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1. DİNİN KAYNAĞINA İLİŞKİN TARTIŞMALAR
İnsanın tarihini araştıranların karşılaştıkları en temel gerçek, dinin ve in-
sanlığın yaşdaş olduğudur. Dinin kesintisiz varlığı, inanma ve bağlanma 
hissinin insanın varlık yapısına/fıtratına kök salmış olmasındandır. İnsa-
nın yaratılıştan getirdiği özelliklerin toplamı olarak tanımladığımız insan 
fıtratı, insana alttan alta bazı telkinlerde bulunmakta ve onu parçası oldu-
ğu büyük sistemin farkına varmaya çağırmaktadır. Büyük bilgin Mâtürîdî, 
A’râf Sûresi 199. âyette geçen örf kelimesini, insanın yaratılıştan getirdiği 
özelliklerinin ona telkin ettiği bağlılıklar ve sorumluluklar olarak açıklar-
ken, insanın büyük bir sistemin parçası olan fıtratına göndermede bulun-
maktadır. Ona göre, fıtratın insana telkin ettiği görevlerden ikisi, kişiyle 
Rabbi arasında, bir diğeri ise kendisiyle insanlar arasındadır. Bu fıtrat yahut 
insanın yaratılış özellikleri, Allah’ın ulûhiyetine ve birliğine tanıklık et-
mekte, onun nimetlerine şahit olup şükre çağırmakta, insana kendisine dav-
ranılmasını istediği gibi başkalarına davranmasını ve hoşlanmadığı şeyleri 
onlara da yapmamasını buyurmaktadır (Mâtürîdî 2005: IV/146). Din, bu 
ilişkileri akıl, vicdan ve duygu zemininde tanımlama çabasından ibarettir. 

Peygamberlerin daha sonra insanlara ulaştırdığı bu ilahi ışığı, ilk insan 
yaratılışın başında kendi içinde taşımaktadır. Bu da dinin içerdiği bütün 
değerlerin tarihin başından beri aktif olduğunu göstermektedir. Ancak bu 
değerler, insan ilişkilerindeki sapmayla zaman içinde bozulmaya uğramış-
tır. Bunun ardından da, fıtratlarına aykırı davranmaya başlayan, nurun ye-
rine karanlığı, düzenin yerine kaosu hâkim kılmaya çalı şan insanlara yol 

DİNİN KAYNAĞINA İLİŞKİN TARTIŞMALAR

Şaban Ali Düzgün
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göstermek, onların yeniden insan onu runa yakışır bir yaşam sürmelerini 
sağlamak ve unuttukları evrensel değerleri yeniden hatırlatmak üzere Allah 
Peygamberleri aracılığıyla ilâhî bildirimlerde bulunmuştur. Bütün bu bildi-
rimler, insanı kaybettiği ilk doğal/fıtri haliyle buluşturma çabasıdır. 

Bir yandan ilk insanın peygamber kabul edilmesi, diğer yandan insanın il-
kel yahut yaban olarak adlandırılıp adlandırılamayacağına dair tartışmalar, 
dinin kaynağı hakkında birkaç söz söylemeyi gerekli kılmaktadır. 

Bu tartışmanın içindeki önemli isimler Polonya asıllı Bronislaw Malinows-
ki, Fransız Lucien Lévy-Brühl ve Claude Lévy-Strauss’tur. İlk iki araş-
tırmacı, insanın ilkel ve uygar dönemlerinden bahsederken, Lévy-Strauss 
böyle bir ayrımı reddetmektedir. 

B. Malinowski, insanoğlunun özgül tarihinde ilkel yaşama karşılık gelen 
bir dönemin bulunduğunu iddia etmektedir. Ona göre, bu ilkel dönemin 
ayırt edici özelliği, yaşamın bütünüyle insanın temel gereksinimleri ile be-
lirlenmiş olmasıdır. Bunlar, yeme-içme-üreme gibi gereksinimlerdir. İlkel 
insanın, bu üçlünün dışında anılabilecek herhangi bir kültürü yoktur; yapıp 
ettikleri bütünüyle bunlara indirgenebilecek basitliktedir. İlkel toplumlarda 
bütün kurumlar ve yapılar, bu temel ya da birincil gereksinmelerin bir iş-
levi kabul edildiği için, bu görüş antropolojide İşlevselci (Fonksiyonalist) 
Okul olarak bilinir (Hilmi Yavuz & B. Pelvanoğlu, 2008: 22). 

İlkel ve uygar ayrımını yapanlardan bir diğer araştırmacı Lévy-Brühl’dür. 
Brühl, ilkel insan tanımlamasını, insanın düşünce dünyasına dayalı olarak 
yapar. Onun prelojik yani ‘mantık öncesi zihniyet’ adını verdiği ve insan 
düşüncesine egemen olan, kolektif tasarımlardır. Bu durumu şöyle açıkla-
maktadır: “İlkellerin yaşadığı toplumsal ortam bizimkinden farklıdır. On-
ların algıladıkları dış dünya da bizim algıladığımız dış dünyaya benzemez. 
Onlara göre, objeler gizemlidirler. Bu gizem olmadan objeyi tasavvur ede-
mezler. Onlar için bütünüyle fiziksel bir olgu yoktur. Doğa ile doğaüstü ay-
rımı da onlar için geçerli değildir. Görülen varlıklarla görülmeyen varlıklar 
birbirinden ayrılmazlar.” Ona göre, ilkel düşünce içinde objeler, varlıklar 
ve olgular; hem kendileri hem kendilerinden başka olabilirler. Örneğin bazı 
yerliler kendilerini suda yaşayan bir balık türü sayarlar. Bu durum, mantı-
ğın Özdeşlik Yasası’na aykırıdır. Özdeşlik Yasası’na göre, bir şey hem ken-
disi hem kendisi-değil olamaz: A, A ile özdeştir; A, -A olamaz. Ama bu in-
sanlar böyle bir yasanın farkında değillerdir. Bu iki düşünürün görüşü, 20. 
yüzyılın başında başat antropolojik görüş olarak kendini kabul ettirmiştir.

Her iki görüşün temelli ve yıkıcı eleştirisi için Claude Lévy-Strauss’u 
beklemek gerekmiştir. Lévy-Strauss, özellikle Yaban Düşünce adlı büyük 
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yapıtında Malinowski ve Lévy-Brühl’ün ilkel-uygar ayrımına dayanan ant-
ropolojilerini, yerle bir etmiştir. 

Lévy-Strauss, önce Malinowski’nin İşlevselci görüşünü ele alır. Ona göre, 
Malinowski’nin “birincil gereksinmeler”in belirlediği koşullarda yaşadık-
larını söylediği ‘ilkel’ insanların, temelde ‘uygar’ insanlardan bu anlamda 
hiçbir farkı yoktur. Ona göre, her iki durumda da evren en azından temel 
gereksinmeleri karşılama aracı olduğu kadar, düşünceninde nesnesidir. 
Lévi-Strauss, bu düşüncesiyle Malinowski’nin İşlevselciliğine karşı antro-
polojide Yapısalcılık’ı geliştirmiştir.

Lévy-Strauss, Malinowski’nin sadece temel yaşam gereksinmeleri bağla-
mında örgütlendiklerini, dolayısıyla ilkel olduklarını öne sürdüğü insanla-
rın, temel gereksinmelere indirgenmesi söz konusu olamayacak birtakım 
başka gereksinmeleri olduğunu da, alan araştırmalarından verdiği örnek-
lerle kanıtlar. Bu gereksinmeler, Malinowski’nin ilkel insanlarda olmadı-
ğını öne sürdüğü Dünya’yı (Doğa’yı) anlama ve kavrama gereksinmesidir: 
Entelektüel gereksinme. Ona göre, Dünya’ya ilişkin “bu nesnel bilgi düş-
künlüğü” ‘ilkel’ dediğimiz insanların atladığımız bir yönüdür. Ne karın do-
yurmaya, ne de cinsel içgüdülere ilişkin hiçbir işlevi olmayan, bu anlamda 
işe yaramayan nesnelere karşı duydukları ilgi, dünya’yı tanımaya yönelik 
entelektüel gereksinmenin bir işaretidir. İlkel insan, elde bulunan sınırlı 
dilsel olanaklarla, kendini mecazî yoldan ifade edebiliyorsa; bu, onun zih-
niyetinin nitelik itibariyle uygar insandan farklı olduğunu göstermez; olsa 
olsa az ya da çok olanağa sahip olma açısından bir nicelik farkı olduğunu 
gösterir” (HilmiYavuz & B.Pelvanoğlu 2008: 24). 

İnsanlığın tarihi tevhitle başladığı için, ilk insanları gü neşe, ağaçlara, doğal 
nesnelere ibadet eden ve zamanın geçmesiyle akıllanıp doğru yolu bulan 
ilkel insan lar olarak tanımlamak yanlıştır. İnsanların güneşe, aya taptığı ve 
Allah’ın yerine uydurma tanrılar ikame ettikleri zamanlar şüphesiz olmuş-
tur. Ama bu anlar, insanın insan olarak var kılındığı andan itibaren yönlen-
dirildiği (hidâyet verildiği) yoldan birer sapmadan ibarettir. İnsanın normal 
rotası her zaman, hak üzere olmak şeklinde cereyan etmiştir. İnsanın fıtratı 
gereği, hakikati bulabileceğine ilişkin ön kabul, böyle bir sonuç çıkarmayı 
gerektirmektedir. 

Bu tartışmaları, insanın yapısını dikkate alarak irdelediğimizde, ilkel insan 
kullanımının doğru olmadığı sonucuna varırız. İnsan kullandığı malzeme-
ler itibariyle, yani nicelik yönünden ilkel olarak anılabilir. Ancak, insanın 
en başından beri hem kendisi hem de çevresi hakkında gözlemde bulun-
duğuna ve varlıklara bir anlam yüklemeye çalıştığına ilişkin kanıtlar, ona 
ilkel ismini vermemizi engellemektedir. İlk insanlara, ancak kullandık ları 
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malzemeler ve sahip oldukları yeteneklerle ilgili ola rak ilkellik atfedile-
bilir. 

İnsan hakkındaki en önemli şey, onun bir mağarada ya da şatoda yaşayıp 
yaşamadığı yahut ekinini orakla veya biçerdöverle elde edip etmediği de-
ğildir. Önemli olan, yaratılışında getirdiği saf ve temiz halini yani fıtratını 
koruyup koruyamadığıdır. İnsan, bu fıtratı koruyabildiği oranda mükem-
mel, bu fıtrata yabancılaştığı oranda ise ilkel olur.

Allah fikri, insanla birlikte doğmuştur. Pozitivizmin iddia ettiği gibi, kor-
ku ve aczin eseri olarak sonradan uydurulmuş değildir. Bütün dünyayı 
gezelim, en ilkel kavimlerin yaşamlarını gözlemleyelim; muhakkak Allah 
fikrine ve dini inançlara sahip olduklarını görürüz. Allah fikri, iddia edil-
diği gibi, tabiat olaylarının insanda yarattığı korkunun bir sonucu olarak 
ortaya çıkmış olsaydı, zamanımızda, bu tabiat olayların mahiyetinin an-
laşılmasıyla Allah’a inanan hiç kimsenin bu lunmaması gerekirdi. Hâlbuki 
insan bilinmeyeni keşfettikçe ve evreni gözlemledikçe, bir yandan ilahî 
olana hayranlığı artmakta, öte yandan da evrendeki keşfedilemeyenler 
onda yoğun bir gelecek kaygısı (havf) yaratmaktadır. Bu kaygının gide-
rilme arzusu da, bir ümit kaynağı olarak insanın dine olan eğilimini tetik-
lemektedir. 

Bu ilkel kavimlerde, Allah inancına paralel olarak öldükten sonra tekrar 
dirilme inancının varlığı da tespit edilmiştir. Bu kavimlerin ölen insanların 
gözlerini oyduktan ve bacaklarını kırdıktan sonra gömdükleri, hatta meza-
rının etrafını dikenlerle çevirdikleri gözlenmiştir. Bu yapılanlar, ölen in-
sanın dirilip eve gelmesini önlemenin birer çaresi olarak görülmüştür. Yine 
ölen insanın hayatında en çok sevdiği şeyler; atı, kılıcı ve değerli eşyaları, 
tekrar dirilip kullana cağına inanıldığı için, kendisiyle birlikte gömülmüş-
tür. Bu pratikler, hangi zamanda ve coğrafyada yaşarsa yaşasın, insanın 
Allah fikrine ve metafizik kaygılara sahip olduğunu göstermektedir. 

