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YAZIM VE YAYIM ESASLARI 

1. Gönderilen yazılarda uyulması gereken format: 

a. IBM uyumlu bilgisayarda MS Word programında yazıl-
malıdır. 

b. A4 boyutundaki kağıdın tek yüzüne kenarlardan 3’er 
cm. bırakılarak çıktısı alınmalıdır. 

c. Gövde metni 11 punto ve 1,3 aralıklı, dipnot metni ise 9 
punto ve 1 aralıklı, Times New Roman yazı tipinde biçim-
lendirilmelidir. 

2. Yazının başlığı İngilizce çevirisiyle birlikte verilmelidir.  

3. Yazılar disketiyle birlikte üç nüsha hazırlanmalı, birinci 
nüshada yazarın adı, soyadı ve akademik unvanı dipnotta 
belirtilmeli, diğer iki nüsha isimsiz olmalıdır.  

4. Yazarın özgeçmişi, posta ve e-mail adresleri ile telefon nu-
maraları yazar isminin bulunduğu ilk nüshanın sonuna ek-
lenmelidir. 

5. Yazının Türkçe ve İngilizce ortalama 50 kelimelik özeti me-
tinden önce verilmelidir.  

6. Dipnotlarda eserlerin ilk referans verildiği yerlerde tercihen 
aşağıdaki format uygulanmalıdır: 

Telif: Adı Soyadı, Eser Adı, Yayınevi, Yer ve Tarih, Cilt, 
Sayfa. 

Çeviri: Adı Soyadı, Eser Adı, Çeviren: Adı, Soyadı, Yayı-
nevi, Yer ve Tarih, Cilt, Sayfa. 

Makale: Adı Soyadı, “Makalenin Adı”, Makalenin Yayın-
landığı Kaynak, Yer ve Tarih, Cilt, Sayfa. 

Ansiklopedi maddesi: Adı Soyadı, “Madde Adı”, Ansiklo-
pedinin Adı, Yer ve Tarih, Cilt, Sayfa. 

7. Dipnotlarda aynı esere ikinci kez atıf yapılıyorsa, yazarın 
soyadı, eserin cilt ve sayfa numarası, aynı yazarın birden fazla 

eseri kullanılıyorsa, yazarın soyadı ve eserinin kısaltılmış ismi 
her defasında verilmelidir. 

 



 

 

 

 

 

“Bizim dinimiz akla en uygun ve en tabiî bir dindir. Ve 
ancak bundan dolayıdır ki son din olmuştur. Bir dinin tabiî ol-
ması için akla, fenne, ilme ve mantığa uygun olması lazımdır. 
Bizim dinimiz bunlara tamamen uygundur.” 

“Temeli çok sağlam bir dinimiz var. Malzemesi iyi; fakat 
bina, yüzyıllardır ihmal edilmiş. Harçlar döküldükçe yeni harç 
yapıp binayı takviye etmek lüzumu hissedilmemiş. Aksine ola-
rak bir çok yabancı unsur-yorumlar, boş inançlar binayı daha 
fazla hırpalamış.” 

“Nasıl ki her hususta yüksek meslek ve ihtisas sahipleri 
yetiştirmek gerekli ise, dinimizin gerçek felsefesini inceleyecek, 
araştıracak, bilimsel ve teknik olarak telkin kudretine sahip ola-
cak seçkin ve gerçek din adamlarını da yetiştirecek yüksek öğ-
renim kurumlarına sahip olmalıyız.” 

 (Atatürkçülük-Atatürk’ün Görüş ve Direktifleri-I.) 

Mustafa Kemal ATATÜRK 
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KSÜ. İlahiyat Fakültesi Dergisi 

6 (2005) s. 27-44 

Dini Motifli Terör Fenomeni Ve İslam’ın Siyasal İstismarı 

Prof.Dr. H.Ezber BODUR* 

Terörizmi; sosyal ve siyasal hedefler uğruna, yönetimi, 

halkı veya toplumun herhangi bir kesimi üzerinde yılgınlık 

yaratmak ve korkuyu kalıcı kılmak için cana ve mala karşı 

meşru olmayan güç ve şiddet kullanmak biçiminde tanımlaya-

biliriz. O halde terörizm, ister meşru otoriteye karşı, isterse 

bunu devirip yerine kendi meşru olmayan otoritesini kurmaya 

yönelik olsun, siyasal mesajı iletmek ya da siyasal amaçlarını 

topluma dayatmak suretiyle kurban seçilen kesimden daha 

geniş bir topluluğu korkutup sindirerek nüfusun belli bir bö-

lümünde davranış değişikliği husule getirmek için tehdit veya 

şiddet kullanımı olmaktadır.1 

Amerika Birleşik Devletleri’nin ekonomik ve askeri gü-

cünün sembolleri olan binalara karşı 11 Eylül 2001’de gerçek-

leştirilen korkunç saldırıların failleri olan teröristlerin, halkının 

çoğunun Müslüman olduğu Arap dünyasından olması ve bu 

insanlık dışı saldırıların din adına gerçekleştirilmesi, din ve 

terör etrafında yoğun bir tartışmanın başlamasına neden ol-

muştur. Ayrıca İslam adına terör eylemine girişilmesi ya da 

silahlı mücadeleye ve şiddete başvuran radikal İslamcılığın 

insanlık için ortak bir tehdit olarak algılanması, dikkatleri bil-

hassa son 30 yıldır Mısır ve Filistin gibi Arap Orta Doğusunda 

görülen Müslüman Kardeşler ve bunun türevleri, Hamas, Hiz-

bullah gibi lokal mahiyetteki radikal İslamcı terörizm fenome-

ninden bunların ürettiği küresel İslami terör olgusuna çekmiş-

tir.2 Daha doğrusu siyasi ve akademik çevrelerce yapılan ça-

lışmalara paralel olarak medyada çok sık görülen radikal İs-

                                         
* KSÜ İlahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 
1 A.Garrison, “Terrorism: The Nature of Its History”, Criminal Justice Stu-
dies, Vol. 16 (1), 2003, s. 39; Y.Primakov, “World Challenged: Fighting Ter-
rorism in the Twenty-First Century”, Brookings Intimations, Washington, 
2004, s. 20-29. 
2 Bkz: J. Esposito, Unholy War: Terror in the Name of Islam, Oxford Univer-
sity Press, 2003. 
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lamcılığın din adına silahlı mücadeleye girişmesi olgusu ve 

şiddete başvurması, terörizm ve İslam konusunda yoğun tar-

tışmaların, yorumların, açıklamaların yapılmasına neden olur-

ken bir bakıma din terör ilişkisinin yönünü de belirlemiştir. 

Dini Terörizm Fenomeni 

Aslında din ve siyaseti kimlikle birleştiren, devletleri ve 

toplumları kendi din anlayışları etrafında oluşturdukları ideo-

lojik temele göre biçimlendirmeye çalışan radikal İslamcı olu-

şumların 11 Eylüle giden süreçte lokal mahiyette, daha çok iç 

ve dış şartların sonucunda düşman olarak algıladıkları hedef-

lere karşı canlı bombalar kullanarak ya da farklı biçimlerde 

terörist faaliyette bulundukları bilinmekteydi. Bu çerçevede 

bilhassa Arap dünyasındaki rejimlerin genelde otoriter ve anti-

demokratik bir yapıda oluşları ve geleneksel olarak İslam’ın bu 

toplumlardaki hakim konumu, İslamcı hareketleri, sosyo-

ekonomik ve siyasal hedeflerine ulaşmada söylemlerini 

haklılandırma hususunda İslami gelenekten seçilmiş unsurları 

kullanmak suretiyle muhalefette alternatifsiz bırakmaktadır. 

Genelde silahlı mücadele anlayışını benimsemiş olan radikal 

İslamcılığın, Arap dünyasının kendi iç sosyo-ekonomik, siyasi, 

dini ve kültürel problemleri çerçevesinde dışsal faaliyetlerin de 

etkisiyle geliştirdiği ideolojik söylemleri, taşıdığı dini renk to-

nuyla, İslamcı boyutun öne çıkmasına neden olmuştur. Böyle-

ce lokal dinamikleri ve çevresiyle, sosyo-ekonomik ve politik 

faktörlerin bir kombinasyonu bağlamında, geleneksel İslami 

kaynaklardan devşirdikleri kavramların kendi anlayışları çer-

çevesinde yorumlarıyla halkı mobilize etmek isteyen militan 

İslamcı hareketler, meta-anlatılara yada altın çağ gibi mitsel 

referanslarla daha bir İslamcı görünüm elde etmek istemişler-

dir.3 

Böyle bir süreçte 11 Eylül saldırıları bir yandan teröriz-

                                         
3 M. Gnapp, “The Concept and Practice on Jihad in Islam”, Parameters, Vol. 
33 (1), Spring 2003s. 82-94 



H. Ezber BODUR ▪ 11. 

 

mi İslam’la ilişkilendiren çok sayıda yazının yayınlanmasına 

bir yandan da İslam ve Müslümanlar hakkında öteden beri var 

olan ön yargı kalıplarının pekişmesine katkıda bulunmuştur. 

Nitekim İsveç’te yapılan bir araştırmada, üçüncü dünya ile 

ilgili medyada verilen haberlerin %25 civarında olduğu ve bu-

nunda %85’nin İslam ve şiddet konusunun oluşturduğu belir-

tilmiş, medyanın İslam ve çeşitli şiddet formları arasında bağ-

lantı kurmada çok önemli rol oynadığı ve medyanın kamuo-

yunda İslam hakkında ön yargıların oluşmasındaki payının 

yüksek olduğu sonucuna varılmıştır.4  

Öte yandan tüm dinler hakkında objektif bilgilerin veril-

diği iddia edilen Batı’daki ders kitaplarında İslam konusu, Hı-

ristiyan dünyasında ön yargılı genel İslam imajını yansıtacak 

biçimde özenle seçilen konular ve okuma parçaları ışığında ele 

alınarak İslam’a karşı güçlü bir negatif tutum sürdürülmüş-

tür. Bu çerçevede İslam, fatalistlik, fanatik, şiddet yanlısı, 

baskıcı, dışlayıcı, saldırgan olarak resmedilmiş, kadının rolü, 

had cezaları, cihat, şehitlik, darü’l-harp, darü’l-İslam, insan 

hakları konularında yanlış değerlendirmelerle klasik oryanta-

list söylem yeniden gündeme getirilmiştir.5 Bu bağlamda kimi 

ilim adamlarının oryantalist bakış açısından terör eylemeleri 

ile ilgili değerlendirmeleri, klasik İslami kavramlar olarak 

darü’l-İslam ve darül’-harp ikiliği üzerinde temellendirilerek 

tüm hayatı kapsayan kurallar bütünü olarak değişmeyen bir 

İslam anlayışı ortaya konulmuştur.6 

 Batılı medyada İslam, ya İhvan-ı Müslimin, Cemaat-i 

İslami, Rabıta gibi İslamcı hareketlerin ideologlarının söylemle-

rine ya da katı Vahabilik esaslarına dayandırılmaktadır. Böyle-

                                         
4 J. Otterbeck, “The Depiction of Islam in Sweden”, The Muslim World, Vol. 
92, Spring 2002, s. 150–151. 
5 Otterbeck, The Depiction of Islam”, s. 153 
6  Bu konuda örnek olarak bkz: B Lewis, The Crisis of Islam: Holy War and 
Unholy Terror, The Modern Library, New York, 2003; B. Lewis, What Went 
Wrong? Western Impact and Middle Eastern Response, Oxford University 
Press, Oxford, 2002. 
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ce Hıristiyan din adamları, aydınlar, medya, popüler kültür 

ürünleri, akademik çevreler, siyasetçilerin görüşleri, Batılı sey-

yahların İslam alemine yaptıkları seyahatlerle ilgili gezi notları 

ve kitaplarda İslamiyet ve Müslümanlar hakkında verilen yan-

lış bilgiler, negatif imajın gelişmesine katkıda bulunmuştur.7 

 Böylece bu geleneksel kavramsallaşma çerçevesinde İs-

lam’ın yapısında Müslüman olmayanlara karşı bir düşmanlığın 

olduğu belirtilerek Batı medeniyeti ile İslam arasındaki komp-

leks ilişkinin çatışmacı bir karakter taşıdığı vurgulanmıştır. 

İslamcı teröristlerin eylemlerine bakarak İslam’ın terörle özdeş-

leştirilmesi yönünde bir genellemenin yapılması, Hıristiyan, 

Musevi ya da başka bir dine mensup olanlar arasında da terö-

re bulaşanların olabileceği göz önünde bulundurularak, nasıl 

ki bir Hıristiyan ya da Musevi terörizminden söz edilmesi 

mümkün değilse İslam’ın da terörizmle bir tutulamayacağı be-

lirtilmelidir. Hatta din ve terörizmin tarih boyunca kimi zaman 

birlikte hareket ettiği, bunun tarihinin de bir Musevi grubu-

nun milattan önce 66–72 tarihinde Romalılara karşı terörist 

kampanyaları yürüttüğü 2000 yıl öncesine kadar gerilere 

uzandığından söz edilmektedir.8 Ancak bu tür bir yaklaşma, 

hiçbir Hıristiyan veya Musevi dinine mensup olanın kendi dini 

adına terör eylemine girişmediğini, buna karşılık kendisinin 

Müslüman olduğunu ifade eden teröristin eylemlerini İslam 

adına gerçekleştirdiğini açıkça belirttiği ifade edilerek karşı 

çıkılmaktadır.  

Lewis, dehşet verici 11 Eylül terör olaylarının, İslam 

hakkındaki sınırlı ve yanlı oryantalistik çalışmalarla, bunlara 

karşı müdafaacı tutumlarıyla bu ön yargıları pekiştirmekten 

başka işe yaramayan Müslümanların tepkisi şeklindeki geliş-

melere ilaveten mevcut popüler ve siyasal kültür ürünlerini 

teşvik ederek İslam ve terörü kolayca birbirine bağlayan yazıla-

rın sayısını artırmıştır. Hele dini şevk ve heyecanı ağır basan, 

                                         
7 Otterbeck, “The Depiction of Islam”, s.154-155 
8 Garrison, “Terrorism…”, s. 44 
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ideolojik yönelimli türedi yazarların magazinsel boyutta konu-

yu ele almaları, neredeyse terörün tek adresi olarak dini gös-

termekte bir konsensüs oluşturmuştur. Şüphesiz bu konudaki 

bütün çalışmaları, klasik oryantalizmin basmakalıp söylemini 

yeniden ısıtıp, bunu tüketmeye hevesli ve hazır bir topluluğa 

sunma biçimindeki bir değerlendirmenin yanlışlığı da ortada-

dır. Bu verili ve incitici trende ve sansasyonel ürünlerin bas-

kınlığına rağmen terörizmin tüm boyutlarını objektif biçimde 

ele alan, insanlığın bu belaya niçin maruz kaldığını inceleyen 

ciddi, seviyeli ve bilimsel çalışmalar da yapılmaktadır.9  

Her ne kadar 11 Eylül saldırılarından sonra gerek ABD 

başkanı Bush’un gerekse İngiltere başbakanı Blair’in terörizme 

karşı küresel çapta başlattıkları mücadelenin İslam’la ilgisinin 

olmadığı yönünde demeçler verseler de, İslam’la terörizmin 

özdeşliğini çağrıştıracak İslamcı terörle savaş bahanesi Batı 

medeniyeti ile İslam arasında eski bir gerilimin yeniden gün-

deme gelmesini sağlayacak, yukarıda kısmen değindiğimiz ön 

yargıları önlemek yerine giderek artıracaktır. Elbette her geçen 

gün daha da radikalleşen İslam tehlikesi ve tehdidine karşı 

önlemlerin alınması ve İslam adına teröre bulaşanların etkisiz 

hale getirilmesi ve terörizm belasından kurtulma yolunda ciddi 

adımların atılması gerekir. Hele aralarında farklılık gösteren 

hiç de monolitik bir görünüm arz etmeyen ve karmaşık yapı 

sergileyen militan İslamcı örgütlerin eylemelerini lokal düzey-

den çıkararak global terör ağları yoluyla küresel boyuta taşı-

maları bu konuda alınacak tedbirlerin önemini daha da artır-

mıştır.   

Amerika Birleşik Devletlerinin Orta Doğu’daki rolü ve is-

tihbarat birimlerinin çeşitli bölgelerdeki terörist örgütleri denge 

unsuru olarak görüp alttan alta destekleme yönündeki politi-

kaları çerçevesinde, Afgan-Rus (1979–1989) savaşında cihat 

bölgesi olarak  kutsallaştırılan Afganistan’da Ruslara karşı 

                                         
9 Aslad Abu Khalil, “The Islam Industry and Scholarship”, Middle Eastern 
Journal, 58 (1), Winder 2004, s. 130-137 
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savaşmak üzere çeşitli Müslüman topluluklardan militanlar 

devşirildiği bilinmektedir. Rusların Afganistan’dan çekilmeleri-

nin ardından buraya cihat yapmak üzere gelen savaşçılar ül-

kelerine döndüklerinde bir yandan kendi yönetimlerini İslam 

dışı sayarak devirip yerine kendi dinsel ideolojileri doğrultu-

sunda bir İslam devleti kurma ve Batı etkisini yok etme uğra-

şısında, silahlı mücadele yolunu seçen çeşitli radikal İslamcı 

hareketleri örgütleyerek terörist faaliyetlere ivme kazandırmış-

lardır.10 

İslam aleminde radikal İslamcı akımların 20.yüzyılın 

ikinci yarısından itibaren nüfuzlarını giderek artırmalarından 

önce, İslam’ın içinde yenileşme girişimi ile ilgili uzun bir tarihi 

tecrübeye dayalı farklı oluşum tiplerini belirtmekte yarar var-

dır. Bu çerçevede radikal İslamcı söylemin bu geniş İslami bağ-

lam içerisinde oluşan ve dönemlerinin şartlarına göre biçimle-

nen akımlardan etkilenerek doğduğunu söyleyebiliriz.  

İslam’ın geleneksel coğrafi yayılmacılığı ve toplumsal 

nüfuzu biçimindeki eski içsel dinamik kalıpları bağlamında,11 

Ortaçağ ortodoks reform ve puritanik köktenciliğin prototipini 

oluşturan Hanbelîliğin müteakip siyasal İslamcı hareketlerin 

oluşumunda büyük payı vardır. Ortaçağda ve erken modern 

dönemlerde, çoğu kere her asrın başında bir müceddidin gele-

ceği ve İslam’ı bidatlerden arındıracağı12 şeklinde rivayet edilen 

bir hadis çerçevesinde birçok müceddit ortaya çıkmış, hatta 

kolonyal dönemlerde bu figür mehdi anlayışıyla birleştirilerek 

siyasi bir mahiyete büründürülmüştür. 

Deniz taşımacılığının 17. yüzyıldan itibaren 18. ve 19. 

yüzyıllarda giderek daha fazla gelişme göstermesi, Müslüman-

ların yabancı kültürlerle temasını kolaylaştırmış, uluslararası 

                                         
10 Küresel radikal İslam’ın doğuşu ile ilgili bkz: D. Cook, Understanding Ji-
had, University of California Pres, Ewing, No. 1, 2005, s. 158  
11 Said Amir Arjomand, “Islam, Political Change and Globalization” Thesis 
Eleven, Number 76, February 2004, s. 10 
12 J. Clavert, “The Mythic Foundations of Radical Islam”, Orbis, 48 (1), Win-
ter 2004, s. 33 
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kültürel etkileşim İslam dünyasında gerilim, meydan okuma, 

uyuşmazlık, sürtüşme ve uyum süreçleri biçiminde çeşitli tep-

kilerin gelişmesine yol açmış, yenileşme yönünde dini oluşum-

ları teşvik etmiştir.  

Bilhassa 19. yüzyıl başında, Asya’da, Kafkaslarda ve 

kuzey Afrika’da neo-sufi hareketler olarak isimlendirilenler 

dahil, Sumatra ve Nijerya’da cihat hareketlerine şahit olun-

muştur. Batı’nın siyasal ve kültürel meydan okumaları ile 

19.yüzyılın ikinci yarısında ve 20. yüzyılın başında yüz yüze 

gelen İslam dünyasında bu sürece verilen tepkiler, ana hatla-

rıyla seküler modernizm, İslami modernizm ve İslami köktenci-

lik biçiminde oluşmuştur.13 Bu tepkilerden biri olan dini 

modernizm, geleneksel ihyacıların aksine, daha önce misli gö-

rülmemiş derecede etkili ve güçlü olan Batılı ülkelerin siyasal, 

ekonomik ve kültürel hakimiyeti çerçevesinde İslam’ın dünyevi 

güç olarak zayıflaması, Müslümanların “insanlık için ortaya 

çıkarılmış en iyi toplum” (3/110) olduğu yönündeki ayeti çok 

önemseyen reformcuları etkilemiştir. Böylece İslami 

modernizm biçimindeki tepki bağlamında, çeşitli İslami anla-

yışların inşa edilmesine şahit olunmuştur.  

 Batılı kolonyalist fetihlerin sonucu olarak deniz ticareti 

ve taşımacılığının genişleyip, yaygınlaşması, modernleşme ve 

sanayileşme gibi makro değişim süreçleri, Müslüman dünya-

nın periferisinde çeşitli dini hareketlerin ortaya çıkmasında 

önemli rol oynamıştır. Aslında cihatçı ve mehdici karakteriyle 

Batılı kolonyalist fetihlerine karşı reaksiyoner olarak doğan, 

bunlara ve aynı zamanda ulus-devlet kurma yönündeki giri-

şimlere karşı etkili bir savaş yürütmede bu hareketlerin önemli 

araçsallığını İslamcı ideoloji oluşturmuştur. 

 Batının bilhassa 19. yüzyılda siyasal-kültürel meydan 

okuması ile yüz yüze gelen ve geri kalmışlığının ayırdına vara-

                                         
13 İslam dünyasının Batı karşısında geri kalmışlığına verilen tepkiler hak-
kında bkz: T. Kuran, İslam’ın Ekonomik Yüzleri, İletişim Yayınları, İstanbul, 
2002, s. 160–162 
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rak buna karşı çeşitli tepkiler geliştiren İslam dünyasında çe-

şitli isimler altında çoğalan dini hareketlerin belirginleşen si-

yasal yüzleri, siyasal İslamcılık olarak isimlendirilen dini hare-

ketlerin alt yapısını hazırlamıştır. Nitekim soğuk savaş döne-

minde, Orta Doğu’da ideolojilerin egemen oluşu bağlamında, 

İslami geleneğin kültürel kodlarından çıkarılan imajlara da-

yandırılan İslami ideolojinin, uzlaşmaz bir İslam anlayışını şe-

killendirdiğine şahit olunmuştur.  

Batılı İslamofobi bağlamının yanısıra bilhassa 11 Eylül 

travması ve dünyanın her yerinde bununla ilişkili terörist faa-

liyetler, İslam’ı radikal, şiddet yanlısı ve dışlayıcı konuma in-

dirgemiştir. Ancak terörist örgütlerin kullandığı dini söylemin 

yol açtığı tahribat göz önünde bulundurulmak suretiyle 

Kur’an-ı yeniden düşünme ve yorumlama yönündeki istek ve 

çağrılar da dikkate alınmalıdır. Kur’an-ı yeniden düşünme ve 

anlamını14 tartışma geleneği 18. yüzyıldan beri üzerinde duru-

lan önemli bir mesele haline gelmiştir. Aslında 11 Eylülden 

sonra Müslümanlar inanç sistemleri ve dini kimlikleri hakkın-

da medyada ve diğer kamusal forumlarda yoğun tartışmalarla 

karşı karşıya kalmışlardır. Bu cümleden olarak İslam’ın de-

mokrasi ile uyuşup uyuşmayacağı, insan hakları, kadının top-

lumsal rolü, İslam’ın bünyesinde siyasallık taşıyıp taşımadığı 

gibi çeşitli konular hararetli biçimde tartışılmaya devam et-

mektedir.  

Dinin topluma göre yorumlanması ve toplumsal olana 

göre şekillenmesi, tabiri caizse Kur’an’ın metin (text) olmasının 

yanı sıra, bunun iletişim yoluyla açığa çıkan anlam zenginliği 

ve çeşitliliği yani yatay boyutunu oluşturmaktadır. Nitekim 

dinin, dinamik yaşayan bir olgu olarak toplumsal bütünün alt 

oluşturucularından biri olması, makro-toplumsal değişmeler-

den etkilenmesi ve bu doğrultuda yeni anlamlar kazanması 

                                         
14 Nasr Hamid Abu Zayd, “Rethinking the Qur’an: Towards a Hermeneutics”, 
Islamochristiana, 30, 2004, s. 25–45 
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demektir.15 Söz gelimi Kur’an’ın tedrici bir şekilde inmesini ve 

bazı ayetlerinin yeni durumlar karşısında neshedilmesini yirmi 

yılı aşkın bir süre içerisinde yaşanan değişim olgusuyla açık-

lamak, bundan sonra değişimin olmayacağı ve artık Kur’an’ın 

anlamının statikleşeceği şeklinde bir anlayışın düşünülmesi-

nin imkansızlığı karşısında, daha sonraki yıllarda da toplum-

sala göre şekillenmesi devam edecektir, demektir. Bu konuda 

Ebu Zeyd16, İslam dünyasında geleneksel Kur’an araştırmala-

rında genel olarak ne tatbik edilen ne de kıymet verilen tarih-

sel eleştiricilik ve hermeneutik (yorumsama) yanında, seman-

tik (anlama ait) ve semiyotik (gösterge bilim) gibi metodolojik 

yaklaşımları kullanmak suretiyle bir açılım sağlamıştır. O hal-

de yeni metodolojik gelişmeler ışığında ele alınamayan Kur’an 

yorumlamaları ve açıklamaları iyi niyetli de olsa eksiklik içere-

ceğinden ve belli bir yanlılığa yol açacağından bunların her 

zaman manipülasyon aracı olarak kullanılması riski gözden 

uzak tutulmamalıdır. Bu münasebetle Kur’an’ın savaş ve ba-

rışla ilgili hükümlerinin tamamen toplumsal ve tarihi şartlar 

çerçevesinde ele alınması, bunlarla ilgili ayetlerin belli çevre ve 

muhit şartları ve dönemleri çerçevesinde değerlendirilmesi ge-

rekmektedir.17 

Siyasal İslam’ın Evrimi 

İslam, tarihsel süreç içerisinde çeşitli kullanımları çağ-

rıştıran bir sözcük olmuştur. Bir anlamıyla İslam, inançlarıyla, 

ibadetleriyle, düşünceleriyle ve idealleriyle diğer monoteist din-

ler gibi evrensel bir dinin adı olmuş, bir başka bakımdan da 

tarihte belli bir medeniyeti belirtmek üzere kullanılmıştır. Bun-

ların yanında, çok geniş coğrafyaya yayılmış sayısı bir milyarın 

üzerindeki İslam topluluğunun ismi olarak da İslam’dan söz 

edilmiştir.18  Öte yandan İslam dini kurum olarak monolitik 

                                         
15 T. Alkan, “Dinde Değişim”, Radikal, 8 Şubat 2006 
16 Abu Zayd, “Rethinking the Qur’an…”, s. 26 
17 Bkz. F. Arabacı, “İslam’da Dini Bilginin Toplumsal Bağlamı”, Gazi Üniver-
sitesi Çorum İlahiyat Fakültesi Dergisi, Cilt III, Sayı 5, 2004, s. 1–16  
18 Bkz. B. Lewis, “A Historical Overview”, Islam and Democracy in the Middle 
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olmayıp çeşitli faktörlerin etkisiyle hangi dönemin ya da hangi 

çevrenin İslam’ı gibi sorulara muhatap olacak şekilde oldukça 

değişik oluşumlar biçiminde bir farklılaşmayı da tecrübe et-

miştir. Fıkıh alimlerinin ve teologların meydana getirdikleri 

İslami anlayışlarla geleneksel İslam birbirinden ayrılmakta ve 

günümüzde köktendinci dediğimiz grup ve hareketlerden ya da 

modern bir fenomen olan siyasal İslam’dan söz edilmektedir.19 

İşte tam bu noktada İslami köktencilik denilen bir İslami var-

yasyonla terör arasında bir ilişki gündeme gelmiş bulunmak-

tadır. Birbirleriyle yan yana gelemeyecek türden olan bu iki 

sözcük arasında bir ilişkinin mevcut olup olmadığı sorusuna, 

marjinal olsalar da radikal İslamcı gruplara mensup olan terö-

ristlerin İslam adına eyleme giriştiklerini açıkça belirtmeleriyle 

hemen olumsuz cevap verip kestirip atmak çok sağlıklı gö-

zükmemektedir. 

Nitekim bu tür terörist eylemleri gerçekleştirenlerin ge-

rek İslami arka planları gerekse terörist yetiştiren dinci terör 

örgütlerinde geliştirilen dinsel söylemi ve motifleri kullandıkla-

rı görmezlikten gelinemez. Tabi ki, Soğuk Savaş’ın sona erme-

sinden bu yana birçok Batılı gözlemci, mesela, bunlardan or-

yantalist B. Lewis, analizlerini klasik İslami ikili kavram olan 

darü’l-İslam ve darü’l-harp arasındaki eski çatışmanın gergin-

liği üzerine temellendirerek neredeyse İslam’ı köktencilik ile 

özdeş görme biçiminde bir ön yargının kökleşmesine katkıda 

bulunmuştur.20 

Kendi ideolojik sistemlerini uygulayabilecekleri bir top-

lum inşa etmek, inanç sistemlerini,  tüm topluma empoze et-

mek için siyasal güce başvurmaya dini bir yükümlülük sayan 

                                                                                                                             

 

East, The Johns Hopkins University Press, Baltimore, 2003, s. 208–219 
19 Bkz: M. Ayoob, “ Political Islam: Image and Reality”, World Policy Journal, 
21 (3) Fall 2004, s. 1–14 
20 B. Lewis, “The Roots of Muslim Rage”, The Atlantic Monthly, 266 (3), 1990, 
s.47–60 
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radikal İslamcılar, geleneksel Selefiye hareketinin ilk, asli pür 

ve katıksız İslam formuna dönüş çağrısına ilaveten neo-

Selefiye diyebileceğimiz ve kendilerinin ideolojik temelini oluş-

turan bu yeni anlayışla kendilerinden olmayanlarla mücadele 

etmeyi dini bir görev saymışlardır.21 

İslamcılık ya da İslamcı köktenciliğin söylemini, 

Kur’an’ın 7. yüzyıldaki yorumuna dayanan ve daha çok Ara-

bistan yarımadasının çevresel şartlarını yansıtan bir İslam top-

lumu oluşturma teşkil etmektedir. Bu bakımdan İslami kök-

tenciler gerek kendi yönetimlerini gerekse tüm dünyadaki yö-

netim biçimlerini gayri meşru görmekte ve bunlarla mücadele-

yi cihat kavramıyla dini bir emir haline getirmektedir.22 Böyle-

ce Batı’nın siyasal, sosyal, ekonomik ve kültürel etkilerini ilkin 

Orta Doğu’dan ve sonra tüm İslam dünyasından silmek ve dini 

prensiplere dayalı bir yönetimi gerçekleştirmek İslamcılığın 

ana hedeflerini oluşturmaktadır. Buna göre Militan İslamcı 

hareketler kendi kuracakları İslam devletinin darü’l-İslam’ı 

temsil ettiğini buna karşılık dünyanın geri kalanının ise darü’l-

harp olarak her türlü saldırının meşru hedefi haline getirilece-

ğine inanmaktadır.23 

Kökleri 19. ve 20. yüzyıllardaki sosyo-politik şartlara 

uzanan ve Batı ile İslam dünyasının askeri, siyasal, ekonomik, 

kültürel ve entelektüel etkileşiminin sonucunda meydana ge-

len siyasal İslam her ne kadar İslam dünyasını Müslümanlaş-

tırma hedefine yönelik hareket ediyor gözükse de, İslamî milli-

yetçiliklere (İslamo-nasyonalizm) dönüşerek radikalleşmişler-

dir.24 

                                         
21 Bkz: D. Zeidan, “A Comparative Study Selected of Themes in Christian 
and Islamic Fundamentalist Discourses”, British Journal of Middle Eastern 
Studies, Vol. 30 (1), s. 43-80 
22 İslamcılığın soy ağacı ile ilgili olarak bkz: L. Diamond, Islam and Democ-
racy in the Middle East, The Johns Hopkins University Press, Baltimore, 
2003, s. 285–287 
23 C. Bennett, “The Concept of Violence, War an Jihad in Islam, Dialogue and 
Alliance, 18 (1), Spring/Summer 2004, s.38 
24 Ayoob, “Political Islam”, s. 2 
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Dini temelli şiddet ve terörün siyasal ve sosyo-ekonomik 

nedenleri yanında kültürel-dini kaynaklarının da olabileceği ve 

terörist eylemlerde bulunanların kaynak mobilizasyonu teorisi 

çerçevesinde dini yönden motive edildikleri bilinmektedir. Si-

yasal İslam fenomeni, sosyal faktörlere ilaveten, eğitimin art-

ması ve kentleşmenin etkisiyle bunların bilincinde olma, onu 

protesto ve muhalefet hareketine dönüştürme gibi diğer değiş-

kenleri hesaba alan daha karmaşık bir açıklamayı içerir. İslam 

coğrafyasında militan İslamcı grupların orijinleri ile ilgili sosyo-

ekonomik açıklamaya dayalı yoksunluk teorisinin katkısı ya-

nında, bu tür oluşumların meydana geldiği lokal çevrenin 

kendine özgü sosyal, ekonomik ve siyasal faktörleri ve ilişki 

ağları da dikkate alınmalıdır.25 Buna göre, gerek İslamcı mili-

tanların arka planı, gerekse lokallik içeren radikal İslamcı olu-

şumlar hakkında yapılacak dikkatli bir gözlem sonucunda, 

bunların toplumla entegre olamamış, parçalar halinde yaşayan 

kabile ve mezhep kimliklerini dini ideoloji formu altında yeni-

den ürettikleri anlaşılır. Bu nedenle toplumsal tabakanın han-

gi basamaklarından devşirilirse devşirilsin, intiharı ya da baş-

ka türlü terör yöntemini benimseyerek eyleme girişen teröris-

tin, özelde bağlı olduğu bir grubun ya da cemaatin genelde 

Müslüman dünyasının iyiliği için ölüme gitmeye ikna edilme-

sinde bu olgu önemli rol oynamaktadır.26 

Öte yandan İslam coğrafyasında bilhassa Arap Ortado-

ğu’sundaki verili yönetimlerin baskıcı karakteri, kanun çerçe-

vesinde belirlenmiş demokratik protesto ve muhalefet biçimi-

nin olmayışı, basının sesinin kısılması gibi faktörler, sosyo-

ekonomik ve siyasal hedeflerine ulaşmak için İslam adına terö-

rist yöntemleri kullanan İslamcı militan grupların sayısını ar-

tırmaktadır. Bu militan İslamcı hareketler, sekteryan bir yapı-

lanma tipinde gelişme gösterdiklerinden, dini metinlerin bağ-
                                         
25 Dinci terörizmin sosyo-ekonomik ve siyasal kökleri için bkz: Anwar Alam, 
“The Sociology and Political Economy of Islamic Terrorism in Egypt”, Terror-
ism and Political Violence, Vol. 15 (4), Winter 2003, s. 114-142 
26 M. Belge, “Yoksulluk ve Yoksunluk”, Radikal, 20.07.2005. 
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lamından çok literal anlamları üzerine yoğunlaşmaktadırlar. 

Bu bakımdan dini metinleri yorumlamaları, dar görüşlü, dışla-

yıcı, yalnızca kendilerinin dini hakikati temsil ettiklerine inan-

dıkları bir çevre içerisinde cereyan etmektedir.27 Ayrıca bu ha-

reketler sekt tipi karakterde olduklarından kendi dışındaki 

dini otoriteler ve din anlayışlarına pek itibar etmemekte, dini 

metinlerin literal anlamlarına dayanarak ideolojilerini temel-

lendirmektedirler. Bu sebeple grup içerisinde sembolik etkile-

şim yoluyla üretilen dinsel yorumlara bağlanan, ancak iyi bir 

din eğitimi almamış olan bu dinci militanlar, dar bir grup çer-

çevesinde sosyalleşmekte ve giderek radikalleşmektedirler. 

Sosyal olayların birçok nedenleri olabileceği ve bu sebepten 

dolayı tek girdili açıklamalarla sağlıklı sonuçlara ulaşılamaya-

cağını belirttikten sonra, İslam’ın terörizmle özdeşleştirileme-

yeceğini ancak, dinin de bu tür eylemlerde bulunanları manip-

le etmek üzere kullanıldığını ifade etmek gerekir. 28 

Bütün bu gelişmeler siyasal İslam, İslami köktencilik ya 

da İslamcılık olarak bilinen ve giderek İslam dünyasında yayı-

lan bir hareketin gelişmesine katkı sağlamıştır. Buna göre si-

yasal İslam ya da İslamcılık, İslamiyet’i bir din ya da inanç 

sisteminden ziyade siyasal bir ideoloji olarak tanımlama giri-

şimidir.29 Radikal dinci ideolojiler, dini-kültürel, siyasal ve 

sosyo-ekonomik köklere sahip olarak siyasal ve sosyal mesele-

ler üzerinde yoğunlaşmıştır. Böylece, lider rolündeki İslamcı 

ideologlar vasıtasıyla mümkün olduğu kadar kendi dışındaki-

lerle bağlarını koparmaları telkin edilen ve dini ideoloji adına 

terörist faaliyetlere girişen bu eylemciler,30 Batılı etkilerden 

İslam dünyasını kurtarma mücadelesinde ahlakçı ve kültürel 

tavır içerisinde siyasal faaliyetlerini meşrulaştırmak istemiş-

                                         
27 Sekteryan dini tipoloji için bkz: K. Roberts, “Religion in Sociological Pers-
pective”, Wadsworth Publishing Company, California, 1990, s. 154 
28 M.Juergensmeyer, Terror in the Mind of God, University of California 
Press, 2000, s.10 
29 Ayoob, “ Political Islam”, s. 1-14 
30 Belge, “Yoksulluk..”, Radikal, 20.07.2006. 
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lerdir. Aslında batı ile teması en fazla teknolojik ve bilimsel 

alanla sınırlayan bu tür İslamcı hareketler, kültürel ve moral 

değerler anlamında geliştirdikleri dini ideoloji çerçevesinde bir 

yandan destek tabanlarını gerçekleştirmeye çalışırken, bir 

yandan da bağlılarını kapalı etkileşim alanlarında radikalleş-

tirmektedirler.    

İslamcılık kavramı, başlıca radikal Mısırlı İslamcı ideo-

log Seyyid Kutub (1906–1966) ve Müslüman Kardeşler örgütü-

nün kurucusu Hasan el-Benna (1906–1949)’nın düşüncelerin-

den ve cihat kavramına ilk sistematik olarak yaklaşan Pakis-

tan’ın Hindistan’dan ayrılması için mücadele eden bir başka 

İslamcı yazar Mevdudi  (1903-1979)’nin fikirlerinden etkilene-

rek ortaya çıkmıştır. Şüphesiz İbn Teymiye’nin, dini kuralları 

uygulamayan bir yönetimi devirmek için şiddete başvurmayı 

salık veren cihat kavramsallaştırması çerçevesinde siyasal İs-

lam’ın ana hedefi, İslami bir devlet kurma biçiminde özetlene-

bilir.31 

İslam aleminde radikal akımlara ve küresel cihatçı ideo-

lojiye giden tarihi ve lokal yollar iyi incelendiğinde, bunlar üze-

rinde bir yandan kendi şartlarını yansıtan çeşitli mikro İslamcı 

köklerle, diğer yandan da Orta Arabistan’da Muhammed b. 

Abdi’l-Vahhab (1703–1792)  tarafından kurulan Selefiyeci ideo-

lojiye oturtularak bir Arap-İslam devletinin kurulmasında etki-

li olan Vahabilik hareketinin ve Hint-alt kıtası İslamcılığının 

izleri görülür. Aslında İslam coğrafyasının çeşitli bölgelerden 

birçok kimsenin 16. yüzyıldan 18. yüzyıla kadar Harameyn’de 

meskun, daha çok Hanbeli ekole mensup ulemanın ders hal-

kalarına katılarak bunlarla etkileşime girdiği ve bölgesine dön-

dükten sonra da saf ve arındırılmış ilk İslam’a dönüş yönünde 

faaliyetlere giriştikleri bilinmektedir.  

Mısır orijinli İslami modernizm de Ezher’de dini eğitim 

almak üzere gelenler vasıtasıyla İslam dünyasının çeşitli yerle-

                                         
31 Bennett, The Concept of Violence, s. 44-46 
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rine taşınmıştır. Öte yandan Seyyid Kutub, Hasan el-Benna ve 

Mevdudi gibi Orta Doğu ve Hint-alt kıtasında sömürgecilik de-

neyimi çerçevesinde yetişmiş İslamcı ideologların kitapları 

1980’li yıllara kadar çeşitli dillere tercüme edilerek tüm İslam 

dünyasına yayılmış ve buralarda çekirdek militan kadroların 

oluşumunda etkili olmuştur. Böylece, Vahabiliğin sosyal ve 

kültürel muhafazakarlığı ile Kutub ve Mevdudi çizgisindeki 

siyasal radikalizmin birleşmesi siyasal İslam’ın militan versi-

yonunu üretmiştir.32 

Nitekim ülkemizde 2003 yılında kanlı terör eylemini ger-

çekleştiren teröristlerin yargıya intikal etmiş ifadelerinde El-

Kaide ve türevleri olan radikal dinci terör örgüt liderlerinin ve 

ideologlarının neo-Selefiyeci yazıları ve söylemlerinden etkilen-

diklerini belirtmeleri, İslam adına yapılan terör vahşeti üzerin-

de dini ideolojinin etkisini göstermesi bakımından dramatik bir 

örnektir. Bu münasebetle ideolojilerin süprem değerlerle ilişki-

lendirilmeleri sonucu terörizmin çok tehlikeli bir boyut kaza-

nacağını belirtmekte yarar vardır. Geride bıraktığımız asrın 

son 10’lu yıllarında kitle iletişim teknolojisi devriminin etkisiy-

le, ilkin lokal mahiyette olan ancak Rus-Afgan savaşından 

sonra evrensel ölçeğe taşınan ve 11 Eylül 2001 olayları ile do-

ruğa tırmanan dini motifli terörist eylemlerin tüm dünyayı te-

dirgin ettiği acı bir gerçektir. 

Radikal Oluşumların İslamî Dili 

Başta Bush ve Blair olmak üzere Batılı liderlerin terö-

rizmle küresel boyutta giriştikleri mücadelenin İslam dini ve 

Müslümanlara karşı bir saldırı olarak anlaşılmaması gereği 

yönündeki demeçleri, Batı dünyasında daha önce değindiğimiz 

ön yargı kalıpları çerçevesinde ortaya çıkan İslam karşıtı çeşitli 

görüşleri pek fazla gizleyememiştir. Bu yolda atılan politik 

adımlar ve verilen demeçler bağlamında bu görüşler, terörizme 

karşı savaşın haçlı seferleri gibi algılanması, Batı Medeniyeti-

                                         
32 Ayoob, “Political Islam”, s. 4 
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nin İslam Medeniyetinden üstün olduğunun belirtilmesi ve 

İslam’ın bir din olarak terörizmi beslediği şeklinde üç başlık 

altında toplanmıştır.33 Dinci terörizmin temel nedenleri ara-

sında sayılan Arap-İsrail çatışması gibi siyasal nedenler; Ba-

tı’nın kültürel yönden dünya egemenliğine karşı çıkma gibi 

nedenler; yabancılaşma, yoksulluk, yoksunluk, gibi sosyal ne-

denler üzerinde şüphesiz durulmalıdır.34 Ancak radikal İslamcı 

hareket liderlerinin kullandıkları dini söylemle taraftarlarını 

siyasi yönden motive etmeleri, konunun bu boyutu üzerinde 

de ciddi olarak durulmasını zorunlu hale getirmektedir 

Radikal İslamcı gruplar dini stoktan elde ettikleri kav-

ramları kendi ideolojik yönelimlerine göre yeniden yorumlayıp 

güncelleştirerek şiddeti meşrulaştırmışlar ve taraftarlarını is-

tedikleri yönde güdülemeyi başarmışlardır. Buna göre birçok 

İslamcı terörist grup, İslam dünyasının bugünkü geri kalmışlı-

ğını, İslam’ın temeli olarak gördükleri cihadı, ihmal etmelerine 

bağlamışlardır. Başarının yolunun silahlı mücadeleden geçti-

ğini ve Müslümanlıktan uzaklaşmış saydıkları yöneticilerini 

iktidardan uzaklaştırmak için şiddete başvurarak terörist ey-

lemi dini bir görev sayan radikal hareketler bilhassa gençleri 

kötü emellerine alet etmişlerdir. Öte yandan çeşitli isimler al-

tında örgütlenen İslamcı oluşumlar, modernleşme adına her 

türlü yeniliği bidat kapsamında değerlendirmişler, bunları bi-

lerek ya da bilmeyerek benimseyenlerin dinden çıkmış olduk-

larına hüküm vererek cihadın alanını genişletmişler, herkesi 

terörün hedefi haline getirmişlerdir. 

Faaliyetleriyle ülke içerisinde halkın büyük çoğunluğu-

nun tepkisini çeken teröristler taktik değiştirip dış hedeflere 

                                         
33 A. Saikal, “Islam and the West: Conflict or Cooperation?, Palgrave Macmil-
lan, 2003, s. 14-15 
34 S. Bar, “The Religious Sources of Islamic Terrorism”, Policy Review, 125 
June/July 2004, s. 27-38; Ayrıca Radikal gazetesi yazarlarından Nuray 
Mert’in din ve terör hakkındaki yazılarına bkz. “’İslamcı Terör’ Terörü”, 
25.11.2003; “İslamî Tehdit Var mı?”, 4.12.2003; “Komplo Teorisi ve Terör”, 
2.12.2003. 
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yönelmişler, İslam dünyasının çeşitli şekillerde batı’nın hem 

fiziki hem de kültürel bakımdan istilasına uğradığını dile geti-

rip mücadelelerinin Müslümanları Batı’nın her türlü istilasın-

dan kurtarmaya yönelik olduğunu belirtmişler ve geniş halk 

kitleleri arasında nüfuzlarını artıma yoluna girişmişlerdir. Bu 

bakımdan bir yandan klasik cihat söylemine dört elle sarılarak 

bu yolda mücadelenin her Müslüman üzerine farz olduğunu, 

bir yandan da neo-cihatçı dediğimiz bir anlayışı benimseyerek 

yönetimleri devirip yerine din devleti kurmayı amaçlayan bir 

silahlı örgütlenmenin şart olduğunu her fırsatta belirtmek su-

retiyle terörist faaliyetlerini meşrulaştırmaya ve bu suretle de 

halkı mobilize etmenin mümkün olabileceğine inanmışlardır. 

