ٘و٠خ ٚرؾبٚي الإعبثخ ػٓ ٘ن٠ٓ اٌَإا١ٌٓ أٞ ػٓ ؽج١ؼخ الأكة 

ٚػلالبرٗ صُ رغ١ت ػٓ ٍإاي صبٌش ٠زظً ثٛظبئفٗ اٌغّب١ٌخ ٚالإَٔب١ٔخ"
36

 

، رؾلس اٌلوزٛه طلاػ فؼً ػٓ إٌّب٘ظ إٌمل٠خ اٌّؼبطوح فٟ وزبثٗ "ِٕب٘ظ إٌمل اٌّؼبطو "

ٙبد وً ِٕٙظ ٔملٞ ػٍٝ ؽلرٗ، وّب رٕبٚي الأثؼبك إٌظو٠خ ٚاٌزطج١م١خ ٌىً ِٕٙظ. ٚرطوّق ئٌٝ رٛع

 .ٔزىٍُ ػٓ ٘نا اٌىزبة ثشىً ِٛعي ٚاهرأد اٌلهاٍخ أْ 

ثلا٠خً لا ثلّ ِٓ الاػزواف ثزؾمك ػلالخ : لمحة عن كتاب" مناهج النقذ المعاصر "لصلاح فضل 

شىً اٌزأصو إٌملٞ اٌؼوثٟ ثبٌّٕب٘ظ فمل  ٌغوث١خ،رأصوٚرأص١و ث١ٓ إٌملٞ اٌؼوثٟ ٚإٌّب٘ظ إٌمل٠خ ا

إٌمل٠خ اٌغوث١خ، ظب٘وح ئ٠غبث١خ رَزؾك اٌوطل ٚاٌلهاٍخ، فمل وبْ ٌٙنا اٌزأصو أؼىبٍبرٗ اٌم١ّخ ػٍٝ 

إٌمل اٌؼوثٟ ِٓ فلاي ِب أفوىرٗ ٘نٖ إٌّب٘ظ ِٓ آ١ٌبد عل٠لح ػٍٝ اٌؼ١ٍّخ إٌمل٠خ، ٚاػزّبك٘ب 

ٔمل٠خ ٌٙب أثؼبك٘ب الإثَز١ٌّٛٛع١خ ػجو الاِزلاك اٌضمبفٟ اٌغوثٟ،  ػٍٝ ِفب١ُ٘ لبئّخ ػٍٝ ِجبكب 

َّل ؽّٛؽُٙ أٚعلَ ٌُٙ ػبٌزُّٙ عًبفٛعل إٌمبك ٚاٌجبؽضْٛ اٌؼوة فٟ ٘نٖ إٌّب٘ظ ّٔٛم إٌملٞ  ٚع

                                                            
 .9اٌّؼبطو، ِٕب٘ظ إٌمل طلاػ فؼً ،  34
 .10، ِٕب٘ظ إٌمل اٌّؼبطوطلاػ فؼً،  35
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َزٕلح ثبلأٍبً ػٍٝ ٚاٌزٟ ٟ٘ ِِٛػٛػ١خ  ِؾبوبرُٙ ٌجٛطٍخ إٌّب٘ظ إٌمل٠خ اٌغوث١خِٓ فلاي 

خ ٚاٌّظلال١خ فٟ ِؼبٌغخ إٌظٛص الأكث١خ ِٓ فلاي  صلاص١خ:) اٌّإٌف، أٌٍ ػ١ٍّخ رزَُ ثبٌلل

ر١ّٙلًا لإكفبٌٙب إٌض، اٌمبهب (. ئْ ٘نا الا٘زّبَ اٌىج١و ثبٌّٕب٘ظ إٌمل٠خ اٌغوث١خ ٚاٍزمطبثٙب 

رجٍٛه ِٓ فلاي رأ١ٌف اٌؼل٠ل ِٓ اٌّإٌفبد إٌمل٠خ اٌزٟ  ،ٚفك ظب٘وح اٌّضبلفخاٌؾمً الأكثٟ اٌؼوثٟ 

ِٚٓ أُ٘ اٌىزت إٌمل٠خ اٌزٟ  ،أػلاِٙب، ِورىيارٙب إٌمل٠خ( ،ٖ إٌّب٘ظ ِٓ عبٔت )ِفب١ّ٘ٙبرٕظو ٌٙن

ٚاٌنٞ هٍُ فبهؽخ ٌٍّٔ وزبة "ِٕب٘ظ إٌمل اٌّؼبطو "طلاػ فؼً"  خا٘زّذ ثبٌّٕب٘ظ إٌمل٠

 فملإٌمبك اٌؼوة  ٔمل٠خ عل٠لح ٌٗ ٌٚغ١وٖ ِٓ ٔمبك اٌؼوة، ٚ٘نا ِب ِٕؾٗ ٍّؼخ ٔمل٠خ ٚاٍؼخ ث١ٓ

 أغٕٝ إٌمل اٌؼوثٟ ٚاٌّىزجخ اٌؼوث١خ ػجو ػشواد اٌّإٌفبد ٚالأثؾبس. 

رؼّٓ ٘نا اٌىزبة ػلكا ِٓ اٌّؾبػواد ػٓ "إٌّب٘ظ إٌمل اٌّؼبطو"،  أٌمب٘ب اٌّإٌف ػٍٝ 

ؽلاة اٌلهاٍبد اٌؼ١ٍب ثّؼٙل اٌجؾٛس ٚاٌلهاٍبد اٌؼوث١خ ٟٚ٘ أ١ًِ ئٌٝ اٌزج١َؾ ٚاٌشوػ ِٓ 

اٌزأٌك فٟ اٌغوع،  فبثزؼلد ثنٌه ػٓ الأوبك١ّ٠خ ِمزوثخ ِٓ كْٚ اٌزلل١ك فٟ اٌّظبكه أٚ 

رزَغ ٌززغبٚى كائوح  عؼٍٙبئِلاءاد ؽٗ ؽ١َٓ ِٚؾّل ِٕلٚه ػٍٝ ٚعٗ اٌقظٛص، ِب 

 اٌّزقظظ١ٓ ئٌٝ ػبِخ اٌّشزغ١ٍٓ ثبلأكة ٚاٌضمبفخ. 

اٌغيئ١خ  ٚاٌىزبة ٠ؼغ فو٠طخ و١ٍخ ٌٍّشٙل إٌملٞ فٟ اٌضمبفخ اٌؼوث١خ ٚاٌؼب١ٌّخ ثزفبكٞ اٌزفؼ١لاد

: الأٚي ٠ؼوع هئ١َخٚالإشىبلاد اٌّؼوف١خ اٌلل١مخ، ٚلل لَّٗ طلاػ فؼً ئٌٝ صلاصخ أعياء 

ث١ّٕب اٌضبٌش ٠ؼوع ٌّٕظِٛخ  ،ِٕظِٛخ إٌّب٘ظ اٌزبه٠ق١خ٠ٙزُ ثلهاٍخ ٚاٌضبٟٔ  ،ٌّفَٙٛ إٌّٙظ

إٌّب٘ظ اٌؾلاص١خ.
37

 

١ّخ ٚاٌّّٙخ، ِٓ فلاي ِٓ اٌّإٌفبد  اٌم –اٌنٞ ٘ٛ ِٛػٛع كهاٍزٕب –ؽ١ش ٠ؼل ٘نا اٌىزبة 

ِٓ اٌّبكح اٌؼ١ٍّخ اٌغ١ٕخ اٌم١ّخ اٌؼ١ٍّخ اٌزٟ ٠ّٕؾٙب ٌٍطبٌت ٚاٌجبؽش فٟ ِغبي إٌمل الأكثٟ أطلالب 

ػٍٝ َِز٠ٛبد: اٌّفَٙٛ، ٚاٌشىً،  وطل إٌّب٘ظ إٌمل٠خرؼَُٕٝ ث ، ٚاٌزِٟؾزٜٛ اٌىزبة اٌّؼّٕخ

 ػٍٝ إٌظٛص اٌؼوث١خ.١خ إٌمل٠خ فٟ اٌلهاٍبد اٌزطج١م ٚاٌزٛعٗ، لجً اٌجلء ثؼ١ٍّخ رٛظ١فٙب

 

 الخاتمة

  : ٙبرُ اٌزٛطً اٌٝ ػلح ٔزبئظ أّ٘ اٌّبكح اٌؼ١ٍّخ اٌّؼوٚػخ فٟ ٘نٖ اٌلهاٍخثٕبء ػٍٝ 

٠جؾش ػٓ الإثلاع ٚؽم١مزٗ، ثطوق ٚآ١ٌبد أْ ٠لهً إٌمل الأكثٟ  ٚروٜ ٘نٖ اٌلهاٍخ أّٔٗ لا ثلّ ٌّٓ

ح، ػٍٝ إٌّٙبط ٚإٌظو٠بد إٌمل٠خ اٌّؼبطو ِزٕٛػخ ٚمٌه ثزؾ١ًٍ ث١ٕبرٗ ِٚؼّٛٔٗ، ثبلاػزّبك

 ثؾ١ش لا ٠جزؼل ػٓ اٌّٛهٚس إٌملٞ اٌمل٠ُ.
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شواهرٙب اٌزٟ أػبءد ِٕٗ ئ٠غبك ِؾبٌٚخ إٌمل٠خ   إٌّب٘ظلبَ طلاػ اٌفؼً فٟ وزجٗ ثؼوع 

فٟ اٌضمبفخ  ذٍٛاء وبَِٔبٌه اٌلهاٍبد إٌمل٠خ ، وّب ٍؼٝ ٔؾٛ ِؼوفخ ثبوٛهح ٘نٖ إٌّب٘ظ 

اٌؼوث١خ، ٌٚٗ عٙٛك وج١وح فٟ ئصواء ِىزجخ اٌؼوث١خ ثّإٌفبرٗ ػٓ إٌمل ٚإٌّٙظ  وبٔذ فٟأَ اٌغوث١خ 

 الأكثٟ.

٠ؼزجو طلاػ اٌفؼً ِٓ ث١ٓ أوضو إٌمبك اٌؼوة اٌّؼبطو٠ٓ رأ١ٌفب فٟ ِغبي إٌمل الأكثٟ، ؽ١ش 

 ؽبٚي اٌّيط ث١ٓ اٌضمبفخ اٌغوث١خ ٚاٌؼوث١خ ِٓ ٘نٖ إٌبؽ١خ.

 

 المصادر والمراجع

، كاه ا٢فبق 2011، 1ُ ػجل اٌؼي٠ي اٌَّوٞ، إٌمل الأكثٟ اٌؼوثٟ فٟ اٌموْ اٌؼشو٠ٓ، ؽئثوا١٘  

 اٌؼوث١خ، اٌمب٘وح.

، كاه ا١ٌَّوح 2003، 1ئثوا١ُ٘ ِؾّٛك ف١ًٍ، إٌمل الأكثٟ اٌؾل٠ش ِٓ اٌّؾبوبح ئٌٝ اٌزفى١ه، ؽ  

 اٌؼوث١خ، ػّبْ.

 ، ِطجؼخ اٌغٛأت، لَطٕط١ٕ١خ.1302،  1اثٓ للاِخ، أثٟ اٌفوط للاِخ ثٓ عؼفو، ٔمل اٌشؼو، ؽ  

 اثٓ ِٕظٛه، أثٟ فؼً عّبي ٌٍل٠ٓ ِؾّل ثٓ ِىوَ، ٌَبْ اٌؼوة، ث١وٚد.  

 .12346/2019ٔٛفّجو، اٌؼلك،  15عو٠لح الأ٘واَ ، اٌغّؼخ  

، 4اٌغٛ٘وٞ، ئٍّبػ١ً ثٓ ؽّبك اٌغٛ٘وٞ، اٌظؾبػ ربط اٌٍغخ، رؼ: أؽّل ػجل اٌغفٛه ػطبه، ؽ  

 ، كاه اٌؼٍُ ٌٍّلا١٠ٓ.1990
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ÖZET 
Cumhuriyet dönemi darbelerinin birçok alanda önemli ve kalıcı etkiler 
oluşturduğu bilinmektedir. Bu etkinin önemli yansıma alanlarından biri de 
dindir. Cumhuriyet döneminde gerçekleşen darbeler, dini ve toplumsal 
hayat üzerinde doğrudan veya dolaylı olarak önemli ve kalıcı etkiler 
bırakmıştır. Darbeler, aynı zamanda, toplumsal değişimde önemli rol 
oynayan, neredeyse her alanda derin etkiler/tepkiler oluşturan, döneme 
damgasını vurarak önemli kırılma, değişim ve dönüşümlere neden olan 
olaylardan biri, belki de en önemlisidir. Toplumun belli dönemlerde 
kırılma noktasını oluşturan darbelerin toplumsal değişimde çok boyutlu 
ve önemli etkileri olmuştur. Bu boyutlardan biri de dindir. Cumhuriyet 
döneminde gerçekleşen darbelere veya darbelerin getirdiği strateji, 
politika ve uygulamalara bakıldığında, değişim veya dönüşümde dinin 
önemli bir boyut teşkil ettiği söylenebilir. Nitekim darbe süreçlerinde 
dinin, toplumsal hayatı düzenlemedeki merkezîliğinin 
aşındırılması/törpülenmesi yönünde bir dizi politika veya uygulama 
gerçekleştirilmiştir. 

Darbe süreçlerinde genel olarak dindar/muhafazakâr çevrelerin 
baskılanarak laiklik lehine bir “değişime” icbar edildiği söylenebilir. Bu 
süreçlerde gerçekleştirilen laisist/sekülarist (başörtüsü yasağı, imam hatip 
ve Kur’an kurslarına karşı baskı ve yoğun dinî denetim, baskılamalar vb.) 
uygulamalarla toplumsal değişimde laik/seküler hayat öncelenmeye 
çalışılmıştır. Genel olarak darbe süreçlerinde İmam Hatip Okullarına, 
resmi veya gayr-i resmi Kur’an kurslarına ve başörtüsü/türban gibi dinsel 
kıyafetlere, DİB’in üst düzey atamalarına ve Diyanet’in ortaya koyduğu 
politikalarındaki değişimlere varıncaya kadar birçok geniş skalada ortaya 
çıkan laik uygulamalar toplumsal değişimde önemli rol oynamıştır. 

1 Bu çalışma, “Darbe ve Din (Cumhuriyet Dönemi Örneği)” başlıklı doktora tezi esas 
alınarak hazırlanmıştır. 
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Bunun yanında darbe süreçlerinde gerçekleştirilen reform veya yeniliklere 
bakıldığında, genellikle laik/seküler bir yaşantı lehine değişimin 
özendirildiği, hatta bu süreçlerde değişimin yönünü belirleyen asli öğenin 
“laiklik” olduğu söylenebilir. 

Bu çalışmada, Cumhuriyet dönemi darbe süreçlerinde toplumsal değişim 
açısından din ele alınmaktadır. Çalışma, Cumhuriyet dönemi darbe 
süreçlerindeki toplumsal-dinî değişimleri sosyolojik bir perspektifle 
ortaya koyma amacı taşımaktadır. 

 

Anahtar Kelimeler: Din, Darbe, Toplumsal Değişim. 

 

ABSTRACT 
It is known that the coups of the republic period had important and lasting 
effects in many fields. One of the important reflection fields of this effect 
is religion. The coups that took place during the republic period had 
important and lasting effects directly or indirectly on religious and social 
life. Coups are also one of the most important events that play an 
important role in social change, creating deep effects/reactions in almost 
every field, causing important fractures breaks, changes and 
transformations. The Coups, which constitute the beraking point of 
society in certain periods, had multidimensional and important effects on 
social change. One of these dimensions is religion. When we look at the 
coups or the strategies, policies and practices brought by the coups, it can 
be said that religion constitutes an important dimension in the change or 
transformation. As a matter of fact, a series of policies or practices were 
carried out in order to erode/rasp the centrality of religion in regulating 
social life during the coup processes. 

In the coup process, it can be said that religious/conservative groups in 
general are suppressed and forced to change in favor of secularism. In the 
processes, secular life was tried to be prioritized in social change by the 
laicist/secularist practices (suc as headscarf ban, imam hatip and 
oppression against the Koran courses and intense religious supervision, 
oppression etc.). In general, the secular practices that emerged on many 
broad scales in the process of the coup reached to the imam hatip schools, 
official or informal Koran courses and religious clothes such as 
headscarf/hijab, high level appointments of directorate of religious affairs 
and change in the policies of the directorate of religious affairs, all of 
these have played an important role in social change. In addition, when 
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we look at the reforms or innovations carried out in the coup processes, it 
can be said that change is encouraged in favor of a secular life, and even 
the main element that determines the direction of change in these 
processes is secularism. 

In this study, religion is discussed in terms of social change in the coup 
processes of the republic period. The aim of this study is to reveal the 
socio-religious changes in the coup period of the republic from a 
sociological perspective. 

 

Key Words: Religion, Coup, Social Change. 

 

GİRİŞ 
Birey ve toplumların hayatlarında değişim son derece önemlidir. Nitekim 
değişim, birey ve toplum için kaçınılmaz bir boyut taşımaktadır. İnsan 
doğduğu andan itibaren bir takım değişim aşamalarından geçer. Toplum 
da onu oluşturan bireylerin birbirleriyle olan ilişkileri, birbirlerine olan 
davranışları nedeniyle sosyal, dinî, iktisadî, siyasî ve kültürel değişim 
safhalarından geçmektedir (Baloğlu, 1996: 58). Hiçbir toplumun 
hareketsiz kalamayacağı düşünülürse, her toplumun az veya çok bir 
değişim yaşadığı veya yaşayacağı, dinin de bu değişime tabi olduğu 
sonucu ortaya çıkmaktadır. Başka bir ifadeyle en köklü dünya 
görüşlerinin bile değişmek durumunda olduğunu, dolayısıyla din 
kurumunun da bu değişme olayının dışında kalmadığını söylemek 
mümkündür (Toker, 2007: 71). Toplumun bu değişken niteliği Weber, 
Troeltsch, Wach, Mensching ve Le Bras tarafından incelenmeye değer 
görülmüştür. Değişme olgusu, evrenin temel gerçeklerinden biridir ve 
toplumda her şey bir değişme sürecinde olduğu gerçeğinden hareketle 
denilebilir ki, değişmeyen bir şeyin varlığını düşünmek dahi neredeyse 
olanaksızdır (Armağan ve Armağan, 1988: 197).  
Toplumsal değişim, toplum yapısının temel alanlarında (ekonomi, siyaset, 
eğitim, aile, kültür ve inançlar) var olan, ilişkilerde ortaya çıkan 
farklılıklar olarak tanımlanabilir (Özer, 2002: 718). Kasapoğlu’na göre 
(2006: 52) toplumsal değişim, bütün toplumlarda ve sosyal sistemlerde 
sürekli işleyen karşı konulmaz bir süreçtir. Değişme, insan topluluklarının 
esas karakteristiği olduğundan (Günay, 2007: 39), toplumların tarihinin, 
aynı zamanda toplumsal değişim tarihi olduğu söylenebilir (Kasapoğlu, 
2006: 52). 
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Din-toplum arasındaki ilişkiye bakıldığında karşılıklı olarak birbirlerini 
etkiledikleri (Wach, 1987: 7), değişen zaman ile birlikte dine bakış 
açısının da değişebileceğinden hareketle din fenomeninin, sosyal 
değişmeyle alakalı olduğu söylenebilir. Din ve toplum arasındaki 
ilişkilerin karşılıklı olması, din ile toplumsal değişim arasındaki ilişkide 
belirleyici bir rol oynadığı söylenebilir. Bu bakımdan dinin toplumsal 
değişim ile ilişkileri karşılıklılık esasına dayanmaktadır (Okumuş, 2009: 
324). Nitekim din ve toplumsal değişim; biri diğerini etkileyerek 
toplumların ilerleme, gelişme, sapma ve çöküşünde son derece önemli rol 
oynamaktadır (Şener, 1991: 97). 
Toplum, devlet veya halkı yöneten kadrolar, tarih boyunca kendi tasavvur 
veya ideolojilerine uygun bir toplum oluşturmayı temel amaçları arasında 
kabul etmişlerdir (Ayhan, 2000: 6). Althusser, değişmenin ya da 
değişmeye direnmenin kalbinde ideolojilerin yattığını ileri sürmüş, Weber 
ise, birtakım durum veya zamanlarda ideolojilerin (fikirlerin), toplumsal 
değişimi etkileyebileceğini savunmuştur (Kasapoğlu, 2006: 54). Bu 
tespitten hareketle denilebilir ki darbeler, toplumsal değişimde önemli rol 
oynayan, neredeyse her alanda derin etkiler/tepkiler oluşturan, döneme 
damgasını vurarak önemli kırılma, değişim ve dönüşümlere neden olan 
olaylardan biri, belki de en önemlisidir. Cumhuriyet döneminde 
gerçekleşen darbelere veya darbelerin getirdiği strateji, politika ve 
uygulamalara bakıldığında, değişim veya dönüşümde dinin önemli bir 
boyut teşkil ettiği söylenebilir. Nitekim darbe süreçlerinde dinin, 
toplumsal hayatı düzenlemedeki merkezîliğinin 
aşındırılması/törpülenmesi yönünde bir dizi politika veya uygulama 
gerçekleştirilmiştir.  
Darbe süreçlerinde din sahasında köklü değişim ve dönüşümler 
gerçekleştirilmiş, “laisizm” lehine denilebilecek bir dizi kanun veya 
uygulama hayata geçirilmiştir. Dini baskılama ve denetim altına alma 
stratejisi bunlardan biridir. Darbeler döneminde toplumsal hayatta 
gerçekleşen değişim/dönüşüm, Cumhuriyet’le başlayan ve darbeler 
süreçlerinde yoğun bir şekilde işlenen “laisizm” mirası üzerinde 
filizlenmiş/kök salmış ve güçlenmiştir. Bu önemli süreçlerde geleneksel 
ayrılıkların ortadan kaldırılması amacıyla toplumsal bir mühendislikle 
dinin, toplumsal yapı ile kesişen yönleri arka plana atılarak bir kişi olayı 
haline getirilerek (Toker, 2007: 76), vicdanlara hapsedilmeye veya en 
azından siyasî, toplumsal, kültürel vb. birçok alanda etkisi yok edilmeye 
çalışılmıştır. Siyasal-toplumsal etkisi yok edilmeye veya azaltılmaya 
çalışılan din imajıyla birlikte zihinlerde seküler/laik bir hayat lehine bir 
toplum inşası gerçekleştirilmek istenmiştir.  
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Darbe süreçlerinde genel olarak dindar/muhafazakâr çevrelerin 
baskılanarak laiklik lehine bir “değişime” icbar edildiği söylenebilir. Bu 
ideolojik arka planla sekülarist bir toplum hayatının amaçlandığı 
anlaşılmaktadır. Nitekim bu süreçlerde gerçekleştirilen laisist/sekülarist 
(başörtüsü yasağı, imam hatip ve Kur’an kurslarına karşı baskı ve yoğun 
dinî denetim, baskılamalar vb.) uygulamalarla toplumsal değişimde 
laik/seküler hayat öncelenmeye çalışılmıştır. Genel olarak darbe 
süreçlerinde İmam Hatip Okullarına, resmi veya gayr-i resmi Kur’an 
kurslarına ve başörtüsü/türban gibi dinsel kıyafetlere, DİB’in üst düzey 
atamalarına ve Diyanet’in ortaya koyduğu politikalarındaki değişimlere 
varıncaya kadar birçok geniş skalada ortaya çıkan laik uygulamalar 
toplumsal değişimde önemli rol oynamıştır. Bunun yanında darbe 
süreçlerinde gerçekleştirilen reform veya yeniliklere bakıldığında, 
genellikle laik/seküler bir yaşantı lehine değişimin özendirildiği, hatta bu 
süreçlerde değişimin yönünü belirleyen asli öğenin “laiklik” olduğu 
söylenebilir. Cumhuriyet dönemi darbelerine bakıldığında, özellikle 
İslamcı veya muhafazakâr/dindar çevrelerin desteklediği DP, AP, RP ve 
AK Parti hükümetlerine karşı İslam karşıtlığı (irtica, gericilik, yobazlık 
vb.) söylemi üzerinden darbe veya muhtıra yoluyla İslamcı hareketin veya 
söylemin önünün tıkandığı, değişimin yönünü (toplumsal beklentinin de 
aksine) İslamî olandan seküler/laisist olana doğru kaydırılmak ve etkisinin 
azaldığı düşünülen bu yöne ivme kazandırılmak istendiği söylenebilir. 

 

1. CUMHURİYET DÖNEMİ DARBE SÜREÇLERİNDE 
TOPLUMSAL DEĞİŞİM AÇISINDAN DİN 
1.1. 27 Mayıs 1960 Darbe Süreci ve Toplumsal-Dinî Değişimler 
1950 sonrasında toplumsal olarak bir önceki döneme karşıt bir tavır 
geliştirilerek tabandan gelen baskılarla birlikte, içtimaî, siyasî, iktisadî, 
kültürel ve dinî alanda önemli değişimler yaşanmış, her alanda mevcut 
otoriter devlet tekeli kırılmış, sanayileşme ile birlikte köyden kente 
göçlerin başlamasıyla birlikte modern vasıta ve âletler yapılarak üretim 
artmış, çiftçinin ekonomik durumu düzelmeye başlamış, bu sosyal ve 
ekonomik değişme, eğitimin bütün Anadolu’da yaygınlaşması sürecini 
başlatmıştır (Yaşar, 2011: 55). 1950 ve sonrasındaki değişimde genel 
olarak daha önceki dönemde görülen baskılayıcı laisist/seküler uygulama 
veya politikaların yerini dinî serbestliklere bırakmış, dinsel anlamda 
ortadan kalkan baskı politikası ile birlikte önceki dönemde kapatılan dini 
kurumlar tekrardan açılarak toplumun hizmetine sunulmuştur. Denilebilir 
ki 1950-1960 arası dönem, bir sonraki dönem için dinsel, fikri ve daha 
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birçok alandaki değişimler için temel oluşturmuş ve toplumda önemli 
sosyolojik değişimlerin belirmeye başladığı bir görünüm çizmiştir. 1950-
1960 arası dönem, birçok alanda dinsel (İslamî) anlayışın temelde 
meşrûiyet kaynağı olduğu bir dönem olmuştur. Arapça ezanın serbest hale 
getirilmesi, Arapça tedrisat, gayr-ı resmî din öğretimi ve Kur’an 
kurslarının normal eğitim faaliyetleri arasına girebilmesi, ibadet yerlerine 
önem verilmesi, toplumun dinî görevlerini istediği gibi yapma 
özgürlüğüne kavuşması, İmam Hatip Okulları sayılarının artması, radyoda 
Kur’an okunmaya başlanması, dinî ve ahlâkî konulara önem verilmeye 
başlanması vb. dinsel uygulamalar bu dönemdeki dinsel değişimi/gelişimi 
resmetmektedir. Ancak dinsel politika veya uygulamalar açısından 
meydana gelen bu değişim 27 Mayıs 1960 darbesiyle kesintiye 
uğramıştır. Laisist uygulama ve politikaların etkili olduğu bir değişim 
süreci başlamıştır. 

27 Mayısla birlikte önceki dönemin dinî hayat canlanışı duraklatılarak 
veya buna son verilerek toplum, tam tersi yönde laisist/sekülarist 
uygulamaların etkili olduğu ve önemli rol oynadığı bir döneme kıvrılması 
yönünde bir değişime yönlendirilmeye çalışılmıştır. Dindar/muhafazakâr 
çevrenin yoğun baskılamalara maruz bırakıldığı 27 Mayıs sonrasında, 
çağdaşlaşma ve Batılılaşma adına hayata geçirilen laisist din politikaları, 
sekülerleştirici bir ideoloji ile toplumsal hayata dayatılmak istenmiş, 
gerçekleştirilen laisist uygulamalar toplumun dinî ve manevî duygu ve 
düşüncelerinde önemli değişimlere neden olmuştur. 27 Mayıs’ın, dini, 
dinî hayat, düşünce ve hareketleri yeniden ele alarak laisizm lehine 
birtakım yönlendirme veya şekillendirmeler çizen bir karaktere sahip 
olduğu söylenebilir (İ. Kara, 2018: 34).  

27 Mayıs darbe sürecinin toplumsal-dinsel değişimi denilince ilk aklan 
gelen, Müslüman Kardeşler ve Cemaat-i İslamî gibi örgütlü dinî 
hareketler, sol ve Marksist çevrelerden yapılan tercümeler dolayısıyla 
Türkiye konjonktüründe bunların oluşturduğu din anlayışları, yeni 
davranış biçimleri, fikrî, zihinsel ve ideolojik değişimdir (İ. Kara, 2018: 
34). Bu süreçte gerçekleşen toplumsal-dinî değişim, dinamik ve 
mücadeleci bir din anlayışını geliştirmiş, aynı zamanda farklı dinî 
grupların ortaya çıkışına da zemin hazırlamıştır. Farklı konfigürasyonlara 
ait grupların öne çıktığı bu dönemin belki de en belirleyici özelliği, 
zihinsel ve ideolojik anlamda çatışma kültürünün toplumdaki hareket 
kabiliyetinin artması, yeniden toplumda kendine yer bulması olmuştur. 
Bu nedenle 27 Mayıs süreci ve sonrası dönem birçok açıdan modern 
Türkiye tarihinin en çalkantılı dönemini oluşturur. Bu süreçte işçi ve 
kamu çalışanlarının sendikal faaliyetleri artmış ve örgütsel yapısı 
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güçlenmiş, gençlik ve Kürt hareketi baş göstermiş, bu hareketlerin 
karşısına asker/sivil destekli güçlerin çıkmasıyla birlikte Türkiye’de bir 
toplumsal ve siyasal kutuplaşma ortamı oluşmaya başlamıştır (Kaplan, 
2002: 793–794).  

Bu sürecin toplumsal yapıda meydana getirdiği değişime bakıldığında 
denilebilir ki, 1961 Anayasası’nın aksine pratikte 27 Mayıs’la birlikte 
1950 öncesinde olduğu gibi aydınların otoritesi ve gücü sağlamlaştırılmış, 
buna karşın, köylü ve küçük burjuvazi sınıfı gerilemiş, sosyal adalet 
anlayışı zayıflayarak toplumsal ve dinsel kırılma ve derinleşme artmıştır. 
Bununla birlikte karmaşanın, çalkantının ve kutuplaşmanın hâkim olduğu 
bu süreçte, din de nasibini almıştır. Farklı ideolojilerin (sağ ve sol gibi) 
toplumu şekillendirmede birçok alanda hareketlenmeleri, dinî birtakım 
fikir ve düşünceleri/n etkilemiş veya etkisi altında kalmış denilebilir. Bu 
süreçte toplumsal değişimde din, hem etkilenen hem de etkileyen 
konumdadır.  

27 Mayıs sonrası dönem ise, aynı zamanda kapitalizm-sosyalizm 
tartışmalarının yoğunluk kazandığı bir süreç olmuştur. Bu süreçte 
ideolojik çıkarların aynı yönde olması dolayısıyla eklemleme ve 
harmanlamalar yapılarak yeni bir ideolojik zümrenin (sosyalizm) 
oluşturulduğu, bu nedenle de 27 Mayıs’la birlikte bir zihniyet devriminin 
meydana geldiği ve bunun sonucunda artık, solcu ve sosyalizm 
kavramları sık sık ve rahatça kullanılır hale geldiği söylenebilir (Nadi, 
1999: 91–93). Denilebilir ki 27 Mayıs süreci değişimde, sosyalist düşünce 
yükselişe geçerek önemli rol oynamıştır. Bunun yanında 27 Mayıs’ın, 
gerçekleştirilen politikalarla birlikte sol ideolojilerin gelişmesinde ve 
buna mukabil sağ ideolojilerin de bunun karşısına konumlandırılmasında 
etkili ve önemli rolü olduğu söylenebilir. Cumhuriyet’in kuruluşundan 
sonra Batılılaşma ve çağdaşlaşma adına gerçekleştirilen din karşıtı 
mimarlık projeleri, 27 Mayıs darbe sonrasında da devam ettiği, bu 
anlamda 27 Mayıs’ın, “ilerici” ve “çağdaş” olduğu yönünde yorum ve 
değerlendirmeler dahi yapıldığı görülebilir (bkz. Nadi, 1999; 2000).  

Bu sürecin toplumsal-din açısından değişiminde birçok faktörün etkili 
olduğu söylenebilir. Ancak belki de bunlardan en etkili olan, bu sürecin 
egemen anlayışı haline gelen ve her alanda dinin etkili olmasını gereksiz 
gören laisist/sekülarist bakış açısıdır. 27 Mayıs sürecinin din anlayışı 
incelendiğinde görülmektedir ki dinin, toplumsal etkisi azaltılarak yaratıcı 
ile kul arasına indirgenerek bireysel bir ilişki haline dönüştürülmüş ve 
ancak bu şartlarda dinini yaşamaya çalışan bireylerin dindar/muhafazakâr 
olduğu kabul edilmiştir (Pekasil, 2007). 27 Mayıs sonrası sürecin bu din 
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perspektifi, dinin toplum hayatından kaldırılmasını öngören 
laisist/sekülarist felsefenin bir yansıması olduğu söylenebilir. 
Laisist/sekülarist anlayışla mücadele eden kesimlerin de gerici, yobaz ve 
din sömürücüsü/istismarcısı olarak tanımlandığı bilinmektedir. 

 

1.2. 12 Mart 1971 Muhtıra Süreci ve Toplumsal-Dinî Değişimler 
12 Mart sürecine bakıldığında, bir taraftan İslamî-milliyetçi 
söylemin/yaklaşımın öne çıktığı, diğer taraftan Kemalist-milliyetçi 
söylem veya yaklaşımın etkili olduğu görülebilir (Selçuk ve Ülker, 2008: 
8). 12 Mart sürecinde gençliğin üniversite hareketlerinin oluşumunda çok 
fonksiyonel bir oynadığı söylenebilir. Nitekim 1968 yılında ABD’de daha 
sonra da Fransa’da başlayıp dünyanın diğer ülkelerinde yaygınlaşan ve 
âdeta moda halini alan öğrenci hareketlerinin Türkiye’ye önemli etkileri 
olmuştur (Özkaya, 1997: 17). Bu süreçte Küba devriminin (Fidel Kastro 
ve Che Guevara gibi isimler) örnek alınarak mevcut sistemin ve devletin 
muhalifi grupların oluştuğu, karşılarında da devlete yardımcı ve 
komünizme düşman bir ülkücü gençliğinin oluştuğu, bu iki gençlik 
hareketinin fiziksel şiddeti geçerli meta haline getirdiği, silahlandığı ve 
karşılıklı olarak öldürme eylemlerinin başlatıldığı söylenebilir (Özkaya, 
1997: 18).  

Bu süreçte kadınların toplumda daha görünür hale geldiği, sınıfsal 
çekişme ve eylemlerde rol oynadığı görülmektedir. Denilebilir ki siyasal 
ve toplumsal hareketlerin zirve yaptığı, gerginlik ve kutuplaşmaların 
hâkim olduğu bu süreç, toplumsal-dinsel değişimde önemli ve etkili 
olmuştur. Türkiye’de gençlik hareketlerinin yoğun olarak yaşandığı bu 
süreçte, (Türkiye Komünist Partisi, Türkiye İşçi Partisi, Türkiye Halk 
Kurtuluş Partisi-Cephesi, Devrimci Yol, Türkiye Halk Kurtuluş Ordusu, 
MSP ve Milliyetçi Cephe) gibi birçok parti ve hareketin doğuşu ile 
birlikte çok parçalı toplumsal yapı oluşmuştur (S. Kara, 2012: 51). Bu 
hareketlenmeler daha sonra işçileri, köylüleri ve aydınları da içine alacak 
şekilde genişlemiş ve yaygınlaşmıştır (Alagöz, 2005: 114). 

Bu süreçte Diyanet İşleri Başkanlığı’nda da bir takım değişimler 
yaşandığı söylenebilir. İlk defa 1971’de Ramazan ve Kurban Bayramı 
dolayısıyla yurt dışına geçici statüde din görevlisi gönderilmiş, yine aynı 
yıl Dış Hizmetler Müdürlüğü ve 1976’da Hac İşleri Müdürlüğü kurulmuş 
ve 1979’dan itibaren hac seferlerini düzenleme yetkisi Diyanet’e 
verilmiştir. Esasen Diyanet’teki bu sınırlı ve olumlu yöndeki değişimlerin 
yaşandığı 12 Mart sürecinde hem muhafazakâr/dindar hem de laisist 
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kesimin rahat bir ortam bulduğunu söylemek pek mümkün 
görünmemektedir. Nitekim 12 Mart öncesinde başlayan kargaşa ve kaos 
ortamının, 12 Mart sürecinde de etkisini artırarak devam ettiği ve 
dolayısıyla 12 Eylül sürecinin hazırlanması ve meşrû görülmesi açısından 
bir inşa süreci gerçekleştirilerek toplumsal-dinî değişimde etkisi olduğu 
görülmektedir. 

İdeolojik gruplaşma veya kamplaşma 12 Mart sürecinde yoğun bir şekilde 
işlevsel kılınarak şehirlerde kurtarılmış bölgeler ihdas edilmiş, bölgeler 
arası çatışmalar yoğunlaşmış, toplumsal-dinî yapıyı olumsuz 
etkileyebilecek eylem veya hareketler gerçekleşmiş ve bu eylemsel 
hareketlerden hem muhafazakâr/dindar çevreler hem de laisist kesim 
etkilenmiştir. Örneğin bu süreçte Çorum ve Kahramanmaraş’ta ortaya 
çıkan Alevi-Sünni çatışması (Özkaya, 1997: 19), bu eylem veya 
hareketlerdendir. Bunun yanı sıra birtakım olaylar bahane edilerek 
Müslüman camia üzerinde psikolojik şiddet uygulandığı, laik-anti laik 
kavgası işlevsel kılınarak yoğun bir şekilde etkisini/yankısını 
üniversitelerde gösterdiği görülebilir (Özkaya, 1997: 19). 12 Mart 
sürecinde muhafazakâr/dindar kesim üzerinde uygulanan bu psikolojik 
baskı/şiddet, İslamî ve toplumsal hareketin değişim ve dönüşümünde 
önemli rol oynamıştır. Ayrıca İslamî ve toplumsal değişimde (Mısır, 
Pakistan ve İran vb.) Müslüman ülkelerde öne çıkan İslamî hareketleri ele 
alan eser veya kaynakların çevirilerinin etkisiyle radikalliğin arttığı ve “ya 
şeriat ya ölüm”, “düzene isyan”, “Anayasa Kur’an’dır” gibi sloganlar 
atılmaya başlanmıştır (Sarıkaya, 2015: 39–40).  

Bu süreçte ortaya çıkan iç göç olayı ile yaşanan radikal toplumsal 
değişim, Türk Müslümanlığında da karmaşık etkiler doğurmuş, büyük 
kentlere veya kent merkezlerine göç eden ve kentlerin kenar 
mahallelerine yerleşen yurttaşlar, beraberlerinde köy ve kasabalarında 
yaşadıkları Müslümanlığı da birlikte getirmiş, bunun sonucunda, kent 
yaşamında toplumsal ve ekonomik bakımdan zorluklar yaşamalarının 
yanı sıra kent hayatı kendi yaşadıkları ve alıştıkları geleneksel İslam’a 
oranla çok bozulmuş ve yozlaşmış olarak görünmüştür (H. Kara, 2012: 
334–335). Göç ile birlikte hızlı bir değişim ve bu değişimle birlikte ortaya 
çıkan travmatik toplumsal-ekonomik ve dinî vb. sorunlar, kaotik bir tablo 
oluşmasına neden olmuş, şehirlerdeki gecekondulaşmayla birlikte sosyal 
ve ekonomik yoksunluk içerisinde hayatlarını idame ettiren bir kitle 
toplumu oluşmuş, bununla birlikte farklı bir sosyal hayat biçimi gelişmiş, 
çalışma şekilleri ve farklı ilişkiler ağı öne çıkmış, bu kesimlerin siyasî ve 
idarî sisteme yönelik talepleri ve toplumsal isteklerinin karşılanmaması 
neticesinde sisteme karşı tepkilerin, alternatif arayışların ve milli 
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bütünlüğü bozucu ideolojik faaliyetlerin ve yapılanmaların gelişmesine 
neden olmuştur (İnce, 2012: 168). Böylelikle gecekondu semtleri, belli 
ideolojik grupların işgal ve tekeli altına girerek terör ve anarşi lehine bir 
değişim yaşanmıştır (Dursun, 2005: 53). Bu süreçte ekonomik sıkıntılar 
yaşanması ve işsizlik oranlarının artmasıyla birlikte bölgesel 
eşitsizliklerin baş gösterdiği, Batı illeri ekonomik nimetten yararlanırken 
küçük Anadolu kentlerinde siyasal tepkilerin doğduğu, bunun etnik ve 
dinî çatışmaları körükleyerek geleneksel inanç sistemlerini tehdit eden bir 
ideolojik ortam oluşturduğu söylenebilir (H. Kara, 2012: 336). 

1.3. 12 Eylül 1980 Darbe Süreci ve Toplumsal-Dinî Değişimler 
12 Eylül öncesi dönemde etkili olan toplumsal-siyasal kargaşa ve kaos 
dolayısıyla tıkanan sistemin, 12 Eylül darbesiyle önü açılmak istenmiştir. 
12 Eylül sürecinde sistemin yeniden üretim mekanizmalarının açılmasıyla 
birlikte hızlı bir değişimin gerçekleştiği söylenebilir. 12 Eylül sonrası 
süreçte darbenin de etkisiyle siyasal, kültürel, toplumsal, ekonomik ve 
özellikle dinî alanda hızlı bir değişimin baş gösterdiği, ilk defa kent 
nüfusunun kır nüfusunu geçtiği ve bütün bunlarla birlikte toplumsal 
davranış kalıplarının değiştiği görülmektedir. 

12 Eylül, gelenekselliğin modernize edilmesinde bir dönüm noktası 
oluşturmaktadır. Bu açıdan bakıldığında dinin modernleşme lehine 
önemli bir değişim içerisine girdiği söylenebilir. 12 Eylül, İslâmcılık 
hareketlerinin, örgütlü dinî yapıların, dindarlığın, dine ilişkin kavramların, 
kurumların, davranış biçimlerinin değişmesi ve dönüşmesi, yeni dil ve 
üslup arayışlarına girmesi, nicel olarak yükselmesi, sermaye, medya/basın 
ve bürokrasi alanlarında görünürlük kazanması, entelektüel hale gelmesi 
ve İslamcı hareketin neredeyse birçok alana uyum sağlamaya çalışması 
vb. özellikler açısından toplumsal-dinî değişimde önemli bir süreci ifade 
etmektedir (İ. Kara, 2018: 14). 12 Eylül öncesi süreçte İslamî yaşam 
stilinin beklentileri karşılamadığı ve çağa uyum sağlamadığı anlayışıyla 
birlikte din perspektifinde önemli kırılma ve değişimlerin başladığı, 
böylece daha önce cami ve vakıflarda düzenlenen iftar ve düğün 
organizasyonları, artık beş yıldızlı otellerde tertip edilmeye başlandığı, 
İslam camiasında genel olarak takva yerine fetva tartışmalarının yaşandığı 
bir değişimin içerisine girildiği söylenebilir (İşıker, 2011: 57–58). Bu 
süreçte, hem kadınlar hem de erkekler için bir yenileşme döneminin 
başlangıcı olması hasebiyle, İslamcı ve muhafazakâr hayat yeni bir boyut 
kazanarak yeni tüketim pratikleriyle birlikte yeni yaşam şekilleri 
geliştirmiş, bu yeni yaşam şekilleriyle modern yaşamın tüketim kültürüne 
yaklaşılmıştır (Karakaya, 2015: 191). Bu süreç, liberal ve muhafazakâr 
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düşüncelerin birbirine eklemlenmesi sonucu teknik düzeyde Batı’nın 
bilgisine sahip ama kültürel düzlemde İslamî değerlerin benimsenmesini 
öngören sentezci bir düşüncenin üretilmesi ile öne çıkmaktadır (Ay, 2009: 
89). Denilebilir ki bu süreçte İslamî hayat stilindeki toplumsal pratikler 
dinamik bir yapı kazanarak finansal ve modern alanlara önemli ölçüde 
eklemlenmesi/bütünleşmesi, “modern muhafazakârlık’’ şeklinde bir 
sentezin oluşmasına yol açmıştır (Sezgin, 2013: 49). 

12 Eylül süreci ve sonrası en önemli toplumsa-dinsel değişimlerden biri, 
toplumsal, dinsel ve kültürel uyum ve entegrasyon sürecinde gerçekleşen 
laik/seküler perspektif ile dinsel anlayışın uyum ve entegrasyonunun 
hızlanması olmuştur (İ. Kara, 2018: 38–39). Öyle ki bu entegrasyonun, 
“ılımlı İslâm”, “radikal İslâm” ve “liberal İslâm” kavramlarının öne 
çıktığı bir süreci beraberinde getirdiği görülmektedir. Bu süreçte 
geleneksel olandan moderne doğru giden toplumsal-dinî değişim 
karşısında muhafazakâr yapı, ciddi tepkiyle karşılaştığı ve önemli 
dirençler gösterdiği anlaşılmaktadır. Muhafazakâr çevreler, öncelikle 
geleneksel yapının modern hayatın içinde korunması gerektiği şekliyle 
tepkisel bir perspektif geliştirerek öne çıkmış, ancak zamanla modern 
sürecin ruhuna uygun düşen bir yaklaşım geliştirmiştir (Yücebaş, 2012: 
79). Bundan sonra İslamcı yapılar, miras yolu ile gelen bir Müslüman 
geleneğini kabul etmek yerine, sosyal ve politik olaylarla ilgili olarak 
kendi İslam anlayışlarını ve ideal İslamî yaşam düşüncelerini geliştirmeye 
çalışmışlardır (White, 2013: 69). Ancak İslâm’ı yaşama adına sorgusuz 
sualsiz birtakım pratikleri söz konusu modern hayatın bir parçası haline 
getirilmeye başlandığından itibaren geleneksellik-modernlik tartışmaları 
baş göstermiştir (Karakaya, 2015: 172). 