Yazılı tarih öncesi insanlar da, bugünün insanları da, fıtratları gereği, 
kâinatı yaratan Kâdir bir varlığa inanmak istemişlerdir. İnsan nasıl kendini 
ve etrafını tanımaya gayret ettiği kadar, varlıkları yaratan yüce varlığın ne 
olduğunu da araştırıp öğrenmek istemiştir. Öyle ise, insan hayatı doyurul-
ması gereken dini duygularla başlamıştır ve öyle devam edecektir. 

İnsan, geçmişe bakarak varlıkların aslını ve nereden geldiğini düşünecek 
olursa ulûhiyet fikriyle kar şılaşır. Zira hiçbir şeyin yoktan ve sebepsiz var 
olamayacağını bilir. Aynı şekilde geleceğe bakarak bizzat kendinin ve var-
lıkların nereye varacağını, nasıl bir sonla karşılaşacaklarını düşünecek 
olursa, yine ulûhiyet fikriyle karşılaşır. Zira yok olma hissinin insanda ya-
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rattığı derin endişe, aslında varlığa bir şekilde devam edeceğinin bir işare-
tidir. Bütün bu sebeplere bağlı olarak insan, ilk’i var eden, son’u var edecek 
olan ve ilk ile son arasındaki bütün oluşu kontrol eden ve güvenle yoluna 
devam etmesini sağlayan mutlak kudret sahibi bir Varlık’a inanmak ister.

Kâinatın ve insanın kendi kendisini yarattığını, yoktan var ettiğini hiçbir 
düşünür ve filozof söylememiştir. Zira bu, akıl ve mantığa terstir. İnsanlar 
doğuştan zihinlerinde tasavvur ettikleri Tanrıyı, kendi dışlarında bir ger-
çeklik ola rak kabul ederler. Her fertte ayrı ayrı gerçekleşen bu ‘kendi dış-
larında bir varlık’ fikri, bu varlığın gerçekte de, yani onların zihni dışında 
da varlığının bir delilidir. 

2. DİNİN DAYANDIĞI İKİ TEMEL
Din, bireyi ve bireyin oluşturduğu toplumsal yapıyı belli ilkeler çerçeve-
sinde organize etme gayretini iki önemli kavrama dayandırır. Bunlardan 
birincisi iman, ikincisi ise fıtrattır. 

2.1. İman
İman kelime olarak; ‘bilmek’, ‘inanmak’, ‘şüphe götür mez şekilde ikna ol-
mak’ anlamlarına gelir. İman, akıl ve sağduyu temelinde gerçekleştiği için, 
kör bir teslimiyeti ve taklidi dışlar. İnsan varlığının felsefesi olan hareket 
ve çabanın baş langıç noktasıdır. Kur’an-ı Kerim büyük işlerin başarılma-
sından bahsederken hemen imana vurgu yapar. Allah insanlardan büyük 
bir istekte bulunacağı zaman onlara “Ey İman edenler!” diye hitap ederek 
onlara, iman duygusunun verdiği gücü hatır latır. İman, Hz. Peygamberin 
ve ona tabi olanların en temel özellikleridir:

“Peygamber, Rabb’inden kendisine indirilene inandı. Müminler 
de, hepsi de Allah’a, meleklerine, kitaplarına ve peygamberlerine 
inandı. O’nun elçilerinden hiçbirini diğe rinden ayırmayız (dedi-
ler). Ve dediler ki: “İşittik, itaat ettik. Rabbimiz bizi bağışlamanı 
dileriz! Dönüşümüz ancak sa nadır!” (Bakara 2/285).

İman, körü körüne bir taklitle değil bilinçle gerçekleşmelidir. Bilerek 
inanma, müminlerin imanını temelsiz, boş ve kısa zamanda sonu gelen 
bayağı teslimiyetlerden ayırır. İmanın kör bir taklit olmaması onun bir 
şeye değil de, bir varlığa iman olmasından kaynaklanır. Bu tür bir imanda 
karşılıklılık vardır; İnsan Allah’a belli gerekçelere dayana rak inanır. Bu 
gerekçelerin en başında da va’d ve güven kategorileri gelir. İnanmanın 
karşılığında Allah’ın va’dleri ve Tanrı kavramının insana telkin ettiği gü-
ven, insanın inanmasının mekanik değil bilinçli bir inanma aktı olma sını 
zorunlu kılar.
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Aşağıdaki âyetlerde bu şuur ve idrakin inananlardaki açık belirtilerini bu-
labiliriz:

“Göklerin ve yerin yaratılışında, gecenin ve gündüzün gidip gelişin-
de, elbette sağduyu sahipleri için açık deliller vardır. Onlar ki, ayak-
ta, oturarak ve yanları üzerine yatar ken Allah’ı anarlar, göklerin ve 
yerin yaratılışı üzerine dü şünürler: Rabbimiz, derler, bunları boş 
yere yaratmadın. Sen yücesin, bizi ateşin azabından koru. Rabbimiz 
sen birini ateşe soktun mu, onu perişan etmişsindir. Zalimlerin yar-
dımcıları yoktur. Rabbimiz, biz, Rabbinize inanın diye imana çağı-
ran bir davetçi işittik ve hemen iman ettik (Al-i İmrân 3/190-192).

Eğer bir iman şuur, idrak ve açık delillerden yoksun ise, o iman cahilce bir 
taassup olup, hakikati görmeyi ve hidâyete ermeyi önleyen bir fanatizme 
dönüşür. İnkâr edenlerin taklit ve taassuptan kaynaklanan temelsiz ve boş 
fikirlere inan maları, Kur’an-ı Kerim’de şiddetle kınanmakta ve reddedil-
mektedir. Bu yanlış ve temelsiz iman mantığı Kur’an’da şöyle tenkit edil-
mektedir:

“Onlara: ‘Allah’ın indirdiğine ve Resul’e itaate gelin’ dense, ‘Ba-
balarımızı üzerinde bulduğumuz şey bize yeter’ derler. Peki, baba-
ları hiçbir şey bilmiyor, doğru yolu bu lamıyor idilerse de mi? (Al-i 
İmrân 3/104).

İman edip de arkasından iyi işler yapanlara, Allah elde edilebileceğin en 
iyisini müjdelerken, bu iki yapıcı unsura işaret etmektedir:

“Allah, sizden, iman edip iyi davranışlarda bulunanlara, kendile-
rinden öncekileri sahip ve hâkim kıldığı gibi onları da yeryüzüne 
sahip ve hakim kılacağını, onlar için beğenip seçtiği dini (İslâm’ı) 
onların iyiliğine yerleştirip koruyaca ğını ve (geçirdikleri) korku 
döneminden sonra, bunun ye rine onlara güven sağlayacağını vaat 
etti. Çünkü onlar bana kulluk ederler; hiçbir şeyi bana eş tutmazlar. 
Artık bundan sonra kim inkâr ederse, işte onlar asıl günahkârlardır 
(Nûr 24/55).
“...Yeryüzüne iyi kullarım vâris olacaktır...” (Enbiyâ 21/105).

Bu iki âyet özel olarak, Hz. Peygamber tarafından İslâm’ın tebliğ edilmeye 
başlandığı devirde, henüz çok za yıf ve mağdur durumda bulunan Müslü-
manların bir za man sonra müşrikleri alt ederek hâkimiyeti ele alacakla-
rını müjdelemekte; genel olarak da, inkârcılığın, kötülüğün ve her türlü 
bâtılın geçiciliğini gösterip; inancın, iyiliğin, güzelli ğin ve hakkın temel 
ve gerçek hayat kanunu olduğunu ifade etmekte; böylece, bazı zamanlarda 
inkârcılığın ve kö tülüğün yaygınlaşmış olmasına bakarak ümitsizliğe ve 
kö tümserliğe kapılmanın doğru olmadığını ortaya koymak tadır.
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İnanma, insan olmanın ne anlama geldiği hususunda kişinin çektiği iç sı-
kıntılarının ve varoluşçuların ifadelendirdiği şekliyle, var olmanın getirdi-
ği bulantının bir ceva bıdır. Var olma, anlamsız bir süreç olarak görülürse 
böyle bir bulantı ve bunalım doğal olarak nüksedecektir. İnsanın asırlardır 
sorup da bir türlü ce vabını bulamadığı soruların cevapları, inanma eyle-
minin içinde gizlidir. Bu gizlilik insanın sonluluğu gerçeğinde ya tar. Öyle 
bir sonluluk ki insan, bilme ve irade etme gibi en önemli iki eylemi işler 
kıldığı her an bunu hisseder. Bu sonluluktur ki, onu kendisinin taşıdığı bu 
eksik niteliği ta şımayan Sonsuz ve Sınırsız Olan’a inanma ve O’na gü-
venme eylemine yönlendirir. 

2.2.  Fıtrat 
Fıtrat; hakikat, gerçek ve uygunluk (mutabakat) anlamındadır. ‘Uygunluk’ 
insan doğasına, varlığın yapısına, hakikate uygunluk demektir. Bu uy-
gunluk, dinin insanın potansiyelini dikkate alışından beslenmektedir:

“Allah sizden (yükünüzü) hafifletmek ister; çünkü insan zayıf yara-
tılmıştır” (Nisâ 4/8).

Kur’an’a göre insanoğlu -kadın veya erkek- tarafsız bir fıtratla, günahtan 
uzak olarak yaratılmıştır. Doğan bir be bek hiçbir şekilde anne-babasının 
veya atalarının güna hını sırtında taşımaz. Tertemiz bir varlık olarak hayata 
baş lar. Bu fıtrat anlayışı Hıristiyanlığın ‘asli günah’ kavramının ve bunun 
sonucu olarak ortaya çıkan İsa’nın çarmıha geri lerek bu suçun cezasını 
ödediği yolundaki kefaret ve vaftiz anlayışlarının da reddedilmesidir. Zira 
hiç kimse, başkasının yükünü yüklenmez. Hiç kimse doğuştan günahla 
damgalan maz ve atalarının işlediği bir suçun cezasını da çekmez.

Temiz bir fıtrat anlayışı, insanların karamsar (pesimist) bir dünya görüşü 
geliştirmelerini de engeller.

“...Herkesin kazanacağı yalnız kendisine aittir. Hiçbir suçlu baş-
kasının suçunu yüklenmez. Sonunda dönüşünüz Rabbinizedir” 
(En’âm 6/164).
“Gerçekten hiçbir günahkâr, başkasının günah yükünü yüklen-
mez. Bilsin ki insan için kendi çalışmasından başka bir şey yoktur” 
(Necm 53/38, 39).

Bu fıtrata dayalı olarak kabul edilmelidir ki, İslâm’da kişinin ruhu ve be-
deni arasında bir çatışma yoktur. Maddi ihtiyaçlar, Hıristiyanlıkta ifadesini 
bulduğu şekliyle, asli günahın bir sonucu değil, aksine kişinin ana karak-
terinin bütünleyici bir parçasıdır. Hıristiyanlıktaki bu düşünce sürekli ola-
rak insanlara maddi ihtiyaçları mümkün olduğunca yerine getirmemeyi, 
manastır yaşamını ve münzevi bir hayatı tavsiye etmiştir. İslâm’da, din-
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darlıkla maddi ihtiyaçların karşılan ması veya karşılanmaması arasında hiç-
bir ilişki yoktur. Kuran inananlara, Allah’ın nimetlerini kendilerine haram 
kılmamalarını isterken, bir yönüyle de Hıristiyanlığın bu insan ve maddi 
ihtiyaçlar ilişkisine dair algısını reddetmektedir: 

“De ki: Allah’ın kulları için yarattığı süsü ve temiz rızıkları kim ha-
ram kıldı? De ki: Onlar dünya hayatında, özel likle kıyamet gününde 
müminlerindir, işte bilen bir toplu luk için âyetleri böyle açıklıyo-
ruz” (A’raf 7/32).

Dindarlığın ölçüsü; maddi olan şeylerden değil, Allah’ın yasaklarından 
kaçınmaktır. İslâm kişinin ihtiyaçlarını olduğu gibi kabul eder ve onları 
kon trol edecek bir iç mekanizmanın insanın fıtratında var olduğunu kabul 
eder. İnsanın ihtiyaçlarını inkâr ederek onunla çatışmaz. Şu âyet-i kerimeyi 
burada anmak gerekir:

“Ey Peygamber! Temiz olan şeylerden yiyin, güzel işler yapın. Ben si-
zin yaptıklarınızı bütün iç yüzüyle bilmekteyim” (Mü’minûn 23/51).