Ayrıca, gerçek Müslümanları, din kurallarına dayandırılmayan 

siyasal sistemle mücadele edenler olarak vasıflandıran bu mili-

tan dinci örgütler, terörizmi meşrulaştırma yolunda sembolik 

anlamlarla yüklü geleneksel tekfir, cahiliye, darü’l-İslam, 

darü’l-harp, cihat, hakimiye gibi tarihsel, toplumsal arka planı 

çerçevesinde geliştirilmiş dinsel kavramları kendi anlayışları 

doğrultusunda yeniden yorumlayarak bunları, halkı istismar 

edebilecekleri dinsel ideolojilerinin temel oluşturucuları haline 

getirmişler böylece statükoya meydan okumak istemişlerdir.35 

Militan İslamcı akımlar, tüm toplumu cahiliye kapsa-

mında değerlendirerek36 şiddetin meşru hedefi haline getir-

mekte, kimisi de sadece yöneticileri, rejimleri ve bunların des-

tekçilerini hedef almaktadır. İslamiyet’ten önceki dönemi vasıf-

landırmak üzere kullanılan cahiliye kavramı, daha sonraki her 

bir dini hareketin buna Hıristiyanlıkta dahil yalnızca kendisi-

nin dini hakikati temsil ettiğini, kendilerinden olmayanların ya 

da kendilerinden önceki dönemin cahiliye olduğunu iddia et-

                                         
35 D. Zaidan, “A Comparative Study of Selected Themes in Christian and 
Islamic Fundamentalist Discourses, British Journal of Middle Eastern Stu-
dies, Vol. 30 (1), 2003, s. 47 
36 Kutub’a özgü cahiliye kavramsallaştırması hakkında bkz: T. Butko, “Reve-
lation or Revolution: A Gramscian Approach to the Rise of Political Islam”, 
British Journal of Middle Eastern Studies, Vol. 31 (1), May 2004, s. 48-49 
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mişlerdir.37 Radikal İslamcı hareketlerde bu görüşün benimse-

nip kökleşmesinde, yaşamının ilk 40 yılını cahiliye dönemi ola-

rak değerlendirip,38 bu dönemde edindiği bilgileri İslam dışı 

sayan ve bu tür bilgi ve bilgi kaynaklarıyla mücadele etmeyi 

dini bir görev olarak değerlendiren Mısırlı radikal İslamcı ideo-

log Seyyid Kutub’un görüşleri etkili olmuştur. Radikal grupla-

rın cihat kavramı hakkındaki görüşleri, müdafaaya yönelik 

silahlı mücadele veya nefis mücadeleleri biçimindeki gelenek-

sel anlamının ötesinde devleti ele geçirmek maksadıyla şiddet 

içeren saldırgan tutumun ifası şeklindedir. Esas itibariyle mili-

tan İslamcı gruplar cihadı, tüm inançsızlara hatta görüşlerini 

paylaşmayan, dolayısıyla dinden dönmüş olarak gördükleri 

Müslümanlara karşı, hilafet kuruluncaya kadar devam edil-

mesi gereken bir araç olarak Müslümanlar üzerine farz olan 

dini bir vecibe şeklinde yorumlamışlardır.39  

Kökleri İbn Teymiye’ye uzanan Vahabi-Selefi fanatikler, 

radikal İslam’ı beslemiş ve buradan da köktendinci gruplar 

kendilerini gerçek bir halifenin liderliği altında, dini kuralların 

uygulandığı evrensel bir topluluk oluşturmak için mücadeleye 

girişen gerçek İslam’ın öncüleri olarak görmüşlerdir. Aşırı İs-

lamcı militanlar otoriteyi ele geçirme mücadelelerinde meşru 

saldırı araçları olarak gördükleri şehitlik ve intihar bombacılı-

ğını şehitlikle bir görerek terörizmi dini temele yerleştirmek 

istemişler, kutsal olmayan amaçlar için İslam’ı kullanmışlar-

dır.40 

İran devriminin ideologlarından olan Ali Şeraiti, şehitliği 

pasif bir durumdan, aktif bir biçime kaymada seferber edici bir 

güç olarak görmüş, bunu her yerin Kerbela, her ayın Muhar-

                                         
37 Bennett, “The Concept of Violence”, s. 45 
38 Calvert, “The Mythic Foundations of Radical Islam”, s. 40 
39 Cihatla ilgili olarak bkz: M. Knapp, “The Concept and Practice on Jihad in 
Islam”, Parameters, 33 (1), Spring 2003, s. 82–95; C. Bennett,  “The Con-
cept of Violence, War an Jihad in Islam, Dialogue and Alliance, 18 (1), 
Spring/Summer 2004, s. 31–56 
40 Esposito, “Unholy War…”, s. xii. 
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rem, her günün Aşure olduğunu belirten söylemi ile yüceltmiş-

lerdir. Bu kavramlar Lübnan’da Hizbullah örgütü ve Filistinli 

militan İslamcı gruplar (Hamas., El-Cihat) ve daha sonra bin 

Ladin ve El-Kaide ve türevleri olan Sünni örgütler tarafından iç 

ve dış hedeflere karşı yönlendirilen saldırılarda yoğun bir bi-

çimde kullanılmaya başlamıştır. 

Radikal İslamcı ideolojilerin ya da küresel cihatçı ideolo-

jinin oluşum ve gelişmesinde bu grupların liderlik kadrolarının 

söylem, demeç ve fetvalarının yanı sıra başta Suudi Arabistan 

olmak üzere diğer Orta Doğu Arap ülkelerinde etkili olan ule-

ma arasında intihar terör eylemlerinin meşruluğu hakkında 

bir konsensüs olmamasına karşın, giderek bu hareketin mazur 

görülebilir olduğu yönünde bir gelişmenin varlığı da verilen 

vaazlar ve fetvalarla anlaşılmaktadır. Böylece intihar eylemleri, 

şehitliğin geleneksel anlamından tamamen uzaklaştırılmış ola-

rak onunla eş değer yapılıp meşrulaştırılmasıyla dini terörizm 

çok tehlikeli bir boyuta taşınmış ve din siyasal istismarın bir 

vasıtası haline getirilmiştir. 

Türkiye Cumhuriyet’inin kurucusu ulu önder Atatürk, 

Sıffın savaşında Muaviye’nin askerlerinin Kur’an-ın sayfalarını 

mızrakların ucuna dikerek dini siyasete alet ettiklerini, bun-

dan böylede müstebit hükümdarların münafık, menfaatlerine 

düşkün habis ve imansız hocalara kendi lehlerinde siyasal içe-

rikli fetvalar verdirerek yüce dinimizi bozduklarını41 veciz bir 

şekilde dile getirmekte ve din istismarcılığının toplum sağlığı 

üzerinde yapacağı tahribatla ilgili çok önemli tespitlerde bu-

lunmaktadır. 

Dini siyasete alet ederek insanlık dışı cinayetlere giriş-

mek ve değerli bir varlık olan insanlar arasında korku ve endi-

şe yaymak, kısacası dini içerikli terörizm belasından kurtul-

mak için kısa vadede asker tedbirlere başvurmanın yanısıra, 

                                         
41 S. Kantarcıoğlu, “Türkiye Cumhuriyeti Hükümeti Programlarında Kültür”, 
Kültür ve Turizm Bakanlığı Kültür ve Turizm Bakanlığı Yay., Ankara, 1987, 
s. 105 
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radikal dinci oluşumların çarpıttıkları dini söylemin, ruhuna 

uygun biçimde yorumlanması, uzun vadede alınması gereken 

dini-kültürel tedbirlerden biri olarak düşünülebilir. Tarihsel ve 

toplumsal şartların bir ürünü olarak ortaya çıkan siyasal ge-

lişmeler bağlamında üretilen ne Sünni Hilafet teorisi ne Şii 

İmamet teorisi42 ne de her iki kesimdeki çeşitli varyasyonlarıy-

la cihat teorisi dinin bir parçası ya da kuralı olamayacağı gibi 

belli tarihi dönemlerde karşılaşılan perakende konuları çözmek 

üzere ileri sürülen çözüm önerileri de bugün için Müslümanla-

rın beklentilerine cevap verebilecek durumda değildir. O halde 

dini, bir ahlak, din ve inanç sistemi olarak görüp, bu kurumun 

asli anlamında uzmanlaşmış, dinle siyaseti birbirine karıştır-

mayan ve toplumsal hayatı dinle düzenleme yerine, çözümün 

bilimsel verilere bırakılması gerçeğini kabul eden, donanımlı, 

bilgili, nitelikli, modern dünyadan haberdar din adamlarının 

Kur’an hakkında sağlıklı yorun yapabilmesi ve düşünce ürete-

bilmesi mümkündür. 

Siyasal İslamcı oluşum ve örgütlerin anlayışları hilafına, 

cihadın Müslüman olan ve olamayanlara karşı yönlendirilen 

bir kutsal savaş olmadığını ve Hz. Muhammed’in ifadesiyle bir 

nefis mücadelesi olduğunu ve bireyin doğruluk, dürüstlük, 

hoşgörü, adalet, çalışkanlık, insan hakkı gibi değerleri içselleş-

tirmesi yönünde bir gayret olarak değerlendirilmesinin altı çi-

zilmelidir. Çünkü İslam dini, bireysel inanç güdüsüyle ganimet 

beklentisiyle, ya da İslami bir topluluk oluşturma, intikam 

duygusu gibi başka istek ve taleplerle savaşı veya herhangi bir 

şiddet kullanımını yasaklamıştır. 

Müslüman olsun veya olmasın insanların fiziksel güven-

liklerini ve kamu sağlığını bozucu ve tehdit edici her türlü ey-

lemin, bu arada teröre yönelik intihar saldırılarının bağışlan-

ması mümkün olmayan büyük günah olduğunun belirtilmesi43 

                                         
42 M. Yılmaz, “Mezhep Fanatizmi”, Hürriyet, 3 Mart 2006, 
43 Bu konuda “….kendinizi öldürmeyiniz” mealindeki Nisa Suresi 9. ayet 
örnek olarak verilebilir. 
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ve bu tür eylemlerde bulunanların ebedi olarak cehennemde 

kalacakları hususu her fırsatta dile getirilmelidir. Aynı şekilde 

terörist faaliyetlere yönelik her türlü kaynağın ve mali desteğin 

ve din adamları tarafından yapılan vaazlarla, verilen demeçler-

le bu akımlara bir sempati oluşturma gayretlerinin, bizzat 

bunlara katılmak anlamına geleceği ve büyük bir insanlık su-

çu olarak affedilmesi mümkün olmayan büyük günah olduğu 

daima hatırda tutulmalıdır.  

İçinde bulunduğumuz yüzyılda insanlığın karşısına çok 

ciddi bir tehdit olarak dikilmiş olan dini terör, anti-modernist, 

anti-demokratik ve anti laik tavırlar sergileyen, ulus-devlete 

tepkisel karşıtlığı içeren siyasal İslamcı veya dini motifli radi-

kal oluşumlar gibi çeşitli kategoriler altında örgütlenen dini 

hareketler, demokratik laik Cumhuriyet’e karşıdırlar. O halde 

bu tür hareketlerin kamu sağlığını tehdit edici faaliyetlerinin 

ve radikal İslamcı hareketlerin ve bunların uzantısı olan dinsel 

terörün üstesinden gelebilmek için güçlü bir demokratik, laik 

ve sosyal hukuk devletinin varlığına ihtiyaç vardır. 

Atatürk öncülüğünde Cumhuriyet’in elit kadrosunun ti-

tizlikle takip ettiği din politikası çerçevesinde Cumhuriyet’in 

temel değerleri arasında yer alan laiklik prensibi çerçevesinde 

Türkiye’de İslamcı akımlar pek gelişme imkanı bulamamışlar-

dır. Özelde Orta Doğu’da, genelde İslam coğrafyasında, İslamcı 

hareketler etrafında örgütlenen siyasal muhalefet, eğitim ve 

hukuk alanında ikili bir yapı ortaya çıkararak reformcu çaba-

ları engellemiştir. Böyle bir dual yapıda ve dinin, siyasetin ara-

cı haline getirildiği ortamlarda, her türlü siyasal dinci oluşum-

ların serpilip gelişmesi için uygun zemin var demektir. Ulusu 

ve toprağıyla bölünmez bir bütün olan Türkiye Cumhuriyetini 

yıkıp yerine din esasına dayalı bir devlet ve toplum kurmayı 

amaçlayan siyasal ve dini oluşumlarla etkili mücadele yolu, 

toplumda ikili yapıya fırsat vermeyen böylece dini muhalefeti 

engelleyen ya da faaliyetlerini cılız bırakan reform programla-

rının kararlılıkla uygulanmaya devam edilmesi laikliğe dayalı 
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cumhuriyetçi değerlerin ulus-devlet modeli çerçevesinde tüm 

kurum ve kurallarıyla yaşatılmasından geçmektedir. 
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Abstract  

This article discusses the interaction between religion 

and culture of entertainment from the perspective of students 
of Faculty of Theology in the University of Kahramanmaraş. 
Firstly, I will explain some observations that obtained in the 

graduation night. These students have been in the process of 
transformation in defining their places within a secular 
worldview and within the Faculty of Theology. They have tried 
to develop a new form of religiosity. Education proves to play a 

decisive role for the students in this process. Then, I will ex-
amine the secularizing role of education and the effect of this 
process in the behavior of students’ sexual roles from the 

viewpoint of religious attitude and behavior in the choice be-
tween secular and religious values. In spite of decisive role of 

education, these students don’t exactly define their places 
within a secular worldview.  

Key Words: Religion, culture of entertainment, new 
forms of religiosity, students of Faculty of Theology, transfor-

mative role of education  

1. Giriş  

Uzun bir tarihî süreçte oluşan İslamî gelenek içerisinde 
dinin algılanması ve yaşanması noktasında eğlenceye fazla yer 

verilmediği, hatta eğlencenin dinen günah kabul edilerek ya-
saklandığı bilinmektedir. Ancak son yıllarda din ve eğlence 
ilişkisi açısından bir dönüşümün yaşanmakta olduğunu göste-

ren bir takım somut olgulara rastlanır olmuştur. Söz gelimi 
lüks otellerde düğün ve tatil yapma, denize girme, moda defile-

lerine katılma, müzik konserlerine ve spor karşılaşmalarına 
gitme şeklinde eğlenceye de yer veren yeni dindarlık formları-

nın kamusal alanda görülmeye başlaması (bkz. Göle 2000a), 
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bir anlamda, din ve eğlence arasındaki ilişkinin çatışma eksen-

li bir çizgiden uzlaşma yönünde bir değişim ve dönüşüm süre-
cine girdiğinin bir göstergesi olarak okunabilir.  

Bu araştırma, kamusal alanda İslam’ın yeni görünümle-
rinin getirdiği çatışma ve dönüşümleri, uzun bir zamandan 

beri yaşamakta olduğu modernleşme sürecinde önemli kaza-
nımlar elde etmiş olan modern Türkiye Cumhuriyeti’nde en 

yüksek düzeyde din eğitimi alan öğrenciler örneğinde inceleme 
amacıyla yapılmıştır. Modernlik dünyasında İlahiyat Fakültesi 

öğrencilerinin günlük yaşamının nasıl gerçekleştiğinin anla-
şılması oldukça önem arz etmektedir. Alain Touraine’ın özne 

ve özneleşme kavramları (Touraine 2000) ışığında yapılmış 
olan bu incelemede, modernleşmenin en önemli göstergelerin-
den biri olan eğitimin, bireylerin dünya görüşü ve din anlayışı-

nı etkileme gücüne sahip olduğu gerçeğinden hareketle, dinî 
eğitimini en yüksek düzeyde alan İlahiyat Fakültesi öğrencile-
rinin özneleşmeleri ve birer özne olarak seküler tercihlerde bu-

lunmalarında, almış oldukları eğitimin etkisi ele alınacaktır. 
Bu çerçevede, alınan seküler eğitimin, öğrencilerin din anlayış-
ları ile eğlence kültürlerinin şekillenmesinde ne kadar etkili 
olduğu; bir uzlaşma mı yoksa bir çatışma mı yarattığı hususu, 

Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
öğrencileri örneğinde belirlenmeye çalışılacaktır. Böylece araş-
tırmada, söz konusu öğrencilerin, almış oldukları eğitim ve 

elde etmiş oldukları tecrübelerle kendilerini kuşatan kutsallık-
ları ve toplumsallığı oluşturan dinamikleri nasıl dönüştürdük-

lerini veya en azından dönüştürmeye çalıştıklarını görmek 
mümkün olacaktır.  

2. Metodoloji  

Bu araştırmada daha ziyade nitel araştırma teknikleri 

kullanılmıştır. Zira anlayıcı paradigmanın esaslarına (Özlem 
1998:59-60; karş. Çiftçi 2003:132) sadık kalmanın, din ve eğ-
lence ilişkisinde meydana gelen dönüşümü görmek veya en 

azından böyle bir süreçte ortaya çıkan genel bir eğilimi belir-
lemek amacına daha çok hizmet edeceği düşünülmüştür.  

Eğlenceye de yer veren bir dindarlık formu olarak K.S.Ü. 

İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin din anlayışları örneği esas 

alınmıştır. Dolayısıyla K.S.Ü. İlahiyat Fakültesi araştırmanın 
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evrenini oluştururken, örneklem grup ise son sınıf öğrencileri-

dir. Bu araştırmada esas olarak alınan veriler, daha ziyade 
2001-2002 eğitim ve öğretim yılı sonunda mezun olan öğrenci-

lerin düzenlediği mezuniyet gecesinde yapılan gözlemlere da-
yanmaktadır. Ancak katılımcı gözlem yoluyla yapılan bir gece-
lik gözlemlerin yanıltıcı olabileceği düşünülürse de, söz konu-

su Fakültenin ilk elemanlarından biri olarak araştırmacı, göre-
ve başladığı ilk yıldan itibaren yaklaşık sekiz yıldır öğrenci da-
nışmanlığı yapması ve dolayısıyla öğrencileri çok yakından ta-
nıyan biri olması nedeniyle sahip olduğu zengin deneyim ve 

gözlemlerine de başvurmuştur. Bununla da yetinmeyip gerek 

mezuniyet gecesi hazırlıkları aşamasında ve gerekse geceden 
sonra Tertip Komitesi üyeleri ve diğer öğrencilerle derinlemesi-

ne görüşmeler yapmış, onların düşüncelerini de almıştır. Fa-
kat katılımcı gözlem yöntemiyle elde edilen verilere vurgu ya-

pılmasının altında yatan en temel faktör, öğrencilerin böyle bir 
gecede çok daha rahat hareket edecekleri ve böyle bir gecenin 

onların bilinçlerini, iç dünyalarını ve düşünce ufuklarını dışa 

vurması açısından çok uygun bir zaman dilimi olduğu kabu-
lünden (Çiftçi 2004:104) hareket edilmiş olmasıdır. Bir diğer 

faktör olarak da, mezun durumuna gelmiş olan öğrencilerin 
gerek dinî bilgi ve gerekse hayat tecrübelerinin zenginliği göz 

önüne alınmıştır.  

3. Sosyolojik Açıdan Eğlence Kültürü Ve İslam  

Geleneksel toplumdan sanayi toplumuna doğru gerçek-

leşen değişme sürecinde insanların karşılaştığı en önemli 
problemlerden biri de, “boş zamanların nasıl değerlendirilece-
ği” meselesidir. Sosyoloji literatüründe “boş zaman” veya “ser-
best zaman” kavramıyla, fizyolojik, ailevî veya profesyonel faa-

liyetlerin dışında kalan, tamamen bireyin tercihine bağlı olarak 
tek başına veya grup halinde zevk almak amacıyla yapılan eğ-
lendirici ve dinlendirici faaliyetler anlaşılır (Arslantürk ve Am-

man 2000:419). Modernleşmeyle birlikte boş zaman değerlen-
dirme ve eğlence kültürü büyük önem ve çeşitlilik kazanmaya 

başlamıştır. Modern insanın tüketim ve eğlence kalıplarında 
önemli değişiklikler olmuştur.  

Her ne kadar “eğlence” denilince ilk anda akla müzik 

gelmekte ise de, genel olarak neşeli ve hoş vakit geçirme ama-
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cına yönelik olarak gerçekleştirilen oyun, müzik, dans ve ya-

rışma türü eylemlerin hepsi eğlence kavramı içerisinde değer-
lendirilmektedir. Türkiye’de sosyal psikolojinin öncülerinden 

biri olan Erol Güngör, “her şeyden önce bir heyecan hali” ola-
rak nitelediği eğlenceyi, “insana haz veren bir davranış” olarak 
tanımlar. Ona göre eğlenceyi insanın diğer davranışlarından 

ayıran en önemli özellik, “gayesi kendinde olan bir davranış” 
olmasıdır (Güngör 1981:14).  

Eğlencenin aslında insan için biyolojik, fizyolojik, psiko-

lojik ve sosyolojik bir temeli vardır. Bu yüzden oyun oynama ve 
eğlenme, insan hayatının önemli bir boyutunu oluşturur. Gün-

lük hayatta sürekli aynı veya benzer işler yapmak, insan için 
oldukça sıkıntı verici kabul edilir. Eğlence, monotonluğu orta-
dan kaldırarak yerine canlılık ve yenilik getirmek, boşalma ve 

enerji fazlalığını atmak veya yitik enerjiyi tekrar kazanmak su-
retiyle insanlara rahatlama, mutluluk ve huzur sağlama gibi 
psikolojik fonksiyonlara sahiptir. Zira sinir sisteminin aynı 

uyarıcılarla uyarılması organizmanın uyanıklık düzeyini dü-
şürmektedir. Bu durumda organizma, fizyolojik açıdan normal 
fonksiyonlarını yerine getiremez olur. Organizmanın normal 
fonksiyonlarını yapabilir hale gelmesi için yeni ve farklı uyarı-

cılara ihtiyaç duyulur (Öztabağ 1970:12; Baymur 2004:27-8). 
Bu anlamda müziğin özel bir yeri vardır. Zira müzik, insan 
ruhunda ince ve yumuşak bir duygu oluşturur ve “kalp hoşlu-

ğu” verir (İbn Haldun 1986:426). Böylece insan, farklı bir uya-
rıcıyla dinlenmiş olur. İnsanın, farklı ilgi alanlarıyla meşgul 

olduğu veya eğlendiği zaman elde ettiği kazanımlar organizma-
da kendiliğinden oluşur. İnsanın hiçbir şey yapamadığı bir du-

rumda bulunduğu yeri değiştirmesi, psikolojik açıdan oldukça 
önemli olmaktadır. Bu manada “tebdil-i mekânda ferahlık var-

dır” sözü oldukça anlamlıdır.  

Eğlencenin sosyal fonksiyonları da vardır. Toplu halde 

yapılması hasebiyle yoğun bir etkileşim ve iletişim aracı olarak 
kabul edilir. Bu çerçevede esas itibariyle dinî bir karakter ta-

şımasına rağmen eğlenceye de yer veren bayramlar oldukça 
dikkat çekici bir örnektir. Hemen her dinde veya inanç siste-

minde görülen ve dinî açıdan ayrı bir öneme sahip olduğu için 

inananlar tarafından özel bir takım ayin ve ritüellerle kutlanan 
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kutsal günleri ifade eden bayramlar, dinî fonksiyonlarının yanı 

sıra aynı zamanda çok önemli toplumsal ve ekonomik fonksi-
yonlar da yerine getirir. Her şeyden önce bayramlar toplumun 

hemen her kesimini dolaylı veya doğrudan maddî tüketime 
sevk eder. Bilindiği gibi bayram günleri aynı zamanda resmî 
olarak tatil ilan edilir ve hatta bazı ülkelerde vatandaşlara bay-

ram tazminatı veya prim adı altında para verilir. Böylece bay-
ram günleri, yapılan eş, dost ve akraba ziyaretleri, hediyeleşme 
ve alışverişler sayesinde sadece dinî bir özellik taşımaktan çı-
karak toplumsal yönden bütünleşme, kaynaşma, birlik ve be-

raberlik günleri haline gelir.  

Eğlencenin insanlar arasında kaynaşma ve dayanışma 
sağlama fonksiyonunun sadece modern toplumlar için değil, 
aynı zamanda ilkel toplumlar için de geçerli olduğu söylenebi-

lir. Nitekim toplumsal entegrasyon açısından son derece önem-
li fonksiyonlar gören eğlencenin sosyolojik önemine ilk işaret 
edenlerden biri olan Emile Durkheim, ilkel toplumların dinî 

yaşayışı üzerine yapmış olduğu incelemede (Durkheim 1923), 
toplu halde yapılan dinî törenler, merasimler ve şenliklerin 
insanların bir araya gelmelerine ve aralarındaki sosyal bağla-
rın güçlenmesine neden olduğunu belirtmiştir. Eğlencenin ilkel 

insan için ayrı bir zaman ayrılması gereken bir faaliyet olmadı-
ğı bilinmektedir. Zira eğlence, ilkel insanın günlük hayatın 
içinde ve bu hayatta yapılan faaliyetlerin bir parçası konu-

munda idi. Nitekim Güngör’ün de belirttiği gibi, “İlkel insan 
gevşemek için müzik dinlemez; can sıkıntısından uzaklaşmak 

için dans etmez. Müziğin ve dansın kendi başına bir kıymeti 
vardı” (Güngör 1981:15).  

Sosyolojik açıdan ele alındığında eğlencenin, sadece 

toplumsal entegrasyon sağlanması yönüyle değil, aynı zaman-
da ekonomik ve kültürel gelişme açısından da önemli fonksi-
yonları olduğu bilinmektedir. Nitekim sosyolog Max Weber, 

Avrupa’nın ekonomik ve kültürel gelişme döneminde kiliselerin 
cehennem vaazlarının azaldığını, onun yerine Allah’ın merha-

met ve lütfunu anlatan vaazların ilgi gördüğünü belirtir. Siya-
set bilimci Martin Lipset’e göre, 1930’da dünyada emsali gö-

rülmemiş korkunç kriz gelip kapıya dayandığında Amerika’da 

Protestan kiliselerinde en çok ilgi gören vaazlar, zalimlerin ce-
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henneme gideceğini anlatan vaazlardı (Akyol 2002:13).  

Bir insanın katıldığı bir eğlence faaliyetinin veya prog-

ramının içeriği veya kalitesi, o kişinin yaş grubuna, bireysel 
yeteneklerine, yetişme tarzına, içinde bulunduğu toplumsal ve 
kültürel çevreye göre değişkenlik gösterir. Sosyal psikologlar 

bu faktörler arasında yer alan “yetenek” ve “yetişme tarzı”nın 
çok daha belirleyici olduğunu belirtirler (Güngör 1981:15). An-

cak İlahiyat Fakültesi öğrencileri söz konusu olduğunda, için-
de bulunulan toplumsal ve kültürel çevre faktörünün çok da-

ha baskın olduğu söylenebilir. Zira içinde bulunulan çevrenin 
cemaatçi bağlarının çok güçlü olması nedeniyle bireye çok faz-

la özgürlük alanı bırakmadığı bilinmektedir. Fakat Alain 
Touraine’ın da belirttiği gibi (Touraine 2000:234), toplumsal ve 
kültürel ruhun bedene verdiği anlam olarak özne olmanın 

önemi burada ortaya çıkmaktadır. Özne olmak, bir anlamda 
bireyi kuşatan kutsallıklara ve toplumsallığa karşı yoğun bir 
mücadeleyi gerektirmektedir.  

İslamî gelenek içinde din ve eğlence kültürü arasında 

çoğu zaman bir çatışmanın veya en azından bir uzlaşmazlığın 
olduğu düşünülür ve hatta eğlencenin dinen günah kabul edi-

lerek yasaklandığı bilinir. Günümüzde bile İslam dininin eğ-
lenceye, müziğe karşı olduğunu savunan, hatta düşman gibi 

göstermeye çalışan zihniyetin uzantılarına rastlamak müm-
kündür. Sözgelimi nikâh törenleri camide veya özel salonlarda 
Kuran, Mevlit veya ilahî okutularak yapılmaktadır. Ancak bu 

tür uygulamalara sadece sünnet, nişan ve düğün gibi insanla-
rın sevinçli oldukları zamanlarda değil, cenaze evlerinde ölü-
nün ardından yapılan toplantılarda da yer verildiği bilinmekte-
dir. “Düğüne giden oynar, cenazeye giden ağlar” atasözünde 

ifade edildiği şekliyle günlük hayatın reel politiği karşısında 
birçok insan, cenaze ve düğün törenlerinin birbirine karıştırıl-
masına pek anlam verememektedir. Oysa İslam’ın ilk dönemi-

ne bakıldığında son derece gerçekçi bir tablo ile karşılaşılır 
(Köten 1994:487-509; Düzenli 2001). Söz gelimi, Bedir asha-

bından olan Kuraza b. Ka’b ve Ebu Mesud el-Ensarî, düğünde 
tef çalınmasına ve cariyelerin şarkı söyleyip oynamasına tepki 

gösteren Amr b. Sa’d’a “Bize düğünde eğlenmeye, musibet 

anında ağlamaya izin verildi” demişlerdir (Buhari, nikâh 80).  
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Hz. Peygamber meşru zeminde, aşırılığa kaçmadan ya-

pılan eğlencelere ve kutlamalara izin vermiştir. Mesela bir bay-
ram günü Hz. Aişe’nin yanında tef çalıp şarkı söylemek sure-

tiyle eğlenen cariyeleri Hz Ebu Bekir’in azarlaması üzerine Hz. 
Peygamber “her toplumun bir bayramı vardır, bu da bizim 
bayramımızdır” şeklinde uyarıda bulunmuştur (Buhari, ıdeyn 

3). Hz. Aişe’nin himayesinde yetişmiş bir genç kızın düğünde 
de, “Hani sizin tef çalan, şiir söyleyen şarkıcınız yok mu? Böyle 
oyunlar Ensar’ın hoşuna gider” demiştir (Buhari, nikâh 63).  

Hz. Peygamberin düğünlerde ve bayramlarda çalgı ça-
lınmasına, cariyelerin oynamasına (Buhari, nikâh 49), insanla-

rın oyunları seyretmesine ve eğlenmesine, hatta çocukların 
mescitlerde oyun oynamasına (Buhari, mesacid 36) izin verdi-
ğine dair örnekleri çoğaltmak mümkündür. Anlaşılan Hz. Pey-

gamber devrinde düğünlerde ve bayramlarda neşe ve sevinç 
ifadesi olarak müzik ve eğlencenin önemli bir yeri vardı. Bir 
diğer ifadeyle, İslam’da genel ahlak kurallarına uymayan, di-

nen haram kılınmış olan eylemler içeren her tür eğlence ile 
insanların manevî şahsiyetlerini, namus, şeref ve diğer kişilik 
haklarını hedef alan eğlence türleri meşru görülmemiş (Boz-
kurt 1994:488), bunların dışında kalan her tür eğlence mübah 

dairesi içinde değerlendirilmiştir.  

Kuran’da müzik ve eğlenceyle ilgili herhangi bir ayetin 
olmaması ve konuyla ilgili düzenlemelerin hadisler aracılığıyla 
yapılması, aslında bu konunun “ilahî” olmaktan çok “kültürel” 

olduğunun göstergesidir. Konu o kadar kültüreldir ki, zamanla 
Hz. Peygamberin sahih hadisleri görmezden gelinerek bir ta-
kım yanlış isnatlarda bulunulmuştur. Oysa Hz. Peygambere 
atfedilen bir takım hadislerin veya fıkıh kitaplarında yer alan 

bazı fetvaların bugün için de geçerli olduğunu iddia etmek, 
dinî esaslara uygun olmadığı gibi, sosyolojik gerçeklerle de 
uyuşmamaktadır. Her toplumun ve her devrin örfü, âdeti, kül-

türü önemli ölçüde değişkenlik gösterir. Şu halde birer insan 
ürünü olan fıkıh ve fetva kitapları, dinin mutlak görüşü olma-

yıp, yazıldığı dönemin ve toplumun kültürel özelliklerini taşır.  

Bu bağlamda eğlence kültürünün medenî bir hayatın 
âdet ve alışkanlıkları arasında yer aldığı söylenebilir. Nitekim 

İbn Haldun’a göre musikî, bir sanat olup, ancak sosyal ve kül-
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türel yönden gelişmiş olan bölge ve şehir ahalisi arasında yay-

gın bir kabul görür. Söz gelimi İslam’dan önce Araplar göçebe 
bir hayat yaşadıkları için mûsikî gibi sanatlardan mahrumdu-

lar (İbn Haldun 1986:432-3). Türkiye ve Dubai gibi örnek ülke-
ler üzerinde durarak müslüman toplumlarda eğlence konu-
sunda bir dönüşümün yaşandığını belirten Akyol, bir iktisat 

tarihçisi olan X. de Dephanol’ün “İslam’ın trajedisi kurak coğ-
rafyasındandır” sözünü aktarır. Bu yaklaşıma göre “meşakkat-
li, mihnetli bozkır ve çöl” müslümanların yaşama sevincini yok 
etmiştir. İslam denizlerden çekilip karalara kapandığı yaklaşık 

bin yıllık dönemden beri Hz. Peygamberin neşe ve eğlenmeyi 

tavsiye eden hadislerini kitaplara hapsederek “kasvet” dönemi 
içinde bulunmaktadır (Akyol 2001:13). Siyasal İslam’ın İflası 
adlı eserinde Olivier Roy, “kasvetli” olarak nitelediği müslüman 
toplumlarda eğlence kültürünün gelişmemiş olmasını “iba-

det”in tek davranış biçimi olarak algılanmasına bağlar (Roy 
1995:254-5). Bununla birlikte eski İslam medeniyetinde gül-

menin, nüktenin, şarkının ve şiirin öneminin bilindiğini de 

belirten Roy’un (1995:254) müslüman toplumları “kasvetli” 
olarak nitelemesinin, her ne kadar azgelişmiş ülkelerdeki ha-
yatının umutsuzluğuna bakarak yapılmış aceleci bir genelleme 
olduğu açıksa da, İslamî gelenek içerisinde belli dönemler için 

geçerliliğini kabul etmek gerekecektir. Özellikle 20. yüzyılın 
ikinci yarısında yükselişte olduğu görülen radikal ve 
fundamentalist akımların başarısızlıklarından biri de, eğlence 

konusundaki geleneksel yaklaşımı aşamamış olmalarıdır. İster 
dinî ister siyasî olsun her türlü ideolojinin ve sık dokulu örgüt-

lerin, hayatı yok ettiği bilinmektedir. Sol ideolojiye yakın ol-
makla birlikte eleştirel ve analitik düşünebilen bir yazar, bu 

gerçeği veciz bir şekilde formüle etmiştir: “Bir ideolojinin hayatı 
yoksa o ideolojide hayat yoktur” (Temelkuran 2002:2).  

Kuşkusuz müslümanların eğlenememesi, eğlenceye 
karşı mesafeli bir tutum sergilemesi, sadece dinî faktörle, ce-

maatçi bir toplumsal yapı ile izah edilemez. Bunun bir de eko-
nomik boyutu olduğu bilinmektedir. Zira geleneksel tarım top-
lumlarının aksine günümüz modern toplumlarında eğlence, bir 
sektör haline gelmiştir. Bir insanın kendini dinlendirmesi için 

yapabileceği faaliyetlerin belli bir bedeli söz konusudur. Bu-
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nunla birlikte eğlencenin de tek başına modern insanı tatmin 

etmediği bilinmektedir. Bu yapaylığa, “bizim hayatımız şimdilik 
önlenemez bir sunîlik içinde” sözleriyle işaret eden Erol Gün-

gör, “eğlenceyi hayatın bir uzantısı haline getirebilmek, bizimle 
eğlence sanatları arasındaki mesafeyi mümkün olduğu kadar 
kaldırmak” için işin sorumlularını göreve çağırır (Güngör 

1981:16).  

4. Mezuniyet Gecesi Ve Bazı Gözlemler  

K.S.Ü. İlahiyat Fakültesi’nin 2001-02 eğitim ve öğretim 
yılında eski ve yeni program olmak üzere toplam 92 son sınıf 

öğrencisi bulunmakta idi. Mezuniyet gecesi için öğrenciler 

kendi aralarında bir Tertip Komitesi oluşturmuştur. Organi-
zasyon için yoğun bir hazırlık döneminden sonra komite, bas-

tırdığı 150 davetiyeden büyük bir kısmını dağıtmıştır. Daveti-
yeler öğrencilere 7.500.000 TL, Fakülte hocaları ile dışardan 

gelecek velilere ise 15.000.000 TL karşılığında verilmiştir. Ho-
caların ve öğrenci velilerinin düşük düzeyde gerçekleşen katı-

lım oranına rağmen öğrencilerin ve misafirlerinin katılımı bek-

lenenin çok üstünde olmuştur. Gerçekten de başlangıçta gerek 
dinî düşünce temelinde ortaya çıkan görüş ayrılıkları ve gerek-

se başka bir takım faktörlerin etkisiyle katılımın daha düşük 
olacağı öngörülmekte idi. Geceyi organize eden komite üyele-

rinden alınan bilgilere göre davetiyelerden, reklam ve diğer 
kaynaklardan elde edilen gelirin, giderleri fazlasıyla karşıladığı 
anlaşılmıştır. Hatta bir öğrenci, kâra geçildiğini ifade etmiştir.  

İstiklal Marşı okunarak açılan programın açış konuş-

masını yapan öğrenci, maksatlarının uzun bir eğitim dönemi-
nin yükünü üzerlerinden atmak ve birkaç saat boyunca hoş 

vakit geçirmek olduğunu ifade etmiş; amaçlarını sabote edebi-
lecek herhangi bir dinî, siyasî, ideolojik veya idarî bir mesaj 

vermekten ve yanlış anlaşılmaktan özenle sakındıklarının altı-
nı çizmiştir. Kuşkusuz bu vurgunun bir arka planı vardı. Ko-
nuyla ilgili olarak öğrencilerle ve özellikle Tertip Komitesi ile 

yaptığımız görüşmelerde, İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin böy-
le bir organizasyonu gerçekleştiremeyeceğine dair büyük bir 
güvensizliğin söz konusu olduğu ifade edilmiş; hazırlık çalış-
maları aşamasında komite üyeleri arasında programla ilgili 

farklı görüşlerin ortaya çıktığı, hatta bir ara programın zora 
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girdiği belirtilmiştir. Tertip Komitesinin toplantılarından birin-

de, bir öğrenci, mezuniyet gecesi programının Kuran okunarak 
başlaması gerektiğini savunmuş, ancak Komitenin diğer üyele-

ri bunu kabul etmeyince bu öğrenci Komiteden ayrılmak zo-
runda kalmıştır. Bu tablo, İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin 
kendi içlerinde bir sekülerleşme tecrübesi yaşadıkları şeklinde 

de okunabilir.  

Programın başlangıcında bir erkek öğrenci ile iki kız öğ-
rencinin saz çalarak şarkı söylemeleri, türkü ve ezgi okumala-

rı, özellikle dışarıdan katılanların ilgisini çeken önemli ayrıntı-
lardan biri idi. Hatta sunucunun “Kim demiş ilahiyatta sadece 

imam, müftü yetişir diye. İlahiyattan şarkıcı da çıkar türkücü 
de, ara sıra ilahiyatçı çıkar” esprisi programın oldukça eğlen-
celi geçeceğinin göstergesi idi.  

Öğrencilerin geceye gelirken kılık kıyafet konusunda her 

zamankinden farklı tercihlerde bulunmaları, yerine göre gi-
yinme konusundaki toplumsal değerlere uygun olduğu söyle-

nebilir. Söz gelimi okula çoğu zaman başörtülü ve pardösülü 

gelen kız öğrencilerin, başörtülü olmakla birlikte pardösülerini 
çıkarmaları ve hatta öğrenci imkânlarını zorlayacak düzeyde 

son derece şık, modern, renkli ama uyumlu kıyafetlerle gelme-
leri modayı yakından takip ettiklerinin bir göstergesi sayılabi-

lir. Bununla birlikte geceye uzun pardösülerle gelen az sayıda 
öğrencinin varlığı da dikkat çekmiştir. Erkek öğrencilerin bir 
kısmı takım elbise ile gelmiş; diğerleri ise yaz mevsimine uy-

gun rahat elbiseler giymişti. Şarlo tipi pantolon giydiği için öğ-
rencilik döneminde sürekli eleştirilen bir öğrenci anons edildi-
ğinde sunucunun “hiç değişmedi” demesi üzerine kahkahalar 
atılmıştır. Ayrıca gecede bir de moda defilesi düzenlenmesi, 

katılanlar tarafından oldukça eğlenceli bulunmuştur. Bütün 
bunlar, İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin kılık kıyafet konusun-
da toplumsal kültüre uygun bir tutum içinde olduklarını gös-

termektedir.  

İlahiyat öğrencilerinin değişim karşısında dirençlerinin 
kırıldığı bir diğer nokta da, pasta kesim töreni idi. Oldukça 
renkli geçen bu merasim sırasında salonda bütün ışıklar sön-
dürüldü; mumlarla maytaplarla aydınlanma sağlandı. Pasta 

kesildikten sonra ışıklar tekrar yakıldı ve program kaldığı yer-
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den devam etti. Skeçler, hoca taklitleri, hediye çekilişi ve Kaf-

kas Oyun Ekibi ilgiyle izlendi.  

Genelde eğlenmenin yasak olduğu; ayıp, günah ve hatta 
haram olarak karşılandığı bir kültürde yetişen bu gençlerin 
düzenlediği mezuniyet gecesinde programın sınırlı sayıda öğ-

renciyle yürütülmesi, programın akışı içerisinde kız öğrencile-
rin katılımlarının erkek öğrencilere göre daha düşük düzeyde 

olması şaşırtıcı değildi. Ancak aktif katılım sağlamayan ve ço-
ğunluğunu kızların oluşturduğu bir grup öğrencinin biraz ge-

riden ve daha sessiz bir tavır içerisinde olmakla birlikte prog-
ramı çok büyük bir dikkat ve heyecanla takip etmeleri ve yapı-

lan konuşmaları, esprileri, okunan şiirleri canlı bir şekilde al-
kışlamaları, aslında yaşananları onayladıklarının bir göstergesi 
olarak değerlendirilebilir. Yapılan görüşmelerden elde edilen 

bilgilere göre, özellikle kız öğrencilerin birçoğunun, programın 
hazırlık aşamasının çeşitli boyutuyla ilgilenmiş oldukları anla-
şılmıştır. Kimi öğrenciler Tertip Komitesinde görev alırken, ki-

mileri esnafları dolaşarak gecede yapılan çekilişle ilgili hediye 
ve reklam toplamış, kimileri davetiyelerin basımını, bir kısmı 
da dağıtımını üstlenmiş, bir anlamda isimsiz kahramanlar ol-
muşlardır. Ancak anlaşıldığı kadarıyla, gerek çalışmalarını ve 

gerekse sevinçlerini açıkça ortaya koyamamaları yetişme tarz-
larından kaynaklanan bir durum olarak değerlendirilebilir. 
Zira yetiştikleri ortam, bu öğrencilerin çalışmalarını ortaya 

koymayı kibir, eğlenmeyi günah saymaktadır. Bu yüzden onlar 
da öne çıkma, aktif olma, eğlenme, gülme gibi eylemlerden 

uzak durmaya özen göstermişlerdir. Aslında cinsiyet kimlikleri 
açısından yaklaşıldığında bu durumun sadece kız öğrenciler 

için söz konusu olduğunu ileri sürmek yanıltıcı olacaktır. Zira 
geceye katılan bir öğretim elemanının tepkiyle karışık söylediği 

bir söz, öğrencilerin yetişme tarzlarını anlatan oldukça açıkla-
yıcı bir örnektir. Bu kişi, Kafkas ekibinin gösterisi esnasında 
bir yandan alkış ve tempo tutarken bir yandan da eğilerek 

“Arkadaş, bize bunları günah diye öğrettiler. Bunun neresi 
günah, Allah aşkına” demiştir. Ancak aynı kişinin, halay çeken 
öğrencilerin “hocam aramıza katılın” talepleri karşısında istek-
siz davrandığı gözlenmiştir.  

Gecede kız ve erkek öğrencilerin birbirlerine karşı ol-
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dukça samimi davranmaları ve sık sık fotoğraf çektirmeleri de 

değişimin göstergeleri arasında zikredilebilir. Söz gelimi, “öğ-
rencilik yılları boyunca erkeklerle çok fazla konuşmayan, er-

keklerin de konuşmaya cesaret edemediği kız” olarak tanıtılan 
bir öğrenci, törene katılmanın ötesinde, yapılan anonsla birlik-
te sahneye çıkıp erkek arkadaşlarıyla gayet samimi bir diyalog 

içerisine girerek karşılıklı iltifatlarda bulunmuş ve fotoğraf ka-
relerine sıkça girmiştir. Ayrıca gecede, kamera ile çekim yapıl-
ması, hatta kamerayla yapılan kayıtların daha sonra CD’ye 
dönüştürüleceğinin anons edilmesine rağmen öğrencilerin, 

ellerinden fotoğraf makinelerini düşürmedikleri, hiç biri anı 

kaçırmak istemeyen bir tutumla sık sık fotoğraf çektikleri de 
gözlenmiştir.  

5. Dönüşümü Hazırlayan Faktörler  

Yapılan gözlemler, dinî bilgiler edinmek amacıyla bir 

araya gelen bir öğrenci topluluğunun büyük değişim ve dönü-
şüm içinde olduklarını açık bir şekilde ortaya koymuştur. De-

ğişik İlahiyat Fakültelerinde öğrenimlerini sürdüren öğrenciler 

üzerinde yapılan çeşitli araştırmalarda da benzer tespitlere 
rastlamak mümkündür. Söz gelimi Erciyes Üniversitesi İlahi-

yat Fakültesi öğrencileri üzerinde yapılan bir araştırmada, İla-
hiyat Fakültesi öğrencilerinin atfedilen kişilik değerlendirmele-

rinin bugün belli ölçülerde değiştiğinin altı çizildikten sonra bu 
değişim, toplumumuzda meydana gelen genel sosyo-kültürel 
değişme süreçleri ile ilişkilendirilmektedir (Taştan, Kuşat, Çe-

lik 2001:171). Aslında İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin yaşadı-
ğı dönüşümün altında yatan sebepler sorgulandığı zaman bir-
kaç faktörün öne çıktığı görülür. Ancak burada, diğer faktörle-
ri göz ardı etmemek kaydıyla ya da fenomenolojik bir yakla-

şımla paranteze almak suretiyle, daha etkili olduğu düşünülen 
iki faktör öne çıkarılacaktır. Bu bağlamda, öncelikle, Türki-
ye’nin modernleşme sürecinde çok önemli fonksiyonlar yük-

lenmiş olan seküler eğitimin önemi ve dönüştürücü etkisi üze-
rinde durulacak ve eğitimin seküler yapısının dinî alana yan-

sımalarının, insanların din anlayışı üzerindeki etkisi incelene-
cektir. İkinci olarak da, cinsellik ve aşk ilişkilerinden söz edile-

cektir.  