12 Eylül süreci aynı zamanda neoliberal ekonomik politikaların hayata 
geçirilmeye başlandığı bir süreci başlatmıştır. 12 Eylül sonrası süreçte 
Türkiye’nin gittikçe dindarlaşan emekçi kesimi, İslamî dil üzerinden 
sunulan sermayeyi güvenilir bulmuş, bundan faydalanarak gelişen 
holdingler, kâr payı ortaklığı biçiminde örgütlenerek sermayelerini 
genişletmeye başlamışlardır (Ataay, 2008: 80). Böylece “yeşil sermaye”, 
“İslamcı sermaye”, “Anadolu kaplanları” veya “Anadolu sermayesi” 
şeklinde farklı isimlendirmelerle ifade edilen yeni bir ekonomik yapı 
oluşmuştur (Demir, 2005: 870). Bu süreçte ekonomik olarak ağırlığını 
gittikçe hissettiren bu grup, dini/muhafazakâr düşünce dünyalarına uygun 
olarak yeni taleplerde bulunmaya başlamış, bu da yeni tüketim 
kalıplarının, üretim biçimlerinin ve kurumsal yapıların doğmasına neden 
olmuştur (Ay, 2009: 105). Örneğin Anadolu burjuvazisini temsil eden 
MÜSİAD (Müstakil Sanayici ve İş Adamları Derneği)’ın oluşması, bunun 
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bir neticesidir. Bunun yanında bu dönemde faizsiz kazanç sağlayan finans 
kurumlarının ortaya çıkışı bu değişimin anlaşılması bakımından iyi bir 
örnektir; Al Baraka, Türkiye Finans ve Kuveyt Türk gibi kar-zarar 
ortaklığı esasına dayalı olarak çalışan katılım bankaları, 
dindar/muhafazakâr kesimlerin faiz endişesi nedeniyle bankalara 
yatırmadığı paralarını kendi piyasalarına çekmeyi başarmışlar ve 
müteşebbislere fon sağlayarak zamanla gelişmişlerdir (Demir, 2005: 873–
874). 

 

1.3. 28 Şubat 1997 Darbe Süreci ve Toplumsal-Dinî Değişimler 
28 Şubat sürecinde toplumsal değişimde dine, son derece önemli işlevler 
yüklenerek dini, siyasal-toplumsal açıdan etkisiz kılmak amacıyla önemli 
strateji veya politikalar hayata geçirildiğini ve böylece bir mühendislikle 
siyasal, toplumsal ve dinsel dizayn gerçekleştirilmek istendiğini ifade 
etmiştik. Laik/seküler stratejilerle genel olarak İslam’ın, özel olarak da 
siyasal İslam’ın etkisiz, itibarsız ve önemsizleşmesi adına 
muhafazakâr/dindar çevrelerin temsilcisi olan RP’nin (görece) Batı 
karşıtlığı, iç ve dış siyasî tercihleri, birtakım alanlara din odaklı yaklaşımı, 
İslam ülkeleriyle yakınlaşma çabası vb. perspektifi birtakım çevrelerde 
sürekli eleştiri malzemesi haline getirilmiştir (Türkman ve Karakuş, 2017: 
565). Darbe sonrası uygulanan laik/seküler stratejik politikalar neticesinde 
dindar/mütedeyyin toplumun dinî hareket alanları daraltılarak 
manevi/dinsel arzu ve taleplerin geri plana atıldığı egemen seküler/laik bir 
din anlayışı benimsenmiştir. Esasen bu laik/seküler din politikaları, genel 
olarak darbe süreçlerinin en etkili ve işlevsel stratejileri arasında 
olmuştur. Gerek darbe öncesi gerginlik, huzursuzluk veya kaotik durum, 
gerekse darbe sonrası anti-demokratik baskı veya denetim altına alma 
stratejileri, dinî-toplumsal hareketlerin gelişimine elverişli olmayan 
koşullar içermesi dolayısıyla toplumun güven duygusunu kaybettiği ya da 
hareket alanlarını daraltan bir baskıyla kuşatıldığı bir ortamda 
normalleşme isteği kolektif gündem haline getirilerek dinî-toplumsal arzu 
ve talepler geri plana itilmiştir (Malkoç, 2013: 165). Bu süreçte dindar 
insanların neredeyse tamamı, siyasallaşmış İslamcılar olarak kategorize 
edilerek laik rejim için bir tehlike olarak anlaşılmış, başörtülü öğrenciler 
üniversitelere alınmamış, dindar kamu personeli izlenip fişlenmiş ve bazı 
ticarî yeni firmalar yeşil sermaye olarak yaftalanıp piyasalardan 
dışlanmaya çalışılmıştır (H. Kara, 2012: 356). 

28 Şubat sürecinde laikliğin araçsallaştırılmasıyla birlikte dinî baskılama 
politikası önemli bir stratejik hedef olarak benimsenerek toplumsal-dinsel 
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değişimin buna bağlı olarak gerçekleşmesi amacıyla laik/seküler bir 
toplum inşasının öngörüldüğü anlaşılmaktadır. Laik/seküler toplum 
inşasına ilişkin ortaya çıkan tartışmalarla birlikte toplumsal-kamusal 
alanlarda çatışma ve kamplaşmalar belirmiştir (bkz. Türkman ve Karakuş, 
2017: 566). Öte yandan 28 Şubat sürecinin, siyasal İslam’ın belli 
yöntemlerle medya, eğitim, sosyal yardım, iktisadi girişimler gibi 
alanlarda oluşturduğu gücünü yok etmek için bir dizi müdahaleyi ifade 
etmektedir (Akça, 2011: 32). Dahası, İslamcıların Türkiye’de sistem dışı 
kabul edildiği 28 Şubat’ta RP’nin kapatılmasıyla İslamî çevrelerin bir kriz 
veya çöküntü içerisine girebileceği öngörüsü veya ümidini boşa çıkaran 
bir anlayışla RP yerine FP kurulmuştur (Sarıkaya, 2015: 42). 

28 Şubat’la birlikte dindar/muhafazakâr çevrelerin bu süreç içerisinde 
önemli bir değişim içerisine girdiği söylenebilir (Babacan, 2012a: 479). 
Öncelikle Müslüman muhayyilenin geçmişten getirdiği bir dinamizmle 
önemli bir değişimin ortaya çıkışını temsil eden 28 Şubat’la birlikte 
Müslüman muhayyile, toplumsal-siyasal anlamda kendini 
meşrûlaştırmasının yanı sıra sonraki süreçte konjonktüre uyum sağlamıyla 
birlikte kendi değişiminin neticelerini kısa zamanda müşahhas hale 
getirmekte zorluk çekmediği söylenebilir (Babacan, 2012b: 52). Bu 
açıdan bakıldığında Müslüman farklı bir değişim dinamiği içinde kendini 
ve amellerini düşünmek ve anlamlandırmak mecburiyetinde kalmış, 
bunun sonucunda dindar/muhafazakâr olarak siyaset yapmanın 
meşrûiyetini ve liberalizmi içselleştirmeyi öğrenebilmiştir (Babacan, 
2012b: 53–55). 

Bu sürecin bir sonucu olarak siyasal İslam hareketi (Saadet Partisi ve AK 
Parti) olarak ikiye ayrılmış ve siyasal anlamda en önemli değişimi 
yaşamıştır. Geleneksel İslamcılığı devam ettiren Saadet Partisi’ne karşın, 
geleneksel İslam anlayışını sorgulayan ve modern dönemin ruhuna daha 
uygun düşebilecek politikalarla Batı karşıtlığı söylem ve yaklaşımına 
karşı duran bir siyasî yapı olarak AK Parti, muhayyilesini önemli ölçüde 
ortaya koyduğu farklı açılımlarla önemli bir değişim içerisine girerek 
milli görüş hareketinden farklılaşarak ayrılmıştır. AK Parti, bu önemli 
zihinsel/fikrî değişimi Türkiye toplumuna aktararak/yayarak toplumun 
değişiminde etkili ve önemli bir rol oynamıştır (Babacan, 2012b: 234). 

Denilebilir ki bu süreçte önceki dönem anlayışının aksine Atatürkçü 
değerleri daha fazla önemseyen, demokrat ve Batı yanlısı bir politika 
sergilemeye çalışan AK Parti içinde özellikle farklı görüşlerden gelen 
Atatürkçü/laik düşüncelerin kendilerine yer bulduğu önemli bir değişimi 
beraberinde getirerek muhafazakâr/dindar özellikleriyle ön plana çıkan 
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“sağ”ın siyasaya demokratik ve Atatürkçü/laik anlayışının da 
eklemlendiği anlaşılmaktadır. 28 Şubat sonrası ortaya çıkan bu 
perspektifin özellikle 2002 ve sonrası döneme bakıldığında, toplumsal, 
siyasal ve dinsel anlayış üzerinde önemli ve etkili değişimler oluşturduğu 
söylenebilir. 

 

1.4. 15 Temmuz 2016 Darbe Girişim Süreci ve Toplumsal-Dinî 
Değişimler 
15 Temmuz süreci toplumsal değişim açısından dine bakıldığında 
denilebilir ki, darbe girişimlerinin arkasında temel aktör konumunda 
örgütlü dinî yapılı bir hareket olması, toplumun dinî duygu ve 
düşüncelerinde manevi olarak bir kırılma yaşanmasına neden olmuştur. 
Yani 15 Temmuz sonrası değişimde belki de en olumsuz etkilenen dinî 
algılama ve hayatlar olmuş, toplumun dinî yapı ve hareketlere karşı 
güveni sarsılmış, toplumda dinî ve manevî kimlikleriyle ön plana çıkan 
yapılara karşı şüpheler oluşmuş, bu anlamda din ciddi manada olumsuz 
etkilenmiştir. Bu yönüyle toplumun din kaynaklı örgüt, grup ve hareket 
tiplemesinde “güven” sorununun ve tereddüttün ortaya çıktığı, bununla 
birlikte bu yapılar zihin ve vicdanlarda ciddi anlamda tahribatlara yol 
açtığı söylenebilir. Bu çerçevede 15 Temmuz sonrasında özellikle örgütlü 
dinî yapılara yönelik eleştirilerde önemli canlanmalar görülmektedir. 
Örgütlü dinî yapılar bağlamında mehdiliğin İslam’da olup olmadığı, 
rüyanın bir ilim kaynağı olup olmadığı vs. birçok konu tartışılmış ve 
tartışılmaya devam etmektedir. Örgütlü dinî yapıların İslam’a katkı ve 
zararlarından tutun da bu tür hareketlerin gerekli olup olmadığına 
varıncaya kadar birçok değerlendirme yapılmıştır. Neticede tüm bu 
tartışma ve değerlendirmelerde örgütlü dinî hareketlerin faaliyetleri, 
yapısı, özellikleri, ne tür tehlikeler barındırdığı ve İslamî açıdan getirip-
götürdükleri birçok boyutuyla değerlendirmelere tabi tutulmuştur.  

Bu süreçte örgütlü dinî yapılara daha çok eleştirel bir tavır geliştirilerek 
özellikle medya ve basında bu yönde birçok tartışma yaşanmış ve 
yaşanmaya da devam etmektedir. Bu tartışmaların başında, örgütlü dinî 
bir yapının ülkeyi ne hale getirdiği, bu örgütün yapılanmasının ne tür 
özellikleri olduğu, örgütün dinî kimlik ile dindar ve masum Müslümanları 
aldattığı ve kullandığı gibi konuların öne çıktığı görülebilmektedir. 
Muhafazakâr çevrelerde örgütlü dinî yapılara karşı şüpheci bir tavır 
geliştirilmiş, bunun yanında örgütlü dinî yapıların tümünün Gülenizm gibi 
aynı özellikler taşımadığı yaklaşımı öne çıkmıştır (Dede, 2019: 102). 
Özellikle dindar/muhafazakâr çevrelerde örgütlü dinî yapıların hepsinin 
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niyetinin ve anlayışın kötü olmadığı yönünde savunmacı bir strateji 
geliştirildiği ve böylelikle örgütlü dinî yapılar bağlamında ontolojik 
özellikleriyle ön plana çıkan sorun (lar), ideolojik/epistemolojik bir 
probleme dönüştürülmeye gayret edilmiştir (Çakı, 2018: 101-102).  

Diğer taraftan 15 Temmuz sonrası örgütlü dinî yapılara karşı güven 
duygusu ciddi anlamda olumsuz etkilenmiştir (Çakı, 2018: 103-104). 
Bunun önemli bir yansıması da İslam dini alanında gerçekleşmiştir. Bu 
süreçte Gülenizm başta olmak üzere örgütlü dinî hareketlerin geliştirdiği 
tavır, yaklaşım ve söylemler üzerinden İslam ve dinî değerler 
sorgulanmalara maruz kalmıştır. Bununla birlikte toplumun dine 
yaklaşımındaki ilgi ve mesafesi sorgulanmaya başlanmıştır. Bu yaklaşıma 
bir anti-tez olarak, İslam’ın ana kaynaklarına dönüşü içeren hareketlerde 
bir canlanma meydana gelmiştir. Kur’an ve sünnet merkezli sahih din 
söyleminin yüksek sesle dillendirildiği ve savunulduğu bir sürece 
girilmiştir. Özellikle Diyanet ve İlahiyat Fakülteleri’nin stratejilerinde bu 
yönde bir değişim gözlemlenmektedir. Diyanet ve İlahiyat Fakülteleri 
alanındaki eser, makale, konferans, sempozyum, söylem ve yaklaşımlarda 
bu değişimi görmek mümkündür. 

15 Temmuz sonrası toplumsal-kamusal anlamda önemli stratejiler 
gerçekleştirilerek örgütlü dinî yapıyla irtibatı ve intisabı olduğu 
düşünülen bireylerin (askerî ve sivil bürokrat ve memurlar) ihraç edildiği, 
açığa alındığı ve bazılarının da tutuklandığı bir süreci beraberinde 
getirmiştir. Bu tasfiyelerin yanında bir sistem değişikliğinin şart olduğu 
hükümet yetkililerince ifade edilmiştir. Bu kapsamda 15 Temmuz 
sonrasında bürokratik vesayetin devlet sisteminin etkili bir şekilde 
işlemesini engellediği gerekçesiyle bürokratik vesayetin gücünü ortadan 
kaldırmak amacıyla yönetimsel olarak köklü birtakım değişikliğe 
gidilmiştir (Aras, 2017: 9). Hükümet sistemi değiştirilerek parlamenter 
sistemden bakanlık sistemine geçiş yapılmıştır. Asker-sivil ilişkileri 
bağlamında “sivilleştirme” olarak değerlendirilebilecek önemli bir 
değişiklikle Genel Kurmay Başkanlığı Milli Savunma Bakanlığı’na 
bağlanarak ordunun siyasal alandaki rolünün azaltılması açısından son 
derece önemli değişim/dönüşümler gerçekleştirilmiştir (bkz. Keyman ve 
Gürcan, 2017). 

15 Temmuz sonrasına toplumsal-dinî değişmeler bağlamında öne çıkan 
husus, “yerli ve milli” değer ve söylemlerin etkili ve işlevsel kılınmasıdır. 
AK Parti’nin kuruluşundan itibaren sıkça dillendirdiği “milli irade” ve 
“tek vatan, tek millet, tek devlet, tek bayrak” söylemine, 15 Temmuz 
sonrasında “milli ve yerli” öğelerin eklemlenmesiyle birlikte oluşan 
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kolerasyon, oldukça önemli görülen bir pratiği oluşturmuştur. Bu 
bakımdan 15 Temmuz ve sonrası, yerli ve milli kavramların öne 
çıkarılarak daha çok önemsendiği, yerlilik ve millilik ekseninde yeni 
siyaset arayışının yoğunlaştığı bir süreci başlatmıştır. 

 

SONUÇ 
27 Mayıs 1960’la başlayan darbeler dönemi, 12 Mart, 12 Eylül, 28 Şubat 
ve 15 Temmuzla devam ederek toplumsal değişim açısından son derece 
kritik zaman dilimlerini oluşturmuştur. Bu dönemlerin toplumsal 
değişiminde din önemi haiz bir konumdadır. Nitekim toplumsal 
değişimde esaslı bir olgu olan din, bu dönemin siyasî, sosyal, kültürel, 
eğitimsel, düşünsel vb. değişmelerinde etkili ve işlevsel olmuş, görece 
toplumsal değişimin güçlü bir taşıyıcısı olmuştur. Darbeler sürecinin 
toplumsal değişiminde din, temel bir dinamiktir.  

27 Mayıs’la birlikte Askerî/sivil elitlerce dine, uygulamalarına ve 
toplumsal görünürlüğüne atfedilen olumsuz imaj, 12 Mart’ta da devam 
etmiş, ancak 12 Eylül’de (görece) dozunu düşürerek veya bu anlamda bir 
algı oluşturarak etkisini sürdürmüş, 28 Şubat’la birlikte bütün tehlikelerin 
kaynağı sayılmıştır. Nitekim 12 Eylül sürecinde dinin toplumdaki 
ağırlığının artması, başlangıçta bir devlet tercihi iken, bu sürecin 
sonucunda (28 Şubat’ta) oluşan dindarlık önemli bir tehlike sayılmıştır. 

12 Eylül’de askerî/sivil elitlerin (görece) “dine” tanıdığı tolerans, 28 
Şubat sürecinde tam tersi bir şekilde, askerî/sivil elitlerin esas ideolojik 
perspektifleri doğrultusunda her alanda yoğun bir “din” baskısıyla 
neticelenmiştir. Özellikle 28 Şubat sürecinde birtakım laik/seküler 
uygulamalarla toplumsal anlamda dinin etkisinin azaltılmaya çalışıldığı, 
ancak zamanla (özellikle 2002 sonrasında) bu politikanın toplum 
nezdinde yaşama şansı olmadığı ortaya çıkmıştır. 28 Şubat’ta toplum 
darbeyle ve toplumsal mühendislikle seküler/laik hayat lehine bir 
değişime zorlanmasına rağmen, 2002 ve sonrasında din ve vicdan 
özgürlüğü lehine bir değişim yaşanmıştır.  

Denilebilir ki bütün bu süreçlerde dinin toplumsal hayat bakımından 
vazgeçilmez bir fenomen olduğu gerçeğiyle dikkat çekmiş, dinin, siyasa 
başta olmak üzere diğer tüm alanlarda etkisini kaybedebileceği 
varsayımının gerçekleşmesinin pek mümkün olmadığı anlaşılmıştır. 
Nitekim 2002 ve sonrasında siyaset başta olmak üzere neredeyse her 
alanda etkisini artıran ve süreç üzerinde önemli rol oynayan din (İslâm), 
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önemli fonksiyonlar icra etmiş, toplumsal değişimin temel 
taşıyıcılarından biri haline gelmiştir. 
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ÖZET 

Birçok Arap romancı anlatılarında aileyi konu edinmek istemiş ve 

kimi zaman da özel önem vermiştir. Bazen de toplumun sınırlarını çizmiş 

olduğu Arap ailesinde egemen olan doğal ilişkileri farklı bir şekilde 

romanlarında hayal güçlerini kullanarak yansıtmışlardır. Aynı şekilde, 

toplumun en küçük yapısı olan çekirdek ailede erkeğin kadına olan 

üstünlüğü problemini, toplumsal tabaka, örf, adet ve geleneklerle ilgili 

birçok veri üzerinden romanlarında kurgulamışlardır. 

Filistin asıllı Ürdün vatandaşı olan Kasım Tevfik felsefi arka plana 

sahip bir şekilde geleneğe başkaldıran, kalıplaşmış düşüncelere sırt 

çeviren ve toplumda var olan ancak dile getirilmeye cesaret edilmeyen 

konuları romanlarında işleyen sıra dışı bir romancı olarak temayüz 

etmektedir. Ayrıca o, ideolojik veya belli bir hedeften ziyade sadece 

okunmak, toplumsal ilişkileri başka bir açıdan ele almak ve bir nebze de 

olsa insanı günlük hayatın sığlığından çıkarmak için yazdığı söyler.   

Böylesi bir düşünceye sahip olan bir romancının çizmiş olduğu 

“baba” imajını ele alarak farklı yaklaşımlarını bu konu üzerinden ortaya 

koymaya çalışacağız. Zira Tevfik, romanlarında erkeğin egemenliği, karar 

almadaki kişiselliğini kasıtlı olarak ele almakta ve yazın kurgusunda 

güçlü bir şekilde işlemektedir. Bu yüzden, ailenin doğal lideri, tüm aile 

fertlerinin işlerini yöneten “baba”yı, diğerlerini özellikle de kadını 
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dışlayarak tek başına karar almaya iten sebepleri erkeklik aklıyla birlikte 

inceleyeceğiz. Aynı şekilde, “baba”nın, ailenin diğer fertleri olan eş, kız 

ve erkek çocuklara karşı davranışlarını “babanın içindeki ben”i okuyarak 

ataerkil zihniyetinin üzerindeki sis perdesini aralamaya –yazarın 

bakışından- çalışacağız. Bunu yapmakla, babanın, fikir ve düşünce 

özgürlüğü, karar alma hürriyeti, eğitim ve eş seçme hakkı konusunda 

diğerlerini dışlayıcı davranış ve uygulamalarına bir açıklama/yorum 

bulmaya gayret edeceğiz. 

Böylesi bir çalışmaya konu olarak Kasım Tevfik’i seçmemiz, onun 

statükoya karşı gelmesi ve gelenekteki çarpıklıkları ele almasıdır. Bu 

yüzden cevap bulmaya çalışacağımız en önemli sorun “yazarın idealinde 

bir aile yapısı var mı? Eğer var ise bu yapıda “baba”nın rolü ve konumu 

nedir? 

Anahtar Kelimeler: Kasım Tevfik, baba, ataerkil, kadın, Arap 

Romanı.  

THE İMAGE OF FATHER İN ARABİC NOVELS

–QASEM TAWFİQ AN EXAMPLE-

ABSTRACT 

Many Arab novelists wanted to take the family as their subject in 

their novels and sometimes paid special attention. Sometimes, they 

reflected the natural relations that dominated the Arab family, which the 

society had drawn, in a different way by using their imagination in their 

novels. In the same way, they constructed the problem of the superiority 

of man to woman in the family which is the smallest structure of the 

society, in their novels through many data about the social, customs and 

traditions. 

Qasem Tawfiq, a Jordanian citizen, is an extraordinary novelist 

with a philosophical background who revolts tradition, turns back 

stereotypes, and dwells in society in his novels. He also says that he wrote 
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to read only, rather than ideological or a specific goal, to deal with social 

relations from a different perspective and, to some extent, to get people 

out of the shallows of everyday life. 

We will try to present different approaches on this subject by 

taking the image of “father” drawn by a novelist who has such an idea. 

Because, in his novels, Tawfiq deliberately deals with the domination of 

the man, his personality in decision-making, and works strongly in the 

fiction of literature. Therefore, we will examine the reasons of the 

masculinity, the natural leader of the family, the father who manages the 

affairs of all family members, and the reasons that lead to decision-

making by excluding others, especially women. Likewise, we will try to 

see the father's attitude towards other members of the family, spouses, 

girls and boys from the author's point of view by reading the me in the 

father from the author's point of view.  

By doing so, we will endeavor to find an explanation / comment 

on the exclusionary behavior and practice of the father in relation to 

freedom of opinion and opinion, freedom of decision-making, education 

and the right to choose a spouse. Therefore, the most important problem 

we will try to find answers is “is there a family structure in the author's 

ideal? If so, what is the role and position of the “father in this structure? 

Keywords: Qasem Tawfiq, father, patriarchal, woman, Arab 

novel. 

 مورجًا" قاسم توفيق" و  صورة الأب في الروايت العربيت

 مقذمت   

ٌَ ِٓ حٌَٚحث١١ٓ حٌؼَد ريٍحٓش ٚػغ حٌؼخثٍش حٌؼَر١ش ػّٓ ِظُٛٔٙ حٌَٚحث١ش،    ُّ وؼ١ ح٘ظ

ٚكخٌٚٛح أْ ٠ؼىٔٛح ّٔخًؽ ِوظٍفش ٌطز١ؼش حٌؼلالخص حٌظٟ طلىُ حٌؼخثٍش حٌؼَر١ش ػّٓ كيٚى حٌز١جش 

ػٍٝ ِؼط١خص وؼ١َس طَطزؾ حلاؿظّخػ١ش حٌّظو١ٍّش ٌٍَٚح٠ش، وّخ كخٌٚٛح أْ ٠يٍٓٛح ٌٖ٘ حٌؼلالخص رٕخءً 

ق حٌٌوَ ػٍٝ حلأٔؼٝ ػّٓ  ّٛ رخٌؼخىحص، ٚحٌظمخ١ٌي، ٚحلأػَحف، ٚحٌطزم١ش حلاؿظّخػ١ش، ٚلؼ١ش طف

 حٌٕظخَ حٌؼخثٍٟ حٌّظغَّ ٚحٌٌٞ ٠ؼَُيّأطغ١َ ه١ٍشّ فٟ حٌّـظّغ.
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١ٓلخٚي ٌ٘ح حٌّمخي ىٍحٓش طٍٛس "حلأد" فٟ حٌّـظّغ حٌؼَرٟ ػّٓ ِٕظِٛش حٌؼلالخص 

حلأ٠َٚٓش، ٚٓظظوٌّ ٌٖ٘ حٌيٍحٓش ٍٚح٠خصِ حٌَٚحثٟ حلأٍىٟٔ" لخُٓ طٛف١ك" ًّٔٛؿًخ ٌظظزغّ طٍٛس 

ًّ حٌمخُٓ  ًٍ ٘خىفٍ. ٌٚؼ ٍٍ ّٔط١ش طو١ٍ١١ش ليِّٙخ ٌٖ٘ حلأى٠ذ رشى حلأد فٟ ِظٛٔٙخ، ًٌٚه ٚفك طٛ

ٌظٍٛ حلأد حٌّطَٚكش فٟ ٍٚح٠خطٗ ٘ٛ طٍٔؾّ حٌِٕػش حٌٌو٠ٍٛش ٚح١ٌّٕٙش حٌفَى٠ش ػٍٝ  حٌّشظَن

ًّ ِٓ ٘ٛ ىْٚ َِطزظٗ؛ ٌٌٌٚه ٓظلخٚي ٌٖ٘ حٌيٍحٓش حٌٛلٛف ػٍٝ حٌؼم١ٍش حٌٌو٠ٍٛش  حٌمَحٍ، ٚلّغ و

حٌظٟ طلىُ حلأد ومخثي ٌلأَٓس ِٚيرَّ لأٍِٛ أفَحى٘خ؛ ٌّؼَفش حلأٓزخد حٌظٟ طيفؼٗ اٌٝ حلأفَحى 

ًّ ط١ّٙش ح٢ه٠َٓ، وّخ ٓظؼىف حٌيٍحٓش ػٍٝ ػَع ٍٓٛو١خص ٌ٘ح حلأد طـخٖ أفَحى رخ ٌمَحٍ فٟ ظ

أَٓطٗ، وخٌِٚؿش، ٚحٌزٕخص، ٚحلأٚلاى حٌٌوٍٛ؛ رٙيف اِخؽش حٌٍؼخَ ػٓ ح١ٌٌٕ٘ش حٌٌو٠ٍٛش حلأر٠ٛش رغ١ُش 

٢ه٠َٓ، لَحءس حلأٔخ حٌيحه١ٍش ٌٌٙح حلأد ٚحٌٕٙٛع رٙخ ِٓ أؿً طف١َٔ طظَفخطٗ حلإلظخث١ش طـخٖ ح

ٚٓؼ١ٗ اٌٝ ط١ّٙش كمٛلُٙ ِٓ ِؼً: ك٠َشّ حٌَأٞ ٚحٌفىَ، ٚك٠َشّ طم٠ََ حٌّظ١َ، ٚككّ حٌظؼٍُّ، 

 ٚككّ حهظ١خٍ حٌِٚؽ أٚ حٌِٚؿش...اٌن. 

ٓظلخٚي حٌيٍحٓش حلإؿخرش ػٓ ػيى ِٓ حلأٓجٍش حٌظٟ طظؼخٌك ٚػٕٛحٔٙخ حٌّؼزض) طٍٛس  

ؼغ ٌٖ٘ حلأٓجٍش: ِخ ٟ٘ طٍٛس حلأد حلأد فٟ حٌَٚح٠ش حٌؼَر١ش: لخُٓ طٛف١ك ًّٔٛؿًخ(، ِٓ ر

حٌّٕط١ش حٌظٟ طٕٔلذ ػٍٝ ٍٚح٠خص لخُٓ طٛف١ك أغٍزٙخ؟ و١ف ؽَف ٌ٘ح حٌَٚحثٟ لؼ١ش ١ّٕ٘ش حٌٌوَ 

حلأد ػٍٝ ِفخطً حٌمَحٍ ىحهً حٌؼخثٍش؟ ِخ أُ٘ حٌيٚحفغ حٌظٟ طمف هٍف حٓظجؼخٍ حلأد ر١ّٕٙظٗ ػٍٝ 

فَحى ػخثٍظٗ ٚط١ّٙش كمٛلُٙ ػّٓ حٌز١جش رخلٟ أفَحى حٌؼخثٍش؟ ِخ حٌٌٞ ٠فَُُٙ ِٓ ٓلك حلأد لأ

حٌظو١ٍ١١ش ٌٍَٚح٠ش؟. ٌٖ٘ حلأٓجٍش ٚغ١َ٘خ ٓظلخٚي حٌيٍحٓش حٓظمَحء اكيحػ١خطٙخ، ٚحٌٛلٛف ػٍٝ 

حلأؿٛرش حٌّلظٍّش ٌٙخ ٚفك حٌطَف حٌَٚحثٟ حٌٌٞ حهظخٍٖ لخُٓ طٛف١ك ٌظٍٛس حلأد ِٓ ؿٙش 

يًح فٟ ١ٍَٓٚس حٌزلغ ػٍٝ  ٚطٍٛس رخلٟ أفَحى حٌؼخثٍش ِٓ ؿٙش. ١ٓٚىْٛ حٌّٕٙؾ حٌٛطفٟ َّ ِؼظ

ّْ ػٕٛحْ حٌزلغ شىً ظخَ٘س حؿظّخػ١ش طـٍضّ فٟ حٌٛحلغ حلافظَحػٟ حٌظو١١ٍٟ ٌٍَٚح٠ش،  حػظزخٍ ِٓ أ

ٟٚ٘ رلخؿش اٌٝ طٛط١ف أٓزخرٙخ ٚأشىخٌٙخ ٚٔظخثـٙخ ػٍٝ حٌّٔظ١٠ٛٓ حٌفَىٞ ٚحٌـّخػٟ، ٚلا ٠ّىٓ 

ٌٙخ ؿٌٍٚ ك١شّ فٟ حٌٛحلغ حٌلم١مٟ  -طًفٟ حلأ -كظَ٘خ فٟ ىحثَس حٌظٓ حٌَٚحثٟ حٌّظو١ًّ، رً ٟ٘ 

ٟٚ٘ طؼَع أٍٓٛد حٌىخطذ فٟ  -وٌٌه -ٌٍّـظّغ حٌؼَرٟ. ٚٓظٔظؤْٔ حٌيٍحٓش رخٌّٕٙؾ حٌٕميٞ

َّ ٌ٘ح حٌّٕٙؾ ػٍٝ  ؽَكٗ ِؼط١خص طٍٛس حلأد ٚو١ف١ش حٓظجؼخٍٖ رمَحٍحص أفَحى حٌؼخثٍش، ١ّٓٚ

ّٔٗ حٌ َٚحثٟ فٟ طمي٠ُ ٌٖ٘ حٌظخَ٘س رظٍٛس حٌٍغش حلأىر١ش حٌَٔى٠ش ٌٍىخطذ ٌٍٛلٛف ػٍٝ ِيٜ ٔـخف ك

طىخى طىْٛ ل٠َزش ِٓ حٌٛحلغ. وّخ ٓظٍـؤ حٌيٍحٓش اٌٝ حٌّٕٙؾ حٌٕفٟٔ رمظي ِؼَفش حٌز١ٕش 

 (،لخُٓ طٛف١ك) ح١ٌٔىٌٛٛؿ١ش حٌيحه١ٍش ٌلأد، ٓؼ١خ اٌٝ وشف ىٚحفغ حٌٍٔٛو١خص حٌظٟ طلىّٗ.

أ٠خٍ ِٓ ػخَ  27رظخ٠ٍن ٍٚحثٟ ٚلخص، أٍىٟٔ حٌـ١ٕٔش، ٌٚىٓ أطٌٛٗ فٍٔط١ٕ١ش، ٌٚي فٟ ؿ١ٕٓ 

1954 ّّ خْ، ٚاٌٝ ح٢ْ ِخ ُحي ٠م١ُ ف١ٙخ، ٚوخْ لي ىٍّ فٟ ِيحٍٓٙخ َ، لؼٝ ؽفٌٛظٗ ٚشزخرٗ فٟ ػ

حرظيحء ِٓ حٌَّكٍش حلارظيحث١ش ٚحٌّظٛٓطش ٚحٌؼخ٠ٛٔش، ٚىهً رؼي٘خ حٌـخِؼش حلأٍى١ٔش ٚطوَؽ ف١ٙخ ػخَ 

رشىً لٛٞ  (لخُٓ طٛف١ك)   ٌّغ ٔـُ حٌَٚحثٟ .ٚ٘ٛ ٠لًّ ىٍؿش حلإؿخُس فٟ حلأىد 1978

ٍِّّٚٛ فٟ حٌؼمي حلأٚي ِٓ حلأٌف١ش حٌؼخ١ٔش، ٚفَع أٍٓٛرٗ حٌَٚحثٟ حٌـَٞء وٌّ٘ذ ؿي٠ي ِٓ 
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ٌِح٘ذ حٌفٓ حٌَٚحثٟ. ٚحِظخُص وظخرخطٗ رـَأس حٌطَف ٚحٌّؼّْٛ ٚحٌؼَع، ٚطـخُٚ حٌلأِّٛف، 

ع حٌّـظّؼخص ح ِٓ ٍٚحء ًٌه ِلأِش أٚؿخٚطوطٟ حلأػَحف حٌّفَٚػش ىْٚ ٚؿٗ كك، لخطيً 

ْْ ٓوَّ ٌغظٗ ٗ حٌوٛع ف١ٙخ. فّخ وخْ ِٕ خ كَّحء ٌٕفٔٙخ، ِخٔؼشً حٌؼَر١ش حٌظٟ ٕٓضّ هطٛؽً  الّا أ

 ١ٌميَ ٌٕخ حٌٛحلؼ١ش حلاؿظّخػ١ش حٌؼ٠َزش ِٓ ِٕظٍٛ -رّخ طل٠ٛٗ ِٓ ف١ٕخّص حٌظمي٠ُ ٚحٌّلخؿـش -حلأىر١ش

 ا٠ي٠ٌٛٛؿ١ظٗ حٌوخطّش. ِٚٓ أُ٘ أػّخٌٗ حٌَٚحث١ش ٌٔوَ:

، ِٔف 2015، طوذ 2000، ٍٚلش حٌظٛص 1984طؼزَ ِي٠ٕش حٌشّْ ِخٍٞ ٍُٚ 

.2017حٌطخثَ حٌظغ١َ 
1

 

ريح٠شً، طىّٓ أ١ّ٘ش حٌؼخثٍش حلأر٠ٛش ِٓ ِٕظٍٛ حٌزخكغ حٌفٍٔط١ٕٟ حٌَحكً) ٘شخَ شَحرٟ(   

خ فٟ فُٙ  ًٔ ح ٍث١ ًٍ فٟ وظخرٗ) حٌٕظخَ حلأرٛٞ ٚاشىخ١ٌش طوٍف حٌّـظّغ حٌؼَرٟ(، فٟ وٛٔٙخ طٍؼذ ىٚ

٠ٛش حٌّٔظليػش فٟ ػلالخطٙخ حٌيحه١ٍش حلأٓخ١ٓش، ٚحٌمخثّش فٟ حٌّمخَ حلأٚي ػٍٝ ح١ٌّٕٙش رُٕٝ حلأر

ّْ ًّٔٛؽ  ٚحٌظزؼ١ش، ٌٖٚ٘ وٍٙخ طؼىْ ر١ٕش حٌؼلالخص حلاؿظّخػ١ش ٚطٕؼىْ ف١ٙخ. ٠َٜٚ) شَحرٟ( أ

طٗ ّٛ  حلأد ؤٍطش ًو٠ٍٛش ٠شىًّ حًٌّٕٛؽ حلأطٍٟ ٌلأر٠ٛش حٌّٔظليػش، ٚ٘ٛ أىحس حٌمّغ حلأٓخ١ٓش، ل

ٚٔفًٖٛ ٠مِٛخْ ػٍٝ حٌؼمخد، ٚالظخء حلأطٛحص حٌّؼظَػش رّخ لا طظٛحفك ٍٚإحٖ حٌوخطّش ِّٙخ 

ًّ ِخ ٠غخٌؾ فىَٖ ٌٚٛ وخْ ػٍٝ  ؿخٔذٍ وز١َ ِٓ حٌظٛحد.  وخٔض ىٍؿش طٛحرٙخ، فٙٛ ٠َفغ و

ٌَ ػ١ّك فٟ ؿؼٍٗ ٠ٕىفت ػٍٝ حلأٔخ حٌيحه١ٍش، ف١ظـٗ  ٚلإكٔخّ حٌٌوَ) حلأد( رخٌؼـِ حلاؿظّخػٟ أػ

طزّٕٟ حٓظملا١ٌش حٔطٛحث١ش، ٠ـؼً ِٓ أطغَ هلا٠خ حٌّـظّغ) حلأَٓس( َِٔكًخ ٌٔطٛطٗطٛد 
2
. 

ٚط١ِّّ حٌزخكؼش) ٍؿخء رٓ ٓلاِش( فٟ وظخرٙخ) ر١ٕخْ حٌفلٌٛش( ر١ٓ ٔظخ١ِٓ أٓخ١١ٓٓ فٟ   

، ٚٔظخَ  ّٞ حٌؼلالخص حلاؿظّخػ١ش ر١ٓ حٌَؿً ٚحٌَّأس: ٔظخَ طَط١ذ حٌفٛحٍق، ٚ٘ٛ حؿظّخػٟ ٍٚٓطٛ

ع ِٓ حٌٕظخَ حلاؿظّخػٟ حهظلاي حٌفٛ ََّ . ٚطَٜ أّٔٗ ِٓ حلأؿيٜ أْ ٠فَُ ّٟ حٍق، ٚ٘ٛ ه١خٌٟ اريحػ

خ ًح ؽز١ؼش ٍٓط٠ٛش فى٠َش، ٠َطذّ حٌفٛحٍق ر١ٓ ِخ ٘ٛ  ًِ حٌَّطذّ ٌٍفٛحٍق ر١ٓ حٌٌوَ ٚحلأٔؼٝ ٔظخ

خ -ًوٍٛٞ ِٚخ ٘ٛ أٔؼٛٞ. فخٌٕظخَ حلاؿظّخػٟ ًِ ٠َطذّ حٌفٛحٍق ر١ٓ حٌَّأس ٚحٌَؿً  -ػّٛ
3
. 

ّْ حٌٕظ   خَ حلأرٛٞ رّفِٙٛٗ حٌؼخَ ٠مؼٟ رؤٔٗ ٔظخَ حؿظّخػٟ ٠َطىِ ػٍٝ ٍٚحرؾ طَحطز١ش ا

ر١ٓ أفَحى حٌّـظّغ، ٠وؼغ رّٛؿزٙخ حٌزؼغ ٌٍزؼغ ح٢هَ، ٠ٚؤطَّ رؤٚحَِٖ ٚٔٛح١٘ٗ ريٍؿخص 

ِوظٍفش ٚرؤشىخي ِظزخ٠ٕش طؼٛىًح أٚ ِٔٚلًا، َِ٘ٛٔش ريٍؿش ططٍٛ حٌّـظّغ. ٚػ١ٍٗ، ٠ـي حٌفَى ٔفٔٗ 

خ رؼلالخص ػّٛى٠ش غ١َ ِظٕخظَس فٟ ِؼً ٌ٘ح حٌٕ ًِ ظخَ، ٚهظٛطًخ فٟ حٌّـظّؼخص حٌّظوٍفش، ِلىٛ

فٟ طؼخٌمخطٙخ، ٚرؼ١يس ػٓ ِفخ١ُ٘ حٌؼيحٌش ٚحٌّٔخٚحس، ٠وؼغ ف١ٙخ حلأىٔٝ ٌلأػٍٝ؛ أٞ حٌظغ١َ 

ٌٍىز١َ، ٚحٌَّأس ٌٍَؿً، ٚحلارٓ ٌلأد، ٚحلأهض ٌلأم، ٚحٌّلىَٛ ٌٍلخوُ، ٚحٌَّإّٚ ٌٍَث١ْ، 

                                                            
، طخ٠ٍن ww.thaqafat.com، ٠2016ؼمٛد، أّٚ، لخُٓ طٛف١ك حٌَٚح٠ش ٚحٌّوزٛء، أر٠ًَ : ٠ٕظَ 1 

 (.06/01/2020حٌيهٛي: 
، ٔمٍٗ اٌٝ حٌؼَر١ش: ِلّٛى  ش٠َق، ؽ حٌٕظخَ حلأرٛٞ ٚاشىخ١ٌش طوٍف حٌّـظّغ حٌؼَر٠ٟٕظَ: شَحرٟ، ٘شخَ،   2

 .60، ص1993، َِوِ ىٍحٓخص حٌٛكيس حٌؼَر١ش، ر١َٚص، 1
 .45-44-43، ص2005، ىحٍ رظَح ٌٍٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ىِشك، 1، ؽ ر١ٕخْ حٌفلٌٛشٓلاِش، ٍؿخء،  ٠ٕظَ: رٓ  3
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خ ِغ ٌٖ٘ حٌؼلالخص حٌظَحطز١ش حٌؼّٛى٠ش ٚحٌّمٍِّي ٌٍّمٍَّ  ًِ ي، ٚحٌَػ١ش ٌٍَحػٟ، ٚحٌفم١َ ٌٍغٕٟ. ٚحٔٔـخ

٠ظُٕفّ حلأفَحى ٚحٌـّخػخص فٟ حٌٍُّٔ حلاؿظّخػٟ
4

، ف١وؼؼْٛ ٌّؼخ١٠َ ٍُّٓ حلأ٠ٌٛٚخّص حٌٌٞ ٠ليّى 

ٔٔذ حٌلظٛي ػٍٝ حٌلمٛق ٚحلاِظ١خُحص، ٚحٌظٟ لا طوؼغ ٌشَٚؽ حٌىفخءس حٌفى٠َش ٚحٌؼ١ٍّش 

ُّشخٍ ا١ٌٙخ أػلاٖ، أٚ حلأظٔخد اٌٝ ٚحٌؼ١ٍّ ى حلأظٔخد اٌٝ فجش ِؼ١ٕش ِٓ حٌفجخص حٌ َّ ش، رً ٌّـ

ػش١َس أٚ ؽزمش أٚ أَٓس. ٚفٟ أكخ١٠ٓ أهََُ ٠ىْٛ حلأظٔخد ٍٓطش فَى٠ش ١ِّٕٙش طمظَْ رخ٠ٌٛٙش 

 حٌٌو٠ٍٛش ٌَأّ َِٟ٘، ٠شىًّ حٌؼمً حٌّيرَّ ح١ٌَّّٔ ٌّٓ ُ٘ ىٚٔٗ، أٚ ٌّٓ ُ٘ طلض اَِطٗ.

أشخٍ) شَحرٟ( اٌٝ حٌٍٔطش حلأر٠ٛش فٟ حٌّـظّغ حٌؼَرٟ رؤٔٙخ طشىً أُ٘ ِظَٙ ِٓ  ٚلي  

ِظخَ٘ حٌٕظخَ حلأرٛٞ) حٌٌوٍٛٞ( ف١ٗ، ٟٚ٘ طظّظيّ فٟ ؽغ١خٔٙخ ٌظظزق ألَد اٌٝ ِفَٙٛ ح١ٌٌٕ٘ش 

خ٘خ -حلأر٠ٛش ّّ خ طظ١ِّ رِٕػظٙخ حٌٍٔط٠ٛش حٌشخٍِش حٌظٟ طَفغ حٌٕمي ٚلا طمزً رخٌلٛحٍ الّا حٍٓٛرً  -وّخ ٓ

رٙخ ِٓ أْ طىْٛ ١ًٕ٘ش الظخث١ش لّؼ١ش طٔؼٝ اٌٝ حِظلان حٌلم١مش  َّ خ ٠م ّّ ٌفَع ٍأ٠ٙخ فَػًخ؛ ِ

َّ ربِىخ١ٔش اػخىس حٌٕظَ ٚفك ٍإٜ حٌطَحف حٌّمخرٍش حلأػؼف  حٌٛحكيس حٌظٟ لا ٠شٛرٙخ حٌشهّ، ٚلا طم

خ ًِ ِىخٔش ِٚمخ
5
. 