İnsanın kurtuluşu, bu dünyada yapacağı doğru ve iyi işlere ve bu maddi 
şeyleri ruhi gelişimine bir basamak ola rak kullanmasına bağlıdır. İslâm’ın 
maddi ihtiyaçlara karşı tutumunu en iyi ortaya koyan şu hadistir: Amr b. 
As bir ke resinde Hz. Peygamberin kendisine, gündüzleri oruçla gece leri 
de namazla geçirmesinin doğru olup olmadığını sordu ğunu, kendisinin de 
bunun doğru bir hareket olacağını söy lemesinden sonra Hz. Peygamberin 
şöyle cevap verdiğini nakleder: “Böyle yapma. Orucu bazen tut, bazen de 
tutma. Namaz da kıl, yatıp uyu da. Bedeninin senin üzerinde hakkı vardır.”

Bu hadis açıkça, kendisini tama men öteki dünyaya vermiş ve insanın bede-
ni ihtiyaçlarını görmezden gelen anlayış ve uygulamalara karşı olduğunu 
göstermektedir. Din insandan, maddi dünyayı bütün sınır lılıkları ve risk-
leri ile kabul etmesini, ona gelecek yaşamı unutturacak bir değer vererek 
dengeyi bozmamasını ister. Unutulmaması gereken şudur: Hz. Muhammed 
vahiy almadan önce Hira mağarasında uzlet halindeydi. Vahiy onu şehre, 
yaşamın ortasına getirmiştir. Maddi şeylerden ve insanların içinden ayrı-
lıp uzlete çe kilme, İslâm’ın ruhuna tamamen aykırıdır. İslâm kişinin kendi 
yeteneklerini köreltmeyi değil, onları geliştirmeyi ve insanların yararına 
kullanmayı emreder. 

Bunu Kur’an şöyle ifade etmektedir: 

“...Uydurdukları ruhbanlığa gelince, onu biz yazmadık. Fakat ken-
dileri Allah’ın rızasını kazanmak için yaptılar, ama buna da gereği 
gibi uymadılar. Biz de onlardan iman edenlere mükâfatlarını verdik. 
İçlerinden çoğu da yoldan çıkmışlardır” (Hadid 57/27).
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Ruhbanlık, Hıristiyanların ortaya çıkardığı bir anlayış ve yaşam tarzıdır. 
Rivâyetlere göre Hz. İsa’dan sonra, mü minler inkârcılarca yok edilmeye 
çalışılmış, girişilen üç sa vaşta ağır kayıplar vermişler, sağ kalan iman ehli, 
kendilerinin de ölümü halinde dine davet edecek kim senin kalmayacağı 
gerekçesiyle savaş yapmama kararı almış, sadece ibadetle meşgul olmaya 
başlamışlardı. İşte bu suretle fitneden kaçarak, dinlerinde ihlâs ve samimi-
yet gösteren bu insanlar, dünyanın bütün zevklerinden, fazla yiyip içmek-
ten ve evlenmekten vazgeçmişler; dağlar, ma ğaralar, oyuklar ve hücrelerde 
ibadetle meşgul olmuşlardır. 

Peygamberimizin, sahabîlerinden bazı kişilerin benzer uygulama içine gir-
meleri sebebiyle onları azarladığı ve “İslâmiyet’te ruhbanlık yoktur” dedi-
ğini bütün hadis kitap ları rivâyet etmektedir.

Fıtrat gereği din, akılla ve akıl ilkeleriyle çelişebilecek ilkeler getirmez. 
Getirdiği ilkeler insan aklının alabileceği, makûliyetini onaylayabile ceği 
ilkelerdir. Kur’an’ın “Allah kişiye taşıyamayacağını yüklemez” (Bakara 
2/286) şeklindeki beyanı, din ile insan doğası arasındaki ilişkinin niteliğini 
ortaya koymak tadır.

Şu halde, dinî teklifler ve sorumluluklar birer yük değildir; tam aksine insa-
nı dünya ve ahiret hayatında çıkmaza düşmekten, altından kalkamayacağı 
veya kendisine fayda yerine zarar getirecek olan iş ve davranışlara girmek-
ten alıkoyan, böylece yükünü hafifleten düzenlemeler ve yol göstermeler-
dir. Allah emirlerinde ve yasaklarında, insanın bu yönünü dikkate alır. Zira 
emirlerde ve yasaklarda gözetilen yarar, tamamen insanlara aittir. Bunların 
yapılıp yapılmaması, Allah’a hiçbir şekilde ne zarar ne de fayda verir.

Fıtrat üzere doğmanın anlamı ise şu âyetlerde belirtilmektedir: 

“And olsun nefse, onu düzenleyip kötülüğün ve iyiliğin bilgisini 
ona yükleyene... Nefsini arındıran kur tulmuştur; azdıransa ziyanda-
dır” (Şems 91/7-10).

En ince biçimiyle fıtratın anlamı, gerçeğe meyletme ye teneğidir. Bu ye-
tenek, kendisine seçme şansı tanındığı za man fıtrata gerçeği seçtirir. Geç-
mişin kalıntılarını ve tortularını yapısında barındırmayan, saplantıya düş-
memiş ve önyargılara takılmamış bir zihnin önüne iki se çenek konulsa, 
kesinlikle hakikate ve doğru olana meyleder. 

İnsan karakteri, ‘iyi’ ve ‘kötü’ karşısındaki tavrıyla, ken disini şekillendir-
meye ve o ana kadar yazılı olmayan hayat sayfalarını doldurmaya başlar. 
Allah insanı, her ne kadar tarafsız bir fıtratta yaratmış olsa da, ona hem 
iyiye hem de kötüye eğilim gösterebilecek bir kapasite vermiş ve bu ka-
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pasitenin ne yönde kullanılması gerektiğini de aklına ve sağduyusuna bı-
rakmıştır. ‘İyi’ ve ‘kötü’ diye iki ayrı katego rinin varlığının, insanın hür ira-
desiyle ve yaptığı fiillerin sonunda gerçekleşen sorumlulukla yakın ilgisi 
vardır. Dünyada kendiliğinden bir kötülükten bahsetmek mümkün değildir. 
Kötülük, varlıklar arasındaki ilişkiden doğar. Kendi dışındaki varlıklarla 
ilişkisi göz önüne alınmadan, örneğin, yılanın ‘kötü’ olduğu sanılır. Oysa 
yılana göre de ‘kötü’ in sandır, çünkü kendisine zarar vermektedir. Demek 
ki izafi bir kötülükten bahsedilmektedir. Yine kötülük, insanın kendi eliy-
le kazandıklarının bir sonucudur. Dolayısıyla, kö tülüğün ortaya çıkardığı 
sonuçtan da doğrudan insan sorumludur; bunu kendi dışındaki bir varlığa 
yükleyemez.

İnsanın doğuştan getirdiği saf ve temiz fıtratı koruya bilmesi, hayatında kö-
tülüklerden ve zararlı tutum ve dav ranışlardan elinden geldiği kadar uzak 
durmasıyla müm kündür. Burada, Kur’an’ın omurga kavramlarından biri 
olarak takva, kişinin iyi ve kötüye karşı geliştireceği tutum olarak öne çı-
karılır. Takva, kişinin Allah’ın kendisini sürekli kontrol ettiğinin bilincinde 
olması ve Allah’ın insanın zarara uğrayanlardan olmaması için çiz diği sı-
nırlara yaklaşmamasıdır. Takva, kötülüğe ve insan karakterini bozup sağ-
lam fıtrattan uzaklaştıran sapkınlık lara karşı bir savunma mekanizmasıdır. 
Takva, insanı sağ lam fıtratın sınırları içinde tutar ve emniyetini sağlar. Çoğu 
zaman bu sınırlar içinde kalmak zordur, zira insan diğer yaratılmışların ter-
sine, kendi karakterine karşı gelebilecek özelliğe de sahip olan bir varlıktır. 
Bu sağlam fıtrata karşı gelme ve aşırı istekleri dizginleyememe, Kur’an-ı 
Kerim’de za’f olarak isimlendirilmiştir. İnsan bu za’flarının üstesin den ge-
lebildiği, onlara direnebildiği ve onların ye rine takva’yı koyabildiği ölçüde 
insanlığını gerçekleştirir.

3. DİN: DÜRÜSTLÜK ve SADAKAT
Din duygusu, insanı bağlılıklarla sonuçlanan bir ilişki geliştirmeye iter. Bu 
bağlılık, iman yahut güvenin bir başka adıdır. İnsan aklı, vicdanı ve sağdu-
yusuna dayanmadan bağlılıklar geliştirirse, Kur’an’ın put olarak adlandır-
dığı kurgusal varlıkların kontrol alanına girmiş demektir. 

İnsan içindeki bu ışığı takip ettiğinde, zorunlu olarak iki temel özelliği ak-
tüelleştirir: Bunlardan biri, dürüstlük; diğeri ise sadakattir. İnsan, bütün 
iyiliklerin kaynağına işaret eden doğal ışığı karartmadığı ve O’na çağı-
ran bu sesi susturmadığı sürece, kendine karşı dürüst davranmış olur. Bu 
dürüstlük, Allah’la insan arasında bir sadakat/bağlılık ilişkisinin temelidir. 
İnsan kendi yeteneklerini, akıl yürütmesini, sorgulamalarını bir kenara bı-
rakarak sırf sadakat göstermiş olmak ve davete hemen uymuş olmak için 
Allah’a bağlanıyor değildir. İnsanı böyle bir bağlılığa götüren ve bu bağ-
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lılığı köleliğe değil, aksine özgürlüğe dönüştüren de insanın kendine karşı 
bu dürüstlüğüdür. Sadakat insanın kendi iradesiyle bağlılığını temsil eden 
bir erdemdir ve arkadan gelecek olan birçok erdemin de temelidir. Kur’an 
bu insan halini, insanı geliştiren sadakat (kademü sıdk) (Yunus 10/2) olarak 
tanımlamaktadır. Bu sadakat, iman alanına aktarıldığı zaman, insanı bütün 
zihin kemirici şüphelerden arındıran tasdîk’e ulaşılmış olur. 

Kur’an’ın İbrahim’in dininden yüz çevirenlerin, kendi doğal ışıklarını 
karartan ve iç seslerini boğan kimseler olduğunu dile getirir ve böyle bir 
inkârın, ancak sefihlerin/cahillerin işi olduğunu ilan eder:

“Kendini bilmeyenden başka İbrahim’in dininden kim yüz çevirir? 
Andolsun, biz İbrahim’i bu dünyada seçkin kıldık... Rabbi ona “tes-
lim ol” dediğinde Âlemlerin Rabbine teslim oldum” demişti. İbra-
him bunu kendi oğullarına da vasiyet etti, Yakup da öyle: “Oğulla-
rım! Allah sizin için bu dini seçti. Siz de ancak müslümanlar olarak 
ölün” dedi” (Bakara 2/130-132).

İnsanın kendine karşı dürüstlüğünün ve Allah’a sadakatinin Kur’an’da 
ortak bir köke bağlanması ve İbrahimî anlamda, dinin reddinin insanın 
kendini reddetmesi olarak resmedilmesi gerçekten manidardır. Kur’an’ın 
din terimini tahsis ederek, hiçbir peygamberin adına izafe etmediği din’i, 
İbrahim’in dini şeklinde kavramsallaştırması dikkatlerden kaçırılmama-
lıdır. Musa’nın dini, İsa’nın dini, Muhammed’in dini, gibi bir terkip kul-
lanmayan Kur’an, neden ‘İbrahim’in dini’nden bahsetmekte ve bu dinin 
inkârını, insanın kendini inkârı saymaktadır? 

Kur’an herşeyden önce, bu dine esaslı bir tanım alanı getirmekte, onun içi-
nin insanların kendi iradelerine bağlı olarak doldurulmasına imkân verme-
mektedir. Allah dosdoğru din (ed-dîn el-kayyim) tanımını öne çıkarmaktadır.

“ ... İşte bu Allah’ın dosdoğru dinidir (ed-dîn el-kayyim)” (Tevbe 
9/36).

El-kayyim, köken olarak hem dosdoğru olan, hem ayakta duran ve aya-
ğa kaldıran hem de değer/kıymet üreten anlamındadır. Dosdoğru din, 
değer üretecek, bu değerlerin evrensel değerler olmasını sağlayacak ve bu 
değerler üzerine yükselen bir yapı inşa edecektir. 

Bu dosdoğru/değer üreten dinin amacı, insanı özgürleştirmektir, zira an-
cak doğru din insanı gerçek anlamda özgürleştirebilir. “İnsanlar Tanrıların 
korkularından emin olmadıkları sürece hür olamazlar” derken Epikür, öz-
gürleştirici bu kaynağa işaret etmiş olmalıdır. Kur’an, korku ve ümit gibi 
iki bağlılık tarzının bir dayatması olarak insan zihninde üreyen bu sahte 
tanrıların kaynağını kurutarak, insanı onlardan özgürleştirmektedir: 
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“Siz Allah’ı bırakıp; sadece sizin ve atalarınızın taktığı bir takım 
isimlere/düzmece ilahlara tapıyorsunuz. Allah onlar hakkında hiç-
bir delil indirmemiştir... O, kendisinden başka hiçbir şeye tapmama-
nızı emretmiştir. İşte en doğru din (ed-dîn el-kayyim) budur. Fakat 
insanların çoğu bilmezler” (Yusuf 12/40).