5.1. Türk Modernleşmesinde Eğitimin Dönüştürücü 
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Rolü  

Formal eğitim, geleneksel anlayışları dönüştüren en 

önemli etkenlerdendir. İnsan hayatının her alanını kuşatan ve 
ilgilendiren eğitimin bugünkü anlamda gelişmesi 19. yüzyılda 
hızlanan sanayileşme süreciyle başlamıştır. Sanayileşen top-

lumlarda bilimsel eğitim görmüş, çeşitli meslek dallarında uz-
manlaşmış insan gücüne olan ihtiyacın artması eğitimde de bir 

takım yenilik ve değişikliklere gitme sürecini beraberinde ge-
tirmiştir. Tarım toplumundan sanayi toplumuna geçiş süre-

cinde uzmanlaşmış teknik eleman yetiştirme noktasında önem 
kazanan eğitim, sanayi ötesi toplum tipinden söz edilen gü-

nümüzde düşünen, bilgi üreten ve ürettiğini kullanan insan 
yetiştirme şekline dönüşmüştür.  

Türk toplumu da dünyadaki bu gelişmelerden etkilen-
miştir. Türk Eğitim Tarihi içerisinde eğitimi modernleştirme 

hareketinin temelleri Tanzimat öncesine kadar gitmekle birlik-
te asıl Cumhuriyet döneminde yoğunlaştığı görülür (Koçer 

1991:245). 1923 yılında ulus-devlet formunda kurulan “yeni 

devlet”in çağdaş Batılı devletler arasında yer alması için 
seküler mahiyette (Scharf 1970:35) bir dizi reform yapılmıştır. 

Her ne kadar yeni gibi görünse de, aslında Tanzimat’la birlikte 
başlayan Batılılaşma hareketinin son adımları olan bu düzen-

lemelere biraz daha yakından bakıldığında, bunların gelenek-
sel düzenin yerine “laik bir sosyal-siyasal yapı oluşturmak” ve 
“İslam’a modern ve rasyonel bir içerik kazandırmak” (Turner 

1991:215-7; Lewis 1998:408) amacı taşıdığı görülür. 
Sekülerizmin yeni toplumun çok önemli bir ilkesi olmasıyla din 
kurumu, yapısal farklılaşma sürecine girmiş ve sosyal hayatın 
tüm yönlerini düzenleme yerine aslî fonksiyonlarına çekilmeye; 

yani toplumsal alandaki çok fonksiyonlu rol yapısından daha 
uzmanlaşmış yapılara doğru evrilmeye başlamıştır. Bu bağ-
lamda eğitime büyük önem verilmiş ve eğitim kurumlarında 

bir dizi düzenlemeler yapılmıştır. Bunlar arasında, eğitim ve 
öğretimin birliğini sağlamak üzere 1924 yılında kabul edilen 

Tevhid-i Tedrisat Kanunu’nun, akılcılığın ve bilimselliğin reh-
berliğinde merkezci, modern, millî bir eğitim sistemi için, yeni 

değerler etrafında yeni bir kimlikle yeni bir millet yaratmak 

için önemi büyüktü (Akşit 1993:118-9). Öte yandan millî kim-
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liğin güçlendirilmesi için Arap harfleri terk edilerek Latin harf-

lerine geçilmiştir. Ayrıca ilköğretim erkek ve kız çocuklar için 
zorunlu kılınmış, kız çocuklarının eğitimine yönelik okullar 

açılmış ve karma eğitim gerçekleştirilmiştir. Ders programları-
na sosyal-siyasal muhtevalı ve hayata dönük bazı dersler gir-
miştir (Akyüz 1982:173).  

1950’lerde başlayan 1960 ve 1970’li yıllarda artış göste-

ren şehirleşmeyle birlikte, özellikle 1980 sonrası dönemde eği-
time yoğun bir talep olmuş, bu da sonuç olarak okullaşma 

oranlarına etki etmiştir. Okullaşmanın ortaöğrenimde 1980 
yılından sonra yaklaşık % 30 düzeyinde bir artış göstermesi 

(MEB 2002:244), üniversiteye olan talebi yükseltici bir rol oy-
namıştır. Bunun yanında 1997 yılında 4306 sayılı kanunla 
zorunlu eğitimin 5 yılından 8 yıla çıkarılması da okullaşma ve 

yükseköğrenim için teşvik edici bir unsur olarak değerlendiri-
lebilir. Her ne kadar Türk Millî Eğitimi’nde bir takım sıkıntıla-
rın yaşandığı bilinmekle birlikte eğitim alanında son yıllarda 

yapılan düzenlemeler ve kaydedilen gelişmeler, ülke halkının 
eğitim düzeyinin yükselmesinde etkili olmuştur.  

Eğitim düzeyi ile dindarlık arasında yakın bir ilişki söz 

konusudur. Dinî davranış öğrenilen bir davranıştır. Bireyler 
dinî bilgi, dinî inanç veya ibadet alışkanlığı ile beraber doğmaz-

lar. İnsanlarda doğuşta potansiyel olarak bulunan bu özellikler 
sosyalleşme sürecinde öğrenilerek kazanılır. İnsanlar, dinî tu-
tum ve davranışlarını, içinde bulundukları kültürün sembolle-

rinin anlamını öğrenmeleriyle yapar hale gelmeleri için eğitime, 
eğitilmeye ihtiyaç duyarlar. Bir kişinin günlük hayatında dinin 
önemini ifade eden, kişinin dine inanma ve bağlanma derece-
sini gösteren genel bir kavram olan dindarlığın çok değişik bo-

yutlarda gerçekleştiği bilinmektedir. Bir diğer ifadeyle, her dinî 
yaşantı, belirli bir kültürel ve sosyo-ekonomik çerçevede yer 
aldığı için birbirine göre farklılık gösterebilmektedir. Bu du-

rumda eğitimin yaygınlaşmasıyla toplumsal boyutta cereyan 
eden sekülerleşme sürecinin dinin yaşanmasında da etkili ol-

duğu ve bu süreçte dindarlığın farklı boyutlarda yaşandığı, yok 
olmadığı anlaşılmaktadır. Berger’in ifadesiyle, sekülerleşme 

sürecinde din için bir “yok olma”dan ziyade bir “yer değiştir-

me”den söz edilmektedir (Berger 2002:22). Nitekim yapılan 
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araştırmalar (Esmer, Göcek 1999), camiye giderek namaz kı-

lan, ibadet edenlerin sayısında bir düşüşün yaşandığını ortaya 
koymuştur. Ancak bu düşüş, dindarlığın azaldığı anlamına 

gelmemektedir. Zira aynı araştırma, evde namaz kılma şeklin-
de bir eğilimin varlığını da ortaya koymaktadır. Dolayısıyla top-
lumsal planda katılıma dayalı dindarlığın yerini “bireysel din-

darlık” almıştır. Bu durumu ifade için “ait olmadan inanma” 
kavramı geliştirilmiş (Davie 1990) ve teorik planda ‘nicel’ 
sekülerleşmeden ziyade ‘nitel’ sekülerleşmeden söz edilir ol-
muştur (Introvigne 2001). 

Dinin daha liberal yorumlarının benimsenmesinde bi-

reylerin eğitim düzeylerinin oldukça etkili olduğu bilinmekte-
dir. Önemli bir sosyalleştirici ajan olarak eğitim, insanın biliş-
sel gelişimlerine katkı yapar. Bu bakımdan eğitim sistemine 

yeteri kadar dâhil olmayan bireylerin muhafazakâr ahlakî tu-
tumları kabul etmesi daha çok muhtemel iken, eğitim almış 
olanların ise daha liberal ahlakî tutumları benimseme eğili-

minde olduğu bilinmektedir (bkz. Scheepers, Grotenhuis, Van 
Der Slik 2002). Daha açık bir ifadeyle, eğitim düzeyi ile dinî 
tutumları arasında yakın bir ilişki vardır. Sözgelimi Hristiyan 
dünyasında yapılan araştırmalarda, Katoliklere göre düşünce 

özgürlüğüne daha fazla önem veren Protestan nüfusun yoğun 
olarak yaşadığı yerlerde eğitim düzeyinin oldukça yüksek ol-
duğu tespit edilmiştir (Vernon 1962:299). Türkiye’de dinî hayat 

üzerine yapılan bazı araştırmalar (Günay 1999; Kirman 1994), 
genellikle okuma yazma oranının düşük düzeyde olduğu köy 

ve kasabalarda dinî yaşayışın daha yoğun olduğu; buna karşın 
okullaşma oranının yüksek olduğu şehirlerde ise sözgelimi 

üniversite öğrencileri arasında laik ve rasyonel değerleri be-
nimseme eğiliminin giderek güç kazandığı yönünde veriler 

sunmaktadır (Koştaş 1995:95-7). Özellikle İlahiyat Fakültesi 
öğrencileri üzerinde yapılan ve üç üniversitenin karşılaştırmalı 
incelendiği bir araştırma, öğrencilerin yaşam biçimiyle ilgili 

dinî yönelimleri arasında seküler nitelik taşıyan tercihlerin 
daha fazla rağbet gördüğünü ortaya koymuştur (Akyüz 
2001:44-7). İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin eş ve arkadaş se-
çimiyle ilgili tutum ve davranışları üzerinde yapılan bir araş-

tırmada (Apaydın, Kirman 2004) da, benzer sonuçlar elde 
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edilmiştir.  

Sosyolojik açıdan bakıldığında modernleşmenin temel 

göstergelerinden biri olan eğitim, insanların hayatlarını, din ve 
dünya görüşlerini değiştiren önemli bir güç olarak karşımıza 
çıkar. Eğitim yoluyla değişim ve dönüşüm tecrübeleri yaşama, 

sadece ilahiyat eğitimi alan öğrenciler için söz konusu olan bir 
durum değildir. Nitekim sosyoloji alanında lisans ve yüksek 

lisans yapmış olan bir genç, almış olduğu eğitim ve mesleğinin 
kendisini dönüştürdüğünü belirttiği bir yazıda önceden İslamcı 

olduğunu, İslamî sosyoloji yapmak istediğini, ancak sosyoloji 
okuyup farklı ideolojilerle tanıştıkça, mesleği gereği farklı alan-

lara açıldıkça saf kalamadığını, ılıştığını, melezleştiğini ve İs-
lam’ın sosyolojisini yapmaya yöneldiğini ifade etmiştir (Çayır 
1997:10). Bu genç, yalnız olmadığını söyleyerek daha dikkat 

çekici bir vurgu yapmaktadır. Gerçekten alınan eğitim ve icra 
edilen meslek nedeniyle dönüşen insan tiplerine Türkiye’de, 
özellikle son yirmi yıl içerisinde daha sık rastlanır olmuştur 

(bkz. Göka 1996:20). Geleneksel ile modern değerleri birleştire-
rek yeni bir modernlik inşa etme yolunda önemli adımların 
atıldığı modern Türkiye’de şimdilik eski ve yeni değerler ara-
sında ‘ve’ bağlacı konması gerektiği ifade edilmekte; yakın ge-

lecekte ise buna gerek kalmayacağı belirtilmektedir. Nitekim 
sosyoloji alanında yüksek lisansını tamamlamış olan bu genç, 
modern mesleğinin kimliğiyle kaynaşması neticesinde kendisi-

ni artık ‘ve’ bağlacına gerek duymadan tanımladığını ifade et-
mektedir (Çayır 1997:10).  

Birbirinden farklı da olsa aslında bütün dinler, taraftar-
larından inançları hakkında bilgi sahibi olmalarını bekler. An-
cak dinler arasında dindar insanın neyi veya neleri bilmesi 

gerektiği konusunda farklılık vardır (Glock 1998). Din, seküler 
eğitimin bütününe değil, ancak belli yönlerine karşı itirazda 
bulunur; bazı yönlerini reddederken bazı yönlerini de onaylar 

(Vernon 1962:278). Ancak dinin bu seçici yönünü totalci bir 
anlayışla maniple eden bazı radikal dinî gruplar, dinin seküler 

eğitime tamamen karşı olduğunu savunabilmişler ve belli 
oranda taraftar da bulabilmişlerdir. Bununla birlikte toplum-

daki diğer kurumlar gibi eğitimin de kendine özgü normları ve 

değerleri vardır ve bu yönüyle din üzerinde etkili olur. Ancak 
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seküler eğitimin, dinin yerleşik normları ve değerleri ile reka-

bet edebilecek düzeyde güçlü normlar ve değerler üretemeye-
ceği bilinmektedir. Böyle bir üretimin mümkün olması duru-

munda, bir “semboller sistemi” olan dinin (Geertz 1998) bunla-
ra karşı çıkacağı, kabul etmeyeceği ve böyle bir eğitimin etkile-
rini yok etmek veya en azından asgari düzeyde indirmek için 

çaba göstereceği de açıktır (Vernon 1962:279). Anlaşılan birer 
toplumsal kurum olan din ile eğitim arasında karşılıklı bir et-
kileşim söz konusudur.  

Öğrencilerin dünya görüşü ve din anlayışlarının şekil-
lenmesinde eğitimin önemli olduğu bilinmekle birlikte eğitimin 

dönüştürücü gücünün yakıtının öğretici kadrolar olduğu ger-
çeğini de göz ardı etmemek gerekmektedir. İlahiyat Fakültesi 
öğrencilerinin yaşadığı dönüşümde, birer sosyalleştirici ajan 

olarak Fakültede görev yapan profesöründen uzman ve araş-
tırma görevlisine kadar hepsinin büyük bir payı olduğu belirti-
lebilir. 

5.2. Cinsellik Ve Aşk İlişkileri  

Tanışma çayı, mezuniyet gecesi gibi toplantıların düzen-
lenmesinde etkili olan ana faktör, öğrencilerin bir araya gelme-
lerini ve yakınlaşmalarını sağlamaktır. Bu tür toplantılarda kız 

ve erkek öğrencilerin birbirlerine karşı duydukları yakınlık 
ilişkisinde de bir yoğunlaşma görülebilir. Bir diğer ifadeyle me-
zuniyet geceleri, karşı cinsler arasında yakınlaşmalara imkân 

sağlayabildiği gibi, önceden kıvılcımlanan ilişkilerin alevlenme-
sinde önemli ölçüde bir katalizör görevi de görebilir. Karşı cins-

ler arasında oluşan arkadaşlık ve yakınlık ilişkisinin, kuşku-
suz, sadece fakülte içi ile sınırlı kalması söz konusu değildir. 

Fakülte dışında çeşitli çevrelerle, özellikle diğer fakültelerle 
girilen sosyal etkileşim neticesinde bir takım arkadaşlıkların 

veya dostlukların kurulması da mümkündür.  

Alain Touraine’e göre aşk ilişkisi toplumsal belirleyicilik-

leri ortadan kaldırır ve bireye mevcut duruma uyma yerine bir 
özne olarak ‘öteki’ ile ilişkileri sayesinde yeni bir durum ya-

ratma, dolayısıyla aktör olma isteği verir. Böylece bireyler, top-
lumsal sistemin işlevsel unsurları olmaktan kurtulmakta, 

kendilerinin yaratıcıları ve toplumun üreticileri olmaktadırlar 

(Touraine 2000:226-7). Benzer bir tespitte bulunan Nilüfer 
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Göle’ye göre İslamcı kamusal alanın yasakları, bizzat 

müslüman kadın ile erkeğin yakınlık ilişkisi ile delinmektedir. 
Aşk, kadın ve erkek öznelliğinin bastırılmasına ve kamusal 

alanın saflaştırılmasına karşı bir direniş noktası oluşturmak-
tadır (Göle 2000a:40). Nitekim öğrencilerle yapılan görüşme-
lerde, geceye dışardan gelen ve çoğu öğrenci olan misafirlerin 

genelde ya erkek öğrencilerin kız arkadaşları veya kız öğrenci-
lerin erkek arkadaşları olduğu ifade edilmiştir. Anlaşılan inanç 
ve tesettürün bastıramadığı bir takım duygular fırsat buldu-
ğunda ortaya çıkmaktadır. Bu ifadeleri doğrulayan somut ka-

nıtların varlığı da söz konusudur. Zira öğrenciler arasında olu-

şan arkadaşlık ilişkilerinin bir kısmının, daha sonra nişan ve 
hatta evlilik ile sonuçlandığı öğrenilmiştir. Ancak gerek kız öğ-

rencilerin ve gerekse erkek öğrencilerin Fakülte içinden veya 
dışından çeşitli arkadaşlıklar kurdukları bilindiği halde Fakül-

te içinde her iki cins arasında belli bir mesafe bilincinin sürü-
yor olması sağlıklı ve istikrarlı bir kamusallık oluşturamadık-

ları şeklinde yorumlanabilir. Söz konusu fark, eski kimliklerin 

kırılma noktasına işaret etmekle birlikte yeni bir kimliğin he-
nüz inşa edilemediği bir geçiş sürecinin yaşandığını göster-

mektedir.  

Öte yandan cinselliğin eğitimde tutum ve davranışların 
değiştirilmesinde önemli bir faktör olduğunu gösteren şu ör-
nek oldukça ilginçtir. Bir öğrencinin ifadesine göre, Fakültenin 

öğretim elemanlarından biri, ders içinde veya dışında öğrenci-
lerin kaba ve hatalı bir davranışını gördüğünde, muhatabına 

kızmadan gayet sakin bir eda ile “Arkadaşım, sen hiç âşık ol-
dun mu” şeklinde soru sorması ilk anda öğrencileri şok etmek-

te; sorunun cevabı çoğu zaman olumsuz olduğu için de “Aşık 
olsan böyle yapmazdın. İyisi mi sen git âşık ol” demesi öğrenci-

ler üzerinde çok büyük bir etki yapmaktadır. Bu ifade, daha 
sonra başka öğrenciler ve hatta ilgili öğretim görevlisi ile de 
görüşülerek teyit edilmiştir. Anlaşılan cinsiyet farklılığına, bir 

ayrımcılık olmanın ötesinde eğitim için araçsal bir fonksiyon 
yüklenmektedir.  

6. Sonuç Ve Değerlendirme  

K.S.Ü. İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin düzenlemiş ol-

duğu mezuniyet gecesinde yapılan gözlem ve görüşmeler, öğ-
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rencilerin din anlayışlarında Fakülteye girdikten sonra alınan 

eğitimin etkisiyle ciddi anlamda bir değişimin yaşandığını or-
taya koymuştur. Öğrencilerin bir kısmı, ÖSS sınav sisteminde 

katsayı uygulaması nedeniyle Fakülteye biraz gönülsüz ve da-
ha çok bir zorunluluktan geldiklerini, ancak zamanla birbirle-
rine ısındıklarını, kaynaştıklarını, mezuniyet aşamasında da 

oldukça memnun ayrıldıklarını ifade etmişlerdir. Fakülteye 
ders vermeye gelen öğretim elemanları ile atanan memur veya 
hizmetliler de, kendileriyle yapılan görüşmelerde, benzer bir 
durumun kendileri için de geçerli olduğunu belirtmişlerdir. 

Nitekim servis derslerine gelen bir bayan öğretim görevlisinin, 

“Buraya görevlendirildiğim zaman açıkçası pek sevinmemiştim. 
Fakat geldikten sonra ‘keşke gelecek sene de burada ders ve-

rilse’ diyorum. Bu Fakültede gerek hocaların ve gerekse öğren-
cilerin daha saygılı ve sıcak olduğunu söyleyebilirim” sözü bu 

gerçeği teyit eden bir örnek olarak oldukça anlamlıdır.  

Öğrencilerin yaşadıkları değişim ve dönüşümün sebep-

leri sorgulandığı zaman birkaç faktör arasında öne çıkanı, 
Türkiye’de okullaşma oranının artmasına paralel olarak eğitim 
düzeyinin yükselmesidir. Sosyolog Ernest Gellner, eğitim dü-
zeyinin artmasıyla birlikte kutsal kitabı temel alan yaklaşımın 

(scripturalism) modern bağlamda varlığını sürdürme noktasın-
da oldukça şanslı olduğunu ileri sürer. Modern ulus-devletler 
oluştukça ve kentleşme oranı arttıkça, yani modernleşmenin 

etkisiyle geleneksel popüler İslam’ın temeli olan geleneksel 
Sufizm’in ortadan kalkacağını öne sürer (Özdalga 1998:112). 

Bu öngörü, fazla iddialı olmakla birlikte bir gerçeği ifade et-
mektedir. 1950’li yıllardan itibaren, özellikle 1980 sonrası dö-

nemde daha bireysel ve daha liberal bir din anlayışının geliş-
mekte olduğu açıktır. Ancak Gellner’in gözden kaçırdığı husus, 

bütün gelenekçiliğine rağmen sufi tarikatlar ile tarikat temelli 
akımların da değişmiş ve güçlenmiş olduğudur. Klasik tarikat 
yapılanmasındaki mürit-mürşit ilişkisi değiştiği gibi, üyelere 

hitap edilirken televizyon ve radyo yayınları, gazete ve dergiler, 
yazılı metinler, kitlesel mitingler, konferanslar, video kasetler 
ve internet araç olarak kullanılır olmuştur (Kirman 2004). Öte 
yandan eğitim seviyesinin yükselmesiyle birlikte tarikat üyesi 

olsun veya olmasın hemen herkes kutsal metinlere ve onların 
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yorumuna doğrudan ulaşma çabası içine girmiştir. Bu değişme 

ve gelişmelerin bir sonucu olarak insanlar bir yandan modern 
teknolojik araçları kullanmak suretiyle dinlerini daha yoğun 

yaşadıklarını iddia ederken, bir yandan da söz konusu araçla-
rın körüklediği tüketim ve eğlence kalıplarına yönelmek duru-
munda kalmaktadırlar. Dolayısıyla dinî ve seküler değerlerin 

henüz sentezleme şeklinde olmasa da, bir araya getiren yeni 
“melez desenler” (Göle 2000b) ve yeni dindarlık biçimleri ortaya 
çıkmaya başlamıştır.  

K.S.Ü. İlahiyat Fakültesi örneğine bakılığında, öğrenci-
lerde, almış oldukları eğitim ile İslam’ın kitabî biçimine yönel-

me noktasında artan bir eğilim göze çarpmaktadır. Ancak bu 
eğilimle birlikte dünya ile de bir uyum söz konusu olmaktadır. 
Bir diğer ifadeyle din ve dünya anlayışlarında bir yakınlaşma 

gözlenmektedir. Dinî bilinç ve vicdanda yükselme, 
sekülerleşme eğilimine herhangi bir engel oluşturmamakta; 
aksine onu da içine alarak yeni bir senteze doğru gitmektedir. 

Ancak henüz bu sentez, tam manasıyla gerçekleşmediği için 
bir melezlik, yani birbiriyle tam olarak harmanlanmamış yan 
yana duruşlar söz konusudur.  

Kendileriyle yapmış olduğumuz görüşmelerde öğrenci-
ler, bu yeni durumu, önceki din anlayışlarına göre daha İslamî 

bulduklarını ifade etmişlerdir. Nitekim bir bayan öğrenci, “İs-
lam bilginlerinin yapmış oldukları din tanımında İslam’ın, akıl 
sahibi insanların dünya ve ahiret saadetini sağlamak üzere 

gönderilmiş bir din olduğundan söz edilmektedir. Biz de bu 
Fakültede hem dinimizi öğreniyoruz hem de buna uygun bir 
şekilde dünya hayatımızı dolu dolu yaşıyoruz” demiştir.  

Mezuniyet gecesinden sonra öğrencilerle yapılan görüş-
melerde, bir öğrenci, kamerayla yapılan kayıtların bir hafta 

içinde CD’ye aktarılarak ilgilenenlere ulaştırılacağını belirtil-
mesi üzerine söz alan bir başka öğrenci de, sonradan 
müslüman olarak Yusuf İslam adını alan İngiliz pop şarkıcısı 

Cat Stevens’ın fotoğraf çektirmenin günah olduğuna dair söz-
lerinin yer aldığı bir gazete kupürü göstererek “İşte bu anlayış, 
hayatı çekilmez kılmaktadır” demiştir. Sonradan müslüman 
olan bir mühtedinin tutumu ile düzenlemiş oldukları mezuni-

yet gecesine ait görüntüleri CD’ye aktarmak suretiyle bir anı 
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olarak saklamak isteyen İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin yak-

laşımı İslam’ı algılama ve anlama noktasında çok büyük farklı-
lıkların olduğunu göstermektedir.  

İlahiyat Fakültesi öğrencilerinin eğlenmesi ile modern-
leşme arasındaki ilişki, “mahremiyetin dönüşümü”nü (Giddens 

1996) çağrıştırmaktadır. Bilindiği gibi, içinde bulunulan küre-
sel ortamda gizleme ve açığa çıkarmanın sınırları değişmiştir. 

Bunlar daha önce özel ve kamusal alanlarda kendi başlarına 
bir arada bulunmakta iken artık kamusal alanda yan yana 

gelebilmektedir. Gazeteler ve televizyon programları bu olgu-
nun somut göstergeleridir. Yer değiştirmenin karşısında yeni-

den yerleştirme vardır. Yerinden çıkarma mekanizmaları top-
lumsal ilişkileri ait oldukları belli zaman ve mekân bağlamın-
dan kaldırırken, aynı zamanda bunların yeniden yerleştirilmesi 

için yeni fırsatlar sunmaktadır (Giddens 1998:136). Bu çerçe-
vede İlahiyat Fakültesi öğrencileri de mevcut din anlayışlarını 
gerek almış oldukları eğitim sayesinde ve gerekse toplumsal 

ilişkilerinin yerlerini değiştirmek suretiyle yeniden düzenle-
mekte oldukları söylenebilir. Öğrencilerin İslamî olanla modern 
olanı birleştirme çabaları, aynı zamanda bir sentez arayışı ol-
maktadır. Göle’nin “yıkılan duvar-örülen duvar” benzetmesi bu 

noktada oldukça açıklayıcıdır (Göle 2000a:12). Buna göre ge-
leneksel İslam anlayışında eğlenceye konan yasak “yıkılan du-
varlar veya sınırlar”, günümüzde ortaya çıkan ölçülü eğlence 

anlayışı ise “örülen duvar” olarak nitelenebilir.  

İlahiyat öğrencilerinin Fakülte dışında kamusal alanlar-
da sergilemiş oldukları tutumlar, katılım ve özdeşleşme yö-
nünde iken, Fakültenin resmî kamusal alanında ise içe ka-
panma, uzaklaşma ve çatışma yönünde gerçekleşiyor olması 

oldukça dikkat çekicidir. Bu durum, entelektüel düzeyde dinin 
anlaşılması yönünde belli açılımların yapılamadığı şeklinde 
yorumlanabilirse de, daha ziyade içinde bulundukları cemaatçi 

yapılanmanın kuşatıcılığına, yani sosyal çevre faktörüne bağ-
lanabilir. Nitekim geceye katılan bir öğrenci, kendisiyle yapılan 

görüşmede en yakın arkadaşının, söz konusu yapılanmanın 
kuşatıcılığından kaynaklanan alternatif bir program nedeniyle 

geceye katılamadığını belirtmiştir.  

Bir başka örnek de kılık kıyafet konusudur. Geceden 
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sonra kız öğrencilerle yaptığımız görüşmelerde kendilerine, 

okul hayatında oldukça kapalı ve mazbut giyinirken, herkese 
açık mezuniyet gecesinde bu kadar renkli ve şık giyinmelerinin 

sebebi sorulduğunda, bu iki alanın birbirinden çok farklı oldu-
ğunu, dolayısıyla kıyafetlerinin de farklı olması gerektiğini ifa-
de etmişlerdir. Aslında öğrencilerin kamusal alan-özel alan 

arasında bir ayrım, daha doğrusu kamusal alan içinde resmî-
kamusal alan ve özel-kamusal alan şeklinde bir ayrım yapma-
ya çalıştıkları anlaşılmaktadır. Böyle bir ayrım yaparken kız 
öğrencilerin aslında çok yönlü bir “çevre baskısı” ile iç içe ol-

dukları gözlenmektedir. Nitekim bir kız öğrenci, bu baskıyı 

yoğun bir şekilde yaşadıklarını, okulda adeta bir ruhban sınıfı 
gibi hareket ettiklerini, ancak bu baskının hafiflediği ilk anda 

kişiliklerine uygun tercihler yapabildiklerini belirtmiştir. Aynı 
öğrenci, ayrıca, son sınıf olmaları, hatta artık mezun olmaları 

nedeniyle nisbeten bilinçli tercih yapabildiklerini, birinci sınıf-
ta iken bu şekilde davranmalarının mümkün olmadığını vur-

gulamıştır. Bir başka öğrenci de “okulda belki her şey yapma 

özgürlüklerinin olduğunu, ancak kıyafet konusunda çok fazla 
alternatiflerinin olmadığını” belirtmiştir. Bu ifadeler ile 

Touraine’nin “özne, bir yandan yaşamını ve eylemlerini belir-
leme isteği içinde hareket ederken, bir yandan da egemen 

olanların aygıtları tarafından tehdit edilen kültürel kimliğin 
savunulmasına çalışır” şeklindeki tespiti (Touraine 2000:349) 
yan yana getirildiğinde söz konusu öğrencilerin özneleşme sü-

recinin henüz tamamlanmadığı söylenebilir.  

Touraine’a göre öznelleşme, öznenin bireyin içine girme-
si, dolayısıyla bireyin özneye dönüşmesidir. Öznelleşme bireyin 

aşkın değerlere tabi olmasının tam tersidir. Özne, toplumsal ve 
kültürel düzen tarafından dayatılan tasarımların ve kuralların 

karşıtı olarak ruhun bedene verdiği anlamdır. Özne, birey veya 
grubu, kurulu düzene ve toplumsal belirlenimciliklere karşı 
verilen bitmek bilmez mücadeleler dolayısıyla kendi özgürlü-

ğünü aramaya iter. Çünkü birey, ancak kendisine direnen öz 
yapıtlarının denetimiyle özne olur. O direniş akılcılaştırma ol-
duğu takdirde olumludur, çünkü akıl aynı zamanda özgürlü-
ğün aracıdır (Touraine 2000:234-5). 

Henüz sağlam temellere oturmuş olmasa da, İlahiyat 
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Fakültesi öğrencilerinin kendi üzerlerinde düşünmeye, kendi-

lerini sınırlayan yetişme tarzlarını sorgulamaya başlamaları 
“modern birey” olma süreçlerinin ipuçları olarak değerlendiri-

lebilir. Bu anlamda modernlik, kimlik ve geçmişten gelen özel-
likler tarafından sıkıca kuşatılmak ya da bunları reddetmek 
değil, geçmişten gelen mirasa karşı eleştirel bir bakış geliştir-

mektir. Bu noktada önemli mesafeler alınmış olmasına rağmen 
tamamlanması gereken daha birçok eksiklerin olduğu söyle-
nebilir.  

“Modern ilahiyatçı kimliği” olarak da adlandırılması 
mümkün olan yeni ve farklı bir kimlik oluşturma noktasında 

önceki öğrencilerin başlattığı, ancak gerekli entelektüel dona-
nımla destekleyemedikleri, dolayısıyla fakülte içi ile dışı ara-
sında gözlenen farklı uygulamaların gölgesinde kalan çabaları, 

yeni öğrencilerin devam ettirme yönünde büyük bir istek ve 
arzu duymaları dikkat çekicidir. Nitekim bu konuda görüşleri-
ne başvurduğumuz alt sınıf öğrenciler, Fakülte içinde ve dışın-

da her türlü sosyal, kültürel ve sportif faaliyetleri ilgiyle izle-
diklerini ve birçoğuna katıldıklarını belirtmişlerdir. Anlaşılan 
yeni nesil öğrenciler, söz konusu özneleşme idealini gerçekleş-
tirme konusunda oldukça kararlı bir tavır içindedirler. Fakül-

teye yeni başlayan öğrencilerin yeni bir ilahiyatçı kimliği ya-
ratma noktasında gösterecekleri çabaların entelektüel düzeyde 
bulacağı karşılığın derecesi, yeni bir modernliğin inşa sürecin-

de mezunların bıraktığı boşluğu doldurması açısından oldukça 
önemlidir. 
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İslam Hukuku Dinamiği Olarak Sosyal Değişim 

(Peygamber ve Sahabe Dönemi) 

Yrd.Doç.Dr. Nuri KAHVECİ∗ 

Özet 

Değişim, her hangi bir alanda bir dönem içinde meyda-
na gelir ve herkes tarafından fark edilebilir bir olgudur. Sosyal 
değişim sosyal yapı üzerinde önemli bir role sahiptir. Sosyal 

bir kurum olan hukuk değişmeli ve gelişmelidir. Benzer şekilde 
sosyal değişmeler İslam hukuku açısından da önemli rollere 

sahiptirler. Gerçekte İslam hukuku sosyal değişme dinamiğine 
sahiptir. İslam hukukunun tarih boyunca sosyal değişmeler-

den etkilendiği bir gerçektir. Bu yüzden İslam hukuku ile sos-
yal değişim arasında bir bağın varlığı ifade edilmelidir. Ayrıca 

hem Kur’an hem de Sünnet’in İslam hukukunun yenilikçi 
kaynakları olduğunu da söyleyebiliriz. 

Anahtar Sözcükler: Değişim, Sosyal Değişim, İslam 
Hukuku 

 

Social Change As Dynamic Of Islamic Law 

(Period Of Prophet and Sahabe) 

Abstract 

Change occur any field within a period and everybody 

realize this situation. Social change has an importan role on 
social structure. Law which is an social institution should 

change and develop. Likewise social changes have important 
roles from the point of view of Islamic law, as well. We very 

clearly say that Islamic law has a dynamic which is social 
change. Indeed Islamic law has been effected by social changes 
throughout the history. Thus, there is relationship between 

Islamic law and social change. Separately, we say that both 
the Quran end Sunne (tradition of the prophet) are revolution 
sources of Islamic law. 

Key Words: Change, Social Change, Islamic Law 
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Giriş 

Sosyal bir olgu olan hukuk, bir yandan sosyal hayatın 

gerçeklerine hizmet ederken diğer yandan hukukun önemli 

gayelerinden olan adaletin de bu sosyal realite içerisinde ger-

çekleşmesi için azami gayreti göstermek durumundadır1. Top-

lumun bugünü yaşarken bir yönüyle geçmişe dönük, diğer 

yönüyle de geleceğe yönelmiş bir özelliğe sahip olduğunun 

unutulmaması gerekir. Gerek fertte gerekse toplumda sürekli 

olarak meydana gelen değişme aslında kendiliğinden oluşan 

bir husus değildir. Bu değişimi insanın kültürel hamlelerinin 

oluşturduğu ya da değişime kültürel anlayışın büyük oranda 

etki ettiği bir gerçektir. Bu bağlamda hukukun dinamizmi ola-

rak nitelendirdiğimiz sosyal değişime de dinamizm kazandıran 

yaşanan kültürün önemi göz ardı edilmemelidir.  

Değişmenin hiç yaşanmadığı bir insan topluluğu hayal 

etmek mümkün değildir. Bütün insan toplulukları için bir sos-

yal değişmenin varlığından söz edilir. Ancak sosyal değişme, 

medeniyet tarihinde bazen hızlı, bazen de yavaş bir seyir izle-

miştir. Özellikle, Ortaçağın statik sayılabilecek toplumlarında 

dahi bir değişimin varlığı kabul edilmektedir. Bu arada her 

hangi bir değişimden söz edebilmek için belirli süreye ihtiyaç 

olduğu da göz ardı edilmemelidir. Diğer bir deyişle sosyal de-

ğişme ancak bir süreç içerisinde izlenebilmektedir2. Buna göre 

değişim aynı zamanda bir süreçtir. Bazen bizler etrafımızdaki 

şeylerin periyodik olarak değiştiğinin de farkına varabiliriz3. 

Toplumda gözlemlenen bu hareketlilik aslında sosyal kurum-

lar açısından son derece önemli oluşumlardır.  

Evrensel bir olgu olan değişme, çok eskiden beri düşü-

nürlerin ilgisini çekmiştir. Ancak değişimin açıklanması prob-

                                         
1 Öktem, Niyazi, Hukuk Felsefesi ve Hukuk Sosyolojisi, İstanbul, 1985, 
192 

2 Erkal, Mustafa, Sosyoloji, İstanbul, 1999, 207 
3Ring-Nash-MacDonald-Glennon-Clancy,Nancy-Kathleen-Mary-Fred-
Jennifer, Introduction to the Study of Religion, New York, 1998, 242 
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lemi, 19. yüzyılda sanayi devrimi ile birlikte gelişen hızlı sosyal 

hareketlilikler sonucunda önem kazanmıştır4.  

Konunun sadece Peygamber ve sahabe dönemi ile sınırlı 

tutularak bu dönemlere ait belirli örnekler üzerinde değerlen-

dirme yapılmaya çalışılması aslında çok geniş olan konuyu 

sınırlandırarak bir makale halinde sunmak ve bu konuda bir 

bakış açısı vermektir. Bu bakış açısı aynı zamanda çok yoğun 

bir değişimin yaşanmadığı Peygamber ve sahabe dönemi top-

lumunda bile değişime paralel olarak hükümlerin değiştiği hu-

susunu dikkatlere sunarak hızlı değişimlerin yaşandığı günü-

müz toplumlarında bu değişimlere paralel olarak yeni hukuk 

normlarının oluşturulmasının zaruretine dikkat çekmek için-

dir.  

Çalışmada önce sosyal değişim olgusunun ne olduğu 

meselesine kısaca değinildikten sonra özellikle İslam’ın gelişiy-

le toplumun karşılaşmış olduğu yeni hükümlerin sosyal yapıya 

uygunluğu ve sosyal yapıdaki değişime paralel olarak bazı hü-

kümlerin değiştiği hususları üzerinde durulacaktır.  

1. Sosyal Değişim 

Sosyal değişim olgusunun daha kolay anlaşılabilmesi 

için konuya değişimin genel bir tanımının yapılarak başlanma-

sı yararlı olacaktır. Bir anlamda değişim herhangi bir şeyde ya 

da alanda, belirli bir zaman sürecinde hemen herkes tarafın-

dan gözlemlenebilen farklılaşma5 olarak tanımlanabilir. Diğer 

bir anlamıyla değişim, herhangi bir nesnenin veya canlı bir 

organizmanın ya da bir olgunun mevcut durumundan başka 

yeni duruma geçmesi olarak ifade edilebilir.  Değişimin genel 

manadaki bu tanımından hareketle sosyal değişimi, sosyal 

ilişkilerde meydana gelen ve herkes tarafından gözlenebilen 

değişiklik ya da farklılaşma olarak nitelendirmemiz mümkün-

                                         
4 Kirman, M. Ali,  Din Sosyolojisi Terimler Sözlüğü, İstanbul, 2004, 232 
5 Gürkan, Ülker, Hukuk Sosyolojisine Giriş, Ankara, 1994, 68; Erdoğan, 
Mehmet, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, İstanbul, 1998, 72 
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dür6. Daha geniş anlamdaki tanımıyla sosyal değişim, toplum-

sal yapı içerisinde cereyan eden sosyal içerikli ilişkilerin, fikir 

ve düşüncelerin yeni bir şekil ve içerik kazanarak bireyler ara-

sı münasebetlerin ve toplumsal kararların farklılaşması olarak 

ifade edilmektedir. Bu da geçici olmayan, zaman içinde gözle-

nebilen, belirli bir toplumun yapılanmasını ve işleyişini doğru-

dan veya dolaylı olarak etkileyen ve toplumun geleceğe yönelik 

akışını değiştiren başkalaşım demektir.7  

Değişim ve dönüşüm süreci, insanların varlıklarla kur-

dukları ilişki sistemiyle yakından alakalı bir olgudur8. Bundan 

dolayı değişim şüphesiz kaçınılması mümkün olmayan bir olgu 

olarak karşımıza çıkmaktadır. Değişime karşı direnmenin ve 

yenileşme karşısında taassup göstermenin ne ferde ne de top-

luma fayda sağlamayacağı da tarihi tecrübe ile sabittir. Aksine 

yenileşmeye ve gelişmeye hızlı bir şekilde ayak uyduran fert ve 

toplumun hep önde ve başarılı olduğu da bir gerçektir. Buna 

paralel olarak sosyal kurumların değişme yeteneğini kendi iç-

lerinde barındırmalarının bir zorunluluk olduğunu ve bu özel-

liklerini hiçbir zaman yitirmemeleri gerektiğini belirtebiliriz. 

Zira değişme yeteneğini kaybeden sosyal kurumların hayatta 

kalma yeteneklerini de kaybedecekleri açıktır. 

Bir toplumda değişimi zorunlu kılan zaman ve çevre gibi 

iki önemli faktör bulunmaktadır. Bu bağlamda zamana bağlı 

olarak tarihi süreçte hiçbir hukuki hükmün değişmeden kaldı-

ğı görülmemiştir. Kanun, ihtiyacı tanzim için tedvin edilir. 

Yoksa ihtiyaçlar eski kanunlara uydurulmaz9. Yaşadığı orta-

mın bir ürünü olarak değerlendirilen insanın karakteri yaşadı-

ğı doğal ve sosyal ortamın oluşturduğu koşullara bağlı olarak 

biçimlenir10. Bunun için değişmede zaman ve çevre faktörü-

                                         
6 Doğan, İsmail, Sosyoloji Kavramlar ve Sorunlar, İstanbul 2000, 224 
7 Dalgın, Nihat, “Sosyal Değişme ve İslam Hukuku” , Marife, Yıl: 3, Sayı: 2 
Konya, 2003, 60 

8 Akgül, Mehmet, Türkiye’de Din ve Değişim, İstanbul, 2002, 214 
9 Erdoğan, Mehmet, İslam Hukukunda Ahkamın Değişmesi, 2000, 15-16 
10 Erdoğan, Ahkamın Değişmesi, 17 
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nün önemi göz ardı edilmemelidir. 

Bir toplumdaki kurumlar orada yaşayan değerler ve 

inançların bir yansıması olarak somutlaşırlar11. O halde o top-

lumda meydana gelecek olan değer ve inanç değişiklikleri top-

lumsal kurumları doğrudan etkileyecektir. Bu bağlamda hu-

kukun da etkilenmesi kaçınılmazdır. 

Hukuk ilk planda beşeri hayatın sosyal gerçeklerinden 

doğan gayelere hizmet eder. Hukukun nihai gayesi, hukuku 

hukuk yapan adalet idesini gerçekleştirmektir. Bundan dolayı 

hukuk adalete hizmet ettiği oranda bir anlam ve kıymet ifade 

eder12. Her şartta belirli ilke ve hükümlerle adaletin gerçekleş-

tirilemeyeceği de bir gerçektir. Bunun için değişen şartlara 

göre adaleti gerçekleştirecek yeni ilkeler ve hükümlerin gelişti-

rilmesi kaçınılmazdır. Bu bağlamda öncelikle bir hukuk siste-

minin başarılı olabilmesinin en temel şartlarından biri şüphe-

siz, insanların bu alandaki ihtiyaçlarını gidermesi, beklentile-

rine cevap vermesi, toplumsal düzen için gerekli olan hak ve 

adaleti gerçekleştirebilecek özelliği kendinde barındırmasıdır. 

Bundan dolayı hukuk sürekli olarak kendini aktif tutarak de-

ğişen sosyal ve ekonomik şartlara uyumlu halde bulunmalıdır. 

Zira mevcut hukuk kuralları değişime karşı durmasına rağ-

men sosyal değişme ile yeni durumların ortaya çıkmasına pa-

ralel olarak yeni hukuk normlarının geliştirilmesi hukukun 

dinamizmi açısından son derece önemlidir. 

Toplumsal ihtiyaçlar veya başka zorunluluklardan dola-

yı hukukta meydana gelen değişim aynı zamanda sosyal bir 

değişme anlamına da gelmektedir. Ancak her türlü sosyal de-

ğişme hukuk sistemindeki mevcut kuralların değişmesi gerek-

tiği anlamına gelmez. Sadece hukuk kurallarının değişmesini 

zorunlu kılan sosyal değişmeler hukuka doğrudan etki ederler. 

Mevcut hukuk kurallarının değişmesinde etkin olan hu-

                                         
11 Akgül, 213 
12 Çağıl, Orhan Münir, Hukuka ve Hukuk İlmine Giriş, İstanbul, 1966, II, 
476 
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susların önemlileri arasında şunları sayabiliriz: Toplumun coğ-

rafi yapısı, ve konumu, ekonomik etkenler, eğitsel etkenler, 

siyasal etkenler, ideolojiler, toplumun dini yapısı ve ahlak an-

layışı gibi etkenler.13 

Hukukun değişmesi üzerinde yukarıdaki etkenlerden 

sadece biri etkin olabileceği gibi hepsi de etkin olabilirler. Bu-

rada rol oynayan etkenleri, hukuk düzeninden daha hızlı ge-

lişme gösteren olgu ya da olaylar grubu olarak belirlemek ge-

rekir. Aynı toplumu oluşturan kurumların bir birlerine bağım-

lılıkları söz konusu olduğu için bu kurumların birindeki deği-

şimin diğerlerini de hemen etkileyeceği muhakkaktır. 

Sosyal değişimde hukukun bazen aktif bir rol oynadığı 

da gözlemlenmektedir. Böyle durumlarda hayatın doğal akışı 

hukuk kuralları tarafından belli bir yöne kanalize edilmek is-

tenirken toplumsal gerçekliğin göz ardı edilmeyerek hukuk 

kuralları yardımı ile sosyal değişim gerçekleştirilmek istenir. 

Bu değişim gerçekleştirilmeye çalışılırken bu şekildeki bir de-

ğişime ayak diretecek olan bir takım olgular da göz önünde 

bulundurulmalıdır. Bunlar, alışkanlıklar, gelenekler, inançlar, 

ideolojiler, çıkar grupları, programı uygulamadaki imkansızlık-

lar ve yaptırım yetersizliği gibi hususlar olarak belirlenebilir. 

Bu bağlamda Kur’an-ı Kerim’deki şu ayet önemlidir. “Bir top-

lum kendini değiştirmedikçe Allah onların durumunu değiştir-

mez”14. Burada insanın kendisi değiştiği gibi sosyal değişmeyi 

de gerçekleştiren bir varlık olduğu yaratıcının ifadesiyle beyan 

edilmiştir. 