َِع رخٌّـٟء اٌٝ طٍٛ حلأد فٟ ٍٚح٠خص لخُٓ طٛف١ك ٔمغ ػٍٝ لَحءس طّؼ   ١ٍ١ش ٌّخ ػُ

فٟ حٌمُٔ حٌٕظَٞ حٌظمي٠ّٟ حٌٔخرك. ففٟ ٍٚح٠ش ) حٌزٛوْ( ططخٌؼٕخ شوظ١ش رطٍٙخ) أكّي( حٌٍّمذ 

ف  َّ رخٌزٛوْ) حٌّلاوُ(، ٚلي ػّي حٌىخطذ اٌٝ طم٠َذ حٌمخٍة ِٓ حٌز١جش حلاؿظّخػ١ش ٌٍزطً؛ ٌىٟ ٠ظؼ

فٟ طمً شوظ١ظٗ، ٌٖ٘  اٌٝ حٌؼٛحًِ حٌّزخشَس ٚغ١َ حٌّزخشَس حٌظٟ أّٓٙض ِٓ ل٠َذ أٚ ِٓ رؼ١ي

 حٌشوظ١ش وخٔض ػ١ٓ حٌىخطذ فٟ حٌَٚح٠ش.

ح فٟ طى٠ٛٓ شوظ١ش ٌٚيٖ) أكّي( حٌؼيٚح١ٔش     ًَ ح ِزخش ًٍ ٌؼذ حلأد فٟ ٌٖ٘ حٌَٚح٠ش ىٚ

حٌٕخلّش ػٍٝ ِـظّغ حٌؼشٛحث١خص حٌٌٞ ٔشؤ ف١ٗ، ك١غ حٌفٛحٍق حٌطزم١ش، ٚحٌفمَ، ٚحٌزطخٌش، ٚحٌـًٙ، 

ىُ رّفخطً حٌل١خس. ٚحٌي حٌزطً ِخٍّ ىٍٖٚ حلأرٛٞ رظٍٛس ٚحلأػَحف حلاؿظّخػ١ش حٌّظلـَس طظل

طٍٔط١ش ػ١ٕفش، ٌُ ٠ّٕق حرٕٗ ِٔخكش ِٓ ك٠َشّ حٌفىَ، أٚ ك٠َشّ حطوخً حٌمَحٍ، أٚ طلي٠ي حٌّٔخٍ 

ػٍٝ حٌؼىْ ِٓ ًٌه وٍّٗ، ٠فَع ٓطٛطٗ حٌٌو٠ٍٛش رلىُ  -وّخ ليِّٗ حٌىخطذ -حٌّٔظمزٍٟ، رً ٔـيٖ

فٌس لا طمزً حٌَفغ، أٚ حٌظؤؿ١ً، أٚ حٌظغ١١َ. وخْ ِّٙلًا ٌيٍٖٚ َِطزظٗ حلأ٠َٓش وؤد ًٞ أكىخَ ٔخ

حٌّٔئٚي ِٓ حرٕٗ فٟ حٌظؼ١ٍُ، ٚطؤ١ِٓ كمٛلٗ حٌّشَٚػش وطفً، ِٚظخرؼش أٍِٖٛ فٟ حٌّيٍٓش 

ٚهخٍؿٙخ، ٌىٓ ٌُ ٠هُ حلأد ١ٌٍظفض ٌّٙخِٗ حٌَث١ٔش، ٚرلىُ ػٍّٗ ولخٍّ ١ٌٍّٟ وخْ ىحثُ حٌغ١خد 

ٍض ِغ حلأ ّّ د ؿِءًح ِٓ حٌّٔئ١ٌٚش ربّ٘خٌٙخ حٌٔئحي ػٓ كخي ٌٚي٘خ حٌظؼ١ٍّٟ؛ ػٓ حٌز١ض، ٚحلأَ طل

 ٌمٕخػظٙخ حٌوخطش رؤْ حٌؼٍُ لا ٠طؼُ حٌوزِ، ِؼٍّخ ؿخء ػٍٝ ٌٔخْ حٌَحٚٞ:

                                                            
، ِمخٌش فٟ ؿ٠َيس حٌميّ "٘شخَ شَحرٟ" ر١ٓ حٌٕظخَ حلأٚٞ ٚحٌؼمً حٌّـظّؼ٠ٟٕظَ: حلأػَؿٟ، ػلاء حٌي٠ٓ،   4

 .10، ص2006/ ٠ٕخ٠َ، لُٔ حلأىد ٚحٌفْٕٛ،  ٌٕيْ، 5167حٌؼَرٟ، حٌؼيى: 
 .17-16، صحٌٕظخَ حلأرٛٞ ٚاشىخ١ٌش طوٍف حٌّـظّغ حٌؼَرٟحرٟ، ٘شخَ، ٠ٕظَ: شَ  5
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ّٔٗ ٚطً حٌظف حٌٔخىّ حلارظيحثٟ ىْٚ أْ ٠ظؼٍُ فهّ  " فشً أكّي رخٌيٍحٓش كظٝ ا

يٍحٓش... ٌُ ٠ىٓ ٠ٔؤٌٗ أكي ػٓ حٌلَف رٌٔٙٛش...طَن حٌّيٍٓش ىْٚ ٍؿؼش رؼي ٓضّ ٕٓٛحص ِٓ حٌ

ىٍٚٓٗ ٚلا كظٝ اْ وخْ ٠ٌ٘ذ فٟ حٌظزخف اٌٝ حٌّيٍٓش أَ اٌٝ حٌىٔخٍحص حٌٛوَ حٌّٕفظق ػٍٝ 

خ ١ٍ١ًٌّخ فٟ  ًٓ حٌشّْ حٌٌٞ ٠وظزت ف١ٗ حلأٚلاى حٌفخٍْٚ ِٓ حٌيٍّٚ كظٝ حٌظَٙ... أرٖٛ وخْ ٠ؼًّ كخٍ

 ِّ ّْ حٌيٍحٓش ِظٕغ، ٠َؿغ اٌٝ حٌز١ض فٟ حٌظزخف ١ٌٕخَ كظّٝ حٌّغَد، ٚأ ٗ) ّٓخف(...ٌُ طىٓ طئِٓ أ

ح.." ًِ 6ططؼُ هز
. 

َّ رفشٍٗ ٠ٚؼظَف، ٠ٚٔؼٝ اٌٝ ػيَ طىَحٍ حرٕٗ  ًٍ ٠م حٌطفً) أكّي( وخْ ػل١شَ أدٍ فخش

ّْ حٌّٔئ١ٌٚش حٌظٟ ٠ـذ ػٍٝ حلأد أْ ٠ظلٍّٝ رؤرٔؾ  ّْ أرؼي ِخ ٠ىْٛ ػٓ ك فشً أر١ٗ، ٌٚىٓ رل

ٗ ًحص  ِّ ِمِٛخطٙخ ٟٚ٘ حٌّٛحُٔش ر١ٓ أػزخء حٌل١خس ٚطَر١ش حلأٚلاى، وخْ ٠ٌٟٛ ِّٙش طَر١ش حرٕٗ لأ

ًّ غ١خد حلأد  حٌفىَ حٌّظوٍف حٌظٟ لا طزخٌٟ رلخي ٌٚي٘خ، ٚوخٔض طظٕظًّ ِٓ ِٔئ١ٌٚظٙخ فٟ ظ

ٌٍّ رؤْ ؽفٍٙخ حٌظغ١َ أػٍُ رّظٍلظٗ،  رـٛحد حٓظفِحُٞ ػٍٝ ٓئحٌٗ ٌٙخ ػٓ كخي حٌٌٛي، فظظؼ

 ف١ؼطَ حلأد ِغ ٌ٘ح حٌـٛحد اٌٝ طـ٠َؼٙخ وئّٚ حٌٌي ٚحٌّٙخٔش ٚحٌؼَد، ٠مٛي حٌَحٚٞ:

 ُ.ُ٘ أىٍٜ رّظٍلظٙ -" 

وخٔض طـ١ذ ُٚؿٙخ اْ ٓؤٌٙخ اْ وخٔض طظخرغ حٌيٍّٚ ِغ حلأٚلاى، ٠َىّ ػ١ٍٙخ رشظّٙخ 

 ٚطفؼٙخ...

 ً٘ ط٠َي٠ُٕٙ أْ ٠ظ١َٚح ِؼٍٟ؟ -

٠ظَم ػ١ٍٙخ ٠ٚيفؼٙخ رَؿٍٗ، ٌُ ٠ىٓ أكّي ٠فىَ هلاي ٌٖ٘ حٌّؼَوش الّا رخٌٍلظش حٌظٟ 

ؽ أرٖٛ ِٓ حٌز١ض اٌٝ حٌّمٙٝ ٚأْ ٠ٕظٟٙ ف١ٙخ ٌ٘ح حٌّشٙي... ٌُ ٠ىٓ ٠ؼ١ٕٗ ِٕٗ غ١َ أْ ٠ٕظٟٙ ٠ٚوَ

"طَؿغ أِٗ لأشغخٌٙخ... كظٝ ٠ٍلك ٘ٛ رؤطلخرٗ فٟ حٌلخٍس.
7
. 

٠ؼِٚ رؼغُ حلاهظظخط١١ٓ فٟ حػطَحرخص حٌطفٌٛش حٌٍٔٛو١خصِ حٌؼيٚح١ٔشَ حٌَّحفمش      

ٙخ ِخ ٠ظؼٍكّ رؤٓخ١ٌذ حٌظٕشجش حلاؿظّخػ١ش حٌظٟ ٠وؼغ ٌٙخ  ّّ ّٛ حٌطفً اٌٝ وؼ١َ ِٓ حلأٓزخد، أ٘ ٌّٕ

ٌطفً، ٚظَٚف حٌفمَ ٚحٌلَِخْ ٚحلإكزخؽ ٚحٌمٔٛس، ٚحٌطَى ٚحٌٕزٌّ، ِٚخ ٠ظخكذ ًٌه ِٓ ح

ظَٚف طفىه حٌؼلالش حلأ٠َٓش ر١ٓ حلأد ٚحلأَ ِٓ ؿٙش، ٚر١ٓ حلأٚلاى ٚحٌٛحٌي٠َِٓ ِٓ ؿٙش ِمخرٍش
8

 .

كَص حٌىخطذ ػٍٝ طؼ٠َش حٌز١جش حٌؼخث١ٍش حٌظٟ ٔشؤ ف١ٙخ )أكّي حٌزٛوْ(، ٚؿؼٍٙخ حٌشَحٍس حٌظٟ 

ى فٟ شوظ١ظٗ.أش َّ  ؼٍض ٔخٍ حٌؼيٚح١ٔش ٚحٌظّ

٠لىٟ حٌَحٚٞ لظش اهَحؽ حلأد لارٕٗ) أكّي( ِٓ حٌّيٍٓش، ُٚؿّٗ فٟ ١ِخى٠ٓ حٌؼّخٌش 

 حٌَه١ظش فٟ ِـظّغ شؼزٟ ِظوٍف ٚطفٗ حٌَحٚٞ رمٌٛٗ: 

                                                            
خْ، 2، ؽ ٍٚح٠ش حٌزٛوْطٛف١ك، لخُٓ،   6 ّّ  .55، ص2014، ىحثَس حٌّىظزش حٌٛؽ١ٕش، ػ
 .56-55، صٍٚح٠ش حٌزٛوْطٛف١ك، لخُٓ،   7
حٌَحطذ حٌـخِؼ١ش، ، ىحٍ 1، ؽ حػطَحرخص حٌطفٌٛش ٚحٌَّح٘مش ٚػلاؿٙخ٠ٕظَ: حٌؼ١ٔٛٞ، ػزي حٌَكّٓ،   8

 .13-12-11، ص2000ر١َٚص، 
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" أك١خء َِػزش وّخ ٠ظفٙخ حٌٕخّ، ٚهطَس ِؼٍّخ طظفٙخ حٌشَؽش. حٌشئْٚ حلاؿظّخػ١ش 

ٌٖ٘ ٟ٘ حٌز١جش حٌظٟ ٓظلظٛٞ) أكّي( رؼي أْ أهَؿٗ  .٠9فىَْٚ ر٠ِخٍطٙخ..."ٚػٍّخء حلاؿظّخع لا 

ق غلاف وظخرٗ حٌّيٍٟٓ، فٟ ِشٙي ىٍحِٟ ٠ٕظمُ ف١ٗ حلأد حٌفخشً  ِّ ش أّٔٗ ِ ّـ ٚحٌيٖ ِٓ حٌّيٍٓش رل

 ِٓ فشً حرٕٗ حٌيٍحٟٓ؛ ف١ؼخلزٗ رّخ ٠فٛق حٌٌٔذ حٌَّطىذ، ٠مٛي حٌَحٚٞ:

ٍ أرٖٛ رؤْ ٠ـذ أْ ٠ظَن حٌّيٍ َّ ٓش رؼي أْ أِٔه ر١يٖ وظخد حٌمَحءس حٌفظ١لش " ل

 ٚلاكع أٔٗ رلا غلاف ٚرٕظف كـّٗ حٌؼخىٞ. شيّٖ ِٓ أًٔٗ ٚٓؤٌٗ:

 أ٠ٓ رخلٟ حٌىظخد؟ -

 ٍىّ ٚ٘ٛ ٠َطـف:

ٍّّٟٛٔ ا٠خٖ ٔخلظًخ. -  ٌمي ٓ

 ػخى ٚٓؤي ٚ٘ٛ ٠ؼغّ ػٍٝ شفظٗ رؤٕٓخٔٗ رمٔٛس:

ٍّّه حٌّيٍٓش وظخرخً ٔخلظًخ ٠خ حرٓ حٌىٍذ؟ -  و١ف طٔ

ح غ١َ أْ ٠ٕطك رخٌلم١مش:ٌُ  ًَّ  ٠ـي ِف

لظٗ. - ِّ ِ 

 ٌّخًح؟ -

ق حٌيٍّ حٌٌٞ ٕٔظٟٙ ِٓ ىٍحٓظٗ.- ِّ  وٕضُ أِ

ّٕذ طفؼش لخ١ٓش طٕٙخي ػٍٝ ٚؿٙٗ حٌظغ١َ حٌطَٞ...  أؿخد رخٓظٔلاَ ٠ٚؤّ ِلخٚلًا طـ

 ٠خ ٌٚي ِخٌٖ٘ حٌفظخكش؟ حٌيٍّ حٌٌٞ ٠ٕظٟٙ ٌٓ ٠ؼٛى ٌٗ ٌَِٚ،،، ٘خ؟

ٍ:وفّ ػٓ حٌؼله ٌزَ٘ش حٓظـّغ  َّ  أٔفخٓٗ ػُ ل

."حرظيحء ِٓ حٌغي ٓٛف طٌ٘ذ ٌمٙٛس ِلَّٚ، ٌ٘ح ٘ٛ حٌّىخْ حٌٌٞ ٠ٕخٓذ أِؼخٌه -
10
. 

وخٔض ِلخوّش حلأد حٌؼم١ٍش ٌٛػغ حرٕٗ ٠َٓؼش، اً أهؼؼٗ ٌّلىّش ١ِيح١ٔش وخْ ف١ٙخ ٘ٛ   

لىّش حٌمخػٟ ٚحٌّيَّػِٟ، ٚوخْ حرٕٗ حٌظغ١َ) أكّي( ٘ٛ حٌّظُّٙ رلا ِلخِٟ ىفخع، أطُيٍِ لَحٍ حٌّ

رخٌلىُ ػٍٝ حٌٌٛي رخٌوَٚؽ ِٓ حٌّيٍٓش، ٚحلأشغخي حٌشخلش فٟ ِمٙٝ ِلَّٚ. ٘ٛ ِشٙي 

طظ٠َٛٞ أشزٗ رـٍٔخص حٌمؼخء فٟ حٌّلخوُ، ٌٚىٓ حٌّلىّش وخٔض ًو٠ٍٛش، ًحص ٍٓطش أر٠ٛش 

 طش٠َؼ١ش ٔخفٌس، لا طمزً حٌٕمغ أٚ حلآظجٕخف. 

                                                            
 .38، صٍٚح٠ش حٌزٛوْطٛف١ك، لخُٓ،   9
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ّْ طٕخٚي حلالظزخّ حٌٔخرك ِٓ ِٕظٍٛ ػٍُ حٌظيح١ٌٚش ِٓ  شؤٔٗ أْ ٠ظَٙ حٌم١ّش حٌف١ٕش ٌٌٙح  ا

حلالظزخّ، اً فطٓ) لخُٓ طٛف١ك( ٌم١ّش حٌىٍّش فٟ ا٠ظخي ٍٚف حٌّشٙي حٌَٚحثٟ حٌٌٞ ٠ميِّٗ؛ ٚػ١ٍٗ، 

فمي حٓظٕفَ ٍط١ي ِوِٚٔٗ ِٓ حٌىٍّخص؛  ١ٌمظٕض أوؼَ٘خ ىلاٌش ػٍٝ طظ٠َٛ حٌزؼي حٌٕفٟٔ ٌٍّٛلف 

ف حٌٍغٛٞ ٚحٌٕخلي)  َّ ِظطٍق  ( Geoffrey Leechؿ١ٛفَٞ ١ٌظش حٌلخطً ر١ٓ حٌٌٛي ٚحرٕٗ. ٠ؼ

ّْ ػَٚد حٌظٍفعّ رخٌؼزخٍحص طىْٛ ٌٙخ  "حٌظيح١ٌٚش" فٟ وظخرٗ) ِزخىة حٌظيح١ٌٚش( رؤٔٗ: " ٠يٍّ و١ف أ

ىلالاص فٟ ِٛحلف ِؼ١ٕش"
11

ع ٚظ١فش لٛس فؼً حٌىلاَ، ِٚٓ  ّٛ . ٚأشخٍ فٟ ِئٌفٗ ٌ٘ح اٌٝ لؼ١ش طٕ

ٚحٌمَحٍحص، ٚأشخٍ اٌٝ أٔٙخ أفؼخي ولاَ أـخُ ٔـخكٙخ ػّٓ أفؼخي حٌىلاَ شَف لؼ١ش حٌز١خٔخص 

٠ليِعُ ططخركَ حٌّلظٜٛ ٚحٌٛحلغ، ِٓ ٔلٛ: حلآظمخٌش، ٚحلأظَحف، ٚا٠ـخى حٌظ١ّٔش، ٚطلي٠ي 

ّْ ٌٖ٘ حٌظظَفخص ٟ٘ طٕف ِٓ أفؼخي  حٌٛظ١فش، ٚحٌطَى، ٚارَحَ حٌلىُ ٚحٌمؼخء، ٠َٜٚ) ١ٌظش( أ

ِ فٟ حٌؼخىس ِٓ ٌيُْ ِٓ َـ ًَْ ٌٗ أْ ٠مَٛ رخٌفؼً، وخٌمخػٟ طخكذ ِطٍك  حٌىلاَ، اً طُٕ ِٓ ٠ئُ

حٌٍٔطش لأْ ٠مَٛ ربطيحٍ كىُ ٚفك ِخ طم١١ّٗ ٌٍٛػغ، ف١ٔظؼًّ ٌٌٌه ٌغش طلًّ فٟ ِؼّٛٔٙخ لٛس 

حٌلىُ حٌظخىٍ
12

 ( ّْ . رّمخٍرش ِفَٙٛ) ١ٌظش( ٌٛظ١فش لٛس فؼً حٌىلاَ ػّٓ اؽخٍ حٌظيح١ٌٚش ٔـي أ

َٚرخً ِٓ حٌظٍفظّخص حٌيحٌش ػٍٝ لٛس أكىخِٗ حٌفؼ١ٍش فٟ لخُٓ طٛف١ك( لي حٓظؼخٍ ٌٍمخػٟ) حلأد( ػ

ٍ، ٠ـذ، حرظيحء ِٓ حٌغي ٓٛف طٌ٘ذ ٌمٙٛس ِلَّٚ،  َّ ِشٙي ِلخوّش حرٕٗ) أكّي(، ِٓ ِؼً: ) ل

 ٌٗ ّٛ ٌ٘ح ٘ٛ حٌّىخْ حٌٌٞ ٠ٕخٓذ أِؼخٌه...(، ٚشوّظٗ ػٍٝ ١٘جش لخعٍ ٠ظّظغّ رٍٔطش ل٠ٛش طو

ؼ١ِش فٟ حٌَٚح٠ش. حٓظويحَ ٌ٘ح حٌٕٛع ِٓ أفؼخي حٌىلاَ حٌظٟ َّ  ططخرك حٌّلظٜٛ ٚحٌٛحلغ حٌ

ًّٔٛؽ آهَ ِٓ ّٔخًؽ حٌشوظ١ش حٌٌو٠ٍٛش حلأر٠ٛش ٔمَأ٘خ فٟ ٍٚح٠ش) ١َِح(، ٚحٌظٟ  

طلىٟ لظش ٍؿً شخد أٍىٟٔ ِظِٚؽ ِٓ حَِأس غَر١ش ٠ؼٛى ٌٛؽٕٗ ٠ٚٔظمَ ف١ٗ، ٚطؼطَ ػخثٍظٗ 

ٛف١ك( فٟ ٌٖ٘ حٌَٚح٠ش شوظ١ش لأْ طوؼغ ٌٍفىَ حٌٌوٍٛٞ ح١ٌّّٙٓ ػٍٝ ر١جش حٌَٚح٠ش. ٠ميَّ )ط

ص ٠َٓؼًخ فٟ َٓى٠خّص حٌَٚح٠ش، ٌىّٕٙخ وخٔض هظزش رزؼي٘خ حٌيلاٌٟ حٌٌٞ ٍحَ ِٕٗ حٌىخطذ  َّ ػخ٠ٛٔش ِ

ّٔيص فٟ  ٍ ًّٔٛؿًخ ِٓ ّٔخًؽ حلأر٠ٛش حٌٌو٠ٍٛش حٌّظلىّّش رشئْٚ حلأفَحى ىحهً حٌؼخثٍش، طـ ّٛ أْ ٠ظ

ُٚحؽ حرٕٗ رخرٕش حٌـ١َحْ، ٚلي ٌفّّٙخ كذّ شوظ١ش حلأد) أ١ِٓ(، كلّاق حٌلخٍس، حٌٌٞ ٍفغ فىَس 

ي حٌّٛػٛع ِٓ ؿخٔذ ٚحكي ٠وظّٗ  ّٚ أىََُٖ حلأد) أ١ِٓ( رفىَٖ حٌٌوٍٛٞ حٌٌٞ أ َٚ ػٌٍٞ ػف١ف 

شوظٗ حلأرٛٞ حٌٌوٍٛٞ ىْٚ حلاٌظفخص ٌظٙي٠ي حرٕٗ رخلأظلخٍ، ًٌٚه رؼي طميَّ شخد ِٓ حلألَرخء 

ٌٍّ حلأد) أ١ِٓ( أْ ػيَ كظٛي ٌٚيٖ حٌـخِؼٟ ػٍٝ ػًّ لا  ٠ؼًّ فٟ حٌو١ٍؾ ٌوطزش كز١زظٗ. ٚطؼ

ّْ ِٕٙش حٌللالش ٌٓ طغطٟ طىخ١ٌف اىحٍس  ٠ّٕلٗ ككّ حٌـظؤًّ٘ رخٌِٚحؽ رّٓ ٠لذّ، اػخفش اٌٝ أ

 ِظخ٠ٍف ػخثٍظ١ٓ ٚفك ِخ ؿخء فٟ لٛي حٌَحٚٞ:

ؿٗ حرٕش ؿ١َحُٔٙ حٌظٟ وخْ ٠ؼ١ش ِؼٙخ  ّٚ " ٌُ ٠ٛحفك )أ١ِٓ( ػٍٝ ؽٍذ حرٕٗ ِٓ أْ ٠ِ

ٚػٕيِخ طميَّ ٌوطزش حٌزٕض ل٠َذ ٠ؼًّ فٟ حٌو١ٍؾ... ٌُ ٠ـي حلارٓ ٚظ١فش ػخرظش  لظش كذّ ٌِٕ ١ٕٓٓ،

                                                            
، 2013طَ: ػزي حٌمخىٍ ل١ٕٕٟ، ىحٍ أف٠َم١خ حٌشَق، حٌيحٍ حٌز١ؼخء،  ِزخىة حٌظيح١ٌٚش،١ٌظش، ؿ١ٛفَٞ،   11
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َّ غ١َ  ٍّ٘ٗ ٌٍِٚحؽ... ػٕيِخ طميَّ حٌم٠َذ حٌو١ٍـٟ ٌٍِٚحؽ ِٓ حٌزٕض ٌُ ٠ؼي أِخَ حٌؼخشم١ٓ ِٓ ِف طئ

أْ  أْ ٠ٍقّ حٌٌٛي ػٍٝ أر١ٗ رخٌظميَ ِٓ أٍ٘ٙخ. حٌللاق) أ١ِٓ( ٌُ ٠ىٓ ػيّ كذّ حرٕٗ، ٌُٚ ٠لٍُ رغ١َ

 ... ّٓ ًّ حٌللالش حٌٌٞ ٌُ ٠ؼي ٠ظَىى ػ١ٍٗ ٜٓٛ وزخٍ حٌٔ ّْ ِيهٌٛٗ ِٓ ِل ٠َٜ أكفخىٖ، ٌىٕٗ ٠ؼَف أ

ِٚخ ٠ـ١ٕٗ حٌٌٛي ِٓ حشظغخٌٗ ؽٛي ح١ٌَٛ ١ٌٔخ وخف١١ٓ ٌظ٠ِٚـٗ. ٌُ ٠ؤهٌ طٙي٠ي حٌٌٛي رخلأظلخٍ ِؤهٌ 

ٍّك حٌـيّ، ٌمي ٟٔٔ) أ١ِٓ( طٍه حٌّشخػَ حٌلخٍلش حٌظٟ طىْٛ ٍحويس فٟ أٍٚحف حٌ ؼخشم١ٓ، ٚلا ِيٜ طؼ

13حٌّلذّ رلز١زظٗ كظٝ أٗ ٠َٜ حٌٛؿٛى غ١َ وخثٓ الّا رٌٙح حٌلز١ذ."
 

ليَّ )لخُٓ طٛف١ك( طٍٛس) حلأد أ١ِٓ( رشىً ٠مخٍد طٍٛس حلأد) ٚحٌي أكّي( فٟ   

ٍٚح٠ش) حٌزٛوْ( ِٓ ك١غ حٌّلخوّش ح١ٌٌٕ٘ش ٌٛػغ حلارٓ حٌؼل١ش، ِغ حهظلاف حٌظَٚف حٌلخوّش 

ٌىٓ حٌّٕٙـ١ش حلأر٠ٛش وخٔض ِظمخٍرش فٟ ِٔؤٌش حٌٕطك رمَحٍ ٠وخٌف ٍإٜ حٌؼل١ش ٌىلا حٌّشٙي٠ٓ، 

 -حلارٓ ٚططٍؼخطٗ ف١ّخ ٠وضّ ِٔظمزٍٗ حٌشوظٟ، أٚ حٌّٕٟٙ، أٚ حٌظؤ١ٍٟ٘...اٌن لا طمف ٍٓطش حلأد

ػٕي كيٚى حٌظلىُّ رخلأٔؼٝ ىحهً حٌؼخثٍش أٚ حٌؼش١َس، رً ٟ٘  -وّخ ٍٚى فٟ حٌظمي٠ُ حٌٕظَٞ ٌٍيٍحٓش

ًّ طخرغ ٌٙخ رلىُ حٌمَحرش حٚ طٍش حٌيَّ. وخٔض ِلىّش حلأر٠ٛٓ فٟ حٌَٚح٠ظ١ٓ ٍٓطش  ٚحٓؼش ططخي و

ًحص َِؿؼ١ش حٔفَحى٠ش ًو٠ٍٛش، أٚوٍض ٌٌحطٙخ ِّٙش طؤ٠ًٚ ظَٚف حلارٓ، ِٚؼخ٠ٕظٙخ ِٓ ِٕظٍٛ 

ّٟ لخؽغ لا ٍؿٛع ػٕٗ، أىّٜ اٌٝ  ٚحكي ٠مظٟ شوض حلارٓ ٚأِخ١ٔٗ؛ ٌظوَؽ رؼي٘خ رمَحٍ ِلىّ

١ش ٌ٘ح حلارٓ) أكّي، حرٓ حٌللاق أ١ِٓ(، حلأٚي حػُيِض ؽفٌٛظٗ رمَحٍ أر١ٗ حٌٌٞ أٌِِٗ اػيحَ شوظ

رظَن حٌّيٍٓش ٌظخٌق حٌؼًّ فٟ حٌّمٙٝ، ٚحٌؼخٟٔ أػيَِ كزّٗ حٌؼٌٍٞ، فؤليَ ػٍٝ اؽلاق ٍطخطش 

 حٌَكّش ػٍٝ ٔفٔٗ رخلأظلخٍ. 

ّٓ حلأىد ٠ؼزَّ  ّْ حلأىد لا ٠ٕمً ا١ٌٕخ حٌل١خس كمخًّ وّخ ٟ٘، ٌٚى ػٕٙخ، ٚلي ٠ؼًّ ػٍٝ  ا

طف١َٔ٘خ أٚ ٔمي٘خ. ٌٖ٘ حٌظٛط١فخص حٌّوظٍفش ٌّّٙش حلأىد ِٓ ك١غ ٘ٛ طؼز١َ ػٓ حٌل١خس ١ٍٓٚظٗ 

ّْ حلأىد ٠ٕمً ا١ٌٕخ فُٙ حلأى٠ذ ٌٍل١خس ِٓ  حٌٍغش، أّخ طؼٕٟ ػيَ ٔمً حلأىد حٌل١خس ٔملًا كَف١خًّ، ٌٌٌه فؤ

ٚٚلخثغ حلأكيحع حٌفَى٠ش ٚحٌـّخػ١ش، ٌٚ٘ح هلاي طـخٍرٗ حٌشوظ١ش، ٚحٓظمَحءحطٗ ٌِٚح٠خ حٌّـظّغ، 

ح ؿي٠يًح ٠مَٛ ػ١ٍٗ حلأىد، فبٌٝ ؿخٔذ هٛع حلأى٠ذ طـخٍد ِوظٍفش فٟ حٌل١خس لا ريّ ٌٗ  ًَ ٠ميَّ ػٕظ

ْ فٍٔفش هخطش ٌٗ كٛي ِٕظٍٖٛ ٌٍل١خس  ّٛ ِٓ أْ ٠فّٙٙخ ١ٌى
14

. ٌٚ٘ح ٠مٛىٔخ اٌٝ لَحءس حٌفُٙ حٌؼ١ّك 

ٛى فٟ أىّق طفخط١ٍٙخ، لي لا ٠ؼىْ ِخ ٠َحٖ ف١ٙخ ِٓ ّٔخًؽ ٌـِ)لخُٓ طٛف١ك( ٌٍل١خس، ٌَٕٜ أٔٗ ِٛؿ

فَى٠ش أٚ حؿظّخػ١ش فٟ ٍٚح٠خطٗ، ٌٚىٓ فّٙٗ ٌٍل١خس ٠ظـٍّٝ ٚحػلًخ فٟ أٍٓٛد طمي٠ّٗ ٌٍّخىس 

حٌَٚحث١ش. فٙٛ ػٍٝ ِٔخفش ِظٔخ٠ٚش ر١ٓ حكظّخ١ٌش ٚؿٛى شوظ١ش أر٠ٛش ًو٠ٍٛش وّخ فٟ 

ًّ أ١ّ٘ش ِٓ حٌشوظ١ظ١ٓ) ٚحٌي حٌزٛوْ، أ١ِٓ حٌللاق( ِٓ ػي ِٙخ، ٌٚىٓ ٌٖ٘ حلاكظّخ١ٌش طزيٚ أل

ِٔؤٌش حلإلَحٍ رفّٙٗ ٌٍل١خس رـٛحٔزٙخ حلإٔٔخ١ٔش ٚحلاؿظّخػ١ش، ٚحٌظٟ غخص ف١ٙخ كظٝ رَع فٟ طلف١ِ 

ُّ ػٓ ٚػٟ ػ١ّك  ِو١ٍظٗ حٌَٚحث١ش ١ٌميَّ شوٛص ٍٚح٠خطٗ رٌٖٙ حٌظٍٛس حٌف١ٕش حٌّزيػش حٌظٟ طٕ

                                                            
خْ، 1، ؽ ٍٚح٠ش ١َِحطٛف١ك، لخُٓ،   13 ّّ  .73-72، ص2018، ِئٓٔش ح٢ْ ٔشَْٚ ُِٚٛػْٛ، ػ
ِّ حٌي٠ّٓ، حٌشؼَ حٌؼَرٟ حٌّؼخطَ: لؼخح٠ٗ ٚظٛحَٖ٘ حٌف١ٕش ٚحٌّؼ٠ٕٛش، ؽ   14 ، ىحٍ حٌفىَ ٠9ٕظَ: آّخػ١ً، ػ

 .14-13حٌؼَرٟ، حٌمخَ٘س، ريْٚ طخ٠ٍن، ص
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. فخٌ ّٟ ىٍّش لي طىظٔذ لٛطٙخ ِٓ حٌشوظ١ش حٌظٟ حٓظويِظٙخ، ٚحلأى٠ذ ٌٍٛحلغ وخْ ِظيٍ طو١ٍّٗ حٌىظخر

ًٚ حٌشوظ١ش حٌم٠ٛش حٌّئػَس ٠وٍك ٌٍىٍّش ِـخلًا ٚحٓؼًخ ٠ـي حٌّظٍمٟ ٔفٔٗ ٚحلؼًخ فٟ آخٍ٘خ، 

٠ٚلٔٓ فٟ ِِحٚؿش ؽ٠َمظٗ حٌوخطش فٟ حٓظويحَ حٌٍغش، ٚحٌط٠َمش حٌظٟ طُٔظويَ رٙخ ٌٖ٘ حٌٍغش فٟ 

حٌّـظّغ
15

ٌّٕظمخس ِٓ ه١خي ) طٛف١ك( الا ى١ًٌ ػٍٝ لٛس شوظ١ظٗ، ٚٓؼش ِو١ٍظٗ ، ِٚخ لٛس حٌىٍّخص ح

حلأىر١ش، ٚشخ٘ي ػٍٝ كٌحلش ط٠ََّ ٌغظٗ حٌوخطش ػّٓ ٌغش ح١ٌٕٔؾ حلاؿظّخػٟ فٟ حٌَٚح٠ش، ِؼٍّخ 

َّ ِؼٕخ فٟ حلالظزخّ حٌٔخرك ك١ٓ طليع )طٛف١ك( ػٍٝ ٌٔخْ ٍحٚٞ )١َِح( رٍغش حٌّـظّغ حٌٌٞ  ِ

ع أِ ّٛ ُّ فٟ ه١ٍطٗ حٌّٕ ًّ حٌللالش ؼخي حلأد حٌللّاق) أ١ِٓ(:٠ؼ ّْ ِيهٌٛٗ ِٓ ِل " ٌىٕٗ ٠ؼَف أ

... ِٚخ ٠ـ١ٕٗ حٌٌٛي ِٓ حشظغخٌٗ ؽٛي ح١ٌَٛ ١ٌٔخ وخف١١ٓ  ّٓ حٌٌٞ ٌُ ٠ؼي ٠ظَىى ػ١ٍٗ ٜٓٛ وزخٍ حٌٔ

فٟ ك١ٓ ٔـي ٌغش ) طٛف١ك( حٌوخطش كخػَس فٟ حلالظزخّ ػ١ٕٗ، ٚفٟ ؿٍّش لاكمش ٌظ٠ِٚـٗ..". 

ٌمي ٟٔٔ) أ١ِٓ( طٍه حٌّشخػَ حٌلخٍلش حٌظٟ طىْٛ ٍحويس فٟ أٍٚحف   "طخرؼش ٌّخ لزٍٙخ ٟ٘: 

ٍّك حٌّلذّ رلز١زظٗ كظٝ أٗ ٠َٜ حٌٛؿٛى غ١َ وخثٓ الّا رٌٙح حٌلز١ذ..".  حٌؼخشم١ٓ، ٚلا ِيٜ طؼ

رخلأظمخي اٌٝ ٍٚح٠ش ) كخٔش فٛق حٌظَحد( ٔمغ ػٍٝ طٍٛس ًو٠ٍٛش أهَٜ ًٌٍّٕٛؽ  

١غ حٌفىَ حٌظٍٔطّٟ، ٚح١ٌّٕٙش، ٚحٌَإ٠ش ح١ٌٌٕ٘ش حلاكظىخ٠ٍش حلأرٛٞ، لا طوظٍف ػٓ ٓخرمخطٙخ ِٓ ك

 ّ ٍَ خ َّ ُّ ٍحص حٌٍٔٛن حٌظؼ١ٕفٟ حٌ َّ حٌظٟ طَٜ فٟ حِظيحى حًٌٕٔ ٚػّخْ ىٚحَ حُٓ حٌؼخثٍش اكيٜ ِز

رلكّ حٌظخرؼ١ٓ حٌوخػؼ١ٓ ٌٍٔطش حلأد ػّٓ ِل١ؾ ِظغَّ طّؼٍّٗ حٌؼخثٍش، ٚػّٓ ِل١ؾ أٚٓغ 

ؿِء وز١َ ِٓ أكيحع ٌٖ٘ حٌَٚح٠ش. فخٌّظو١ًّ حٌَٚحثٟ ٌُ ٠ؤصِ  ٠ّؼٍّٗ ِـظّغ )حٌزٍيس( حٌشخ٘ي ػٍٝ

ػٍٝ ًوَ حُٓ حٌزٍيس ٚحوظفٝ رظ١ّٔظٙخ رٌٖٙ حٌىٍّش. شوظ١ش حلأد ٕ٘خ ٠ـٔي٘خ ٚحٌي رطً حٌَٚح٠ش) 

 ػخ٠ي حٌىٙلاْ(.

ق اٌٝ فلٜٛ ٌٖ٘ حٌَٚح٠ش ِٓ حُٓ شوظ١ش ِل٠ٍٛش ِٓ شوظ١خص   َّ ٠ّىٓ ٌٕخ أْ ٔظط

ّْ ٠ٌ٘ٓ حٌّؼ١١ٕٓ ٠ٍوظخْ حٌَٚح٠ش)ػخ٠ي(، ٚحٌٌٞ ٠لّ ُّ حٌؼٛىس؛ اً ا لًا ػ ّٚ ً فٟ ؽ١خّطٗ ِؼٕٝ حٌؼ١خع أ

ْْ غخىٍ)ػخ٠ي( ىحثَس حٌظلش فٟ ِي٠ٕش ٔخرٍْ ٚطغ١َّ حّٓٗ ١ٌظزق ِٓ ػخثٍش  أكيحع حٌَٚح٠ش ٌِٕ أ

)حٌزٍٙٛي( رؼي أْ وخْ ِٓ ػخثٍش )حٌىٙلاْ(. ٌُٚ ٠مظظَ حلأَِ ػٍٝ طغ١١َ هطّٟ فٟ ىحثَس حٌٕفّٛ 

اٌٝ طغ١١َحص طخرؼش شٍّض ح٠ٌٛٙشّ ٚحٌي٠خٔش ٚحٌؼَّ، ٚؿ١ّؼٙخ كظٍض فٟ ىلخثك ل١ٍٍش ٍِِ رً طؼيّحٖ 

رٙخ حٌىخطذ)لخُٓ طٛف١ك( اٌٝ ٌٓٙٛش ؽّْ طخ٠ٍن حلأفَحى فٟ حٌز١جش حٌؼَر١ش حٌلخػٕش ٌٛلخثغ 

ي حٌي٠ّٛغَحفٟ حٌشوظٟ ؿٍّش ِٓ حٌظطٍٛحص ٌلمض رظخكذ  ّٛ حٌَٚح٠ش. ٚلي ٔظؾ ػٓ ٌ٘ح حٌظل

ْْ ٠ظزق فٍٔط١ٕخًّ ١ِٔل١خًّ، فظغ١َّ وً شٟء؛ حٌؼلالش حٌٌٞ  خ، فآيَ رٗ حٌّآيُ لأ ًّ وخْ أٍى١ٔخًّ ٍِٔ

حلأٍع، ٚحٌؼٕٛحْ، ٚحٌِِخْ، ٚحٌّىخْ، ٚحلأطً، ٚحٌٜٙٛ، ٚحلأظّخء، ٚحٌظٛؿّٙخص. ٘ٛ حٔٔلام 

ػٓ حٌّٕزض فٟ ٓز١ً ريء ك١خس ؿي٠يس لا ٠ظَن ف١ٙخ حٌميٍ ٌلإٔٔخْ فَطش حٌظفى١َ لزً حلاهظ١خٍ، 

ٌظزيأ ِؼَوش ر١ٓ  -حٌىٙلاْ ٓخرمخً -ك ل١ٍٍش وخٔض وف١ٍش رَُٓ هخٍؽش ِٔظمزً ؿي٠يس ٌؼخ٠ي حٌزٍٙٛيىلخث

حٌٌحص حٌـي٠يس ٚحٌٌحص حٌمي٠ّش، ر١ٓ ؿي١ٌش حٌؼٛىس ٚحٌلاػٛىس، ر١ٓ حٌظؤلٍُ ػٍٝ حٌٛحلغ حٌـي٠ي 

                                                            
ِّ حٌي٠ّٓ، حٌشؼَ حٌؼَ  15   .24-19رٟ حٌّؼخطَ: لؼخح٠ٗ ٚظٛحَٖ٘ حٌف١ٕش ٚحٌّؼ٠ٕٛش، ص٠ٕظَ: آّخػ١ً، ػ
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ًّ ِخ طلا ػ١ٍّش طلٛيّ )ػخ٠ي حٌىٙلاْ( اٌٝ شوض ؿي٠ي فَعَ  ػ١ٍٗ ٚحلأٔلام ػٓ حٌّخػٟ، فى

حطزخع لٛحػي ؿي٠يس فٟ حٌل١خس طظلاءَ ِٚخ ٘ٛ ػ١ٍٗ ِٓ كٍشّ ؿي٠يس؛ فمٛحػي حٌلذّ ٓظظغ١َّ، ٚؽ٠َمش 

 حٌؼزخىس ٓظظغ١َّ، ٚحٌّٕطك ٚحٌلي٠غ ٚحلأظٙخٍ حلاؿظّخػٟ ٚ... وً شٟء ١ٓظغ١َّ.

٠ميَّ ) لخُٓ طٛف١ك( ٌشوظ١ش ٚحٌي) ػخ٠ي( رخلإشخٍس اٌٝ ؽز١ؼش حلأػَحف حلاؿظّخػ١ش  

ٌّـظّغ )حٌزٍيس(، ِٓ ك١غ طلىُّ حٌٌوَ حلأد رشئْٚ أفَحى حٌؼخثٍش ف١ّخ ٠وض أٍِٛ ك١خطُٙ حٌٕخظّش 

خ ٌُٙ كيٚى حٌلخػَ ٚحٌّٔظمزً. ٚلي أشخٍ )لخُٓ طٛف١ك( فٟ ػظزش حٌَٚح٠ش طلض  ًّ حٌشوظ١ش، ٍحٓ

ّْ ػٕخطَ ٍٚح٠ظٗ ٟ٘ ِٓ طٕغ حٌو١خي، فمخي: ح" اٌٝ أ  رٕي" ا٠ؼخف ُِٙ ؿيًّ

ص ِٓ طٕغ حٌو١خي؛ أٞ أٍِٛ حفظَحػ١ش"، لخؽؼًخ حٌط٠َك رٌٙح " أّٓخء حلأِخوٓ ٚحٌشوٛ

حلإ٠ؼخف أِخَ حكظّخ١ٌش أْ طىْٛ شوٛص حٌَٚح٠ش ٚأِخوٕٙخ ٚأكيحػٙخ ػَرخً ِٓ ػَٚد حٌٛحلغ 

ؼ١ِش . ٚحٌمٛي حٌٔخرك ٠ؼَُيّ رٌِّٕش هطخد ِٛؿّٗ اٌٝ حٌمخٍة، ِٚٓ شؤٔٗ أْ ٠فؼق حٌٍؼزش  َّ حٌ

خ ٠ؼٕٟ حٌمظظ١ش، ٚ٘ٛ ِٓ ؿٙش ِمخرٍش، حػظَح ّّ  -ف رٛؿٛى ؽَف ِظٍكٍّ ٠ّؼٍّٗ حٌمخٍة؛ ِ

ّْ ٌٖ٘ ٍٚح٠ش، ٚ٘ٛ ِخ طظَىّى حٌَٚح٠خص حٌٛحلؼ١ش فٟ حلإليحَ ػ١ٍٗ، ٚحٌظظ٠َق  -رخٌؼٍَٚس حلإلَحٍ رؤ
16

ٍْ أىرٟ، رً  ّْ حٌَٚح٠ش أريًح وـٕ . فخٌَٚح٠خص ًحص حٌظزغش حٌٛحلؼ١ش طٔؼٝ اٌٝ حٌظظخَ٘ أّٔٙخ لا طّ

ّٔٙخ طمخ٠ٍَ طلخوٟ حٌٛحلغ، ٟ٘ طئَؽََّ رخٌؼخٌُ حٌظو١١ٍٟ حٌٌٞ ٠ٕٔؾ أرؼخىٖ ٟ٘ ط١ًّ لإ٠ٙخَ حٌّظٍمّٟ أ

 حٌىخطذ. فبىٍحن ٚؿٛى لخٍة ٠ؼٕٟ ِغخَِس طخكذ حٌَٚح٠ش رظٙي٠ي ِٔلظٙخ حٌٛحلؼ١ش.