Gerçek dinin insandan istediği kul olma iki anlama gelmektedir. ‘A.b.d. kö-
künden gelen kelimenin birinci anlamı ‘reddetmek’, (abide, ya‘bedu), ikin-
cisi ise ‘kabul ederek, kul olmak’tır (‘abede, ya‘budu). O halde önce sahte 
tanrıların reddi, ardından Gerçek Tanrı’nın kabulü söz konusudur. İradeye 
ve insanın içindeki doğal ışığa bağlı bir kabul olması sebebiyle bahsi geçin 
bu kulluk, her türlü kör bağlılığı reddeden ve ibadetlerle de tekrar özgürlüğü 
elde eden bir insan eylemidir. Allah, insanın korkarak ya da umarak bağlan-
ma güdülerini, en doğru kaynağa yönelterek onu her türlü sahte bağlılıktan 
ve bu bağlılığın sırtına yüklediği yükten kurtarmaktadır. Bu dosdoğru dinin 
temel özelliğinin zorluk değil, kolaylık ve hayatın doğal akışına uyum oldu-
ğu yönündeki ilahi beyanı bu çerçevede yeniden okumak gerekir:

“O sizi seçti ve dinde üzerinize hiçbir güçlük yüklemedi. Baba-
nız İbrahim’in dinine uyun. Allah sizi hem daha önce hem de bu 
Kur’an’da Müslüman diye isimlendirdi” (Hac 22/78).

Allah’ın çağrıda bulunduğu İbrahim’in dini, inananlar arasında birlik ru-
hundan ziyade farklılık düşüncesini yaratan derin teolojik tartışmalardan 
uzak, bütün dinlerin ve dinsel kurumların üzerine oturduğu temel omurgayı 
temsil eder. Bu temel omurga, başka bir âyette şöyle ifadelendirilmektedir: 

“De ki Ey Kitap Ehli! Aramızda ortak olan kelimeye gelin” (Al-i 
İmran 3/64).

Genel geçer evrensel/bilimsel gerçekler olduğu gibi, dinin en temel, üze-
rinde ihtilaf edilmeyen gerçeği de aslında dinin tek din olduğudur. Bu di-
nin gerçekliğine dayalı temel nitelikler, kozmik ve moral seviyede bir ah-
lakilik olarak varlığa kazınmıştır ve değişen zamana ve zemine rağmen bu 
ahlakilik de bir değişme olmamaktadır; zira bu fıtrata (hem evrenin hem de 
evrenin içindekilerin temel yapısına) bu şekilde işlenmiştir.

Bu ‘dosdoğru din’ her türlü tahrife ve fosilleşme eğilimine direnen özdür. 
Zira eklenen yorumlarla dinler, fosilleşme eğilimi gösterirler. Nitekim yeni 
dinlerin gönderilme sebebi de hep bu olmuştur. Bu fosilleşmenin işaretleri-
nin en belirgini hakikat ve kurtuluş konusunda tekel/monopol iddialarıdır. 
Belli bir din mensubu cennetin kapılarını sadece kendisiyle aynı dogmayı 
paylaşana açmakta, diğerlerine kapamaktadır. Bütün peygamberlere ve ge-
tirdikleri kitaplara iman etmeyi, mümin olmanın ön şartı sayan İslam, bu 
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tekelci tutumu yıkmanın tarihsel hamlesini yapmıştır. İslam en temel dini 
ilkeleri ‘ahlak temelinde’ tekrar tekrar vurgulamakta ve bu ilkelerin bulun-
duğu yeri hakikatin varlık alanı olarak göstermektedir. 

İnsanın kurtuluşunu tekelleştiren Hıristiyanlık ve Yahudiliğin iddiaları 
Kur’an’da şöyle seslendirilmektedir: 

“Bir de; “Yahudi ve Hıristiyanlardan başkası Cennet’e girmeyecek” 
dediler. Bu, onların kuruntuları! De ki: “Eğer doğru söyleyenler 
iseniz delilinizi getirin. Hayır, öyle değil! Kim “ihsan” derecesine 
yükselerek özünü Allah’a teslim ederse, onun mükâfatı Rabbinin 
katındadır. Artık onlara kaygı yoktur, onlar üzülmeyeceklerdir” 
(Bakara 2/111-112).

Kur’an’a göre faziletli bir hayat sürme, başkalarına iyilikte bulunma bütün 
doğru dinlerin temel hedefi olmalıdır. Geleneksel farklılıkların çatışma se-
bebi olarak ortaya getirilmemesi esastır: 

“Herkesin yöneldiği bir yön vardır. Haydi, hep hayırlara koşun, 
yarışın! Nerede olsanız Allah hepinizi bir araya getirir” (Bakara 
2/148). 

Bu âyeti destekleyecek anlamda Bakara ve Mâide sûrelerinde de şöyle bu-
yurulmaktadır: 

“Şüphesiz inananlar ile Yahudiler, Hıristiyanlar ve Sabiilerden 
Allah’a ve ahiret gününe inanan ve salih ameller işleyenler için 
Rableri katında mükâfat vardır; onlar korkuya uğramayacaklar ve 
üzülmeyeceklerdir” (Bakara 2/62; Maide 5/69).

İnsanın kendisinde de gözlemlediği din duy gusu, bütün insanlarda deruni 
bir his ve hal olarak kendini hissettirir. O halde din, öncesiz (ezelî) ve son-
rasızdır (ebedî). İnsanın derununa ve dolayısıyla ezeliyete kök salan dinin, 
son bulmasına ve tarihin bir devrinde işlevini kaybedip ortadan kalkmasına 
imkân ve ih timal yoktur. Ama dinin, aslî şeklini kaybetmesi ve bozulması 
gâyet mümkündür. Bu durumda da, dini eski katışıksız haline kavuşturmak 
için yeni bir din gönderilmekte ve bu yeni din öncekine karşı mücadeleye 
başlamaktadır. Ali Şeriati’nin ifadesiyle, tarih ‘dine karşı din’in mücade-
lesine şahit olmaktadır. Yeni gelen dinin en temel özelliği, üzerinden ge-
çen zamanın getirdikleriyle tortulaşan, mensuplarının zihnini zincirlemeye 
başlayan dinleri bu tortulardan temizlemektir. Şu Kur’an âyeti böyle bir 
temizliğin yapılacağının deklarasyonu durumundadır:

“… Bu peygamber onlara iyiliği emreder, kötülüğü yasaklar; iyi ve 
temiz şeyleri helal, kötü ve pis şeyleri haram kılar; üzerlerindeki 
ağır yükü kaldırır, zincirlerini kırıp atar” (A’raf 7/157).
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Mâtürîdî’nin yağmur metaforu dinin tarihsel seyri içinde nasıl bozulmaya 
uğrayabileceğini açıklamaktadır: Yağmur buluttan ilk çıktığında arı ve te-
mizdir. Ama atmosfere girdikten sonra, orada bulunan kir ve toz adına ne 
varsa hepsini yüklenerek aşağıya iner. Böylece kaynağı itibariyle tertemiz 
olan yağmur, kat ettiği mesafenin kendisine bindirdikleriyle safiyetini kay-
beder. Aynı şekilde ilahi kaynağı itibariyle tertemiz ve arı olan din, tarihi 
yolculuğu sırasında uğradığı milletlerin ve toplumların ona bindirdikleriy-
le safiyetini kaybedebilmektedir. 

Bütün ilâhî dinlerin kaynağı birdir. Dinler, insanların kabiliyeti derece-
sinde asırdan asıra mükemmellik kazanmış ve zirve sine son dinle, Hz. 
Muhammed’in tebliğ ettiği İslam’la kavuşmuştur. Dinlerin Hz. Adem’den 
Hz. Muhammed’e ge liş seyri, aynı zamanda somuttan soyuta, açıklık ve 
netlik ten sembolizme kayış sürecidir. İlâhî olanın kendisini açış şekli ve 
bunu ifadelendirişi, bu süreç içerisinde gittikçe soyut ve sembolik bir anla-
tıma doğru kaymıştır. İnsan geliştirdiği terim ve kavramlarla, bu sembolik 
ve soyut gerçekliğin dilini çözmeye çalışmaktadır. Bu sa yede insan maddi 
varlığın en küçük birimini keşfederek tekniğin en yüksek seviyesine çıka-
bilmekte, aynı şekilde bu maddi varlığa, kendi gerçekliğinin dışında başka 
bir âlemi de gösteren sembol ve işaret (âyet) anlamı yükleyerek de, metafi-
zik âlemin kapılarını aralamaktadır. 

Ulûhiyet düşüncesi benliğimizi ve iç dünyamızı sarmıştır; istesek de iste-
mesek de kontrol edemediğimiz ve bize bir şekilde etki ettiğini düşündüğü-
müz his ve duygular içinde bulunmaktayız. Bireyler ve toplumlar, dinden 
uzaklaşmak isteseler de, ulûhiyet düşüncesinin kurtulamazlar. Dinin aley-
hinde bulunanlar, her şeyi kontrol edememenin getirdiği tedirginlikle ve 
bu tedirginliğin tetiklediği metafizik kabullerle yaşarlar. Bu beraberlik do-
ğumla başlamaktadır. Descartes’in ifade ettiği gibi, bir sanatkârın yaptığı 
eserine imzasını atması gibi Allah, bütün yarattıklarına, kendi varlığını bir 
sezgi/ilham/duygu ola rak yerleştirmiştir. Bu duygudan kurtulma yolunda 
verilen inkâr mücadelesi, insana zihinsel bir ıstıraptan başka bir şey getir-
mez. Tarihsel tecrübe şunu göstermiştir ki, insanlar belki dinsiz olabilirler, 
ama Allahsız olmalarına imkân yoktur. Bu hissi her şart ve durumda iç-
lerinde taşıyacaklardır. Kendileri istemese de belli anlarda bu duygunun 
içle rinde depreştiğini hissedeceklerdir.

Öteden beri, insanın kendisini ve dünyayı açıklama hu susundaki görüşle-
rinin dine dayandığı bilinmektedir. Bir tanrı üzerinde düşünmeyen, kâinatı 
idare eden kanunlarla ilgilenmeyen, yani bir kozmogoniye sahip olmayan 
hiçbir din yok gibidir. Başlangıçta din, insan zihninin ve düşünce hayatının 
iki büyük başarısı olan ilim ve felsefenin yerini almıştı. Bunun için de fel-
sefe ve ilmin dinden doğduğu hu susunda ittifak vardır. Hatta eskiden beri 
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bilinen zaman, mekân, cins ve sebep gibi zihnin önemli kategorilerinin ilk 
izlerine dinî düşüncede rastlandığı, yani bunların dinden çıktığı kabul edil-
miştir. Aynı şekilde toplumu ve toplumsal düşüncenin unsurlarını meydana 
getiren daha birçok unsur kökenini dinde bulmaktadır.

Din, hem bireysel hem de toplumsal yapılanmada bü yük etkinliğe sahiptir. 
Dünya çapındaki sosyal-siyasal sis tem ve düşünce dizgeleri incelendiğin-
de, bunların dinî düşünce ve felsefeyle yakın etkileşim içinde oldukları, 
dahası dinin etki alanı içinde bulundukları görülür. Sosyolojik olarak bu-
nun en iyi örneğini, modern kapitalizm ile protestanlık arasındaki ilişkide 
görmek mümkündür. Protestanlığı modern kapitalizmin dinamosu haline 
getirme becerisini gösteren Max Weber’e göre, mo dern kapitalizmin teme-
linde Protestan ahlakı yatmaktadır. Ona göre; metodik ve disiplinli yaşantı 
ilk olarak dinî mekânlarda yani manastırlarda ortaya çıkmıştır. Rahipler 
son derece disiplinli bir yaşantı tarzı (aktif riyazet) izleyerek disiplini ve 
metodik yaşantıyı hayatlarında yapısallaştırmışlar, zamanla Protestanlığın 
etkisiyle bu yaşantı tarzını topluma mal ederek toplumsallaştırmışlardır. 
Bu yolla özellikle Protestan toplumlarda ekonomik, sosyal ve kültürel ha-
yatta iktisadî bir hayat tarzı başlamış ve giderek bu tarz bütün topluma 
egemen olmuştur. Böylece din, toplumsal hareketliliğin kaynağı olarak ko-
numlandırılmaktadır (Pals 2006: 149).