Değişme toplumsal dinamizm açısından önemi göz ardı 

edilemeyecek bir olgudur. Değişme yeteneğini kaybetmiş olan 

sistemler, hayatta kalma imkanını yitirmiş sosyal sistemler 

demektir. Bir toplum devamlı olarak yenileşmeli, gelişmeli, 

                                         
13 Gürkan, 73 
14 Rûm 30/30 
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yenileşmeye ve gelişmeye sürekli açık olmalıdır.15 

Değişme her insan toplumunun esas karakteristiğini 

teşkil eder. Zira dünyada hiçbir şey sabit olarak kalmamakta-

dır. Buna paralel olarak tamamıyla statik bir toplumun bu-

lunmadığını söyleyebiliriz. Bununla birlikte değişme hızı top-

lumdan topluma farklılık arzeder. Örneğin geleneksel toplum-

lardaki değişmeler çok ağır biçimde cereyan ederken çağdaş  

toplumlarda değişme kurumsal, normal ve gündelik bir olgu 

haline geldiği için değişme bu toplumların en temel karakteris-

tiğini oluşturur. 

Kur’an’daki, “O her gün bir iştedir”16 ayetinin sosyal sis-

temin sürekli olarak değiştiğini ifade edecek şekilde yorum-

lanması da mümkündür. Fakat bu değişmelerin bir kısmı 

önemli olmadığı için göz önüne alınmaz ve sosyal değişme ola-

rak düşünülmezler. Bu durum çeşitli konular üzerinde oluşan 

değişmelerden bazılarının önemli kabul edilmesini gerektirir ve 

bunlar sosyal değişme olarak nitelendirilirler. Önemli kabul 

edilen ve dikkate alınması gereken değişmeler, sosyal sistemin 

yapı unsurları üzerinde oluşmuş bulunan değişiklikler olup 

bunlar sistemin fonksiyonunun icrası yönünden sonuçlar do-

ğururlar. İşte bu özellikteki değişiklikler ancak sosyal değişme 

olarak nitelenebilirler. 

Bu çalışmada Hz. Peygamber ve sahabe dönemindeki 

birkaç örnekten hareketle İslam hukukuna  ilk dönem itibariy-

le dinamizm kazandıran sosyal değişim ve buna paralel olarak 

oluşan yeni hükümlerin değerlendirilmesi yapılacaktır. Bu 

bağlamda öncelikle Kur’an hükümlerinin sosyal olaylarla ilin-

tisi ve sosyal değişim karşısında gösterdiği esneklikle ilgili kısa 

bir bilgi verilecektir. 

2. Kur’an ve Değişim 

Toplumsal değişimi sağlayan ve lokomotif görevi yapan 

                                         
15 Dönmezer, Sulhi, Sosyoloji, İstanbul, 1978, 413 
16 Rahman 55/29 
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belirli güçler vardır. Bu güçlerin iyi algılanıp güzelce tahlil 

edilmesiyle her türlü değişim istenildiği şekilde yönlendirilebi-

lir. Bunu anlamak için ilahi vahye dayalı dinlere bakmak ye-

terlidir. Zira bu dinler vasıtasıyla toplumsal gidişata yaratıcı-

nın müdahalesi ve bu müdahale esnasındaki yönlendirmesi 

bize bu konuda bazı ipuçları vermektedir. Burada vahyin de-

ğişmemesi gereken bazı ilkeler çerçevesinde toplumsal değişi-

me müdahale ederek olması gerekenleri belirlemekte17 olduğu 

ifade edilmektedir. 

Kur’an ayetleri nazil olup bir takım hükümler vazolu-

nurken toplumun gelişmesine, insanların olgunlaşmasına ve 

önceki hükümlerin içselleştirilmiş olmasına paralel olarak ted-

rici bir metodun izlenmiş olmasının yanında o günün toplu-

munun aciliyet ifade eden önemli maslahatlarını temin etmek 

için geçici çözümler şeklinde hükümler konmasından sonra 

bunların bir kısmının yenileriyle değiştirilerek süreklilik 

arzeden hükümlerin getirilmesi hükümler vazedilirken top-

lumsal gerçekliğin dikkate alındığının açık delilidir18. 

Kur’an’ın bizzat kendisi değişime açık olduğunu net bir 

şekilde ortaya koymaktadır. Bunun için Kur’an’daki, “Herhan-

gi bir ayeti nesheder veya unutturursak, onun yerine daha ha-

yırlısını veya onun benzerini getiririz”19 ayeti ile “Bir ayetin ye-

rini başka bir ayetle değiştirdiğimizde, -ki Allah ne indirdiğini 

çok iyi bilir- onlar, ‘sen uyduruyorsun’ derler. Hayır, öyle değil-

dir; ama onların çoğu bunu bilmezler”20 ayeti bu bağlamda de-

ğerlendirilmelidir.  

Burada aynı zamanda toplumsal değişimi hedefleyen 

ayetlerin bir süreç içerisinde bu hedefi gerçekleştirdiğine ve 

toplumdaki sosyal değişime paralel olarak hükümlerin de de-

                                         
17 Kahveci, Nuri, “Değişime Açık Oluşu Açısından İslam Hukuku İle İlgili Bir 
Değerlendirme”, İslam Düşüncesinde Gelenek ve Yenileşme Sempozyumu, 
Kahramanmaraş, 2004, 61 

18 Dalgın, 66 
19 Bakara 2/106 
20 Nahl 16/101 
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ğiştiğine iki örnekle dikkat çekilerek Kur’an hükümlerinin de-

ğişimle ilgisi ifade edilmeye çalışılacaktır. 

Kur’an’ın nazil olduğu toplumun maslahatlarına uygun 

olduğu ve insanların problemlerini çözmeye yönelik hükümler 

getirdiği hususunda İslam alimleri arasında fikir birliği mev-

cuttur21. Yaklaşık yirmiüç yıllık bir süreci kapsayan dönemde 

önceden bir maslahata binaen nazil olmuş bir ayet sonradan 

maslahatın değişmesiyle ya da ortadan kalkmasıyla veya top-

lumun belirli bir gelişim göstererek adaleti gerçekleştirmede 

daha uygun hükmü kabullenecek seviyeye gelmesiyle değişmiş 

ya da tamamen ortadan kaldırılmıştır. Kur’an’daki bazı ayetler 

bu bağlamda değerlendirilmiştir22. Örneğin, kocası öldüğü için 

iddet beklemek durumunda olan kadının iddet müddeti bir 

sene23 olarak farz kılınmışken daha sonra bu hüküm dört ay 

on gün24 halini almıştır.  

İkinci örnek olarak ise, “Sizden birinize ölüm geldiği va-

kit, eğer mal bırakıyorsa, muttakilere bir borç olarak, ana-

babaya ve yakınlara örfe uygun bir şekilde vasiyette bulunmak 

farz kılındı…”25 ayeti henüz mirasla ilgili hükümler vazedilme-

den önce ölenin yakınlarının maslahatına binaen böyle bir hü-

küm konulmuştur. Sosyal değişime paralel olarak mirasla ilgili 

hükümler26 belirlendikten sonra artık mirastan payı olan ya-

kın akraba lehine vasiyet edilemeyeceği kabul edilmiştir27. Bu-

rada ölenin mal varlığı üzerindeki miras hakları belirlenene 

kadar toplumsal şartlara uygun bir şekilde onun yakınlarının 

                                         
21 Hallaf, Abdulvahhab, İslam Teşrii Tarihi (Çev. Talat Koçyiğit), Ankara, 
1970, 18 

22 Şa’ban, Zekiyuddin, İslam Hukuk İlminin Esasları (Çev. İbrahim Kafi 
Dönmez), Ankara, 1990, 361 

23 el-Bakara 2/240 
24 el-Bakara 2/234 
25 el-Bakara 2/180 
26 Mirasla ilgili hükümler için bkz. en-Nisa 4/11, 12, 176 
27 Buhari, Mahmmed b. İsmail, Sahih-i Buhari, İstanbul, t.siz, Vesaya, 6; 
Ebu Davud, Süleyman b. Eş’as, Sünen-i Ebi Davud, Beyrut, 1969, Vesaya 
6; İbn Mace, Ebu Abdillah el-Kazvini, Sünen-i İbn Mace, Beyrut, 1975, 
Vesaya 6 



 

 

 

66 ▪ Sosyal Değişim Dinamiğinin İslam Hukukuna Yansıması 

mağdur edilmemesine dönük hükümler sosyal değişmeye pa-

ralel olarak değiştirildiği anlaşılmaktadır. Bu duruma İslam 

hukukçularının bazıları nesih, bazıları ise tahsis adını vermek-

tedirler28. Adı ne olursa olsun Kur’an’da benzer şekilde değişi-

me paralel olarak hükümlerin değiştirildiğine dair örnekler 

mevcuttur. Bu da Kur’an’ın sosyal değişime ne kadar açık olu-

ğunu göstermektedir. 

3. Sünnet ve Değişim 

Hz. Peygamber’in peygamberliği süresince değişim vakı-

asıyla ilişkisi, değişen şartlara göre vahyin kontrolünde kendi 

tavrını belirleyerek toplumu bir yenileşme sürecine doğru yön-

lendirme şeklinde özetlenebilir. Çünkü o sadece değişen şart-

lara olumlu veya olumsuz, hiçbir şekilde tavır takınmayarak 

ayak uyduran birisi olamazdı. Zira onun asıl misyonu Allah’ın 

muradına uygun değişime en iyi şekilde rehberlik etmekti. Bu-

rada toplumu belli bir yöne kanalize ederek sosyal değişmeyi 

gerçekleştiren peygamber bu değişmenin sonucunda ortaya 

çıkan ihtiyaçlara paralel olarak ilahi hükümlerin inmesine ze-

min hazırlamıştır. 

Ayetlerin toplumun sosyal ve ruhsal yapısı dikkate alı-

narak Allah tarafından tedrici olarak indirildiği bilinmektedir. 

Hz. Peygamber’in uygulamaları da bize İslam dininin insanlara 

tebliğ edilişinde ve yaşama aktarılmasında o günkü toplumda 

cereyan eden olayların dikkate alındığını, toplumsal yapının 

uygulamalara etki ettiğini göstermektedir. Hz. Peygamber’in, 

kabir ziyaretini önce yasaklaması sonra serbest bırakması29, 

ariyye satışına ihtiyaç dolayısıyla izin vermesi örneklerinde 

olduğu gibi ilk nüvesi oluşmaya başlayan İslam hukuku özel-

likle Hz. Peygamber döneminde kelimenin tam anlamıyla çağ-

                                         
28 Ebu Zehra, Muhammed, İslam Hukuku Metodolojisi (Çev. Abdulkadir 
Şener), Ankara, 1986, 162 

29 İmam Malik b. Enes, el-Muvatta, Beyrut, t.siz, Dahaya 8; Müslim, Ebu 
Huseyn, Sahih-i Müslim, Beyrut, 1987, Cenaiz 106; Tirmizi, Muhammed 
b. İsa b. Sevre, Sünen-i Tirmizi, Beyrut, 1994, Cenaiz 60 
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daş bir görünüm arzetmekteydi. Bu açıdan Hz. Peygamber dö-

neminde oluşmaya başlayan İslam hukukunun o dönemdeki 

insanların tüm gereksinimlerini karşılayabilecek bir yapıya 

sahip olduğunu, toplumun çözüme kavuşturulmamış tek bir 

meselesi kalmadığını söylemek abartı olmaz.30  

Allah’ın tarihi toplumlara peygamberler vasıtasıyla mü-

dahale ettiği bilinen bir gerçektir. Böyle bir müdahaleye, insa-

nın yer yüzünde kendi çıkarlarını ön plana çıkarması sonucu 

oluşan kaos ortamından her zaman kendi imkanlarıyla kur-

tulmasının mümkün olmamasından dolayı ihtiyaç duyulmak-

tadır. İnsanlık ne kadar tecrübe kazanırsa kazansın kendi 

kendini çıkmaza sokma tehlikesiyle her zaman karşı karşıya-

dır. Bu yüzden de aşkın bir varlığın rehberliğine muhtaçtır. 

Çünkü insanın en güçlü yanı şartlara ve zamana göre en zayıf 

tarafı haline dönüşebilmektedir. 

Hz. Peygamber’in sünneti ilahi vahyin rehberliğinde te-

şekkül ettiğine göre, onun toplumda oluşturduğu sosyal deği-

şimi ya da toplumda kendiliğinden oluşan sosyal değişime 

ayak uydurmasını Kur’an’dan bağımsız olarak değerlendirmek 

doğru olmaz. Bu sebeple sünnetin, her konuda olduğu gibi, 

değişim vakıası ile ilgili tavrı da Kur’an’ın bu konudaki tavrın-

dan farklı değildir.31 Yine sünnetin günümüzde pratiğe akta-

rılması ile ilgili sorunlar Kur’an mesajının bugüne taşınması-

nın sorunlarından ayrı düşünülemez. 

Hz. Peygamber döneminde o toplumda oluşan sosyal 

değişimin nelerden ibaret olduğunu anlayabilmek için öncelik-

le İslam öncesi cahiliye toplumunun kabaca panoramasını 

çizmek gerekir. İslam öncesi Arap toplumunun yapısı genel 

hatlarıyla kabileciliğe dayanmaktaydı. Nesepleriyle övünmek, 

iyilik ve kötülükte yardımlaşmak kabile taassubunun toplum-

                                         
30 Yavuz, Yunus Vehbi, “Sosyal ve Siyasal Yapının İslam Hukukuna Etkileri”, 
Zihniyet Değişimi ve Çağdaşlaşma Sempozyumu, Bursa, 1990, 113-114  

31 Polat, Selahattin, “Hz. Peygamber’in Sünneti ve Değişim”, Değişim Süre-
cinde İslam, TDV, Ankara, 1997, 18 
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sal yapıya yansımasıydı. Kabile fertlerinden biri başka kabile-

den birisine karşı suç işlemiş olsa suçludan ve onun kabile-

sinden intikam almak için mağdurun kabilesi hemen yardıma 

koşar, suçlu haksız ve zalim de olsa kabilesi onu savunur, 

karşı tarafa hasım olurdu. Kabile örflerine göre yağmacılıkta 

bulunmak diğer kabileye mensup kişilerin mallarını 

gasbetmek bir kahramanlık göstergesi olarak algılanıyordu. Bu 

da kuvvetli kabilelerin sürekli olarak zayıf olanları ezmesi so-

nucunu doğuruyordu.32 Daha sonra cahiliye dönemi diye ad-

landırılan bu dönemin sosyal yapısı genel hatlarıyla böyle ol-

makla birlikte İslam öncesi toplumun tamamını bu şekilde 

vasıflandırmak da doğru değildir. Zira kaynaklarda Mekke’de 

toplumsal görevlerle ilgili bir takım oturmuş uygulamaların 

varlığından da söz edilmektedir. 

İslam’ın doğduğu coğrafyada İslam’dan önceki bazı hu-

susların bilinmesi şüphesiz oraya başka bir şekil veren İs-

lam’ın yeni uygulamalarını anlamaya yardımcı olacaktır.  

4.  Peygamber Dönemindeki Hükümlerin Sosyal Ol-

guyla Uyumu 

O dönemin sosyal yapısı içerisinde yer alan bir vakıa 

olarak kölelik müessesesi ile ilgili Kur’an ve sünnette yer alan 

ifadeler değerlendirildiği zaman nihai hedefin o günün toplu-

munda uygulanan kölelik ve cariyelik müessesesinin kaldırıl-

ması olduğu anlaşılmaktadır. O toplum için sosyal bir olay 

olan kölelik ve cariyelik hususunda Kur’an ve sünnetin pozitif 

yönde bir sosyal değişmeyi hedeflemiş olduğu söylenebilir. Du-

rum böyle olmakla birlikte o toplumda diğer dünya milletlerin-

de olduğu gibi sosyal vakıa olarak bir kurum halinde kölelik ve 

cariyelik mevcut idi. Bundan dolayı hem Kur’an’da hem de 

sünnette bu sosyal vakıaya uygun hükümler bulunmaktadır. 

Bu sosyal gerçeklik İslam’ın toplumu belli bir yöne kanalize 

                                         
32 Zeydan, Abdulkerim, İslam Hukukuna Giriş (Çev: Ali Şafak), İstanbul, 
1985, 45-46 
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etmesiyle ortadan kaldırmak istediği bir husus olarak değer-

lendirilmelidir. Bu bağlamda Kur’an’ın inananların yaptıkları 

bazı hataların bağışlanmasının köle veya cariyelere hürriyet 

hakkının tanınmasıyla ancak mümkün olacağı hükmünü33 

getirmiş olması bunun açık bir delili olarak değerlendirilebilir. 

Hz. Peygamber’in içinde yaşadığı toplumun sosyal yapı-

sının onun toplumsal problemleri çözmesinde etkisi büyüktür. 

Dolayısıyla onun vahiy tarafından belirlenmemiş hususlarda 

geliştirdiği çözümlerin sosyal yapıya uygun olarak oluştuğu 

hususu açıkça ortadadır. 

Burada birkaç örnek üzerinde durularak konu izah 

edilmeye çalışılacaktır. Birincisi Hz. Peygamber’in kıtlık yılla-

rında kurban kesme gücüne sahip olup bunu yapanların kur-

ban etlerini saklamalarını yasaklamış olmasıdır. Kaynakları-

mızda bununla ilgili olarak birden çok rivayet bulunmaktadır. 

Âbis b. Rebî’a anlatıyor: Hz. Aişe’ye; Resulullah kurban 

etlerinden üç günden fazla yenilmesini yasakladı mı? diye sor-

dum. “Evet, fakat bunu insanların (kıtlık çekip) acıktığı yılda 

yaptı. Böylece zenginlerin fakirleri doyurmasını arzu etmişti. 

Biz koyunun paçasını kaldırıp, onbeş gece sonra yiyorduk de-

di.” Ben: “Sizi buna mecbur eden şey ne idi?” deyince güldü ve 

“Resalullah Allah’a kavuşuncaya kadar, Muhammed ailesi üç 

gün üst üste doyuncaya kadar katıkla ekmek yememiştir” de-

di.34 

Yine bununla alakalı olarak, Nübeyşe’nin şöyle söylediği 

rivayet edilmiştir: Resulullah buyurdular ki: “Biz sizlerin, kur-

banların etinden üç günden fazla yemenizi, birçoğunuza kurban 

eti ulaşsın diye yasaklamıştık. Şimdi, Allah Teala bolluk verdi. 

Artık yiyin, biriktirin ve ecir isteyin. Haberiniz olsun, bu bayram 

                                         
33 Nisa 4/92; Mücadele 58/3 
34 Buhari, Et’ime 27, Edahi 16; Müslim, Edahi 28; İmam Malik, Edahi 5; 
Tirmizi, Edahi 14; Ebu Davud, Edahi 10; Nesai, Ebu Abdirrahman b. 
Şu’ayb, Sünen-i Nesai, Beyrut, t.siz, Edahi 37 
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günleri yeme, içme ve birbirimizi anma, hatırlama günleridir.”35 

Bu hadislerden de anlaşılacağı üzere Hz. Peygamber İs-

lam’ın ilk yıllarında Müslümanların çektikleri maddi sıkıntılar 

nedeniyle bazı tedbirler almıştır. Bunlardan biri de kurban 

kesecek maddi güce sahip olanların kestikleri kurban etlerin-

den yiyecek bulma sıkıntısı çeken fakirlerle paylaşmaları hu-

susunda zorunluluk getirmesidir. Yoksulların kurban etlerin-

den daha fazla istifade edebilmeleri için de kurban etlerinin üç 

günden fazla saklanmasını yasaklamıştı. Ekonomik sıkıntılar 

atlatıldıktan sonra toplumun değişen soyso-ekonomik duru-

muna göre Hz. Peygamber daha önceden sosyal vakıaya uygun 

olarak koymuş olduğu bu yasakları yine sosyal durumu göz 

önünde bulundurarak kaldırmış kurban etlerinin uzun süre 

bekletilmesini ve biriktirilmesini serbest bırakmıştır. 

Bu durumu anlatan bir rivayet şöyledir: Ebu Saîd el-

Hudrî anlatıyor: Resulullah: “Sizden kim kurban keserse, sakın 

üç geceden sonra evinde ondan bir miktar olduğu halde sabah-

lamasın” buyurmuştu. Ertesi yıl olunca ashab: “Ey Allah’ın 

resulü! Yine geçen yıl yaptığımız gibi mi yapacağız”? diye sor-

du. Bunun üzerine Resulullah: “Hayır! O, öyle bir seneydi ki, o 

zaman herkes sıkıntı çekiyordu. Ben de (kurban etlerinin) her-

kese ulaşmasını istemiştim” buyurdu.36 

Bu konuyla alakalı olarak bir diğer örneğimiz ise mut’a 

nikahı ile ilgili olacaktır. Kaynaklarda bildirildiğine göre mut’a 

nikahı toplumsal ihtiyaçlara paralel olarak belirli dönemlerde 

serbest bırakılmış fakat nihai hüküm olarak yasaklanmıştır. 

Durum böyle olmakla birlikte mut’a nikahının tam olarak 

hangi tarihte yasaklandığı belirli değildir. Buhari’deki rivayette 

onun Hayber günü yasaklandığı37, Müslim’deki rivayette Mek-

ke’nin fethinde nehyedildiği38, Müslimi’in başka bir rivayetinde 

                                         
35 Ebu Davud, Edahi 10; İbn Mace, Edahi 16 
36 Müslim, Edahi 28 
37 Buhari, Nikah 7 
38 Müslim, Nikah 22 
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Huneyn savaşının bir kolu olan Evtas savaşı sırasında yasak-

landığı39, İbn Mace ve Ebu Davud’un Sünenlerindeki hadisler-

de ise Veda Haccı sırasında nehyedildiği40 bildirilmektedir. 

Konumuz açısından önemli olan mut’a nikahının ne 

zaman yasaklandığı değil nihai hükmün toplumsal değişime 

paralel olarak belirlendiği hususudur. Bu da aile hukukuyla 

ilgili ahkamın tam teşekkül etmesinden sonra bu alandaki 

sosyal değişimin gerçekleşmesiyle mut’a nikahı ebedi olarak 

yasaklanmış olmasıdır. Bununla ilgili olarak, Semre b. Ma’bed 

el-Cühenî’den çeşitli yollarla nakledilen bir hadis, mut’a nika-

hının sonsuza kadar yasaklandığını belirtmektedir. Resulullah 

ile birlikte Mekke fethine katılan Seleme, orada Allah elçisinin 

izin vermesi üzerine bir cariye ile mut’a nikahı yapmış, rivayete 

göre bir veya üç gün cariye ile beraber olduktan sonra, sabah-

leyin Resulullah’ın Hacer-i Esved ile Kabe kapısı arasında du-

rarak şöyle buyurduğunu nakletmiştir: “Ey insanlar, ben size 

kadınlarla mut’a nikahı yapmanız konusunda izin vermiştim. 

Şüphesiz Allah, onu kıyamet gününe kadar haram kılmıştır. Ki-

min yanında (mut’a nikahı ile tuttuğu) kadın varsa, onu serbest 

bıraksın. Onlara verdiklerinizden hiçbir şey geri almayınız”41 

Mut’a nikahıyla ilgili sahabe uygulaması da onun ebedi-

yen yasaklanmış hükümlerden olduğuna dönüktür. Hz. 

Ömer’in halifeliği sırasında, mut’a nikahının hükmü üzerinde 

bazı tereddütler olunca, Hz. Ömer, mut’a nikahının haram ol-

duğunu ilan etmiş ve bu konuda hiçbir sahabi ona karşı çık-

mamıştır. O, halife seçildiği gün yaptığı konuşmada şöyle de-

miştir: “Resulullah bize üç defa mut’a nikahı yapmaya izin 

verdi, sonra bunu haram kıldı. Allah’a yemin olsun ki, evli bir 

kimsenin mut’a nikahı yaptığını bilirsem, Resulullah’ın, mut’a 

nikahını, haram kıldıktan sonra, yeniden helal kıldığına dair 

                                         
39 Müslim, Nikah 3 
40 İbn Mace, Nikah 44; Ebu Davud, Nikah 14 
41 Müslim, Nikah19,22,24; İbn Mace, Nikah 44; Darimi, Abdullah b. 
Abdirrahman, Sünen-i Darimi, Beyrut, 1987, Nikah 16; Ahmed b. Hanbel 
eş-Şeybani, el-Müsned, Beyrut, t.siz, III, 406 
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bana dört şahit getirmezse onu recm ederim.”42 

Hz. Ali’ye göre de mut’a nikahı ebediyen yasaklanmış 

hükümlerdendir ve Hz. Peygamber bu uygulamayı Hayber gü-

nü yasaklamıştır.43 

5. Peygamber Dönemindeki Hükümlerin Sosyal Deği-

şime Uyumu 

Genel hatlarıyla Hz. Peygamber’in teşri’î kaynaklara 

müracaat hususunda takip ettiği yol, teşrîe ihtiyaç olduğu za-

manlarda, Allah’ın hüküm ihtiva eden ayet indirmesini bekle-

mesinden ibarettir. Ancak, kendisine bu konuda her hangi bir 

vahiy gelmediği durumlarda ilahî teşri’î görevini kendi 

ictihadına bırakmış olduğuna hükmederdi. O zaman, ilahi ka-

nunun, teşri ruhunun, maslahatın ve ashabı ile meşveretin 

icab ettirdiği şekilde ictihatta bulunurdu.44 

Hz. Peygamber döneminde konulan hükümlerdeki en 

önemli özelliklerden biri teşri’în tedriciliğidir. Bu durum teş-

ri’în zamanında ve vazolunan ahkamın çeşitlerinde açık bir 

şekilde görülmektedir. Allah ve resulünün vazettikleri hüküm-

ler kanun halinde ve bir defada değil yaklaşık yirmiüç yıl gibi 

bir zaman diliminde, hadiselerin gerektirdiği şekilde birbirin-

den ayrı olarak vazolunmuştur. Her hükmün bir sudur tarihi 

olduğu gibi kendine has bir teşri sebebi de vardı. Zamana taal-

luk eden bu gelişme sayesinde her hükmün müstakil olarak 

bilinmesi mümkün olduğu gibi, teşri’î gerektiren hadiselere 

vukuf sayesinde de ilahi vahyin getirdiği ahkamın en mükem-

mel bir şekilde anlaşılması kolaylaşmıştır45. 

Vazolunan ahkamın çeşitlerine taalluk eden tedricilik 

ise, İslam’ın ilk günlerinde Müslümanlara, yapılması veya terk 

edilmesi güç olan bir şeyin teklif edilmemesi keyfiyetinde görü-

lür. Bu teklifler, daima tedrici bir şekilde ve yumuşaklıkla ol-

                                         
42 İbn Mace, Nikah 44 
43 Buhari, Nikah 29-32 
44 Hallaf, 16 
45 Hallaf, 16 
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muş, Müslümanların bunları yüklenebilecek bir istidad ka-

zanmalarına itina gösterilmiştir. Mesela İslam’ın beş temel 

esasından biri olan zekat ve oruç, ancak hicretten bir sene 

sonra farz kılınmıştır. Bunun gibi içki, kumar, bazı evlenme 

akitleri, cahiliye devrinden beri alışageldikleri bazı muameleler, 

ilk devirlerde haram kılınmamıştı.46 Çeşitli hükümlerdeki bu 

tedrici gelişme toplumsal gidişata zor kullanmadan ve işi inada 

bindirmeden vahiyle müdahale ederek değişimin sağlanmasına 

yönelik bir uygulama olarak değerlendirilebilir. 

Sosyal değişime uygun bir şekilde Hz. Peygamber’in 

mevcut uygulamaları değiştirdiğine dair kaynaklarda pek çok 

örnek bulmak mümkündür. Bunlardan biri para peşin mal 

veresiye şeklinde yapılan bir satış olan selem akdi ile ilgili hü-

kümdür. Hz. Peygamber daha önce mevcut olmayan malın sa-

tışını yasaklamıştı.47 Ancak İbn Abbas’ın rivayetine göre, 

Resulullah Medine’ye geldiğinde oranın halkının bir, iki ve üç 

seneliğine meyvelerde selem alış-verişi yaptıklarını gördü. Bu-

nun üzerine Hz. Peygamber daha önce yasaklamış olduğu bu 

şekil alış-verişi yeni şartları göz önünde bulundurarak ve in-

sanların ihtiyaçlarına binaen şu şekilde kayıt altına almıştır: 

“Her kim her hangi bir şeyde selem yaparsa, tartısı belli olsun; 

ölçüsü belli olsun, vadesi belli olsun”48 

Yukarıda örneğini vermiş olduğumuz akit daha sonraki 

dönemlerde İslam hukukundaki yerini almıştır. Bu akitle ilgili 

detaylı bilgiler klasik fıkıh kitaplarımızda mevcuttur. 

6. Sahabe Dönemi Uygulamaları 

Hz. Peygamber’den sonraki dönemde artık vahye dayalı 

hükümler ve bu hükümleri yine vahyin kontrolüyle yorumla-

yan kaynak mevcut olmadığından sosyal değişme karşısında 

                                         
46 Hallaf, 16-17 
47 Merginani, Burhaneddin Ebu Bekir b. Abdilcelil, el-Hidaye Şerhu Bidaye-
ti’l-Mübtedi, İstanbul, 1986, III, 71 

48 Merginani, III, 71; Mevsıli, Abdullah b. Mahmud b. Mevdud, el-İhtiyar li 
Ta’lili’l-Muhtar, İstanbul, 1984, II, 34; Zuhayli, Vehbe, İslam Fıkhı An-
siklopedisi (Çev: Komisyon), İstanbul, 1990, V, 437 
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yeni hukuki düzenlemeler için farklı kaynakların kullanılması 

kaçınılmaz olmuştur. Bu dönemde değişik durumlarda farklı 

kaynaklar kullanılarak sosyal değişime de paralel yeni hüküm-

ler ortaya konulmuştur. Yeni kaynaklar olarak, sahabe icmaı, 

kıyas, maslahat, örf gibi kaynaklar kullanılmıştır. İslam huku-

kunun tedvin döneminde de bu kaynaklar Kur’an ve sünnetin 

yanında İslam hukukunun kaynakları olarak yerlerini almıştır. 

Hz. Peygamber’den sonraki dört halife döneminde özel-

likle Hz. Ömer başta olmak üzere Hz. Osman ve Hz. Ali’nin 

bazı uygulamalarında da görüldüğü gibi genel nitelikli nassları 

belli bir olaya uygularken böyle bir uygulamanın dinin genel 

amaçlarına, hak ve adalet gibi evrensel nitelikteki ilkelere uy-

gun düşüp düşmediğini göz önünde bulundurdukları ve gerek-

tiğinde genel kuraldan vazgeçip olaya özgü bir çözüm ürettikle-

ri ya da ikinci bir kuralın tesisine imkan veren farklı uygula-

malarda bulunduklarının pek çok örneği mevcuttur49. 

Sahabe döneminde bu konuda öne çıkan isim hiç şüp-

hesiz Hz. Ömer olmuştur. Onun kıtlığın baş gösterdiği bir dö-

nemde hırsızlara ya da efendisinin malını çalan hizmetçiye had 

(hırsız için belirlenmiş ceza) uygulamaması, tek celsede söyle-

nen üç talakı üç ayrı talak sayması, belli durumlarda ehl-i ki-

tap kadınlarıyla evlenmeyi yasaklaması, iktisadi şartlardaki 

değişim sonucu diyet miktarlarında yeni düzenlemeye gitmesi 

gibi uygulamaları sosyal değişime paralel olarak sosyo-

ekonomik yapının İslam hukukuna yansımasından başka bir 

şey değildir. Ayrıca zanaatkarlar nezdinde –kusurları olmadan- 

zarar gören eşyanın kıymeti daha önceleri ödettirilmezken, 

onun döneminde –sosyal değişime uygun olarak- bu hüküm 

değiştirilerek zanaatkarların bu zararları ödemesi gerektiği 

uygulamasına geçilmiştir. Artık Hz. Peygamber hayatta olma-

dığı için teravih namazının farzlara karışma ihtimali ortadan 

                                         
49 Özellikle Hz. Ömer’in uygulamalarıyla ilgili olarak bkz. Koçak, Muhsin, 
İslam Hukukunda Hükümlerin Değişmesi Açısından Hz. Ömer’in Uygu-
lamaları, Samsun, 1997 
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kalktığı gerekçesiyle cemaatle camide kılınması şeklinde bir 

uygulama başlatılması da bu konudaki örnekler arasında sayı-

labilir.50 

Sahabe dönemindeki sosyal değişime uygun olarak ko-

nulan yeni hükümlere örnek olacak nitelikteki bir başka uygu-

lama da şudur: Kur’an-ı Kerim’de zekatın sarf yerleri belirlen-

miştir. Bunlardan birisi de müellefe-i kulubtur.51 Hz. Peygam-

ber de bizzat uygulama sahasına koyarak kendilerine zekattan 

hisse verdiği müellefe-i kulub konusunda Kur’an’da bir açık-

lama bulunmamaktadır. Hz. Peygamber bunların yeni Müslü-

man olmuş, henüz imanları zayıf bulunan kimseler olduğunu, 

imanları güçlensin ve ihtiyaç sebebiyle tekrar küfre dönmesin-

ler diye Kur’an’daki hükme paralel olarak zekattan pay vermiş-

tir. 

Hz. Peygamber’in bu uygulamasında hayırının dokun-

ması umulan veya kötülüğünden endişe edilen gayr-i 

müslimlerin durumunun gözetildiği varsayılmaktadır. Yine 

Müslümanlara zararlarının dokunmaması veya ihtiyaç anında 

diğer gayr-i müslimlere karşı kendilerinden istifade edilebilme-

si için zekattan pay verdiği kabul edilmiştir. 

Müellefe-i kulub bir başka açıdan kendilerinde, Müslü-

man olacağına dair istidat görülen kavimlerin ileri gelenleri 

durumunda olan gayr-i müslimler olarak nitelendirilmiştir. 

Burada gerek kendilerinin, gerekse kavimlerinden diğer gayr-i 

Müslimlerin İslam’a girmelerini temin veya kavimlerinden 

Müslüman olanların İslam üzere sebatlarına engel olmamaları 

için kendilerine zekattan pay verilir esası benimsenmiştir.52 

Hz. Peygamber’in vefatından sonra müellefe-i kulubdan 

bazıları Hz. Ebu Bekir’e müracaat edip, Hz. Peygamber’den 

aldıkları hisselerine dair ellerindeki belgelerin yenilenmesini 

istemişlerdi. O da değiştirerek yeni belgeler vermişti. Sonra 

                                         
50 Karaman, Hayrettin, İslam Hukuk Tarihi, İstanbul, 2001, 108-109 
51 Tevbe 9/60 
52 Koçak,  46 
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bunlar, Hz. Ömer’e gelip durumu ona da haber verdiler. Hz. 

Ömer bu belgeleri onların ellerinden alarak yırtmış ve onlara 

şöyle demişti: Resulullah İslam’a ısındırmak için size zekattan 

pay veriyordu. Bugün ise Allah dinini yüceltmiştir. Eğer İslam 

üzere sabit olursanız ne ala, aksi halde aramızı kılıç ayırır. 

Bunun üzerine onlar, Hz. Ebu Bekir’e gidip Hz. Ömer’in yaptı-

ğını anlattılar ve: sen misin halife yoksa Ömer mi? dediler. Hz. 

Ebu Bekir de: Allah dilerse Ömer de olur diye karşılık verdi. Ne 

Hz. Ebu Bekir ne de sahabeden bir başkasının Hz. Ömer’in bu 

söz ve davranışına karşı çıkmadığı kaynaklarda ifade edilmiş-

tir.53  

Sonuç 

Birkaç örnek ele alarak genel hatlarıyla ortaya koymaya 

çalıştığımız Peygamber ve sahabe dönemine ait değerlendirme-

lerden de anlaşılacağı gibi İslam hukuku toplumsal gelişme ve 

değişime paralel olarak ortaya çıkan ihtiyaçlara uygun çözüm-

ler getirmede son derece dinamik bir yapı sergilemektedir. Yani 

İslam hukuku yaşayan bir toplumun hukuku olarak işlev 

görmüştür. Toplumda görülen değişiklikler İslam hukukunun 

hükümleri üzerinde de etkisini göstermiştir. Alınan kararlarda 

kamu yararı, hakkaniyet, adalet ya da başka evrensel nitelik-

teki benzer değerlere dayanılarak yerleşmiş muayyen bir kai-

denin dışına çıkmayı gerektirse bile bu değişimin dinin genel 

kuralları çerçevesinde gerçekleştiği de tarihi bir vakıadır. 

Gerek Peygamber gerekse sahabe döneminde vazedilen 

hükümlerdeki bu dinamizm İslam hukukunun tedvin döne-

minde de kendisini aktif bir şekilde göstermiş olduğunun 

önemine vurgu yapmak yerinde olacaktır. 

Sonuç olarak ilk devirlerdeki sosyal vakıaya uygunluk 

ve değişime paralel olarak hükümlerde meydana gelen değişme 

göz önünde bulundurularak günümüzde ilkeli ve prensipli bir 

                                         
53 Kasani, Ebu Bekir b. Mes’ud, Kitabu Bedai’u’s-Senai’ fi Tertîbi’ş-Şerai’, 
Beyrut, 1986, II, 45 
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şekilde benzer uygulamayla İslam hukukuna hak ettiği dina-

mizmin kazandırılması gerektiğini vurgulamak istiyoruz. 
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Klâsik Arap Şiirinde İntihâl Olgusu 
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Özet 

Klâsik Arap şiirinde intihâl olgusu, tarihi süreci içeri-

sinde edebiyat eleştirmenlerinin gündeminde  kalmış; şiirin  

söz ve anlamının tamamının veya bir kısmının aşırılması 

intihâl kabul edilmiştir. Abbâsîler döneminde bazı ön yargılı 

edebiyatçıların, yenilikçi (muhdes) şâirleri intihâl ile suçlama-

ları üzerine, edebiyat eleştirmenleri intihâl kriterleri tespit et-

mişlerdir. Şâirlerin  intihâli  konusunda  önemli ve ciddî  ça-

lışmalar  yapılmıştır. 

Anahtar kelimeler: Klâsik Arap şiiri, intihâl, yenilikçi 

şâir, eleştiri. 

  

 

The Plagıarısm Case In The Classic Arab Poem 

Abstract 

The Plagiarism  case  continued  on the  agenda of   the  

literature  critics   through  history in the classic Arab poem.  

It was accepted that remarks and meanings of poem was 

completely or partly plagarized was plagiarism. Once  some of  

prejudiced litterateur had accused advocate of change 

(muhdes/ modern) poets of  plagiarism,   the literature critics  

determined plagiarism criterions  in the Abbasid period.  In 

this field,  important  and  serious  works  were brought  out.    

Keywords: Classic Arab poem, plagiarism, modern poet, 

critic 
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Giriş 

Klâsik Arap edebiyatı tarihinde intihâl (aşırma), İslâm 

öncesi ve sonrası dönemde az  rastlanan, Emevîler döneminde 

nakâiz şâirlerinin birbirlerini intihâl ile suçlamaları ile hızını 

artıran, Abbâsîler döneminde ise muhdes (yeni)  şâirlerin edebî 

çevreye girmeleri ile büyük artış gösteren bir olgudur.  

Abbâsîler döneminde muhdes şâirler denilen Ebû 

Temmâm ve taraftarları, şiirde edebî sanat ağırlıklı yeni tarz ve 

üslûb kullanmaları üzerine, kadîm (önceki döneme tâbi olan) 

şiir taraftarları el-Buhturî etrafında toplanarak, Ebû Temmâm 

ve arkadaşlarının şiirleri hususunda, yenilikleri kabul etmeme 

ve yeni olarak gösterilenlerin önceki şiirde de olduğunu, hatta 

yenilerin eski şiirlerin lafız ve anlamlarını intihâl ettiklerini 

ortaya koyan çalışmalar yapmışlardır. Bu durum karşısında 

muhdes şiir taraftarları da el-Buhturî’nin şiirlerindeki 

intihâllerini tespit eden  çalışmalar başlatmışlardır. 

 İntihâl konusunda aşırılıklar ortaya çıkınca, orta yolu 

bulmaya çalışan eleştirmenler, konu ile ilgili metodolojik ku-

rallar ortaya koymuşlardır. Bu dönemden itibaren, edebî eleş-

tirinin en önemli konularından biri olmuştur. İntihâl, müstakil 

belâgat kitaplarında da bedî‘ sanatlarının sonunda ek olarak 

yerini almıştır. Klâsik şiirde intihâl ile ilgili onlarca isim üre-

tilmiş ve bunların en kapsamlısı da serika (çoğ. serikât) kav-

ramı olmuştur. Serika kavramı İslâm öncesi intihâl ise 

Emevîler döneminden itibaren kullanılmıştır.  

İntihâl  Ve Serika Kavramının Anlam Alanı 

Bu kavramların tanımını Arapça kaynaklardan verme-

den önce günümüzde yapılan tariflere bir göz atalım. İntihâl, 

birinin eserini bütünüyle veya kısmen alıp kendine mal etme 

anlamına gelmektedir. İntihal etmek, edebî hırsızlık yapmak, 

başkalarının eserlerini kendine mal etme, başkasına ait bir 

edebiyat eserini (özellikle şiir) tamamen veya kısmen kendisi-
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nin gibi göstermek gibi anlamları da vardır1. 

Bilimsel çalışmalarda intihâl ise, sözlük anlamına uy-

gun olarak  “başkalarının düşüncelerini, görüşlerini bilgi kay-

nağını bildirmeden ve atıfta bulunmadan bilinçli olarak ya da 

farkında olmadan alıp kullanmak ve kendi görüşü gibi sunmak” 

şeklinde tarif edilmektedir. İntihâli, bir yazının tamamını veya 

bir kısmını kaynak belirtmeksizin yapılan biçimsel aşırma; 

birinin görüşlerini dilsel ve yapısal anlatımını değiştirerek 

aşırma şeklinde ele almak mümkündür2. 

Türk edebiyatında intihâl kelimesi “Edebiyatta birinin 

yazı veya şiirini kendisinin gibi gösterme3” anlamında kulla-

nılmaktadır. Nitekim Tâhir’ül-Mevlevî, “Edebiyat Lügatı” adlı 

eserinde intihâli, “Başka bir şâirin sözünü benimsemekdir 

(aşırma) ki müteşâirlerin (şâir geçinenlerin) tutuldukları bir has-

talıktır”, şeklinde tarif ederek “Böylelerine “düzd-i sühan” yani 

“söz hırsızı”, yaptıklarına da “intihâl-i şi‘r” yani şiir çalmak” 

denildiğini belirterek Sünbülzâde Vehbî’nin, meşhur “Sühân” 

kâsîdesinde böyleleri için: 

İntihâl-i şi’r edene kat’-i zebân lâzımdır 

Böyledir şer’-i belâgatta fetâvây-ı sühân 

(Şiir intihâli yapanların belâgat kanunlarına göre dille-

rinin kesilmesi lazımdır). 

Hükmünü verdiğini belirtir”4. Belâgat kurallarına göre 

intihâl yapanların dilinin kesilmesi mecâzi bir ifâde  olup, 

şâirin diğer şâirler çevresinden dışlanması şeklinde anlamak 

mümkündür. Nitekim Emevî şâirlerinden el-Ferezdak 

(112/730)’ın, “en iyi intihâl, el kesilmesinin olmadığı 

                                         
1 Meydan Larousse, İntihâl maddesi, Meydan yay., İstanbul, VI, 352.  
2 İntihâl,  http// www.fbe.mefu.edu.tr//intihal/intihal.thm. Erişim tarihi: 
07.10.2005  
3 İskender Pala,  Ansiklopedik Dîvân Şiiri Sözlüğü, Kültür Bak. yay., Ankara, 
1989, I, 497; Seyit Kemal Karaalioğlu, Türkçe ve Edebiyat Sözlüğü, Okat 
yay., Ankara, 1967, 81. 
4 Tahir’ül-Mevlevî, Edebiyat Lügatı, Enderun Kitâbevi, İstanbul, 1973, 67. 
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intihâldir5”, sözü şiir intihâlinde maddi cezasının olmadığına 

işaret eder. 

Günümüzdeki Arapça belâgat lügatlerinde serika kav-

ramı ile intihâl kavramlarının6 tarifi sade bir tarzda “bir şâirin 

başka bir şâirin şiirini alıp,  kendisine mâl etmesi” şeklinde kü-

çük farklılıklarla aynı anlamda kullanılmaktadır. Arapçada 

aşırma anlamında kullanılan intihâl ve serika  kavramları  

Türkçede de intihâl ve sirkat olarak kullanılmaktadır. Çalış-

mamızda serika, sirkat kelimeleri yerine dilimizde de kullanı-

lan intihâl kelimesini kullanacağız. Bu bağlamda kullanacağı-

mız intihâl kelimesi, Klâsik Arap şiirindeki serika’nın tamamını 

kapsamaktadır.  

Klâsik Arap edebiyatında intihâl kelimesi şiir aşırması 

konusunda kullanılmakla birlikte serika (ç.serikât) kelimesi 

daha yaygın olarak kullanılmıştır. Klâsik dönemde  aşırma 

olgusu, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye adı altında ele alınmıştır. Çağdaş 

yazarlar arasında, hem şiir, hem de diğer söz aşırmalarını es-

serikâtu’l-edebiyye adıyla  kullananlar da vardır7. Nitekim Be-

devî Tabâne’nin “es-Serikâtu’l-edebiyye” si8, ‘Abdul‘azîz el-

Hanevî’nin “Dirâse havle’s-serikâti’l-edebiyye” adlı eserleri 

bunlar arasındadır. Bu dönemde serika kavramı ile intihâl 

kavramı eş anlamlı olarak kullanılmakla birlikte; İntihâl ile  

“başkasına ait bir sözü lafız ve anlamı ile aşırma” kastedilir-

ken; serika ile “ahz, ictilâb, nesh, mesh, selh, açık ve gizli 

intihâl, iyi intihâl  gibi kavramları  içine alan ve bir kısmı intihâl 

kabul edilmeyen bir olgu” ifâde  edilmiştir.  

                                         
5 eş-Şâhid el-Bûşeyhî, Mustalahâtu’n- nakdi’l-‘Arabî,  Dâru’l-Kalem, 1993, 
287. 
6el-Halîl b. Ahmed, Kitâbu’l-‘ayn, N-h-l ve S-r-k maddesi, neş. Mehdî el-
Mahzûmî- İbrâhîm es-Samarrâ’î, el-Muessesetu’l-a‘lâmî, Beyrut, 1968; 
Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahâti’l-belâgiyye ve tatavvurihâ, 
Matba‘atu’l-mecâmi‘il-‘ilmiyye, Irak, karş: intihâl: I,323, serika: III38; eş-
Şâhid el-Bûşeyhî, Mustalahâtu’n-nakdi’l-edebî,  287.  
7 İsmail Durmuş, “İntihâl” mad., T.D.V. İslam Ansiklopedisi, XXII, 347. 
8 Bkz. Bedevî Tabâne, es-Serikâtu’l-edebiyyye, Nehdatu Mısr, Kahire, tsz., 
32. 
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İntihâlin Tarihî Gelişimi 

Klâsik Arap şiirinde intihâl olgusunun tarihi süreç içe-

risinde geçirmiş olduğu değişiklikleri  ortaya koymak için se-

mantik yöntemden9 yararlanacağız. Bu açıdan, intihâl kavra-

mının İslâm öncesi, Sadru’l-İslâm (İslâm’ın doğuşundan  

Emevilere kadar olan dönem), Emevîler (41/661-132/750) ve 

Abbâsîler (132/750-656/1258) döneminde gelişimini kısaca 

ele alacağız. 