)ػخ٠ي( أؿُزَ رمَحٍ ؿخثَ ِٓ أر١ٗ ػٍٝ أ٠َِٓ حػ١ٕٓ ٌُ ٠ىٓ ٌٗ ف١ّٙخ فَطش ٌلاػظَحع   

ٗ حٌمز١لش  ّّ أٚ حٌظغ١١َ، أٌّٚٙخ: طَن حٌّيٍٓش ٚحلأوَحؽ فٟ ٓٛق حٌؼّخٌش، ٚػخ١ّٔٙخ: حٌِٚحؽ رخرٕش ػ

. ِٔٚلًا ػٕي ٍغزش حلأد؛ لأٓزخد طظؼٍك رخٌٍّٛٚع حلاؿظّخػٟ ٕٓؤطٟ ػٍٝ ًوَ٘خ فٟ ِمخَ لاكك

ُِىَ٘خً ٌٍّظٍلش حٌظٟ حٍطآ٘خ ٚحٌيٖ ِٓ ٠ٌ٘ٓ حلأ٠َِٓ، ٠مٛي حٌَحٚٞ  فّخ وخْ ِٕٗ الّا أْ حٔظخع 

 ػٍٝ ٌٔخْ )أ٠ُٙ( حرٓ )ػخ٠ي( ٠لىٟ ِخػٟ أر١ٗ:

 ّّٗ "... أوؼَ ِخ وخْ ٠ٛؿغ ػخ٠يًح فٟ طٍه حٌٍلظش ٘ٛ فميحْ حلأِخ، فٙٛ ػٕيِخ طِٚؽ حرٕش ػ

ح وخْ ٠ؤًِ أْ طىْٛ حَِأ ًَ ُِـزَ س طخٌلش، ٚػٕيِخ ٍػن ٌمَحٍ أر١ٗ رؼيَ اوّخي ىٍحٓظٗ حٌمز١لش 

"ٚحٌؼًّ فٟ حٌزٍي وخْ ٠ؤًِ رؤْ ٠َطمٟ رّٕٙظٗ...
17
. 

ّْ ِفَىطٟ) حلإؿزخٍ، حٌَػٛم( وف١ٍظخْ رشَف حٌٍٔطش حلأر٠ٛش حٌظٟ كَِض) ػخ٠ي( ككّ  ا

طٛد  طم٠ََ ِظ١َٖ، ٚربكخٌش ٘خط١ٓ حٌّفَىط١ٓ اٌٝ ١ٓخلّٙخ ٔـي طٛؿّٙخً ًو٠ٍٛخًّ ِٓ ؽَف حلأد

لّغ ٌٚيٖ، ٚطـخُٚ ك٠َخّطٗ حٌشوظ١ش فٟ ط١َُٓ ؽ٠َك ك١خطٗ ِٚٔظمزٍٗ، ٚلي حٓظويَ حٌىخطذ حٌفؼً) 

ٍػن( رظ١غش حٌّزٕٟ ٌٍّؼٍَٛ ٚٔٔذ حٌفخػ١ٍش ٌـِـ)ػخ٠ي(، ٌُٚ ٠ٔظويِٗ رظ١غش حٌّزٕٟ ٌٍّـٙٛي) 

ٚحٌمزٛي رظٕف١ٌ أٍُػِن(، ٚفٟ ٌ٘ح ىلاٌش ػٍٝ ػيَ حٌّمخِٚش، ٚحلأظ١خع حٌظخَ لإٍحىس حلأد وَُ٘خً، 

                                                            
، طَ: ِلّي ى٠ٍٚش حٌيحٍ حٌؼَر١ش ٌٍؼٍَٛ ٔخشَْٚ، ر١َٚص، ٠1ٕظَ: ا٠ـٍظْٛ، ط١َٞ، و١ف ٔمَأ حلأىد، ؽ   16

 .43-42، ص2013
خْ، 1، ؽ كخٔش فٛق حٌظَحدطٛف١ك، لخُٓ،   17 ّّ  .50، ص2015، ىحٍ حلأ١ٍ٘ش ٌٍٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ػ
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حٌفؼً ىْٚ ِـخىٌش أٚ ِلخؿـش. فخٌَػٛم وخْ ػٍَٚس كظ١ّش فَػظٙخ ١ٓخٓش حٌّـظغ حٌؼشخثَٞ 

ح لأْ ٠ّٔغ ِخ ٠ٍٛوٗ  ًَّ حٌٌٞ ٚؿي ف١ٗ) ػخ٠ي( ٔفٔٗ ٚك١يًح لا ِئْٔ ٌٗ ٚلا شز١ٗ، ٚؿي ٔفٔٗ ِؼط

٠مٛي حٌَحٚٞ أً٘ ِل١طٗ ح٠ٌٌٓ ؿّؼظُٙ ٍِٛػخّص حٌمٌف ٚح١ٌّّٕش، ٚ٘ظه ٓظَ حٌٕخّ ٚأػَحػُٙ. 

 ػٍٝ ٌٔخْ) ػخ٠ي(:

" ُٚؿظٟ ٓخؿيس ٚأً٘ رٍيطٕخ أٔخّ ٠زيػْٛ فٟ هٍك حٌىلاَ ٚطٍف١مٗ ٚط٠ُٛؼٗ ػٍٝ حٌّلأ، 

ٚأٔخ أػشك حٌظّض... حٌغ٠َذ فٟ أَُِ٘ أوؼَ أُٔٙ ِظشخرْٙٛ... ِـظّؼٟ حٌظغ١َ ر١ظٕخ ٚػش١َطٕخ 

 (.53: 2015طٛف١ك، ِٚٓ أػًّ ِؼُٙ ٌُ ٠ٔزمٕٟ لأْ أؿي ٌ٘ح حٌٌٞ ِؼٍٟ لا ٠شزُٙٙ..." ) 

ُّ رِٚؿظٗ فٟ ١ٌٍش    فٟ ٠َٛ ػَٓٗ حٌّشئَٚ ٠زغّ) ػخ٠ي( ؽ١ف ٚحٌيٖ ٠ٍلك رٗ ٚ٘ٛ ٠ٙ

حٌيهٍش، ٚلي ٌمّٕٗ طؼ١ٍّخص حٌؼ١ٍّش، فٟ ِشٙي ٠ظَٙ طزؼ١ش حٌٌٛي لأر١ٗ فٟ ِؼً ٌٖ٘ حٌّـظّؼخص كظّٝ 

 فٟ أشّي حٌّٛحلف هظٛط١ش ٠َٓٚشّ. ٠مٛي) ػخ٠ي( ٚحطفخً ١ٌٍظٗ طٍه:

فٟٔ ٚؿٔيٞ كظٝ أوْٛ لاثمًخ ٌٌٖٙ ح١ٌٍٍش، ١ٌْ ِٓ حًٌٔٙ حكظّخي حٔظظخٍ " ػخٍوض ٔ

حٌلىُ ػٍٝ ٍؿٌٛظٟ ِٓ ػشَحص حٌٕٔخء ٚحٌَؿخي ٚحلأٚلاى ٚحٌيفٛف ٚحٌزٕخىق حٌٛحلفش هٍف حٌزخد 

حٌٌٞ ٠فظٍٕخ ػُٕٙ، ِٕٚٙخ ٟ٘ رخٌظخو١ي، ٚػؼض فٟ أ١ًٔٙخ ٚػٍٝ ؿٔي٘خ ٌظؼ١ٍّخص حٌظٟ طٍم١ظٙخ ِّٓ 

ِٚٓ أرٟ...ٟ٘ طؼَف ِؼٍّخ أػَف رؤُٔٙ ِـظّؼ١ٓ هٍف رخد غَفظٕخ ٠ٕظظَْٚ ٓزمٟٛٔ رخٌِٚحؽ، 

18ػلاِش حٌيَ..."
. 

٠ٍِِش) حٌيَ( فٟ ١ٌٍش حٌيهٍش فٟ ِـظّغ حٌَٚح٠ش حٌّٕغٍك ػٍٝ أػَحف ٚح١٘ش رخ١ٌش طَطزؾ 

خ فٟ  ًّ رّفَٙٛ اػزخص ٍؿٌٛش حٌَؿً، ٚحٌّظخىلش ػٍٝ ػ٠ٌٍش حٌَّأس ٚٔمخء شَفٙخ. ٠زيٚ) ػخ٠ي( ٘خث

ٔي٠ِشَ ٌٗ ٔظخثق طؼّٓ اطّخَ ػ١ٍّش حٌيهٍش ٚاطمخٔٙخ؛ ٌىْٛ ٌٖ٘  ُكّش ُّ حلأطٛحص حٌٌو٠ٍٛش حٌ

حلأطٛحص ًحص طـَرش ٓخرمش، ٚأٌٚٙخ طٛص أر١ٗ حٌٌٞ ٍحفمٗ ٚ٘ٛ ٠ٔظـّغ طَو١ِٖ ٚٓؾ حٔظظخٍ 

زُٙخصِ وٍٙخ.  ِٓ رخٌوخٍؽ ػلاِش حٌيَ حٌظٟ ٓظُٔىِضُ حٌشُّ

ٗ ًح طٛؿ١ٙٓ حػ١ٕٓ، ولاّ٘خ ٠لمك ٌـِـ) وخْ ٘يف حلأد ِٓ ط٠ِٚؾ حرٕٗ) ػخ٠ي( رخرٕش  ّّ ػ

حلأٔخ( حٌٌو٠ٍٛش حلأر٠ٛش حٌظٟ طلىّٗ غٍَٚ٘خ ِٚٔخػ١ٙخ حٌَح١ِش اٌٝ ِيّ ًٔٔ حٌؼخثٍش) حٌىٙلاْ( 

خ حٌؼخٟٔ فٙٛ حٔظظخٍ ًٔٔ) ػخ٠ي( ِٓ  ِّ ٗ طلًّ حٌٍمذ ٔفٔٗ، ٚ٘ٛ حٌظٛؿٗ حلأٚي، أ ّّ ٚطىؼ١َٖ؛ فخرٕش ػ

خ ١َٓفي ٓلاٌش حٌؼخثٍش ّّ ٗ؛ ِ ّّ ٠ٚلفظٙخ ِٓ حلأيػخٍ، ٚرٌٙح حٌظٛؿٗ ٠طّجٓ حلأد ػٍٝ  حرٕش ػ

حٓظَّح٠ٍش حٌؼَق )حٌىٙلأٟ( فٟ حٌؼش١َس. فٟ ُكّش حٌظفى١َ حلأرٛٞ ٌ٘ح وخْ) ػخ٠ي( ػٍٝ حٌـٙش 

حٌّمخرٍش ٠مخٟٓ ػٕخى ُٚؿظٗ ٚلي فطٕض ٌَّحِٟ أر١ٗ، فلخٌٚض ػَلٍش ِشَٚع حلأد رظؤؿ١ً 

 ًِ خ ِٓ لزلٙخ، ٚحٔظمخ ًِ خ ِٓ ٔفٍٛ ُٚؿٙخ ِٕٙخ، ٚحػؼش ا٠خٖ ػٍٝ ِلهّ ِٛػٛع حلإٔـخد حٔظمخ

حلاهظزخٍ حٌَؿٌٟٛ أِخَ أر١ٗ حٌٌٞ ِىخْ ٠ّّٕٟ ٔفٔٗ روٍفش ًٔٔ حرٕٗ، ٌٚىٓ حٌّٛص وخْ أػـً ا١ٌٗ. 

 ٠ظف) ػخ٠ي( ٌٖ٘ حٌّلٕش حٌظٟ ٚحؿٙظٗ ِٓ ؽَف أر١ٗ ُٚٚؿظٗ رمٌٛٗ:

                                                            
 .55صكخٔش فٛق حٌظَحد، طٛف١ك، لخُٓ،   18
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وٌٌه فٟ ِّخطٗ " وخْ لي ِؼٝ ػٍٝ ُٚحؿٓ ٕٓظ١ٓ ػٕيِخ ِخص أرٟ. وؼخىطٗ فٟ ك١خطٗ 

ًّ ٠ٍؼٕٕٟ اٌٝ آهَ ىل١مش فٟ ك١خطٗ اً ٌُ أؿٍذ ٌٗ كف١يًح ٠طّجٕٗ ػٍٝ رمخء ٓلاٌظٗ. ِظؼش ٓخؿيس  ظ

ًٔخ.  وخٔض رٕـخف ِلخٚلاطٙخ فٟ افشخي ِلخٚلاطٟ فٟ أْ أؿؼٍٙخ كُزٍٝ، وخٔض طّظّؼٙخ ٍإ٠ظٟ ٌٚيًح ٍِؼٛ

ُّ أرٟ ػٕيِخ ٠ٔؤٌٕٟ اْ وخٔض ُٚؿظٟ لي كزٍض ٚأٍىّ  ّخ ُحى ٘ ٍّ ّٟ ٌؼٕخطٗ و ػ١ٍٗ رخٌٕفٟ وخْ ٠ٔمؾ ػٍ

ّٞ حٍطزخؽ رٙخ ٚلا كظّٝ  ٠ٚظفٕٟ رخٌؼخؿِ، أَُ٘ ٚؿٗ ٓخؿيس ٚحُىحى فَكٙخ. ٌُ أوٓ ِؼ١ًّٕخ رؤ

ًّ ٠مٛي ٌٟ أِخِٙخ، أٔض ٌٔضَ  رخلأٚلاى، وٕض أٓؼٝ ١ًٌٕ ٍػخ أرٟ ٚآىخص ٌ٘ح حٌؼـُٛ حٌٌٞ ظ

٠ظىٍُ أرٟ ػٓ ٌ٘ح حلأَِ، ٌٚشيّس ٍؿلًا، ٚلا طٔخٚٞ حَِأس ِٓ ػش١َس حٌىٙلاْ. ٌىؼَس ِخ وخْ 

ٕخ أغؼزظٗ فٟ طؤهَٞ ربؿخرش شٟء  ٍّ غؼزٗ ٚطؼ١ٕفٗ ٌٟ كظٝ طٙي٠يٖ رـٍيٞ ِؼٍّخ وخْ ٠فؼً ِؼٟ و

ِخ ٠طٍزٗ ِٕٟ...ِوخٌفش أرٟ فٟ أٞ ِٔؤٌش كظٝ ٌٛ وخٔض ػٓ شٟء لَأطٙؤٚ ىٍٓظٗ فٟ حٌّيٍٓش 

ػٕٟ ٌٍـٍي رو١ٍِحٔش ٠وف١ٙخ طلض فَح َّ ّْ أرٟ ٚأػَفٗ أوؼَ ِٕٗ وخٔض طؼ شٗ. طَص حشهّ رؤ

ٍّّٕٟ و١ف أطٕغ ٌٚيًح ".١ٓظً اٌٝ حٌٍلظش حٌظٟ ١ٓز١ضُ ف١ٙخ ِؼٕخ فٟ حٌٍَٔ ١ٌؼ
19
. 

ّْ حٌؼمخفش لا طظغ١َ الّا رّميحٍ ػج١ً، ١ٌْٚ وً شوض   ٠َٜ رؼغ ػٍّخء حلاؿظّخع أ

ّْ ِؼظُ أفَحى حٌّـظّغ ٠ـذ أْ ٠شظَوٛح فٟ ِؼظُ  ٠شظَن رٕفْ حٌؼمخفش ٚرٕفْ حٌّميحٍ، رً ا

ٌّظخَ٘ ٌؼمخفش ِؼ١ٕش اًح أ٠ٍي ٌٍّـظّغ أْ ٠يَٚ. فٟ حٌّـظّؼخص حٌز١ٔطش طىْٛ حٌم١ُ حٌَّطزطش ح

ُّ طم١١ُ حلأفَحى ؽزمخً  حٌَّطزطش رخٌطزمش ح١ٌّٔطَس ِخى٠خًّ أٚ ٍٓط٠ٛخًّ ٟ٘ حٌم١ُ حٌٕخفٌس ٚحٌٕخظّش، ك١غ ٠ظ

١َ حٌفؼٍٟ ػٓ حٌؼلالخص لأظّخثُٙ، فخلأفىخٍ ح١ٌّٔطَس فٟ ٌٖ٘ حٌلخٌش ١ٌٔض أوؼَ ِٓ وٛٔٙخ حٌظؼز

حٌّخى٠ش ح١ٌّٔطَس. ٚحٌؼمخفش حلإٔٔخ١ٔش ًحص أطً حؿظّخػٟ كٔذ ِفَٙٛ) ِخٍوْ( ٌّظطٍق 

ح ِٓ حٌطز١ؼش أٚ ِٓ حٌغ٠َِس حٌفط٠َش فٟ حٌىخثٓ حٌزشَٞ؛ ٌٌٌه ططزغ  ًَ حٌؼمخفش، ١ٌٚٔض حٔزؼخلخً ِزخش

ٌٛػٟ حلإٔٔخٟٔ، ٚطوٍك ٌٕفٔٙخ حٌظَٚف حٌّخى٠ش ٚحٌفؼخ١ٌش ٚحلالظظخى٠ش ٚحلاؿظّخػ١ش ٚحٌؼَُف١ش... ح

ِٔخكش ٚحٓؼش فٟ ػمٛي أفَحى ٌٖ٘ حٌّـظّؼخص حٌز١ٔطش
20

. ٚػ١ٍٗ، ٔـي ػش١َس حٌىٙلاْ لي طؼخٚٔٛح 

ِٓ ِٕطٍك ػمخفظُٙ حٌظٟ طلىُّٙ ػٍٝ ِؼخٚٔش) ػخ٠ي( فٟ ١ٌٍش ىهٍظٗ، ِٕظظ٠َٓ شخٍس حٌَؿٌٛش 

ُٙ حٌّميَِّش ٌٗ. فخٌّفَٙٛ حٌؼمخفٟ ٚحٌشَف حٌظٟ ١َٓفؼٙخ ٌُٙ رؼي ٔـخف ػ١ٍّش حٌِٚحؽ ٚفمخً ٌظٛط١خط

ٌفىَس حٌِٚحؽ ٚحٌظٕخًٓ ططزغ أفَحى ػش١َس حٌىٙلاْ الا لٍشّ ل١ٍٍش ُِٕٙ، ٚ)ػخ٠ي( ٘ٛ ٚحكي ِٓ ٌٖ٘ 

رؼمخفش ػش١َطٙخ ٚػٍٝ ٍأٓٙخ أر١ٗ، ٌٚىٓ فؼ١ٍخًّ لا ِٕخص ِٓ حٌَػٛم  -ػ١ّٕخًّ -حٌمٍشّ حٌظٟ ٌُ طؤطُّ

 ْ ٌٍٔلاٌش حٌؼخث١ٍش حٌّليّىس رٍمذ حٌؼش١َس أٚ حٌؼخثٍش.ٌؼمخفش أر٠ٛش طَٜ فٟ حٌظٕخًٓ ػ١ٍّش ػّخ

ٚأٓظخً حلأىد  (Christopher Butlerطٕخٚي ػخٌُِ حٌؼم١يس حلأ٠َِىٟ) و٠َٔظٛفَ رخطٍَ 

ّّٓ فٟ وظخد) حٌظف١َٔ  حلإٔـ١ٍِٞ رـخِؼش أؤفٍٛى لؼ١ش طف١َٔ حٌٕضّ حلأىرٟ فٟ رلغ ِؼ

 ٚحٌظفى١ه ٚحلأ٠ي٠ٌٛٛؿ١ش(، ٚػِح٘خ اٌٝ ٍو١ٕٓ:

                                                            
 .60-59طٛف١ك، لخُٓ، كخٔش فٛق حٌظَحد، ص  19

، طَ: كخطُ ك١ّي ِلٔٓ، ىحٍ و١ٛحْ ٠1ٕظَ: ٌٚ٘ٛزٍْٛ، ٘خٌٍّزْ، ٓٛش١ٌٛٛؿ١خ حٌؼمخفش ٚح٠ٌٛٙش، ؽ  20

 ِٚخ رؼي٘خ. 24، ص2010ٌٍطزخػش ٚحٌٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ىِشك، 
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أؽَُُ حلافظَحػخص ٚحلأفىخٍ حٌظٟ طشىًّ ٍإ٠ش حٌمخٍة ٌٍؼخٌُ، ٚحٌظٟ ٠فُُٙ ِٓ هلاٌٙخ  -

 حٌٕض. ٚ٘ٛ ِخ ١ّٔ٠ٗ روٍف١ش حٌّؼٍِٛخص حلأٓخ١ٓش.

خ ٚحػ١خً، ٚ٘ٛ ِخ ١ّٔ٠ٗ رّشَٚع حٌفُٙ  - ًِ حٓظويحَ ٌٖ٘ حٌّؼٍِٛخص حلأٓخ١ٓش حٓظويح

 ٚحٌظف١َٔ.

ٔٙخ حٌٕظخثَ حٌؼم١ٍش ٚحٌٕف١ٔش حٌؼ٠ٍٛش ٠ٚظف ) رخطٍَ( أؽَُ حٌظف١َٔ حٌّوظٍفش ٚهططٗ رؤ

ٌٍٕظُ حلإٍشخى٠ش حلاؿظّخػ١ش، أٚ ٔظُ حٌّؼخٟٔ ٚحٌيلالاص فٟ ػمخفش ِؼ١ٕش، ٚطمَٛ  ٌٖ٘ حلأؽَ ػٍٝ 

ٍ٘خ حٌٕظٛص حلأىر١ش طَطزؾ رّؼخٍفٕخ ػٓ حٌؼخٌَُ،  ّٛ ِزيأ ِلخوخس حٌٛحلغ، فخٌّٛحلف حٌظٟ طظ

ؤ ا١ٌٙخ فٟ فُٙ ٌ٘ح حٌؼخٌ َـ ُ ٚطف١َٖٔ ٚحٌظؼخًِ ِؼٗ. ٚوً ٔضّ ٠َوِ ػٍٝ رؼغ ٚرخلأٓخ١ٌذ حٌظٟ ٠ٍُ

 ّْ ّْ حٌمخٍة ٠فظَع أ حلأّٔخؽ ٚحٌٕظُ حٌلؼخ٠ٍش حٌظٟ طّؼًّ حٌم١ُ حٌّؼ١خ٠ٍش فٟ حٌٕظٛص؛ أٞ ا

حٌٕض ٠لخوٟ حٌؼخٌُ رظٍٛس ِخ، ٠ٚوظخٍ ػ١ّٕش ِٓ ػ١ّٕخص حٌظـخٍد حلإٔٔخ١ٔش ٠َٚوِ ػ١ٍٙخ ىْٚ 

وخٍؿٟ، أٚ رخلإؽخٍ حٌؼمخثيٞ أٚ حٌفىَٞ حٌٔخثي هخٍؿٗ غ١َ٘خ، ٌٚىٓ ػلالش حٌٕض حلأىرٟ رخٌؼخٌُ حٌ

ّْ حٌٕض  ِخ ٠وفٟ كم١مظٗ  -ػخىس-١ٌٔض ػ١ٍّش طظ٠َٛ طؼظّي ػٍٝ حٌّلخوخس حٌز١ٔطش فلٔذ، اً ا

ػٕخّ رّخ ٘ٛ ٔضّ أىرٟ ه١خٌٟ ِظطٕغ، ٠ٚميَّ ا١ٌٕخ ٔفٔٗ رٛطفٗ ٚحلؼًخ ٠ظً ا١ٌٕخ ػزَ كـخُ 

شفخف
21

 . 

خ ٌٍٛلٛف ٌ٘ح حٌظٛؿّٗ حٌٕميٞ فٟ ػ١ٍّش ط  ًّّ ف١َٔ حٌٕضّ حلأىرٟ طَٜ ف١ٗ حٌيٍحٓش ِيهلًا ِٙ

ػٍٝ ٔٙؾ) لخُٓ طٛف١ك( حٌَٚحثٟ، فخٌمخٍة ٠لظخؽ اٌٝ هٍف١ش ِٓ حٌّؼٍِٛخص حلأٓخ١ٓش ٠لٔٓ 

ًُ حٌو١خي فٟ َٓى٠خطٗ، ٚحػؼًخ  طٛظ١فٙخ ٚ٘ٛ ٠ٕٙغ رظف١َٔ حٌز١ٕش حٌَٔى٠ش ٌـِ)طٛف١ك( حٌٌٞ ٠ؼُّ

ٍفٗ كم١مظٗ حٌظٟ ٠مَٛ ػ١ٍٙخ، ِغ حلإرمخء ػٍٝ ه١ؾ ٍف١غ ٠زمٟ حٌٕضّ فٟ لخٌذ أىرٟ ِظطٕغ ٠وزتّ ه

ػلالش حٌّظو١ً رخٌٛحلغ لخثّش. ّٚٔخًؽ  حٌشوظ١ش حٌٌو٠ٍٛش حلأر٠ٛش حٌظٟ ليِّٙخ) طٛف١ك( فٟ ٍٚح٠خطٗ 

حٌٔخرمش ٟ٘ ِٓ طٕغ حٌفىَ حٌظو١١ٍٟ حلإريحػٟ هخطّظٗ، ٌٚىٓ ِٓ ِٕظٍٛ حٌٕمي حلأىرٟ لا ٠ّىٓ 

ف فٟ ٍٚح٠ش) حٌظؼخًِ ِؼٙخ وشوظ١خص  َّ طو١ٍ١١ش ِٕمطؼش ػٓ حٌٛحلغ. ٚاْ وخْ ) طٛف١ك( لي ط

ّْ ٌ٘ح لا ٠ٍغٟ حكظّخ١ٌش  -رخٌؼٍَٚس -كخٔش فٛق حٌظَحد( رؤْ شوٛص ٍٚح٠ظٗ ِٓ طٕغ حٌو١خي، فب

ٚؿٛى٘خ ولم١مش فٟ ط١ُّ حٌٛحلغ. ِٚٓ ؿٙش أهَٜ ٔـيٖ ٠ميَّ فٟ ٌٖ٘ حٌَٚح٠ش ػمخفش حؿظّخػ١ش 

ؼق رخٌفىَ حٌٌوٍٛٞ ح١ٌّّٙٓ ٠ّؼٍّٗ حلأد، ٠ٚفَع حٓظ١ؼخد حلأؽَ ِٕٔٛرش اٌٝ ر١جش ػشخث٠َش طٕ

حٌفى٠َش ٚحٌؼمخف١ش ٚحٌؼَُف١ش لأر٠ٛش ِؼً ٌٖ٘ حٌّـظّؼخص حٌؼشخث٠َش أْ ٠ل١ؾ حٌمخٍة رزؼغ 

حٌّؼٍِٛخص حٌَث١ٔش حٌظٟ طؼ١ٕٗ ػٍٝ حٓظ١ؼخد حٌِٕػش حٌظٍٔط١ش حلأر٠ٛش، ٚفُٙ طٛؿٙخطٙخ حٌّظٕخلؼش 

فؼخء حٌو١خٌٟ ) ٌّٔؤٌش( طؼ١ٕف حلأد ٌـِ) ػخ٠ي( لا ٠ّىٓ ٘ؼّٙخ ىْٚ وّخ ٠ميِّٙخ) طٛف١ك(. فخٌ

ُِٔزمَش رؤْ ٔظخَ حلأر٠ٛش حٌٌو٠ٍٛش ٘ٛ حٌطَف حلألٜٛ فٟ ِؼخىٌش حٌلفخظ ػٍٝ ًٔٔ حٌؼخثٍش  ِؼَفش 

ح ٚأخػخً -ٚحّٓٙخ أِخَ ؽَف أػؼف ٠ّؼٍّٗ حلأٚلاى ًٍ ح٠ٌٌٓ ٠َػوْٛ ٌلىُ حلأد ٚلَحٍحطٗ  -ًوٛ

                                                            
ٚآهَْٚ، حٌظف١َٔ ٚحٌظفى١ه ٚحلأ٠ي٠ٌٛٛؿ١ش ٚىٍحٓخص أهَٜ، طَ: ا١ٌٓ،  -٠ٕظَ: ا٠ـٍظْٛ، ط١َٞ، و١ْ، ّ 21

، 118ص--- 60، ِمخي رخطٍَ، ص2000ٔٙخى ط١ٍلش ٚآهَْٚ، ح١ٌٙجش حٌّظ٠َش حٌؼخِش ٌٍىظخد، حٌمخَ٘س، 

 ِٚخ رؼي٘خ. 63ص
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ّْ أرٟ ١ٓظً اٌٝ حٌٍلظش حٌظٟ ١ٓز١ضُ ف١ٙخ ِؼٕخ فٟ حٌٍَٔ  " حٌـخثَس. ِٚخ ػزخٍس: طَص حشهّ رؤ

١ٌؼٍّّٕٟ و١ف أطٕغ ٌٚيًح" حٌظٟ لخٌٙخ) ػخ٠ي( رلكّ أر١ٗ الا ى١ًٌ ػٍٝ ٌٖ٘ حٌفى٠َش حٌـخثَس حٌظٟ طلىُ 

ح لأْ  ًَّ ١ًٕ٘ش أر١ٗ ٚأِؼخٌٗ فٟ ِـظّغ وّـظّغ) حٌزٍيس(. ِٓ ٌ٘ح حٌّٕطٍك ٠ـي حٌمخٍة ٔفٔٗ ِؼط

يَ هٍف١ش ِؼٍِٛخطٗ حلأٓخ١ٓش، ٠ٚلٔٓ طٛظ١فٙخ رشىً ٚحعٍ ٠ٕٙغ رٗ ٌلإكخؽش رخٌزؼي حٌو١خٌٟ ٠ٔظو

ف اٌٝ حلأرؼخى حٌفى٠َش  َّ حٌّٛؿٛى فٟ شوظ١خص ِـظّغ حٌزٍيس، ١ٌمف ػٍٝ ػمخفش ٌ٘ح حٌّـظّغ، ٠ٚظؼ

ٚحٌؼمخثي٠ش ٚحلاؿظّخػ١ش حٌظٟ ٠َٜ أطلخرٙخ أّٔٙخ طل١لش ِٕٚطم١ش ٚلاُِش ٌؼّخْ حٓظَّحٍ 

 ؼُٙ حٌٌٞ ٌُ ٠لعَ رشَف حٌلظٛي ػٍٝ حُٓ ١ّ٠ِٖ ػٓ رخلٟ حٌّٕخؽك وّخ ٠مٛي) ػخ٠ي(:ِـظّ

حٌزٍي ل٠َظٕخ حٌظغ١َس حٌظٟ ٚػ١ض ػٍٝ حٌي١ٔخ لأؿي٘خ طلًّ ٌ٘ح حلآُ حٌغ٠َذ، ٌُ طّغِ " 

ٓ ٠ٌٛيْٚ ٠ٚىزَْٚ ٠ّٚٛطْٛ  َّ هطٛس ٚحكيس ٌظٍلك رخّٓٙخ، رم١ض ل٠َش طغ١َس لا طِىحى الّا ر

ػخلً لا ٠ميٍ أْ ٠لظًّ حٌؼ١ش ٕ٘خ لأٔٗ ١ٓىْٛ غ٠َزخً ػٓ ح٢ه٠َٓ ١ٓٚوـٍٗ ٠ظّٗ  رخٌز١ض ًحطٗ. أٞ

ًَ لزً أْ ٠ّٛص ٚحٌيٞ ٚرؼي أْ  خ ٚأٍِ ًّ ٚطٍَِّٗ كظٝ لزً أْ ٠فمي أر٠ٛٗ أٚ ُٚؿٗ. وٕضُ فٟ حٌزٍي ٠ظ١

طِٚؿض ِٓ حرٕش ػّٟ ٓخؿيس..." 
22
. 

ٌي٘خ فٟ ِـظّغ ٌفظَُٗ ٌُٚ ٌمي كخٚي )ػخ٠ي( أْ ٠ٕؼٝ ٔفٔٗ ح١ٌظ١ّش حلأٍٍِش كظٝ لزً ِٛ  

خ ٚططز١مخً، فخططٕغ  ًـ ٠مزً أٔخ١ٔظٗ ٚفىَٖ غ١َ حٌّٕيِؾ ِغ ح١ٌٌٕ٘ش حلأر٠ٛش حٌَحثـش ػمخفش ِٕٚٙ

خ آهَ ىحَٚ ػٍٝ حٌَٙٚد ا١ٌٗ وً ٠َٛ؛ ٌؼٍّٗ ٠ـي ف١ٗ حٌٔى١ٕش رؼ١يًح ػٓ اُػخؿخص حٌزشَ،  ًّ ٌٕفٔٗ ػخٌ

( الا ى١ًٌ ىحِغ ػٍٝ اػخىس حٌوٍك ٚحٌظغ١١َ ٚحٓظوفخفُٙ رّٓ ٘ٛ ِؼٍٗ. ِٚخ حٓظويحِٗ وٍّش)طٕؼظٙخ

فٟ ِلخٌٚش ٌٍؼٛىس ِٓ حٌؼ١خع ٚحٌفمي ٚحٌي١ٔٚش حٌظٟ وخْ ٠ؼ١شٙخ فٟ ِـظّغ )حٌزٍي( حٌٌٞ ففَع 

ػ١ٍٗ حٌميٍ أْ ٠ىْٛ أكي أفَحىٖ. اْ حلإكٔخٓخص حٌظٟ ٠شؼَ رٙخ ٓخوٓ أٞ ِي٠ٕش أٚ ِٕطمش أٚ ل٠َش 

ًّ ٜٓٛ حٌَٙٚد، ٌٖٚ٘ ٠شٛرٙخ ؿٍّش وز١َس ِٓ حلإكزخؽخص حٌظٟ لا ٠ ـي ٌٙخ طخكزٙخ ِٓ ك

حلإكزخؽخص فٟ ِفَٙٛ ػٍّخء حلاؿظّخع ٔظ١ـش كظ١ّش ٌٍظَحع ر١ٓ حٌم١ُ، ر١ٓ حٌٌحص ٚحٌّـّٛع، ر١ٓ 

حٌل٠َش ٚحٌٍٔطش، ر١ٓ حٌظٕخفْ حٌلخىّ ٚحٌّلزش حلأه٠ٛش.
23

 

خ ٌـٍّش ِٓ حٌّفخ١ُ٘ حٌّغَٚٓش     ًٓ فٟ ٍأص حٌيٍحٓش أْ أر٠ٛش ٚحٌي) ػخ٠ي( وخٔض حٔؼىخ

رٙخ ِٓ ٚحٌيٖ أٚ  َّ ػم١ٍظٗ حٌٌو٠ٍٛش، ٚحٌظٟ طشىًّ ػمخفش ًٌه حٌّـظّغ، ٌٚىٓ) ػخ٠ي( ٌُ ٠َػٙخ أٚ ٠ظش

ِٓ ِل١ؾ ػش١َطٗ، أٚ ػٍٝ حلألًّ ِل١ؾ ػش١َس ) حٌىٙلاْ(، أّّخ ٍفؼٙخ ٌُٚ ٠ؤهٌ رٙخ؛ حلأَِ 

ّْ رؤّٔٗ كخٌش حٓ ّّٓ ٓٛحٖ، لا شز١ٗ ٌٗ؛ فؤك ظؼٕخث١ش، فظَن حٌٌٞ ؿؼٍٗ ٠َٜ ٔفٔٗ شوظًخ ِوظٍفخً ػ

ًَ رظغ١١َ ٌمزٗ حٔؼظخلخً ِٓ  -كٔذ ِخ ٍٚى فٟ طمي٠ُ حٌَٚح٠ش -)حٌزٍيس( ٚغخىٍ٘خ اٌٝ ِىخْ آهَ ٚلزِ

حٌم١ي حٌٌوٍٛٞ حٌٌٞ ١ٔ٠َّ ػش١َس) حٌىٙلاْ( ٚٓٛح٘خ. ٚ٘ٛ ٌُ ٠ظؤػَ أىٔٝ طؤػَّ رٙخ ؽ١ٍش فظَس ِىٛػٗ 

١ش أر١ٗ ٚػش١َطٗ؛ لأٔٙخ ٟ٘ ِٓ ف١ٙخ، ِٚخ أٍٓٛد طؼخًِ ُٚؿظٗ ِؼٗ الا ى١ًٌ ىحِغ ػٍٝ ٍفؼٗ ػمٍ

ِخٍٓض طٍٔطٙخ ػ١ٍٗ ِلخٌٚش ا٘خٔش ًوٍٛطٗ، ٚطم١١ي ٍؿٌٛظٗ، ٚحلإِٔحي ِٓ ىٍؿش فلٌٛظٗ، ِٔظغٍشًّ 

                                                            
 .54طٛف١ك، لخُٓ، كخٔش فٛق حٌظَحد، ص  22
فزَح٠َ،  -حص ٍٍٓٔش ػخٌُ حٌّؼَفش٠ٕظَ: ػزخّّ، اكٔخْ، حطـخ٘خص حٌشؼَ حٌؼَرٟ حٌّؼخطَ، اطيحٍ 23

 .91-90، ص1978حٌّـٍْ حٌٛؽٕٟ ٌٍؼمخفش ٚحٌفْٕٛ ٚح٢ىحد، حٌى٠ٛض، 
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ّْ حٓظويحَ حٌىخطذ  ػمخفش أٍ٘ٗ ٚػش١َطٗ حٌظٟ طَٜ حٌَؿً ِٓ ِٕظٍٛ حٌفلٌٛش ٚوؼَس حًٌٕٔ. ا

٠ِِخًّ وشف ٚؿٛى و١خٔخص شوظ١ش ُٚؿظٗ) ٓخؿيس( وخٔض كَوش ٠ٍِِش ٍحثؼش، كٍّض ٍِّلًخ ٍ

١ٌّٕٙش حٌٌوَ ػٍٝ ِٓ  -ليٍ حٌّٔظطخع -ًو٠ٍٛش ِظَّىس ػٍٝ حٌؼَف حٌٌوٍٛٞ، طَفغ حلأظ١خع

ُ٘ فٟ ىٍؿش حٌظزؼ١ش ٌٗ رلىُ لَحرش حٌيَ، أٚ حٌؼلالخص حلأ٠َٓش أٚ حٌؼشخث٠َش. فىخٔض حٌِٚؿش ٟ٘ 

 ّْ ش أ ِّ ِؼً ١ًٕ٘ش آي) حٌىٙلاْ( طىخى  ِٓ طّخٍّ حٌفىَ حٌٌوٍٛٞ حٌّظٍٔؾ رلك) ػخ٠ي( ٌمٕخػظٙخ حٌظخ

طَؿُ ٍؿخٌٙخ اْ أكـّٛح ػٓ أىحء ىٍٚ حٌَؿٌٛش ٚحٌفلٌٛش وّخ ؿَص حلأػَحف، ك١غ ِخ فظجض 

طظغَّ فلٌٛظٗ أِخَ أر١ٗ، ٌُٚ طؤيُ أٞ فَطش ِٓ أؿً ط١ّٙش ىٍٖٚ حٌّٕٛؽ رٗ فٟ حلإٔـخد اٍػخءً 

 ٠لًّ ٌمزٗ.ٌَغزخص أر١ٗ فٟ طىؼ١َ ًٔٔ ػش١َس ) حٌىٙلاْ(، ٚأـخد ٌٚي) ًوَ( 

لي طزيٚ حٌظٛحَ٘ حٌى١ٔٛش أٚ حٌّشخ٘ي ح١ِٛ١ٌش ػخى٠ش أِخَ حٌٕخّ، ٌٚىٓ حٌشوض حٌغ٠َذ   

أٚ حٌفىَ حٌّوخٌف ٌٍـّخػش ٠ؼَف و١ف ٠ٔظٕزؾ ِٕٙخ حٌىؼ١َ ٠ٚٔظٕطمٙخ رشٟء ِٓ ح٠ٌَِِش
24

 ،

خ ِؼً ِخ حٔيِؾ )ػخ٠ي( ِغ كخٔظٗ حٌظٟ طٕؼ ًِ ٙخ فٛق ٚه١َ شخ٘ي ٘ٛ حٔيِخؽ حٌّٙخؿَ ِغ حٌطز١ؼش طّخ

 طَحد رمؼش ؿغَحف١ش طٛحُٞ كـُ ؿٔيٖ، ٚٚطفٙخ رمٌٛٗ:

..." وٕض فٟ وً ٠َٛ رؼي أْ أٔظٟٙ ِٓ ػٍّٟ فٟ حٌّظٕغ ألطغ حٌط٠َك حٌّٛطً اٌٝ 

حٌم٠َش حٌّـخٍٚس ػىْ حطـخٖ رٍيطٕخ، أىٌف هّخٍس أرٟ ا١ٌخّ، أشظَٞ ٍرغ ُؿخؿش ػَق، ٚكفٕش 

أٚ هَحرش ػظ١مش أهٍغ ٔؼخٌٟ ٚأِيّى ٍؿٍٟ،  فٔظك، ٚأؿي ٍوٕخً رؼ١يًح ػٓ حلأػ١ٓ طلض ظً شـَس

أشؼً ١ٓـخٍس أٍشف ٍشفش ِٓ حٌؼَق أٌلمٙخ رلزش فٔظك ٚأريأ رخلآظَهخء فٟ كخٔظٟ حٌظٟ 

 (.54: 2015طٕؼظٙخ فٛق حٌظَحد" )طٛف١ك، 

وخْ ٠ًٍٛ ا١ٌٙخ ٘خٍرخً ِٓ ػم١ٍشّ ٚحٌيٖ حٌّظلـَس، ِٚٓ شَحن ُٚؿظٗ حٌٔخػ١ش اٌٝ ؽّْ  

ّْ شوظ١ش )ػخ٠ي( ألَد ِخ 38: 1993ِؼخٌّٗ حٌٌو٠ٍٛش أِخَ ِـظّغ حٌزٍيس.) ٠ٕظَ: ػزي حٌيح٠ُ،  (. ا

اٌٝ شوظ١ش حلأى٠ذ حٌّٙـَٞ حٌٌٞ ٠ِحٚؽ ر١ٓ  -ٚفك ِٕظٍٛ )لخُٓ طٛف١ك( حٌَٚحثٟ -طىْٛ

ِٚخ رؼي٘خ(، فخٌّؤٓخس حٌٌحط١ش حٌظٟ  35: 1988حٌٌحطٟ ٚحٌظٍٛ حٌوخٍؿ١ش) ٠ٕظَ: حٌمؾّ، حلإكٔخّ 

الّا  -حٌظٟ طّؼً حٌٙـَس حٌيحه١ٍش-ػخشٙخ )ػخ٠ي( طؼخٌمض ِغ حٌٛؿٛى حٌوخٍؿٟ ِٓ كٌٛٙخ؛ ِٚخ حٌلخٔش 

ؿِء ِٓ حٌٛؿٛى حٌطز١ؼٟ حٌوخٍؿٟ حٌٌٞ َ٘د ا١ٌٗ)ػخ٠ي( ١ٌٍمٟ ف١ٗ ِآ١ٓٗ حٌٛؿيح١ٔش ٚأٚؿخػٗ 

ُّ وخٔض حٌٙـَس حٌوخٍؿ١ش كخػَس فٟ حٓظ١طخطٗ فٟ فٍٔط١ٓ رؼ١يًح  حٌٌحط١ش رؼ١يًح ػٓ حٌزشَ. ِٚٓ ػ

ػٓ ِٔمؾ ٍأٓٗ حلأٍىْ، ١ٌؼ١ش رؼي٘خ طـَرش حغظَحر١ش ؿي٠يس ِمَٚٔش رلٍشّ شى١ٍش ِٚؼ١ّٔٛش 

 ؿي٠يس.