Günümüzde dinî düşüncenin etki alanından en uzakmış gibi görünen seküler, 
laik Batı toplumunun temelinde de iddia edildiği gibi din dışı bir düşünce 
değil, aksine dinî düşünce yatmaktadır. Daha ilginç olan, Marxist düşünce-
nin geri planında bile dinî düşüncenin yattığı iddiasıdır. A.Toynbee, Marxist 
sistemin geri planında Makkabi Yahudileri’nin1 düşüncelerinin yattığını ile-
ri sürmektedir. Ona göre, Marx, Tevrat’ın ‘Mutlak Kudret Sahibi Yahova’sı 
yerine ‘Tarihsel Gerekircilik Tanrıçası’nı; Yahudilik ye rine çağdaş Batı 
âleminin prolosterlerini; kurulması planlanan ve milenarizm hayalleriyle 
süslenen Mesihçi krallık yerine ise Proletarya diktatörlüğünü yerleştirmiştir.

Dinden alabildiğine uzak ve hatta onun antitezi duru mundaki bir ateist ve 
materyalist sistemin alt ünitelerini dinden ödünç almak durumunda kalma-
sı, dinin nüfuz ala nının genişliğini göstermektedir. 

4. TOPLUMUN KURUCU DEĞERİ OLARAK DİN
Dinin bireyin veya toplumun hayatında kurucu bir unsur olarak yer alması 
gerektiği, marjinal kalmış bir iki düşünce akımı hariç, düşünce tarihinin 
üzerinde uzlaştığı ender hususlardan biridir. İlahi dinleri kabul etmeyen 

1 İ.Ö. 2. yüzyılda Filistin’de etkinlik gösteren Yahudi grubu.
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A. Comte gibi pozitivist düşünürler bile, ortadan kaldırmaya çalıştıkları 
kurumsal dinin yerine insanlık dini, doğal din, vs. adıyla toplumsal yapının 
kurucu unsuru olarak bir din geliştirmek durumunda kalmışlardır. Aynı şe-
kilde, birçok düşünür, toplumsal boyutta etkinliğini reddetseler bile, bire-
yin yaşamına sinen ve kendini haşmet (celal) ve hayranlık (cemal) formun-
da dışa vuran bir duygu olarak dini, bireyin hayatının zorunlu bir parçası 
saymışlardır. Bu anlamda da insanın bu iki duygusunun en üst seviyede, 
evrendeki ince düzen tarafından doyuruluyor oluşu ve nüfuz edemediği 
bir gerçekliğin sürekli kendi kontrol alanının dışında bulunuşu, insanın ya-
pısal olarak dindar bir varlık oluşunun kanıtı olarak sunulmuştur. Comte 
örneğinde olduğu gibi, ilahi dinlere yapılan saldırılar veya dinin toplumsal 
bir tezahürü olamayacağı, sadece duygusal bir işlev görebileceği yönünde-
ki iddialar, dinin kurucu bir unsur olarak toplumların yapılarına işlediğini 
söyleyen Tarihsel-kültürel Sosyoloji, Fenomenoloji, Eleştirel Teori gibi di-
siplinlerce ciddi bir şekilde eleştirilmiştir.

Medeniyet kuran milletlerin şu ya da bu şekliyle bir dine sahip olduğu-
nu biliyoruz. Çin, Hint gibi Doğu medeniyetleri, Yunan, Roma, İslam gibi 
Akdeniz havzasında kurulan medeniyetler ve mevcut haliyle Batı mede-
niyeti bunun örnekleridir. Zira bir milleti ortak bir amaç etrafında birleş-
tirip harekete geçirecek bir üst doktrin yahut din olmadan, o milleti fiziki 
ve coğrafi yapısını aşan daha üst hedeflere yönlendirecek bir güç yoktur. 
Kendi dinamikleriyle evirilemeyen bir toplumu böyle bir doktrin uyandı-
rabilir ve evirebilir. Toplumun görme ve hareket etme kabiliyetindeki top-
lumsal felç ve tutulma durumunu aşmak için, gönderilen peygamberlerin 
bu insanları, kalkın, uyanın nidalarıyla uyandırmaya çalışmasının mantığı 
burada yatmaktadır. Kur’an alışılagelen toplumsal yapının belirleyici de-
ğerlerinin dışına çıkarak tarihte bir kırılma yaratmanın imkânını göstermek 
üzere Ashab-ı Kehf (Yedi Uyuyanlar), Firavun’un eşi Asiye gibi örnekleri 
vermekte ve uyanmamakta direnenleri ölüler ve sağırlar olarak deşifre et-
mektedir: 

“Bil ki sen ölülere işittiremezsin, arkalarını dönüp giderken sağırla-
ra da çağrıyı duyuramazsın” (Neml 27/80; Rum 30/52). 

Kendi kavramlarını ve bu kavramların hayat verdiği toplumsal yapıyı ya-
ratamayan bir din yahut düşünce uzun soluklu olamaz. İslam’ın Tanrı’sının 
bu anlamda el-Kayyûm (değerlere kaynaklık eden) (Bakara 2/255) olduğu 
ve gönderdiği dini de, ed-dînü’l-kayyîm (değer üreten, kendi değerleriyle 
ayakta duracak yeterlilikte olan) (Tevbe 9/36; Yusuf 12/40; Rum 30/30) 
olarak tanımladığı unutulmamalıdır. Dinden ve değerlerden bağımsız bir 
yönelim, medeniyet kuramaz aksine var olanları yıkar ve insanlığa şiddet 
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ve yıkımdan başka bir şey getirmez. Medeniyet yıkıcı olarak etiketlenen 
Moğol ve Germen istilaları (Barbarlar) bunun örnekleridir. 

Topluma yüklenen bir misyon ve değer, onları uyandırmakta ve harekete 
geçirmektedir. İbn Haldun’un asabiyet dediği bu misyon üst değerlerle bes-
lenmeden aktif hale geldiği zaman yıkıcı olmaktadır. İbn Haldun ‘Unvân 
el-‘İber adlı yedi ciltlik eserine yazdığı Mukaddime’de medeniyetlerin 
doğum, gelişim ve ölümlerini irdelerken, kurucu bir unsur olarak gördü-
ğü asabiyet’in milli ve dinî değerlerle mutlaka desteklenmesi gerektiğinin 
altını çizmektedir. Yahudilerin kendilerini seçilmiş olarak görmeleri, Hı-
ristiyanların kendilerini dünyanın tuzu olarak adlandırmaları, aynı şekilde 
Müslümanların insanlar içinden çıkarılmış en hayırlı topluluk olduklarının 
dile getirilmesi, bütünüyle bu misyona yahut asabiyet’e dönüktür. Bu du-
rumda din, bir toplumu sadece kuran değil, aynı zamanda öncü hale getiren 
temel unsur durumundadır. 

Din, kendine has terim, kavram ve sembollerle o toplumun düşüncesini ya-
hut zihnini yapılandırır. Bu yapılandırma tarihte diyakron (tarihin akışının 
farklı bir mecraya taşınıp, farklı dinamiklerle ilerlemesi) denilen kırılmala-
ra sebep olur. Kur’an’an’ın Ulu’l-‘Azm (Kesin kararlılar) dediği peygam-
berleri diğerlerinden ayıran özellik, böyle bir kırılmayı gerçekleştirmele-
rinde yatmaktadır. Bu kırılma içinde din, kişiler ve varlıklar için tamamen 
yeni anlamlar yaratır. Ardından bu anlamlara bir yaşam alanı açılmasını 
bağlılarından bekler. Bu anlam yüklemesiyle güçlü olan zayıfa, zayıf olan 
güçlüye dönüştürülür. Bu tersine çevirme olayı ne kadar geniş bir taban 
bulursa, bu değiştirici ve dönüştürücü değerler de o kadar beslenir ve gele-
neksel değer yargılarında bir kırılmaya götürür. 

İslam’ın farklı kültürlerle karşılaşma mantığı, insan doğasına ve evrensel 
ahlak yasasına uygun olanları kabul etmek ve saygı göstermek, bunlara 
aykırı olanları aşama aşama değiştirmek ve yaratılan uygun zemine yine 
bir süreç içinde kendi değerlerini önermek şeklinde tezahür etmiştir. Bu 
bağlamda hurafe denilerek dinle karşı karşıya getirilen farklı kültürel pra-
tikler, insan fıtratına ve evrensel ahlak yasalarına aykırı olmadığı sürece 
toplumsal hafızanın bir ürünü olarak ve diğer topluluklardan farklılığın 
bir göstergesi olarak yaşatılmalıdır. İnsan doğasından kopuk bir ‘din kri-
teri’ yaratarak bütün kültürleri tek tipleştirmeye çalışmak ve farklı kül-
türlere aynı elbiseyi biçmek, yaratılması hedeflenen İslam medeniyetini 
kısırlaştırır. Bir medeniyetin gücü ve kudreti, beslendiği kültürlerin gücü-
ne ve kudretine bağlıdır. Kültür çeşitliliğini öldürmek, İslam medeniyeti 
havzasına su taşıyan farklı kültür ırmaklarını kurutmaktan öte bir anlam 
taşımaz. 
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Kurumsal bir dini yapının parçası olmadan önce de insanın sağduyu ve 
fıtratıyla hakikati keşfetme kudretinde olduğu kabul edilmelidir. İslam, va-
hiy olmadan ve peygamber gönderilmeden de insanların akıl, vicdan ve 
sağduyularını kullanarak hakikati keşfedebileceklerini bir ön kabul olarak 
insanların önüne koymaktadır (Nisa 4/83). Zira insan olarak var olmak 
(vücûd), vicdan sahibi olmayı ve akılla hareket etmeyi beraberinde getirir. 
Varlık (vücud)la aynı kökten gelen vicdan ve insanın geldiği kaynağa kop-
maz bir bağla (akl) bağlandığını imleyen akıl, insana doğru ve yanlış, iyi 
ve kötü, faydalı ve zararlı arasında ayrım yapabilecek (furkan ve basiret) 
bir kudret verir. Bu vicdan ve akıl ile insan, ilahi/doğal/evrensel değerleri 
keşfedebilir ve bunlar ışığında iyiye ve güzele doğru kodlanmış (hidâyet) 
bir yaşam sürebilir. Ama insanlar arasında çıkarlar çatışmaya başlarsa, 
akıllar ve vicdanlar atıl bırakılır ve insanların iradeleri devreye girer. Ak-
lın ve vicdanın kabul etmeyeceği uygulamalar, varlıklarının devamını bu 
uygulamalara bağlayanlar tarafından toplumun standart çalışma biçimine 
dönüştürülür. Artık bir üst doktrin olmadan bu süreci değiştirmek imkânsız 
gibidir. Etraflarındaki ulusları köleleştirerek Mısır’a götüren ve işgücü 
olarak kullanan sömürgeci Mısır Firavunlarına sömürgecilerle mücadele 
edecek bir Musa’nın gönderilişi; köle bir ulusken Mısır’dan özgürleştirilen 
ama insanları katı şeriat mantığıyla zihinlerinde yeniden köleleştiren ve 
ālemlerin Rabbi olan’ı bir kabilenin koruyucusuna indirgeyen Yahudilere 
bu tekelci mantıkla mücadele edecek İsa’nın gönderilişi; tefeciliği bir ya-
şam tarzı haline getiren, kabile gücünü ve sülale çokluğunu her türlü hak 
gaspının meşrulaştırıcı aygıtı olarak görenleri, dört haram ay hariç sava-
şı ve zulümperestliği bir yaşam tarzı haline getiren yasasız (ümmî) Arap 
toplumuna etnik ya da dinsel her türlü kabileciliğe isyanın öncüsü olarak 
Hz.Muhammed’in (a.s.) gönderilişi, vs. tamamen bu ilahi üst doktrinle bir 
dönüşüm yaratmanın örnekleridir. Dolayısıyla dinlerin vahyedilmelerinin 
temel sebebi, toplumsal yapıyı adalet, özgürlük, haklarda eşitlik gibi temel 
evrensel kavramlar çerçevesinde yeniden inşa etmektir. 