İslâm Öncesi  Ve Sadru’l-İslâm  Döneminde  İntihâl  

Arap edebiyatında şiir intihâli İslâm öncesi dönemden 

itibaren var olup, eşya hırsızlığına benzetilmiş10,  şâirler 

intihâli kusur kabul etmiş ve kendilerinde böyle bir özelliğin 

olmadığını vurgulamışlardır. Bu dönem şâirlerinden Tarafe b. 

‘Abd (m.560), şiir intihâli yapmadığını ve insanların en kötü-

sünün şiir intihâlinde bulunan olduğunu veciz bir şekilde şöy-

le vurgulamıştır11.(Basît): 

�ِ	�َ 

 و َ��� ا�	
سِ َ�ْ� َ�َ�َ��	ْ� �ُ  
  و# أُ��� �"! ا ��
  أَْ�ُ�ُ��

Ben aşırarak şiir intihâli yapmam. Buna ihtiyacım da 

yok. İnsanların en kötüsü intihâl yapanıdır. 

Tarafe, bu şiirinde önce “igâre daha sonra serika keli-

mesini kullanarak başkasının şiirini intihâl etmediğini belirt-

miştir. İgâre kavramı, “büyük  ve meşhur bir şâirin  diğer bir  

şâirin orijinal ve hoş anlamlarını alıp, kullanması12” anlamına 

gelmektedir.  

İslâm öncesi dönemde İmru’u’l-Kays (m.540) ile Tarafe 

                                         
9 Semantik yöntem için  Bkz. Toshihiko Izutsu, Kur’ân’da Allah ve İnsan,Yeni 
Ufuklar neş.,  çev. Süleyman Ateş, İstanbul, tsz., 15; F.R. Palmer, Semantik, 
çev.Ramazan Ertürk, Kitâbiyât, Ankara,2001. 
10 Muhammed ‘Azzâm, Mustalahâtun nakdiye, Menşûrâtu vezâreti’s-sekâfe, 
Dimeşk, 1995, 279. 
11 Tarafe b. ‘Abd, Dîvân, neş . Kerîm el-Bustânî, Dâru sâdır, Beyrut, tsz., 70; 
Muhammed es-Seyyyid el-Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye beyne’l-Âmidî ve’l-
Curcânî, Mansûre, 1997, 16. 
12 İbn Reşîk, el-‘Umde fî mehâsini’ş-şi‘r ve âdâbihî ve nakdih, neş. Muhyiddîn 
Abdulhamîd, Dâru’l-cîl, Beyrut, 1972,  II, 284. 
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b. ‘Abd (m.560); el-A‘şâ (7/628) ile en-Nâbiga (m.604); Evs b. 

Hacer (vefatı hicretten önce) ile Zuheyr b. Ebî Sulmâ (m.610)  

birbirlerinin şiirlerini intihâl ettikleri rivâyet edilmektedir13. 

 Bu dönemde yapılan şiir intihâli ile ilgili en çok 

kullanılan örnek, İmru’u’l-Kays ile Tarafe b. ‘Abd’in aşağıdaki 

beyitleridir. Tarafe’nin İmru’u’l-Kays’tan intihâl ettiği rivayet 

edilen bu beyitler, lafız ve anlam olarak aynı, sadece son keli-

meler farklı olup, bu kelimeler de aynı anlamda kullanılmıştır. 

 İmru’u’l-Kays14, (Tavîl): 

�4
 012ْ3َ �"0% َ�ِ/�ُ%ُ�ْ. ی,+�+ن # )�"ْ( أ�! و)'&%ِ$ 
 و�+5

“Arkadaşlarım orada develerini durdurarak bana, kendi-

ni hüzün ve kedere bu kadar kaptırma, sabırlı ol, diyorlardı”. 

 Tarafe15, (Tavîl): 

�4
 012ْ3َ �"0% َ�ِ/�ُ%ُ�ْ. ی,+�+ن # )�"ْ( أ�! و)'"6ِ% 
  و�+5

“Arkadaşlarım orada develerini durdurarak bana, kendi-

ni hüzün ve kedere bu kadar kaptırma, sabırlı ol, diyorlardı”. 

 

Bir kısım edebiyat tenkitçilerine göre Tarafe, bu beyti 

İmru’u’l -Kays’tan intihâl etmiştir. Ancak bu intihâl ithamı el-

Kâdî el-Curcânî (392/1002) gibi tenkitçiler tarafından tevârud 

kavramı ile hafifletilmiştir16. 

 Tevârud;“Aynı dönemde yaşayan iki şâirden birinin söy-

lediği şiiri, diğer şâirin bunu duymadan zihnine, gönlüne doğa-

rak söylemesi”17 anlamına gelmektedir. Ünlü dilci Ebû Amr b. 

el-‘Alâ (154/774)’ya “iki şâirin lafız ve anlamı aynı olan şiir söy-

lemesi mümkün müdür”, diye sorulunca, “İki şâirin aklına aynı 

                                         
13 Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahâti’l-belâgiyye ve tatavvurihâ, III, 38. 
14 İmru’u’l-Kays, Dîvân, neş. Hannâ  el-Fâhûrî, Dâru’l-cîl, Beyrut, 1989, 27. 
15 Tarafe b. ‘Abd, Dîvân, 19. 
16 el-Kâdî el-Curcânî, el-Vasâta beyne’l-Mutenebbî ve husûmihî, neş. Mu-
hammed el-Bicâvî, Kahire, 1945, 183; Usâme b. Munkiz, el-Bedî‘ fi’l-bedî‘ , 
neş. Ali Muhennâ, Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, Beyrut, 1987, 310. 
17 Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahât,  II, 378;  
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lafız ve anlam gelebilir18” diyerek tevârud kapısını aralamıştır. 

Edebiyat kaynaklarında meşhur şâirlerin tevârud yolu ile ben-

zer şiir söylemelerine ilişkin pek çok örnek bulmak mümkün-

dür. Eğer bu beyitlerin tevârud yolu ile söylenmediği tespit 

edilirse, intihâl olduğu söylenir. el-Kazvînî (739/1338) bu ko-

nuda daha ihtiyatlı olunması gerektiğini şöyle belirtir: “Lafız ve 

anlamda şâirin ittifakının rastlantı olması da mümkündür. İkin-

cinin birinciden intihâl ettiği bilinmediği takdirde falan şâir şöyle 

dedi, filan şâir de ondan önce şöyle demiştir, denilir19. 

 İbn Reşîk (456/1063) İmru’u’l-Kays ve  Tarafe’ye nisbet 

edilen beyitler hakkında şu değerlendirmeyi yapmıştır: Tarafe, 

‘Amr b. Hind döneminde yaşamış 20 yaşında bir delikanlıydı. 

İmru’u’l-Kays ise el-Munzir el-Ekber döneminde yaşamıştır. Bu 

nedenle bu iki şâir aynı dönemde yaşamamışlardır. Aynı dö-

nemde yaşamadıkları için tevârud de söz konusu olamaz . Ayrı-

ca Tarafe’ye nisbet edilen bu beytin ona ait de değildir20”.  

Kaynaklarda Kuseyyir ‘Azze (105/723) ile Cerîr 

(110/729)’e ait lafız ve anlamı aynı olan bir beyitte de tevârud 

olduğu bilgisi yer almaktadır21. 

Sadru’l-İslâm döneminde intihâl olgusunun pek gün-

deme gelmediği görülmektedir. Ancak Hassân b. Sâbit 

(44/673)gibi hem İslâm öncesi hem de Sadru’l-İslâm dönemin-

de yaşayan şâirler intihâl yapmadıklarını belirtmişlerdir. 

Hassân b. Sâbit (44/673), şiir intihâli yapmadığını ve zaten 

buna ihtiyacı olmadığını şu beyitte güzel bir şekilde ifâde  et-

miştir22. (Kâmil): 

 

ا# أ��قُ ا�>��اءَ �
 نََ/,+ 4$ # یُ+ا9ُ5 ��َ�ه. ���ي  

                                         
18 İbn Reşik,  el-‘Umde, II, 289. 
19 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, yayına hazırlayan: Nevzat H. Yanık-
Mustafa Kılıçlı-Sadi Çöğenli, Huzur yay., İstanbul, tsz., 255-258 
20 İbn Reşîk, el-‘Umde, II, 289. 
21 Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahâti’l-belâgiyye,  II, 378 
22 Hassân b. Sâbit, Divân, neş.Yûsuf ‘Îd, Dâru’l-cîl, Beyrut, 1992, 161. 
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Şâirlerin söyledikleri sözleri intihâl etmem, zira onların şi-

irleri benim şiirlerime göre değildir.  

Bu dönemlerde intihâl konusu fazla gündeme gelmese 

de şâirler intihâlin aşırma ve hırsızlıkla aynı olduğunu kabul 

etmişler ve intihâl ithamı ile karşılaşmaktan endişe etmişler-

dir.  

Emevîler Döneminde İntihal 

Emeviler döneminde Irak’ta el-Ferezdak (112/730), 

Cerîr (114/732) ve el-Ahtal (92/710) arasında birbirlerini hic-

veden nakâiz şiir türü ortaya çıkmıştı23. Bu şâirler kendi arala-

rındaki husumetten dolayı birbirlerini intihâlle itham edip; 

kendilerini intihâl ithamından aklamaya çalışmışlardır. 

Bu dönem şâirlerinden el-Ferezdak, şiir intihâli ithamı-

na en çok maruz kalan şâirdir. el-Asma‘î (216/813)’nin onun 

şiirlerinin onda dokuzunun intihâl olduğunu belirtmesi24 de 

bunu göstermektedir. Yine kaynaklarda aşağıdaki vâkıa el-

Ferezdak’ın intihâl ettiğini gösteren en yaygın rivayetlerden 

biridir: Şâir Cemîl Buseyse (82/701), bir topluluğa şiir inşâd 

ederken, el-Ferezdak oraya yaklaşarak Cemîl’in şiirlerini din-

lemeye koyulur. Cemîl aşağıdaki şiiri okuyunca25: (Tavîl): 

A+ا 5@ن ن�2 أو�?ن
 إ�! ا�	
س و�%   
	A"B س
 ن�Dَُ� أ�
م ا�	
س وا�	

“İnsanlar arkamızda olduğu halde biz onların önünden 

yürürüz. Biz onlara işaret edince dururlar”. 

el-Ferezdak, bağırarak “bu şiir benimdir”, der. Cemîl de 

“hayır, benim şiirimdir” diyerek onun fikrini reddeder. el-

Ferezdak, bu duruma aldırış etmez  ve Cemîl’in beytini intihâl  

                                         
23Bedevî Tabâne, Dirâsâtun fi’n-nakdi’l-edebî, 100; Muhammed el-Berâzî, en-
Nakdu’l-edebiyyi’l-kadîm, Muessesetu’r-risâle, Beyrut, 1987,  105.  
24 el-Asma‘î,  Kitâbu Fuhûleti’ş-şua‘râ,   neş. Charles C. Torrey, Dâru’l-
kitâbi’l-cedîd, 1971, 19; el-Merzubânî, el-Muveşşah, neş. Muhammed ‘Alî el-
Bicâvî, Nehzatu Mısr, Beyrut, tsz., 146. 
25 Cemîl, Dîvân, Dâru sâdır, Beyrut, 1966,  85.  
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ederek oradan ayrılır26. 

el-Ferezdak, Cemîl’în bu beytini aşağıdaki hale getirir27: 

(Tavîl): 

  +A%س و�
ا وإن ن�2 أو�?ن
 إ�! ا�	  
	A"B ون��Dی 
 )�ى ا�	
س �
 ��ن

“Yürüdüğümüzde insanların da arkamızdan yürüdükle-

rini, onlara işaret ettiğimizde durduklarını görürsün”. 

İbn Reşîk, el-Ferezdak’ın Cemîl Buseyne’nin bu beytini 

zorla aldığını belirterek, buna igâre denildiğini ifâde  eder28. 

el-Ferezdak, aşağıdaki beytinde şâir Cerîr’in şiir intihâl 

etmesini, kendi babasını bırakıp başkasını baba olarak kabul 

etmesine benzetmiştir29. (Kâmil) 


6Iي  Hْ�ِ$ ادّ�
ءِ �+ى أ�4( َ)َ	,�$J� �ُج�ی 
 إن% ا��Lاَ�( ی

Ey Cerîr, benim kasidelerimi çalman, kendi babanı bıra-

kıp başka birini baba kabul etmen gibidir. 

 el-Ferezdak, aşağıdaki beytinde, Cerîr (110/729)’e şiir-

lerini intihâl ettiği ithamında bulunarak “tenahhul” kavramını 

kullanır30 : (Kâmil) 

 َ�ْ� ُ)6ْرِآُ+ا آOُ"ُ4ِ 0�ِ�ََمِ أNُ�4ُ.  وأوا6ِ4ِي  Lَ4ِ	�2ِ$ ا ��
رِ

Babanızın asaletsizliğini kurtarmak için şiir çalarak soy-

luluğuma ve şahane kasidelerimin  düzeyine ulaşamazsınız. 

el-Ferezdak, el-‘Ubeyl b. el-Ferh hakkında “şiirlerinde 

intihâl (serûk) vardır” ifâdesini kullanarak31 intihâl olayını be-

nimsemediğini belirtmektedir. 

Cerîr de aşağıdaki beytinde intihâlden uzak olduğunu 
                                         
26 el- İsfehânî, el-Egânî, IX, neş. Muhammed el-Gırbâvî, el-Hey’etü’l-Mısriyye, 
1993, 341; el-Merzubânî, el-Müveşşah, 145. 
27 el-Ferezdak, Dîvân, II, neş. Mecîd Tarâd, Dâru’l-kitâbi’l-‘Arabî, Beyrut, 
1992,  82. 
28 İbn Reşîk, ‘Umde,  II, 284. 
29 el-Ferezdak, Dîvân,II, 215. 
30 el-Ferezdak, Dîvân, I, 393.  
31 el-Isfehânî, el-Egânî, XXII, neş. Muhammed Ebu’l-Fazl İbrâhîm, el-
Hey’etu’l-Misriyye, Kahire, 1992, 340. 
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belirterek; intihâl çeşitlerinden “ictilâb” kavramını kullanır32. 

(Vâfir) 

 
4QL��4% و # اج 
ّ��ِ Q5 05ح0َِ ا�,+ا�Dْ&َ4ِ �ْ1S(ُ .أ�  

Benim uyumlu ve güzel kafiyelerim şiirdeki durumumu 

haber vermiyor mu? Ben kafiyede zorlanmam ve kafiye için 

kimsenin şiirini  aşırmam. 

İctilâb kavramı, bu beyitte intihâl anlamına gelmekle 

birlikte  intihâlin kavramlaşma sürecinde ictilâb, “Bir şâirin, 

diğer şâirin beytini beğenip; örnek için (mesel) nakletmesi”33 

anlamını kazanmıştır. 

Nakâiz şâirlerinden el-Ahtal bir şiirinde “sözümde intihâl 

yoktur34” ifâdesini kullanarak, kendisinin intihâl yapmadığını 

belirtmiştir. Ancak kaynaklarda  el-Ahtal’a atfedilen  “Biz 

şâirler, lafız intihâlini daha çok yaparız35” sözü onun da 

intihâlden uzak durmadığı fikrini vermektedir. Cerîr ise, el-

Ferezdak’ın ithamına maruz kalmasına karşın; o dönemi çok 

iyi tanıyan el-Asma‘î, Cerîr’in “otuz kasidesini inceledim, sade-

ce yarım beytinde intihâl buldum36”, şeklinde olumlu görüş be-

lirtmiştir. Ancak el-Kâdî el-Curcânî’nin intihâlin çok eskiden 

beri süregelen bir sorun olduğunu ifâde  etmesi37 de şâirlerin 

başka şâirlerin lafız ve anlamlarını kullanmaktan geri dura-

madıkları bir olgu olarak karşımıza çıkmaktadır38. 

Şâir İbn Mukbil (25/645) de intihâl anlamında “serikât” 

kavramını muhatabını şiir intihâlinde beceriksizlikle suçlama-

sında kullanmıştır39. (Tavîl) 

                                         
32 Cerîr, Dîvan, Dârü sâdır, Beyrut, 1960, 57; eş-Şâhid el-Bûşeyhî, 
Mustalahâtu’n-nakdi’l-arabî, 292. 
33 Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahât, I, 52. 
34Bkz. el-Ahtal, Dîvân, neş. Mehdî Nâsıruddîn, Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, Bey-
rut, 1986, 270. 
35 el-Merzubânî, el-Muveşşah, 186. 
36 el-Asma‘î,  Kitâbu Fuhûleti’ş-şua‘râ’, 19. 
37 el-Curcânî, el-Vasâta, 214. 
38 Bkz. el-Merzubânî, el-Muveşşah. 
39 İbn Mukbil, Divân, neş. A. İhsan Türek, T.T.K. basımevi, Ankara, 1967, 
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م )�
دِیT"ِا� Uدا
 وأ�
 ُ�َ�ا�
تُ ا��'
ءِ 5@نّ�
  آQم )�

Onun hiciv konusunda yaptığı intihâller, adi kişilerin 

yapacağı iştir. 

 

Abbâsîler Döneminde İntihal 

Abbâsîler döneminde edebiyat tarihi ve edebî eleştiri 

eserlerinin yazılmaya başlanmasıyla birlikte, intihâl olgusunun 

kaynaklarda yer yer ele alınmaya başlandığı görülür. Muhdes 

şâirlerin öncüsü Ebû Temmâm (231/845) edebî sahada önemli 

tesirler bırakıncaya kadar bu konu normal bir seyirde gelişme 

gösterir40. Muhdes şâirler döneminde intihâlin alanı çok geniş-

leyerek edebî eleştirinin konusu oldu. Daha sonraları da müs-

takil belagat kitaplarının son bölümünde geniş olarak ele alın-

dı.  

el-Asma‘î (216/813) Kitâbu Fuhûleti’ş-şua‘ra’, adlı ese-

rinde şiir intihâlini ele aldığı şâirlerin özelliklerini anlatırken 

intihâl yapan şâirleri de belirtir: “Tufeyl (8/629) bana göre 

İmru’u’l-Kays’tan daha iyi şâirdir, ancak Tufeyl onun şiirlerin-

den ahz (intihâl) etmiştir” diyerek Tufeyl’in intihâl kusurunun 

olduğunu ifâde  eder. Ama el-Asma‘î, fuhûl (seçkin) şâirlerin 

intihâl etmesini büyük kusur görmez41.  

İbn Sellâm (231/845), Tabakâtu’ş-şu‘arâ’ adlı eserinde 

şâirlerin özelliklerini belirtirken; intihâl yapan şâirleri de zik-

reder. Genellikle ahz (alma) kavramını kullanır. Karâd b. 

Haneş’i anlatırken şiirde igâre yaptığını belirtir42. İbn Sellâm, 

ictilâb kavramını da kullanır. “ez-Zibrikân’ın en-Nâbiğa’nın bir 

                                                                                                                             

 

161. 
40 Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘Arab, Dâru’l-kutubi’l-
‘ilmiyye, Beyrut, 1985, 161. 
41 el-Asma‘î,  Kitâbu Fuhûleti’ş-şua‘râ, 10. 
42 İbn Sellâm, Tabakâtu’ş-şu‘arâ’, neş. el-Lecnetu’l-câmi‘iyye, Dâru’n-
nehdati’l-‘arabiyye, Beyrut,  147. 
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beytini ahz ederek, ilave yaptığını; ancak bunu ictilâb etmeyip, 

atasözü gibi kullandığını” belirtir. İbn Sellâm, Arapların genel-

likle bunu yaptığını da ifâde  eder43. el-Asma‘î ve İbn Sellâm ile 

birlikte serika ve intihâl kavramlarının daha hafif bir kavram 

olan ahz kelimesinin kullanılmaya başlandığı görülür. 

İbn Kuteybe (276/889) de eş-Şi‘r ve’ş-şu‘arâ’  adlı ese-

rinde İbn Sellâm gibi intihâlleri (ahz) olan şâirleri belirtir. Müş-

terek anlamlardan bahsederek, anlamlara ilave yapılan intihâli 

açıklar. İntihâl edilen şâirin önce gelme üstünlüğü, intihâl 

edenin de ilave üstünlüğünün olduğunu belirtir44. İbn 

Kuteybe, intihâl konusunda ahz kelimesini kullanır ve tevârud 

yolu ile şiirlerin birbirine benzeyebileceği ihtimalini göz önünde 

tutarak, aynı dönemde yaşayan iki şâirin şiirlerinin hangisinin 

intihâl olduğunu söylemek mümkün  olmadığını belirtir45.  

el-Câhiz (255/869) ise, intihâl konusuna lafız-anlam 

ilişkisi çerçevesinde bakmış; intihâlin lafızda olup, anlamda 

olmayacağını şu sözleriyle vurgulamıştır: “Önce gelen şâirin 

yaptığı güzel ve yerinde teşbihleri, kullandığı ilginç, hoş ve oriji-

nal anlamları, lafızları değiştirmek suretiyle daha sonra gelen 

şâirler bir kısmını veya tamamını intihâl eder. Lafızlar dışında 

anlamları alma hususunda kendilerinde hak görürler. Zaten 

anlam konusunda öncekinin sonrakine göre sahiplenme hakkı 

yoktur. Anlam öncekilerin de sonrakilerin de aklına gelebilir46. 

İbnu’l-Mu‘tezz (296/908) de, el-Bedî‘ adlı eserinde 

intihâlden bahsetmemekle birlikte bu eserinde muhdes şâirlerin 

bedî‘ sanatlarında yaptıkları yeniliklerin yeni ve orijinal olmadı-

ğını belirterek, kadîm şiir taraftarlarını muhdes şâirlerin şiirleri-

ni incelemeye ve intihâllerini bulmaya yönlendirir47. İbnu’l-

                                         
43 İbn Sellâm, Tabakâtu’ş-şu‘arâ’, 17. 
44 İbn Kuteybe, eş-Şi‘r ve’ş-şu‘arâ’, neş. A. Muhammed Şâkir, Dâru’l-me‘ârif, 
Kâhire, 1966, 13. 
45 Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘Arab,160. 
46 el-Câhiz, Kitâbu’l-Hayavân, III, neş. ‘Abdusselâm Muhammed Hârûn, 
Dâru’l-cîl, Beyrut, 1996, 311. 
47 bkz. İbnu’l-Mutezz, Kitâbu’l-bedî‘ , nşr. Ignatius Kratchkovsky, Londra, 
1935. 
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Mu‘tezz Serikâtu’ş-şuarâ ve Risâletu’n fî mehâsini’ş-şi‘ri Ebî 

Temmâm ve’l-Buhturî48 adlı eserinde intihâl konusunu ele alır. 

İntihâlin Edebî Eleştirinin Konusu Olması 

Abbâsiler döneminde tercüme faaliyetleriyle Yunan, 

İran, Hint biliminden yararlanılmasının yanı sıra; bilginler 

Kurân, hadis, fıkıh ve usulü, dil, edebiyat konularında değişik 

araştırma ve incelemeler yapmışlar, bu çalışmaların neticesin-

de ilmî aktiviteler gelişme göstermiştir49. Bu gelişmeler edebî 

alanda ve şiirde kısa sürede etkisini göstermiştir. 

Bu dönemde Ebû Nuvâs (198/813), Ebû Temmâm 

(231/845) gibi şâirler yeni bir şiir türü geliştirip, aklî anlamlar 

kullanmış ve uzak hayallerin tasvirini yaparak; bunlara uygun 

lafızlar kullanmışlardır50. Sanata ağırlık veren yenilikçi ekol, 

Ebû Temmâm’la ileri bir düzeye ulaşmıştır. Ancak bu ekolün 

mensupları tıbâk, tecnîs, istiâre gibi bedî’ sanatlarında aşırı 

gitmişler ve şiirde süse önem vermişler, anlaşılması zor 

ifâdeler kullanmışlardır51. Muhdes şâirlerin katkılarıyla şiir 

zirveye ulaşmıştır52. 

Muhdes şâirlerin önceki döneme ait anlam ve ifâdeleri 

yeni bir tarzda ele almaları,  eski dönem taraftarlarının bunla-

rın şiirlerindeki lafız ve anlamların eskisinden farklı olmayıp, 

orijinal bir özelliğinin bulunmadığını ve öncekilerin söz ve şiir-

lerinden intihâl olduğunu belirten çalışmalar yapmalarına yol 

açmıştır53. Bu tartışma İbnu’l-Mu‘tezz’in el-Bedî‘ adlı eserini 

te’lif ederek; eski şiire bağlılığı ve bedî’ sanatlarının Kur’ân, 

hadis ve eski şiirde de olduğunu vurgulaması ile başlamıştır54. 

Bu ekol mensupları, bedî‘ sanatlarının bir kısmında te-

                                         
48 Şevkî Dayf, en-Nakd, Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 1954,  77. 
49 Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘Arab, 107. 
50 ‘Abdulmuttalib Mustafâ, İtticâhâtu’n-nakd,  109; Muhammed Seyyid el-
Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye, Mansûre, 1995, 3. 
51 Zekî el-‘Aşmâvî, Kadâyâ’n-nakdi’l-edebî, Dâru’ş-şurûk, Beyrut, 1984, 342. 
52 Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘arab, 135. 
53 ‘Abdulmuttalib Mustafâ, İtticâhâtu’n-nakd, Dârü’l-Endelus, 1984, 109;  
Muhammed Seyyid el-Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye, 3. 
54 Şevkî Dayf, en-Nakd, Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 1984, 77. 
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mayüz etmelerine karşın, Ebû Temmâm bu sanatların tümün-

de ileri düzeye ulaşmıştır. Her yeni taraftarında olduğu gibi 

Ebû Temmâm’ın da hasımları olmuştur55. Ebû Temmâm, bedî‘ 

sanatlarını zirveye taşımakla birlikte, bu sanatları uygulamada 

aşırı gitmiş, felsefî fikir ve kavramlara yer vermiştir56. Bu du-

rumdan rahatsız olan eski şiir taraftarları Ebû Temmâm’ın 

öğrencisi şâir el-Buhturî (284/897)’ye destek vermiş ve Ebû 

Temmâm’ın kusurlarını  ve intihallerini tespit etmeye koyul-

muşlardır57 

Ebû Temmâm dışındaki muhdes şâirler genellikle58 şiir 

intihâli ile suçlanmaz iken, onun intihali ile ilgili çok miktarda 

kitap yazılmasını ona duyulan kıskançlık nedeni ile açıklamak 

mümkündür59. Ebû Temmâm’dan kısa bir süre sonra yenilikçi 

özelliğinden dolayı şâir el-Mutenebbî hakkında da çok sayıda 

eser telif edilerek kusurları ve intihâlleri ortaya çıkarılmaya 

çalışılmıştır. Muhdes şâirler döneminde şiir intihâli, edebî eleş-

tirinin en önemli konularından birisi olmuş, bu konu ile ilgili 

kavramlar ve kurallar ortaya konulmuştur. Bu dönemde edebî 

tenkitçilerden bir kısmı muhdes şâirlere yapılan intihâller kar-

şısında objektif tavır sergilerken; bir kısmı da subjektif dav-

ranmışlardır. Objektif davranan edip ve tenkitçiler günümüze 

kadar etkisini sürdürecek ölçüler  geliştirmişlerdir.  

Muhdes ve kadîm şâirlerin etkisi altında eser te’lif eden 

edebiyatçıların görüşlerini ele alalım.  

İbn Vekî‘ (306/916)60, “el-Munsif” adlı eserinde intihâl 

                                         
55 Ahmed Emîn, Ahbâru Ebî Temmâm Adlı Eserin Önsözü, 4.  es-Sûlî, Ahbâru 
Ebî Temmâm, neş. ‘Abduh ‘Azzâm- Nazîru’l-İslâm el-Hindî, Matba‘atu’t-te‘lîf, 
Kahire, 1937. 
56 Şevkî Dayf, en-Nakd, 77; ‘Abdulmuttalib Mustafâ, İtticâhâtu’n-nakd, 109. 
57 Şevkî Dayf, en-Nakd, 77; Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî 
‘inde’l-‘arab,159. 
58 Ebû Nuvâs da Muhelhil b. Yemût’un “Serikâtu Ebî Nuvâs” adlı eserinde 
intihâl ithamı ile eleştirilmiştir. Ancak Muhelhil dışındaki bir müellifin Ebû 
Nuvâs’ı bu konuda eleştirmediği görülmektedir.  
59 Muhammed Mendûr, en-Nakdu’l-menhecî, Dâru’n-nehdati’l-Mısriyye, kahi-
re, 1976, 358. 
60 Hayatı ve eserleri konusunda bkz: Musa Yıldız, “İbn Vekî‘” T.D.V.İ.A, XX, 
444.  
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konusunda şâirleri rahatlatıcı bir durum sergiler. Lafız ve an-

lamın aynen alınmasının intihâl olacağını, bunun dışındaki 

alıntıların intihâl olmayıp, mazeret olacağını ve bunların da 

kusur kabul edilmeyeceğini belirtir. Onun ortaya koyduğu 

intihâl ruhsatlarını şöyle özetleyebiliriz61: Uzun lâfzı kısa nak-

letmek, kötü ifâdeyi güzel ifâde etmek, bir anlama farklı anlam 

katarak yeni anlam ortaya koymak, lâfızları farklı, anlamları 

aynı olacak şekildeki lâfızlardan yeni lâfızlar türetmek, değişik 

lâfızları bir araya getirerek güzel anlamlar ortaya koymak62.  

İbn Tabâtabâ (322/933)da, ‘İyâru’ş-şi‘r adlı eserinde ob-

jektif bir tutum sergileyerek, “bir şâir, kendisinden önceki 

şâirlerin kullandıkları ortak anlamı kullanır ve bunu daha güzel 

şekilde takdim ederse, bu ayıp değil, güzel bir durum” olduğu-

nu belirtir. Lafız ve anlamı olduğu gibi nakletmenin intihâl, 

anlamı güzel bir üslupla nakletmenin hüsn-ü ahz olduğunu, 

bunun da şâirin üstünlüğünü göstereceğini belirtir63. 

Muhelhil b. Yemût (334/945), Serikâtu Ebî Nuvâs adlı 

eserinde muhdes şâirlerden Ebû Nuvâs hakkında subjektif 

tutum sergileyerek; onun şiirlerinin çoğunun başka şâirlerin 

şiirlerinden intihâl olduğunu belirtip; bu beyitleri medh, hiciv 

gibi konulara göre ele alır. Eserinin başında serikât kelimesini 

kullanmasına karşın, içerikte genelikle ahz (alma) kelimesine 

yer verir64.  

Muhdes şâirlerin, özellikle de Ebû Temmâm’ın yanında 

yer alan es-Sûlî (336/947), Ebû Temmâm hakkında insanların 

farklı görüşlerde olduğunu, onu öven ve yerenlerin şiiri tam 

olarak bilmediklerini, halbuki bir şâir hakkında tenkit yapa-

bilmek için geniş bir bilgi birikimine sahip olunması gerektiği-

ni belirterek65; tenkitçinin geniş bir bilgi birikimime ihtiyacı 

                                         
61 İbn Vekî‘, el-Munsif fi nakdi’ş-şi‘r ve beyâni serikâti’’l-Mutenebbî, nşr. 
Rıdvân ed-Dâye, Dâru’l-Kuteybe, 1982, 9. 
62 bkz. İbn Vekî‘, el-Munsif  fi nakdi’ş-şi‘r, 9. 
63 İbn Tabâtabâ , ‘İyâru’ş-şi‘r, nşr. ‘Abbâs ‘Abdussâtir, Dâru’l-kutubi’l- 
‘ilmiyye, Beyrut, 1987, 79.  
64 bkz. Muhelhil b. Yemût, Serikâtu Ebî Nuvâs, Dâru’l-fikri’l-‘Arabî, Kahire, 
tsz., 31.  
65 es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm, 6.  
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olduğunu ifâde  ettikten sonra, Ebû Temmâm’ın şiirlerinin 

başka şâirlere ait olduğunun iddia edildiğini, ancak iddia sa-

hiplerinin delillerinin olmadığını ifade eder66. Ebû 

Temmâm’dan önceki şâirler, kasîdelerinde bir veya iki beyitte 

ibdâ‘  (orijinal ifade) olgusunu  gerçekleştirirken, onun bütün 

şiirlerinde ibdâ‘ sanatını gerçekleştirdiğini, ama bu sanattan 

anlamayanların taraflı olarak onu eleştirdiklerini anlatır67.  

es-Sûlî, “bir beyit şiir söyleyemeyen, şâirlerin on binlerce 

söylediği şiirden on tanesini bile ezberleyemeyen kimselerin, 

Ebû Temmâm’ı tenkit etmeye cesaret ettiklerini” belirterek “keş-

ke onun kusurları olsaydı da tenkit etseydim” diyerek Ebû 

Temmâm’ı kusursuz olarak görürken68 el-Buhturî’yi de sert 

biçimde tenkit eder. es-Sûlî, el-Buhturî’nin Ebû Temmâm’dan 

yaptığı intihâllere geniş yer verir. Bunlardan biri69:  

el-Buhturî: (Kâmil) 


 ی5ََُْ�W ُ6ُ1�ُْو ی X�#ا X4 ُ6ان  XLُ"Bِ !%Lَح $S1�
  و)6ی�� 4

Cimrilikte o kadar ileri gidildi ki cimriliğin Allah’a borç 

olan ve ibadet edilen bir farz sandım. 

Ebû Temmâm: (Kâmil) 

 Sْ4ٌُ$ َ)6ی� UZ+"24ِ و UZ�&ُ4ِ و آ?نXّ جYء �� ا�L+ح�6

Cimrilik tevhidden bir bölümmüş gibi acı ve tatlı halle-

riyle ona boyun eğersin. 

es-Sûlî, intihâl çeşitlerini lafız ve anlam nakli, nesh, 

ihtidâm, ihtizâ (başkasının anlamını aynen kullanma), terdîd 

(anlamı daha güzel hale getirme) şeklinde ele alır70. 

el-Âmidî (371/981) ise el-Muvâzene beyne şi‘ri Ebî 

Temmâm ve’l-Buhturî adlı eserinde, döneminde el-Buhturî ve 
                                         
66 es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm, 6.  
67 es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm, 38.  
68 es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm, 38.  
69 es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm 77.  
70 Bkz. es-Sûlî, Ahbâru Ebî Temmâm; daha geniş bilgi için: Ahmet Savran, 
Abbâsîler Devri Edebiyatında Sûlîler ve Abû Bakr al-Sûlî, Basılmamış Doçent-
lik tezi, Erzurum, 1981, 219. 
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taraftarlarının oluşturduğu tabiî şiir ekolü ile Ebû Temmâm ve 

taraftarlarının oluşturduğu şiir ekolünün bulunduğunu belir-

terek71; bu iki ekolün temsilcilerinin şiirlerini ele alacağını be-

lirtir72. el-Âmidî, el-Buhturî tarafına meyletmekle birlikte Ebû 

Temmâm’a da haksızlık yapmaz. İntihalle ilgili görüşleri zaten 

Ebû Temmâm’ı rahatlatacak durumdadır. 

el-Âmidî’ye göre, ortak anlamların alınmasında ve keli-

meler birbirine benzese bile anlamların farklı olmasında intihâl 

olmayıp73; orijinal anlamlarda ve bedî‘ sanatların  alınmasında 

intihâl  olur74. el-Âmidî, kendi döneminde anlamı farklı benzer 

lafızların intihâl kabul edilmesinden duyduğu rahatsızlığı dile 

getirerek, Ebû Temmâm’ın Ebu’l-‘Atâhiyye’den intihâl ettiği 

rivayet edilen beyitleri ele alır: 

Ebu’l-‘Atâhiyye (211/826): (Tavîl): 

�1
I. 5! ا��ز  قِ   �+اء جُ�+��. و ا�2"�.�
 إن&
 ا�	
س آ

İnsanlar rızk taksiminde hayvanlar gibidir, cahiline de 

akıllısına da pay vardır. 

Ebû Temmâm75: (Tavîl) 

.I
  5"+ آ
ن� ا رزاق )'�ى �"! ا�2'
  ه"Nَْ� إذا ِ�ْ� ج�ِ"ِ��% ا��1

Rızıklar akıllara göre taksim edilseydi, cahilliklerinden 

dolayı hayvanlar yok olurdu. 

el-Âmidî’ye göre, bu beyitlerde benzer kelimeler kulla-

nılmışsa da anlamları zıttır. Ebu’l-‘Atâhiyye, rızkın câhil, akıllı, 

akılsız ayırt edilmeksizin dağıtıldığını vurgularken; Ebû 

Temmam ise rızkın akla göre dağıtılmadığını; eğer böyle bir 

ölçü olsaydı, cahilliklerinden dolayı hayvanların yok olacağını 

                                         
71 el-Âmidî, el-Muvâzene, beyne Ebî Temmâm ve’l-Buhturî, neş.Ahmed Sakr, 
Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 1961-1973, I, 5.  
72 el-Âmidî, el-Muvâzene, I, 5.        
73 el-Âmidî, el-Muvâzene, I, 128. 
74 el-Âmidî, el-Muvâzene, I, 291. 
75 Ebû Temmâm, Dîvân, yay. haz.: Mustafâ Vehbî, Matba‘atu’l-Vehbiyye, 
İstanbul, h. 1292, 143. 
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ifâde  ederek; bu beyitlerin anlamlarının aynı olmayıp,  zıt ol-

duğunu  belirtmiştir76. el-Âmidî, bu ve birçok örnekte Ebû 

Temmâm’a nisbet edilen intihâllerin, intihâl olmadığını açıklar. 

 el-Âmidî, Muhammed b. ‘Alâ es-Sicistânî’nin Ebû 

Temmâm’ın beyitlerinin sadece üçünün intihâl olmadığını, di-

ğerlerinin intihâl kabul ettiğini ifâde  eder. Fakat kendisi bu 

görüşe katılmaz77. el-Buhturî’nin intihâllerinin altı yüz beyit 

olduğunu ve bunlardan yüzünün Ebû Temmam’dan intihâl 

ettiğine dair rivayetleri göz önünde bulundurur ve bunları red-

detmez. el-Buhturî’nin Ebû Temmam’dan yaptığı intihâllere 

örnekler verir78. 

el-Merzubânî (384/994) ise, el-Muveşşah adlı eserinde, 

intihâl yapan bir şâirin aynı anlam ve lafızları kullanmasının 

mazeret olmadığını, ancak anlamı güzelleştirmesi, artırması 

veya lafızları daha güzel şekilde söylemesi  durumunda maze-

retinin kabul edilebileceğini; eğer alınan söz diğer beyitten da-

ha kötü ise intihâlle suçlanacağını ifade eder79.  

el-Merzubânî, muhdes şâirlerin şiirlerini reyhana benze-

terek, güzel kokusunun geçici olduğunu; kadîm şâirlerin şiirini 

de misk ve anbere benzetip kokusunun kalıcı olduğunu belir-

tir. el-Merzubânî, kadîm şiir taraftarlarını tercih etmekle birlik-

te objektif bir tutum sergileyerek intihal konusunda muhdes 

şâirleri rahatlatacak ifâdeler kullanmıştır. el-Merzubânî, ese-

rinde muhdes şâirlerin şiirlerini intihal eden diğer şâirleri or-

taya koyar. Ona göre Ebû Temmâm ile el-Buhturînin bazı şiir-

lerinde intihâl görülür80. 

el-Kâdî el-Curcânî (392/1002), el-Mutenebbî 

(354/965)’nin şiirleri hakkında yapılan eleştirileri objektif bir 

şekilde değerlendirmek amacıyla  “el-Vasâta beyne’l-Mütenebî 

                                         
76 el-Âmidî, el-Muvâzene, I,128. 
77 el-Âmidî, el-Muvâzene, I, 134. 
78 el-Âmidî, el-Muvâzene, I, 291. 
79 el-Merzubânî, el-Muveşşah, 366  
80 el-Merzubânî, el-Muveşşah, 377-410. 
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ve husûmihî” adlı eserini te’lif eder. el-Curcânî’ye göre intihâl 

konusu, basiretli, eleştirmen, seçkin bilginlerin bileceği, her-

kesin bu konuda söz söyleyemeyeceği bir olgudur. Söz ustası 

ve şiir tenkitçisi olmayan şiirin kısım ve durumundan anlaya-

maz, şiirin gasb, igâre, ihtilâs, ilmâm, mülâhaza gibi intihâl 

çeşitlerini ayırt edemez81.  

el-Curcânî intihâl konusunun lafız ve anlamda meydana ge-

leceğini vurgulamakla birlikte anlamda yapılan intihâllere ağır-

lık verir. Anlamı üç kısımda ele alır ve intihâlin özel anlamlarda 

gerçekleşeceğini, ortak anlamlarda intihâl olmayacağını belirtir: 

Müşterek anlamlar: Her şâirin ortak olarak kullanabileceği an-

lamlardır. Güzelliğin güneş ve aya, cömertliğin yağmur ve deni-

ze, aptallığın eşeğe, kahramanlığın kılıca benzetilmesi gibi an-

lamlar insanlar arasında ortaktır. Bu tür anlamları alıp kullan-

mak intihâl değildir82. Bir şâire ait orijinal bir anlamın yaygın-

lık kazanarak ortak hale gelmesi: Genç bir kızın, göz ve boynu-

nun ceylana benzetilmesi, şimşeğin hızlı harekete benzetilmesi 

gibi anlamlar, bir şâir tarafından ortaya konulmuş, daha sonra 

diğer şâirler tarafından kullanılmıştır. Yaygın hale gelen anlam-

lar da ortak anlam kabul edildiğinden intihâl sayılmaz83.  

Özel anlam ise, bir şâirin orijinal bir anlam ortaya koy-

masıdır. Genç kızın deve kuşu yumurtasına benzetilmesi, yana-

ğın kızarmasının güle, boynun dala  benzetilmesi84, soylu kadın-

ların kuşluk vaktine kadar yatıp, hizmetçilerin taktıkları kuşağı 

takmaması85, sevgilinin yanına gizlice yavaş yavaş gidilmesi 

suyun üzerinde küme küme kabarcıkların yükselmesine benze-

tilmesi86, müfâilin87 eliyle toprak öbeğini ikiye bölmesi, geminin 

                                         
81 el-Curcânî, el-Vasâta beyne’l-Mutenebbî ve husûmihî, 183. 
82 el-Curcânî, el-Vasâta,183. 
83 el-Curcânî, el-Vasâta, 183. 
84 el-Curcânî, el-Vasâta, 180-200.  
85 İmru’ul-Kays, Divân, 40.  
86 İmru’ul-Kays, Divân, 61. 
87 İslâm öncesi dönemde mufâil denilen kişi yarışma amaçlı iki öbek toprak 
oluşturur  ve bunlardan birine bir şey saklar, yarışmacılar da saklanan şe-
yin hangi öbekte olduğunu bulmaya çalışırdı. Tarafe b. ‘Abd, mufâil kelime-
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denizde suyu ikiye bölmesine benzetilmesi88 gibi anlamlar oriji-

nal ve özel anlamlardır. Ancak bu anlamlardan bir kısmı da 

sonraları kullanıldığından ortak anlam haline gelmiştir. Bu bağ-

lamda orijinal  anlamların yaygınlaşması kaçınılmaz görünmek-

tedir.   

 el-Curcânî, es-serikâtu’l-memdûhe kavramını kullanarak or-

tak ve yaygın anlamı almanın intihâl olmayacağını, hatta övüle-

cek iyi intihâl olacağını belirtir. el-Curcânî ayrıca gizli intihâl 

yapmanın da güzelliklerinden bahseder.89. 

el-Curcânî, el-Mutenebbî’nin, Ebu’ş-Şîs’ten aldığı beyti 

latif intihâl olarak değerlendirir90.(Kâmil): 


�_آ�ك 5َْ"�"ْ&	0 ا�"�+�مُ ح1ّ  أج6 ا�&a�Q 05 ه+اك �_ی_ة 

Anılmanı sevdiğim için sevgin hususunda yerilmeyi hoş 

buluyorum. Beni yerenler yersin. 

 el-Mutenebbî91: (Kâmil) 

XIأ�6ا �� X�5 a�Q&إنّ ا� a�Q&ا� X�5 bّو أح X1ّأ أح  

Ben onu, hakkındaki yergiyi de severek, sever miyim? 

Onun hakkındaki yerme kendi düşmanlarındandır. 

el-Curcânî, Ahmed b. Ebî Tâhir ve Ahmed b. Âmmar’ın 

Ebû Temmâm; Bişr b. Yahyâ’nın el-Buhturî; Muhelhil b. 

Yemût’un Ebû Nüvâs ile ilgili intihâl ithamlarında subjektif 

davrandıkları ve insafsızlık yaptıklarını belirtir. Mühelhil’in 

Ebû Nüvâs ile ilgili intihâllerini incelerken bunların bir kısmı-

nın yer adları ve özel isimler olduğunu belirterek bunun intihâl 

olmadığını belirtir92.  

                                                                                                                             

 

sini bu anlamda kullanmıştır. 
88 Tarafe b. ‘Abd, Divân, 20. 
89 el-Curcânî, el-Vasâta, 188. 
90 el-Curcânî, el-Vasâta, 206. 
91 el-Mutenebbî, Dîvân,  I, 364. 
92 el-Curcânî, el-Vasâta, 207. 
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el-Curcânî, yine de intihâli kadim bir problem olarak gö-

rür ve şâirlerin birbirlerinin anlamlarını aldıklarını, yetenekle-

rinden yararlandıklarını ve lafızlarını kullandıklarını belirterek 

bunun kaçınılmaz bir olgu olduğunu vurgulamaya çalışır. el-

Mutenebbî hakkında yapılan çalışmalarda ortaya konulan 

intihâl beyitlerini ele alarak intihâl olup olmadıklarını açıklar. 

Bir çoğunu intihâl kabul etmezken; bir kısmını kabul eder93.  

  Ebû Sa‘d el-‘Amîdî (433/1045), el-İbâne ‘an serikâti’l-

Mutenebbî adlı eserinde el-Mutenebbî’nin94 şiirlerini incelediği-

ni, övündüğü şiirleri nesh (lafız ve anlamın alınması) ve anlam-

larının da selh (sadece anlamın alınması) olduğunu ifâde  eder. 