 الخاتمت

ٛؿٙخطٙخ ) لخُٓ طٛف١ك( حًٌّٕٛؽ حٌٌوٍٛٞ ٌشوض) حلأد( رظٍٛ ِوظٍفش، طؼيّىص ط ليَّ  

ى  َّ ًّ شوظ١ش، ٚطزخ٠ٕض أٓخ١ٌذ ١ّٕ٘ظٙخ، ٌٚىٓ حٌظمض ؿ١ّؼٙخ فٟ كمً َِو٠ِش حٌٍٔطش، ٚحٌظف و

                                                            
 .411، ص1973ِىظزش ىحٍ ٔٙؼش حٌشَق، حٌمخَ٘س، حٌطز١ؼش ٚحٌشخػَ حٌؼَرٟ، ٠ٕظَ: ٔظّخٍ، ك١ٔٓ،  24
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رخطوّخً حٌمَحٍ، ٚحٌظلىُّ رّٓ ٠وؼغ ٌٍٔطظٙخ ىحهً حٌظشى١لاص حلاؿظّخػ١ش، وخلأَٓس، ٚحٌؼش١َس، 

ٍ) طٛف١ك(ػـِ حٌطَف حٌظخرغ حٌوخػغ ١ٌٙ ّٛ ّٕش ٌٖ٘ ٚحٌم٠َش، ٚ...اٌن. ٚػٍٝ حٌطَف حٌّمخرً ط

ّٟ ػخيٍ، أريػض ِو١ٍّظٗ حٌَٚحث١ش فٟ هٍك فؼخء ىلاٌٟ ٠ىشف كـُ حٌّؼخٔخس ٚحٌظزؼ١ش  ّْ فٕ حلأر٠ٛش رل

حٌٕخؿّظ١ٓ ػٓ ٓطٛس حلأد ٚ٘ٛ ٠ٍغٟ حلأٔخ حٌّمخرً لأٔخٖ حٌٌو٠ٍٛش. ٚكخٚي )طٛف١ك( ألّا ٠زؼي حٌفؼخء 

ح ِوظٍفش ٌظٍٛس حلاؿظّخػٟ حٌظو١١ٍٟ ٌَٚح٠خطٗ ػٓ حٌٛحلغ حٌلم١مٟ ٌٍّـظّغ حٌؼَرٟ، ف ًٍ طَف طٛ

حلأد طـّؼٙخ ّٓخص ِشظَوش ِٓ ِؼً: حلاطجؼخٍ رمَحٍحص طلي٠ي ِظ١َ أفَحى حٌؼخثٍش، ٚحلأٔخ١ٔش، 

ٚؽّْ شوظ١ش حلأرٕخء، ٚطي٠َٚ لؼخ٠خ حلأرٕخء ٚكمٛلُٙ ِٓ ٚؿٙش ٔظَٖ ِغ ِلخٌٚش الظخء ٍأٞ 

مخ١ٌي حلأ٠َٚٓش حٌطَف ح٢هَ. ٚٚػغ) طٛف١ك( لخٍثٗ فٟ ظلاي حٓظلىخَ ػَٚس حٌؼخىحص ٚحٌظ

ٚحٌؼشخث٠َش، ِٚخ ٠ٕظؾ ػٕٙخ ِٓ طزؼ١خص طظٕخفٟ ٚحٌلمٛق حلإٔٔخ١ٔش حٌفَى٠ش فٟ حٌّٕظِٛش حٌؼخث١ٍش 

ٚحٌؼشخث٠َش، فـًٙ رؼغ حٌّـظّؼخص ِٓ ؿٙش، ٚحٔل١خُ٘خ ٌظخٌق حٌؼَُف ػٍٝ كٔخد حٌشَع 

ىُ أكخىٞ ٚحٌي٠ّٓ ٚحٌلمٛق حٌفَى٠ش ٚحٌل٠َخص حٌشوظ١ش ِٓ ؿٙش أهَٜ، أفؼٝ اٌٝ ٔشٛء ٔظخَ ك

 ىحهً حٌؼخثٍش طئٚي ف١ٗ حٌَّؿؼ١ش ٚحٌٍٔطش حٌظٕف٠ٌ١ش اٌٝ حٌٌوَ حلأد.

 المصادر والمراجع:

 حٌي٠ّٓ، حٌشؼَ حٌؼَرٟ حٌّؼخطَ: لؼخح٠ٗ ٚظٛحَٖ٘ حٌف١ٕش إسماعيل ِّ ، ػ

 .، ىحٍ حٌفىَ حٌؼَرٟ، حٌمخَ٘س، ريْٚ طخ٠ٍن9ٚحٌّؼ٠ٕٛش، ؽ 

 ،حلأٚٞ ٚحٌؼمً حٌّـظّؼٟ "٘شخَ شَحرٟ" ر١ٓ حٌٕظخَػلاء حٌي٠ٓ،  الأعرجي ،

 .2006ٌٕيْ، ، / ٠ٕخ٠َ، لُٔ حلأىد5167حٌميّ حٌؼَرٟ، حٌؼيى: ؿ٠َيس ِمخٌش فٟ 

 ،طَ: ِلّي ى٠ٍٚش حٌيحٍ حٌؼَر١ش ٌٍؼٍَٛ 1ط١َٞ، و١ف ٔمَأ حلأىد، ؽ  إيجلتون ،

 .2013ٔخشَْٚ، ر١َٚص، 

 ====، ّ ،ْا١ٌٓ، ٚآهَْٚ، حٌظف١َٔ ٚحٌظفى١ه ٚحلأ٠ي٠ٌٛٛؿ١ش  -ط١َٞ، و١

ٚىٍحٓخص أهَٜ، طَ: ٔٙخى ط١ٍلش ٚآهَْٚ، ح١ٌٙجش حٌّظ٠َش حٌؼخِش ٌٍىظخد، 

 .118صاٌٝ  60، ِمخي رخطٍَ، ص2000حٌمخَ٘س، 

 ىحٍ رظَح ٌٍٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ىِشك، 1، ؽ ر١ٕخْ حٌفلٌٛش، ٍؿخء، به سلامت ،

2005. 

 خ2ْ، ؽ ح٠ش حٌزٛوٍْٚ، لخُٓ، توفيق ّّ  .2014، ، ىحثَس حٌّىظزش حٌٛؽ١ٕش، ػ

 ====،  ،ُٓخْ، 1، ؽ ٍٚح٠ش ١َِحلخ ّّ ، ِئٓٔش ح٢ْ ٔشَْٚ ُِٚٛػْٛ، ػ

2018. 

 ====،  ،ُٓخْ، 1، ؽ كخٔش فٛق حٌظَحدلخ ّّ ، ىحٍ حلأ١ٍ٘ش ٌٍٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ػ

2015. 
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 ،ٔمٍٗ اٌٝ حٌؼَر١ش: ، حٌٕظخَ حلأرٛٞ ٚاشىخ١ٌش طوٍف حٌّـظّغ حٌؼَرٟ٘شخَ،  شرابي

 .1993، َِوِ ىٍحٓخص حٌٛكيس حٌؼَر١ش، ر١َٚص، 1ِلّٛى  ش٠َق، ؽ 

 ،اكٔخْ، حطـخ٘خص حٌشؼَ حٌؼَرٟ حٌّؼخطَ، اطيحٍحص ٍٍٓٔش ػخٌُ  عباّس

 .1978فزَح٠َ، حٌّـٍْ حٌٛؽٕٟ ٌٍؼمخفش ٚحٌفْٕٛ ٚح٢ىحد، حٌى٠ٛض،  -حٌّؼَفش

 ،ىحٍ 1، ؽ ش ٚػلاؿٙخحػطَحرخص حٌطفٌٛش ٚحٌَّح٘مػزي حٌَكّٓ،  العيسوي ،

 .2000حٌَحطذ حٌـخِؼ١ش، ر١َٚص، 

 ،طَ: ػزي حٌمخىٍ ل١ٕٕٟ، ىحٍ أف٠َم١خ حٌشَق،  ِزخىة حٌظيح١ٌٚش،ؿ١ٛفَٞ،  ليتش

 .2013حٌيحٍ حٌز١ؼخء، 

 ،ِىظزش ىحٍ ٔٙؼش حٌشَق، حٌمخَ٘س، حٌطز١ؼش ٚحٌشخػَ حٌؼَرٟ، ك١ٔٓ،  وصّار

1973. 

 طَ: كخطُ ك١ّي 1، ٘خٌٍّزْ، ٓٛش١ٌٛٛؿ١خ حٌؼمخفش ٚح٠ٌٛٙش، ؽ وهولبورن ،

 .2010ٌٍطزخػش ٚحٌٕشَ ٚحٌظ٠ُٛغ، ىِشك،  ِلٔٓ، ىحٍ و١ٛحْ 

 ،لخُٓ طٛف١ك حٌَٚح٠ش ٚحٌّوزٛءأّٚ،  يعقوب ،ww.thaqafat.com،  ًأر٠َ

 (.06/01/2020، طخ٠ٍن حٌيهٛي: 2016
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BÖLÜM 7
MESNEVİ-İ ŞERİF’TE YER ALAN HZ. NÛH İLE İLGİLİ 
BEYİTLERİN TESPİTİ VE DEĞERLENDİRİLMESİ

Dr. Öğr. Üyesi Nurgül SUCU KÖROĞLU
Uzm. Öğrt. Gülcan KOÇ
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MESNEVĠ-Ġ ġERĠF’TE YER ALAN HZ. NÛH ĠLE 

ĠLGĠLĠ BEYĠTLERĠN  

TESPĠTĠ VE DEĞERLENDĠRĠLMESĠ 

 

Nurgül SUCU KÖROĞLU 

Dr. Öğr. Üyesi ,Selçuk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve 

Edebiyatı Bölümü 

Gülcan KOÇ 

Uzman Öğretmen ,Selçuk Üniversitesi Mevlâna Araştırmaları Enstitüsü 

Mevlâna ve Mevlevilik Ana Bilim Dalı YL Mezunu 

ÖZET 

Kur‟an-ı Kerim ve hadis-i Ģeriflerde geniĢ bir Ģekilde tanıtılan ve 

“ulü‟l-„azm” olarak isimlendirilen beĢ büyük peygamberden ilki Hz. 

Nûh‟dur. Kur‟an-ı Kerim‟de Hz. Nûh28 surede anlatılır ve toplam 43 

yerde ismen zikredilir. 71. sure olan ve Hz. Nûh‟un tevhit mücadelesinin 

anlatıldığı sure, Nûh (A.S.)‟ın adı ile müsemmadır. “Nûh” kelimesi çok 

ağlayıcı manasına gelir. Nûh (A.S.)‟a, kendisine inananların sayıca azlığı 

nedeniyle çok çaba sarf etmesi ve ağlayıp inlemesinden dolayı bu isim 

verilmiĢtir.Kur‟an-ı Kerim‟de Hz. Nûh; Ģükreden (Ġsrâ, 17/3), kul (Kamer, 

54/9), mübârek (Hûd, 11/48),mürsel (ġu„arâ, 26/105), resûl (ġu„arâ, 

26/107), apaçık uyarıcı (Zâriyât, 51/50), muhsin (Sâffât, 37/80), mü‟min 

(Sâffât, 37/81), gibi sıfatlarla anılmaktadır. Hz. Nûh‟un peygamber olarak 

gönderildiği kavim putpereslikten vazgeçmemiĢ,Nûh (A.S.)‟a çok az 

sayıda insan inanmıĢtır.  

Hz. Mevlâna, Mesnevi-i ġerif‟te Nûh (A.S.)‟la ilgili önemli 

tespitlerde bulunmaktadır. Hz. Nûh ile ilgili hususlar, Mesnevi‟nin toplam 
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97 beytinde geçer.Bu beyitleri konularına göre tasnif edersek;78‟inintufan 

hadisesi ve Nûh (A.S.)‟ın kendisine inanan çok az sayıda insanla birlikte, 

kendi yaptığı gemi ile kurtuluĢu;2‟sininNeciyyullâh oluĢu;17‟sininise 

kavmiyle mücadelesikonularıyla alâkalı olduğunu görürüz.  

Bu tebliğde; Mesnevi-i ġerif‟in baĢtan sona taranması neticesinde 

elde ettiğimiz Hz. Nûh ile ilgili beyitlerin muhtelif tercüme ve Ģerhlerden 

istifade edilerek konularına göre tasnifi ve farklı açılardan 

değerlendirilmesi yapılacaktır.  

Anahtar Kelimeler: Nûh (A.S.), Kıssa, Gemi, Hz. Mevlâna. 

HZ. NÛH 

“Ulü‟l-„Azm” peygamberden ilki Nûh (A.S.)‟dır. Kur‟an-ı Kerim‟in 

71. suresinde Hz. Nûh‟untevhid mücadelesi anlatılır ve bu sure Hz.

Nûh‟un ismi ile müsemmadır. 

Lakabı Neciyyullâh
1
 (Cenab-ı Hakk‟ın kurtardığı) ve ġeyhü‟l-enbiyâ

(Nebilerin uzun ömürlüsü) olarak geçer. 

Mesnevi-i ġerif‟te yer alan Hz. Nûh ile ilgili toplam 102 beyiti 

konularına göre Ģöyle tasnif edebiliriz:
2

1. Tufan ve Gemi

Tufan, çok Ģiddetli ve her tarafı kaplayan yağmur manasına gelir. 

Bu kelime Kur‟an-ı Kerim‟de iki yerde geçmektedir. Ġlk olarak Firavun 

ve Mısır halkına (A„raf, 7/133), diğerinde de Nûh (A.S.)‟ın kavmine 

(Ankebût, 29/14) gelen su felaketi söz konusu edilmektedir.“NûhTûfânı” 

1Ankebût, 29/15 
2Bu tasnif, Mesnevi-i ġerif Manzum NahîfîTercümesi‟ne göre yapılmıĢ, çalıĢmamızda 

yer alan beyitler yine aynı eserden alınmıĢtır. Bk. Mesnevi-i ġerif Aslı ve 

SadeleĢtirilmiĢiyle Manzum Nahîfî Tercümesi, hzl. Âmil Çelebioğlu, III Cilt, Ġstanbul 

1967, 1969, 1972.  
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ise; A„raf, Yûnus, ġûrâ ve Nûhsûrelerinde de geçmekle birlikte en 

ayrıntılı biçimde Hûd suresinde nakledilmektedir. 

Kur‟an-ı Kerim‟de;Nûh (A.S.)‟ınkavmini Cenâb-ı Hakk‟a kulluğa 

daveti ve kavminin onu dinlemeyip inkardaısrar etmesi üzerine ceza 

olarak tufan musibetinin geldiĢi bildirilmekte; tufanın cereyan ediĢ tarzı 

ile Nûh (A.S.)‟ın ilahi emre uyup gemi yapması ve kendisine inananlarla 

birlikte tufandan kurtulması, inanmayanların boğulması anlatılmakta, 

geminin Ģekli ve ölçüleri, gemiye binenlerin türü ve sayıları ile tufanın 

süresi gibi konularda ise bilgiler yer almamaktadır.
3
 

Kur‟an-ı Kerim‟de geminin tahtadan yapıldığı ve çivilerle 

çakıldığı bilgisi verilmiĢtir (Kamer, 54/13). Geminin özellikleri hakkında 

baĢka bir bilgi yoktur. 

“Gözlerimizin önünde ve vahyimiz uyarınca gemiyi yap” (Hûd, 

11/37) emri verilince rivayete göre Hz. Nûh tahtayı nereden bulacağını 

sorar, ona ağaç dikmesi emredilir ve o da Hint meĢesi denilen ağaçları 

diker. Kırk yıl sonra bu ağaçları keserek gemiyi yapar. (Aydemir, 1992: 

47; Harman, 2007: 225) 

Hz. Nûh gemiyi yaparken kavmi onunla alay etmiĢtir. Gemi 

tamamlanınca Nûh (A.S.)‟a, her bir canlıdan birer çift alarak “haklarında 

hüküm verilmiĢ olanlar dıĢında” ailesini ve iman edenleri gemiye 

bindirmesi emredilmiĢtir (Hûd, 11/40). Ardından göğün kapıları açılmıĢ, 

yerin kaynakları fıĢkırmıĢ, adeta gök ve yer birleĢmiĢ, gemi azgın suların 

üzerinde yüzerken Nûh (A.S.)‟a inananlar kurtuluĢa ermiĢ, Hz. Nûh‟un 

eĢi ve bir oğlu da dâhil olmak üzere ona inanmayanlar ise boğularak helak 

olmuĢlardır (Hûd, 11/40-47; Mü‟minûn, 23/26-29; Furkan, 25/37; Kamer, 

                                                            
3 Bu tür bilgiler Ġsrailiyyat türündendir. Ayrıntılı bilgi için bk. Aydemir (1979). 

“Tefsirde İsrailiyyat”, s. 281-286. 
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54/9-17). Kırk gün, kırk gece gök suyunu dökmüĢ, yer suyunu fıĢkırtmıĢ 

ve gemi altı ay su üzerinde kalmıĢtır. “Ey yer suyunu yut, ey gök suyunu 

tut” denilince tufan sona ermiĢ, gemi Cudi Dağı‟na oturmuĢ (Hûd, 11/44) 

ve Hz. Nûh‟a “Ey Nûh! sana ve seninle birlikte olanlara bizden selâm ve 

bereketle gemiden in” (Hûd, 11/48) Ģeklinde vahyedilmiĢtir. 

Nûh (A.S.)‟a “Ġkinci Âdem” de denir. Oğullarının ismi; Sâm, 

Hâm, Yafes ve Nûh (A.S.)‟a inanmayıp felakete uğrayan Ken‟an‟dır. 

Tufandan sonra insanlar Hz. Nûh‟un üç oğlundan türemiĢtir. Hz. Nûh‟a 

“Ġkinci Âdem” denmesinin sebebi de budur. 

Ġslâmi edebiyatlarda tufan, Kur‟an-ı Kerim‟de anlatılan Ģekliyle ve 

daha ziyade felsefi düĢünceleri açıklamak yahut didaktik hikmetleri 

ortaya koymak amacıyla zikredilir. Hz. Nûh‟un, kavmini doğru yola 

çağırması, onları defalarca uyarması, nihayet kavminin bir tufanda yok 

edilmesi Ģairlere kendi zamanlarındaki birtakım uygulamalar hakkında 

teĢbih imkânı vermiĢtir. (Pala, 2012: 322-323) 

Mesnevi-i ġerif‟te geçen beyitlerin 78 tanesi “tufan” ve “gemi” ile 

alâkalıdır.  

Olma keĢtîdencüdâKen‟ân gibi 

Ġtdimağrûr anı zann-ı gâlibi 

(4/1430,55) 

Ken‟an gibi gemiden ayrılma, onu kuvvetli zannı mağrur etmiĢ, 

aldatmıĢtı. Hz. Nûh‟un oğlu kendisine inanmayıp gemiye binmemiĢ, 

inkarcılardan olmuĢtu.  

Olsa kâĢ Ashâb-ı Kehf-âsâ bu rûh 
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Olsa ya mahfûz çün keĢtî-yi Nûh 

(1/419,17) 

Bu ruh keĢke Ashâb-ı Kehf gibi veya Nûh (A.S.) gibi korunmuĢ 

olsaydı. Burada Nûh (A.S.)‟ın ve Ashâb-ı Kehf‟in korunduğuna dair bir 

telmih unsuru vardır. 

Bu beden hargâha benzer rûh içün 

Yâsefîne misli oldu Nûh içün 

(2/461,18) 

 Bu beden ruh için bir çadır gibidir. YahutNûh (A.S.)‟ın gemisi 

gibidir. Nûh‟un gemisi nasıl koruyuculuk görevi görmüĢse, bu beden de 

senin ruhunun koruyucusudur, denmektedir. 

Mesnevi-i ġerif‟te, bu konu ile alâkalı beyitlerle bir de hadis açıklaması 

yapılmıĢtır: 

“Benim ümmetimNûh’un gemisine benzer; ona giren kurtulur, 

girmeyenlerse boğulur.” manasındaki hadis-i Ģerifin açıklaması Ģöyledir:  

Pes anın-çün didi Peygamber ki ben  

KeĢtîyem tûfân olunca mevc-zen 

(4/548,22) 

 Onun için Hz. Peygamber, “Tufan koptuğu zaman ben gemi 

gibiyim.” dedi.Burada, koruyuculuk ve kurtarıcılık vasfı kastedilmektedir. 

Ben dahi ashâb çün keĢtî-i Nûh 
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OlmuĢuzdur me‟men-i fazl u fütûh 

(4/549,22) 

Ashabım ve ben, Nûh‟un gemisi gibiyiz. KurtuluĢ ve lütuf sığınağı 

olmuĢuz. 

Konu ile alâkalı diğer beyitler ise sırasıyla cilt, beyit ve sayfa 

numaralarına göre dipnotta verilmiĢtir.
4

2. Neciyyullâh/Vahye Mazhar OluĢu

Neciyyullâh; “her daim Allah (C.C.)  ile meĢgul olan, ilahi feyizle 

mutlu olan; Allah (C.C.)‟ün kendisine vahyettiği, kendisini kurtardığı 

kiĢi” anlamlarına gelir. Zira Allah, Nûh (A.S.)‟a bir gemi yapmasını 

vahyetmiĢtir. Aslında “Biz Nûh‟a ve ondan sonra gelen peygamberlere 

vahyettiğimiz gibi sana da vahyettik.” (4/163) ayetine binaen bütün 

peygamberler vahye mazhar olmakla birlikte, bu vasıf Hz. Nûh‟dadaha 

çok ön plana çıkmakta ve bu sebeple “Neciyullâh” lakabıyla anılmaktadır. 

Mesnevi-i ġerif‟te Hz. Nûh‟un bu vasfı 2 beyitte yer alır: 

Nûh o pertevden ki oldu mâye-dâr 

4(1/1909,73), (1/3234,123 ), (2/358,15), (2/461,18), (4/550,22), (4/551,22), (4/552,22), 

(4/801,32), (4/1431,55), (4/1432,55), (4/1433,55), (4/1435,56), (4/1436,56), (4/1967,76), 

(4/3380,129), (4/3381,129), (4/3383,129), (4/3384,129), (4/3385,129), (4/3386,129), 

(4/3387,129), (4/3388,129), (4/3389,129), (4/3390,129),( 4/3391,129), (5/2352,95), 

(5/2513,102), (5/2664,108), (6/809,31), (6,2107,79), (6/2108,79), (6/2109,79), 

(6,2231,83), (6/2232,83), (6/2233,83), (6/2234,83), (6/2382,89), 

(6/2383,89),(6/2677,99), (3/86,5), (3/336,14), (3/337,14), (3/338,14), (3/339,14), 

(3/1312,50), (3/1313,50), (3/1314,50), (3/1315,50), (3/1316,50), 

(3/1317,50),(3/1318,50),(3/1319,50),(3/1320,50), (3/1321,50), (3/1322,50), (3/1332,50), 

(3/1333,50), (3/1334,50), (3/1335,50), (3/1336,50), (3/1337,50), (3/1338,50), 

(3/1339,51), (3/1342,51), (3/1360,51), (3/1361,51), (3/1362,51), (3/2808,106), 

(3/2809,106), (3/2810,106), (3/2811,106), (3/2812,106), (3/2813,106), (3/2835,107). 

Sayfa 137 / 200



 

Bahr-i cândan itdi gevherler nisâr 

(2/921,34) 

Nûh (A.S.) o ıĢıktan feyiz alarak can denizinden inciler saçtı.  

Nûh‟u dirlerse bilir misin sana  

Ol resûl-i Hak nebiyy-i rûĢenâ 

 (3/3665,139) 

Sana Nûh (A.S.)‟ı sorarlarsa, o, Hakk‟ın resûlü, nurlu nebidir. 

3. Kavmiyle Mücadelesi 

Hz. Ġdris‟in ölümünden dolayı duyulan büyük üzüntüden sonra 

insanlar onun resimlerini yapmıĢlar, daha sonra gelenler ise bunu tanrı 

zannedip çeĢitli heykeller yaparak onlara tapmaya baĢlamıĢlardır. 

Putperestlik bu Ģekilde ortaya çıkmıĢtır. Zulüm, zorbalık, fitne ve 

ahlaksızlığın arttığı bir kavim içinde, böyle bir cemiyette,  Hz. Nûh kendi 

hâlinde salih bir kul iken 50 yaĢına geldiğinde Allah (C.C.) ona 

peygamberlik vermiĢtir. Nûh (A.S.)‟ın kavmi çeĢitli ilahlara tapan, Ģirk 

içerisinde bir kavimdir. Kavmin içerisinde, Kur‟an-ı Kerim‟de “mele‟” 

olarak adlandırılan üst tabaka yöneticiler vardır ve bunların gayesi sadece 

dünya hayatı için servet biriktirmek ve zengin olmaktır. Bunu yaparken 

de, kendi isteklerini tanrı istiyormuĢ gibi göstererek halkı kandırmakta ve 

ezmekteydiler. Çıkarlarına ters düĢen Nûh (A.S.)‟ı da kendilerince 

bertaraf etmek için uğraĢıp durmaktaydılar. Bu olayların merkezinde 

bulunan Hz. Nûh; çok büyük sıkıntılara maruz kalmıĢ, oğullarından biri 

ve eĢi dahi ona inanmamıĢtır.  
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Mesnevi-i ġerif‟te bu konu ile alakalı toplam 17 beyit vardır: 

Tâ helâk-i kavm-i Nûhu „Âd u Hûd 

Oldu rahmetle bize pend-i Ģuhûd 

(2/3087,111) 

Nûh, Âd ve Hûd kavimlerinin helâki, bize rahmet olsun diye,ibret 

olarak gösterildi.  

Pes kenâr-ı bâmdırcây-ı sukût 

Sana „ibret kavm-i Nûh u kavm-i Lût 

(4/2174,83) 

Damın kenarından düĢülür. Hz. Nûh ve Hz. Lût‟un kavimleri sana 

ibrettir.  

Geldi fermânittibâ„-ı Nûh kıl  

Terk-i pâyân-bînî-i meĢrûh kıl 

(4/3607,137) 

Hak‟tan ferman geldi,Nûh (A.S.)‟a uy, takdir edilen iĢin sonunu 

görme/araĢtırma huyunu terk et.  

Konu ile alâkalı diğer beyitler Ģunlardır:
5

SONUÇ 

5
(1/1464,57), (1/3229,123), (1/3230,123), (1/3231,123), (2/3687,97), (6/10,giriĢ), 

(6/11,giriĢ), (6/20,1), (6/21,1), (6/22,1), (6/864,33), (6/865,33), (6/2065,77), 

(6/4506,168). 
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Mesnevi-i ġerif‟te Nûh (A.S.)toplam 97 beyitte geçmektedir. 78 

beyitte tufan ve gemi, 2 beyitte Neciyyullâh sıfatı/vahye mazhar oluĢu, 17 

beyitte ise kavmiyle olan mücadelesi iĢlenmiĢtir. Mesnevi-i ġerif‟te yer 

alan peygamber kıssaları; daha çok gerçek anlamda iĢlenmekte, ayet ve 

hadislere dayandırılmakta, kıssaların anlatımında Arapça ifade ve 

cümlelere yer verilmektedir. Hz. Mevlâna, müteĢerri bir sûfî olarak 

Kur‟an ve sünnete bağlılığını hayatın merkezine koymuĢ ve bunu yolunun 

esası hâline getirmiĢtir. Buna binaen, Mesnevi-i ġerif‟in kaynaklarının da 

Kur‟an-ı Kerim ve hadis-i Ģeriflere dayandığını söyleyebiliriz. 

Mesnevi‟de, Ulü‟l-„Azm peygamberler hakkında da, geniĢ bir yelpazeye 

sahip konu dağılımına rastlamaktayız. 
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TÂCÜDDÎN ES-SÜBKÎ VE RÜ’YETULLAH’A 

DAİR DÜŞÜNCELERİ 

İsmail ŞIK 

Prof. Dr. ,Çukurova Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi 

Ömer FİDANBOY 

Arş. Gör. ,Çukurova Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi 

ÖZET 

Haçlı seferleri ve Moğol istilasının etkisiyle ms. 1200‟lü yıllarda 

İslâm dünyası sıkıntılı zamanlar geçirmiştir, vaziyet kaotik bir hal 

almıştır. Yaklaşık bir asır sonra tarih sahnesine çıkan Memlûkler, İslâm 

dünyasını bu sıkıntılı halden nispeten kurtarmış, oluşan huzur ortamında 

bilimsel gelişmeler hız kazanmış ve önemli ilim adamları yetişmiştir. Bu 

ilim adamlarından biri de Tâcüddîn es-Sübkî (ö. 771/1370)‟dir. 

Sübkî, gerek aklî ilimlerde gerekse naklî ilimlerde kendini 

geliştirmiş ve birçok farklı alanlarda eserler ortaya koymuştur. Kelâm ile 

ilgili es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr, el-Ḳaṣîdetü’n-

Nûniyye fi’l-ʿAḳīde, Kavâʿidü’d-Dîn ve ʿUmdetü’l-Muvaḥḥidîn adındaki 

müstakil eserlerin yanında Ṭabaḳātü’ş-Şâfiʿiyyeti’l-Kübrâ adlı eserinde de 

itikadî görüşlere yer verdiğini görmekteyiz. İtikatta Eş„arî olan Sübkî, ehl-

i hadisin kelâmî yaklaşımlarını savunup temellendiren eserler kaleme 

almıştır.  

Öte yandan Sübkî‟nin, özellikle Horasan ve Maveraünnehir 

bölgelerinde Ehl-i Sünnet'in iki önemli itikadî mezhebi Eş„ârîler ve 

Hanefîler/Mâtûrîdîler arasında yaşanan ihtilafların giderilmesi ve gerilen 

ilişkilerin yeniden onarılması adına gösterdiği çabalar takdire şayandır. 

Kendisi bu alanda uzlaşıcı kimliğiyle öne çıkmıştır. Bu çabalarının en 

bariz örneği, Eş„arî ve Hanefî/Mâtûrîdî mezheplerinin görüşlerini 

uzlaştırmaya çalıştığı es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr adlı 
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eseridir. El-Ḳaṣîdetü’n-Nûniyyefi’l-ʿAḳīde adlı eserinde de bu hususa 

değinen Sübkî, Eş„ârîler ile Hanefîler/Mâtûrîdîler arasında sadece altı 

meselede ihtilâf bulunduğunu kaydeder. Ona göre, Eş„arîler‟in kesb 

dediklerine Hanefîler/Mâtûrîdîler ihtiyâr demektedir. Dolayısıyla 

Hanefîler/Mâtûrîdîler insan iradesi hususundaki görüşleri, Eş„arîlerin kesb 

teorisi ile benzer niteliktedir. Böylelikle aradaki ihtilâf, lâfzî olmaktan 

öteye geçmemektedir. 

Bu şekilde Eş„arî ve Hanefi mezheplerinin görüşlerini 

uzlaştırmaya çalışan Sübkî, diğer fırkalar hakkında uzlaşıdan uzak bir 

tutum sergilemekte, onları ve mensuplarını akıllarını iyice kullanmamakla 

itham etmektedir. 

İşte bu çalışmamızda mezheb içerisinde önemli bir konuma sahip 

olan Sübkî‟nin kelam ile alakalı kaleme aldığı bu eserler çerçevesinde 

onun kelâmî tavırlarını kısaca aktaracak ve es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi 

ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr adlı eseri özelinde onun II. (VIII.) yüzyılın ilk 

yarısında ortaya çıkan itikadî konulardan biri olan Rü‟yetullah meselesine 

dair görüşlerini aktarıp değerlendireceğiz.  

Anahtar Kelimeler: Hanefî/Mâtûrîdî, Eş„arî, Sübkî, Rü‟yetullah. 

1. Rü’yetullah’a Dair Düşünceleri

Rü‟yetullah, sözlükte “görmek” mânasındaki “rü‟yet” kelimesiyle 

“Allah” lafzından meydana gelen bir terkiptir. Kur‟an‟da rü‟yetullah 

ifadesi geçmemektedir. Rivayetlerde ise rü‟yetullah tabiri yerine “rü‟yetü 

rab” ifadesi vardır.
1

Kelâmî bir problem olarak rü‟yetullah konusu II. (VIII.) yüzyılın 

ilk yarısında Cehm b. Safvân (ö. 128/745-46) tarafından ortaya atılmıştır. 

1Buhârî, “Mevâḳīt”, 16; Müslim, “Zühd”, 16. 
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Ona göre Allah da insan ruhu gibi duyularla algılanamayan, idrak 

edilemeyen ve gözle görülemeyen bir varlıktır. O, insanın kendi ruhunu 

göremediği gibi Allah‟ı da aynı şekilde göremeyeceğini söylemiştir. Öte 

yandan “Gözler O’nu idrak edemez, hâlbuki O gözleri idrak eder”
2
 

ayetini kendi anlayışı doğrultusunda te‟vil ederek rü‟yetullah‟ın mümkün 

olmadığını savunmuştur.
3
  

Genellikle kelamcılar rü‟yetullah konusunu dünyada ve ahirette 

olmak üzere iki yönden ele almışlardır:
 4
 

Dünyada Rü’yetullah 

Allah‟ın dünyada görülüp görülemeyeceği hususu kelamcılar 

tarafından tartışılmış ve iki farklı görüş ortaya çıkmıştır:
 5
 

1. Allah‟ın dünyada görülebilmesi mümkündür. Müşebbihe 

ve bazı Sûfiyye fırkalarının benimsediği bu anlayış suistimale açık olup 

bağlayıcı bir yönü yoktur. 
6
 

Öte yandan Hz. Peygamberin (a.s)  dünya hayatında Allah‟ı görüp 

görmediği hususu da kelamcılarca tartışılmış, İbn Abbas başta olmak 

üzere sahabe ve tabiinden bir kesim mi„rac hadisesinde Hz. Peygamberin 

Allah‟ı gördüğünü savunmuşlardır.
7
  

2. Allah‟ın dünyada görülebilmesi mümkün değildir. Hz. 

Peygamber dahi hiçbir insan dünyada Allah‟ı görmemiştir. Hz. Mûsâ‟nın 

Sina Dağı‟nda Allah‟ı görme arzusuna, Allah‟ın cevabı; “Sen beni asla 

göremezsin”
8

 şeklinde olmuştur. Ayrıca “Gözler O’nu idrak edemez, 

                                                            
2En„am, 6/103. 
3 Yeşilyurt, Temel, Rü‟yetullah, DİA., İstanbul 2008, 35, 311-314. 
4 Yeşilyurt, Rü‟yetullah, DİA., 35, 311-314. 
5 Yeşilyurt, Rü‟yetullah, DİA., 35, 311-314. 
6 İbn Teymiyye, Mecmûʿu fetâvâ, V, 489-490. 
7 Lâlekâî, Şerḥu uṣûli iʿtiḳādi Ehli’s-sünne ve’l-cemâʿa (nşr. Ahmed Sa„d Hamdân), 

Dâru Tayyibe, Riyad, ts., III, 454-463, 512-521. 
8A„râf, 7/143. 
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hâlbuki O gözleri idrak eder”
9
 ayeti de bu husus açık bir şekilde ortaya

koymaktadır.
10

 Bununla beraber sahih hadislerde rü‟yetullah‟ın âhirette

gerçekleşeceğine dair bilgiler mevcut iken dünyada geçekleşeceğine dair 

herhangi bir malumat yoktur. Öte yandan Kur‟an‟da vahyin geliş 

şekillerinden bahsedilirken; “Herhangi bir beşer ile Allah’ın konuşması 

ancak vahiy ile yahut perde arkasından ya da bir elçi gönderip, izniyle 

dilediğini vahyetmesi şeklinde olabilir”
11

ayetinde sadece üç vahiy indirme

şeklinden bahsedilmiştir. Şayet mi„rac hadisesi vuku bulup Hz. 

Peygamber Allah‟ı görmüş olsaydı, dördüncü bir vahiy indirme şekli daha 

olacaktı. Fakat Kuran‟da böyle bir bilgi yoktur. İsrâ gecesinde ise Hz. 

Peygamber, Allah‟ı değil Cebrâil‟i görmüştür. Hz. Âişe ve İbn Mes„ûd 

başta olmak üzere sahabe ve tabiinden bir kesim bu görüştedir.
12

Konu ile ilgili şahsî fikrini beyan etmeyen Sübkî, bu hususta 

âlimlerin ihtilaf ettiğini belirtmekle yetinmiştir.
13

Ahirette Rü’yetullah 

Allah‟ın ahirette görülüp görülemeyeceği hususu da kelamcılar 

tarafından tartışılmış ve yine iki farklı görüş ortaya konmuştur:
 14

1. Allah Teâlâ âhirette müminler tarafından görülecektir. Ehl-

i Sünnet‟e göre bu aklen caiz, naklen vaciptir.
15

 Bu görüşte olanlar “Oysa 

o gün bir kısım yüzler rablerine bakarak mutlulukla 

9En„am, 6/103. 
10 Taberî, Câmiʿu’l-beyân (Şâkir), XII, 19. XII, 19. 
11Şûrâ 42/51 
12 Dârekutnî, Kitâbü’r-Rüʾye (nşr. İbrâhim Muhammed el-Alî – Ahmed Fahrî er-Rifâî), 

Zerkā/Ürdün 1990, s. 75-76; Ahmed b. Nâsır, Rüʾyetullāhi teʿâlâ ve taḥḳīḳu’l-kelâm 

fîhâ, Mekke 1411/1991, s. 161-164 
13Tâcüddînes-Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr fî Şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr, İstanbul 2000, s. 

22. 
14 Yeşilyurt, Rü‟yetullah, DİA., 35, 311-314. 
15 Sâbûnî, Nureddin, el-Bidâye fî Usûli’d-Dîn, İstanbul 2016, s. 39. 

Sayfa 145 / 200



parıldayacaktır”
16

ayetini delil getirmişlerdir. Gözlerin O‟nu idrak 

edemeyeceğini
 

bildiren ayeti 
17

 ise “gözler O‟nun zatını idrak 

edemez/kuşatamaz” şeklinde yorumlamışlardır.
18

  

Sübkî de bu görüşü benimseyip, Allah‟ın âhirette görülmesinin 

aklen mümkün olduğunu ve müminlerin ahirette O‟nu göreceğini 

savunmuştur. Zira görülme, var olma şartına bağlıdır. O, var olduğuna 

göre görülmesi gerekir.
19

 Burada “Nasıl olur da siz “Var olan her şey 

görünür” dersiniz. Ortada cinler gibi var olmasına rağmen görülemeyen 

şeyler varken bu söylenemez” gibi bir itiraz gelebilir. Sübkî, bu itirazı 

şöyle cevaplandırır: “Biz „aklî olarak kesinlikle Allah, ahirette 

görülecektir” demedik “görülmesi caizdir” dedik. Dolayısıyla “görülmesi 

mümkündür” sözünden “kesinlikle görülecek” sonucu çıkmaz. Ayrıca 

söylediğiniz şeyler, herkes tarafından kabul gören bir konu da değildir. 

Zira cini her ne kadar başkaları görmese de cin çarpmış bir kişi görür. Öte 

yandan birçok salih kişinin cinleri gördüklerine dair sağlam haberler bize 

ulaşmıştır. Gerek cinnî varlıklar gerekse onların dışındaki diğer gözle 

görülemeyen varlıkların, görülemiyor olmaları onların bizzat görünmez 

olmalarından değil, Allah‟ın genel âdetinin, onların insanlar tarafından 

görülebilmeleri yönünde olmadığındandır. Hz. Peygamber, Cebrâil‟i 

gördüğü halde orada bulunan diğer kişiler onu görmüyorlardı.”
20

 

Öte yandan Hz. Peygamber, bu hususta şöyle buyurmuştur; 

“Şüphesiz sizler dolunay (ayın on dördü) gecesi izdihama düşmeden 

zahmetsizce Ay’ı gördüğünüz gibi, (kıyamet gününde) Rabbinizi de 

                                                            
16Kıyâme, 75/22-23. 
17En„am, 6/103. 
18 Taberî, Câmiʿu’l-beyân, XII, 13-18 
19 İbn Teymiyye, Mecmûʿu fetâvâ, VI, 136. 
20 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 20; Nesefî, Ebü‟l-Muîn, Tebṣıratü’l-edille, s. 33-34. 
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(rahatlıkla) göreceksiniz”
21

 Sübkî, muhaddislerin bu hadisin sıhhati

üzerine ittifak ettiklerini ifade etmiştir.
22

Hz. Musa‟nın “Rabbim bana kendini göster de sana 

bakayım”
23

diyerek Allah‟tan kendini göstermesini istemesi de rüyetin

caiz olduğunun bir diğer delilidir. Şayet rüyet imkânsız olsaydı, Hz. Musa 

gibi bir peygamber kesinlikle böyle bir talepte bulunmazdı. Zira bir 

peygamberin bile bile imkânsız bir şeyi talep etmesi söz konusu 

değildir.
24

Onlar bu delile, Allah‟ın Hz. Musa‟ya “Sen beni asla göremezsin”

25
 cevabı ile karşı koyup “  ifadesi ebedilik/sonsuzluk bildirdiğinden“  لنَْ 

Allah‟ın kendisiyle konuştuğu Hz. Musa dahi O‟nu sonsuza dek 

göremeyecekken diğer insanlar - bunun dışında olamaz” derlerse buna 

karşılık şöyle cevap veririz: ْ .harfi sonsuzluk anlamı vermemektedir لنَ 
26

Zira Kur‟an‟da Yahudiler hakkında “hiçbir zaman onu (ölümü) temenni 

etmeyeceklerdir”
27

 şeklinde bir ifade geçmektedir. Bununla beraber onlar

ahirette yok olup ölmeyi isteyeceklerdir.
28

 Dolayısıyla ْ harfi sonsuzluk  لنَ 

anlamını verseydi ayette bu şekilde geçmezdi.
29

 Aynı şekildeْ ْلنَ  harfi

sonsuzluk ifade etseydi "artık bugün hiçbir insanla konuşmayacağım”
30

ayetindeki olumsuzluk ifadesi “bugün” (zaman zarfı) ile 

21 Buhari, Tehvid, 64; Müslim, İman, 299. 
22 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 20. 
23A„râf, 7/143. 
24 Sâbûnî, el-Bidâye, s. 39-40. 
25A„râf, 7/143. 
26 Sâbûnî, el-Bidâye, s. 40. 
27 Bakara, 2/195. 
28 Zuhruf, 43/77. 
29 Sâbûnî, el-Bidâye, , s. 40-41. 
30 Meryem, 19/26. 
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sınırlandırılmazdı ve bu durumda Hz. Meryem‟in sonsuza dek hiç 

kimseyle konuşmaması gerekirdi.
31

 

Ehl-i Sünnet âlimlerinin çoğu, Allah‟ın dünyada görülmeyişinin 

âhirette görülemeyeceğine delil teşkil etmediği, insan bedeninin yeniden 

mükemmel bir şekilde inşa edileceği ve böylelikle ahiret âleminde 

gözlerin Allah‟ı görebilecek bir yeteneğe kavuşturulacağı görüşündedir.
 32

   

2. Dünyada görülemediği gibi âhirette de Allah‟ın görülmesi 

mümkün değildir. Mu‟tezile, Neccariyye, Haricîler ve Zeydiyye “Gözler 

O’nu idrak edemez, hâlbuki O gözleri idrak eder”
33

 ayetine dayanarak 

Allah‟ın ahirette görülemeyeceğini savunmuşlardır.
34

  

Bunun aksini savunan Sübkî, kendilerinin de bu ayet gereğince 

hüküm verdiklerini belirterek ayette ifade edilenin “Allah‟ın 

görülemeyeceği” değil, “tam olarak kavranamayacağı” olduğunu 

belirtmiştir. Bundan dolayı kendilerinin “Allah, tam olarak kavranabilir” 

tezini değil, bilakis “sadece ahirette görülebilir olduğu” tezini 

savunduklarını söylemiştir. 
35

 

Mutezile, Kıyâmet suresinin 22-23. ayetlerini şöyle 

yorumlamıştır:“Oysa o gün bir kısım yüzler Rablerinin nimetini 

bekleyerek mutlulukla parıldayacaktır”
36

 Sübkî onların bu yorumuna 

itiraz ederek şunları söylemiştir: Bu yorum, geçersizdir. Zira beklemek, 

yorgunluk ve bitkinliktir. Cennet ise yorgunluk yeri değildir. Ayrıca نظر 

kelimesi الِٰى kelimesi ile beraber kullanıldığında, “göz ile görme/bakma” 

                                                            
31 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr,  s. 21; Sâbûnî, el-Bidâye, s. 40. 
32 Yeşilyurt, Rü‟yetullah, DİA., 35, 311-314. 
33En„am, 6/103. 
34 Sâbûnî, el-Bidâye, s. 39. 
35 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 21. 
36 Taberî, Câmiʿu’l-beyân (Şâkir), XII, 20-21; Kādî Abdülcebbâr, Şerḥu’l-Uṣûli’l-ḫamse, 

s. 264-270 
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anlamına gelir ki ْاليه .onu gördü” manasındadır“ نظر
37

 Aynı şekilde Hz.

Mûsâ “Rabbim, bana kendini göster de seni bekleyeyim”değil, 

demiştir,“Rabbim, bana kendini göster de seni bekleyeyim”
38

 demiştir.
39

Sonuç ve Değerlendirme: 

Rü‟yetullah meselesi, II. (VIII.) yüzyılın ilk yarısında Cehm b. 

Safvân (ö. 128/745-46) tarafından ortaya atılmış kelamî problemlerinden 

biridir. Kelamcılar tarafından birtakım ihtilaflara neden olan bu husus, 

özellikle Selefiyye ve Ehl-i Sünnet âlimleri ile Mu‟tezile arasında ciddi 

görüş ayrılıklarına yol açmıştır.  

Çalışmamızda bu süreç hakkında kısa genel bir bilgilendirme 

yaptık, konunun menşei ve tarihî seyri hakkında öz bilgiler verip 

çalışmamızın ana unsuru olan Sübkî‟nin bunu nasıl değerlendirdiğini, bu 

hususta vârid olan problemleri çözüme kavuşturma da nasıl bir yol 

izlediğini ve konu ile ilgili görüşlerini ortaya koyduk. Sübk, diğer 

konularda olduğu gibi bu hususta da mensubu bulunduğu Eş‟arî 

mezhebiyle uyum içerisinde olmuştur. Konuyu tüm yönleriyle ele alıp, 

karşı çıktığı veya reddettiği görüşleri de vererek münazara üslubu 

içerisinde, meseleyi analiz etmiştir. Meseleyi eleştirel bir bakış açısıyla 

değerlendirmese de sahip yer yer bu metodu kullandığını söylemek gerek.  

Kaynakça 

Ahmed b. Nâsır, Rüʾyetullāhi teʿâlâ ve taḥḳīḳu‟l-kelâm fîhâ, 

Mekke 1411/1991. 