5. BİREYİ KİŞİSELLEŞTİREN (ŞAHSİYET VEREN) DİN
Din, birey ve toplumdaki görünümleriyle, insanın zihninin dışına taşıp 
insanlar arasındaki ilişkileri kuran bir yöne sahiptir. Din, insanın salt bir 
birey (fert) olarak kalmasını istemez; onu toplumun içinde bir kişi (şahıs) 
olarak aktif kılmak ister. Hz.Peygamber’in Hira’da vahye muhatap oldu-
ğunda tek başına bir fert olduğunu, ama vahyi almasıyla birlikte toplu-
mun içine yönlendirildiğini unutmamak gerekir. Bunun için, ana merkez-
lere (ümmü’l-kurâ) sürekli ilahi değerleri hatırlatan elçiler gönderilmiştir 
(En’âm 6/92). Bu durumda din, sadece ferdiyete hapsedilecek bir gerçeklik 
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değildir. Dinin gerçekliği, toplumsal gerçekliklere rengini verip vereme-
diğine ve asgari insani standartları herkes için var kılma başarısını göste-
rip gösteremediğine bakılarak test edilir. Dinine, diline, etnik aidiyetine 
bakmadan herkes için adalet, eşitlik, hürriyet, temel insan hakları vurgusu 
ve bunların gerçekleştirilmesi dinlerin test edildikleri temel ölçütlerdir. Bu 
çerçevede dine yüklenen görev aslında dindarlara yüklenmektedir. Dinle-
rin doğruluk değerleri, bu anlamda, dindarların samimiyetine paralel bir 
seyir takip etmektedir. 

İnsanlar için din sadece toplumsal tezahürüyle var değildir. Aksine din, 
insan ve evren yorumu, dünya görüşü ve yarattığı değerler dizisi ile çok 
daha geniş bir etkinlik alanına sahiptir. İslam özelinde konuştuğumuzda, 
Allah’ı bütün insanların Rabbi olarak (Rabbü’l-ālemin) tanımlayan ve bu 
genişliğe bağlı olarak da bütün insanların temel haklarını koruma altına 
alan bir paradigmadan ve dünya görüşünden bahsediyoruz. Dini kucakla-
yıcı yapan, bu bütüncül vurgusudur. İnsanları etnik veya dini temelde, var-
lıkları fiziksel ya da metafiziksel temelde, vs. parçalayan felsefeler hiçbir 
zaman hakiki bir dinin yaratmayı amaçladığı organik bütünlüğe erişemez. 
Hem insan hem evren yorumuyla hem de insanlar arasındaki ilişkilerde 
getirdiği standartlarla, din bütünleştirici ve birleştirici bir unsur olarak iş 
görebilmelidir. 

Din veya dinlerin gerçekliklerini sorgulamak için elimizde ölçütlerimiz 
vardır. Bu kriterlerin öne çıkarılarak İslam dâhil bütün dinlerin gerçeklik-
lerinin, etkinliklerinin ve mevcut halleriyle insanlığa ne tür katkıda bu-
lunduklarının sorgulanması gerekir. Bu sorgulamada en temel kriter; bir 
dinin kendi mensupları dışındakilere yaşam alanı açan terim ve kavramlara 
sahip olup olmadığıdır. Bu kriteri yerine getiren din gerçek (Elmalılı Ham-
di Yazır’ın ifadesiyle Hak Din), yerine getirmeyen ise dejenere edilmiş 
ve geleneğe dönüştürülmüş bir dindir. İslam’ın ‘bir insanı öldüreni bütün 
insanlığı öldürmüş gibi, bir insanı kurtaranın da bütün insanlığı diriltmiş 
gibi’ olacağı beyanına baktığımızda, kendi dışındakileri Ehl-i Kitap olarak 
tanımlayarak temel haklarını garanti altına aldığını gördüğümüzde; ‘Hak’ 
din tanımlamasını kullanmakta hiçbir sıkıntı çekmeyiz. Diğer dinlerin de 
böyle bir olgunluğa sahip olması arzu edilirdi. Ama Allah’ı sadece kendi-
lerinin değil, bütün insanların Yaratıcısı (Rabbü’l-âlemin) dolayısıyla ko-
ruyucu olarak göremeyen ve Yaratıcının hidâyetini farklı peygamberlerle 
de insanlara ulaştırabileceğini akıl edemeyen tekelci dinler sürekli çatışma 
kaynağı olmuşlardır. Kur’an böyle bir dinsel tutumu sürekli gazabı kendine 
çeken (mağdûb) ve her türlü sapmanın ve ayartmanın (dâllîn) kaynağı olan 
dinler ve yaşam biçimleri olarak tanımlamaktadır (Fatiha 1/7). 
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1. AKÎDE/İNANÇ 
İnanç; bir düşünceye gönülden bağlanmak, birine duyulan güven duygusu, 
bir kimse ya da şeyin doğruluğunu sarsılmaz bir duygu ile benimsemek 
anlamına gelir. Felsefi anlamda inanç; zan, kanaat ve tahmin olarak da 
kullanılır. Nasıl ki bilgi zihnî bir faaliyet ise, inanç da bu zihni faaliyetin 
son bulmuş aşamasıdır. Dolayısıyla inanç, zihni olarak iki şeyden birisi-
nin kesin olarak kabul edildiği durumdur. İnançlar, dinî inanç ve bilimsel 
inanç olarak farklılaşabilir. Örneğin, “Allah vardır” dini bir inanç iken; 
“dünya yuvarlaktır” tarzındaki bir inanç bilimsel inanç kategorisine girer. 
Yine sözgelimi, bir ateistin, Tanrı’nın varlığına inanmaması da bir inançtır. 
Hepimiz herhangi bir konuda kesin kanaat sahibi olduğumuzu anlatmak 
için “inanıyorum ya da inanmıyorum” kavramlarını kullanırız. Görüldüğü 
gibi inanç, hem dini hem de din dışı alanda kullanılabilmektedir. Her iki 
durumda da inancın; zihin, muhakeme ve irade ile yakın bir ilişkisi vardır. 
Zihnin, iki şeyden birisini tercih etmede inanç aşaması önemli bir eşiği 
oluşturur. Zihni, zan durumundan kurtarıp, inanç durumuna yükseltebil-
mek için mutlaka sağlıklı bir aklın iradeyi yönlendirmesi gerekir. Aklın 
öncülüğünde insan, delilleri bulup, iradeyi harekete geçirdiği zaman kuşku 
aşamasından inançta karar kılar. Dolayısıyla inanç, zihnin iki ihtimalden 
birisini kesin olarak tercih ettiği bir duygu halidir. Bu yüzden inanç, dini 
anlamda itikadın zihnî ve fikrî alt yapısını oluşturur.

İnanç teriminin en yakın karşılığı itikattır. Teorik bağlılığı ifade eden iti-
kat, imana değil, inanca karşılık gelir. Çünkü inanç fikrî, iman ise dinî bir 
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içerik taşır. Bilindiği gibi i’tikât, “düğüm atmak, bir şeyi diğerine sağlamca 
tutturmak ve bağlamak” anlamındaki akd kökünden türemiştir. Akid, kar-
şılıklı olarak iki tarafın kabul edip razı olduğu bir iş hakkındaki sözleşme 
yapmalarıdır (Maide 5/1). Bu da ancak, taraflar arasında güven temeline 
dayalı bir kanaat meydana geldikten sonra gerçekleşir. Bu bakımdan aynı 
kökten türemiş olan i’tikât, “bir şeye düğüm atmışçasına inanmak, bağlan-
mak, tasdik ve kabul etmek, onu benimsemek” demektir. İtikadi hükümler 
denildiğinde, İslam dininin temel kaideleri ve inanılması gereken hüküm-
leri kastedilir. Yine ‘düğümlemek, bağlamak ve ipin uçlarını birleştirmek’ 
anlamına gelen akd kökünden türeyen bir başka kavram da, “inanan kişinin 
kalbinde şüpheye yer vermeksizin iman esaslarını kabul etmesi ve onlara 
bağlanması” anlamına gelen akîdedir. Bu, Allah’la kul arasında yapılan bir 
sözleşme biçimidir. Nitekim: “Siz beni anın ki ben de sizi anayım” (Bakara 
2/152) âyeti bu sözleşmeyi; “Allah’ın ipine topluca yapışın ayrılığa düş-
meyin” (Âl-i İmrân 3/103) âyeti de kulun Allah’a olan bağlılığını vurgular. 
Akîdenin çoğulu, akâittir. Geniş anlamda dini bir kavram olan akâit, Hz. 
Muhammed (a.s)’ın Yüce Allah’tan getirdiği İslam dininin bütün esaslarını 
dil ile söyleyip kalb ile doğrulamanın adıdır. 

İslam’ın temel inanç esaslarını içine alan akîde, dinin temelini oluşturur. 
Allah’la insan arasında bağ kurmak anlamı da taşıyan akîde, insanı, Allah 
karşısında sorumlu varlık durumuna getirir. Akâid dediğimiz itikât esas-
ları, İslam’ın temellerini oluşturur; dini hükümler ise, bu temeller üzerine 
inşa edilir. İslam düşünce tarihinde akâid, İslam’ın inanılması gerekli olan 
temel inanç esaslarını konu edinen ilmin de adı olmuştur. Akâit İlmi’nin 
konusu, Kur’an’ın muhkem nassları ve mütevatir haberlerle sabit olmuş 
olan itikat esaslarıdır. 

İ’tikât sözcüğü, imanla eş anlamlı olarak da kullanılır. Arapça’da korku-
nun zıddı olan “emn” kökünden türeyen iman; “bir kişiyi söylediği sözde 
tasdik etmek, söylediğini kabullenmek, gönül huzuru ile benimsemek, kar-
şısındakine güven vermek, şüpheye yer vermeyecek şekilde kesin olarak 
inanmak” anlamına gelir. İman kelimesi, ikrar, izan ve itirafı içine alması 
yönüyle kesin tasdik etmek manasını içerir. Tasdik, verilen haberi, gönüllü 
olarak benimsemektir. Bundan dolayı tasdike, ‘teslim’ manası da verilir. 
“Sen bizi tasdik edici olmadın” (Yusuf 12/017) âyeti bunu doğrular. Dola-
yısıyla, imanın temel rüknü, kalbi tasdiktir. Tasdikin özel yeri kalb olup, dil 
onun tercümanı gibidir.

Öte yandan, imanın; duygu, düşünce ve eylem boyutları vardır. Kalbin 
amelleri denilen şeyler, duygu boyutu içerisine girer. “Mü’minler, ancak, 
Allah anıldığı zaman yürekleri titreyen, kendilerine Allah’ın âyetleri okun-
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duğunda imanlarını artıran ve yalnız rablerine dayanıp güvenen kimse-
lerdir. Onlar namazlarını dosdoğru kılan ve kendilerine rızık olarak ver-
diğimizden (Allah yolunda) harcayan kimselerdir” (Enfâl 8/ 2-3) âyetinde 
titremek anlamına gelen vecel ile güvenmek anlamına gelen tevekkül 
imanın duygu boyutunu; namaz ve zekat ise, eylem boyutunu teşkil eder. 
Tefekküre vurgu yapan, imanı sağlam temeller üzerine oturtan akıl ve bu 
aklın ürettiği bilgiler ise, imanın düşünce boyutuna işaret eder. “Hani İb-
rahim, Rabbim! Bana ölüleri nasıl dirilttiğini göster, demişti. (Allah ona) 
“inanmıyor musun?” deyince, hayır, (inandım) ancak kalbimin/aklımın 
tatmin olması için demişti” (Bakara 2/260) âyeti buna delildir. İman, insan 
iradesini harekete geçirdiği için davranış adı verilen eylemlerin başlangıç 
noktasını ve kaynağını oluşturmuştur. İmanın doğrulanması, bilgi temelli 
gelişen tasdikin dışavurumudur. Bilgi ve kanıtlamaya dayalı inanç, ina-
nanları doğru ve iyi davranışa yönlendiren çok önemli bir isteklendirme 
vasıtasıdır.

2. İMAN ve BİLGİ
İman, inançla başlayan ve bilgi ile devam eden çabanın tasdik ile karar aşa-
masına ulaştırılmasıdır. İmanın tanımında temel bir unsur olarak yer alan 
tasdik, bilgiye dayalı kararlılığın bir ifadesidir. Bir başka ifade ile iman, 
dogmatik bir kabullenme değil, aklın ve iradenin müşterek bir uyumu olup, 
bilgiye dayalı tasdikle oluşan içten gelen bir kabullenmedir. “İman, tas-
dikten ibarettir” demek, dolaylı olarak bilgiye yer vermek anlamına gelir. 
Tasdikin bilgi ile yakın bir ilişkisi vardır. Bir şeyin kesin doğru ve gerçek 
olduğunu ifade eder. 