Müellif sözlerine şöyle devam eder: “el-Mutenebbî’ye aşırı dere-

cede önem verilmesine ve şiirlerinin orijinal olduğunun ifâde  

edilmesine hayret ediyorum. Onun lafız ve anlam ile yaptığı 

intihâlleri ortaya koyup, eski şiiri küçük görmesini gözler önüne 

sereceğim95”. Ebû Sa‘d el-‘Amîdî, eserinin tamamını el-

Mutenebbî’nin intihâllerine ayırır. ‘Amr b. ‘Urve b. el-‘Abd el-

Kelbî’ye ait aşağıdaki beyti: (Basît): 

�ُ"�
�َ

را و أْ�َ&J4أ Z.Jَ0َِْ و ا�&  X4 �َJْZJBُ ز
'�@4َ �َ2L5 !%Lَح 

Dilde imkansız olanı başardın, körleri görür, sağırları 

işitir hale getirdin. 

el-Mutenebbî’nin şu şiirine intihâl ettiğini belirtir96. 

(Basît): 

3َ X4 �ْ�َ !(
َ&ُ.وأَْ�َ&َ�ْ� آ"&  
ا�_ى ن�c ا �&! ا�! أد04 أن  

Ben öyle bir şâirim ki, kör edebî gücümü görmüş, sözle-

                                         
93 el-Curcânî, el-Vasâta, 214 
94 el-Mutenebbî hakkında bkz.Şerafettin Yaltkaya, “Mutenebbî’den Önce Şiir 
(I)”, Sad. Musa Yıldız-Nurettin Ceviz, Nüsha, sayı 17, Bahar 2005, 95-122; 
Şerafettin Yaltkaya, “Mutenebbî’den Önce Şiir (II), Sad. Musa Yıldız-Nurettin 
Ceviz, Nüsha, sayı 18 Yaz 2005, 55-82. 
95 Ebû Sa‘d Muhammed b. Ahmed el-‘Amîdî, el-İbâne ân Serikâti’l-Mutenebbî, 
neş.İbrâhim ed-Desûkî, Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 1961, 38.  
96 el-Mutenebbî, Dîvân,(Kitâbu’l-‘arfi’t-Tayyib fî şerhi Dîvâni Ebî Tayyib el-
Mutenebbî), neş. Nasıf Yazıcî, Beyrut, h. 1305, II, 343;  Ebû Sa‘d Muhammed 
b. Ahmed el-‘Amîdî, el-İbâne, 38. 
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rimi sağır bile işitmiştir. 

Tenkitçi ve belâgatçı Ebû Hilâl el-‘Askerî (395/1004) 

“Kitâbu’s-sinâ‘ateyn” adlı eserinde intihâl konusunu lafız-

anlam ilişkisi yönünden inceler. Serika  ile birlikte husnu’l-ahz 

(iyi alma) ve kubhu’l-ahz (kötü alma) kavramlarını da kullana-

rak, husnu’l-ahz’i intihâl olarak görmez. Ona göre, söz söyle-

yen kimsenin kendisinden önce yaşamış olanların lafız ve an-

lamlarını kullanması kaçınılmaz bir olgudur. Eğer bir kimse 

manayı alır ve bunu daha güzel lafızlarla ifâde  eder, daha gü-

zel bir şekil ve duruma getirir, üslûbunu değiştirirse bu, aldığı 

sözden daha güzel bir hale gelir. Hatta kendi sözü öncekinden 

daha kıymetlidir. Hz. Ali, “Eğer sözler tekrar edilmese kaybo-

lurdu” sözü de anlamlıdır. Sözler kullanıldıkça genişler, bu 

yüzden anlamlar insanlar arasında ortaktır. Üstünlük, mana 

ile değil, lafız, üslûb ve nazm ile gerçekleşir. Bu nedenle sonra 

gelen öncekilerin kullandığı anlamları rahatlıkla alabilir. Ebû 

Hilâl el-‘Askerî, kubhu’l-ahz’in, sadece anlama önem verilip, 

lafzın tamamını veya çoğunu alarak kötü bir hale getirilmesi 

olduğunu belirtir97. 

 el-‘Askerî, tevârud konusuna da sıcak bakar; bu konu-

da Ebû ‘Amr b. ‘Alâ’ya iki şâirin lafız ve anlamları aynı olan 

beyit hakkında ne dersin diye sorulduğunda “insanların zih-

nindeki şeyler dillerde aynı şeyleri ifâde  etmiş” sözünü delil 

olarak kullanır. el-‘Askerî, ancak iki beytin lafız ve anlamı aynı 

olup, tevârud olduğu tespit edilememişse intihâl olacağını ve 

bu durumun, büyük bir kusur olduğunu belirtir98 .el-‘Askerî, 

intihâl ithamında bulunmanın yanlış neticeler doğuracağını 

başına gelen bir olayla şöyle dile getirir: “Ben kadınlar hakkın-

da yazdığım bir şiirde geçen  a%"ِ1َْ� أه,َLَْْ�نَ 6ُ4ُورا وانAَ�َ   -“ (Kadınlar) ör-

tülmüş peçeleri ile hilal gibi görünürlerken dolunay gibi parlıyor-

lar”,  orijinal yarım beyti,  Bağdatlı bir şâirden duyunca çok şa-

                                         
97Ebû Hilâl el-‘Askerî, Kitâbu’s-sinâ‘ateyn, nşr. Muhammed el-Bicâvî, Mu-
hammed Ebu’l-Fazl İbrâhîm,    Matba‘atu ‘İsâ el-Bâbî, Kahire, 1971, 202 
98 el-‘Askerî, Kitâbu’s-sinâ‘ateyn,  235. 
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şırdım99. 

el-‘Askerî, intihâl ve ahz kavramlarının yanı sıra sâlih 

(selh) kavramını da kullanır ve “bir sözün anlamının tamamı-

nın, lafızların bir kısmının alınması” şeklinde tarif eder100. 

Kuzey Afrikalı edip el-Husrî el-Kayravânî (453/1061), 

Zehru’l-âdâb adlı eserinde intihâl ile ilgili bir bölüm açmamak-

la birlikte ele aldığı konular içerisinde bu konudaki görüşlerini 

ifâde  eder. el-Husrî, intihâl olgusunu kabul etmekle birlikte 

Ebû Temmâm hakkında yapılan intihâller iddialarını insafsız 

bulur ve şiirlerinin orijinal/ibdâ şiirler olduğunu ve bunlara 

intihâl ve ihtizâ demenin mümkün olmayacağını belirtir. el-

Husrî, Ebû Temmâm’ın şiirlerinin diğer muhdes şâirlerin şiiri 

ve eski şiir taraftarlarının öncüsü el-Buhturî’nin şiirlerinden 

çok iyi olduğunu ifade eder. el-Husrî intihâl yerine ahz kelime-

sini kullanması, intihâl konusunda müsamahalı davrandığı 

kanaatini uyandırmaktadır 101. 

Aynı bölgede yetişen eleştirmen İbn Reşîk el-Kayravânî 

(456/1063)102 ise şiirde intihâl konusunu geniş olarak ele alır. 

Ona göre intihâl, bir şâirin bir şiirin lâfzını değil, anlamını nak-

letmesidir. İbn Reşîk, şâirin intihâle başvurması acizliğinin, ön-

ceki manâlardan istifâde etmemesi ise cahilliğinin göstergesi 

olduğunu; bu konuda orta yolun izlenmesi gerektiğini belirterek 

döneminde şâirlerin korktukları ve devamlı çalıntı ithamları ile 

karşı karşıya kaldıkları bir meselede önemli ölçüler getirmiş-

tir103. İbn Reşîk, intihâlin, bedî‘ sanatlarında olacağını bunun 

                                         
99 el-‘Askerî, Kitâbu’s-sinâ‘ateyn, 202. 
100 el-‘Askerî, Kitâbu’s-sinâ‘ateyn, 203. 
101 el-Husrî el-Kayravânî, Zehru’l-âdâb, nşr. Muhammed al-Bicâvî, Dâru 
ihyâ’i’l-kutub, Kahire, 1953, 601-638.  

102 İbn Reşîk “Kurâzatu’z-zeheb” adlı eserinini edebî intihâl konusuna ayırır. 
Yine el-‘Umde adlı eserinde bu konuya geniş yer verir. Onun intihal ve kav-
ramları ile ilgili verdiği bilgileri geniş olarak doktora tezinde ele aldığımız için 
burada tekrar ele almayıp, öz olarak bu konudaki görüşünü kısaca verece-
ğiz. Bu konuda geniş bilgi için Bkz. M. Akif Özdoğan, Klâsik Arap Edebiya-
tında Edebî Tenkit ve İbn Raşîk al-Kayravânî’nin Edebî Tenkitteki Yeri, Basıl-
mamış Doktora Tezi, Samsun, 2000.  
103 İbn Reşîk, el-‘Umde, II, 281.  
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dışındaki lâfız ve anlamın ortak  lâfız ve anlam kabul edileceği-

ni belirtir. Ortak anlamı da iki kısma ayırarak, şâirlerin ortak 

olarak kullandıkları anlam ile bir şâirin orijinal olarak kullandığı 

bir anlamı zamanla diğer şâirlerin de kullanmaya başlaması 

şeklinde ele alır104. 

İbn Reşîk, el-Hâtimî (388/998)’nin, Hilyetu’l-muhâdara 

adlı eserinde ele aldığı intihâl kavramlarını el-‘Umde adlı ese-

rinde açıklar. Bu kavramlar, o döneme kadar intihâl kavramla-

rı konusunda gelinen noktayı göstermesi açısından önemlidir. 

Biz kısaca bunların isim ve tariflerini ele alalım105.   

1.Sârik: Bir şâirin başka bir şâirin beytindeki manâyı 

lâfzı ile beraber almasıdır. Bunu yapan şâir hırsız kabul edilir.  

2. Sâlih: Bir şâirin, diğer şâirin şiirini manâsı ile bera-

ber lâfzının bazı yerlerini değiştirip almasına denir.  

 3. İstırâf: İstırâf iki kısma ayrılır. 

a- İctilâb (istilhâk): Bir şâirin, diğer şâirin beytini be-

ğenip; örnek (mesel) vermek ya da cevap için şiirinde kullan-

ması. 

b-İntihâl: Bir şâirin, diğer şâirin beytini beğenip kendi-

sine mal etmesine denir.  

4. İgâre: Büyük  ve meşhur bir şâirin  diğer bir  şâirin 

orijinal ve hoş anlamlarını alıp, kullanmasına denilir. 

5. Murâdefe: Bir şâirin bir şiiri hibe (bağış) olarak ka-

bul etmesine  denilir.   

6. İhtidâm: Bir şâirin başka bir şâirden aldığı şiirin bir 

beyitten az olmasıdır.  

7. Nazar (Mülâhaza): Eğer şâirin naklettiği beyitin 

manâsı aynı, lâfızlar farklı ancak nakilde bir gizlilik varsa bu-

na “nazar veya mülahâza” denilmektedir.  

8. İlmâm: Bir şâirin bir anlamı  alarak karşıt anlamda  

                                         
104 İbn Reşîk, el-‘Umde  II, 20.  
105 İbn Reşîk, el-‘Umde, II, 280-293.  
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söylemesidir.  

9. İhtilâs: Bir şâirin  nesîb bölümünde kullandığı bir 

anlamı medh bölümüne nakletmesidir. Medh, hicv, nesib vb. 

türlerinde söylenen bir şiir, kendi içerisinde başka türe nakle-

dildiğinde intihâl olup olmayacağı da tartışılmıştır. Bu konuda 

da mazur görülen görüşler ortaya çıkmıştır.   

10. Muvâzene: Bir şâirin başka bir şâirin sadece 

beytinin yapısını nakletmesidir. 

11. ‘Aks: Şâirin, her lâfzın yerine zıd bir kelime koyma-

sıdır. 

12. Muvârede: Aynı dönemde yaşayan iki şâirden biri 

diğerinin sözünü duymadığı halde bu sözleri alıp kullanması-

dır.  

13. Telfîk:Bir şâirin beytini değişik şiir beyitlerinden 

terkib ederek inşâd etmesidir.  

Müstakil Belâgat Eserlerinde İntihâl 

Edebî tenkitçiler, intihâl konusunu enine boyuna ince-

lemiş, bu konuda onlarca kavram ortaya koymuş ancak bun-

ların bir kısmının tarifini yapmışlar, bir kısmının tarifini de  

müstakil belâgat eserleri yazan belâgatçılar yapmıştır. H.V. 

asra kadar edebî eleştiri ile belâgat konuları iç içeyken, bu 

asırdan itibaren müstakil belagat eserleri yazılmaya başlan-

mıştır. Belâgatçılar, tenkidin konusu olmasına rağmen intihâli 

belâgat kitaplarında bedî‘ sanatlarının sonunda, başarılı olsun 

olmasın edebi bir ustalık ve dile hakimiyet gerektirmesi, farklı 

bir telif ve kompozisyon ifâde  etmesi sebebiyle intihâl ve çeşit-

lerini bir nevi iktibâs kabul ederek edebî sanat gibi gördükle-

rinden ve  oluşan edebî birikime sahip çıkmak arzusu ile es-

Serikâtu’ş-şi‘riyye başlığı ile geniş olarak ele almışlardır106. 

Delâilu’l-i‘câz ve Esrâru’l-belâga adlı eserlerinde 

belâgatın meânî ve beyân bölümlerini ele alan tenkitçi ve 

                                         
106Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târihu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘Arab,160; İsmail 
Durmuş, İntihal mad., T.D.V.İ.A, 348. 
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belâgatçı ‘Abdulkâhir el-Curcânî  (471/1078), önceki tenkitçi-

lerden sadece isimlendirme konusunda farklı olarak ortak an-

lama aklî anlam, özel anlama da tahyîlî (hayâlî) anlam adını 

verir. Ona göre aklî anlamların alınmasında intihâl olmaz, 

tahyîli anlamların alınmasında intihâl olur107. el-Curcânî, 

tahyîli anlama Ebû Temmâm’a ait şu beyti örnek ve-

rir108:(Kâmil) 

5
��D$ حَْ�بٌ �"&!�

ن ا��N  !	fی. �� ا��Nي �/$ ا��N	ْ(ُ # 

Asil kişinin zengin olmamasını yadırgama, zira selin de 

yüksek mekanlarla arası yoktur. 

Bu beyitte, zımnî (üstü kapalı) teşbih yapılmış, müşeb-

beh ve müşebbehün bih açıkça belirtilmemiş, düşünmek ve 

hayal gücümüzü zorlamakla zımnî anlamı ortaya çıkarmak 

mümkündür.  

el-Curcânî, intihâl konusuna lafız-anlam ilişkisi açısın-

dan bakarak, öncekilerin lafzı üstün görüp anlamı ihmal ettik-

lerini ve intihâl edilen beyitlerdeki anlamları göz ardı ettiklerini 

belirtip, lafızların anlam için var olduğunu belirtir109. İntihâl 

konusunda serika, ahz, ihtizâ, selh kavramlarını ele alır. Ona 

göre, ortak anlam daha güzel ve farklı bir hale getirilirse, yeni 

söz özel anlam haline gelir110.  

el-Curcânî intihâle  Delâilu’l-i‘câz ile Esrâru’l-belâga adlı 

eserlerinde geniş yer verirken; onun bu iki eserini Nihâyetu’l-

icâz adlı eserinde değerlendiren Fahruddîn er-Râzî 

(606/1149)111  ve belâgatı meânî ve beyân olarak sistematize 

ettiği Miftâhu’l-‘ulûm adlı eserinde  es-Sekkâkî (626/1229) 

                                         
107 ‘Abdulkâhir el-Curcânî, Esrâru’l-belâga, neş. Reşîd Rızâ, Dârü’l-ma‘rife, 
Beyrut, tsz, 288 
108 Ebû Temmâm, Dîvân, 123. 
109 el-Curcânî, Delâilu’l-i‘câz, neş. Reşîd Rızâ, Dâru’l-ma‘rife, Beyrut, tsz, 
363-369. 
110 el-Curcânî, Esrâru’l-belâga, 294. 
111Fahruddîn er-Râzî, Nihâyetu’l-icâz fî dirâyeti’l-i‘câz, neş. Bekrî Şeyh Emîn, 
Dâru’l-‘ilm li’l-melâyîn, Beyrut, 1995. 
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intihâl konusuna yer vermemeleri  düşündürücüdür112. 

Haydar el-Bağdâdî (517/1123) ise Kânûnu’l-belâga adlı 

eserinde intihâl konusunu belâgat konularının içerisinde “es-

Serikât” başlığı altında ele alır. Ona göre bir şâir, diğer bir 

şâirin lafzının tamamını alırsa sârık, bir kısmını alırsa sâlih 

denir. Eğer şâir, aldığı beyti öncekinden daha güzel bir hale 

getirirse, bu güzel bir durumdur ve öncekinden daha iyidir113.  

Usâme b. Munkiz (584/1188) de, “el-Bedî‘ fi’l-bedî‘”  adlı 

eserinde, İbn Vekî‘’in el-Munsif adlı eserindeki intihâl olmayan 

özellikleri geniş olarak açıklar ve intihâl konusu içerisinde 

iktibâs, hall, akd gibi gerçekte intihâl olmayan ancak “bir kay-

naktan alma” özelliğini taşıyan bu konulara da yer verir114.  

Zekuyiddîn bin Ebî İsba‘ (654/1256) da, Tahrîrü’t-tahbîr 

adlı eserinde, intihâl konusunda, iki şâirin beyitleri lafız ve 

anlam yönüyle aynı ise üstünlüğün önce gelen şâire ait olup, 

bunun intihâl kabul edileceğini belirtir. Ona göre, ortak an-

lam, tevârud (lafız ve anlam iki şâirin zihnine gelmesi), 

husnu’l-ittibâ (bir anlamı daha güzel bir şekle büründürerek 

söyleme) ve tevlîd (Bir beyitte geçen kelimenin yerine aynı an-

lama gelecek bir kelime türetmek) intihâl kabul edilmez115.  

İbnu’l-Esîr (637/1239), intihâlle ilgili bir eser te’lif et-

mişse de kaybolmuştur. Onun intihâlle ilgili düşüncelerini el-

Meselu’s-sâir116 adlı belâgat teori, öğretim ve kural içerikli ese-

rinde geniş bir şekilde görmek mümkündür117. İbnu’l-Esîr, 

intihâl konusunu eserinin sonunda ele almakla kalmamış, 

edebî sanatları incelerken intihâlle ilişkilerini de anlatmış ve 

intihâle lafız ve anlam ilişkisi açısından bakmıştır. Lafız ve an-

                                         
112 Bkz. es-Sekkâkî, Miftâhu’l-‘ulûm, el-Mektebetu’l-‘ilmiyye, Beyrut, tsz. 
113 Ebû Tâhir Muhammed b. Haydâr el-Bağdâdî, Kânûnu’l-belâga fî nakdi’n-
nesr ve’ş-şi‘r, neş. Muhsin Gayyâs ‘Acîl, Muessesetu’r-risâle, 1989, 71. 
114 Usâme b. Munkiz, el-Bedî‘ fi’l-bedî‘ , neş. Ali Muhennâ, Dâru’l-kutubi’l-
‘ilmiyye, Beyrut, 1987, 264-272. 
115 İbn Ebî İsba‘, Tahrîru’t-Tahbîr, 80 vd,. www.alwaraq.net/index2.htm eri-
şim:01.12.2005; ‘Abdulmuttalib Mustafâ, İtticâhâtu’n-nakd, 116. 
116İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, Bulak, 1383, 472.  
117 Muhammed el-Bâkir el-Berâzî, fi’n-Nakdi’l-arabiyyi’l-kadîm, 259.  
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lamın değişik kullanım biçimlerini intihâlle ilişkilendirerek ele 

almıştır. El-Muvâzene, orjinalliği anlamda görmeyip, lafızlarda 

görür118.  

İbnu’l-Esîr, intihâli, nesh, selh ve mesh olmak üzere üç 

kısımda ele alır. Ona göre, nesh iki kısımdır. Birincisi, bir laf-

zın ve anlamın ilave yapılmaksızın tamamının ahz edilmesidir. 

Nesh intihâline Tarafe’nin İmru’u’l-Kays’dan intihâl ettiği riva-

yet edilen “vukûfen” diye başlayan beytini örnek verir119. İkin-

cisi ise mananın tamamının, lafzın ise çoğunun ahzedilmesi-

dir120. 

İbnu’l-Esîr, Selh’i on iki kısma ayırır ancak on birini ele 

alır. Bunlar; 

1. Alınan anlamdan benzeri bir anlam çıkarılması olup, 

intihâlin en güzelidir, bunu sadece usta şâirler başarabilir121. 

2. Lafzı alınmayıp, sadece mananın alınmasıdır. Bu zor 

bir intihâldir122. 

3. Lafzın bir kısmının, anlamın ise tamamının alınması-

dır. Bu, intihâlin en kötüsüdür123. 

 4. Mananın tersine bir anlam ortaya oyma. Bu çeşit 

adeta orijinallik derecesinde güzel bir durumdur124.  

5. Anlamın bir kısmını almak125 

6. Anlama yeni anlam ilave etmek126. 

7. Anlamı çok kısa lafızla ifâde  etmek. Bu intihâlin en 

güzelidir. 

                                         
118 ‘Abdulvâhid Hasan eş-Şeyh, Dirâsâtun fi’l-belâga ‘Inde Ziyâuddîn İbni‘l-
Esîr, Muesssesetu şebâbi’l-câmi‘a, İskenderiye, 1986, 256-257. 
119 Bazı bilginlerin tevârud’e örnek olarak verdiği bu beyitleri, İbnu’l-Esîr gibi 
bazı bilginlerde nesh ve intihâl konusuna örnek olarak vermiştir. Biz tevârud 
konusunda bu beyitleri ele aldığımız için tekrar ele almıyoruz. 
120 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’sâ’ir, 472. 
121 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 474. 
122 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 475. 
123 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 477. 
124 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 478. 
125 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 479. 
126 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir,480. 
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8. Anlamı daha güzel lafızlarla söylemek. Bu intihâlden 

çıkacak kadar güzel bir olgudur127. 

9. Genel anlamdan özel anlam, özel anlamdan da genel 

anlam türetmek128. 

10.Anlam aynı kalıp, ifâdede  ilave yapmak129. 

11. Üslûp aynı olup, amacın farklı olması130. Bunda 

şâirin üstünlüğü ortaya çıkar. 

İbnu’l-Esîr’e göre bu maddeler intihâl olmayıp, edebî gü-

zelliklerdendir. 

İbnu’l-Esîr, intihâl çeşitlerinden üçüncü olarak mesh 

intihâlini ele alır. Mesh’ i de iki kısma ayırır. Birincisi iyi bir 

ifâdeyi kötü hale getirerek alması, diğeri ise kötü bir ifâdeyi iyi 

hale getirerek alması131. 

İbnu’l-Esîr’de intihâl olgusu hemen hemen nihâi şeklini 

almış ve  konular sistematize edilmiştir. İbnu’l-Esîr, önceki 

ediplerin eserlerinde yer alan kavramları toplu halde takdim 

etmesinin yanı sıra kesin intihâl olan maddeler dışındaki un-

surları bir sanat olgusu olarak okuyucuya yansıtmaktadır. 

İbnu’l-Esîr’den sonra eleştirmen ve belâgatçı Hâzım el-

Kartâcennî (684/1285) Minhâcu’l-bulegâ ve sirâcu’l-udebâ adlı 

eserinde  şâirin kendi icâdı olan anlam ve düşünceye ihtirâ, 

başkasından aldığı ancak daha güzel bir ifâde ye büründüre-

rek kendisine mal ettiği türe istihkak, gerek kendisinden alıntı 

yapılan gerekse alıntı yapan şâirin şiirlerinin edebî açıdan 

denk olduğu, dolayısıyla ikisinin de sahiplik iddiasında ortak 

olduğu türe şerike, alıntı yapılan şiirden daha düşük seviyede-

ki şiire serika adını vermiştir132. 

İntihâl konusunda eleştirmen ve belâgatçıların görüşle-

                                         
127 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 483. 
128 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 485. 
129 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 486. 
130 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 486. 
131 İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 496. 
132 bkz.el-Kartâcennî, Minhâcu’l-bulegâ ve sirâcu’l-udebâ, neş. Muhammed 
el-Habîb, Dâru’l-garb, Beyrut, 1981, 30;  İsmail Durmuş, İntihal mad. 350. 
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rini sentezleyen el-Kazvînî (739/1339) Telhîsu’l-miftâh adlı ese-

rinde bedî‘ sanatlarının sonunda es-serikâtu’ş-şi‘riyye başlığı 

altında “Şiir intihâli, şiir intihâli ile ilişkili olanlar (iktibâs, taz-

min, ‘akd, hall, telmih gibi) ve diğer ibtidâ (başlama), tehallus ve 

intihâ (bitiş)” konularını ele alır. el-Kazvînî, öncelikle intihâlin 

ortak kullanılan anlamlarda olmayıp; özel anlamlarda olacağı-

nı ifâde  eder. Ona göre, iki şâirin yiğitlik ve cömertlik tasviri 

gibi genel/ortak konularda ittifak etmeleri intihâl sayılmaz. 

İnsanların maksada işaret ettiği yönü ortak olarak bilmeleri 

intihâl değildir, ancak bu bilinmiyorsa özel durum haline gel-

diğinden intihâl kabul edilir133. el-Kazvînî, intihâli açık ve ka-

palı olarak iki kısma ayırır. Açık intihâl, anlamın tamamının, 

lafzın tamamı veya bir kısmıyla birlikte alınması ya da yalnızca 

anlamın alınması suretiyle olur. Açık intihâli üç kısma ayı-

rır134. 

1.Nesh veya intihâl: Anlam ile birlikte, lafzın tamamının 

nazm bozulmaksızın alınmasına denir. Bu kötü bir durum 

olup, açıkça aşırmadır. Yine kelimelerin tamamını veya bazısı-

nı eş anlamlılarıyla değiştirmek de aynı kategoride ele alınır.  

2. İgâre ve mesh: Lafızların tamamının veya bir kısmının 

alınmasına igâre veya mesh denilir. Eğer şiir, alınan şiirden 

üstün özelliğe sahipse bu makbuldür.  

el-Kazvînî, Selm el-Hâsir (186/802)’in Beşşâr 

(167/783)’ın aşağıdaki beytini135 intihâl ettiğini ancak bunun 

önceki beyitten daha güzel, edebî sanatlarla süslendiğinden  

makbul ve uygun olduğunu belirtir136. 

                                         
133 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, yayına hazırlayan: Nevzat H. Yanık-
Mustafa Kılıçlı-Sadi Çöğenli, Huzur yay., İstanbul, tsz., 250; karş. et-
Taftazânî, Muhtasaru’l-Meânî, İstanbul, 1308, 229. 
134 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 251- 
135 İbnu’l-Esîr bu beyitleri intihâl’in selh çeşitlerinin sekizinci maddesine – 
“Anlamı daha güzel lafızlarla söylemek”- şâhid beyit olarak getirir. Bkz. 
İbnu’l-Esîr, el-Meselu’s-sâ’ir, 483. 
136 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 253. 



 

 

M.Akif ÖZDOĞAN ▪ 109

Beşşâr b. Burd ( 167/783)137: (Basît) 

gُ�ِ%"ا� )ُ(ِ
Aت ا�
1�ّ/�
24
جXL و 5
ز 4 �ْAَcَْس �. ی
  َ�ْ� را�b ا�	

İnsanları (onlardan korkarak) gözetleyen kimse isteğine 

ulaşamaz.Güzel şeyleri,atılgan ve hırslı kişi elde eder. 

Selm el-Hâsir (186/802): (Basît) 

  َ�ْ� راbَ�َ ا�	
س �
ت هَّ&
 و 5
ز 4
�"_ة ا�'D+رُ

İnsanları (onlardan korkarak) gözetleyen kişi üzüntü-

den ölür. Cesur ise lezzeti elde eder. 

el-Kazvînî, şiir, intihâl edilen şiirden edebî yönden aşa-

ğıda ise kötü olduğunu, aynı seviyede ise üstünlüğün birinci-

sine ait olduğunu da vurgular. 

3. İlmâm ve selh: Sadece anlamın alınmasına denir138. 

el-Kazvînî, el-Mutenebbî’nin, el-Buhturî’den aşağıdaki beytin 

anlamını intihâl ettiğini belirtir. 

el-Buhturî139 (Kâmil): 


نJ� X1ِiْ�َ ��ِ Xَ,+لُD� �َ"ْBِ  و إذا )?�%9َ 05 ا�	6ِيZ آX�ُQ الْ 

Mecliste onun parlak ifâdesi ışıldadığında  dilini, kılı-

cından sanırsın. 

el-Mutenebbî (Basît): 

3�ْ
نBُ �ِ�َ%/حِ�. 05 ا�

�"! رِ�  �  آ?ن% أDُ�ََْ	�ْ. 05 ا�ُ	ْ/9ِ �6ْ جُِ�"ْ

Konuşunca dilleri, vurma anında mızrakların üstündeki 

temrenleri gibidir.  

el-Kazvînî, kapalı (gayr-i zâhir) intihâli, iki şiirin mana-

larının birbirine benzemesi başlığı altında ele alır. Bu konu 

altında, bir mananın diğer bir anlama nakledilmesi, intihâl 

                                         
137 Beşşâr b. Burd, Dîvân, neş. Bedruddîn el-‘Alevî, Dâru’s-sekâfe, Beyrut,  
1983 , 60. 
138 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 254. 
139 el-Buhturî, Dîvân, neş. Hasan Kâmil es-Sayrafî, Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 
1963, 164. 
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edilen anlamın ikinciye göre daha kapsamlı olması, anlamın 

bir kısmının alınıp, kendisini güzelleştirecek bir şeyin ilave 

edilmesi ele alınır. Ona göre, bu tür intihâllerin çoğu makbul-

dür. Hatta bu şâirin üstünlüğünü gösterir. Bu türler ne kadar 

gizli olursa o kadar üstün olur. el-Kazvînî, bunların, ikinci 

şâirin birinci şâirden intihâl ettiği bilinirse önem ifade eder. 

Zira lafız ve anlamda beyitlerin aynı olması rastlantı da olabi-

lir. İkincinin birinciden intihâl ettiği bilinmediği takdirde “falan 

şâir şöyle dedi, filan şâir de ondan önce şöyle demişti,” deni-

lir140. 

el-Kazvînî, açık ve kapalı intihâl çeşitlerinden sonra 

başka birine ait lafız ve anlamın intihâl dışında tutulması ge-

reken ancak bu konu altında ele alınan iktibâs, tazmîn, hall ve 

telmih konularını açıklar141. 

Yahyâ b. Hamza el-‘Alevî (749/1349), et-Tırâz adlı ese-

rinde intihâl konusunun belâgatın konusu olup olmadığı tar-

tışmalarına katılarak şu tespiti yapar: İntihâl yapan kişinin 

aldığı beyitle kendi beyti arasındaki lafızlarda fasih, gayr-i fa-

sih, nazmın tertibi, biçimi gibi şartlar ile anlam yönünden ben-

zerlik olup olmadığına bakılır. Belâgat ilminde de bu hususlar 

önemlidir. Bu açıdan intihâlin, belâgatın konuları içerisinde 

ele alınması mümkündür. İntihâl mutlak anlamda sözün du-

rumu ile ilgili olmadığı yönü ile de  intihâl belâgat konusu içe-

risine girmez142.  

el-Kazvînî’nin muasırı Muhammed b. ‘Alî el-Curcânî 

(769/1368), bedî‘ sanatlarının son kısmında intihâli üç kısım-

da ele alır:  

1. İntihâl (nesh): Bir sözün lafız ve anlamının tamamını 

veya lafzın bir kısmını almaya intihâl ya da nesh adını verir. 

Ona göre bu intihâl çok kötü bir durumdur. 

                                         
140 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 255-258 
141 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 258-260. 
142 Yahyâ b. Hamza el-‘Alevî , et-Tırâz, 190, el-Hadîdî’nin, es-Serikâtu’ş-
şi‘riyye adlı eserinden naklen, 17. 
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2.İgâre (mesh): Sözün biçimi ve nazmını daha iyi hale 

getirerek sadece anlamın alınması. Eğer yeni ifâde  öncekinden 

daha güzel olmuşsa bu güzel bir durumdur. 

3. İlmâm (Selh) : Sadece anlamın alınması143. 

Muhammed b.‘Alî el-Curcânî, intihâl çeşitlerinden sonra 

nakl, mübâlaga, tahsîn (anlama güzellik katmak), iktibâs, 

tazmîn, ‘akd, hall, telmîh kavramlarını ele alarak bunları 

intihâl olarak görmeyip, sanat olarak değerlendirir144. 

et-Taftâzânî (793/1390) de, Muhtasaru’l-meânî adlı ese-

rinde el-Kazvînî’nin Telhîsü’l-miftâh adlı eserini cümle cümle 

şerh edip onun intihâl konusunda verdiği bilgileri açıklığa ka-

vuşturur. Mesela, el-Kazvînî’nin “şiir intihâli ve ilişkili olanlar” 

ifâdesini et-Taftâzânî, “iktibâs, tazmîn, ‘akd, hall, telmih gibi” 

diyerek açıklar145. Onun bu tür açıklamaları eserini daha çok 

başvurulan bir kaynak haline getirmiştir. 

Halîl b. Aybek es-Safedî (764/1362), Nusretu’s-sâir adlı 

eserinin otuzuncu bölümünde “Havle’s-serikâti’ş-şi‘riyye” baş-

lığı altında intihâl konusunu ele alır. es-Safedî, örnek beyitler 

vererek şiir intihâllerini açıklar. el-Mutenebbî’nin intihâl ettiği 

beyitlerden örnekler verir. Yine el-Mutenebbî’nin şiirlerini 

intihâl eden İbnül-Hayyât’tan örnek beyitler nakleder. Gizli 

intihâl146 sorununa değinir ve bunların sebeplerini irdeler. es-

Safedî, şiir intihâlinde iki beytin harflerinin sayısına da önem 

verir147. 

Hasan b. Osmân b. el-Huseyn el-Muftî (1059/ 1665 ), 

Hulâsatü’l-me‘ânî adlı eserinde el-Kazvînî’nin Telhîsu’l-miftâh 

adlı eserini şerh eder. Son bölümünde el-Kazvînî’ye göre konu-

                                         
143 Muhammed b. ‘Alî el-Curcânî, el-İşârât ve’t-tenbîhât fî ‘ilmi’l-belâga, neş. 
‘Abdulkâdir Huseyn, Dâru’n-nahza, Kahire, 1981, 306-311. 
144 Muhammed b. ‘Alî el-Curcânî, el-İşârât ve’t-tenbîhât, 312-320. 
145 bkz. et-Taftâzânî, Muhtasaru’l-meânî, İstanbul, 1308, 229-232. 
146 Kâdî el-Curcânî gibi tenkitçiler, gizli intihalin, şâirlerin üstünlüğüne 
işâret ettiğini belirtir. 
147 es-Safedî, Nusretus’s-sâir ‘ale’l-Meseli’s-sâir,93, 
www.alwaraq.net/index.2htm erişim: 01.12.2005. 
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ları daha geniş açıklar148. 

İntihâlin Edebiyattaki Yeri 

Klâsik Arap edebiyatında intihâl konusu aşırma (intihâl, 

serika), câizlik, edebî sanat, edebî güzellik gibi değerlendirme-

lerle ele alınmıştır. Bu farklı değerlendirmelerin ortaya çıkması 

intihâl kavramının tarihi gelişiminden kaynaklanır. İntihâl, 

müstakil edebî eserlerin yazılmasına kadar olan dönemde, 

aşırma ve büyük kusur olarak kabul edilmiştir. el-Asma‘î, İbn 

Sellâm ve İbn Kuteybe’den itibaren intihâl konusunda teoriler 

ortaya atılmış, başkasına ait her sözün alınıp kullanılmasının 

intihâl olmayacağı ifâde  edilmiştir. Bu dönemden itibaren 

intihâl olgusuna aşırma gözüyle bakma yerine aşırma ile edebî 

bir ürünü ayırt edilmeye çalışılmış, bu konuda teoriler gelişti-

rilmeye başlanmıştır. Tenkitçiler, konuya edebî sanat ve nazm 

güzellikleri yanı sıra, orijinallik-taklit ve lafız ve anlam yönüyle 

de bakmışlardır. Zaten edebî bir eserin lafız ve anlamlarındaki 

güzellik ve orijinallik onun en önemli özelliğidir149. el-Âmidî, el-

Curcânî ve el-‘Askerî gibi tenkitçiler, orijinal lafız ve anlamı 

almanın serika ve intihâl olduğunu, ortak ve yaygın anlamı 

şiirde kullanmanın intihâl olmayacağını belirtmişler; es-

serikâtu’l-memdûhe(makbul intihâl) ve hüsn-ü ahz (iyi alıntı) 

kavramlarını kullanarak önceki sözden daha güzel lafız ve an-

lam ortaya koymayı övülecek bir olgu olarak görmüşler ve yeni 

bir çehre kazanan şiiri sanat olarak değerlendirmişlerdir.  

İbn Tabâtabâ ve İbn Vekî‘ gibi tenkitçiler, lafız ve anla-

mın tamamen alınmasını intihâl olarak görürken lafız ve an-

lamın daha güzel sunulmasını mazeret olarak değerlendirmiş-

lerdir. el-Âmidî, Kâdî el-Curcânî gibi tenkitçiler de bunu maze-

ret olarak görmüşlerse de makbul intihâlin sanat olduğunu da 

ifâde etmişlerdir. el-Askerî ile sanat anlayışı yeni bir ivme ka-

                                         
148 bkz.Hasan b. Osmân b. el-Huseyn el-Muftî, Hulâsatu’l-me‘ânî, neş. 
‘Abdulkâdir Huseyn, Dâru’l-i‘tisâm, Kahire, tsz., 485-500. 
149 Bkz. Ahmed Bedevî, Ususu’n-nakdi’l-edebî ‘inde’l-‘Arab, Mektebetu 
nehdati Misr, Fücâle, 1960,357. 
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zanmış, İbnu’l-Esîr ile sanat olgusu üst düzeye çıkmıştır. 

İbnu’l-Esîr’den sonraki belâgatçılar makbul intihâlin, lafız ve 

anlama sağladığı güzellikler dolayısıyla sanat olarak değerlen-

dirmişlerdir.  

Tüm alıntıları intihâl olarak gören tenkitçi ve edipler de 

vardır. Ebû Nuvâs, Ebû Temmâm, el-Buhturî, el-Mutenebbî 

gibi öne çıkan şâirlere ön yargılı bakan tenkitçilerin tutumu bu 

yönde olmuştur. Zaten bu büyük şâirlere haksız ve ön yargılı 

davranıldığı için önceleri intihâlin nelerde olduğu konusu sağ-

duyulu tenkitçiler ve edipler tarafından geniş olarak değerlen-

dirilmeye tâbi tutulmuş ve intihâl konusu devamlı gündemde 

kalmıştır.  

Aynı dönemde yaşayan iki şâirden birinin söylediği şiiri 

diğer şâirin bunu duymadan zihnine, gönlüne doğarak söyle-

mesi anlamına gelen tevârud150 olgusu da şâirleri intihâl itha-

mına karşı rahatlatmıştır. Ancak lafız ve anlamı aynı olan iki 

beytin tevârud mü, intihâl mi olduğu kararını bu konunun  

uzmanı verebilir151.   

Belâgatçılar intihâlin içeriğini daha da genişletmiş, 

iktibâs, tazmîn, hall, akd ve telmih152 gibi konuları “bir yerden 

alma, nakletme”  yönleri itibari ile intihâl konusu içerinde de-

ğerlendirmiş, kendine mal etme kasdı bulunmadığı için intihâl 

kabul etmeyip, sanat olarak görmüşlerdir. Modern dönem 

Arap belâgatında ve dîvân edebiyatımızda iktibâs, tazmîn ve 

telmîh sanat olarak kabul edilirken; hall ve ‘akd daha ziyade 

intihâl’in makbul kısmında ele alınmıştır. Bu kavramları  kısa-

ca ele alalım153. 

İktibâs: Kur’ân’dan ve hadis’ten yapılmış alıntı anlamı-

                                         
150 Ahmed Matlûb, Mu‘cemu’l-mustalahâti’l-belâgiyye ve tavavvurihâ, II, 378.  
151 Bedevî Tabâne, es-Serikâtu’l-edebiyyye, 176. 
152 Hatîb el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 258-260. 
153 Bu sanat ve kavramları  konu içerisinde ele aldığımız belâgat eserlerinde 
bulmak mümkündür. Bkz: Usâme b. Munkiz, el-Bedî‘ fi’l-bedî‘ , 264-272; el-
Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 250-259; Muhammed b. ‘Alî el-Curcânî, el-İşârât 
ve’t-tenbîhât, 312-320; et-Taftâzânî, Muhtasaru’l-me‘ânî, İstanbul, 1308, 
229-232; İskender Pala, Ansiklopedik Dîvân Şiiri Sözlüğü, 477.   
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na gelmektedir154. Bu, şâirlerin çok kullandığı bir sanattır. 

İktibâs, asıl anlamına sadık kalınarak yapılan ve  asıl anlamı-

na sadık kalınmayarak yapılan iktibâs olmak üzere iki kısımda 

ele alınmıştır. Aşağıdaki birinci beyitte aslî anlama uygun, di-

ğerinde ise aslî anlamın dışında mecâzî anlamda iktibâs ya-

pılmıştır.  

I. Beyit:İbnu’r-Rûmî (veya İsmâîl el-Karâdîsî): (Hezec): II. 

beyit: İbnu’l-Ezrak (Basît)155   


� أن یN+ن
 إنّ
 إ�! اjِ راجُِ�+نَAB 
 �6 آ
ن �

Korktuğum şey oldu, zaten Allah’a döneceğiz. 

� ح
ج0L               4ِ+ادٍ َ�ْ�ِ� ذِي ذَرْعٍُ�ْY6ْ أن,َ�َ 

Ben ihtiyaçlarımı ekin bitmeyen bir vadiye koydum. 

İktibasta şiirdeki vezin gereği bazı uzatma vb. değiştir-

meler câiz görülmüştür156. 

Tazmîn: Bir şâirin başka bir şâirinin şiirindeki bir 

ifâdeyi işâret ederek şiirine nakletmesidir. Bu işâret alınan 

ifâdenin altı çizilmesi, farklı karakterde yazılması şeklinde ol-

maktadır. 

Telmîh: Tarihi bir olayın şiir içerisinde nakletme sana-

tıdır. 

‘Akd: Bir şâirin nesir bir parçayı şiir haline dönüştür-

mesidir. Bu olgu, sanat olarak kabul edilmiştir. 

Hall: Bir şiirin nesr haline dönüştürülmesi olup, sanat 

çerçevesinde değerlendirilmiştir. 

İntihâl olgusu, Klâsik dönemde edebî tenkitçi ve 

belâgatçıların gündemine girmesiyle aşırma vakıasından edebî 

                                         
154 Arap edebiyatında iktibâs sadece Kur’ân ve hadislerden yapılan alıntı 
anlamına gelirken; Türk edebiyatında ayet ve hadislerin yanı sıra güzel söz 
ve şiirlerden yapılan alıntıları da kapsamaktadır.Türk edebiyatında kapsamı 
için Bkz. İskender Pala, Ansiklopedik Dîvân Şiiri Sözlüğü, 477. 
155 Şiirde iktibâs edilen ayetler için bkz: İbrâhim, 13/37; Bakara 2/156. 
156 el-Kazvînî, Telhîsu’l-miftâh, 258-260. 



 

 

M.Akif ÖZDOĞAN ▪ 115

alana kaymış, şâirlerin maharetlerini gösterdikleri bir alan ola-

rak görülmüştür. İntihâl edilen beyitlere baktığımızda lafız ve 

anlamı aynen alınan fazla beyit görülmemekte, aynı olanların-

da tevârud olma (rastlantı) ihtimali bulunmaktadır. Ayrıca 

‘Abdulkâhir el-Curcânî’den sonra edebî özelliği fazla olmayan 

ilmî kuralların hakim olmaya başladığı süreçte İbnu’l-Esîr’în 

iyi intihâli sanat olarak  görmesi ile edebî zevkte bir nebze de 

olsa canlanma sağladığı görülür. Ancak bu dönemde intihâlin 

ortaya çıkardığı sonuçlar ne kadar iyi olursa olsun, tenkitçile-

rin de belirttiği gibi intihâl kadim bir problem ve uzak durul-

ması gereken bir durumdur.  

İntihâl Konusunda Yazılan Eserler 

İntihâl konusu III (IX) yüzyıldan itibaren edebî tenkidin 

konuları içerisinde ele alınmaya başlamıştır. Bu asırdan itiba-

ren telif edilen edebiyat, eleştiri ve belagât kaynaklarında 

intihâl konusuna yer verilmiştir. İntihâlin tarihi gelişimi konu-

sunda bu eserleri ele almaya çalıştık. Burada intihâl ile ilgili 

Klâsik kaynaklarda geçen müstakil çalışmaların kısa bir listesi-

ni vereceğiz157.  

1.İbn Kunâse (207/823), “Serikâtu Kumeyyit mine’l-

Kur’ân ve gayrihi”158.  

2. İbnu’l-Mu‘tezz (296/908), “Serikâtu’ş-şu‘arâ”, İbnü’l-

Mu‘tezz, “Risâletu’n fî mehâsini’ş-şi‘ri Ebî Temmâm ve’l-

Buhturî”159, 

3. Ebû Fazl Ahmed b. Ebî Tâhir Tayfur (280/1030), 

“Serikâtu’l-Buhturî min-Ebî Temmâm”, ve “Serikâtu’ş-

şu‘arâ’”160,  

                                         
157Mustafâ Heddâre,  Muhelhil b. Yemût’un, “Serikâtu Ebî Nüvâs” adlı eserin 
önsözü,   7-10;  Şevkî Dayf, en-Nakd, 77; İsmail Durmuş, İntihal mad., 
T.D.İ.A,  34.  
158 Mustafâ Heddâre, Muhelhil b. Yemût’un, “Serikâtu Ebî Nüvâs” adlı eserin 
önsözü, 7-10. Bu eser, intihâl konusundan yazılan ilk eser olarak kabul 
edilmektedir. Bkz. İsmail Durmuş, İntihal mad., T.D.İ.A, 348. 
159 Şevkî Dayf, en-Nakd, 77. 
160 Mustafâ Heddâre, Muhelhil b. Yemût’un, “Serikâtu Ebî Nuvâs” adlı eserin 
önsözü, 7-10. 
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4. el-Âmidî (370/1010), “Farkun mâ beyne’l-hâss ve’l-

muşterek min mê‘âni’ş-şi‘r”; “el-Muvâzene beyne’l-Mutenebbî 

ve husûmihi”161.  