37 Sâbûnî, el-Bidâye, s. 41. 
38A„râf, 7/143. 
39 Sübkî, es-Seyfü’l-Meşhûr, s. 21-22. 
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О ИСЛАМСКОЙ ЦИВИЛИЗАЦИИ 

1
  ШEМШЕК BЕСИЛЕ 

1ОРЦИД: 0000-0002-9800-4557 доктор Преподаватель, 

Университет Кастамону, Факультет Теологии, История Ислама Отдел 

 ВВЕДЕНИЕ 

       На турецком языке он относится к тому же значению, что и 

понятие „‟цивилизация‟‟, полученное в связи с уйгурами, которые впервые 

вступили в жизнь. В арабском языке это понятие происходит от того же 

корня, что и слова‟ Умран", используемые для процветания и счастья, 

социально-политической ситуации и реконструкции структуры. 2 Другое 

слово, "Хадаре / хадарат", означает быть городским, быть 

цивилизованным. Понятие цивилизации соответствует значению, 

выраженному термином „цивилизация‟ в западной мысли, в последние 

периоды Османской империи (ХХ. Ю.Ю.) была введена Цивилизация-это 

совокупность элементов материальной и духовной культуры, которые 

люди в самом общем смысле передают от одного поколения к другому. В 

связи с этим понятие, непосредственно связанное со словом цивилизация, - 

культура. Культура-это материальные и духовные элементы социальной 

жизни, такие как язык, религия, мысли, обычаи, обычаи и традиции, а 

также произведения искусства.  3       

       B начале IX. века Mусульмане впервые завоевали Южную Италию 

Мальту и другие прибрежные города, затем они добрались до Рима. X. в 

начале века они пересекли Альпийские горы и продвинулись вглубь 

Центральной Европы. стены замка, расположенные там, судя по 

топонимам, были сделаны мусульманами хансики, которые принадлежали 

к тому периоду.4  

2 Шекер, Мехмет, История Турецкой Исламской Цивилизации, c. 3 
3 Шекеp, c. 4 
4 Сарычам, Ибрагим, История Исламской Цивилизации, c. 316. 
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Kультура и цивилизация взаимодействуют друг с другом. было замечено, 

что в каждой эпохе и во всем мире каждое общество имеет культурные 

контакты друг с другом. 5 

  Русской декретной целью подготовки этого заявления является 

рассказывание русскоязычным народам об историческом развитии, 

накоплении и актуальном значении исламской цивилизации, а также 

выявление ее влияния на другие цивилизации и ее положение среди 

мировых цивилизаций. В то же время было предпринято попытка 

рассказать о том, какие исламские ценности и явления и события в истории 

ислама следуют процессу развития в области цивилизации, а также о его 

роли в восприятии современной мировой цивилиза 

Возраст цветения - 10. в течение столетия исламская цивилизация 

проникла во весь исламский мир, от Гималаев до Пиренеев, от Черного 

моря до Аденского залива. Багдад располагался на территории Сирии и 

Ирака, в то время как на территории бывшего восточного государства 

наступали аньане. Этот город, деконструированный всеми торговыми 

путями Передней Азии, стал центром собраний движений между 

народами.Ослепленный своими дворцовыми дебдебами, очаровывая 

народные общины и привлекая сокровища в обеих частях мира, Багдад, 

город Харуна Рашида, вырос как самый большой и великолепный город в 

государстве. В эпоху блеска в Багдаде проживало два миллиона человек. 

Город был великолепен, украшен роскошными дворцами. Вокруг были 

виллы, красивые объекты и зоопарки. Конечно, вдохновение для 

получения и оценки богатства вытекало отсюда, эти вдохновения 

постоянно накладывали новые обязанности на художественный интеллект. 

В области идей самым сильным амилом на начальном этапе была 

администрация и амбиции халифов, которые знали, что иностранные 

культуры владеют культурами идей. Систематическая и постепенная 

переводческая деятельность, включающая все отрасли науки, значительно 

улучшилась. Благодаря этому значительно улучшилась деятельность по 

сбору иностранных артефактов. Деятельность по сбору иностранных 

артефактов была продвинута Аббасидами богатыми средствами. Расходуя 

бесчисленные монеты или, в основном, дипломатическими средствами, 

они получали оригинальные рукописи. Большинство из них рассматривали 

греческие произведения. Они также отдали предпочтение персидской и 

индийской литературе. Труды по медицине, математике, астрономии и 

географии нашли сотрудников для их текемм. .мусульмане от 

5 Бозкурт, Нахиде, Аббасиды, c. 219      
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Адриатического моря до Китая отмечают усилия по поиску религиозной 

национальной идентичности людей тюркского мира.6 

Затем развивалась философия и, конечно же, науки. Исламская 

культура служила спасению древнего греческого культурного сокровища 

от отрицания (разрушения). Мусульмане собирали и сохраняли древние 

знания о Хелене на протяжении веков. Даже по сей день переводы арабов 

по-прежнему имеют большое значение, частично дополняя тексты 

тенкиди, частично дополняя некоторые важные недостатки в древней 

литературе. Таким образом, за короткий промежуток времени он пришел к 

более широкому и другому вопросу. Мусульманские люди не просто 

переводили иностранную информацию. Напротив, они создали для них 

новое знание. В этот период они практически без границ распространились 

на три континента, что является единственной мощью исламской 

цивилизации, которая не может сравниться с способностью человеческого 

понимания в Великом Исламском государстве. В дополнение к Багдаду, 

Кундишапур, Каир, Кайраван и Фес были центрами исламской культуры в 

то время. Эта эпоха была достигнута в Багдаде с точки зрения культуры, а 

также в Испании, смешанной с различными народами, захваченными 

арабами в 711 году. Спустя столетие, по сравнению с шаркой, на берегах 

Кадалкувира, Евфрата и Тигресте, параллельно в некотором роде, 

исламская культура совершала ход развития, чтобы перейти к достижению 

Родины.Стремящиеся правители Омейядов (755-1031), которые взяли 

пример своих предков, с замечательным усердием, продолжая свое 

влияние в течение длительного времени, продвигали материальное 

благополучие страны, а также своим интеллектуальным усердием и 

работой, в частности, под руководством Третьего Абдуррахмана (912-961), 

открыли подлинный золотой век. Куртуба, Багдад на Западе, город 

халифов, Махал, который проявляет наибольшую склонность к высшему 

образованию и изобразительному искусству, центр научных усилий, где 

собраны богатые сокровища книг, стал высшей школой для тысяч людей, 

стремящихся учиться. Вслед за куртубой, Севиль, Гирната, Тулейтула, 

Валансия и Мурсия стали центрами исламской культуры и цивилизации. 

Испания пережила эпоху теракки и развития, когда все Халифы, которые 

пришли и ушли без исключения, находились под палочкой правления, 

больше не могли. Как сегодня, так и раньше во всем мире было проведено 

много исследований, которые привели к свету продуктов исламской 

цивилизации с ее серьезными исследованиями. Так же, как некоторые из 

этих работ касаются только одной области, некоторые из них касаются 

"исламской цивилизации" в целом.Мы не можем подробно рассмотреть все 

эти исследования и их продукты по состоянию на 10 мест и наших 

позиций. Но чтобы дать представление, мы кратко рассмотрим 

                                                            
6
Альгюль, Х. (2009), Гц. Мохаммед, Анкара, 1. 
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информацию, которую один из исследований дал о конкретном 

поле. Исламская цивилизация, которая доминировала на протяжении веков 

в обширной географии, внесла значительный вклад в историю 

человечества, а также пролил свет на классический период и последующие 

эпохи своим опытом. 

Результаты работы этой эпохи огромны. Ни одна область культуры 

не осталась без внимания. Литература, которая не может быть полностью 

ослеплена, взяла на себя всю науку и искусство. Знаменитые арабские 

медресе и академии в куртубе, Севилье и Толедо привлекли учеников 

многих западных стран. В Толедо, который является центром арабской 

науки, а также крупнейшей библиотекой Европы, в 1130 году была создана 

школа перевода. Там пять епископов под покровительством Рэймонда 

начали переводить произведения самых известных мусульманских 

верующих с арабского на арабский, с арабского на латинский. 

Исследования 12, 13 и 14. это продолжалось и на протяжении веков. Все 

сторонники Запада в эту эпоху, в этой лакрице, позже папа 2. Герберт из 

Ориллака, названный в честь Сильвестра, Западный Аделард, Леонард из 

Пизы, основатель западной математики, великий Альберт, Роджер Бэкон, 

Мишель Скотт, Даниэль Морли, 10. Альфонс, Сент-Томас, Герман дер 

Дойч, Дунс Скотт, Вильхельм из Оккама и Арнольд из Вильнев обучались 

и обучались в этих культурных и научных центрах. 

Герхард крамоновский в одиночку перевел 71 научную работу в 

Толедо. Уважаемый историк цивилизации Сигрид Хунке (Аллахс Сонн 

Убер Дем Абендланд) в своей работе "Солнце Аллаха над Западом" 11 

говорит, что Герхард из Кремоны перевел более 80 важных работ за 

двадцать лет пребывания в Толедо. Таким образом, европейские народы, в 

результате контакта с исламской культурой, достигли обновления, которое 

они оставались под влиянием на протяжении веков. Период, в котором 

исламская цивилизация столкнулась с другими культурами и 

цивилизациями, а также развивалась, должен быть рассмотрен и изучен.7 

Арабское табабет завоевал большую репутацию на Западе, 

медицинские работы великих исламских врачей и ученых стали основой 

для развития медицины во многих университетах Европы. 11. до века в 

Западном табабете не зря искали какой-либо успех. 12.после того, как 

первые знания о медицине были изучены у испанских арабов. в течение 

столетия было только одно знание. 

                                                            
7
Демиржан, A, История Ислама, c. 21 
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Первые ученые и преподаватели новых университетов были 

бывшими учениками арабских ученых. Генрих 3. Для облегчения 

инквизиции медицины во Франции в 1587 году в колледже Ройяль в 

Париже он основал кафедру арабского языка. Салермо, центр сбора 

медицины в Италии в Средние века, был основан и организован по 

примеру великих арабских школ. Ризес, подлинное имя которого было Эр-

Рази, был крупнейшим Исламским клиницистом. Он написал более 

двухсот двадцати работ. Латинской декретной медицинской энциклопедии, 

переведенной с арабского языка на латынь, и 17. издавался на Западе до 

середины века. Первое исследование цветка и Кори принадлежит ему. “Эта 

оригинальная монография по праву считается шедевром медицинской 

литературы во всем мире”, - говорит историк медицины Макс Нойбургер. 

Карл Судхоф признает, что Рази был одним из величайших врачей всех 

времен в истории медицины. Сигрид Хунке придерживается того же 

мнения. 

Настоящим именем самого известного врача средневековья 

(Авиценны) был Ибн Сина. Его называли "Шах врачей". Он был гением, 

обладая чудесными энциклопедическими знаниями. Его величайшая 

работа, "Аль-закон", "законы медицины", была изучена во всех 

медицинских школах Европы в течение шести столетий. Мы обязаны ему 

полным объяснением радужной оболочки, вставкой, состоянием глазных 

яблок. Он также сделал имя в геологии. Из-за его осторожности в 

отношении образования гор Гаррисон называет его "отцом геологии". 

На месте операции ситуация такая же. Абулькасис, аззахра, рядом с 

Куртубой, чье настоящее имя-Абуль-ноябрь, является крупнейшим 

мусульманским хирургом. Его работа послужила основой для развития 

хирургии в Европе. Нет никаких сомнений в том, что исламские хирурги в 

этот период значительно превосходят своих европейских коллег. Именно 

он находит и развивает кетгут (кетгут) шов, который объясняет связывание 

артериальных сосудов. 

Средневековая Европа, также в стоматологическом лечении, 

полностью обязана Исламскому табабету. Мусульмане разработали 

арабский протез в лучшем виде в Средние века.Именно благодаря 

мусульманам ветеринар табабет пережил самые яркие эпохи в своей 

истории с восьмого века до 13-го века.Запад благодарен Исламским врачам 

за то, что они пришли в организм фармацевта, и за его особую профессию. 
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несомненно, ислам поддерживает людей, которые нуждаются  в 

настроении, в повторном обучении и жизни.8 

Терапевт узнал химию и, прежде всего, неожиданные к тому времени 

манеры сурьмы, ртути и препаратов железа от западных мусульман. 

Исламские врачи обогатили аптеку многочисленными новыми 

препаратами. Они впервые использовали сахар в сиропе и в медицине. 

Исламский кодекс и коллекция лекарств содержат более двухсот новых 

лекарств, большая часть которых по-прежнему используется сегодня. 

Медицина обязана мусульманам многими лекарствами, включая Кассию, 

Сенну, манну, равенди, муттеркорн, тамаринд, корень волка, Анбер, 

индийский кенвири, камфору, сандаловое дерево и 

алкоголь.Мусульманские химики также сделали замечательные открытия. 

Сульфатная кислота, нитратная кислота, нитрат серебра, агуарегия, 

сублимация, красный оксид ртути, щелочь, аммиачная соль и сахар были 

экспортированы ими. Как мы обязаны мусульманам открытиями 

ректификации, связывания извести, кристаллизации, разложения и 

фиксации, фармации и промышленности химии, в частности, с получением 

металлов, лучевой и красильной промышленности. Иль-эликсир, алкоголь, 

алколаид, салмяк, Кампфер, сода, алаун и многие другие символы в химии 

напоминают нам о великих достижениях мусульман в области 

химии.Одним из лучших достижений мусульман является организация 

больниц. Медицинский историк Нойбургер говорит, что в исламских 

странах психические пациенты лечились с осторожностью и любовью, а на 

Западе их долгое время называли злодеями. Следует отметить, что первая 

психиатрическая больница в Европе была введена государством в Багдаде 

в 1410 году, ровно за 700 лет до ее учреждения религиозной общиной в 

Испании, в 765 году. Коран не проводил политику принудительного 

религиозного принятия, поэтому исламская цивилизация распространилась 

на обширные территории.9 

Здесь мы рассмотрим вопрос немного шире, чтобы дать 

представление читателю, а также сделать сравнение, в то время как слово 

было открыто из больниц. И в этом случае мы будем использовать больше 

западных писателей. Поскольку в исламском мире Наука и поклонение 

считались двумя элементами, которые не были разделены друг от друга, 

медицинская наука и работа с больницами были воплощены в качестве 

                                                            
8
Альгюль, Х., c..2 

 
9
Азимли, М.  Сиер, c. 152 
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заповеди. Халиф Омейядов валид б. Абдул-Малик (86-96/705-715), хиджра 

88 (м. 707) в истории Дамаска была создана первая полностью 

организованная больница до медицины, в том числе мечеть, в различных 

научных учреждениях. Еще во времена Омейядов в Фустате была открыта 

больница под названием Зукакуль-канадец, которая ухаживала за 

прокаженными. Несмотря на все эти события, самая яркая эпоха исламских 

больниц произошла в более поздний период Аббасидов. Эти события 

также привели к некоторым медицинским открытиям в исламском мире. 

Действительно, поиск кровообращения, открытие лекарств от микробов и 

некоторых других заболеваний можно назвать одним из первых, кто 

приходит на ум.деканат В отличие от этого, в западном мире того времени 

было очень нечестно лечиться любыми лекарствами, использовать не что 

иное, как духовные лекарства, особенно делать что-то своими руками, как 

врач, и использовать хирургические инструменты. Христианин, который 

болен или ранен, сначала исповедует все свои грехи, затем ест священный 

хлеб, который называется плотью Иисуса, а затем полагается на Бога. На 

Западе-общежития, где принимают больных, XII. он был основан спустя 

столетие. Таким образом, произошло из-за. Однако врача не было. По 

мнению церкви, уход за больными предназначен не для блага, а только для 

облегчения страданий. Это была одна из первых больниц, и, по словам тех, 

кто был в свое время, лучшим был Отель-Дье (гостиница Бога) в Париже. 

В этой больнице лежала солома на кирпичном полу. Пациенты лежали 

друг на друге на этих соломинках. Они были выстроены так, что голова 

одного подошла к ногам другого. У стариков лежали дети и даже мужчины 

и женщины. Они лежали бок о бок с теми, у кого были инфекционные 

заболевания, и теми, у кого был только легкий дискомфорт. Кто - то с 

туберкулезом кашлял, а кто-то с кожным заболеванием царапал их кожу и 

кровоточил. 

В исламском мире наибольший стимул для развития таких наук, как 

астрономия и математика, связан с определением времени выполнения 

молитв. В этом отношении требовались математика, астрономия и, в 

частности, сферическая геометрия. Действительно, работа по наблюдению 

за полумесяцем в начале месяца Рамадан и его праздник была одной из 

самых важных операций мусульманских математиков и астрономов. Также 

для решения таких конкретных задач требовалось применение гораздо 

более сложной сферической геометрии. Одним из них было определение 

направления, в котором находится Мекка (для определения киблы) из 

любой части мира, а другим было определение времени молитвы, 

совершаемой пять раз в день, в соответствии с движением солнца.16 чтобы 

иметь возможность делать точные расчеты по этим предметам, необходимо 

было найти их неизвестные, двигаясь от известных углов и сторон 

Sayfa 158 / 200



8 
 

треугольников на небесной сфере. Из-за того, что метод Птолемея не был 

полезен, мусульманские математики и астрономы нуждались в более 

простых тригонометрических методах. В результате этого IX. в течение 

столетия было описано шесть тригонометрических функций, которые 

также используются сегодня. Это были синус, Косинус, касательная, 

котангенантная, секущая и косекантная функции. Во времена Птолемея 

ничего из этого не было известно. Пять из этих шести функций строго 

исламского происхождения, и можно сказать, что только функция синуса 

была взята у индейцев. Понимание исламской цивилизации также решит 

многие проблемы в наши дни. он также определяет отношение мусульман 

к различным культурам и цивилизациям.10 

 

    ЗАКЛЮЧЕНИЕ 

известно, что исламская цивилизация, одна из самых влиятельных 

цивилизаций в мире, началась с Корана. 11Границы Исламской 

цивилизации постоянно форсировали двери западного мира после 

Омейядов, а после того, как турки приняли ислам, это стало еще более 

распространенным явлением. Особенно после завоевания Анатолии, будь 

то с крестовыми походами или с притоками мусульманских турецких 

рейдеров, исламская цивилизация столкнулась с западной 

цивилизацией.Индийская культура: была развитав области математики и 

астрономии. A Иранская культура: в основном это были литература и 

изобразительное искусство.12 

Помимо работы исламских философов, таких как Фараби, Ибн Сина, 

Газали, а также работы Аристотеля, переведенные на арабский язык, 

переведенные на латинский язык, западный мир был вынужден заниматься 

другими науками. Даже в университетах XII. с конца века предметы 

медицинских курсов, Ибн Сина под названием "Закон", были дублированы 

на медицинских трактатах Ибн Рушда.В медресе Низамии, который стал 

первым университетом в истории ислама, потребности студентов в еде и 

жилье были удовлетворены, и никаких сборов не требовалось. 13 

Римляне и византийцы, их наследники, объединили Восточный и 

Западный мир вокруг Средиземного моря и создали" средиземноморскую 

                                                            
10

  Демиржан, A, c. 430. 
11

 Демиржан, A, c. 431. 
12

 Сарычам, И, c. 25. 
13

Бозкурт,Аббасиды, c, 226 
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цивилизацию", которая была посредником в переходе восточной культуры 

на Запад. С появлением ислама западный мир должен был получить и 

передать восточную культуру через исламскую цивилизацию. Мусульмане 

сыграли важную роль в передаче древней восточной цивилизации и 

древних наук на Запад. Мусульмане, которые изучали науки, 

происходящие на Дальнем Востоке, внесли значительный вклад в эти 

науки и передали их на Запад что в конце Средневековья и в эпоху 

Возрождения греческая философия была изучена на основе того, что было 

в руках арабов, а не прямых переводов и переводов на Западе. Логика, 

физика и метафизика Аристотеля изучались либо на основе подержанных 

переводов с арабского языка, либо на основе произведений Ибн Сина. 
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ÖZET 

Dil, insanların duygu, düşünce ve fikirlerini birbirleriyle paylaşmalarında, 

ilmi ve kültürel birikimlerini nesilden nesile aktarmalarında en önemli 

iletişim ve transfer aracıdır. Dilin, söz konusu iletişim ve aktarma 

görevini doğru ve sağlıklı bir şekilde yerine getirmesi, gramerin doğru 

kullanımı kadar cümlede seçilen kelimelerin maksada uygunluğu ile de 

ilgilidir. Maksada uygun doğru kelimeyi seçebilmek için de dilin, zengin 

bir kelime hazinesine sahip olması gerekir. Diğer bir deyişle bir dilin 

kelime hazinesi ne kadar zengin ve çeşitli ise ifade gücü de o ölçüde 

güçlü, net ve isabetlidir. Bu anlamda Arapçada eşyanın, çeşitli 

durumlarına göre farklı isimlerinin olması, edatların birlikte kullanıldığı 

kelimelere farklı anlamlar kazandırması, fiillerin farklı kalıplarda farklı 

anlamlar yüklenmesi gibi özellikleri sebebiyle Arapça zengin bir dil 

hazinesine sahiptir.  

Bu çalışmanın konusunu, Arapçanın zengin bir dil hazinesine sahip 

olmasında önemli katkısı olan fiiller ve bu fiillerin içinde bulundukları 

kalıplar sebebiyle kazandıkları özel anlamlar oluşturmaktadır.  

Arapçada fiiller üç, dört, beş hatta altı harfli olabilmektedir. Kök olarak 

üç veya dört harfli bir fiil, harf ilave edilmek suretiyle aktarıldığı yeni 

kalıp gereği anlam değişikliğine uğrayabilmekte ve kök anlama ek 

anlamlar kazanabilmektedir. Diğer bir ifadeyle kök itibariyle geçişli veya 

geçişsiz fiiller, kendilerine harf ilavesiyle farklı bir kalıba 

aktarıldıklarında bir veya iki nesne üzerine geçişli olabildikleri gibi 

aktarıldıkları kalıp gereği farklı özel anlamlar da kazanabilmektedirler.   

Örneğin, “ََإفِْعالََْ /أفَْعَم” kalıbı bu kalıba aktarılmış bir fiile, kök anlama ilave 

olarak ta„diyet, sayrûret, musâdefe, ta„rîz, selb/izâle, duhûl ve haynûnet 

gibi anlamlar katabilmektedir. Aynı şekilde “ََتفَْعِيمَْ/فعََّم” kalıbı ise bu 

kalıptaki bir fiilin, teksir, ta„diyet, nisbet, selb, teveccüh ve ihtisâr gibi 

anlamlar kazanmasını sağlayabilmektedir. 
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Bu çalışmanın amacı ise, Arapçadaki fiil formlarının, Arapçanın zengin 

kelime hazinesine ve kelimelerin anlam yelpazesine katkısına yukarıda 

işaret edilen kalıp kaynaklı anlamlar üzerinden dikkat çekmek ve bu 

vesileyle Arapçanın güçlü, zengin ve çeşitli ifade gücüne işaret etmektir.  

Arapça kelime bilgisini konu edinen sarf ilminde işlenen, otuz beş farklı 

fiil formunun kök ve türetilmiş kalıplardaki anlamlarını çeşitli örnekler 

üzerinden zikretmek ve bunların özellikle dini ve edebî metinlerdeki 

pratik yansımalarını ortaya koymak, bu çalışmada yöntem olarak takip 

edilecektir.  

Başta sarf ve nahiv gibi Arapça gramer kitapları olmak üzere lügatlar ve 

filolojik tefsir kitapları çalışmada başvurulacak başlıca kaynaklardandır.  

Anahtar Kelimeler: Arapça, Sarf, Fiil Kalıpları, Anlam Üzerine Etki 

ABSTRACT 

Language is the most important communication and transfer tool for 

people to share their feelings, thoughts and ideas, and to transfer their 

scientific and cultural accumulation from generation to generation. The 

correct and healthy fulfillment of the communication and transfer task in 

question is related to the suitability of the words chosen in the sentence as 

well as the correct use of the grammar. The language must have a rich 

vocabulary in order to choose the right word for the purpose. In other 

words, the richer and more diverse the vocabulary of a language, the more 

powerful, clear and accurate it is.In this sense, Arabic has a rich language 

treasure because of its characteristics such as having different names 

according to various situations, prepositions giving different meanings to 

the words they are used with, and verbs loading different meanings in 

different patterns. 

The subject of this study is the verbs that have an important contribution 

to the richness of Arabic language and the special meanings they have 

gained due to the patterns they contain. 

Verbs in Arabic can be three, four, five or even six letters.As a root, a 

verb with three or four letters can change meaning due to the new pattern 

to which it is transferred by adding letters and gain additional meanings 

for root understanding. In other words, transitive or intransitive verbs by 

root can be transitive on one or two objects when they are transferred to a 

different pattern by adding letters to them, or they can gain different 

special meanings due to the pattern they are transferred to. 
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For example, the “ََإفِْعالََْ /أفَْعَم” pattern may add meanings to the verb 

transferred to this pattern, in addition to root meaning, such as taeadiyah, 

sayrûrah, musadafah, taerîd, salb/ izâlah, dukhûl, hainûnah. Likewise, the 

pattern of “ََم  can enable a verb in this pattern to gain meanings ”تفَْعِيمَْ/فعََّ

such asَtakthir, taeadiyah, nisba, salb,َtawajjuh ve ikhtisâr. 

The aim of this study is to draw attention to the contribution of Arabic 

verb forms to the rich vocabulary of Arabic and the meaning range of the 

words through the above-mentioned mold axis meanings and to point out 

the strong, rich and diverse expression power of Arabic. 

It will be followed as a method in this study to mention the meanings of 

thirty-five different verb forms in root and derived patterns processed in 

morphology science dealing with Arabic vocabulary, from various 

examples and to reveal their practical reflections especially in religious 

and literary texts. 

The main sources to be used in this study are especially Arabic grammar 

books such as morphology and syntax, lexicons and philological tafser 

books. 

Keywords: Arabic, Morphology, Verb Patterns, Effect on meaning. 

1. GİRİŞ

Arapçada edatlar ve isimler bir veya iki harfli olabilirken, fiiller ise asgari 

üç harften oluşmaktadır. Çalışmamızın konusu olan fiiller en az üç olmak 

üzere, dört, beş veya altı harften oluşabilmektedir. Fiiller kendi içerisinde 

aslî/yalın harfli veya artırılmış/eklenmiş harfli olma anlamında mücerred 

ve mezîd olanlar diye iki ana gruba ayrılmaktadır. Mücerred/yalın olan 

fiiller de sülâsî/üçlü mücerred ve rübâ„î /dörtlü mücerred diye ikiye 

ayrılmaktadır.  

Kök itibariyle üç veya dört harfli olan bu mücerred/yalın harfli fiillere bir, 

iki veya üç harf ilavesiyle elde edilen fiillere ise mezîd/artırılmış/eklenmiş 

hale getirilmiş fiiller denilmektedir. Mezîd fiiller grubu da aslî harflerinin 

üç veya dört olmasına göre sülâsî mezîd ve rübâ„î mezîd diye ikiye 

ayrılmaktadır. Sülâsî mücerred fiillere bir harf ilavesiyle ele edilen yeni 

mezîd fiillere, sülâsî mezîd rübâ„î/dörtlü fiiller, iki harf ilavesiyle elde 

edilenlere sülâsî mezîd hümâsî/beşli fiiller ve üç harf ilavesiyle elde 

edilen yeni fiiller grubuna ise sülâsî mezîd südâsî/altılı fiiller 

denilmektedir. Aynı şekilde tek kalıptan müteşekkil olan rübâ„î mücerred 
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fiil kalıbına bir harf ilavesiyle ele edilen yeni mezîd fiillere, rübâ„î mezîd 

hümâsî/beşli fiiller ve iki harf ilavesiyle elde edilenlere de rübâ„î mezîd 

südâsî/altılı fiiller denilmektedir. Bir de rübâ„î mücerred ve rübâ„î mezîd 

olan fiil kalıplarına mülhâk/eklenmiş olan kalıplar vardır. Bunların 

tamamı genel anlamda otuz beş fiil kalıbı olarak karşımıza çıkmaktadır.  

 

Yukarıda kısaca işaret ettiğimiz arapça fiil kalıpları ile bunların taşıdıkları 

kalıp kaynaklı anlamlar ve mana incelikleri, mümkün olduğunca ayet ve 

hadislerden seçilmiş örnekler eşliğinde aşağıdaki bölümlerde ele 

alınacaktır.  

  

2. SÜLÂSÎ MÜCERRED FİİLLERİN BABLARI / YALIN OLARAK 

ÜÇ HARFLİ OLAN FİİLLERİN KALIPLARI 

 

Sülâsî mücerred fiiller başlıca altı bab (kalıp) üzere gelmektedir. Bu 

bablar ve kalıp olarak taşıdıkları anlamlar sırasıyla aşağıdaki şekildedir.  

 

2.1. 1. BAB 

 

Bu babdan gelen fiillerin malûm mâzî (etken geçmiş zaman) ve malûm 

muzâri kipleri (etken şimdiki veya geniş zaman), ًُُ ًَُ - ٠فَْؼُ  kalıbında فؼََ

bulunur. Bu bab kalıp olarak çoğunlukla fiile ta„diyet (geçişlilik) anlamı 

kazandırır. Bununla birlikte bazen bu babdan gelen fiiller lâzım (geçişsiz) 

de olabilirler.1 

 

Ta‘diyet - örnek:  ُُْٕصُش ُ“ :(Yardım etti/ediyor) ٔصََشَُُ-٠َُ ُْ ْٔزُ اَ َٚ ُُثجِذَْسٍُ
ُُُُاّللّه ٌمَذَُْٔصََشَوُ َٚ

َُْ ُرشَْىُشُٚ ُْ ٌُؼٍَََّىُ َ
ُاّللّه ُفبَرَّمُٛا

 Andolsun ki Allah size, zayıf ve çaresiz iken) ”ارٌََِّخ ٌۚ

Bedir‟de de yardım etmişti. Allah‟a isyandan sakının ki şükretmiş 

olasınız.)
2
 Ayette geçen ve 1. babdan gelen َُٔصََش fiili müteaddi (geçişli) 

olup kendisine bitişen ُُُ  .zamirini meful (nesne) olarak almıştır وُ

 

                                                            
1 Mehmet Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, (İstanbul: Mahmud Bey Matbaası, 

h.1308/m.1890); s.21; Mehmed, Zihnî, el-Muşezzeb, (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 

h.1318/m.1900), s.62; Ahmed Hamlâvî, Şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, (Beyrut: Mektebetu‟l-

İlmiyye, tsz.), s.29; Abdulhâdî el-Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, (Beyrut: Daru‟l-Kalem, tsz.), 

s.83; Hüseyin Tural - Hüseyin Avni Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, Erzurum, 1986, s.14; 

Yusuf Uralgiray, Modern Metodlu, Uygulamalı, Tahlilli ve Araştırmalı Arabça İlk ve 

İleri Dilbilgisi, (İstanbul: Tebliğ Yayınları, 1986), c.1, s.24; Hasan Akdağ, Arap Dili 

Dilbilgisi, (Konya: Damla Matbaacılık, 1989), s.80-81; İbrahim Muhammed Abdullah, 

Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, (Suriye: Dâru Sa„deddîn, 2004), s.26; Mehmed Ali Arslan, 

Mecmuatu‟s-sarf, (Ankara: Mütercim Yayınevi, 2015), s.124; Şaban Sadoğlu, Muvazzah 

Sarf İlmi, (İstanbul: Mektebetü‟l-Mahmudiyye, 2015), c.1, s.265-269. 
2 Âl-i İmrân, 3/123. 
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Lâzımiyyet - örnek: ُُ٠ُخَْشُط-ُ ُ“ :(çıktı/çıkıyor) خَشَطَ َٙهَ جْ َٚ ُ يِّ َٛ ُفَ ُد١َْشُُخَشَجْذَُ ْٓ ِِ َٚ
 َُِ ٌْذَشَا ُا غْجِذِ َّ ٌْ ُا ُشَطْشَ ” (Her nereden (yola) çıkarsan yüzünü Mescid-i Harâm 

tarafına çevir.)
3
 Ayette yer alan ve bu babdan gelen َُخَشَط fiili lâzım 

(geçişsiz) olduğundan herhangi bir mefûl (nesne) almamıştır.  

 

2.2. 2. BAB 

 

2. Babdan gelen fiiller ُِ٠ًُُفَْؼ  - ًَُ  kalıbında bulunur.ُُ 1. Babda olduğu gibi فؼََ

bu bab da kalıp olarak çoğunlukla fiile ta„diyet (geçişlilik) anlamı 

kazandırır. Aynı şekilde bu babdan gelen fiiller bazen lâzım (geçişsiz) de 

olabilirler.
4
 

Ta‘diyet - örnek: ُ ُُ-ظَشَةَ ٠عَْشِةُ  (Vurdu, misal getirdi/…yor): “َُُو١َْف ُرشََ ُْ اٌََ

ضلَاُ َِ ُ ُ
ُاّللّه (?Allah‟ın nasıl bir misal getirdiğini görmedin mi) ”ظَشَةَُ

5
 Ayette 

geçen َُظَشَة fiili müteaddi olup kendisinden sonra gelen ُضلَا َِ  kelimesini 

meful almış ve nasbetmiştir (harekesini mansub kılmıştır).  

 

Lâzımiyyet - örnek: ُُْٕضِي َ٠ُ -ُ ُ“ :(indi/…yor) ٔضََيَ ب ََِٓ َٚ ُ ُٔضََيَُ  ٌْذَكِّ ثبِ َٚ ُ ٌْٕبَُٖ ْٔضَ ُاَ ٌْذَكِّ ثِب َٚ
ٔز٠َ۪شااُ  َٚ ُ شاا جشَِّ ُِ ُ ُالََِّّ ٍْٕبَنَ ُاسَْعَ ” (Biz Kur‟an‟ı sadece gerçeğin bilgisi olarak 

indirdik, o da (sana) yalnız gerçeği söyleyerek indi/geldi.)
6
 Ayette geçen 

 fiili bu babdan gelmekte olup lâzımî anlamda olduğundan meful ٔضََيَُ

almamıştır.   

 

2.3. 3. BAB 

3. Babdan gelen fiiller ise َُ٠ًُُفَْؼ  - ًَُ  kalıbında gelirler. Bu babdan gelen فؼََ

fiillerin ikinci veya üçüncü harflerinin hurufu halk denilen boğaz 

harflerinden ( ٖ-ؽُُ–عُُ–رُُ–حُ ) olması gerekir.
7
 Ancak ikinci veya üçüncü 

harfinden biri bu harflerden olan bir fiilin bu babdan gelmesi zorunlu 

değildir. Bu babdan gelen fiiller de çoğunlukla ta„diyet (geçişlilik) anlamı 

taşırlar, bazen de lâzım olabilirler.
8
   

 

                                                            
3 Bakara, 2/149. 
4 Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, 22; Zihnî, el-Muşezzeb, s.62; Hamlâvî, Şeze‟l-„arf 

fî fenni‟s-sarf, s.30; el-Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, s.83; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-

sarf, s.14; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.24; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, 

s.80-81;Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.27; Arslan, Mecmuatu‟s-sarf, s.124; Sadoğlu, 

Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.297-298. 
5 İbrahim, 14 /24. 
6 İsrâ, 17/105. 
7 Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, 22; Hamlâvî, Şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.30; el-

Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, s.84; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.81; Abdullah, Mebâhis fî 

ilmi‟s-sarf, s.27; Arslan, Mecmuatu‟s-sarf, s.125; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, 

s.324. 
8 Zihnî, el-Muşezzeb, s.62; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.14; Uralgiray, Arabça 

İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.24; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.325. 
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Ta‘diyet - örnek: ُ ٠ُفَْزخَُ -ُ ُ“ :(Bir şeyi açtı/…yor) فزَخََ َٓ ِِ ُ ُثبَثبا ُْ ِٙ ُػ١ٍََْ ُفزَذَْٕبَ ْٛ ٌَ َٚ
 َُْ ٠ُؼَْشُجُٛ ِٗ ُف١۪ ا ُفظٍََُّٛ بءِ ََّٓ ُاٌغَّ ” (Onlara gökten bir kapı açsak da oradan yukarı 

çıksalar,…)
9
 Ayette geçen َفزَذَْٕب fiili müteaddi olduğundan cümlede daha 

sonra gelen ُثبَثبا kelimesini meful almış ve nasbetmiştir. Aynı şekilde bu 

babdan gelen mezkûr fiilin üçüncü harfi de hurufu halktan biri olan (ح) 

harfidir.  

 

Lâzımiyyet - örnek: َُُ٘ت ٠ُزَْ -ُ َ٘تَ ُ“ :(Gitti/gidiyor) رَ عُ ْٚ ُاٌشَّ َُ ١ ۪٘ ُاثِْشه ْٓ ُػَ َ٘تَ ُرَ ب َّّ فٍََ
ٌُُٛغٍُ  َِ ْٛ ُلَ ُف۪ٟ ٠ُجَُبدٌُِٕبَ ٜ ٌْجشُْشه ُا بءَرُْٗ جََٓ َٚ ” (İbrâhim‟in korkusu geçip müjdeyi de 

alınca Lût kavmi hakkında bizimle tartışmaya başladı.)
10

 Ayetteki ََُ٘ت  رَ

fiili bu babdan olup lazımî anlamda olduğundan meful almamıştır. Bu 

fiilin de kalıp gereği ikinci harfi hurufu halktan biri olan (ٖ)ُ  şeklinde 

gelmiştir.  

 

2.4. 4. BAB 

Bu babdan gelen fiiller َُ٠ًُُفَْؼ ًَُفؼَُِ -   kalıbında gelirler. Bu babdan gelen gelen 

fiiller de çoğunlukla ta„diyet (geçişlilik) anlamı taşırlar, bazen de lâzım 

olabilirler.
11

   

 

Ta‘diyet - örnek: ُُُ ُ-٠ُؼٍََْ َُ ُ“ :(Bir şeyi bildi/biliyor) ػٍَِ  ُُْ ُٙ شْشَثَ َِ ُأُبَطٍُ ًُّ ُوُ َُُ ُػٍَِ  ”لذَْ

(Her topluluk kendi içeceği yeri bildi.)
12

 Bu babdan gelen ve ayette yer 

alan َُُ ُُْ  fiili müteaddi olup cümledeki ػٍَِ ُٙ شْشَثَ َُِ  kelimesini meful alarak 

nasbetmiştir.  

 

Lâzımiyyet - örnek: ُ ٠فَْشَحُُُ-فشَِحَ  (Sevindi/…yor): “ُ ُثؼَْذُ  ْٓ ِِ َٚ ُ ًُ ُلجَْ ْٓ ِِ ُ شُ ِْ ُالََّْ ِ
لِِلّه

ُ  َُْ ُٕٛ ِِ ؤْ ُّ ٌْ ُا ٠ُفَْشَحُُ ئزٍِ َِ ْٛ َ٠ َٚ ” (Önce olduğu gibi sonra da Allah‟ın dediği olur. O 

gün müminler Allah‟ın yardımı sebebiyle sevinirler.)
13

 Ayette geçen ve 

dördüncü babdan olan  ُُ٠فَْشَح fiili lâzımî anlamda olduğundan meful 

almamıştır.  

 

 

 

 

 

                                                            
9 Hicr, 15/14. 
10 Hûd, 11/74. 
11 Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, 22; Zihnî, el-Muşezzeb, s.62; Hamlâvî, Şeze‟l-

„arf fî fenni‟s-sarf, s.30-31; el-Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, s.84; Tural - Çelik, Mebâdiu 

„ilmi‟s-sarf, s.15; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.24; Akdağ, Arap Dili 

Dilbilgisi, s.80-81; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.27; Arslan, Mecmuatu‟s-sarf, 

s.125; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.335. 
12 Bakara, 2/60. 
13 Rûm, 30/4. 
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2.5. 5. BAB 

 

2.6. 5. Babdan gelen fiiller ُ ًَ ًُُُ-فؼَُ ٠فَْؼُ  kalıbında gelirler. Bu babdan 

gelen fiiller kalıp gereği sadece lâzımî anlamda olurlar ve meful almazlar. 

Yani daima geçişsizdirler ve nesne almazlar.
14

  

Lâzımiyyet - örnek: ُُُ٠ُىَْجش -ُ ُ“ :(Büyük olmak/…yor) وَجشَُ ْْ ُاَ ِ
ُاّللّه ْٕذَ ُػِ مْزبا َِ ُ وَجشَُُ

َُْ بُلََُّرفَْؼٍَُٛ َِ  Yapmayacağınız şeyleri söylemeniz, Allah katında büyük) ”رمٌَُُٛٛاُ

gazap gerektiren bir iştir.)
15

 Ayette geçen َُُوَجش fiili lâzım/geçişsiz bir fiil 

olduğundan meful/nesne almamıştır. Kendisinden sonra gelen ُمْزبا َِ  

kelimesi ise temyiz olmak üzere mansûb olmuştur.  

 

2.7. 6. BAB 

 

Bu babdan gelen fiiller ise ُِ٠ًُُفَْؼ ًَُفؼَُِ -   kalıbında gelirler. Bu kalıpta gelen 

fiiller de çoğunlukla ta„diyet (geçişlilik) anlamı taşırlar, bazen de lâzım 

(geçişsiz) olabilirler. Bu babdan gelip de müteaddî olan fiiller bazen iki 

meful de alabilirler.
16

  

 

Ta‘diyet - örnek: ُُدَغِتَُ-٠ُذَْغِت (Bir şeyi bir şey zannetti/…yor): “ُ ُُْ افَذََغِجْزُ

َُْ ُرشُْجَؼُٛ ُلََّ ُا١ٌَِْٕبَ ُْ أََّىُ َٚ ُ ُػَجضَبا ُْ ُخٍَمَْٕبَوُ ب َّ  Sizi sırf boş yere yarattığımızı ve sizin) ”أََّ

artık huzurumuza geri getirilmeyeceğinizi mi sandınız?)
17

 Ayette yer alan 

ُُْ  fiili, iki meful alan müteaddî fiillerdendir. Bu sebeple kendisinden افَذََغِجْزُ

sonra gelen ُػَجضَب ُْ ُخٍَمَْٕبَوُ ب َّ َُّْ şeklindeki أََّ  edatı ve bu edatın ismi ile أَ

haberinden oluşan isim cümlesi َُدَغِت fiilinin iki mefulu yerine geçmiş 

olup mahallen mansûb olmuştur. Cümlenin takdiri şöyledir: ُ ُْ ُمَُخٍَُْافَذََغِجْزُ ُْ ىُ

 ػَجضَباُ

ُ سِسَ ٠شَِسُُُ-َٚ  (Bir şeye veya birine vâris oldu/…yor) fiili gibi bu kalıptan 

gelip tek meful alan müteaddî fiiller de vardır. “َُُد ُُ۫ٚ ُدَا ُٓ هّ ُع١ٍَُْ سِسَُ َٚ َُٚ ” 

(Süleyman Dâvûd‟a vâris oldu/onun yerine geçti.)
18

 Ayette geçen َُسِس َٚ  fiili 

tek meful alan müteaddî fiillerden olup cümlede َُد ُُ۫ٚ  kelimesini meful دَا

olarak almış ve mansûb kılmıştır.  

 

                                                            
14 Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, 22; Zihnî, el-Muşezzeb, s.62; Hamlâvî, Şeze‟l-

„arf fî fenni‟s-sarf, s.31; el-Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, s.84; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-

sarf, s.15; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.24; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, 

s.80-81; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.28; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.344. 
15 Saff, 61/3. 
16 Tevfîk, Behçetu't-taraf fî ilmi‟s-sarf, 22; Zihnî, el-Muşezzeb, s.62; Hamlâvî, Şeze‟l-

„arf fî fenni‟s-sarf, s.32; el-Fadlâ, Muhtasaru‟s-sarf, s.84;Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-

sarf, s.15-16; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.24; Akdağ, Arap Dili 

Dilbilgisi, s.80-81; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.28; Arslan, Mecmuatu‟s-sarf, 

s.125; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.350. 
17 Müminûn, 23/115. 
18 Neml, 27/16 
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Lâzımiyyet - örnek: ُ صكَِ ٠ضَكُُُِ–َٚ  (Güvenmek/…yor): “ ٍُُِثِخبٌَذ صمِْذُ َٚ ” (Hâlid‟e 

güvendim) cümlesinde yer alan َُِصك َٚ  fiili aslen lâzım/geçişsiz bir fiil 

olduğundan direk olarak meful/nesne alamamıştır. Ancak (ُِة) harfi ceri 

yardımıyla geçişli olmuştur.  

 

3. SÜLÂSÎ MEZÎD, RÜBÂ‘Î FİİLLERİN BABLARI/ ÜÇ HARF 

ÜZERİNE BİR HARF İLAVESİYLE DÖRT HARFLİ YAPILMIŞ 

FİİL KALIPLARI 

 

Sülâsî mezîd rübâ„î  fiiller, diğer ifadesiyle üç harfli fiillere bir harf ilave 

edilerek dört harfli hale getirilmiş fiil kalıpları üç tane olup bunlar ve 

kalıp olarak fiile kattıkları anlamlar sırasıyla aşağıdaki şekildedir.  