İslam düşünce sisteminde imanın oluşumu; ilgi, şüphe, zan ve inanç gibi 
aşamalardan geçmeye bağlıdır. Bunların her birisi bir bilgi aşamasıdır. 
Bu aşamalardan geçmek suretiyle tasdikle imana ulaşılır. Bilgi, tasdikin 
sebebidir. Çünkü tasdik bilgiye dayanır. Bir şeyi doğrulamak, gerçek ol-
duğunu göstermek demek olan tasdik, bilgisiz olmaz. Doğrulanıp gerçek 
olduğu kabul edilecek bir şey hakkında bilgi sahibi olunmadan onun tasdik 
edilmesi nasıl mümkün olmuyorsa, imanda da inanılması gereken doğ-
rulanıp kabul edilmesi gereken konularda bilgi sahibi olunmadan, onları 
hüküm haline getirip tasdik etmek mümkün değildir. Bunun için Kur’an-ı 
Kerim’de: “Bil ki Allah’tan başka ilah yoktur” (Muhammed 47/19) buyu-
rulmak suretiyle, önce bilgi aşaması sonra da iman aşaması gelmektedir. 
Bunun manası, iman, kalbin bilgisidir, demek değildir. Her ne kadar tasdik 
ile bilginin her ikisi de kalbi ve zihni bir faaliyet ise de aralarında farklılık 
vardır. Tasdik kalpte, kişinin çabası ve özgür iradesiyle meydana gelirken, 
bilgi ise, kişinin özel çabası ve özgür iradesi olmadan da meydana gele-
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bilir. Çeşitli sebeplerle kalpte meydana gelen soyut bilgiye iman denmez. 
İman denilmesi için, bilgiden öte, iradeli bir boyun eğiş ve teslimiyetin 
bulunması gerekir. İmanın tefekküre dayalı bilgi ile desteklenmesi başka 
bir şey, doğrudan bilginin iman oluşu başka bir şeydir. İman içinde şüphe 
barındırmaması için mutlaka bilgi ile desteklenmelidir. Buna araştırmaya 
dayalı istidlâli/tahkiki iman denilir. Bunun için Kur’an’da, insanın, yaratıl-
mış evren ve kendi üzerinde gözlem ve akıl yürütmesi istenir (Bkz. Fussilet 
41/53).

Bu bağlamda iman, bilgiyi de içine alacak boyutta geniş bir kavramdır. Her 
iman aynı zamanda bilgiyi de içerir, ama her bilgi, imanı içermeyebilir. Bir 
şeyi bilmemiz ya da öğrenmemiz ona iman ettiğimiz ya da benimsediğimiz 
anlamına gelmez. Oysa inandığımız her şeyi benimsemiş ve kabul etmiş 
oluruz. Bir örnekle açıklamak gerekirse; Hz. Muhammed (s.a.v.) hakkında 
kitaplarda yazılanları okuyup öğrenmek bir bilgidir; onun Allah tarafın-
dan gönderilmiş bir peygamber olduğunu kabul etmedikçe bu bilgi imana 
dönüşmez. İmanı iman yapan tasdik ve teslim olmaktır. Kaldı ki, İslam 
inancının önemli bir ilkesini oluşturan Hz. Muhammed (s.a.v.) hakkında 
sağlıklı bilgi edinmeden, onun peygamberliğini kabul etmek de sığ bir 
iman olur. Gerçek iman, Hz. Muhammed (s.a.v.) hakkında doğru ve yeterli 
bilgiye sahip olup, onun, Allah’ın gönderdiği ve görevlendirdiği elçi oldu-
ğunu tasdik etmektir. Bu örnekten hareketle bilgisiz imanın sığ ve yüzeysel 
olduğunu söyleyebiliriz. Her ne kadar taklide dayalı iman geçerli ise de her 
mü’min, iman esaslarıyla ilgili yeterli bilgiye sahip olmalı ve bu bilgilerin 
sağladığı bir farkındalıkla/bilinçle inanç sahibi olunmalıdır. 

Netice olarak İslam’ın öngördüğü iman, bir dogma değildir. Bilgiyi, ima-
nın temeline yerleştirir. İnanmaya yer bırakmak için bilgiyi inkâr, bu iman 
anlayışının dışındadır. Allah’ın varlığına inanmanın aklîliğini kabul et-
meye ihtiyaç duymayan bir inanç biçimi, vahyin bir bilgi kaynağı olduğu 
gerçeğini kanıtlamakta güçlük çeker. Nitekim on dokuzuncu yüzyılın baş-
larında Batı’da dini çevrelerde gelişmeye başlayan böyle bir iman anlayışı, 
modern bilimin sekülerleşme yolunu açmakla kalmamış, materyalist tanrı-
tanımaz akımların güçlenmesine hizmet etmiştir. 

3. YAKÎN ve DERECELERİ 
Arapça’da yakîn, akl-ı selim için şüphe götürmeyen kesin/gerçek bilgi de-
mektir. Terim olarak yakîn, zevali mümkün olmaksızın vâkıâya uygunluk 
şartıyla sabit ve kesin itikattır. İtikâd kaydıyla, şek; vâkıâya mutabık sö-
züyle cehâlet ve hatalı taklit; sabit kaydıyla taklîd-i musîb ve kesin sözüyle 
de zan, yakinin tanımı içerisine girmez. Bu sebeple Araplar, su havuzda 
yerleşip sakinleştiği zaman yakine’l-mâu fi’l-havz demektedirler. O halde 
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yakin tam itmi’nan olup, her türlü şekkin zıddıdır (Cürcânî, et-Ta’rîfat, s. 
316). İşte yakîn bilgi, sağlam ve sağlıklı bir akıl sahibi için, hiçbir şüphe-
ye mahal bırakmadan insana kesin bilgi verir. Kesin hükümler ihtiva eden 
önermelere de yakîniyyat denilir. Yakîn bilgiler için bazı dereceler sayıl-
mıştır. İslam tasavvufunda müşâhade, mükâşefe ve tecelli şeklinde sırala-
nan bu üç bilgi vasıtası, kelam ve akâid ilminde kesinlik ifade eden ilmin 
dereceleri olarak en yaygın bir şekilde şöyle tasnif edilir:

İlme’l-yakîn

Aklın ve naklin, nazar ve haberin verdiği kesin bilgidir. Sarih akıl ile sahih 
nas birbiriyle çatışmaz. Aralarında ihtilaf var gibi görülürse, bunun sebebi, 
ya aklın salim olmayışından ya da naklin açık olmayışından kaynaklanır. 
Dinin otoritesine, aklın araştırmasına ve duyu güçlerine dayanarak elde 
edilen bilgi bu kategoriye girer. 

Ayne’l-yakîn

Selim ve sağlıklı duyu organlarının, müşahede ve deneyimlerin verdiği bil-
gilerdir. Görülen ve hissedilen bir şey, verilen haberden daha çok ikna edi-
cidir. Hz. İbrahim’in ölülerin diriltilmesini görmek istemesi ayne’l-yakîne 
misal verilebilir (2/Bakara 260).

Hakka’l-yakîn

İç duyu ve tecrübenin verdiği, insanın içinde hissettiği ilimdir. “Tatmayan 
bilmez” sözü bunu anlatır. Kur’an-ı Kerim’de bilginin bu aşamasına ge-
lenlerle ilgili şöyle buyrulur: “Onlar sana indirilene de, senden önce indi-
rilenlere de inanırlar. Ahirete de kesin olarak inanırlar.” (Bakara 2/4). En 
kesin olan bilgi türü de budur. Şek ve şüphenin tamamen ortadan kalkması 
halidir. 

Yukarıda görülen zayıftan kuvvetliye doğru yapılan bu sıralama bir hük-
mün kesinlik derecesini gösterir. Bir hüküm, % 100’lük kesinlikle kabul 
edilirse bu tasdiktir ve imanın ta kendisidir. Bütün bu aşamalardan geçen 
bir zihin, her türlü şüphe ve tereddütten kurtulur kesin iman aşamasına 
yükselir. 

4. İHSÂN
Arapça’da ihsân, başkasına güzel muâmele etmek, insanlara iyilik yaparak 
kendisine karşı onların kalplerinde güzel duyguların kalplerinde yeşerme-
sine sebep olmak ve güzel zan anlamlarına gelir. Gerçekte ihsân, Allah’ın 
yarattığı varlıklara dönük bir eylemidir. Allah başta insan olmak üzere tüm 
canlı varlıklar için ihtiyaç duydukları organları, her canlı türüne ve orga-
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nına uygun düşen süs ve ziynetlerle yaratmak suretiyle onları güzelleştir-
miştir. Bununla da kalmamış, insanın bedenine ait hazları için zaruri olan 
ilaç, et ve her türlü sebze ve meyveleri var etmiştir. Dolayısıyla umumi 
manada ihsan bakmasını ve görmesini bilenler için; söz, amel, hareket, sa-
nat ve düşünce olarak her şeyde cereyan eder. Kur’an sisteminde ihsânın 
iki manası vardır:

Bunlardan birisi, bir başkasına güzellikle iyilikte bulunmaktır. İnsan, 
Allah’ın kendisine verdiği madde planındaki nimetleri toplumun ekono-
mik açıdan zayıf bırakılmış üyeleriyle infaka dayalı bir anlayışla paylaşa-
rak güzel bir davranışta bulunabilir. “..Allah sana ihsan ettiği gibi sen de 
(insanlara) iyilik et” (Kasas 28/77) âyeti, bunu hatırlatır. İyilikte dikkat 
edilecek hususların başında estetik incelik, kalp kırılmaması, ihtiyaç sa-
hiplerinin küçümsenmemesi, başa kakmak suretiyle eziyet edilmemesi ve 
gösterişten kaçınılması gelir (Bakara 2/264). Kur’an’a göre, nübüvvetin dı-
şında tamamen insanların ferdi çabalarının neticesinde aldıkları muhsinlik 
sıfatı takdir edilir. “Allah, muhsinleri sever” (Bakara 2/195). Muhsin, yük-
sek düzeyde her an Allah’la birlikte olma duyarlılığına sahip olan kimsedir. 
Bunlar, Allah katında güzel olan bir işi gereği gibi yerine getirirler, güzel 
davranışın özündeki güzelliği, dış yüzündeki güzellik ile süsleyip ortaya 
koyarlar. Çünkü muhsinler, “namazı kılarlar, zekâtı verirler ve ahirete de 
yakînen inanırlar” (Lokman 31/4). Ayrıca cömertlikte çok ileri boyuttadır-
lar (Nisa 4/40-41).

İhsanın diğer bir anlamı ise, nitelikli kullukta bulunmaktır. Mükemmellik 
ve kaliteli iş yapmak diye çevrilebilecek olan ihsan kelimesi, bir mümi-
nin iç güzelliğini ve manevi zenginliğini yansıtır. Bu açıdan ihsan, insanın 
faaliyetini bir sanata ve her sanatı da Allah’ın hatırlanmasına dönüştüre-
rek dışarıya doğru yayan kalbin ya da ruhun güzelliği anlamına da gelir. 
Bu manada ihsan, murakabe altında olduğunun bilincinde olarak Allah’a 
itaatte kusurlu davranmamaya özen göstermektir. Kim, Allah’ın kontrolü 
altında olduğunu bilirse, bütün davranışlarını güzel yapar. Şu halde ihsan, 
İslam’ın kemalindendir. Nihâyet, Cibril hadîsinden (Müslim, “İman” 1) 
öğrendiğimiz kadarıyla muhsin, Allah’ın kendisini görüyormuş gibi; iman, 
ibadet ve iyi davranışa dayalı eylemlerinde titizlik gösteren kimsedir. Böy-
le bir dindarlık algısında Allah’ı, görüyor gibi inanılır, ibadet ve davranış-
lar O görüyor gibi yerine getirilir. Tam bir teyakkuz bilinci yaşamak, an-
cak ihsan ahlakıyla sağlanır. Artık böyle bir ahlaki dindarlıkla bütünleşen 
bir kimsenin hayatında; iyi davranış, ibadet alışkanlığı ve ahlakî değerlere 
bağlılık, bir yaşam biçimi haline gelir. Çünkü inanan bir insanda, mevcut 
iman, onun davranış tarzını değer üretmeye kanalize etmezse, Allah sev-
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gisi, dilden öteye gidemez. Hâlbuki bilgi temelli bir sevgi, insanı, sevilen 
varlığa karşı güzel davranışlarda bulunmaya yönlendirir. 

5. İNKÂR/KÜFÜR
Küfür, “örtmek, gizlemek ve nankörlük etmek gibi manalara gelir. Dini bir 
terim olarak küfür ise; “Peygamberlerin, Allah’tan alıp getirdikleri ilahi 
hükümleri tasdik etmeyip inanmamak” demektir (Âl-i İmrân 3/70; Enbiyâ 
21/30; İsrâ 17/98–99). 