5. es-Sâhib b. ‘Abbâd (385/995), “el-Keşf ‘an-mesâvi’l-

Mutenebbî”, müellif, eserinde şâirlerin kusurlarını ele alıp, yer 

yer el-Mutenebbî’nin hatalarını değerlendirirken, onun iyi bir 

şair olduğunu da  belirtir162.  

6. İbn Cinnî, (392/1002)“Kitâbu’n-nakz ‘alâ İbni’l-Vekî‘ fî 

şi‘ri’l-Mütenebbî”163 .  

7. el-Hâtimî (388/998), “Hilyetu’l-Muhâdara”; “er-

Risâlatu’l-hâtimiyye fî meâhizi’l-Mutenebbî el-mü’îbe”164; “er-

Risâletu’l-hâtimiyye fî meâhizi’l-hamîde” 

8. İbn Vekî‘(306/916), el-Munsif fî nakdi’ş-şi‘r165. 

9. Kâdî el-Curcânî, el-Vasâta beyne’l-Mutenebbî ve 

husûmihî166. 

10. Ebû Sa‘d Muhammed b. Ahmed el-‘Amîdî, el-İbâne ân 
Serikâti’l-Mutenebbî, neş.İbrâhim ed-Desûkî, Dârü’l-me‘ârif, 
Kahire, 1961.  

Günümüz Arap Edebiyatı Kaynaklarında İntihale Kı-

sa Bir Bakış  

Günümüz Arap edebiyatı eserlerinde intihâl olgusu Klâ-

sik döneme göre aktivitesini kaybedip, Klâsik dönemden inti-

kal eden bir birikim olarak görülmektedir. Bir çok belâgat ese-

rinde intihâlden söz edilmezken; bazısı önceki döneme ait bil-

gilerin özetini vermekte, genellikle de el-Kazvînî’nin bu konu-

daki nesh, mesh ve selh üçlü taksimini nakletmektedir. Örne-

                                         
161 Mustafâ Heddâre, Muhelhil b. Yemût’un, “Serikâtu Ebî Nuvâs” adlı eserin 
önsözü, 7-10. 
162 Bkz. es-Sâhib b. ‘Abbâd, el-Keşf ‘an-mesâvi’l-Mutenebbî, neş. İbrâhîm ed-
Desûkî, Dâru’l-me‘ârif, Kahire, 1961, 230. (Eser, küçük bir risale olup, el-
İbâne adlı eserinin içerinde basılmıştır.) 
163 Mustafâ Heddâre, es-Serikâtu’ş-şi‘riyyye, 7-10.  
164 Eser, el-Hâtimî ile el-Mutenebbî arasında geçen münâzaradan oluşmakta 
ve  el-İbâne adlı eserinin içerisinde yer almaktadır. 
165 Şevkî Dayf, en-Nakd, 89.  
166 Bkz. el-Curcânî, el-Vasâta beyne’l-Mütenebbî ve husûmihî.  
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ğin el-Hâşimî, el-Kazvînî’nin bu taksimini kısaca ele alır. Emîn 

el-Bekrî, el-Belâgatu’l-‘Arabiyye fî sevbiha’l-cedîd adlı eserin-

de167, Alî Cârim-Mustafâ Emîn, el-Belâgatu’l-vâzıha adlı ese-

rinde168 intihâl konusuna yer vermez.  

Edebî eleştiri eserlerinde de aynı durum söz konusudur. 

Edebî eleştiri eserlerinde, Klâsik dönemde edebî eleştirinin en 

önemli konularından birinin intihâl konusu olduğu ifâde edilir. 

Bazı eserlerde ise intihâl  konusuna hiç yer verilmezken, bazı-

larında da kısaca yer verilir. Mesela Ahmed Bedevî, Ususu’n-

nakdi’l-edebî adlı eserinde intihâl konusuna girmez169. el-

‘Aşmâvî ise Kazâya’n-nakdi’l-edebî adlı eserinde intihâl konu-

sunu kısaca ele alır170. Bunların sayısını çoğaltmak mümkün-

dür. 

Günümüzde es-Serikâtu’l-edebiyye veya es-Serikâtu’ş-

şi‘riyye adlı müstakil eserleri de görmek mümkündür. Mesela, 

Bedevî Tabâne, es-Serikâtu’l-edebiyye adlı eserinde intihâl ol-

gusunu lafız-anlam ile orijinallik-taklit ve sanat gibi özellikler 

açısından ele alarak Klâsik dönem intihâl konusuna geniş yer 

verir171. Muhammed es-Seyyid el-Hadîdî ise es-Serikâtu’ş-

şi‘riyye adlı eserinde el-Âmidî ile Kâdî el-Curcânî’nin intihâl 

görüşlerini karşılaştırmalı olarak ele alarak kendi görüşünü 

“bir şiir alınan şiirden daha güzel hale gelmişse bunun intihâl 

olmayacağı” şeklinde ifâde  eder172. 

Modern dönem edip ve eleştirmenlerden bazılarının gö-

rüşlerini şöyle özetleyebiliriz: 

 Muhammed Mendûr, intihâlin, geçmiş dönemde de-

vamlı gündemde kalmakla birlikte yazar ve şairlerin durum ve 

                                         
167 Emîn el-Bekrî, el-Belâgatu’l-Arabiyye fî sevbiha’l-cedîd,Dâru’l-‘ilm li’l-
melâyîn, Beyrut, 1982. 
168 Alî Cârim-Mustafâ Emîn, el-Belâgatu’l-vâzıha, Kahraman yay., İstanbul, 
1984. 
169 Bkz. Ahmed Bedevî, Ususu’n-nakdi’l-edebî. 
170 Bkz. el-‘Aşmâvî, Kazâye’n-nakdi’l-edebî. 
171 Bkz. Bedevî Tabâne, es-Serikâtu’l-edebiyye. 
172  el-Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye,  45. 
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orijinalliklerinin tespiti açısından önemli olduğunu vurgula-

mış, şâirlere bilinçsiz şekilde intihâl ithamında bulunulmama-

sını gerektiğine işâret etmiştir. Mendûr, intihâlin orijinal lafız 

ve anlamların alınmasıyla gerçekleşeceğini, ortak anlamların 

alınmasının intihâl olmayacağını belirtir. Mendûr, İbnu’l-

Esîr’in şâirlere sirkat metotları öğrettiği eleştirisinde bulu-

nur173. el-‘Aşmâvî ise, intihâlin orijinal lafız ve anlamların 

alınmasında olduğunu, ortak anlamların alınmasının intihâl 

olmadığını belirterek, el-Âmidî ve el-Curcânî’nin intihâl görü-

şünü paylaşır174. 

Huseyn el-Mirsafî ve er-Râfi‘î intihâlin orijinal lafız ve 

anlamda olup, ortak ve yaygın sözlerde olmayacağını ifade 

eder175. 

İntihal konusunda en sert tepkiyi Tâhâ Huseyn gösterir 

ve intihâli, şâirin kurtulması ve uzak durması gereken çok bü-

yük bir kusur olarak görür. Tâhâ Huseyn bu tepkiden sonra 

yine de intihâlin orijinal lafız ve anlamların alınmasında olaca-

ğını belirtir176.  

Günümüz Arap edebiyatında intihâl konusu Klâsik dö-

nemdeki kadar revaçta olmasa da bazı belâgat kitaplarında 

yerini almakta, yine lafız-anlam ile orijinallik-taklit konuları ile 

bağlantılı olarak edebî eleştiri eserlerinde ve edebiyat eleştir-

menleri nezdinde ele alınmayı sürdürmektedir.  

Burada özellikle vurgulamamız gereken bir husus var-

dır: Günümüzde intihâl şiirin sınırlarını aşmış ve bilimsel ça-

lışmalarda kaçınılması gereken  kurallardan biri haline gelmiş-

tir. Bilimsel çalışmalarda kaynak verilmeden yapılan bilgiler  

aşırma (intihâl) kabul edilmektedir177. Bu anlamda günümüzde 

                                         
173 Bkz.Muhammed Mendûr, en-Nakdu’l-menhecî  ‘inde’l-‘Arab, Dâru’n-
nehzati’l-Misriyye, Kahire, 1976  357/-373. 
174 el-‘Aşmâvî, Kazâya’n-nakdi’l-edebî,341. 
175 el-Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye, 170-172. 
176 el-Hadîdî, es-Serikâtu’ş-şi‘riyye,  172. 
177 İntihâl,  http// www.fbe.mefu.edu.tr//intihal/intihal.thm. Erişim tarihi: 
07.10.2005  
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intihâl olgusu bilimsel çalışmaların üzerinde kontrol meka-

nizması olarak durmakta, araştırmacıların intihâl ithamı ile 

karşı karşıya gelmemek için özen göstermeleri gerekmektedir. 

 Bu  arada şunu da belirtmeliyiz, Klâsik dönem Arap 

edebiyatında şiirde intihâl konusu geniş olarak ele alınmasına 

rağmen, şiir dışındaki  edebî, tarihî, bilimsel v.b. eserlerde 

intihâl olayı  ele alınmamış ve bu eserlerde intihâl bir vâkıa 

olarak karşımızda durmaktadır. Üstelik bu intihâller, sayfalar-

ca sürmüştür. Genel olarak müellifler, eserlerinin bazı yerinde 

aldığı şahıs ve eserini zikrederken, birçok konuyu kendi görü-

şü gibi yansıtmış, bu durum da okuyucu ve araştırmacıları 

yanılmalarına neden olmuş ve olmaktadır. Ancak o dönemin 

şartları göz önüne alındığında, günümüzdeki bilimsel çalışma-

ya benzer kriterlerin oluşmaması hafifletici sebepler olarak 

görülmesi muhtemeldir.  

Sonuç 

Klâsik Arap şiirinde İslâm öncesi dönemden itibâren gö-

rülen intihâl olgusu, Emevîler döneminde nakâiz şâirleri el-

Ferezdak, el-Ahtal ve Cerîr’in şiirlerinde yaygın olarak karşımı-

za çıkmaktadır. Abbâsîler döneminde tercüme faaliyetlerinin iç 

bünyedeki reaksiyonun ilmî gelişmeleri metodolojik ve kısmen 

içerik yönünden etkilemesi, şiirde de kendini göstermiştir. Bu 

dönemde, yeni gelişmelere paralel ifâde, anlam, üslup ve tarz 

geliştiren muhdes şâirler ortaya çıkar. Bu şâirlerin edebî sa-

natları vurgulu olarak kullanmaları, önceki şâir ve eleştirmen-

lerin hedefi hâline gelmelerine neden olmuş, bu nedenle  eski 

şiir taraftarları Ebû Temmâm’ın öncülüğünü yaptığı yeni 

şâirlerin intihâl ettiği beyitleri tespit etmeye çalışmışlardır. Ay-

nı şekilde yeni şiir taraftarları da eski şiir taraftarlarının öncü-

sü el-Buhturî’nin intihâllerini tespit eden çalışmalar yapmış-

lardır. Bu durum, intihâl konusunun tanımlanıp, sınırlarının 

belirlenmesi ihtiyacını doğurmuştur. el-Âmidî ve el-Kâdî el-

Curcânî bu konuda  objektif  eleştirmen sıfatıyla intihâl konu-
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sunu masaya yatırmışlar ve kendilerinden sonra da fazla bir 

değişiklik yapılmayan ölçüler koymuşlardır: Lafız ve anlamı 

aynı olan bir sözün/ şiirin aynen alınması intihâl 

(serika/nesh) olup bu açıkça aşırmadır ve büyük kusurdur. 

İntihâl, orijinal anlamlarda  ve bedî‘ sanatlarında  olup, ortak 

ve önceleri orijinal iken zamanla yaygın hale gelen anlamlarda 

intihâl olmaz. Genel olarak intihâl, iyi ve kötü olarak iki kısma 

ayrılır. Kötü intihâl, lafız ve anlamın olduğu gibi alınmasıdır. 

İyi intihâl ise, lafız ve anlamları değiştirerek, kelimelere farklı 

veya zıt anlam yükleyip alma ve alınan sözün biçiminin daha 

güzel bir hale getirilmesidir.  

Şiir intihâli, şâirlerin kaçınamadıkları bir problem ol-

makla birlikte, edebiyatın, edebî eleştirinin hatta karşılaştırıl-

malı edebî eleştirinin, belâgatın ve edebî sanatların gelişmesine 

etkisi olmuştur. 
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Gazali’ye Göre Beş Sanatta Kullanılan Öncül Çeşitleri 
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Abstract 

This is a study on the epistemological theory of know-

ledge of the famous Muslim scholar Abu Hamid al-Ghazali (d. 

505/1111). We have first examined his survey of all types of 

knowledge, which can be summed up in two main categories: 

conclusive and inconclusive knowledge. The conclusive one 

comprises of six types: awwaliyat (primary knowledge), had-

siyat (intuitive), mujarrabat (empirical), mutawatirat (reliable 

reports), mushahadat (internal and external view), mahsusat 

(sensual), whereas the inconclusive knowledge has two sub-

categories, one is only usable in fıkıh (religious law) and the 

other is not even suitable for fıkıh. The ones suitable for fıkıh 

are mashhurat (reputable), makbulat (accepted) and maznunat 

(probable). Mushabbihat (alike knowledge), wahmiyyat (estima-

tive), muhayyilat (imagination) are the ones which are not used 

in a sensible ways. There is one last type of knowledge which 

can at times be suitable for fıkıh, which is musallamat (as-

sented).  

Keywords: Ghazali, epistemology, types of knowledge,  

 

Giriş 

Beş Sanatta kullanılan öncüllere geçmeden önce beş sa-

nat ve tanımlarına yer vermek faydalı olacaktır. Kıyasın mad-

desini oluşturan beş sanat klasik mantık kitaplarında Burhan, 

Cedel, Hitabet, Şiir ve Muğalata şeklinde sıralanır. Bunları kı-

saca tanımlamak gerekirse; Burhan, kesin sonuç elde etmek 

                                         
* Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Mantık Anabilim Dalı 



 

 

 

122 ▪ Gazali’ye Göre Beş Sanatta Kullanılan Öncül Çeşitleri 

için kesinlik taşıyan öncüllerden oluşturulmuş kıyastır.1 Diğer 

bir ifade ile burhan, öncülün şeksiz, şüphesiz doğru (sadık) ve 

kesin (yakin) olmasıdır. Bu tür öncüllerden kurulan kıyasa 

“Burhani kıyas” denir.2 Cedel, meşhurattan olan öncüllerden 

oluşur.3 Dikkatli bir gözün fark edebileceği derecede kendisin-

de hata bulunabilen öncüllerden meydana gelen kıyasa “cedeli 

kıyas” denir.4 Muğalata, doğru olmayan fakat doğru olduğu 

kolaylıkla düşünülebilen öncüllerden hareketle yapılır. Amacı 

ise muhatabı aldatmak haksız bir şekilde ona karşı üstün 

gelmeye çalışmaktır. Ebheri’ye göre muğalata, “doğruya benze-

yen veya meşhurattan olan yanlış öncüllerden yahut da yanlış 

olan vehmi öncüllerden kurulan kıyastır.”5 Hitabet, kendisine 

güvenilen bir kişiden alınıp kabullenilmiş yahut tahmine daya-

lı (makbulat ve maznunat) öncüllerden oluşan kıyastır.6 Gaza-

li’ye göre “aklın, çelişiğinin farkına vararak ondaki hatayı ra-

hatlıkla tespit edebildiği zanni öncüllerden meydana gelen kı-

yasa hitabi kıyas denir.”7 Şiir ise “ruhun rahatlamasına veya 

sıkılmasına yol açan öncüllerden oluşan kıyastır”8 Bir başka 

ifade ile şiir “muhayyelat türü öncüllerden kurulmuş kıyas-

tır.”9  

Öncül, olumlu veya olumsuz bir şekilde onaylanmış bil-

gidir. Her öncül doğru bilgi ifade etmediği gibi öncüllerden ha-

reketle vardığımız her sonuç da doğru olmayabilir. Bazı öncül-

ler bizi doğru, bazıları da yanlış sonuçlara götürebildiği için 
                                         
1 Ebheri, İsaguci, Vezirhani Matbaası, 1287 s. 6; Ömer, Fevzi, Tercümeli 
Mi’yaru’l-Ulum, 1309, s. 63; Halis, Mehmed, Mizanu’l-Ezhan, Mantık Metinleri 
1’in içinde, İstanbul Tarihsiz, s. 169. 
2 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, (tahk. S. Dünya), Mısır 1961, s. 101; el-
Mustasfa min İlmi’l-Usul, Mısır h. 1322, C.I, s. 38. 
3 Ebheri, age, s. 6.; Ömer, Fevzi, age, s. 66. 
4 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 101; Miyaru’l-İlm, (nşr. S. Dünya) Kahire 
1961, s.184; el-Mustasfa I, s. 38.   

5 Ebheri, age, s. 7. 
6 Ebheri, age, s. 6; Farabi, Fusulu’l-Medeni, (çev. Hanefi Özcan), İzmir 1987, 
s. 48; Ahmed Cevdet (Paşa), Mi’yar-ı Sedat, (hzl. Kudret büyükçoşkun) Man-
tık Metinleri 2 içinde, İstanbul 1988, s. 104; Ömer, Fevzi, age, s. 67. 
7 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 101; Miyaru’l-İlm, s. 184. 
8 Ebheri, age, s. 6. 
9 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 101. 
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her öncülden aynı sonucu elde etmek mümkün değildir. Bu 

durum öncülün kendisinden oluştuğu bilginin türünden kay-

naklanır. Yani öncül doğru ve kesin bilgiden oluşuyorsa varı-

lan sonuç doğru, öncül yanlış bilgiden oluşuyorsa sonuç yan-

lış, zanni bilgiden oluşuyorsa sonuç doğru veya yanlış olabi-

lir.10 Öncülün gerçekleşmesi ise konu ile yüklem arasındaki 

ilişkiyi tasdik etmekle yani iki kavram arasında bağ kurmakla 

olur. Bu bağla ya “İnsan akıllıdır” önermesinde olduğu gibi iki 

kavram bir birbirine yaklaştırılır ya da “Kar beyaz değildir” 

önermesinde olduğu gibi birbirinden uzaklaştırılır.11  

Gazali’ye göre beş sanatta kullanılan öncül türlerini; ev-

veliyat, mahsusat, mütevatirat, vehmiyyat, musellemat, 

maznunat, mucerrebat, tecrübiyyat, meşhurat, muşebbihat, 

muheyyelat, makbulat, görünürde meşhur, fıtriyyat (kıyası 

kendisinde bulunan önermeler) şeklinde sıralamak mümkün-

dür.12 Gazali, Miyaru’l-İlm adlı eserinde yakini öncüllerin türle-

rini evveliyat, mahsusat, mucerrebat, fıtriyyat olmak üzere 

dört gurup halinde sıralayarak, yakini öncüllerden olan 

hadsiyatı da mucerrebat başlığı altında incelerken,13 el-

Mustasfa ve Mihakku’n-Nazar adlı eserlerinde kendilerinden 

kıyas düzenlenen öncül türlerinin evveliyat, iç gözlem (el-

müşahedatu’l-batiniye), dış duyulurlar (el-mahsusatu’l-

zahiriye), mücerrebat, mütevatirat, vehmiyyat, meşhurat ol-

mak üzere yedi olduğunu zikreder. Ona göre, bunların ilk beşi 

burhanlara öncül olmaya uygun hakiki yakini öncül türleri-

dir.14 Önemli İslam mantıkçılarından biri olan Katibi 

                                         
10 Gazali, age. s. 100. 
11 Gazali, age., s. 57; Öner, Necati, Klasik Mantık, Ankara 1996, s. 59. 
12 Age., s. 102; bk. Acem, Refik, el-Mantık İnde’l Gazali, Beyrut 1989, s. 129, 
Mohd Zaidi b. İsmail, “Logic in al-Ghazali’s Theory of Certitude” Al-Shajarah 
Journal of The International Institute of Islamic Thought and Civilazation 
(ISTAC), 1996, v.1. Nos.1-2, s. 108-123.  
13 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 186-192. 
14 bk. Gazali, el-Mustasfa I, s. 45-49; Mihakku’n-Nazar, (tahk. Refik Acem), 
Beyrut, 1994, s. 102-108. Adanalı, A. Hadi, Dialectical Methodology and its 
Critique Ghazali as a Case Study, (Basılmamış D. Tezi), Chicago 1995, s. 
134. 
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(ö.675/1276) Risaletu’ş-Şemsiye adlı eserinde beş sanatta kul-

lanılan öncül türlerini 12 olarak kabul etmekte ve bunların altı 

tanesinin yakini, altı tanesinin de yakini olmadığını vurgula-

maktadır.15 Yakini olan öncüllere apaçık (bedihi-yi-celi), diğer-

lerine apaçık olmayan (bedihi-yi-gayr-i celi) da denmektedir.16 

Gazali, beş sanatta kullanılan öncülleri temelde yakini 

olan ve yakini olmayan öncüller olmak üzere ikiye ayırmakta-

dır  

1. Yakini Öncüller 

Yakini öncül, yakini doğruluk ifade eden bilgilerden mey-

dana gelir.17 Yakin, bir şeyi tereddütsüz olarak bilmek ve onun 

hakkında kesin bir görüşe sahip olmaktır. Yakini bilginin doğ-

ruluğuna kesin olarak inanıldığı gibi, onda herhangi bir 

unutma, yanılma ve karıştırmanın olmadığı da kesin olarak 

bilinir. Dolayısıyla yakinde hatadan emin olma ve mutmainlik 

söz konusudur.18  

Her tasdik yargı ifade eden önermelerden oluşur. Ancak 

her yargı yakin ifade etmez. Çünkü şüphe ve zan ifade eden 

yargılar da vardır. Bu da her öncülden, geçerli sonuç veren bir 

kıyasın kurulamayacağını göstermektedir. Sonuç veren kıyas, 

eğer amaç (matlub) yakini ise yakini öncüllerden, eğer amaç 

fıkhi ise zanni öncüllerden meydana gelir.19 Gazali’ye göre ya-

kin ifade eden öncül türlerini şöyle sıralayabiliriz: Evveliyat, 

mahsusat (müşehedat), mucerrebat, hadsiyat, fıtriyyat (kıyası 

kendisinde bulunan önermeler) ve mutevatirat. 

a. Evveliyyat: Evveliyat, sırf akli olan yani aklın, his ve 

                                         
15 bk. Necmeddin el-Katibi, Risaletü’ş-Şemsiye, Islamic Philosophy içinde C. 
89, Frankfurt 2000, s. 257-258. er-Razi, Kutbuddin Muhammed b Muham-
med, Thariru-Kavaidi’l-Mantık, Şerhu’r- Risaleti’s-Şemsiye, Kum, Tarihsiz, s. 
168. Ebheri, age., s. 6; Ömer, Fevzi, age., s. 64-65. 
16 bk. Halis, Mehmed, age., s. 169. 
17 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 130. 
18 Gazali, el-Munkızu Mina’d-Dalal, Resail’in içinde, Beyrut Lübnan, Tarihsiz, 
s. 26; el-Mustasfa I, s. 43; Mihakku’n-Nazar, s. 99-100; Taylan, N., 
Gazzali’nin Düşünce Sisteminin Temelleri, İstanbul, 1989, s. 53. 
19 Gazali, el-Mustasfa I, s. 43; Mihakku’n-Nazar, s. 99. 



 

 

İbrahim ÇAPAK ▪ 125

tahayyülden yardım almaksızın vardığı ve tasdik ettiği öncül-

lerdir. Mesela, “İki birden daha çoktur”, “Üç ile üçün toplamı 

altı eder”, “Bir şey aynı anda hem olumlu hem olumsuz ola-

maz”, “Bütün parçasından büyüktür” vb. önermeler evveliyat-

tan yani doğuştan olan öncüllerdir. Zihin bu tür önermelerdeki 

tasdikin nereden geldiğini düşünmeksizin onları zorunlu ola-

rak onaylar.20  

Akıllı olan, doğuştan getirdiği bilgilerin dışında eğitim ve 

öğretim görmemiş bir kimseye bu tür önermeler sorulduğunda, 

bunları zihinde tasavvur etmesi halinde yani; bütün (küll), 

parça (cüz), daha büyük (ekber) terimlerinin anlamlarını dü-

şündüğünde mutlaka bütünün, parçadan daha büyük oldu-

ğunu ifade eder.21 Buna göre doğuştan bilgi, varlığından itiba-

ren akılda düzenlenmiş olarak bulunan bilgidir. Bu bilginin 

meydana gelmesi, aklın varlığı dışında başka herhangi bir şeye 

bağlı değildir. Çünkü “var”, “kadim”, “hadis” kavramları akılda 

birer tekil olarak bulunmaktadır. Müfekkire kuvveti bu tekille-

ri bir araya getirip bir kısmını diğer kısmına nisbet eder. Mese-

la, “Kadim hadistir” dediğinde akıl bunu yalanlar; “Kadim ha-

dis değildir” dediğinde ise akıl bunu tasdik eder. Öyleyse do-

ğuştan bilgi, sadece tekillerin şekillendiği bir zihne ve bunları 

birbirine nisbet eden bir müfekkir kuvvete muhtaçtır.22 Buna 

göre evveliyat, tamamen akli olan şeylerle alakalıdır. Doğuştan 

bilgilerden oluşan öncüller bir araya getirildiklerinde onlardan 

herkesin zorunlu olarak kabul edeceği sonuçlar çıkar.  

b. Mahsusat: Gazali, Miyaru’l-İlm, Makasıdu’l-Felasife ve 

Miracu’s-Salikin adlı eserlerinde mahsusat kavramını kullanır-

ken, el-Mustasfa ve Mihakku’n-Nazar adlı eserlerinde 

                                         
20 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 102; el-Mustasfa I, s. 43-44; Mihakku’n-
Nazar, s. 99-100,102; Miyaru’l-İlm, s. 187; Miracu’s-Salikin, Resail’in için-
de, Beyrut, Tarihsiz, s. 112; el-Munkız, s. 28. bk. İbn Sina, en-Necat, Mısır 
1938, s. 64-65; Mohd Zaidi b. İsmail, a.g.m., s. 110. Emiroğlu İ., Klasik 
Mantığa Giriş, Ankara 2004, s. 209-210. 

21 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 102.  
22 Gazali, el-Mustasfa I, s. 44; Mihakku’n-Nazar, s. 102; Miyaru’l-İlm, s. 186-
187. 
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mahsusat kavramı yerine onun alt başlıkları olarak incelenebi-

lecek “dış duyulurlar” ve “iç gözlemler” ifadelerini kullanmak-

tadır. Buna göre o, mahsusatı dış duyulurlar ve iç gözlemler 

şeklinde ikiye ayırmaktadır. Gazali’ye göre mahsusat; renkleri, 

tatları, kokuları, sesleri, sertlikleri, yumuşaklıkları... ayırt et-

mek gibi beş duyu ile bilinen şeydir.23 Bu tanım, dış duyulur-

ları tanımlayan bir tanımdır. Eğer akıl, duyu organlarını kul-

lanmazsa mahsusattan olan bilgilerle ilgili hüküm veremez.24 

Mesela, “Kar beyazdır”, “Ay yuvarlaktır”, “Kömür siyahtır”, 

“Ateş yakıcıdır”, “Buz soğuktur” önermeleri mahsusatla bili-

nir25 ve bunların bilinmesini de duyu organları sağlar. Dış du-

yu ile algılanan nesnelerin bilgisine “dış duyulurlar”, iç göz-

lemlerle elde edilen bilgilere de “iç gözlemler” denir.26 Bunlar-

dan birincisine “hissiyat”, ikincisine “vicdaniyat” da denmek-

tedir.27 

İç gözlemlere insanın açlık, susuzluk, korku ve sevgi, kı-

saca beş duyuya sahip olmayanların da idrak ettiği iç hallerin 

tümü örnek verilebilir. İç gözlemler akıl ile elde edilmez. Çün-

kü akıl olmaksızın hayvanlar, bu tür duyulurları kendi nefisle-

rinde idrak edebilmektedirler.28  

Dış duyulurlarla ilgili bilgiler açıktır ancak uzaklık, ya-

kınlık veya gözün zayıflığı gibi geçici sebepler yüzünden, görme 

için yanılgı söz konusu olabilir.29 Mesela, gölge hareketsiz ola-

rak görünür, ancak akıl onun hareketli olduğuna hükmeder; 

Yıldız hareketsiz olarak görünür, fakat gerçekte hareketlidir. 

Aynı şekilde göz yıldıza bakar, onu bir altın büyüklüğünde gö-

rür. Halbuki matematiksel hesaplar, onun üzerinde bulundu-
                                         
23 Gazali, Miracu’s-Salikin, s. 112. 
24 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 187. 
25 Gazali, el-Mustasfa I, s. 45; Mihakku’n-Nazar, s. 103; Miyaru’l-İlm, s. 187; 
Makasıdu’l-Felasife, s. 103. 

26 Gazali, Mihakku’n-Nazar, s. 102-103; el-Mustasfa I, s. 45 
27 Öner, N., Klasik Mantık, Ankara 1996, s. 186. bk. Şirvani, Ahmed Hamdi, 
Muhtasar Mantık, (hzl. Kudret Büyükçoşkun) Mantık Metinleri 1’in içinde, 
İstanbul, s. 58. 

28 Gazali, el-Mustasfa I, s. 45; Mihakku’n-Nazar, s. 103. 
29 Gazali, Miracu’s-Salikin, s. 113; el-Munkız, s. 27; el-Mustasfa I, s. 45. 
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ğumuz dünyadan daha büyük olduğunu göstermektedir. Ge-

lişmekte olan çocuk ve bitki, tedrici olarak bir büyüme ve ge-

lişme içinde olduğu halde duruyor gibi görünür.30 Gazali’ye 

göre bu gibi bazı arızi durumları istisna ettikten sonra 

mahsusatla bilinen şeylerin doğruluğundan şüphe etmemek 

gerekir.31 Eğer bunlar şüphe edilebilecek durumda olurlarsa 

kendilerinden yakini öncüller oluşturulamayacağı gibi kesin 

bilgi de ifade etmezler.  

c. Mucerrebat: Mucerrebat, insanın defalarca aynı şey-

lerle karşılaşıp bu karşılaştıklarından elde ettiği bilgilerdir. 

Mucerrebatla ilgili öncüller, duyu ve akıl ile elde edilir.32 Ateşin 

yakıcı, ekmeğin doyurucu, şarabın sarhoş edici olduğunu 

mucerrebat ile biliriz. 

Tecrübi öncüller, onu tecrübe eden açısından kesinlik 

ifade eder. Ancak insanlar, tecrübe bakımından farklı farklı 

durumda oldukları için, tecrübeye bağlı yargı ve öncüller ba-

kımından da farklı farklı bilgi ve yargılara sahip olurlar. Oysa 

bir doktorun Sakmonya’nın müshil olduğunu bilmesi ne ise, 

sıradan bir kimsenin suyun susuzluğu giderici olduğunu veya 

ekmeğin doyurucu olduğunu bilmesi tecrübe açısından aynı-

dır.33 Bilen açısından, mıknatısın demiri çektiğine hükmetmek 

yakin ifade eder. Mıknatısın çekici olması, duyulurlardan de-

ğildir. Çünkü duyulur algı “Bu taş yere düştü” şeklinde şeyle-

rin algısı olur ve belli bir şeyi gösterir. “Her taş yere düşer” diye 

hükmetmek ise belli bir taşın değil, bütün taşların düşeceğini 

ifade eder; bu da tikel değil, tümel bir yargıdır. Aynı şekilde, iç 

gözleme dayalı duyu, bir sıvının sarhoş edici olduğunu algıla-

dığında, onun sarhoş edici bir sıvı olduğuna hükmeder. İç göz-

                                         
30 Gazali, el-Mustasfa I, s. 45; Mihakku’n-Nazar, s. 103; Miyaru’l-İlm, s. 188; 
el-Munkız, s. 27. 

31 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 188. 
32 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 103. bk. İbn Sina, age., s. 61; Emiroğlu, İ., 
age., s. 211. 
33 Gazali, el-Mustasfa I, s. 45; Mihakku’n-Nazar, s. 103; Makasıdu’l-Felasife, 
s. 103 
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leme dayalı duyu sadece belli bir içme ve sarhoşluk halini id-

rak eder. Tümel bir hükme varmak ise akıl ile mümkündür. 

Bu da ancak duyulular aracılığıyla ya da duyulurların yine-

lenmesiyle mümkündür. Mesela, bir yeri ağrıyan kimse, ağrı-

yan yerine bir sıvı dökse ve ağrısı geçse, ağrıyı giderenin bu 

sıvı olduğu bilgisi bu kişide oluşmaz. Çünkü bu ağrının tesa-

düfen geçmiş olması mümkündür. Ancak bu iş farklı durum-

larda birkaç defa tekrarlanırsa, nefiste bir yakin oluşur ve iyi-

leşmeyi sağlayan şeyin o sıvı olduğu kabul edilir.34  

Yukarıda ifade edildiği gibi mucerrebatın oluşabilmesi 

için hakkında hüküm verilecek şeyin defalarca aynı şekilde 

tekrar etmesi gerekir. Çünkü mucerrebat ile ilgili bilgi tesadüfi 

olarak gerçekleşmez. Mesela, iç gözlem, peş peşe şarabın içil-

mesinin ardından sarhoşluğu algılar, akıl da peş peşe şarap 

içmenin sarhoşluk verdiğini kavrar. Çünkü sarhoşluk rastlan-

tısal olsaydı, çoğunlukla şarap aynı şekilde sarhoşluk verici 

olmazdı. Böylece zihinde buna dair güvenilir bir bilgi oluşur.35  

Mucerrebat, gizli bir kıyasla gerçekleşir. Çünkü 

mucerrebatın oluşması özel bir çabayla değil, kişinin bile fark 

etmediği tecrübenin tekrarıyla kendiliğinden oluşur.36 Mesela, 

“Ekmek doyurucudur”, “Su susuzluğu gidericidir”, “Ateş yakı-

cıdır” “Boyun kesmek öldürücüdür” önermeleri böyledir.37  

d. Hadsiyat: Gazali’ye göre hadsiyat, mucerrebat tü-

ründendir. Hads zihnin bir şeyi ani kavraması (sür’at-ı intikal) 

demektir. Hadsi bilgi, zihinde çok hızlı gizli bir kıyas vasıtasıyla 

meydana gelir.38 Akıl, kendisinden şüphe edemediği için onu 

tasdik etmek zorunda kalır. Ancak hadsi bilgiyi inkar eden biri-

ne, bunu izah etmek zordur. Çünkü hadsi bilgi kişisel tecrübeye 

                                         
34 Gazali, el-Mustasfa I, s. 45; Mihakku’n-Nazar, s. 104. 
35 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 103. bk. Miyaru’l-İlm, s. 189 
36 Gazali, el-Mustasfa I, s. 46; Mihakku’n-Nazar, s. 104; Miyaru’l-İlm, s. 188. 
37 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 188, Beyrut 1990, s. 179. 
38 Ahmed Cevdet (Paşa), Mi’yar-ı Sedat, s. 92; bk. İzmirli İsmail Hakkı, Felse-
fe Dersleri, 1330, s. 264; Öner, N., age., s. 186; Taylan, N., Mantık Tarihçesi 
Problemleri, İstanbul 1996, s. 135. 
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dayanır. Mesela, “Ay ışığını güneşten alır” önermesi hadse da-

yanır. Bu önerme bir başkasına, aynaya benzetilerek anlatılabi-

lir. Güneşin ışınlarının aleme yansıması, ışının aynanın karşı-

sında bulunan cisimlere yansıması gibidir. Fakat güneş ışınının 

aleme yansıması ile ayna ışınının eşyaya yansıması, onların 

eşyaya olan yakınlık ve uzaklıklarına göre farklılık arz eder.39  

Gazali’ye göre ilimlerle uğraşan bir kimse tecrübe ve 

hads yoluyla bir çok bilgiyi elde edebilir. Ancak hadsi, kişisel 

tecrübeye dayandığı ve herkes aynı tecrübeyi yaşamadığı için 

burhana dayandırmak zordur. Fakat hadsten şüphe etmek de 

mümkün değildir.40 Buna göre Gazali, her ne kadar hadsi 

mucerrebattan sayarsa da mucerrebat derecesinde görmemek-

tedir. Mucerrebat genel tecrübelere dayanırken, hads akılın ma-

kulleri doğrudan algılamasıdır.  

e. Fıtriyat: Orta terimi zihinde meydana gelen bilgiler-

dir. Fakat orta terim, zihinden silindiğinde kişi onun vasıtasız ve 

evveliyattan bir bilgi ile elde edildiğini zanneder. Ancak araş-

tırma sonucunda bu tür bilgilerin orta terimle bilindiğinin farkına 

varır. Bu tür bilgilerde akıl orta terim vasıtasıyla konu ile yük-

lem arasında bir bağ kurar. Mesela, açık bir şekilde ikinin, dör-

dün yarısı olduğu bilinir. Aslında ikinin, dördün yarısı olduğu 

orta bir terimle bilinmektedir; dördün yarısının her biri diğerine 

eşit, bütünün iki parçasından biridir; iki de dördün birbirine eşit 

iki parçasından biridir ve o da dördün yarısıdır.41 Aynı şekilde 

“İki altının üçte biridir” önermesi de bir orta terim ile bilinir, şöy-

le ki; üç kısma eşit olarak bölünen her sayının bölümleri bir biri-

ne eşittir, her kısım bölündüğü sayının üçte biridir. Altı üçe bö-

lündüğünde üç eşit kısım ortaya çıkar. O halde iki altının üçte 

biridir.42  

Küçük sayıları hemen zihinde düşünüp bölerek bir so-

                                         
39 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 191; Beyrut 1990, s. 182.  
40 Gazali, age., s. 192.   
41 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 103-104 
42 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 192. Beyrut, s. 183. 
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nuca varmak kolaydır. Fakat sayı büyüdükçe bölme işlemine 

baş vurmadan bir sonuca varmak zorlaşır. Mesela, otuz dörtte, 

kaç tane on yedi vardır? diye sorulursa, otuz dördü ikiye bö-

lüp, her parçanın on yedi olduğunu görmeden; on yedinin, 

otuz dördün yarısı olduğuna hemen karar vermek kolay değil-

dir. Bunun bölme işlemine başvurulmadan bilindiğini varsay-

sak bile, bu sayıların yerine daha büyük sayıları ya da yarısı 

yerine, altıda bir, onda bir gibi oranları koyarsak bunları açık 

bir şekilde bilmek mümkün olmayacaktır.43  

Kısaca ifade etmek gerekirse, bir şeyin orta terim ile bi-

linmesi mümkündür. Fakat bu şey bir vasıta ve kıyasla bilindiği 

halde zihin bunun farkında değildir.44 Araştırma sonucunda bu 

tür bilgilerin orta terim ile elde edildiği anlaşılır. İnsanın, bir va-

sıta ile varlığının farkına vardığı şey ile, bizatihi zihinde sabit 

olan şey aynı değildir.45 Buna göre bu tür bilgiler kendiliklerin-

den değil, bir vasıta ile bilinen önermelerden oluşur. Bu yönüyle 

de evveli bilgilerden ayrılırlar. Çünkü evveli bilgiler vasıtasız 

olarak bilinen bilgilerdir.  

f. Mütevatirat: Bir topluluğun haber vermesi ile elde 

edilen bilgilerdir.46 Görülmediği halde mesela, Mısır, Mekke, 

Malezya, Güney Afrika, Türkiye ve beş vakit namazın sayısı, 

mütevatir olarak kabul edilen bilgilerdir. Mütevatir bilgi, duyu 

ile algılanan bilgiden farklıdır. Çünkü duyuya ait olan sadece 

mesela, zikredilen ülkeleri gören birinin ağzından oraların var 

olduğunu öğrenmedir. Bilginin doğruluğuna ise akıl karar ve-

rir. Akıl, haberin doğruluğuna karar verirken mücerret duy-

                                         
43 bk. Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 104; Miyaru’l-İlm, s. 192-193; İbn Sina, 
age., s. 61. 
44 Prof. Dr. Hasan Şahin, buradaki ifadelerle ilgili olarak şu bilgilere yer ver-
mektedir: “Orta terim vasıtalı (aracılı) olarak biliniyor halde iken zihnin bunu 
fark etmediğinden nasıl söz edilebilir? veya bu durum nasıl açıklanabilir? 
Genellikle duyulur nesneler vasıtalı olarak bilinirler ve bu tür bilinmenin 
ürünü olan bilgi, zihnin zatına uğramadan, onun süzgeciyle süzülmeden 
duyusal bilgi adını almaz yani bilgi adını hak edemez.” 
45 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 103-104.   
46 Gazali, age., s. 103. 
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maya değil, haberin defalarca tekrar etmesine dayanır.47 Bilgi-

nin oluşması belli sayıda insanların bir haberi rivayet etmesine 

bağlı değildir. Az sayıda insan tarafından rivayet edilen habe-

rin de bilgi değeri vardır. Ancak böyle bir bilgi mütevatir bilgi 

olmaz. Çünkü mütevatir bilgi, tecrübede olduğu gibi defalarca 

tekrarlanan bilgidir. Bir bilginin aynı kişi tarafından defalarca 

tekrarı değil, bir çok kişinin aynı bilgiyi defalarca tekrarı ya da 

aktarması, onu güvenilir bilgi haline getirir.48 

Gazali’ye göre buraya kadar zikredilen öncül türleri 

burhanlarda kullanılabilir. Bunların dışında kalan bilgi türleri 

ya zan ya da muğalata ifade eder. 

2. Yakini Olmayan Öncüller 

Yakini olmayan öncül çeşitleri vehmiyyat, musellemat, 

maznunat, meşhurat, muşebbihat, muheyyelat, makbulat, gö-

rünürde meşhur şeklinde sıralanabilir. Gazali, yakini olmayan 

öncül çeşitlerini fıkhiyat için uygun olan ve fıkhiyat için uygun 

olmayanlar şeklinde ikiye ayırmaktadır. Fikhiyat için uygun 

olanlar meşhurat, makbulat ve maznunat; fıkhiyat için uygun 

olmayanlar ise muşebbihat, vehmiyyat ve muheyyelat’tır. Bun-

lara, verilen bilginin doğruluğu göz önünde bulundurularak 

musellemat da eklenebilir.49  

 
                                         
47 Gazali, el-Mustasfa I, s. 46; Mihakku’n-Nazar, s. 105. 
48 Prof Dr. Hasan Şahin, buradaki ifadelerle ilgili şu görüşlere yer vermekte-
dir: “Mesela, Hz. Peygamber, ashabına bir ayeti birkaç kez mi duyurdu? Eğer 
böyle duyurduysa, muhatapları aynı sayıda ve aynı kişiler miydi? Eğer bir 
kez duyurduysa bu duyurmanın bilgi değeri mütevatir düzeyinde olmayacak 
mı? Mesela, kaç ashabı, kaç tabiine bir haber duyurmuş da buna mütevatir 
haber denmiştir? Bunlar, bu haberi aynı kişilerle kaş defa duyurmuşlarsa 
buna mütevatir haber denmiştir? Bunlar bu haberi ayrı kişilere duyurmuş-
larsa, bir defa mı birçok defa duyurunca mı buna mütevatir haber denmiştir. 
Mesela, bir kişi bir haberi kaş kişiden duyarsa ve kaç defa duyarsa buna 
mütevatir haber denir. Bugün mütevatir habere dayalı bilgi ve bu makalede 
anılan diğerleri, klasik ve çağdaş temel bilgi türlerinin hangisine dahildir ve 
bu bilgi türlerinin hangi alt bilim dalıyla paralelliği kurulabilir. Bu soruları 
araştırmak ayrı bir makalenin konusu olabilir. Ancak bunlar benim Gazali’ye 
temel birkaç sorumdan ibarettir.”   
49 bk. Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 202, Beyrut, 184. 
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2.1. Fıkhiyat İçin Uygun Olan Öncül Çeşitleri 

Gazali’ye göre öncülleri oluşturan bilgi, bilinen şeylerden 

olursa kıyas (burhan) “kesin”, zanni şeylerden olursa “fıkhi” 

olarak isimlendirilir.50 “Kesin kıyas” tam kıyası, “fıkhi kıyas” 

ise eksik kıyası karşılamaktadır. Fıkıhta verilen hükümlerin 

çoğu akli kesinliğe değil, zanna dayanmaktadır. Gazali’ye göre 

prensip itibariyle akliyat için gerekli olanı derinliğine araştır-

madan, fıkhiyatta baştan vazgeçmek gerekir, aksi taktirde ya-

kini bilgiyi isteyen kişinin yolu ile, zanni bilgiyi isteyen kişinin 

yolu birbirine karışabilir. Fıkhiyatta zan, iki durum arasında 

tereddüt edildiği zaman öne almakta ve reddetmekte kolay ola-

rak tercih edilen şeydir. Mesela, insan tecrübe yoluyla ticaret 

eşyasını elinde bulundurmakta veya fiyatının düşeceği korku-

suyla onu elinde tutarak satımını geciktirmektedir. İnsan, 

kendisinde tereddüt ettiği iki yönü olan her şeyde zanna daya-

nır. Akıllı bir kimse, iki şey arasında tereddüt ettiğinde, ikisi 

de gayesine uygun ise ya bir delile ya da zihninde doğru bildiği 

şeye göre ikisinden birini tercih etmeksizin seçimde buluna-

maz. İki şeyden birini seçmek ise onun için zandır.51 Fıkhiyat 

için uygun olan bilgi türlerini sırayla şöyle incelemek müm-

kündür: 

a. Meşhurat: Meşhurat, “şöhretleri ve genelin görüşü 

dolayısıyla kendilerine güvenilen bilgilerdir”52 diğer bir ifade ile 

“Meşhurat, doğrulanmaları ya herkesin veya çoğunluğun ta-

nıklığını ya da halk kitlelerinin veya seçkin insanların tanıklı-

ğını gerektiren derlenmiş görüşlerdir.”53 Mesela, “Yalan söyle-

mek çirkindir”, “Haksızlık etmek kötüdür”, “Adalet gereklidir”, 

“Zülüm çirkindir” gibi önermeler meşhurattandır. Meşhurattan 

olan bilgiler bazen doğru, bazen yanlış olabilir. Bu tür bilgiler 

                                         
50 Gazali, el-Mustasfa I, s. 39. 
51 bk. Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 176-177. 
52 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 106; Miracu’s-Salikin, s. 112; Türker-Küyel, 
Mübahat,  “İslam Düşüncesinde Akıl ve Vahiy” Uluslar Arası İslam Düşün-
cesi Konferansı 2 (25-27 Nisan 1997), s. 82. 