 

 

3.1.  1. BAB – İF‘ÂL KALIBI  

 

ُ ًَ ُُ–أفَْؼَ ًَ إفِْؼبلََّاُُ–٠فَْؼِ  
19

 kalıbına aktarılmış fiiller çoğunlukla ta„diyet/geçişlilik 

anlamı kazanırlar. Bu babdan gelen fiiler bazen lâzım/geçişsiz olma 

anlamında da olabilirler. Ancak bu iki aslî anlamın dışında bu kalıptan 

kaynaklanan başka anlamlar da vardır ki bunlar sırasıyla aşağıdaki 

şekildedir:  

 

Ta‘diyet: Bu baba aktarılmış lâzım bir fiil, bir mefule geçişli olacak 

şekilde müteaddî olur.
20

 

Örnek: ََُ  .fiili (kâim olmak, kalkmak) anlamında lâzım sülâsî bir fiildir لبُ

Bu kalıba aktarıldığında bir meful alan geçişli bir fiile dönüşür. “ُ َٓ اٌَّز٠۪ َٚ
َُٓ صٍْذ١ِ۪ ُّ ٌْ ُا ُاجَْشَ ُٔع١ُ۪غُ ُلََّ ُأَِّب ٛحَ  هٍُ ُاٌصَّ ٛا ُِ الَبَ َٚ ُ ٌْىِزبَةِ ُثبِ َْ ىُٛ غِّ َّ ُ٠” (Kitaba sımsıkı sarılıp 

namazı ikâme edenler/dosdoğru kılanlar var ya, işte böyle iyiliğe 

çalışanların ecrini biz asla zayi etmeyiz.)
21

 Ayette geçen ٛا ُِ  fiili الَبَ

bulunduğu kalıp sayesinde müteaddi olmuş ve  َُٛح هٍ  kelimesini meful اٌصَّ

olarak naspetmiştir.  

 

Sülâsi iken bir meful alan müteaddi bir fiil, bu kalıba aktarıldığı takdirde 

iki meful alabilecek şekilde geçişlilik kazanmış olur. Örnek: ثباٌُُجَظَُِ ْٛ ُصَ ُص٠َْذ   

(Zeyd elbise giydi) cümlesinde tek meful alan ٌَُُجَِظ  fiili, ُثبا ْٛ ُصَ ُص٠َْذاا ٌْجغَْذُ  أَ

                                                            
19 M. Sadi Çögenli, Kur‟an ve Hadîs Kaynaklı, Arapça Dilbilgisi Sarf, İstanbul, 2008, 

223-240; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.361-364. 
20 Hamlâvî, Şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.39; Muhammed Abdusselam Şâhîn, 

Mecmu„atu‟ş-şâfiye fî „ilmeyi‟t-tasrîf ve‟l-hatt, (Beyrut: Daru‟l-Kütübi‟l-„İlmiyye), 

1971, c.1, s.229; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.17; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri 

Dilbilgisi, c.1, s.78; „Abduh er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, (Riyâd: Mektebetü‟l-me„ârif, 

1999), s.27. 
21 A'râf. 7/170. 
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(Zeyd‟e elbise giydirdim) cümlesinde olduğu gibi bu kalıba aktarıldığında 

iki meful alabilecek şekilde müteaddi olmaktadır. “ُ لََُّ َٚ ُٝ ره ْٛ َّ ٌْ ُا ــغُُ ِّ ُرغُْ ُلََّ أَِّهَ

َُُٓ ذْثش٠ِ۪ ُِ اُ ْٛ ٌَّ َٚ بءَُُارَِاُ ػََٓ ُاٌذُّ َُّ ــغُُاٌصُّ ِّ  Bil ki sen ölülere işittiremezsin, arkalarını) ”رغُْ

dönüp giderlerken sağırlara da çağrıyı duyuramazsın.)
22

 Ayette geçen 

ــغُُ ِّ  fiili de sülâsî olarak (bir şeyi işitmek) anlamında bir meful alan bir رغُْ

fiil iken bu kalıba aktarılmakla (birine bir şeyi işittirme/duyurma) anlamı 

kazanarak iki meful alacak şekilde geçişli olmuştur.  

 

Sülâsi iken iki meful alan müteaddi bir fiil ise bu kalıba aktarıldığında üç 

meful alabilecek şekilde geçişlilik kazanmış olur. Örnek: ُُوَش٠ِّبا ُص٠َْذاا ذُ ّْ  ػٍَِ

(Zeyd‟i cömert bildim) cümlesindeki fiil, if„âl kalıbına aktarılarak ُ ذُ ّْ أػٍََْ

ُ شاا ّْ وَش٠ِّباُُص٠َْذااُػَ  (Zeyd‟e amr‟ın cömert olduğunu bildirdim.) şeklinde bir 

cümle kurulduğunda bu kalıptaki fiil, üç meful alacak şekilde geçişlilik 

kazanmış olur.   

 

Lâzımiyyet: İf„âl kalıbında gelen fiiller bazen lâzımî anlamda da 

olabilmektedir. Örnek: “ُ َٓ ١ ّ۪ ُجَبصِ ُْ ِ٘ ُدَاسِ ُف۪ٟ ُفبَصَْجذَُٛا جْفخَُ ُاٌشَّ ُُ ُٙ ُفبَخََزَرْ  ” فىََزَّثُُٖٛ

(Hâlbuki O'nu yalanladılar, artık onları şiddetli bir sarsıntı yakaladı da 

yurtlarında dizleri üzerine çöküvermiş kimseler olarak sabahladılar.)
23

 

Ayette geçen (sabahlamak) anlamındaki فبَصَْجذَُٛا fiili if„âl kalıbında lâzım 

bir fiil olup cümlede herhangi bir meful almamıştır.  

 

Sayrûret: if„âl babı bu kalıptaki bazı fiillere, cümlenin fâilinin bir şey 

sahibi olduğunu ifade etme anlamında sayrûret anlamı katar.
24

 Örnek: 

“َُْ ُٕٛ ِِ ٠ُؤُْ ٍَ ْٛ ٠بَدٌٍُمَِ ُلََّه ُْ ٌىُِ
ُفُ۪ٟره َّْ ُاِ  ۪ٗ ْٕؼِ َ٠ َٚ ُ شَُ َّ ُاصَْ ا ُارََِٓ َٓ ۪ٖ شِ َّ ُٝصَ

هٌ ُاِ ٚا ْٔظـُشَُٓ  meyve (Bunlara)) ”....اُ

verirken/meyvelerinken ve olgunlaştığı zaman her birinin meyvesine 

bakın! Kuşkusuz bütün bunlarda inanan bir toplum için ibretler vardır.)
25

 

Ayette geçen َُش َّ  fiili meyve sahibi olmak, meyve vermek anlamlarına اصَْ

gelip if„âl babının sayrûret anlamına delâlet eder.  

Musâdefe: cümlenin failinin, meful konumundaki kelimeyi fiilden 

türemiş bir sıfatla sıfatlanmış olarak bulması anlamına gelir. Bu babdan 

gelen bazı fiiller bu anlamda musâdefe anlamı taşırlar.
26

 Örnek: ُ ٍْذُ أثَْخَ

ٍْذُُ cümlesinde (Salih‟i cimri buldum) صبٌَذِباُ  fiili, meful konumundaki أثَْخَ

 sözcüğünün, kendi kökünden türetilmiş olan cimrilik sıfatıyla صبٌَذِباُ

sıfatlanmış olarak bulunduğunu ifade etmektedir.   

                                                            
22 Neml, 27/80. 
23 Ankebût, 29/37. 
24 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.39; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.230; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.18; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.84; er-Râcihî, et-

Tatbîku‟s-sarfî, s.29. 
25 En‟âm, 6/99. 
26 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.40; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.18; 

Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.84; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.28. 
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Ta‘rîz: sunmak, arz etmek anlamında olup, if„âl babının taşıdığı bir 

anlam olarak; cümlede mefulü, fiilin aslî anlamına arz etmeyi, sunmayı 

ifade eder.
27

 Örnek:  َُة ْٛ ُاٌضَّ  (elbiseyi satışa sundum/arz ettim)  أثَؼَْذُ

cümlesinde meful konumunda bulunan َُة ْٛ  fiilinin aslî أثَؼَْذُُ kelimesi اٌضَّ

anlamı olan “satmak” anlamına/eylemine sunulmuş bulunmaktadır.   

 

Selb/İzâle: gidermek, izâle etmek anlamlarında olup, if„âl kalıbının bir 

anlamı olarak; cümlede failin, fiilin anlamını mefulden gidermesi 

manasına gelmektedir.
28

 Örnek: “َُٓ مْغِط١۪ ُّ ٌْ ُا ٠َُذُِتُّ
ُاّللّه َّْ ُاِ الَْغِطُٛاُ  َٚ ” (…ve adaletli 

davranın. Çünkü Allah, adaletli davrananları/zulmü izâle edenleri 

sever.)
29

 Ayette geçen  ُالَْغِطُٛا َٚ  “adaletli davranın” anlamındaki fiil, if„âl 

babından َُألَْغَػ fiilinin emridir. Bu fiilin sülâsîsi olan َُُُُٚـِـَُُُلغََػ ُُٚلغِْطبا لغَْطبا

 fiili ise “zalim olmak, adaletten sapmak, zulmetmek ” anlamlarına لغُُٛغباُ

gelmektedir. Nitekim Cin suresi 15. Ayette bu fiilden türetilmiş ismi fail 

formundaki kelimede bu anlam açıkça görülmektedir. 

“ َُُُدَطجَابُ  ََّٕٙ َُُْفىََبُٔٛاٌُجَِ ٌْمبَعِطُٛ بُا َِّ اَ َٚ ” (Zulüm edenlere gelince, onlar cehenneme 

odun olmuşlardır.)
30

 Bu fiil if„âl babına aktarılınca anlamı zulmetmekten, 

zulmü izale etmeye yani adaletli davranmaya dönüşmektedir.  

 

Duhûl fi’z-zemân ve’l-mekân: Bir zaman veya mekâna girme anlamına 

gelmektedir.
31

 Örnek: “…ُ ْٕزظَِشِ ُرَ ُفَُلَُ ُأصْجذَْذَُ ُٚإرَا جبَحَ  ُاٌصَّ ْٕزظَِشِ ُفَُلُرََ غ١َْذَُ ِْ ُأ إرَا

 Akşama erdinmi/girdinmi, sabahı bekleme, sabaha…) ”…اٌّغَبءَُ

erdinmi/girdinmi akşamı bekleme!...)
32

 Hadiste geçen َُغ١َْذ ِْ  أصْجذَْذَُ ve أ

fiilleri bu baba aktarılınca sırasıyla akşama girme ve sabaha girme 

anlamları kazanmışlardır. 

 

Haynûnet: Cümlede failin, fiilin ifade ettiği aslî anlama girmeye 

yaklaştığını ifade eder.
33

 Örnek: “ُُسْع  (.Ekinin hasadı yaklaştı) ُ”أدَْصَذَُاٌضَّ

 

 

 

                                                            
27 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.40; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.230; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.18; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.84. 

er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.29. 
28 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.39; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.232; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.18; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.84. 

er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.29. 
29 Hucurât, 49/9. 
30 Cin, 72/15. 
31 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.39; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.18; 

Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.84. 
32 Buhârî, “Rikak”, 2. 
33 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.230; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.19. 
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3.2. 2. BAB – TEF‘ÎL KALIBI  

 

ُ ًَ ُُ-فؼََّ ًُ رفَْؼ١ِلاُُ–٠فُؼَِّ  
34

 kalıbında gelen fiiller bu kalıp sebebiyle aşağıdaki 

anlamları kazanırlar. 

Teksîr ve mübâlağa: Tef„îl kalıbının teksîr/çokluk veya mübâlağa/abartı 

anlamı cümlede bazen fiilde, bazen failde, bazen de mefulde olur.
35

 Fiilde 

teksîr anlamına örnek: “ َُّٓ ُٙ ُا٠َْذ٠َِ َُٓ َُٚلطََّؼْ ُ ُاوَْجشََُْٔٗ ُسَا٠َََُْٕٗٓ ب َّّ  Kadınlar Yûsuf‟u) ”فٍََ

görünce güzelliği karşısında şaşırıp kaldılar. Bu yüzden ellerini 

doğradılar/çokça kestiler.)
36

 Ayette, teksîr anlamı kesme fiilinde 

olmaktadır. Failde teksîr anlamına örnek: “ًُُ ُالإثِ رذَْ َّٛ َِ ”ُ  (Çokça develer 

öldü) bu cümlede ölme fiilinin teksîr anlamı ise faildedir. Mefulde teksîr 

anlamına örnek ise:ُ اةَُ“ َٛ َُٚغٍََّمذَُُِالَّْثَْ ُُِٗ ُُْٓٔفَْغِ َٙبُػَ َُُٛفُ۪ٟث١َْزِ ُ٘ دَرُُُْٗاٌَّزُ۪ٟ َٚ سَا َٚ ” 

((Yûsuf‟un) evinde bulunduğu kadın, ondan murat almak istedi de çokça 

kapıları kapattı.)
37

  

 

Ta‘diyet: Sülâsisi lâzım/geçişsiz olan fiiller, bu kalıba aktarıldığında 

ta„diyet/geçişlilik anlamı kazanırlar.
38

 Örnek: 

“َُٓ ١ ۪ٕ ذْغِ ُّ ٌْ ٌهَُُِٔجَْضُِٞا
ُأَِّبُوَزه ء٠ْبٌَُۚ  ,Sen rüyayı doğruladın/tasdik ettin) ”لذَُُْصَذَّلْذَُُاٌشُّ

işte biz, güzel davrananları böyle mükâfatlandırırız!)
39

 şeklindeki ayette 

geçen “bir şeyi tasdik etmek” anlamındaki  َُصَذَّق fiilinin sülâsîsi, “doğru 

söylemek” anlamındaki َُصَذَق fiili olup lâzım bir fiildir. Söz konusu fiil, bu 

kalıba aktarılınca ta„diyet anlamı kazanmış ve mefule geçişli olmuştur.  

 

Nisbet: Cümlede fiilin aslî anlamının mefule nisbet edilmesi anlamına 

gelmektedir.
40

 Örnek: “َُُُِْٓلجٍَْه ِِ ُ  ًُ ُُْْوَزَّثُٛنَُُفمَذَُُْوُزِّةَُُسُعُ  Eğer (!Resûlüm))”فبَِ

onlar, sana yalan nispet ettilerse (yadırgama); gerçekten, senden önce 

nice peygamberlere de yalan nispet edildi.)
41

 Ayette geçen َُوَزَّثُٛن fiilinin 

kök veya aslî anlamı olan ُُْوِزْة  “yalan söyleme” eylemi fail tarafından 

mefule nispet edilmiştir.  

                                                            
34 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 265-270; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.381. 
35 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.41; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.233; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.19; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.80; 

Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.85; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.30; Sadoğlu, Muvazzah 

Sarf İlmi, c.1, s.382. 
36 Yûsuf, 12/31. 
37 Yûsuf, 12/23. 
38 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.234; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.20; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.80; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.30. 
39 Sâffât, 37/105. 
40 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.41; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.235; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.20; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.85; er-Râcihî, et-

Tatbîku‟s-sarfî, s.31. 
41 Âl-i İmrân, 3/184. 
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Selb/İzâle: gidermek, izâle etmek anlamlarında olup, tef„îl kalıbının bir 

anlamı olarak; cümlede fiilin manasının mefulden giderilmesi anlamına 

gelmektedir.
42

 Örnek: “ََُٙخ ُاٌفبوَِ ُ”لشََّشْدُ (Meyvenin kabuğunu 

giderdim/soydum) 

 

Teveccüh: yönelme anlamına gelmektedir. Özellikle yön bildiren 

kelimelerden bu kalıpta fiil yapıldığında söz konusu yöne yönelme ifade 

edilir.
43

 Örnek: “ قَُػٍَُِ ةَُشَشَّ ُغَشَّ َٚ ُ ٌّٟ ”ُ(Ali doğuya ve batıya yöneldi). 

 

İhtisâru’l-hikâye: daha çok evrâd ve ezkâr türünden dini nitelikli 

cümlelerin kısaltılarak tek kelimeyle/fiille ifade edilmesi anlamına 

gelmektedir.
44

ُاللّ) ”عَجَّخَُ“  َْ ُ(.Suhhânallah” dedi“ : عُجْذَب ذَُ“ ; َّّ ُ”دَ ُلِلُِ)  ذُ ّْ  : اٌذَ

“Elhamdülillah” dedi.); “َُوَجَّش”ُ ُأوَْجشَُُ)  :Allahuekber” dedi). Örnek“ : اللُّ

الَّْسَْضٌُِۚ“ َٚ ادُُِ َٛ هّ بُفُِٟاٌغَّ َِ ُُِ
 Göklerde ve yerde bulunan her şey Allah'ı) ”عَجَّخَُُلِِلّه

tesbih etmektedir/Subhânallah demektedir.)
45

; “ ُاللُُِّ ُسَعُٛيُ ُُلبيََ صٍُٟاللُّػ١ٍٗ

َُٓ َُٚصَُلَُص١ُُ ُصَُلَُحٍُُصَُلَُصابُ ًُِّ َُُْدُثشَُُُوُُ َُٚرُُىَُجِّشُُٚ َُُْ ذٚ ُِّّ َُٚرُُذَُ َُُْ  Hz. Peygamber (s.a.v.)) ”ٚعٍُُرغَُُجِّذُُٛ

şöyle buyurdu: Her namazın ardından otuz üç defa “Subhânallah”, 

“Elhamdülillah” ve “Allahuekber” deyiniz.)
46

 

 

3.3. 3. BAB –MUFÂ‘ALE KALIBI  

 

ُُ ًَ ُُ–فبػََ ًُ فبػٍََخَاُُ–٠فُبػَِ ُِ  
47

 kalıbında gelen fiiller bu kalıpta bulunmaları 

sebebiyle aşağıdaki anlamları kazanırlar. 

Müşâreket: Türkçe gramerde “işteşlik” olarak ifade edilen müşâreket, 

failiyette ve mefuliyette iki veya daha fazla ismin ortaklaşması anlamına 

gelir.
48

 Örnek: “ُُثىَْشاا ٌّٟ ٌُّٟ cümlesinde (Ali bekir‟le dövüştü) ”ظبسََةَُػٍَِ  lafzı ػٍَِ

şeklen fail, ُثىَْشاا lafzı da şeklen meful olsa da her ikisi de dövme ve 

dövülme (faillik ve mefullukta) işinde ortaktırlar. ٌُّٟ  lafzının cümlede ػٍَِ

fail olması kavgayı ilk başlatan olduğuna delalet etmekte, ُثىَْشاا lafzının 

meful olması ise onun dövüşme de Ali‟ye karşılık verdiğine delalet 

etmektedir. “ُ ُٜوَُبفشَِح اخُْشه َٚ ُُِ
ًُُِاّللّه ًُُُفُ۪ٟعَج١۪ ُفئِخَ ُُرمُبَرِ ٌْزمَزَبَُ  ُُِٓا ٠خَ ُُفُ۪ٟفئِز١ََْ ُُُْاه ٌَُُْىَُ  Karşı) ”لذَُُْوَب

karşıya gelen iki topluluğun durumlarında sizin için ibret vardır; biri 

                                                            
42 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.234; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.20; 

Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.85; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.31. 
43 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.42; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.20; 

Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.85; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.30. 
44 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.42; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.20; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.31. 
45 Hadîd, 57/1. 
46 Buhari, “Ezan”, 155; Müslim, “Mesâcid”, 142-146. 
47 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 277-284; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.394. 
48 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.40; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.235; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.21; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.80; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.31; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.395. 
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Allah yolunda savaşanlardır, diğeri inkarcılardır… )
49

 Bu babdan gelen 

ًُُ   .fiili savaşma anlamında olup müşareket/işteşlik ifade etmektedir رمُبَرِ

 

Teksîr: Çokluk, kat, kat fazlalık ifade eder. Bu kalıba aktarılmış bazı 

fiiller çokluk ifade ederler.
50

 Örnek: 

“ ٌُۚ ُ ُوَش٠۪ ٌََُُُٗٓاجَْشُ  َٚ بُدَغَٕابُف١َُعَُبػِفٌََُُُُُُٗٗ َُُلشَْظا
ُُْٓرَاُاٌَّز٠ُ۪ٞمُْشِضُُُاّللّه َِ ” (Allah'a kim güzel bir 

ödünç takdiminde bulunursa, Allah karşılığını kat kat verir,  ona 

cömertçe verilecek bir ecir de vardır.)
51

 Ayette geçen ve bu babdan gelen 

 fiili “karşışılığın fazlasıyla, kat be kat verilmesi” anlamına ف١َعَُبػِفَُُٗ

gelmektedir.  

 

Muvâlât: Fiilin tekrar ettiğini, peş peşe tekrarlandığını ve sürekli 

yapıldığını ifade eder.
52

 Örnek: “ََُ ْٛ ربثَؼَْذُُ“ ;(peş peşe oruç tuttum) ”ٚا١ٌََْذُُاٌصَّ

ءَحَُاٌمشِا ”ُ(Okumayı sürdürdüm, devam ettirdim.) 

 

4. SÜLÂSÎ MEZÎD, HUMÂSÎ FİİLLERİN BABLARI/ ÜÇ HARF 

ÜZERİNE İKİ HARF İLAVESİYLE BEŞ HARFLİ YAPILMIŞ FİİL 

KALIPLARI 

 

Sülâsî mezîd hümâsî fiiller, diğer ifadesiyle üç harfli fiillere iki harf ilave 

edilerek beş harfli hale getirilmiş fiil kalıpları beş tane olup bunlar ve 

kalıp olarak fiile kattıkları anlamlar sırasıyla aşağıdaki şekildedir.  

 

4.1.  1. BAB – İNFİ‘ÂL KALIBI  

 

ُ ًَ ْٔفؼََ ُُ–إِ ًُ ْٕفؼَِ ْٔفؼِبلََّاُُ-٠َ ُإِ  
53

 kalıbında gelen tüm fiiller lâzımî/geçişsiz olup bu 

kalıp sebebiyle genellikle mutâvaat anlamı taşırlar.
54

  

 

Mutâvaat: Türkçe gramerde “dönüşlülük” olarak ifade edilen mutâvaat, 

başkası tarafından yapılan fiilin etkisini kabul etmek anlamına 

gelmektedir.
55

 Örnek: “ ُ جبطََ ُاٌضُّ ُاٌضُُّوَغَشْدُ ْٔىَغَشَ جبطَُُفبَ ” (Camı kırdım, cam da 

kırıldı) örnekte cam, failin kırma eylemini kabul edip kırılmak suretiyle 

                                                            
49 Âl-i İmrân, 3/13. 
50 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.22. 
51 Hadîd, 57/11. 
52 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.41; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.22; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.32. 
53 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 305-314; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.403. 
54 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.42; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.23; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.81; Akdağ, Arap Dili Dilbilgisi, s.87; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.33. 
55 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.243; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.23; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.81; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, 

s.404. 
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mutâvaat/dönüşlülük anlamı kazanmıştır. “ ْٔشَمَّذُْ  بءُُُا ََّٓ  Gök yarılıp) ”ارَِاُاٌغَّ

parçalandığında,…)
56

 Ayette geçen  ُْْٔشَمَّذ  ”yardı“ شَكَُّ ,yarıldı” fiili“ ا

fiilinin mutâvaatı/dönüşlüsüdür. 

 

 

 

4.2. 2. BAB – İFTİ‘ÂL KALIBI  

 

ُ ًَ ُُ–إفِْزؼََ ًُ إفِْزؼِبلََّاُُ–٠فَْزؼَِ  
57

 İfti„âl kalıbından hem lâzım/geçişsiz, hem de 

müteaddî/geçişli fiiller gelebilmektedir.  

 

Mutâvaat: Bu babdan gelen lâzım fiiller mutâvaat/dönüşlülük anlamı 

taşırlar.
58

 Örnek: “ ؼَذُْ َّ ًُُُفبَجْزَ الِإثِ  ًَُ ُالِإثِ ؼْذُ َّ  Develeri topladım; develer de) ”جَ

toplandı). “أْطُُُش١َْجاب ًَُُاٌشَّ اشْزؼََ َٚ ُٟ ّ۪ٕ ِِ ُُُُ ٌْؼَظْ َُُٓا َ٘ َٚ ُٟ ُأِّ۪  Zekeriyya)) ”لبَيَُُسَةُِّ

(a.s.))Demişti ki: 'Rabbim, şüphesiz benim kemiklerim gevşedi ve başım, 

yaşlılık aleviyle tutuştu). Ayette geçen ve mecazi olarak saçın ağarmasını 

ifade eden, “beyazlık ateşiyle tutuştu” anlamındaki ًَُُِا شْزؼََ  fiili ًَُُ شَؼَ  

“tutuşturdu” fiilinin etkisini kabul eden mutâvaat anlamlı şeklidir.   

 

İttihâz: Edinme anlamına gelir. Fiilin kök anlamının delalet ettiği şeyi 

cümlede failin edinmesidir.
59

 Örnek: “ ذُ  َّّ ذَ ُِ ُ َُ  Muhammed yüzük) ”إخِْززََ

edindi); “…ُُْ ُُُْٓٔٛسِوُ ِِ ْٔظشُُٚٔبَُٔمَْزجَِظُُْ ُٕٛاُا َِ َُُٓاه ٕبَفمِبَدٌٍَُُُِّز٠۪ ُّ ٌْ ا َٚ َُُْ ٕبَفمُِٛ ُّ ٌْ ٠ََُُمَُٛيُُُا ْٛ َ٠” 

(Münafık erkeklerle münafık kadınların, müminlere: Bizi bekleyin, 

nurunuzdan bir parça ışık alalım/edinelim,…)
60

 Ayette geçen ُِْٔمَْزجَظ fiili, 

“meşale” anlamındaki َُْلجَظ kelimesinden türetilmiş olup “meşale/ışık 

edinme” anlamına gelmektedir.  

 

Teşâruk/ortaklık: İşteşlik anlamına gelmekle birlikte daha önce geçen 

“müşareket” anlamından farklıdır. Müşâreket anlamında ortaklardan biri 

cümlede meful olmak üzere mansub olduğundan müşâreket zımnîdir. 

Teşâruk anlamında ise ortakların ikisi de merfu olmaktadır. Birincisi fail 

olarak merfu olurken diğeri ise atıf yoluyla merfu olur. Yani teşârukta 

ortaklık/işteşlik anlamı daha açıktır.
61

 Örnek: “ ُ َُ ُٚ إخِْزصََ ش ّْ ُػَ َٚ ُ ص٠َْذ  ” (Zeyd ve 

                                                            
56 İnşikâk, 84 /1. 
57 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 319-337; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.415. 
58 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.245; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.23-24; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.81; 

er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.33; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.416. 
59 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.42; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.24; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34. 
60 Hadîd, 57/13. 
61 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.42; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.24; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.33. 
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amr hasımlaştı/düşman kesildiler); 

“… بٌُۚ َّ ُٙ َُُٓالْززٍََُٛاُفبَصٍَْذُِٛاُث١ََْٕ ١ ۪ٕ ِِ ؤْ ُّ ٌْ َُُٓا ِِ ُُِْ ُُْْغََٓبئفِزَبَ اِ َٚ ”(Eğer müminlerden iki gurup 

birbirleriyle vuruşurlarsa aralarını düzeltin....)
62

 

 

İzhâr: izhar etmek, açığa çıkarmak ve göstermek anlamlarına 

gelmektedir.
63

 Örnek: “ُ َْ ٍُٛ َّ ُُُْرؼَْ ْٕزُ بُوُ َِ َُُْ ْٚ بُرجُْضَ َّ ُأَِّ  ََُ ْٛ َ١ٌْ َُُٓوَفشَُٚاُلََُُّرؼَْززَِسُٚاُا َٙبُاٌَّز٠۪  ”٠ََٓبُا٠َُّ

("Ey inkar edenler! Bugün özür beyan etmeyin/özrünüzü izhâr etmeyin, 

ancak işlediklerinizin karşılığını görmektesiniz" denir.)
64

 

 

İhtiyâr: Seçmek ve tercih etmek anlamlarına gelir.
65

 Örnek: 

“

َُُٓاٌصَُّ ِّ خِشَحٌَُُِ ُُُفُِٟالَّْه أَِّٗ َٚ ُ ١ْٔبٌَُۚ ٌمَذَُُِاصْطَف١َْٕبَُُُٖفُِٟاٌذُّ َٚ ُ
ُُْٓعَفَُُِٗٔفَْغَُُٗ  َِ ُُ َُُُالََِّّ ١ ۪٘ ٍَّخُُِاثِْشه ِِ ُُْٓ ٠ُُْٓشَْغَتُُُػَ َِ َٚ

َُٓ  Kendini bilmezden başkası İbrahim'in dininden yüz çevirmez. And)”اٌذ١ِ۪

olsun ki, dünyada onu seçtik/seçkin kıldık, şüphesiz o, ahirette de 

iyilerdendir.)
66

; 

 “ٍُُ غْزم١َ۪ ُِ ُٝصِشَاغٍُُ هٌ ُُُْاِ ُ٘ َ٘ذ٠َْٕبَ َٚ ُُُْ ُ٘ َُٚاجْزج١ََْٕبَ ُ ٌُُْۚ ِٙ أِ َٛ اخِْ َٚ ُُُْ ِٙ ٠َّبرِ رُسِّ َٚ ُُُْ ِٙ ثََٓبئِ ُُْٓاه ِِ َٚ ” 

(Babalarından, soylarından, kardeşlerinden bir kısmını seçtik ve doğru 

yola eriştirdik.)
67

; “ ١مبَرِٕبٌَُۚ ّ۪ ٌُُِ َُُٓسَجُلا ُُُٗعَجْؼ١۪ َِ ْٛ ُٝلَ ُِٛعه اخْزبَسَُُ َٚ ” (Mûsâ, kavminden, 

belirlediğimiz yere gitmek için yetmiş adam seçti.)
68

 

4.3. 3. BAB – İF‘İLÂL KALIBI  

 

ُُ ًَّ ُُ–إفِْؼَ ًُّ لَّاُإفِْؼِلَُُ–٠فَْؼَ  
69

 İf„ilâl kalıbı, renk veya kusur bildiren lâzım/geçişsiz 

fiillerin mübâlağası için kullanılır.
70

 “… جُٖٛ ٌُۚ ُٚ ُ دُُّ َٛ َُٚرغَْ جُٖٛ ُُ ُٚ ُ ََُُرج١َْطَُُّ ْٛ َ٠” (O 

günde ki nice yüzler bembeyaz olacak, nice yüzler de kapkara 

kesilecek…)
71

; “َُْ َٙبُخَبٌذُِٚ ُُُْف١۪ ُ٘ ُ  ُِ
خُُِاّللّه َّ ُُُْففَُ۪ٟسَدْ ُٙ ُ٘ جُٛ ُٚ ذُُْ َُُٓاث١ْعََّ بُاٌَّز٠۪ َِّ اَ َٚ ” (Yüzleri 

bembeyaz olanlar ise Allahın rahmeti içindedirler. Onlar bunun 

içerisinde ebedî kalıcıdırlar.)
72

 

 

 

 

 

                                                            
62 Hucurât, 49/9. 
63 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.25. 
64 Tahrîm, 66/7. 
65 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.25. 
66 Bakara, 2/130. 
67 En„âm, 6/87. 
68 A‟râf, 7/155. 
69 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 347-352; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.433. 
70 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.82-83; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.35; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.31; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.434. 
71 Âl-i İmrân, 3/106. 
72 Âl-i İmrân, 3/107. 
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4.4. 4. BAB –  TEFE‘‘UL KALIBI  

 

ُ ًَ ُُ-رفَؼََّ ًُ رفَؼَُّلاُُ-٠زَفَؼََّ  
73

 kalıbında gelen fiiller, bu kalıpta bulunmaları sebebiyle 

aşağıdaki anlamları kazanırlar. 

 

Tekellüf: İstenilen şeyin zorlanarak, çaba ve gayret sarfederek yapıldığını 

ifade eder.
74

 Örnek: “ُ َْ شُٚ ٠ُُُْزَزََوَّ ُٙ ٌٍَُُِّ۪ٕٗبطٌُُِؼٍَََّ ٠بَرِ ُُُٓاه ٠ج١َُِّ َٚ …” (…O, insanlara 

âyetlerini apaçık söyler. Tâki iyice düşünüp ibret alsınlar.)
75

; 

ا“ ُُِٗاخْزلَِفابُوَض١۪شا جَذُٚاُف١۪ َٛ ٌَُُِ
ْٕذُُِغ١َْشُُِاّللّه ُُْٓػِ ِِ َُُْ ُُْٛوَب ٌَ َٚ ُُ َْ ٌْمشُْاه َُُْا  Hâlâ Kur‟an‟ı) ”افَل٠ََُُزَذََثَّشُٚ

düşünüp anlamaya çalışmıyorlar mı? Eğer o, Allah‟tan başkası 

tarafından (indirilmiş) olsaydı, mutlaka onda birçok çelişki bulurlardı.)
76

;ُ

َُُْفُُِٟ“  ٠َُٚزَفَىََّشُٚ ُُُْ ِٙ ُٝجُُٕٛثِ هٍ ػَ َٚ اُ لؼُُٛدا َٚ بُ اِ َُُل١ِبَ
َُُْاّللّه ٠َُُٓزَْوُشُٚ  اٌََّز٠ُِ

ٍْكُِ ادُُِخَ َٛ هّ الَّْسَْضٌُُِۚاٌغَّ َٚ ”ُ  (Onlar (o salim akıl sahipleri öyle insanlardır ki) 

ayakda iken, otururken, yanları üstünde (yatar) iken (hep) Allahı 

hatırlayıp anarlar ve göklerin, yerin yaratılışı hakkında inceden inceye 

düşünürler.)
77

 Ayetlerde düşünmenin, bu kalıptan seçilen tezekkür, 

tedebbür ve tefekkür etme fiilleriyle ifade edilmesiyle bunun, kafa 

yorarak, özel bir çaba ve gayret sarfederek yapılmasına işaret 

edilmektedir. 

 

Mutâvaat: Bu kalıpta gelen bazı fiiller, ُ ًَ ُُ-فؼََّ ًُ رفَْؼ١ِلاُُ–٠فُؼَِّ  kalıbının 

mutâvaatı/dönüşlüsü olurlar.
78

 Örnek: “ ُ زُُٗ ّْ َُُػٍََّ فزَؼٍَََّ ”ُ (Ona öğrettim, o da 

öğrendi.); “ َٙزَُّ ثْزُُُٗفزََ ةََُ٘زَّ ” (Onu terbiye ettim, o da terbiyeli oldu).  

 

İttihâz/edinme: Cümlede failin, mefulu bu kalıptaki fiilin ifade ettiği 

anlamda nesne edinmesidir.
79

 Örnek: “ِٟث ْٛ ُصَ ذْدُ عَّ َٛ ُ”رَ  (elbisemi yastık 

edindim) cümlesinde meful konumundaki ِٟث ْٛ  kelimesi, fail (elbise) صَ

tarafından ُُعَّذْد َٛ ِٚعأدَحاُ fiil kökünün delâlet ettiği رَ  (yastık) edinilmiştir. 

“…ُ  ُٜ هٛ ادُُِاٌزَّمْ ُخ١َْشَُُاٌضَّ َُّْ دُٚاُفبَِ َّٚ رضََ َٚ ...” (Kendinize azık edinin, kuşkusuz, azığın en 

hayırlısı takva (Allah‟a karşı gelmekten sakınma) azığıdır…)
80

 

 

                                                            
73 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 353-363; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.451. 
74 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.241; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.26; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34; Sadoğlu, Muvazzah 

Sarf İlmi, c.1, s.452. 
75 Bakara, 2/221. 
76 Nisâ, 4/82. 
77 Âl-i İmrân, 3/191. 
78 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.240; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.26. 
79 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.241; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.26; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.35. 
80 Bakara, 2/197. 
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Tecennüb: Kaçınma, terketme ve uzaklaşma anlamlarına gelmektedir. 

Cümlede failin, fiilin asli anlamından uzaklaştığını, onu terkettiğini veya 

ondan kaçındığını ifade eder.
81

 Örnek: “ُُذْد َٙجَّ  ,uykuyu terkettim) ”رَ

kaçındım); “ا ٛدا ُّ ذْ َِ بُ اِ مبَ َِ ٠ُُْْجَْؼَضهََُُسَثُّهَُُ َُٓٝاَ ُػَغه
ُُ۪ٗٔبَفٍِخَاٌُُهََُ  ذُُْثِ َٙجَّ ًُُِفزََ َُُٓا١ٌَّْ ِِ َٚ ” (Gecenin 

bir kısmında da uyanarak/uykuyu terkederek sana mahsus fazla bir ibadet 

olmak üzere teheccüd namazı kıl ki, Rabbin seni Makam-ı Mahmud‟a 

ulaştırsın.)
82

 

 

Tedrîc: Zaman içerisinde yavaş yavaş yapma anlamlarına gelir. Cümlede 

fiilin peyder pey yapıldığını ifade eder.
83

 Örnek: “ٌَُّْبء ُا ػْذُ  Suyu) ”رجََشَّ

yudumlayarak içtim.); “…ُُُٗل٠ََُُّىََبد٠ُُُغ١ُُِغ َٚ ػُُُُٗ بءٍُُصَذ٠۪ذٍُ  ٠زَجََشَّ ََِٓ ُُْٓ ِِ ُٝ ٠غُْمه َٚ ” (…orada 

kendisine irinli su içirilecektir. Onu (peşpeşe) yudumlamaya çalışacak 

fakat boğazından geçiremeyecektir.)
84

 

 

Talep: İstemek, arzulamak anlamlarına gelmektedir.
85

 Örnek: 

َُُ“,”رىََجَّش“  (Büyüklendi/büyüklenmek istedi)  ”رؼََظَّ

 

4.5. 5. BAB –  TEFÂ‘UL KALIBI  

 

ُُ ًَ ُُ-رفَبػََ ًُ رفَبػَُلاُُ-٠زَفَبػََ  
86

 kalıbında gelen fiiller, bu kalıp sebebiyle aşağıdaki 

anlamları kazanırlar. 

Müşâreket: İki veya daha fazla özne arasında fiildeki ortaklığı/işteşliği 

ifade eder.
87

 Örnek: “ َ َوَ َبكَْرٌ َوَ َعَليٌِّ عَمْروٌَتخَاصََمَ ” (Ali, bekir ve amr 

hasımlaştılar.) Cümlede ٌَِّعَلي kelimesi fail olmak üzere diğer isimler ise 

faile atıf yoluyla merfu olmuşlardır. “ َ  ُُْ ٚاُارَِاُرجَب٠َؼَْزُ ذَُٓ ِٙ اشَْ َٚ ” (…Karşılıklı 

alışveriş yaptığınızda şahit tutun...)
88

; “َُْ ُُُْلََُُّرَٕبَصَشُٚ بٌُىَُ َِ ” (Size ne oldu ki 

yardımlaşmıyorsunuz?)
89

Ayetlerde geçen ُ ُُْ َرجَب٠َؼَْزُ  ve َُْ  fiilleri içinde رَٕبَصَشُٚ

bulundukları bu kalıp sebebiyle müşareket anlamı taşımaktadırlar. 

 

                                                            
81 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.241; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.26; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.35. 
82 İsrâ, 17/79. 
83 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.27. 
84 İbrahim, 14/16-17. 
85 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.27. 
86 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 369-380; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.455. 
87 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.43; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.237; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.27; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.81; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.456. 
88 Bakara, 2/282. 
89 Saffât, 37/25. 
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Tekellüf/tezâhür: İstenilen şeyin zorlamayla, ilave bir çaba ve gayret 

sarfederek yapıldığını veya gösterildiğini ifade eder.
90

 Bu kalıptaki bir fiil 

için ise, cümlede failin gerçekte muttasıf olmadığı bir vasfı göstermeye 

çalışması demektir. Örnek: “ًَُ َ٘ ُ”رجَبَ ((Olmadığı halde) Cahil göründü); 

“ًَُ  .(Cimri göründü (Olmadığı halde))ُ”رجَبخََ

 

Mutâvaat: Bu kalıpta gelen bazı fiiller, ُ ًَ ُُ-فبػََ ًُ فبػٍََخَاُُ–٠فُبػَِ ُِ  kalıbının 

mutâvaatı/dönüşlüsü olurlar.
91

 Örnek: “َُثبػََذْرُُُٗفزَجَبػََذ” (Onu uzaklaştırdım, o 

da uzaklaştı.) 

Tedrîc: Zaman içerisinde yavaş yavaş olma/yapma anlamlarına gelir.
92

 

Örnek: “ ُإٌُُِّ ًُُرضَا٠َذََ ١ ” (Nîl nehri yavaş yavaş arttı/kabardı.); “ طَشُُُ َّ ٌْ ُا رضَا٠َذََ ” 

(Yağmur yavaş yavaş arttı.) 

 

5. SÜLÂSÎ MEZÎD, SÜDÂSÎ FİİLLERİN BABLARI/ ÜÇ HARF 

ÜZERİNE ÜÇ HARF İLAVESİYLE ALTI HARFLİ YAPILMIŞ 

FİİL KALIPLARI 

 

Sülâsî mezîd südâsî fiiller, diğer ifadesiyle üç harfli fiillere üç harf ilave 

edilerek altı harfli hale getirilmiş fiil kalıpları dört tane olup bunlar ve 

kalıp olarak fiile kattıkları anlamlar sırasıyla aşağıdaki şekildedir.  

 

 

5.1. 1. BAB – İSTİF‘ÂL KALIBI  

 

ُاُُِ ًَ ُُ–عْزفَْؼَ ًُ اعِْزفِْؼبلََّاُُ–٠غَْزفَْؼِ  
93

 kalıbında gelen fiiller, bu kalıp sebebiyle 

aşağıdaki anlamları taşırlar. 

Talep: İstemek, dilemek anlamlarına gelmektedir.
94

 Örnek: 

“ًَُُ ١ِّئخَُُِلجَْ َُُْثبٌِغَّ َُُُرغَْزؼَْجٍُِٛ ٌَُُِِ ْٛ  لبَي٠َُُبَُلَ

َُْ ٛ ُّ ُُُْرشُْدَ ٌَُُؼٍَََّىُ
َُُْاّللّه لََُُّرغَْزغَْفشُِٚ ْٛ ٌَُ

ٌْذَغَٕخٌَُِۚ  Salih, onlara “Ey kavmim! Niçin) ”ا

iyilikten önce kötülüğün acele gelmesini istiyorsunuz? Merhamet 

edilmeniz için Allah‟tan bağışlanma dileseniz ya!”)
95

 Ayette geçen ve bu 

kalıptan gelen َُْ ُرغَْزؼَْجٍُِٛ  ve َُْ  fiilleri talep anlamı ifade رغَْزغَْفشُِٚ

etmektedirler.  

                                                            
90 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.44; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.28; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34. 
91 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.44; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34. 
92 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.44; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.28; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.34. 
93 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 391-406; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.465. 
94 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.44; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.248; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.29; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.83; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.467. 
95 Neml, 27/46. 
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Tahavvul/Sayrûret: Değişim ve dönüşüm anlamına gelmektedir. Bu 

kalıptaki bazı fiiller sebebiyle cümlede failin, fiilin delalet ettiği bir hale 

dönüştüğünü ifade etme anlamı taşır.
96

 Örnek: “ُُٓ ُاٌط١ِّ  Çamur) ”اعِْزذَْجَشَ

taşlaştı.) 

 

Musâdefe: Bulma, rastlama ve karşılaşma anlamlarına gelmektedir.
97

 

Örnek: “ ذُُثىَْشااُُ ّْ اعِْزؼَْظَ ” (Bekr‟i büyüklenmiş buldum.) 

 

İhtisâru’l-hikâye: Cümlelerin kısaltılarak tek kelimeyle/fiille ifade 

edilmesi anlamına gelmektedir.
98

 Örnek: “ ص٠َْذُ اعِْزشَْجَغَُُ ” (Zeyd “ُِٗ ُإِٔبَُّإ١ٌَِْ َٚ ُِ إِٔبَُّلِِلّ

َُْ  (.Biz Allah‟a aitiz ve ona döneceğiz” dedi/ساجَِؼُٛ

 

Mutâvaat: Bu kalıpta gelen bazı fiiller, ُ ًَ ُُ–أفَْؼَ ًَ إفِْؼبلََّاُُ–٠فَْؼِ  kalıbının 

mutâvaatı/dönüşlüsü olurlar.
99

 Örnek: “ََُ ُفبَعْزمَبَ زُُٗ ّْ  Onu) ”ألََ

doğrulttum/kaldırdım, o da doğruldu/kalktı.) 

 

5.2. 2. BAB – İF‘Î‘ÂL KALIBI  

 

ػَُ ْٛ ُافِْؼَ ػُُِ-ًَ ْٛ ٠ُفَْؼَ لَّاُبَُؼ١افِْؼُُِ-ًُ  
100

 kalıbı, lâzım/geçişsiz fiillerin mübâlağası için 

kullanılır.
101

 Örnek: “ُُُالْْسَْض  cümlesindeki lâzım (Yeryüzü yeşerdi) ”ػَشُجذَْ

fiil bu kalıba aktarılarak cümle tekrar kurulduğunda yeryüzünün çokça 

yeşerdiği veya yemyeşil olduğu ifade edilmiş olur. “ ُالْْسْضُُُ شَجذَْ ْٛ اػِْشَ ”ُ  

(Yeryüzü yemyeşil oldu).ُÖrnek: “َُُرغ١َََّش َٚ ُ ُػ١َْٕبَُٖ سَلذَُْ ْٚ ُ)صٍؼُ(ُاغِْشَ ُّٟ ُإٌَّجِ ُْ ُ٘ بُسَآ ّّ فٍََ

ُُُٗٔ ْٛ ٌَ” (Hz. Peygamber (s.a.v.) onları görünce gözleri doldu ve rengi 

değişti.)
102

 

 

5.3. 3. BAB – İF‘İVVÂL KALIBI  

 

ُ يَ َّٛ ُُ-افِْؼَ يُ ِّٛ الَّاُُ-٠فَْؼَ ّٛ افِْؼِ  
103

 kalıbı da lâzım/geçişsiz fiillerin mübâlağası için 

kullanılır.
104

 Örnek: “َُُطش َّ ٌْ رَُا َّٛ  .(Yağmurun yağması çok gecikti) ”اجٍَِْ

                                                            
96 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.44; Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.248; Tural - 

Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.29; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.83; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.467. 
97 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.45; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.30; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36. 
98 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.45; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.30; er-

Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36-37. 
99 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.30; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36. 
100 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 425-430; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.470. 
101 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.31; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.83; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.471. 
102 İbn Mâce, “Mukaddime”, 23. 
103 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 436-438; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.475. 
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5.4. 4. BAB – İF‘ÎLÂL KALIBI  

 

ُ ُُ-افِْؼبيََّ ١للََّاُافِْؼُُِ-٠فَْؼبيَُّ  
105

 bu kalıp da önceki iki kalıp gibi lâzım/geçişsiz 

fiillerin mübâlağası için kullanılır.
106

 Örnek: “ٌُِْۚ ثبَ بُرىَُزِّ َّ ءُُِسَثِّىُ لَََّٓ ُاه ُِّٞ َ ٌُُِْۚفجَبِ زبَ َِّ ب ََٓ٘ ذْ ُِ ”ُ

(Bu iki cennetin ikisi de yemyeşildir, artık Rabbinizin nimetlerinden 

hangisini yalanlayabilirsiniz?)
107

 

 

6. RÜBÂ‘Î MÜCERRED FİİLLERİN BABI / YALIN OLARAK 

DÖRT HARFLİ OLAN FİİLLERİN KALIBI 

 

6.1.  1. BAB – Fİ‘LÂL KALIBI 

 

Rübâ„î mücerred fiiller, yalnızca ُُ ًَ ُُ–فؼٍََْ ًُ ُفؼِْللََّاُُ–٠فُؼٍَِْ ُٚ فؼٍٍََْخَا kalıbında 

gelmektedir.
108

 Bu kalıpta gelen fiiller çoğunlukla ta„diyet/geçişlilik ifade 

etmekle beraber bazen de lâzım/geçişsiz olurlar. Örnek: 

س٠۪ذُِ“ َٛ ٌْ ًُُِا ُُْٓدَجْ ِِ ُُِٗ ُُُٓالَْشَةُُُا١ٌَِْ ٔذَْ َٚ ُ
ُُ۪ٗٔفَْغٌُُُٗۚ ِٛطُُُثِ عْ َٛ بُرُ َِ ُُُُ ٔؼٍََْ َٚ َُُْ ْٔغَب ٌمَذَُُْخٍَمَْٕبَُالَِّْ َٚ ” 

(Andolsun, insanı biz yarattık ve nefsinin ona verdiği vesveseyi de biz 

biliriz. Çünkü biz, ona şah damarından daha yakınız.)
109

 

“… َٙبُ  ٌْضَاٌَ ٌْضٌِذَُُِالَّْسَْضُُُصِ (…,Yer şiddetli sarsıntısıyla sarsıldığı zaman) ”ارَُِاُصُ
110

 

Ayetlerde geçen ُُُِٛط عْ َٛ ٌْضٌِذَُِ ve رُ  fiilleri bu kalıptan olup birincisi صُ

müteaddî/geçişli, ikincisi ise lâzım/geçişsizdir.  

 

7. RÜBÂ‘Î MÜCERRED FİİLLERE MÜLHÂK OLAN FİİLLERİN 

BABLARI / YALIN OLARAK DÖRT HARFLİ OLAN FİİLLER 

GRUBUNA EKLENMİŞ KALIPLAR 

 

Bu grupta bulunan fiiller de altı babda/kalıpta gelmektedir.   

 

 

 

 

 
                                                                                                                                                   
104 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.31; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36; Sadoğlu, 

Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.476. 
105 Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 421-424; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.479. 
106 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.31; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.83; er-Râcihî, et-Tatbîku‟s-sarfî, s.36; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.480. 
107 Rahmân, 55/64-65. 
108 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.250; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.32; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.84; Arslan, Mecmuatu‟s-sarf, s.125; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.484. 
109 Kâf, 50/16. 
110 Zilzâl, 99/1. 
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7.1. 1. BAB – FÎ‘ÂL KALIBIَ 

 

ُ ًَ ػَ ْٛ ُُ-فَ ًُ ػِ ْٛ ػٍَخَاُفَُُ-٠فَُ ٚف١ِؼبلََّاُُ-ْٛ   Bu kalıpta gelen fiiller yalnızca lâzım/geçişsiz 

olurlar.
111

 Örnek:ُ“ ذُ  َّّ ذَ ُِ ُ ًَ لَ ْٛ “ Muhammed) ”دَ ثبِلِلُُِ حَُإلََُّّ َّٛ يَُٚلََُّلُ ْٛ لََُّدَ ” dedi.) Bu 

cümledeki fiilin İhtisâru’l-hikâye anlamında olduğunu söylemek 

mümkündür. Çünkü  “ ُثبِلِلُُِ ُإلََّّ حَ َّٛ ُلُ ُٚلََّ يَ ْٛ ُدَ لََّ ” şeklindeki cümle “ًَُ لَ ْٛ  ”دَ

fiilinde ihtisâr edilmiştir.  

 

7.2. 2. BAB – FÎY‘ÂL KALIBI 

 

ُ ًَ ُُ-ف١َْؼَ ًُ ُٚف١ِؼبلََّاُُ-ف١َْؼٍَخَاُُ-٠ف١َُْؼِ  Bu kalıpta gelen fiiller yalnızca müteaddî/geçişli 

olurlar.
112

 Örnek: “ ُاٌذَّٚاةََُّث١َْطَشَُ ذ  َّّ ذَ ُِ ”ُ (Muhammed hayvanları tedavi etti.) 

 

7.3. 3. BAB – FÎ‘VÂL KALIBI 

 

ُُ يَ َٛ ُُ-فؼَْ ِٛيُ ُٚفؼِْٛالََّاُُ-٠فُؼَْ ٌخَا َٛ فؼَْ  Bu kalıpta gelen fiiller de yalnızca 

müteaddî/geçişli olurlar.
113

 Örnek: “َُْ ُاٌمشُْآ  ً ُخ١ٍَِ سَ َٛ ْٙ ُ”جَ  (Halil kur‟an‟ı 

açıktan/âşikâr okudu.) 

7.4. 4. BAB – FÎ‘YÂL KALIBI 

 

ُ ًَ ُُ-فؼ١ََْ ًُ ُُٚ-٠فُؼ١َِْ فؼ١ِْبلََّاُفؼ١ٍََْخَا  Bu kalıpta gelen fiiller ise yalnızca lâzım/geçişsiz 

olurlar.
114

 Örnek: “ ُٓ ُػَض١ْشََُ دَغَ ”ُ (Hasan tökezledi.) 

 

7.5. 5. BAB – Fİ‘LÂL KALIBI 

 

ُ ًَ ُُ-فؼٍََْ ًُ فؼٍٍََْخَاُُٚفؼِْللََّاُُ-٠فُؼٍَِْ  Bu kalıpta gelen fiiller müteaddî/geçişli olurlar.
115

 

Örnek: “ٍََُْجبة ٌْجِ ُا ٌّٟ ٍْجتََُػٍَِ   (.Ali elbise giydi) ُ”جَ

 

7.6. 6. BAB – Fİ‘LÂ’ KALIBI 

 

ُ ُُ-فؼٍَْٝ ُٚفِؼْلءَاُُ-٠فُؼٍَِْٟ فؼ١ٍََْخَا  Bu kalıpta gelen fiiller de müteaddî/geçişli 

olurlar.
116

 Örnek: “ُشُُسَجُلا َّ ٍْمَُٝػُ  (.Ömer adamın sırtını yere getirdi/yıktı) ”عَ

                                                            
111 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.33; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.488. 
112 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.33; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.29; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.492. 
113 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.33; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.29; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.496. 
114 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.34; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.29; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.500. 
115 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.34; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.29; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.503. 
116 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.34; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.85; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.29; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.507. 
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8. RÜBÂ‘Î MEZÎD, HÜMÂSÎ FİİLLERİN BABI/ASLEN DÖRT 

HARFLİ FİİL ÜZERİNE BİR HARF İLAVESİYLE BEŞ HARFLİ 

YAPILMIŞ FİİLLERİN KALIBI   

 

Bu grupta bulunan fiiller tek babda/kalıpta gelmektedir.  

 

 1. BAB – TEFE‘LUL KALIBI 

 

ُ ًَ ُُ-رفَؼٍََْ ًُ رفَؼٍَْلُاُُ-٠زَفَؼٍََْ  
117

 Bu kalıpta gelen fiiller, ُ ًَ ُُ-فؼٍََْ ًُ ُفؼِْللََّاُُ-٠فُؼٍَِْ ُٚ فؼٍٍََْخَا  

kalıbının mutâvaatı/dönüşlüsü olurlar.
118

 Örnek: “ ٌْىُُ ُا فزَذََدْشَطَُُشَحَُدَدْشَجْذُ ” 

(Topu yuvarladım, o da yuvarlandı.) 

 

9. RÜBÂ‘Î MEZÎD, SÜDÂSÎ FİİLLERİN BABLARI/ASLEN DÖRT 

HARFLİ FİİL ÜZERİNE İKİ HARF İLAVESİYLE ALTI HARFLİ 

YAPILMIŞ FİİL KALIPLARI   

 

Bu grupta bulunan fiiller iki babda/kalıpta gelmektedir.  

 

9.1. 1. BAB – İF‘İNLÂL KALIBI 

 

ُ ًَ ٍَْٕ ُُ-افِْؼَ ًُ ٍِْٕ ْٕللََّاُُ-٠فَْؼَ افِْؼِ  
119

 Bu kalıp, anlam olarak rübâ„î mücerred fiillerin 

mutâvaatını/dönüşlülüğünü bildirir.
120

 Örnek: “ ُ ًَ ُالِإثِ ذُ ّْ ُدَشْجَ ٍْهَ ُرِ ذْ َّ ْٔجَ فبدَْشَ

ًُُ  (.Develeri topladım, develer de toplandı) ”الِإثِ

 

 

 

 

9.2. 1. BAB – İF‘İLLÂL KALIBI 

 

ًَُّ ُُ-ُافِْؼٍََ ًُّ افِْؼِلّلََّاُُ-٠فَْؼٍَِ  
121

 Bu kalıp, lâzım fiillerin mübâlağası için kullanılır.
122

 

Örnek: “ ٌُُْۚ ُٙ َُُْسَثَّ ْٛ ٠َُُٓخَْشَ ُُُْٕٗجٍُُٛدُُُاٌَّز٠۪ ِِ ُ ُرمَْشَؼِشُُّ  َُٟ ضبَِٔ َِ اٙبُ زشََبثِ ُِ ٌْذَذ٠۪شُُِوِزبَثابُ َُُٓا يَُُادَْغَ ُُُٔضََّ
 ”اَللّّه

                                                            
117 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.251; Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 383-388; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.527. 
118 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.36; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.86; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.528. 
119 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.251; Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 431-434; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.531. 
120 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.35; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.86; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.532. 
121 Şâhîn, Mecmu„atu‟ş-şâfiye, c.1, s.251; Çögenli, Arapça Dilbilgisi Sarf, 417-420; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.540. 
122 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.35; Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, 

s.86; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.541. 
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(Allah, sözün en güzelini; âyetleri, (güzellikte) birbirine benzeyen ve 

(hükümleri, öğütleri, kıssaları) tekrarlanan bir kitap olarak indirmiştir. 

Rablerinden korkanların derileri (vücutları) ondan dolayı ürperir.)
123

 

 

10. RÜBÂ‘Î MEZÎD, HÜMÂSÎ FİİLLERE MÜLHÂK OLAN 

FİİLLERİN BABLARI / BEŞ HARFLİ OLAN FİİLLER GRUBUNA 

EKLENMİŞ KALIPLAR 

 

Bu grupta bulunan fiiller, dört harfli fiilin başına bir “َُد” (Te) harfi 

ilavesiyle elde edilirler. Bunlar da beş babda/kalıpta gelmekte olup söz 

konusu kalıplar sebebiyle genellikle lâzım ve mutâvaat anlamı taşırlar.
124

  

 

10.1.  1. BAB – TEFE‘LUL KALIBI 

 

ُ ًَ ُُ-رفَؼٍََْ ًُ رفَؼٍَْلُاُُ-٠زَفَؼٍََْ  Bu kalıpta gelen fiiller, ُ ًَ ُُ-فؼٍََْ ًُ فؼٍٍََْخَاُُٚفؼِْللََّاُُ-٠فُؼٍَِْ  kalıbının 

mutâvaatı/dönüşlüsü olurlar.
125

 Örnek: “ٍََُْجت ُفزَجََ ٌْفمَشَِ ُا ٍْججَْذُ  Fakire elbise) ”جَ

giydirdim O da giyindi.); “ ُ َٓ ُثْ َْ ب َّ ُػُضْ ِٗ ُإِٔبَئِ ْٓ ِِ ُ ِٗ ٠ُذ٠ََْ ُػٍََٝ ُفأَفَْشَؽَ ظُٛءٍ  َٛ ُثِ ػَفَّبُْدَػَب

ُ ًَ ُغَغَ َُّ ُصُ ْٕضشََ  اعْزَ َٚ ُ ْٕشَكَ اعْزَ َٚ ُ َّطَُ عْ َّ ُرَ َُُّ ُصُ ظُٛءِ  َٛ ٌْ ُا ُفِٟ َُٕٗ١ ِّ َ٠ُ ًَ ُأدَْخَ َُّ ُصُ ادٍ  شَّ َِ ُ ُصلََسَ ب َّ ُٙ فغََغٍََ

ُصلََصاُ ِٓ شْفم١ََْ ِّ ٌْ ُا ُإٌَِٝ ِٗ ٠ذ٠ََْ َٚ ُ ُصلََصاب َُٗٙ جْ ُسَأ٠َْذَُُٚ ُلبَيَ: َُّ ُصُ ُصلََصاب  ًٍ ُسِجْ ًَّ ُوُ ًَ ُغَغَ َُّ ُصُ  ِٗ ُثشَِأْعِ غَخَ َِ ُ َُّ ُصُ ب 

َ٘زَا ظُٛئُِٟ ُٚ ُ َٛ أُُٔذَْ ظَّ َٛ ٠ُزََ َّٟ  Osman b. Affân abdest için su istedi: Sonra üç) ”إٌَّجِ

kere avuçlarına su boşaltarak onları yıkadı. Sonra sağ elini kaba sokarak 

ağzını çalkaladı ve burnuna su çekti. Sonra yüzünü üç kere ve dirseklere 

kadar kollarını üç kere yıkadı. Sonra başını meshetti. Sonra ayaklarını 

üçer defa yıkadı. Sonra şöyle dedi; “Hz. Peygamberi bu şekilde abdest 

alırken gördüm”.)
126

 

 

10.2. 2. BAB – TEFEV‘UL KALIBI 

 

ُ ًَ ػَ ْٛ ُُ–رفََ ًُ ػَ ْٛ ػُلاُُ–٠زَفََ ْٛ رفََ  kalıbı da mutâvaat ifade eder.
127

 Örnek: “ُ سَثْزُُٗ ْٛ جَ

سَةَُ ْٛ  (.Ona çorap giydirdim; o da giyindi) ”فزَجََ

 

 

 

 

                                                            
123 Zümer, 39/23. 
124 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.34. 
125 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.35; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.552. 
126 Buhari, “Vudu‟”, 159. 
127 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.36; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.557. 
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10.3. 3. BAB – TEFEY‘UL KALIBI 

 

١ُُْرفََُ ًَ ٠ُزَف١ََُُْ–ؼَ ًُ ؼُلاُرف١ََُُْ–ؼَ  Bu kalıptan gelen fiiller anlamca sadece lâzım/geçişsiz 

olurlar.
128

 “ُِٗ ٍزَِ َِ ؼبَ ُِ ُفُِٟ ًُ جُ ُاٌشَّ َٓ  (.Adam muamelesinde şeytanlaştı) ”رش١ََْطَ

 

10.4. 4. BAB – TEFE‘VUL KALIBI 

 

َُٛ ُرفَؼَْ ٠َُُٛزَفَؼَُُْ-يَ ُُُٛ-يُ لَّاُرفَؼَْ  Bu kalıptan gelen fiiller de sadece lâzım/geçişsiz 

olurlar.
129

 “ ذَُ َّ نَُأدَْ َٛ ْ٘ ُِٗرشََ ش١ْزَِ ِِ فُِٟ ” (Ahmet yürüyüşünde böbürlendi.) 

10.5. 5. BAB – TEFE‘LÂ KALIBI 

 

ُ ُُ-رفَؼٍَْٝ رفَؼ١ٍَِْباُُ-٠زَفَؼٍََْٝ  Bu kalıptan gelen fiiller de lâzım/geçişsiz olurlar.
130

 

“ ٍْمَُٝص٠َْذُ   (.Zeydُ sırtüstü yattı) ”رغََ

 

11. RÜBÂ‘Î MEZÎD,  SÜDÂSÎ FİİLLERE MÜLHÂK OLAN 

FİİLLERİN BABLARI / ALTI HARFLİ OLAN FİİLLER 

GRUBUNA EKLENMİŞ KALIPLAR 

 

Bu grupta bulunan fiiller, başlıca iki babda/kalıpta gelmekteُ olup, 

bulundukları kalıplar sebebiyle mübâlağalı lâzım/geçişsiz ve mutâvaat 

anlamı taşırlar.
131

  

 

11.1. 1. BAB – İF‘İNLÂL KALIBI 

 

ُ ًَ ٍَْٕ ُُ-افِْؼَ ًُ ٍِْٕ ْٕللََّاُُ-٠فَْؼَ افِْؼِ  Bu kalıptan gelen fiiller, anlamca mübâlağalı lâzım 

anlamında olurlar.
132

 Örnek: “ًُُ جُ ُاٌشَّ ْٕغَظَ ُ”الِْؼَ  (Adamın göğsü öne doğru 

(kambur gibi) dışarı çıktı.) 

 

 

 

 

                                                            
128 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.36; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.560. 
129 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.37; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.563. 
130 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.37; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33; 

Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.566. 
131 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.37; Abdullah, Mebâhis fî ilmi‟s-sarf, s.33. 
132 Hamlâvî, şeze‟l-„arf fî fenni‟s-sarf, s.38; Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.37; 

Uralgiray, Arabça İlk ve İleri Dilbilgisi, c.1, s.87; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, 

s.581. 
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11.2. 2. BAB – İF‘İNLÂ’ KALIBI 

 

ُ ٍَْٕٝ ُُ–افِْؼَ ٍِْٟٕ ْٕلءَاُُ-٠فَْؼَ افِْؼِ  Bu kalıptan gelen fiiller mutâvaat ifade ederler.
133

 

Örnek: “َْٕٝم ٍْم١َْزُُُٗفبعٍََْ  .Onu sırtı üzerine attım, o da sırtüstü düştü) ”عَ

 

12. SONUÇ 

 

Yukarıdaki bölümlerde örnekler üzerinden detaylı olarak işlediğimiz fiil 

kalıpları anlam bakımından özetle şöyledir: sülâsî mücerred fiil kalıpları, 

genel olarak meful/nesne alıp almama bakımından anlamlarına göre 

taksim edilmekte olup, meful/nesne almayanlar lâzım/geçişsiz, alanlar ise 

müteaddî/geçişli diye nitelendirilmektedir.   

 

Sülâsî mezîd rübâ„î  fiil kalıplarından, if„âl ve tef„îl kalıpları genellikle 

lâzım fiillerin müteaddi yapılması için kullanılmaktadır. Bunun yanı sıra 

bu kalıplara aktarılan ve normalde bir mefûl alan fiiller kalıp sebebiyle 

daha fazla mefûl alacak şekilde müteaddi olabilmektedir. Mufâ„ale 

kalıbının baskın anlamı müşâreket olup her üç kalıbın da bu öne çıkan 

anlamları dışında daha önce detaylı olarak işlenen farklı anlamları da 

bulunmaktadır.  

 

Sülâsî mezîd hümâsî fiil kalıplarından infi„âl ve ifti„âl kalıplarında 

mutâvaat/dönüşlülük ve lâzımiyyet/geçişsizlik öne çıkan anlam olurken, 

if„ilâl kalıbında lâzımî mübâlağa/ geçişsiz fiillerin mübâlağası; tefe„„ul ve 

tefâ„ul kalıplarında ise ortak bir şekilde tekellüf ve tezâhür anlamlarının 

ön plana çıktığı görülmektedir. Yine tefâ„ul kalıbının müşâreket anlamı 

da kendine has baskın anlamlardandır. Bu kalıpların da burada işaret 

ettiklerimizden farklı anlamlarına çalışmamızda daha önce yer verildi. 

 

Sülâsî mezîd südâsî fiillerden en çok kullanılan istif„âl kalıbının en 

belirgin anlamı talep/istektir. Bu gruptaki diğer if„î„âl, if„ivvâl ve if„îlâl 

kalıpları ise ortak ve baskın anlam olarak lâzım/geçişsiz fiillerin 

mübâlağası için kullanılmaktadır.  

 

Rübâ„î mücerred fiillerin tek kalıbı olan fi„lâl kalıbı, çoğunlukla 

ta„diyet/geçişlilik ifade etmekle beraber bazen de lâzım/geçişsiz anlam 

ifade edebilmektedir.  

 

Yukarıda zikredilen fiil kalıpları dışında kalan rübâ„î mezîd hümâsî, 

rübâ„î mezîd südâsî ile rübâ„î mücerred ve rübâ„î mezîd olan fiil 

kalıplarına mülhâk/eklenmiş olan kalıplar, önceki zikri geçen kalıplar 

                                                            
133 Tural - Çelik, Mebâdiu „ilmi‟s-sarf, s.38; Sadoğlu, Muvazzah Sarf İlmi, c.1, s.585. 
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kadar yaygın kullanıma sahip olmamakla beraber bunların da her birine 

özgü kalıp kaynaklı anlamları bulunmaktadır. Bunların detayları da 

çalışmanın ilgili bölümlerinde verildi.  

 

Yukarıda kısaca özetlediğimiz ve çalışmamızda, özellikle dini 

referanslardan örneklerle ayrıntılı bir şekilde anlam inceliklerine işaret 

etmeye çalıştığımız fiil kalıplarının, Arapçanın zengin kelime hazinesine 

ve kelimelerin anlam yelpazesine önemli ölçüde katkı sağladığını ve bu 

sayede Arapçanın güçlü ve zengin ifade gücüne sahip bir dil olmasında 

önemli rol oynadığını söylemek mümkündür.  

 

Bu vesileyle ifade etmek gerekir ki; söz konusu fiil kalıplarının, anlam 

inceliklerini bilerek ve bunları dikkate alarak yapılacak dini metin 

tercümeleri maksada daha uygun, ifade ve anlatım açısından da daha 

doğru ve isabetli olacaktır.  Kur‟ân meali ve hadis tercümesi 

çalışmalarında bu yaklaşım ve hassasiyeti gözetmek ilâhi mesajın doğru 

aktarılmasında büyük önem arzetmektedir. Arapça kaleme alınmış diğer 

alanlarla ilgili ilmi ve edebî eserlerin doğru anlaşılmasında da bu 

yaklaşımın göz ardı edilmemesi aynı değerde önemi haizdir.   
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MODERNİZM VE POST-MODERNİZM: FESEFİ BİR 

KARŞILAŞTIRMA 

MODERNİSM AND POSTMODERNİSM: A PHİLOSOPHİCAL 

COMPARİSON 

                                              Yusuf ÇİFCİ
1
 

Özet 

Modernizm, geleneksellik ve post-modernizm kavramlarının farkları 

ve benzerlikleri bütün bilim disiplinlerinde ve sanat biçimlerinde 

sürekli tartışılmaktadır. Modernizm ve geleneksellik arasındaki savaşı, 

modernizm kazanmış ve gelenekselliğin hemen hemen bütün 

argümanlarını reddetmiştir. Bu bağlamda modernizm, geleneksellikten 

radikal bir kopuştur. Ancak post-modernizm ve modernizm arasındaki 

bağıntı, modernizm ve geleneksellik arasındaki bağıntıdan farklıdır. 

Çünkü post-modernizm, modernizmden radikal bir kopuş değildir. 

Post-modernizm, modernizme eleştiri olarak doğmuş ancak yeni bir 

“gerçeklik dairesi” oluşturamamıştır. Bu çalışmada post-modernizm ve 

modernizm arasındaki ilişki yorumcu bilgi kuramı düzleminde 

incelenecek ve post-modernizm ve modernizm felsefesi 

konumlandırılmaya çalışılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Modernizm, Post-modernizm, Felsefe, 

Karşılaştırma.  

 

Absract 

The differences and similarities of the notions these modernism, 

traditionalism and postmodernism, are dicussed constantly in all 

science diciplines and art forms. Modernism won the war between 

modernism and traditionalism and the modernism refused almost the 

all arguments of the traditionalism. In this context, modernism is a 

radical parting from the traditionalism. But the relation between 

postmodernism and modernism is different from the relation between 

                                                            
1 Dr. Öğretim Üyesi Yusuf Çifci, Muş Alparslan Üniversitesi, Siyaset Bilimi ve 

Kamu Yönetimi Bölümü, Siyaset ve Sosyal Bilimler Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 
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modernism and traditionalism. Because the postmodernism is not a 

radical parting from the modernism. Postmodernism was born as a 

criticism to modernism. On the other hand the postmodernism was not 

able to create a new “reality chamber”. In this study, the relation 

between postmodernism and modernism is going to be analyzed on the 

plane of hermeneutics and It is going to be tried that positioning 

postmodernism philosphy and modernism philosophy. 

Keywords  : Modernism, Postmodernism, Philosophy, 

Comparison.  

 

GİRİŞ 

Geleneksel olan, modern olan ve post modern olan üçlüsünün 

aralarındaki ayrımların hemen hemen bütün bilim disiplinlerinde 

yapılan incelemelerde bir nirengi noktası olarak ele alındığı ifade 

edilebilir. Bu doğrultuda geleneksel olandan kopuşun, XV. ve XVI. 

yüzyıllarda ortaya çıkan sanat eserlerinin beraberinde getirdiği felsefe 

sayesinde olduğu sürekli dile getirilmektedir.
2
 Burada “modern olan”ın 

hemen hemen her yönde, “geleneksel olan”dan farklı bir gerçeklik 

anlayışı ortaya çıkardığı açıkça ifade edilmelidir.
3
 Ancak XX. yüzyılın 

üçüncü çeyreğinde “modern olan” dan “post modern” olana doğru bir 

geçişin yaşandığı önermesi, bu geçişin -geleneksel olandan modern 

olana geçişteki gibi- yeni bir gerçeklik algısını ortaya çıkarıp 

çıkarmadığı sorusunu, çağın cevabını arayan sorusu haline getirmiştir. 

Bu bağlamda modern olandan post-modern olana geçişte, post-modern 

olanın modern olandan tam bir felsefi kopuşun simgesini 

oluşturabildiğine dair felsefi argümanlar olduğu gibi, post-modern 
                                                            
2 Kiliseye karşı yapılan felsefi hareketlerin yanında sanatsal karşı duruşların da çok 

önemli oldukları bilinmektedir. Bu sanatsal karşı duruşların Rönesans ve Reform 

hareketleri ile birer düzlem kazandıkları ve de en nihayetinde “geleneksel olan” dan 

“modern olan”a doğru geçişin sağlandığı ileri sürülmektedir. 
3 Literatüre bakıldığında bu yeni gerçeklik anlayışı üzerinde bir fikir birliğinin 

mevcut olmadığı görülmektedir. Modern gerçeklik anlayışı kimi kaynaklarda Antik 

Yunan felsefesinin yeniden yorumlanması olarak okunmakta kimi kaynaklarda ise, 

taptaze yeni bir olgu olarak değerlendirilmektedir. Bloch bu durumu şu tümcelerle 

nitelendirilmektedir: “Rönesans yaygın şekilde yorumu yapıldığı gibi, geçmişteki bir 

şeyin, Antik Çağın yeniden ortaya çıkışı değildir. İnsanoğlunun hiç biz zaman 

tasarlamadığı bir dönemin doğuşudur.” (Bloch, 2002:7)   
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olanın modern olandan hiçbir surette farklı bir düşünce dünyası 

oluşturamadığına dair felsefi anlamlandırmalar da yapılmaktadır.
4
 Bu 

temelden hareketle bu çalışmada “modern olan” ile “post-modern 

olan” arasında bir mukayese yapılmaya çalışılmış ve modern 

düşüncenin post-modern düşünceden farkları ve benzerlikleri ifade 

edilmeye çalışılmıştır. Bu açıdan sırasıyla modern ve post-modern 

felsefenin konumlandırılmasının yapılması gerekmektedir.                  

Modernizm: Eleştiri Değil Felsefe  

Dünya tarihinde, tarihin normal seyrini ve işleyişini değiştiren pek çok 

olaydan bahsedilebilir. Ancak bu olaylardan ikisi, insan hayatını 

kolaylaştırmasının yanında tarihte sonu alınamayacak sorunlar 

zincirini beraberinde getirmiştir (Marx, 2010:357). Bunlardan bir 

tanesi; M.Ö. 10.000 yılında meydana gelen Tarım Devrimi (Fagan, 

1988:283-287), diğeri ise 18. yüzyılda İngiltere’de buharlı makinenin 

icadıyla başlayan sanayi devrimidir (Ashton, 1980:18). Sanayi 

Devrimi, bir bütün olarak insanoğlunun “tarih tüneli” içerisindeki 

“hayat kurumu”nu her yönüyle değiştirmiş ve “toplumsal olan”ı 

öncelikle Batılı Devletlerde, daha sonra Doğulu Devletlerde büyük bir 

ivmeyle dönüştürmüştür. Sanayi Devrimi’nden sonra ise, toplumun 

yapısı büyük bir “makine” (Tilly, 2011:167, Marx, 2010:357-360) 

halini almış ve bu “makine” merkezli toplumsallık, dünyanın her 

yerinde hissedilir olumlu/olumsuz etkiler bırakmıştır. Ancak “resmi 

tarih” yazımında
5
 bu etkiler çoğu zaman tarafgir söylemler merkezinde 

değerlendirilmiş (Carr ve Fontana, 1992:33-38, Carr, 2008:27-31) ve 

                                                            
4 Diyalektik düşünce açısından bakıldığında; bir düşünce durumunun gerçek bir 

egemenliğinden ve toplumsal bellekte o düşünce durumunun gerçek bir anlam 

ağırlığına sahip olduğundan bahsedilebilmesi için; diyalektik düşünceye uygun 

olarak ilgili kavramın karşıtının da bir o kadar güçlü olması diğer bir ifade ile bir 

anlam ağırlığına sahip olması gerekmektedir. Post-modern düşüncenin, modern ve 

geleneksel diyalektiği gibi modern düşünce ile bir karşıtlık hali ortaya koyamadığı 

açıkça ifade edilmelidir. Geleneksel olan ontolojik-epistemolojik-aksiyolojik 

kabullerin tam karşıtında yer alan modern olan düşünce durumu yüzyıllardır bu 

karşıtlık ilişkisi içinde ilerlemektedir. Ancak modern olan için düşünüldüğünde post-

modern olanın bir karşıt felsefe dünyası oluşturamadığı açıkça ileri sürülmelidir.       
5 Burada resmi tarih yazımı olarak ifade edilmek istenen, bir bütün olarak “tarih“in 

belirli bir “paradigma” merkezinde yazılmış olmasıdır. “Modern” öncesi dönemde 

imparatorlukların tarih yazıcıları genelde kendi dönemlerine ve bizzat hükümdarların 

şahıslarına övgüler yağdıran kişiler iken, “modern” dönemde ise “resmi” tarih 

yazıcıları ilgili ulusu, dini ya da grubu öven kişilere (ideologlara) dönüşmüşlerdir. 
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kayda alınmıştır. Bu doğrultuda hem ilk modern toplumlarda hem de 

sonradan modernleşen toplumlarda söz konusu “makine” merkezli 

hayat kurumunun toplumsal aurada uyandırdığı yankının yazılı tarihte 

tam olarak bulunması kolay görünmemektedir (Kavaz, 2012:98). 

Çünkü toplumun bir mekanik aksam olarak değerlendirilmesi, 

geleneksel toplumsal bellekten modern olana geçişin önemli 

simgelerinden bir tanesidir.      

Modernite, modenizm ve modernleşme kavram üçlüsünün tanımları, 

tanımı yapan kalemin coğrafyasına göre değişmektedir (Çifci, 

2013:17). Bu anlamda İngiltere için modernite sınai bir dahilik ürünü 

iken, Fransa için modernizm politik bir duruş şekli ve Almanya için 

modernleşme kendini kendi içinde sürekli yenileyen romantik bir 

organizmadır. Doğu toplumları için ise modernleşme, bir yarışa 

sonradan giren bir sporcunun öndekileri yakalama hevesi gibi bir 

hevesle “değer-norm-kurum” anlamında “Avrupamerkezli” (Amin, 

2007:111) olana ulaşma çabası olarak değerlendirilebilir.  

Anlamların silahları olan kavramların
6
 (Skinner, 1997:24) namluları 

göz ardı edildiğinde “modernite-modernizm-modernleşme” kavram 

üçlüsü için genel olarak şu tanımlamalar yapılabilir. Modernite 

Batı(lı)’nın kendi içsel dönüşümünden kaynaklanan bir süreç (Çetin, 

2007:67), modernizm bu durumun Batı(lı)’da yarattığı düşünce-eylem 

zemini (Childs, 2010:10-29), modernleşme ise Batı dışı toplumların 

Batı’ya ulaşma çabasıdır (Göle, 1991:12-16). Her ne kadar objektif 

olarak bu şekilde tanımlansa da; “modern olan”ın,  “modern olmayan” 

ile arasındaki ilişkinin incelendiği binlerce çalışmada (makale, kitap, 

röportaj, seminer, sempozyum, film, dizi, vs.) iki hâkim söylemin 

olduğu görülmektedir. Birinci söylem; “modern olan”ın “modern 

olmayan”a karşı üstünlüğüne dayanırken, ikinci söylem; “modern 

olmayan”ın, “modern olan”a karşı tartışmasız üstünlüğüne 

dayanmaktadır. Bu anlamda “modern olan” ve “modern olmayan” 

arasındaki ayrımlarda, her iki hâkim söylemin de aslında “modern 

                                                            
6 Skinner, kavramların anlamların silahları olarak ifade edilmesini Foucault’ya 

gönderme yaparak açıklamaktadır. Foucault ise bu durumu anlamların kavramlar 

tarafından temsil edildiğine ve bu ilişkiden bir söylemin ortaya çıktığına işaret ederek 

tanımlamaktadır. Foucault’nun “söylem”leri merkeze alan bu kuramsallaştırmasında 

en önemli öğe ise söylemlerden birinin diğerinden üstün olduğuna dair bir 

sınıflandırmanın yapılamayacağına ilişkindir.  
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olan”a hizmet ettiği ifade edilebilir. Anlamlandırmanın genel 

karakterine uygun olarak; “olmak” ya da “olmamak” şeklinde bir 

anlamlandırma yapıldığında yapılan anlamlandırmanın kendi içinde 

barındırdığı “önermesel doğruluk-zıtlık
7
” dolayısıyla aslında tersine de 

vurgu yaptığı ve bazı durumlarda özellikle tersini güçlendirdiği 

söylenebilir. Dolayısıyla anlamlar tersleriyle beraber bir terazinin iki 

kefesinde bulunmaktadırlar. Buradan da anlaşılacağı üzere tersi 

olmadan bir anlamın tartılması ya da anlaşılması mümkün 

görünmemektedir.
8
 

Modern olan ile geleneksel olan arasındaki bu karşıtlık ilişkisi, hemen 

hemen her alanda görülmektedir. Nitekim birey, toplum ve devlet 

anlamında bir değerlendirilme yapıldığında; modern olanın geleneksel 

olana birer reddiye olarak kendisine varoluş alanı açmaya çalıştığı 

ifade edilebilir. Nitekim geleneksel dönemdeki dini değerin yerine 

aklın, manevi olanın yerine rasyonel ve pozitif olanın ve de en 

nihayetinde din temelli devlet meşruiyeti yerine halk temelli 

meşruiyetin geçtiği ifade dilebilir.
9
 Bu bağlamda birbirlerine ters bir 

kavramsal anlamlandırmaya sahip olan geleneksellik ve modernliğin 

varoluş alanlarının da birbirlerine ters bir konumda bulundukları dile 

getirilebilir. Nihai olarak modern felsefe ile geleneksel olanın 

konumları belirtildikten sonra, post-modern felsefe ile modern olanın 

konumlarının karşılaştırılması post-modern olan ile modern olan 

arasındaki fark ve benzerliklerin daha net bir şekilde anlaşılmasını 

sağlayabilir.   

                                                            
7 Burada anlamın oluşması sırasında algının önce olumsuz olarak zihinde canlanması 

durumu ifade edilmiştir. Diyalektik düşünce sitilinin de önermesel doğruluk-zıtlık 

üzerinde durduğu söylenebilir. Buradan hareketle “modern olan” ile “modern 

olmayan”ın yani geleneksel olanın bir tez ve antitez durumu oluşturduğu ancak 

modern olan ve post-modern olanın diyalektik mantığa göre bir karşıtlık 

barındırmadığı dile getirilmelidir.   
8 “Post-modern Felsefe” başlığı altında incelenecek olan durum, burada ifade edilen 

anlamların zıtları ile varoluşlarını kazanmaları açısından dikkate değerdir. Post-

modern felsefi öğretinin hemen hemen bütün çalışmalarda belirsiz bir tanımının 

olması diğer bir ifade ile tanımlanamaması, post-modern felsefenin, modern olandan 

bir kopuşu temsil etmediği şeklinde yorumlanabilir. 
9 Meşruiyet bahsi açıldığında, geleneksellik ve modernliğin keskin bir ayrıma 

gitmesi, egemenlik bahsinde de önemini korumaktadır. Bilindiği gibi geleneksel 

felsefede egemenliğin kaynağı tanrıdan devşirilirken, modern felsefede egemenliğin 

kaynağı, insan-merkezli (homosantrik) bir yapıya bürünmektedir.  
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Post-Modernizm: Felsefe Değil Eleştiri 

Diğer bütün fikir akımlarında olduğu gibi post-modern felsefe de 

öncelikle sanat, daha özelde ise mimari alandaki yansımalarla ortaya 

çıkmaya başlamıştır (Yamaner, 2007:15). Bu bağlamda “Post-modern 

felsefenin varoluş alanı radikal bir değişime işaret etmektedir” (Best ve 

Kellner, 1998: 24) ifadesini benimseyenlerin yanında, post-

modernizmin, modernliğin bir parçası olduğunu (Lyotard, 1997: 155-

156) ileri sürenler de olmuştur. Ancak modern felsefe ve post modern 

felsefenin mukayesesinin tam olarak anlaşılabilmesi için, bu iki anlamı 

oluşturan kavramlara bakılması gerekmektedir. Modernizm, anlamını, 

ulus devlet, kapitalizm, yapısalcılık, laiklik, aklın ve rasyonalitenin 

egemenliği ve insan merkezli evren gibi ifadelerde bulurken
10

 post-

modernizm anlamını hangi kavramlarla açıklamaktadır? Post-

modernizmin anlam dünyası modernizm temelli kavramlar tarafından 

açıklanmaktadır. Örneğin Jameson’un “geç kapitalizm” (Jameson, 

2008:29-35) kavramı, Foucault’un post-Marksizm tanımlaması ya da 

Sarup’un post-yapısalcılık ifadesi (Sarup, 2010:204-209), post-

modernizmin anlam dünyasının ya da diğer bir ifade ile varoluş 

alanının modernizmden kopamadığını açık bir şekilde göstermektedir.  

Post-modern felsefenin modern felsefeden fark ya da benzerliklerini 

sıralamaktan ziyade aralarındaki ilişkinin tarif edilmesi, her iki 

düşüncenin de daha iyi anlaşılmasını sağlayacaktır. Bu bakımdan 

Jameson’un post-modernizmin varoluş alanına işaret ederken 

kullandığı şu ifadeler kayda değerdir: “Bugünün yazar ve sanatçıları, 

artık yeni biçemler ve yeni dünyalar yaratamamaktadırlar, çünkü 

biricik olanlar daha önce düşünülmüştür ve bugünün yazar ve 

sanatçılarının yaptığı sadece ölü biçemlere öykünmektir.” (Jameson, 

1998:18) Jameson’un “ölü biçemler” metaforunun çözümlenmesi, 

post-modern felsefenin varoluş alanının önündeki puslu durumu biraz 

olsun netleştirebilir. Jameson’un modernizme ait olan düşünce ve 

                                                            
10 Burada özellikle bir önceki bölümde geleneksellik ve modernlik arasında yapılan 

anlamlandırmaya dikkat etmek gerekmektedir. Geleneksellik ve modernlik arasında 

radikal bir felsefi kopuş vardır. Ancak aynı mukayese modernlik ve post-modernlik 

için yapıldığında ise bu çalışmaya temel önerme olarak alınan “Post-modernizm, 

modernizmden radikal bir paradigmatik kopuş sergileyememiştir.” ifadesini 

doğrulayan bir durum ortaya çıkmaktadır. Bu bağlamda post-modernizmin kendisini 

anlamlandırdığı kavramların da modernizm temelli olduğu dikkate değerdir.   

Sayfa 196 / 200



 

görüşleri, “ölü biçemler” olarak değerlendirmesi ve post-modernizmin 

“ölü doğuş”una işaret etmesi bu açıdan kayda değerdir. Nihayetinde 

ise post-modernizmin, Frankfurt Okulu temsilcileri ve son dönem 

varoluşçularının yaptığı kritikler merkezindeki yalnızca bir modernizm 

eleştirisi olduğu ve eleştiriden öte modernizme bir zıt kutup 

oluşturamadığı ileri sürülebilir (Neuman, 2013:140-142). 

Post-modernizm felsefesinin tanımlanamaması ve kaosun yeni bir teori 

olarak sunulmaya çalışılması, diğer bir ifade ile büyük bir belirsizliğin 

yaşanması “post-modern” olanın tam olarak ifade edilmesine engel 

olmaktadır. Modern felsefe bağlamında düşünüldüğünde aydınlanma 

felsefesinin gelenekle olan aktif bağın koparılmasını başardığı 

(Harvey, 1996:26) ancak post-modern felsefenin modern gelenekleri 

sadece ve sadece eleştirdiği ve Marksizm Literatürü’nden bir kavramla 

ifade edilecek olursa “reformist” bir karaktere büründüğü açıkça ifade 

edilebilir. Nitekim modernizm ve post-modernizm arasındaki bu 

durumu, Baudrillard şu ifadelerle açıklamaktadır: “Modernizm, 

metalaşma, mekanizasyon ve teknoloji gibi alanlarda ortaya çıkan bir 

dış patlama (explosion) iken, post-modernizm farklılıkların ortadan 

kalktığı bir içe patlama (implosion)’dır.” (Şaylan, 2002:243)  

Bir “içe patlama” olarak post-modernizm düşüncesi kendisine sanat, 

edebiyat, felsefe ya da siyaset alanlarında yeni bir “gerçeklik dairesi” 

oluşturabilmiş midir? Post-modernizm, yeni, özgün, orijinal bir felsefi 

öğretinin kendisi ya da hamisi olabilir mi? Post-modernizm ve 

modernizm arasındaki bağıntıyı anlamlandırabilmek için bu ve benzeri 

pek çok soru sorulabilir. Ancak Foster’ın şu ifadeleri, post-modernizm 

ve modernizm karşılaştırmasına son noktayı koymaktadır: “Post-

modernizm kavramı demode olmuştur, ama eleştiri gücünü hala 

korumaktadır.” (Foster, 2009:252-254) Foster’ın bu ifadeleri şu şekilde 

anlamlandırılabilir: “Post-modernizm, modernizmden bağımsız olarak 

hiçbir surette “yeni”ye gidecek bir yol açamaz, post-modernizm ancak 

modernizmi eleştirebilir.”  

Özgül Bağlam 

Modern olan ve post-modern olanın birbirlerinden bağımsız 

olmadıkları ve post-modern olanın yeni ve otonom bir düşünce zemini 

oluşturamadığı açıkça ifade edilebilir. Ancak burada post-modern 

felsefenin, modern felsefeden ayrı bir düşünce olmadığından ziyade 
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daha önemlisi, dünyadaki bütün toplumsal organizmaların “yeni” 

düşünce dairesine olan açlığıdır. Sanatta, Edebiyatta ve Felsefede 

“eski” olanın sürekli tekrarı, toplumsal gelişme ve ilerlemenin önünde 

büyük bir engel teşkil etmektedir. Bu bağlamda burada özellikle işaret 

edilmesi gereken şey şudur: Modernizm ve post-modernizm 

birbirlerine zıt değil, birbirlerini tamamlayıcı iki kavramdır. 

Modernizm ve post-modernizm ilişkisinin bu şekilde okunması hem 

modernizmden kopacak olan “yeni” ve “özgün” düşünce ve 

tartışmaların önünü açabilir hem de post-modernizmin kısır döngüsü 

içinde felsefenin damarlarının tıkanmasının önüne geçilebilir. 

Max Weber’in ifade ettiği gibi “Modernizm, dünyanın ruhunu 

çalmıştır” ve post-modernizm bu ruhu iade etmektense, ruhu çalınmış 

dünyaya dair düşünceler geliştirmektedir. Sonuç olarak Weber’in 

“Aydının yegâne görevi, dünyaya ruhunu iade etmektir” şeklindeki 

ifadesi sanattaki biçimsel yorgunluğun önüne geçilebilmesi için temel 

argüman olarak değerlendirilebilir.    
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