53 Gazali, el-Mustasfa I, s. 48; Mihakku’n-Nazar, s. 107. 
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yakin ifade etmediği için burhanda değil, sadece fıkhiyyat ve 

cedeli kıyaslarda kullanılabilir. Bu bilgiler ne evveli ne de veh-

midir. Meşhurattan olan bilgiler, daha çocukluğun başlangı-

cından itibaren bir takım nedenlerden dolayı nefise yerleşir. 

Bu bilgiler çocukta defalarca tekrarlandığı için çocuk, bunlara 

inanmaya başlar. Bazen barış içinde olma ve iyi geçinme dü-

şüncesi, bazen de nezaket, korkaklık ve haya gibi davranışlar 

meşhurattan olan bilgilerin kabul edilmesini sağlar.54 Bunla-

rın, şefkat ve yaratılış inceliğinden kaynaklanması da müm-

kündür. Nitekim bazı insanların hayvan boğazlamanın çirkin-

liğini onaylayıp, onun etini yemekten kaçınmaları bundandır.55 

Meşhurat milletler, şehirler ve şahısların içinde bulundukları 

duruma göre değişiklik arz eder. Mesela, bir kavmin diğerle-

rinden farklı olan meşhuratı olabildiği gibi, tıpçıların yanında 

meşhur olmayan bir bilgi marangozların yanında meşhur, ma-

rangozların yanında meşhur olmayan bir bilgi de tıpçıların ya-

nında meşhur olabilir.56  

Gazali’ye göre kelamcıların ve fakihlerin pek çoğunun 

kıyasları mücerret şöhretlerinden dolayı kabul ettikleri “meş-

hur öncüllere” dayanmaktadır. Bu nedenle, onların kıyasları 

çelişik sonuçlar doğurmuştur.57 Araştırma veya bir delil şartı-

na bağlı olarak bazen meşhurattan olan öncüller doğru olur 

fakat, bunların mutlak doğru oldukları zannedilir. Mesela, “Al-

lah’ın gücü her şeye yeter” önermesi meşhur olduğu için doğru 

olduğu zannedilir. Oysa bu önerme doğru değildir. Çünkü Al-

lah, kendisi gibi birini yaratmaya kadir değildir. Öyleyse; “Al-

lah, yapılması mümkün olan şeyleri yapmaya kadirdir” denil-

mesi gerekir.58 Yine “Allah her şeyi bilir” denilir. Oysa Allah, 

kendisi gibi birinin var olduğunu bilmez.59 Zikredilen meşhur 

                                         
54 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 106; el-Mustasfa I, s. 48,49; Mihakku’n-
Nazar, s. 107,108; bk. Miracu’s-Salikin, s. 112; Miyaru’l-İlm, s. 193. 
55 Gazali, el-Mustasfa I, s. 48; Mihakku’n-Nazar, s. 107-108.   
56 Gazali, Miracu’s-Salikin, s. 113; Makasıdu’l-Felasife, s. 107. 
57 Gazali, el-Mustasfa I, s. 48; Mihakku’n-Nazar, s. 108. 
58 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 106. 
59 Gazali, age., s. 107. 



 

 

 

134 ▪ Gazali’ye Göre Beş Sanatta Kullanılan Öncül Çeşitleri 

önermelerden, mantıken muhal olanı ortaya koymanın bir 

kudret işi olmadığını anlıyoruz. Çünkü Allah kendi adaleti, 

merhameti ve hikmetiyle bağdaşmayan şeyleri yaratmaz.60 

Meşhurattan olan öncülleri destekleyen ve sabit kılan arızi se-

bepler olmadıkça, zihin mücerret akıl ve beş duyu ile onlar 

hakkında hüküm veremez.61 

Meşhurattan olan öncüllerle evveliyattan olan öncüller 

zaman zaman birbiriyle karıştırılabilir; ancak bunlar arasındaki 

farkı şöyle açıklamak mümkündür: Akıllı fakat eğitim görmemiş, 

herhangi bir fikre doğru yönlendirilmemiş ve kendi haline bıra-

kılmış bir insan varsayılarak ona, “İnsan öldürmek kötüdür”, 

“İnsanı kötülükten kurtarmak güzeldir” gibi önermelerin doğru-

luğu sorulduğunda bunları reddetmesi mümkündür. Fakat “Ay-

nı anda bir şey hem olumlu hem de olumsuz olamaz”, “İki bir-

den daha çoktur” gibi önermelerde tereddüde düşmesi veya 

reddetmesi mümkün değildir. Çünkü bu önermeler evveliyattan-

dır.62 Buna göre evveliyattan olan öncüllerin üzerinde görüş bir-

liği varken, meşhurattan olan öncüller üzerinde görüş birliği 

yoktur. 

b. Makbulat: Makbulât, iyi ve seçkin insanlardan, ileri 

gelen bilginlerden ve önceki usta bilginlerden alınmış öncüller-

dir.63 Diğer bir ifade ile makbulat, sayıları tevatür sayısından az 

olan bir topluluk veya adaleti yahut bol bilgisiyle başkalarından 

ayırt edilen bir kişinin söylediklerini tasdik ederek inandığımız 

öncüllerdir.64 Buna göre makbulat bir otoriteden alınan öncül-

lerdir, onun doğruluğu da haber veren otoritenin güvenilirliğine 

bağlıdır. 

                                         
60 bk. Aydın, M., Din Felsefesi, Ankara 1992, s. 143. 
61 bk. Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 193-196. 
62 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 106; Miyaru’l-İlm, s. 197.  
63 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 107. bk. Farabi, Mantık Sanatına Başlamak 
İsteyen Bir Kimsenin Bilgi Edinmek Zorunda Bulunduğu Bütün Hususlara 
Dair Olan Bölümler, Farabi’nin Bazı Mantık Eserleri içinde (tahk. Mübahat 
Türker-Küyel) Ankara 1990, s. 34; İzmirli İsmail Hakkı, age., s. 260. 
64 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 197, Beyrut, s. 188; bk. Türker-Küyel, Mübahat, 
agm., s. 82. 
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Makbulat, adil ve sağlam bir kaynak tarafından verilen 

haberlerin kabul edilmesi ile oluşur. Ancak meşhuratta olduğu 

gibi makbulat da milletler, şehirler ve şahısların içinde bulun-

dukları duruma göre değişiklik arz eder. Bu nedenle her mille-

tin veya her kavmin diğerlerinden farklı olan birer makbulatı 

olabilir.65 Nitekim, birer otorite olarak kabul edilebilecek atala-

rımız, imamlarımız, ve hocalarımızdan aldığımız ve inanmaya 

devam ettiğimiz öncüller böyledir.66  

c. Maznunat: “Tersi de olabilir” diye düşünülmekle be-

raber zannı galip veren öncüllerdir. Mesela, gece dışarı çıkan 

kişiye; “O haindir, eğer hain olmasaydı gece dışarı çıkmazdı” 

veya “Falanca düşmanı çağırıyor, öyleyse o da çağırdığı düş-

man gibidir” önermeleri zanna dayandıkları için 

maznunattandır.67 Bu önermelerin hükmü yakini değil 

zannidir. Çünkü bu önermelerde ifade edilen şeyin çelişiğinin 

gerçekleşme imkanı vardır. Nitekim, düşmanı çağırmasının 

nedeni, arkadaşı lehine düşmanı aldatmak veya düşmana tu-

zak kurmak olabilir.  

Gazali’ye göre bazı hallerde çelişiklerini düşünme imkanı 

olduğuna bakılınca, meşhurat ve makbulata zanniyat denebilir. 

Çünkü ortak duyuda inanç doğuran bir çok meşhur öncül var-

dır. Onlar araştırılıp ve peşine düşüldüğünde, onları kabul etme 

yönündeki inancı zanna veya yalanlamaya döner. Örneğin 

“Haksız da haklı da olsa kardeşine yardım etmelisin” önermesi 

meşhurdur. Zihin bu önermeyi hemen kabul eder sonra düşünür 

ve bu önermenin tersi ortaya çıkar: “Haksıza yardım edilmez, 

tersine onun haksızlık yapmasına engel olmak, ve haklıya yar-

dım etmek gerekir.” “Haksızlık yapana nasıl yardım edilir?” so-

rusuna Hz. Peygamber “Ona yardım etmek, onun haksızlık 

yapmasına engel olmakla olur” demiştir.68 Maznunattan olan 

                                         
65 Gazali, Miracu’s-Salikin, s. 113. 
66 bk. Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 197. 
67 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 109; Miyaru’l-İlm, s. 198. bk. el-Muzaffer, M. 
Rıza, el-Mantık, Beyrut 1980, s. 292. 
68 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 198, Beyrut, s. 189. 
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önermelerinin çelişiği her zaman mümkün olduğu için, bu tür 

önermeler burhanda değil, sadece fıkıhta kullanılabilirler. 

2.2. Fıkhiyat İçin Uygun Olmayan Öncül Çeşitleri 

Fıhiyatta da Zanniyatta da uygun olmayan öncüller, 

hatta yalnız telbis ve muğalataya uygun düşen öncüller şun-

lardır: muhayyelat, vehmiyyat ve musellemat. Ancak Gazali, el-

Mustasfa ve Mihakku’n-Nazar adlı eserlerinde bunlardan sade-

ce vehmiyyatı ele alırken, Miyaru’l-İlm’de, fıkhiyata uygun ol-

mayan öncülleri muşebbihat başlığı altında ele almaktadır.  

a. Muşebbihat: Muşebbihat, zahiren makbulat, 

meşhurat ve maznunata benzeyen fakat onlardan olmayan 

öncüllerdir. Bunlar üç kısımdır.69  

1   Salt vehmi olan öncüller. 

2. Maznunata benzeyen öncüller: Bunlar maznunata 

benzerler ancak araştırıldığında bunların zanna dayanmadık-

ları görülür. Fakat ilk bakışta onların zanna dayanmadıklarını 

anlamak zordur. 

3. Muğalata yapanın ya sözünden ya da sözün anla-

mından doğan öncüller.70  

Mekasıdu’l-Felasife’de Gazali, muşebbihat, musellemat, 

vehmiyyat ve muhayyelatı ayrı ayrı başlıklar altında ele alıp, 

bunların kesin kıyaslar için uygun olmadığını ifade etmekle 

beraber, fıkhiyat için uygun olup olmadıkları konusuna de-

ğinmemektedir. Yukarıda da ifade edildiği gibi, bu tür öncülle-

rin hem kesin kıyaslar hem de fıkhi kıyaslar için uygun olma-

dıklarını Gazali’nin Miyaru’l-İlm adlı eserinden öğreniyoruz. 

Muşebbihatı kısaca tanımladıktan sonra diğer üçünü sırayla 

inceleyebiliriz: 

b. Musellemat: el-Mustasfa, Mihakku’n-Nazar ve Miyaru’l-

İlm’de musellemat ayrı bir başlık halinde ele alınmamakla be-

                                         
69 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 198; Makasıdu’l-Felasife, s. 107. bk. el-Muzaffer, M. 
Rıza, age., s. 305. 
70 bk. Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 200-202. 
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raber Makasıdu’l-Felasife’de beş sanatta kullanılan öncüllerin 

önerme çeşitlerinden biri olarak incelenmektedir. Musellemat, 

hasımın kabul ettiği veya sadece iki hasım arasında meşhur 

olan öncüllerdir. Bu tür öncüller sadece iki hasım arasında 

kullanılır ve bunlar, meşhur öncüllerden sadece genel ve özel 

olma bakımından ayrılırlar. Meşhur öncülü herkes, 

musellematı ise sadece hasım kabul eder.71  

Münazaralarda iki hasmın üzerinde anlaştığı meşhurat 

veya maznunata benzeyen musellemât ya konulma yoluyla ve-

ya inanma yoluyla meydana gelir. Fakat bu bilgiler tekrar edil-

dikçe muhatabın zihni bunları yalanlamaktan daha çok kabul 

etmeye meyleder.72 Musellematta, iki kişinin karşılıklı olarak 

kullandığı öncüllerin doğru olma ihtimali vardır. Bu bakımdan 

eğer musellematta kullanılan öncüller doğru bilgilerden oluşu-

yorsa, bu öncüller fıkıhta kullanılabilir. 

c. Vehmiyyat: Bunlar geçersiz öncüllerdir. Fakat kuşku-

ya yer vermeyecek şekilde zihine yerleşmişlerdir. Bunlar, vehim 

yetisinin, duyulurlar dışında kalan konularda hüküm vermesi-

dir.73 Çünkü vehim yetisi, bir şeyi ancak duyulurlarla gelen ve-

ya duyulur duyulurlara uygun olarak kabul eder. Mesela, “Yö-

nüne işaret etmeden bir varlığın var olduğuna hükmetmek im-

kansızdır”, “Evren boşluğa veya doluluğa varıp durur, yani ev-

renin gerisinde ya boşluk ya da doluluk vardır”; “Cisim kendili-

ğinden artmaz, ancak dışardan kendisine bir ilave eklemek su-

retiyle çoğalır.” Ancak vehmin bu şekilde yanlış kararlar verme-

sinin nedeni, bu tür hususların duyuya uygun olmaması ve 

vehmin alanına girmemesidir.74 Buna göre duyuların alanına 

girmeyen konularla ilgili, vehmin verdiği hükümler yanlış olur. 

Çünkü vehim, duyularla ilgilenir, duyulara dayanmayan şeyler 

hakkında duyulara dayanarak hüküm verir. İlmin kudretin ve 

                                         
71 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 107. bk. Taylan, N., age., s. 135. 
72 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 199. 
73 Gazali, age., s. 198; Makasıdu’l-Felasife, s. 105. bk. İbn Sina, age., s. 62.   
74 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 105; el-Mustasfa I, s. 47; Mihakku’n-Nazar, 
s. 106. bk. Miyaru’l-İlm, s. 199.  
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beş duyunun idrak etmediği hiçbir vasfı vehim idrak edemez. 

Vehmin yanılgısı bu tür belirli konulardadır. Çünkü bu konular 

evveliyattan oluşmuş kıyasların ayrılmaz parçalarıdır.75   

Gazali’ye göre duyulara dayanan vehmi önermeler, 

meşhurattan olan “adalet güzeldir ve zülüm kötüdür” önermele-

rinden daha kuvvetlidir. Vehim, akli bilgilere dayanarak hüküm 

verdiği gibi yanlış bilgilere dayanarak da hüküm verebilir. Bu 

bakımdan eğer vehmiyyat, mahsusatla ilgiliyse doğru ve kesin 

olabilir.76 Mesela, vehmiyyat “Bir şahsın aynı anda iki mekanda 

bulunması imkansızdır” önermesinde akla eşlik eder; geometrik, 

matematiksel ve his ile idrak edilen öncülleri tartışmaz. Sadece, 

duyulurlar ötesi öncüleri tartışma konusu yapar. Akıl, duyulur 

olmayan şeyleri araştırdığında, vehmin yanlışlığından ve öner-

melerinden emin olmak için, vehmin dayandığı kesin öncülleri 

alır ve onları belirttiğimiz kıyas kalıplarına döker.77 

Vehmiyyattan olan öncüller, her ne kadar duyulurlarla 

ilgili bir takım konularda akla uysalar da, çoğu zaman akla 

uygun düşmezler. Bu bakımdan vehmiyyattan olan öncüller 

kesin kıyasları oluşturmada kullanılmadığı gibi, fıkhi kıyasları 

oluşturmada da kullanılamazlar.   

d. Muhayyelat: Yalan olduğu bilinen öncüllerdir. Fakat 

bu öncüller, sevdirmek veya nefret ettirmek suretiyle nefsi et-

kilerler.78 Muhayyelat, niteliklerinin ortak olmasından dolayı 

bir şeyi iyi veya kötü bir şeye benzetmektir. Niteliğin ortak olu-

şu iyilik ve kötülük sebebi değildir, ancak nefis bu ortak niteli-

ğe dayanarak bir şeyi iyi ya da kötü kabul eder. Bu benzetme, 

öncül türleri arasında derece bakımından en aşağıda olmakla 

beraber, insanları bir çok fiili yapmaya sevk eder. Başlatma 

veya durdurma tarzında pek çok ahlaki eylem benzetmeye da-

                                         
75 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 105 
76 bk. Gazali, Mihakku’n-Nazar, s. 106-107; Miyaru’l-İlm, s. 199. 
77 Gazali, el-Mustasfa I, s. 47-48; Mihakku’n-Nazar, s. 106-107. 
78 Gazali, Makasıdu’l-Felasife, s. 109. bk. İbn Sina, age., s. 64; el-Muzaffer, 
M. Rıza, age., s. 306. 
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yalı yargı ve öncülerden doğar.  

Muhayyelattan olan öncüller, beş sanattan biri olan şi-

irde kullanılır. Bu nedenle insanların muhayyelatın etkisinden 

uzak durmaları kolay değildir. Öyle ki bir kimseye hacamatçı-

nın kabından bal sunulsa, onu yemekten sakınır. Bunun se-

bebi, hayalinde o kabın hacamat için kullanıldığını düşünme-

sidir. Oysa temiz olan her kaptaki bal yenebilir.79 Yine hiçbir 

ekole göre kendisinde olumluluk ve olumsuzluk bakımından 

herhangi bir itiraz olmayan mantık ve matematik ilimleri hak-

kında “Bunlar mulhid filozofların ilimlerindendir” denilse din-

dar bir kimse bu ilimlere ön yargıyla yaklaşır.80  

Zikredilen örneklerde olduğu gibi bu meyil ve nefret, ilim 

ve zan değildir. zannı ve bilgiyi araştıran şeyi kesin kıyaslarda, 

zanni kıyaslarda ve fıkhi kıyaslarda öncül yapmak doğru ol-

maz.81 Vehmi öncüller, öncülü ortaya koyanın vehmine dayanır-

ken, muhayyelattan olan öncüller de onları ortaya koyanın ha-

yaline dayanır. Bu tür öncüllerden tümel bilgi elde edilemediği 

gibi, ortaya konan öncülün kendisi de doğru olmaz. Bu nedenle 

böyle bilgiler ne yakini ne de fıkhi kıyaslarda kullanılabilirler. 

Sonuç 

Görüldüğü gibi Gazali, beş sanatta kullanılmaları açısın-

dan bir çok öncül türü üzerinde durmaktadır. Ona göre öncül 

türlerinin bazıları doğru ve kesin sonuçlara götürürken bazıla-

rı zanni, bazıları da tamamen yanlış olan sonuçlara götürebil-

mektedir. Gazali’nin en çok önemsediği öncüller yakini öncül-

lerdir. Ancak kesin sonuçlara götürmemekle beraber fıkhiyatta 

kullanılan öncül türleri de önemlidir. Gazali’nin mantıkla ilgili 

eserleri göz önüne alındığında onun beş sanatta kullanılan 

öncül türlerini 13 madde halinde incelediği görülür. Ancak beş 

sanat içerisinden de en önemli olanı, kesin ve doğru bilginin 

kaynağı olan burhandır. Yakini bilgi türleri olan evveliyat, 

                                         
79 Gazali, el-Kıstasu’l-Mustakim, Mısır 1900, s. 61. 
80 Gazali, Miyaru’l-İlm, s. 200. 
81 Gazali, age., a.y. 
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mahsusat, hadsiyat, tecrübiyyat, mütevatirat ve fıtriyyat bur-

handa kullanılır. Meşhurat ve musellemat, dikkatli bir kimse-

nin fark edebileceği derecede kendisinde hata bulunan, kesine 

yakın bilgilerden oluşan cedeli kıyasın öncülleri olarak kullanı-

lırken, görünürde (zahir) meşhur, maznunat ve makbulat; 

hitabi, fıkhi ve kesin inanç istenmeyen bütün kıyasların öncül-

leri olarak kullanılabilir. Vehmiyyat ve muşebbihat, 

muğalata/safsatanın, muhayelat ise şiiri kıyasların öncülleri 

olarak kullanılır. Kısaca ifade etmek gerekirse Gazali, beş sa-

natta kullanılan bilgi türlerini ayrıntılı bir şekilde inceleyerek, 

bunları kullanım alanlarına göre tasnif edip, kullanıldıkları 

alanlar üzerinde durmaktadır. Onun beş sanatta kullanılan 

öncül türlerini yakini (kesin), ve yakini olmayan şeklinde bir 

ayrıma tabi tutması da dikkat çekicidir.  
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KSÜ. İlahiyat Fakültesi Dergisi 

5(2005) s. 143-158 

Tanrı İmajlarında Cinsiyet∗ Farklılıkları∗∗ 

 

Hart M. NELSEN/ Neil H. CHEEK, JR/ Paul AU∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗ 

Çev.: Fatma GÜNDÜZ∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗∗ 

General Social Survey’den (1983) gelen Tanrı imajı veri-

leri faktör analizine tabi tutulmuştur. Üç Tanrı İmajı faktörü 

tanımlanmıştır: Kral Tanrı, Şifa Veren Tanrı ve İlişkisel Tanrı. 

Kadın sayısı sadece Şifa veren Tanrı imajında daha yüksektir. 

Bu üç imaj olumlu bir şekilde birbirleriyle ve kiliseye devam 

etmeyle pozitif, güçlü ilişkilere sahiptir. Şifa veren ya da des-

tekleyici bir faktör olan Tanrı imajında kadın sayısının daha 

yüksek olduğunun bulunması kadınların destekle ilişkili ola-

rak kilise katılımında geleneksel bir yapıya sahip olduklarını 

göstermektedir; kiliseye devam etme kontrol edildiğinde, bu 

Tanrı imajına inanılmasında cinsiyetle (gender) ilgili farklılıklar 

azalmıştır. Bulgular Vergote vd.’nin araştırmasında ve Roof-

Roof tarafından yapılan araştırmada varılan sonuçlarla karşı-

laştırılmıştır. Amerikalıların destekleyici Tanrı (şifa veren Tan-

rı) imajından ziyade Araçsal Tanrı (Kral Tanrı) imajına vurgu 

yaptığının çok daha muhtemel olduğu iddiasına karşı çıkılmış-

tır. 

Tanrı’yı tasvir etmede kadın ve erkek tercihlerini karşı-

laştıran, şaşırtıcı bir şekilde az sayıda çalışmayı içeren bir 

                                         
∗ Cinsiyet (gender). Makale içerisinde cinsiyet kelimesine karşılık olarak İngi-
lizcedeki gender ve sex kelimeleri kullanılmıştır. Biz her iki kelimeyi de cinsi-
yet olarak çevirmeyi uygun gördük. Yine de bunları ayrı ayrı belirttik. Fakat 
son yıllarda gender kelimesini dilimize çevirirken toplumsal cinsiyet kavramı 
tercih edilmektedir. Toplumsal cinsiyet kavramı için bkz. M.Ali Kirman, Din 
Sosyolojisi Sözlüğü, Rağbet Yay., İstanbul, 2004., s.231. (çev.)   
∗∗ Bu makale Journal for the Scientific Study of Religion, 1985, 24 (4), 396-
402 den alınmıştır. 
∗∗∗ Hart M Nelsen Pennsilvanya State Üniversitesinde sosyoloji profesörüdür, 
Park Üniversitesi Neil H Cheek Jr Louisiana State Üniversitesinde sosyoloji 
profesörüdür, Baton Rouge, ve Paul Au Louısıana State üniversitesinde asis-
tan. 
∗∗∗∗ Arş.Gör.,KSÜ, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Felsefe ve Din Bilimleri Anabi-
lim Dalı, Din Psikolojisi 
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Tanrı kavramı literatürü vardır. İlk çalışmalardan biri Tanrı’yı 

tanımlayıcı faktörleri ortaya koymak için faktör analizini kul-

lanan Spilka, Armatas ve Nussbaum tarafından yapıldı. Onlar 

“farklı grupların çeşitli Tanrı tasavvurlarına sahip olabilecekle-

rini”(35) dikkate aldılar fakat ne onlar ne de Gorsuch (1968), 

Nelsen, Madron ve Stewart (1973) Tanrı kavramını çeşitlen-

dirmek için cinsiyeti bir temel olarak tanımladılar. Bununla 

birlikte 1975’te Spilka, Addison ve Rosensohn cevap verenlerin 

cinsiyetini belirterek sevme, idare etme ve Tanrı kavramı gibi 

konularda anne ve babaların tutumları arasındaki ilişkileri 

bildirdiler. Onlar kendine saygıyı da değişken olarak kullandı-

lar (bkz. Benson&Spilka, 1973).2 Araştırmacıların “Tanrı imajı 

onların popüler zihninde klişeleşmiş bir özelliğe sahiptir ve 

kültürel kökenlidir” şeklinde vardıkları sonuç psikolojik ol-

maktan çok sosyolojikti. 

Vergote ve Tamayo (1981) ve Vergote vd.(1969) tarafın-

dan yapılan kültürlerarası araştırmalar baba figürünü “destek, 

karar verme ve yönetme” ile, anne figürünü ise “şefkat, sabır, 

kabul etme ve sempatik ilgi” gibi karakteristik özelliklerle bir-

leştirir (Vannesse&de Neuter, 1981). Vannesse ve de Neuter, 

“baba figürünün ebeveyn özellikleri bağlamında anne figürün-

den daha az farklılaştığını” belirttiler (56). Bu veri Belçikalı-

Alman ve Amerikan verileriyle karşılaştırıldığında onlar Ameri-

kalıların “baba Tanrı” imajına daha büyük bir önem verdikle-

rini belirttiler. Belçikalılar kendi cinsiyetleriyle (sex) ilgili ebe-

veyn özelliklerini vurguladılar (58; bkz. Vergote vd., 1969). Ör-

nekler, ülkeleri temsil etmekten uzak ve sayıca sınırlıdır. Yine 

de bulgular, Sosyal Bilimlerde Tanrı İmajı çalışmalarına cinsi-

yeti dâhil etmenin önemini ortaya koymaktadır. 

Pagels (1976:293) Tanrı imajında “kral, efendi, sa-

hip,hâkim ve baba” gibi erkeksi bir eğilim olduğunu gözlemle-

di. Amerikan toplumunda kadınların kilise aktivitelerine ka-

                                         
2 Bir ilişki analizi 1977 de cinsiyet, yaş ve özsaygıyı inceleyen Potvin tarafın-
dan yapılmıştır. 
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tılma ve çeşitli dindarlık boyutlarındaki oranlarının muhteme-

len daha yüksek olmasına rağmen (Gallup araştırma verisi 

tutarlı olarak bu gibi farklılıkları destekler) onlar zorunlu ola-

rak “Baba Tanrı” imajını onaylamaya istekli olmayacaklardır. 

Onlar bu imaja inanabilirler fakat daha büyük olasılıkla des-

tekleyici Tanrı görüşüne katılacaklar. Cinsiyetle (gender) ilgili 

kültürel beklentilerde erkekler daha araçsal iken kadınlar da-

ha çok destekleyici, besleyici bir rol oynarlar. Vergote’un belirt-

tiği gibi (1969), Belçikalılar Tanrı imajı ile kendi cinsiyetlerinin 

(gender) karakteristik özelliklerini özdeşleştirirken Amerikalılar 

“Baba” imajına vurgu yaptılar. (Amerikalı erkekler her nedense 

bunu kadınlardan daha fazla yaptılar.) Baba figürünün daha 

az farklılaştığı bulgusu göz önüne alındığında biz erkeklerden 

Tanrı imajını şekillendirmede araçsal ve destekleyici karakter-

ler arasında çok az farklılaşma beklemeliyiz.  

Tanrı imajında bu erkeksi eğilim varken (Pagels, 1976; 

bkz. Chalfant vd., 1981) inananlar Tanrı’yı kendi kendilerine 

ya daha çok erkeksi ya da kadınsı terimlerle betimleyebilirler. 

Bu anlayış zamanla değişmiştir. Welter (1976, Roberts’dan 

alıntı, 1984) 19.yy’da daha baskın hale gelen bu örnekle “Ame-

rikan dininin kadınsılığına” gönderme yapıyor. Bu değişme 

destekleyici ve bağımlı karakteristiklere vurgu yaptı ve bu po-

püler hale gelen ilahilerde görülebilir. Edilgen ve kabullenici 

roller “just as I am one plea-ben tıpkı bir yalvarmayım” gibi 

ilahilerde yansıtılmıştır. Tanrı’nın daha besleyici özellikleri, 

muhtemelen kiliseye daha çok devam eden kadınlar tarafından 

ayırt edilmiş ve vurgulanmış olabilir. 

Veri 

1983’te General Social Survey 3 de kullanılan Tanrı 

imajları arasında anne, eş ve sevgili gibi Tanrı kavramlarının 
                                         
3 Genel Sosyal Anket verilerinin kullanılmasını kabul ediyoruz (1983), James 
A Davıs, Baş Araştırmacı, Tom W. Smith, Son sınıf öğrencisi Çalışma Yöneti-
cisi. Veri bir NORC ulusal örneğinde uygulanan mülakatlarla toplandı. GSS, 
1973’te yönetilmiş, sosyal araştırmacılarca tanınmıştır ve biz bunu uzun 
uzadıya tanımlamadık. 
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yer alması, Tanrı imajıyla ilgili verilerin faktör analizine tabi 

tutulması ve kiliseye devam etme ile cinsiyet (gender) konu-

sunda farklı faktörleri gösteren ölçüler arasında ilişki kurma 

şansı vermiştir. “Anne”nin dâhil edilmesi Tanrı imajı araştır-

malarında geleneksel olarak kullanılan “Baba” ile bir karşılaş-

tırmayı mümkün kılmıştır.4 

Bu verilerin analizi daha önce Roof-Roof (1984) tarafın-

dan bildirilmişti. Onlar, Tanrı hakkında düşünüldüğünde “son 

derece muhtemel” olarak akıllara gelen imajların cevap veren-

lerin yüzdesi esasına göre en çok popülerden en aza doğru, şu 

şekilde sıralandığını bildirdiler: Yaratıcı, Şifa veren, Arkadaş, 

Mesih İsa, Baba, Efendi, Kral, Hâkim, Sevgili, Kurtarıcı, Anne 

ve Eş. Örneğin %61’i baba imajı için “son derece muhtemel” 

cevabını verirken, buna karşılık anne imajını vurgulayanların 

oranı %25’ti. Roof-Roof “son yıllarda kadınsı Tanrı imajının 

artabileceği, fakat bunların baba imajına göre tamamen 2. 

planda kalacağı” sonucuna ulaştılar (202). Cinsiyete (gender) 

göre farklılıklar birkaç puandan fazla değişmedi ve kadınlar 

hem erkeksi hem de kadınsı terimleri erkeklerden daha fazla 

onayladı. Daha yaşlı ve daha düşük eğitim seviyesine sahip 

güneyliler bu kavramları onaylamaya daha eğilimliydiler. Bu, 

Roof-Roof’u geleneksel bir dindarlık boyutuna sahip alt grupla-

rın Tanrı imajının, bunları onaylamaya diğerlerinden - hem 

geleneksel hem de daha çağdaş anlamda-, daha fazla eğilimli 

oldukları sonucuna götürdü (203). 

12 adet Tanrı imajını faktör analizine tabi tuttuk 

(Varimax Rotasyon) ve özdeğer olarak 1.00’i geleneksel alt limit 

kriteri olarak kullanan iki faktör tespit ettik. Erkek ve kadın 

verileri ilk önce birlikte dikkate alındı. İki faktöre de Scree Tes-

ti yapıldı. Tablo I, iki ve üç faktör sonucuyla 12 madde için 

                                         
4 Gelecekte GSS anketlerine ekstradan Tanrı imajları eklenebileceğini umut 
ediyoruz, özellikle kadın ve erkek olarak Tanrı. Erkeksi bir terim olan “baba” 
ya da bunun yerine destekleyici ilişkilere atıfta bulunmak daha sonra da 
göreceğimiz gibi incelemeye değerdir. 
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yüklenen faktörleri gösteriyor. Daha sonra kadın ve erkek veri-

lerine ayrı ayrı faktör analizi yapılarak cinsiyet (gender) belir-

lendi (Scree Testi). Kadın ve erkek verileri birlikte incelendiğin-

de ya da sadece erkekler incelendiğinde, iki faktörden biri ge-

leneksel Tanrı (Kral olarak ya da Şifa verici olarak) ve diğeri 

İlişkisel Tanrıdır. Üç faktör belirlendiğinde, kadınlar için oldu-

ğu gibi erkekler için de Kral, Şifa verici ve İlişkisel Tanrı elde 

ettik.5Araştırma için tavsiye edilebilir dini boyut sayısı konu-

sunda Roof (1979:37) “özel ve genel olan arasında seçim yap-

mak doğru ya da yanlış arasında seçim yapmak değildir. O 

araştırmanın yöneldiği daha kapsamlı sorularla çözülebilen 

analiz seviyesi ve amaç sorunudur.” diye yazar. Benzer bir so-

nuca burada ulaşıldı. Kiliseye devam etme ve Tanrı imajı ara-

sındaki ilişkilerde cinsiyet (gender) farklılıkları incelenirken, üç 

faktör kullanılmalıdır.6 Genel olarak kadın ve erkek arasında 

bir dizi daha genel imaj egemen olsa bile, Tanrı imajında cinsi-

yet farklılıklarını saklamamalıyız. 

Cevaplar olmadan ve üçüncü ya da orta kategori bilin-

meden, üç Tanrı imajı için indeksler Likert stilinde toplandı. 

Toplamadan sonra her bir indeks üçe bölündü; yani puanlar 

üç kategori oluşturmak için her bir Tanrı imajı indeksine dağı-

tıldı.7 Şifa Verici Tanrı, yaratıcı, iyileştirici, arkadaş ve baba 

imajı cevaplarıyla birleşir. Kral Tanrı, kral, hâkim, efendi ve 

kurtarıcı imajlarını kullanır. İlişkisel Tanrı, eş, anne ve sevgili-

                                         
5 Kadınlar ve erkekler için belirlenen üç faktör (Ayrı ayrı), yüklenen faktörler 
Tablo I’de gösterilenden fark edilebilecek derecede çeşitlilik göstermedi. Er-
kekler için “hâkim” karakteristiğinin Kral Tanrı da 63 ve Şifa Verici Tanrı da 
41 olması bir istisnadır. 
6 İlk iki faktör için belirlenen Likert tipi ölçüler diğerleriyle son derece ilişkili 
olması şaşırtıcı değil,, oysa bu ölçülerin cinsiyet (gender) belirlenmeden yapı-
lan 3. ölçümle ilişkileri daha zayıftır.(Pearson r= 72) İlk iki ölçü arasındaki r 
değeri kadınlar için 69 iken erkekler için 75’ti. Diğer iki r değeri 43 ve 47’ye 
oldukça yakındır. Bu geleneksel Tanrı imajı öğeleri arasında kadınlar için 
erkeklerden daha büyük bir farklılaşmayı gösteren bir kanıttır. Geleneksel 
faktör genellikle, verinin özlü bir şekilde anlaşılmasını sağlar. Kadınların 
farklılaşması erkeklerden biraz daha muhtemeldi fakat buna rağmen iki 
kavram grubu birbirleriyle ilişkilidir. 
7 Üç indeks için alfa katsayısı oldukça kabul edilebilir sayılar olan 83, 81 ve 
73 tahmin edildi ve bunlar cinsiyetle hiçbir gerçek boyutta çeşitlenemezdi. 
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yi kullanır. Kurtarıcı Tanrı imajı, üç faktör analizinde ilk iki 

faktörde ortaktı ve iki faktör üzerinde .53 ve .59 puanlık etkiye 

sahip olduğundan bu imajı indeksimizden sildik. Açıkçası, 

Kral ve Şifa verici olarak kurtarıcı fikri, her iki faktöre yükle-

nen bu anlama sahiptir. 

Tablo I 

Tanrı İmajı- Faktör Yüklemeleri 

 

N=1599     

Cinsiyetle (gender)  12 Tanrı imajı için anlam farkı ve 

gama katsayısını kullandık. Tablo I de listelenen ilk beş öğe ve 

cinsiyet (gender) arasındaki ilişki için gama  .16 ve .21 arasın-

da sıralandı (Şifa Verici Tanrı). Kadınlar anlamlı bir şekilde bu 

Tanrı 

imajla-

rı 

Üç faktör için rotasyon 
İki faktör için ro-

tasyon 

Şifa 

verici 
Kral 

İlişki-

sel 

Gelenek-

sel 
İlişkisel 

Yaratıcı 80 21 03 74 -01 

Şifa 

verici 
74 40 09 82 09 

Arka-

daş 
73 23 21 70 18 

Baba 61 37 37 69 37 

İsa Me-

sih 
59 53 06 79 08 

Kral 27 76 16 70 24 

Hâkim 20 75 13 64 21 

Efendi 35 71 .26 72 32 

Kurta-

rıcı 
36 63 19 68 25 

Eş 01 13 86 05 87 

Anne .15 10 85 15 84 

Sevgili 26 31 57 39 58 
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öğeleri daha fazla onayladılar.  Diğer gamalar daha küçüktü ve 

cinsiyetle (gender) ilişkileri önemsizdi. Şifa Verici Tanrı ve cin-

siyet (gender) arasındaki ilişkide kullanılan indeks puanı dü-

şüktü, gama .21, bu Tanrı imajını kadınlar daha fazla benim-

siyor (P .001’den az). İlişkisel Tanrı ve Kral Tanrı ve cinsiyet 

(gender) arasındaki ilişki önemsizdi (sırayla .07 ve - .02 [erkek 

“1” kodlandı, kadın “2”]) ve farklılıklar .05 seviyesinde önemli 

değildi. Veriler gösterilmemiştir.  

 Tablo II kiliseye devam etme ve üç indeksin her biri 

arasındaki ilişkiyi belirtiyor. Kiliseye devam etme ile özellikle 

ilk iki Tanrı imajı arasındaki ilişki önemlidir. Çünkü kiliseye 

devam edenler bu imajlara devam etmeyenlerden daha çok 

taraftar oluyor. Kiliseye devam etme ve İlişkisel Tanrı arasın-

daki ilişki daha zayıf olmasına rağmen hala önemlidir ve aynı 

yöndedir. Burada gerçek farklılık olmadığından kadınlar ve 

erkekler için verileri ayrı ayrı belirtmedik.8 Bulgularımız Roof-

Roof tarafından ulaşılan “Tanrı imajına geleneksel olarak gös-

terilen dini eğilim diğerlerinden fazladır” genel sonucuna uy-

gundur. Fakat geleneksel Tanrı imajı (Şifa verici ve Kral), daha 

çağdaş görüşe göre (İlişkisel Tanrı) daha gerçektir. 

Kadınların kiliseye devam etme oranı erkeklerden daha 

yüksekti (gama .24). Kadınların Şifa Verici Tanrı imajına daha 

fazla taraftar olmasına cinsiyetten (gender)  kaynaklanan katı-

lım farklılığının sebep olup olmadığı sorusu sorulabilir. Kilise-

ye devam oranlarındaki farklılık, cinsiyet (gender) ve bu Tanrı 

imajına inanma arasındaki olumlu ilişkiyi açıklar mı? Aslında, 

daha önce belirtildiği gibi gama .21 iken, kiliseye devam etme-

nin bazı etkilerini gösteren ve kiliseye devam etme seviyesini 

kontrol eden kısmi gama .14’tü.  Cinsiyet (gender) ve dini katı-

lım geleneksel olarak dini olmakla ilişkili olabilir ya da gele-

neksel olarak dindar olmayı gösterebilir. Kiliseye devam etme 

                                         
8 Şifa Verici Tanrı ve kiliseye devam etme için gama erkekler ve kadınlar için 
37 ve 45 ti, sırasıyla Kral Tanrıda 48 ve 43 tü ve İlişkisel Tanrıda katsayılar 
31 ve 24 tü. 
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ya da geleneksel olarak dindar olmak kontrol edildiğinde, bir 

dereceye kadar ikincisi daha doğrudan bir ölçüm olmak üzere, 

cinsiyet (gender) farklılıkları korunmaktadır. Bu kontrol değiş-

keninin etkisini gösteren farklılıklar azalmıştır. 

Kadınlar Tanrıyı daha fazla destekleyici olarak (Şifa ve-

rici faktörü) düşündüğünden erkeklerin Tanrıyı muhtemelen 

araçsal olarak (Kral faktörü) düşünebileceği şeklinde bir spe-

külasyon yapılabilir. Kiliseye devam etmenin Kral Tanrı fikriyle 

ilişkili olması, bu faktöre etki eden cinsiyet (gender)  farklılığı-

nın bastırıldığı anlamına gelebilir. Kral Tanrı ve cinsiyet 

(gender) arasındaki gama değeri .07 idi. (.05 seviyesinde önem-

li değil). Kiliseye devam etmeyi kontrol eden kısmi gama, -.01 

idi. Buradan herhangi bir cinsiyet (gender) farkının olduğu 

sonucunu çıkaramayız. Benzer sonuç İlişkisel Tanrı imajı için 

de görülebilir, gama değeri -.02 ve kısmi gama -.07 idi. 

Tablo II 

Kiliseye Devam Etme -Tanrı İmajı 

Kiliseye Devam 
Etme 

İndekslerde en yükseka puan yüzdesi 

Şifa Verici 

Tanrı 

Kral Tan-

rı 
İlişkisel Tanrı 

Seyrekb(N=562) 28.5 18.7 24.9 

Ortac (N=450) 40.2 31.1 39.6 

Sık d (N=587) 61.0 52.6 45.3 

Gama = 43e 45e 26 e 

 

a İndeksler üçe bölündü, yüzdeler üç kategoride bu pu-

anları yansıttı. 

b Bir yılda veya daha az zamanda bir ya da iki kez 

c Yılın çeşitli zamanlarında –ayda bir- ayda iki ya da üç 

kez- bilmiyorum ya da cevapsız (en son kategori için % 3) 

d Neredeyse her hafta- her hafta- haftada birkaç kez 
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e p<001 

Tartışma 

Görüldüğü gibi Vercruysse ve de Neuter baba figürünün 

anne figüründen çok az farklılaşmış olduğunu buldu. Kadınlar 

için kral tanrı ve şifa verici tanrı kavramları arasında bir farklı-

laşma varken biz, kral tanrı ve şifa verici tanrı kavramlarını 

kapsayan geleneksel tanrı kavramlarında erkeler için de bir 

farklılaşma olup olmadığını sorduk. Amerikalıların verilerinin 

faktör analizi, kadınlar için bir yerine iki faktör varken, bu 

öğeler arasında farklılaşma olmadığını erkeklerin geleneksel 

Tanrı imajına inandıklarını gösterdi.9 

Bir dereceye kadar Kral Tanrıyı babalıkla, Şifa Verici 

Tanrıyı annelikle bağdaştırabilir, Belçikalı araştırmacılar ve 

Roof-Roof tarafından ulaşılandan tamamen farklı bir sonuca 

ulaşabiliriz. Her ikisi de kendi verilerine dayanarak Amerikalı-

ların annesel imajdan çok babasal imaja inandıkları görüşünü 

yorumluyor. En popüler olan yaratıcı imajı ve en az popüler 

olan eş imajı ile Tanrı imajları sıralamasını değerlendirmede 

Roof-Roof şunu gözlemledi:  

Düzenli olarak, genellikle geleneksel olandan 

“daha yumuşak”, daha ailesel-bireysel imajlara doğ-

ru gidiliyor. İlginçtir, Amerikan nüfusunun dörtte 

birinin Tanrıyı “anne” gibi hayal ettiklerini gördük. 

Bu Amerikalıların gerçek sayısı, daha geleneksel 

“baba” imajına inananların sayısından daha azdır. 

Kadınsı Tanrı imajı önümüzdeki yıllarda artabilir 

fakat onlar babasal imaja göre 2. sırada kalırlar. 

Amerika ve diğer modern toplumları karşılaştıra-

mamakla beraber, açıkça Vergote ve arkadaşlarının 

Amerikan nüfusunun büyük ölçüde Tanrı hakkında 

babasal düşündüklerini varsaymaları doğruydu 

                                         
9 Bu çalışmada mezhepsel farklılıklar kontrol edilmedi. Muhtemelen farklılık-
lar olabilir, Vergote ve arkadaşları tarafından incelenen Amerikan verileri 
Katolik vatandaşlardan elde edildi. 
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(202). 

Bununla beraber eş, anne ve sevgili gibi geleneksel ol-

mayan kavramları listeden kaldırırsak (bunlar bizim 3. “ilişki-

sel” faktörümüze ve “kurtarıcı” ile beraber yüksek derecede 

yüklenen ve isimleri oldukça az zikredilenler) Roof-Roof tara-

fından en çok zikredilenden en aza doğru düzenlenen kavram-

lardan geriye şunlar kalır: yaratıcı, şifa verici, arkadaş, İsa Me-

sih, baba, efendi, kral, hâkim ve kurtarıcı. Üç faktör analizinde 

ilk beş form “şifa verici” faktör ve geriye kalan dördü kapsayan 

“kral” faktörümüz kalıyor. Böylece en çok zikredilen kavramlar 

babasal olandan ziyade annesel olanda sıralanıyor.10 Bunun 

anlamı, Amerikalıların Belçikalı araştırmacılar ve Roof-Roof 

tarafından ulaşılan sonuçla tutarsız görünen Destekleyici Tan-

rı imajını vurguladığıdır. Bu Amerikalıların Tanrı imajında bir 

değişim olduğunu akla getiriyor. Tanrı daha az hâkim olarak 

görülüyor, bu, erkeksi terimlerin daha az tasarlandığı anlamı-

na gelir (bkz. Nelsen ve Kroliczak, 1984:269). 

Tanrı inancındaki tarihsel değişmeler ve çağdaş Tanrı 

imajları daha çok araştırmaya ihtiyacı olan alanlardır. Biz fak-

tör analizlerine daha çok Tanrı kavramı dâhil etmeli ve bunlar-

la kadınlar tarafından farklılaştırılmış ve erkekler için daha 

genel bir faktör olup olmadığını saptamalıyız. Eklenen imajla-

rın kullanılmasıyla “şifa verici” faktörün kadınsı ve “kral” fak-

törünün erkeksi olarak isimlendirildiği daha güçlü bir örnek 

yapabiliriz. Fakat biz deneysel olarak şu sonuca vardık: Ame-

rikalılar bir Tanrı sıfatı olarak “anne” den daha çok “baba” yı 

seçiyorlar, Tanrı için kullanılan bu geleneksel terim, ataları 

için ifade ettiği anlamdan daha farklı bir şeyler ifade ediyor. 

Bu, Tanrının destekleyici olduğu görüşüne ulaşırken artık ce-

zalandıran ya da hatta eski güçlü imajlarına değer verilmediği-

                                         
10 “Baba”yı destekleyici ya da daha kadınsı faktörün içine yerleştirmemiz bir 
anormallik gibi görülebilir. Bununla beraber bu terim, yaratıcı, şifa verici ve 
arkadaşla yüklendi, kral, hâkim ve kurtarıcıyla yüklenmedi. Önceki madde 
grupları (“baba” istisnasıyla) Vergote ve Tamayo tarafından önce “annesel” 
daha sonra “babasal” olarak görüldü (1981. 232-33). 
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ni gösterir. 
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