İnsanın doğal yapısı, iman ve inkâra aynı düzeyde kabiliyetlidir (bkz. Şems 
91/8). İnsan bu iki fiilden her birini seçebilecek kudrette yaratılmıştır. Allah 
insanın özgür irade ve seçimine göre sonucu yaratmaktadır. Böyle olunca 
küfrün meydana gelmesinde irade ve yaratma olmak üzere iki yön vardır. 
O, yaratılma yönüyle Allah’a, irade edilme yönü ile insana bağlıdır. İman 
ve küfrü tercih konusunda ilahi bir baskı söz konusu değildir. Allah, kendi 
özgür eylemiyle inkârı seçene inkarı, imanı seçene de imanı verir. 

İnsanlık tarihi boyunca mutlak kâfir konumunda bulunan insanlar hep sıra 
dışı kalmışlardır. İnsanın şuur altında potansiyel bir güç olarak bulunan 
Allah’ı bilme duygusunun aktif hale dönüştürülmesi için daima dış fak-
törlere ihtiyaç duyulmuştur. Bu nedenle Yüce Allah tevhid tarihi boyunca 
peygamberler göndererek, kitaplar indirerek, âfak ve enfüs delilleri serde-
derek, akıl gibi güçlü bir cevher vermek suretiyle uyarıcılar ve hatırlatıcı-
lar göndermiştir. İnsan bu bilgilenme süreçlerinden sonra yapacağı tercihe 
göre sorumlu tutulacaktır. Zira sorumlu olduğu alanlarda insan müstakil 
olarak irade özgürlüğüne sahiptir.

Kur’an-ı Kerim’de küfür kelimesiyle eş anlamlı başka sözcükler de vardır. 
Kur’an’da otuz altı yerde geçen inkâr sözcüğü; Allah’ın âyetlerini yalan-
lama (Ğâfir 40/81; nimetlerini (Nahl 16/83), peygamberlerini (Mü’minûn 
23/69); Kur’an’ı (Ra’d 13/36) ve ahireti (Nahl 16/22) inkâr sadedinde kü-
für ile eşdeğer mana taşımaktadır. Ayrıca Allah’ın âyetlerini inkâr (Hûd 
11/59; Neml 27/14) anlamında cühûd; ilahi vahyin doğrudan inkâr edilme-
si manası taşıyan kizb (Zümer 39/3) de bunlardan birisidir. 

Her ne kadar Kur’an-ı Kerim’de geçen inkâr sözcüğü, genel bir mana ta-
şısa da bu kelime, her türlü inançsızlığı kapsamaktadır. Allah’ın birliği, 
peygamberlik, vahiy, ahiretin varlığı vb. gibi inanç konularının tamamını 
ya da bir kısmını inkâr eden kimseler, yerine göre müşrik ya da münafık 
gibi isimler almaktadırlar. Bu kimselerin, inkâr ettikleri konular ve aldık-
ları nitelikler farklı olsa da müşterek oluş bakımından hepsi de inançsızlık 
anlamında birleşmektedirler. İslam inancında; şirk, nifak ve irtidat gibi ey-
lemler küfür üst başlığı altında değerlendirilir. 
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6. ŞİRK/MÜŞRİK
Sözlükte şirk, “ortaklık” manasına gelir. Dinî anlamda şirk, Allah’ın ulûhiyet, 
sıfat ve fiillerinde eşi ve ortağı olduğunu kabul edip O’ndan başkasına ibadet 
etmektir. Bu da putlara, ağaçlara, hayvanlara, kabirlere, semavî cisimlere, 
tabiat kuvvetlerine, ruhanî varlıklara ve insanlara ulûhiyet vererek tapınmak 
şeklinde meydana gelir. Bu işleri yapan kimselere müşrik/putperest denilir. 

Şirk ile küfür birbirine yakın iki mefhumdur. Biri, sadece Allah’a ortak 
koşmak, diğeri de küfür olduğu bilinen birtakım inançların kabulü, fiillerin 
işlenmesi ve sözlerin söylenmesi neticesinde meydana gelir. Küfür, şirkten 
daha umumi olup, şirki de içine alır. Bu manada her müşrik kâfirdir ama 
her kâfir, müşrik değildir. Meselâ, iki ilahın varlığını benimsemek hem 
şirktir hem de küfürdür. Hâlbuki ahiret gününe inanmamak küfürdür ama 
şirk değildir. Ayrıca Kur’an-ı Kerîm’de müşriklerle, Hz. İsa’yı ve Üzeyir 
(a.s)’ı Allah’ın oğlu olarak kabul eden kimseler kafirlerin iki ayrı zümresi 
olarak zikredilir. (Beyyine 98/1; Tevbe 9/30). 

Kur’an-ı Kerim’e göre, Allah’a şirk koşmak, günahların en büyüğüdür. Şirk 
ile küfrün Allah tarafından bağışlanamayacağı, bunun dışında kalan gü-
nahlardan dilediğini Allah’ın bağışlayacağı, şirkin en büyük zulüm olduğu 
belirtilmiştir. (Bkz. en-Nisa 4/48; Lokman 31/13). Allah’ı inkâr edenlerle 
O’na ortak koşanların varacağı yer, ateştir. (Bkz. Mâide 5/72). Büyük şirk, 
Allah’tan başka varlıkları sevmede ve onlara ta’zimde aşırı gitmek şeklinde 
de ortaya çıkabilir. Çünkü ulûhiyetin en büyük özelliklerinden birisi, sevil-
mektir. Allah’tan başka herhangi bir varlığı Allah statüsünde bir sevgi ile 
sevmek insanı ortak koşmaya götürme sebebidir. (Bakara 2/165). Hıristi-
yanların Hz. İsa’yı tanrılaştırmalarına sebep olarak Hz. İsa’ya aşırı hürmeti 
gösteren Hz. Peygamber, bir rivâyette şöyle buyurmuştur: “Hıristiyanların 
Meryem oğlu İsa’yı aşırı bir şekilde övdükleri gibi, siz de beni övmeyin. Ben 
sadece Allah’ın kuluyum. Bu sebeple Allah’ın kulu ve elçisi, deyin.” (Ahmed 
b. Hanbel, Müsned, I, 23, 24, 47, 55) Çünkü Hıristiyanlar Hz. İsa’yı aşırı de-
recede övdüler, önce Allah’ın oğlu, sonra da ilah yaptılar. Böylece Hz. İsa’da 
insanî ve ilahî yönü birleştirmiş oldular. Aynı şekilde Yahudiler de “Uzeyir 
Allah’ın oğludur” demekle Allah’a ortak koştular.(et-Tevbe 9/30). Bundan 
dolayı İslam, insanî alanla, ilâhî alanın sınırlarının gözetilmesi konusunda 
büyük hassasiyet gösterir. Tevhid inancına göre, hiçbir insan peygamber de-
recesine çıkamaz, hiçbir peygambere de insanüstü bir konum biçilemez. 

7. NİFAK/MÜNAFIK
Nifak, bir yönden İslam’a girip, bir başka yönden çıkmaktır. Bir başka ifa-
de ile dıştan Müslüman görünmek, içten ise, Allah’ı, Resulünü ve onun ge-
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tirdiklerini yalanlamaktır. Nitekim Kur’an-ı Kerîm’de: “İnsanlardan, inan-
madıkları halde, “Allah’a ve âhiret gününe inandık” diyenler de vardır” 
(Bakara 2/8) hükmü, nifakın dil ile ikrar olup, kalb ile tasdik olmadığını 
anlatması bakımından dikkat çekicidir. Bu bir küfür çeşididir. Dolayısıyla, 
nifak ehlinin kalplerinde tasdik bulunmadığı için itikadi açıdan kâfir hük-
mündedirler ve cehennemde ebedi olarak kalacaklardır. (en-Nisâ 4/140, 
145). Onları cehennemde ebedî kılacak olan; Allah’ı, Resulünü, O’nun ge-
tirdiklerini ve ahireti yalanlama tarzındaki küfürleridir.

Dini bir terim olarak münafık ise, kalbinde nifak hastalığı taşıyan, diliyle 
imanını açığa vurmasına karşın kalbinde küfrü sabit olan kimseye denir. Ni-
fak ikiye ayrılır. Bunlardan ilki, itikadî nifaktır. İtikadî nifak insanı, dinden 
çıkarır. İnsan vicdanında derin sarsıntılar meydana getirir. Diğeri ise amelî 
nifaktır. Bundan maksat, kalbinde küfür olmaksızın, münafıkların hasletle-
rinden birisini işlemektir. Ameli nifakın, bazı rivâyetlerde (Müslim, “İman” 
25) dini emirlerin yapılmasında gevşeklik yapan mü’minler için kullanılması, 
her nifakın küfür anlamı taşımadığını gösterir. Böyle bir nifak, kişiyi dinden 
çıkarmaz, ancak kişiyi iman konusunda büyük bir tehlikeli ile karşı karşı-
ya getirebilir. Kalbinde küfrü bulunan kimsenin, kâfir veya münafık olması, 
ahirette değişik bir durum ortaya çıkarmayacaktır. Farklılık ancak dünyadaki 
hükümlerde olacaktır. Çünkü İslam’a göre, dilin ikrarına itibar edilir. Kalbi 
okumak mümkün değildir. Dolayısıyla, diliyle Hz. Peygamberin Allah’tan 
getirdiklerini dile getiren kimse mü’min sayılır. Bu sebeple de hüküm, zahire 
göre verilir. Böyle bir kimsenin mü’min mi yoksa kafir mi olduğu ahirette 
açığa çıkacaktır. Bizler, işin iç yüzünü bilme imkânına sahip değiliz. Bu du-
ruma göre kalbiyle tasdik etmeyip diliyle ikrar eden, hareket ve tavırlarıyla 
da Müslüman olduğunu yansıtan münafık, bir Müslüman gibi miras alır, mi-
rascı olur, Müslüman bir kadınla evlenebilir ve öldüğünde Müslümanların 
kabristanına defnedilir. Fakat böyle bir kişi ahirette kâfirler gibi muamele 
görecektir. Görüleceği gibi, imanın ve nifakın aslı, kalple ilgilidir. Söz ve 
davranışlar, kalpteki aslın delilidir. Kalbte gizli olan şey, insanlarca biline-
mediğinden, dünyada söz ve davranışlara göre hüküm vermek gerekecektir.

8. İRTİDAT/MÜRTED 
Sözlükte irtidat ve ridde, gelinen yola tekrar gerisin geri dönmek anlamına 
gelir. Dini bir terim olarak da İslam’a girdikten sonra, tekrar İslam’dan çı-
karak küfre geri dönmektir. Bu da bir küfür çeşididir. Dinden dönen kimse-
ye de mürted adı verilir. Kur’an’da dinden dönen kimselerin durumu şöyle 
anlatılır: “İçinizden dininden dönüp kâfir olarak ölen olursa, bunların iş-
leri dünya ve ahirette boşa gitmiş olur. İşte cehennemlikler onlardır, onlar 
orada temellidirler.” (Bkz. Bakara 2/217; Mâide 5/54; Muhammed 47/25).
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Mürted ile kâfir arasında fark vardır. Kâfir baştan beri küfür içerisinde 
kalmış, İslam’ın nurundan feyiz almamıştır. Hâlbuki mürted için durum 
farklıdır. Zira o, bir müddet Müslüman olarak yaşamış, hakikati bildiği, 
kurtuluşun ancak İslamiyet ile mümkün olacağını anladığı halde doğrudan 
ayrılıp, batıla dönmüştür. Bu sebepledir ki doğuştan beri küfür içinde olana 
asli kâfir denmiş, ona uygulanan hüküm, mürtede uygulanan hükümlerden 
değişik olmuştur. 

İrtidat; itikâdî ve amelî diye iki kısma ayrılır. İtikâdî irtidat, Allah’ı, Re-
sulünü ve O’nun getirdiklerini inkâr ederek bir başka dine ya da anlayışa 
dönmektir. Bu açıkça bir küfürdür. Amelî irtidat ise, şuursuzca dini uygula-
malardan bir kısmını, dine aykırı uygulamalarla değiştirmektir. Bu sebeple, 
her Müslüman gerek itikadi ve gerekse ameli konularda yeterli bir düzeyde 
bilgisini artırmalı ve geliştirmelidir. 

Kur’an-ı Kerîm’de: “Kim imanı inkar ederse, şüphesiz amelleri boşa gi-
der” (Mâide 5/5; ayrıca bkz. Âl-i İmran 3/22; A’râ 7/147; Kehf 18/105) 
buyrulmaktadır. Burada itikâdî irtidat sözkonusudur. İrtidat eden kimsenin 
önceki iyi davranışlarının tekrar Müslüman olduğu takdirde kabul edilip 
edilmemesi İslam âlimleri arasında tartışılmıştır. Eş’arîlere göre mürted 
yeniden iman eder ve İslam’a dönerse, amelleri de geri döner. Mâtürîdîler 
ise, amellerinin geriye dönmeyeceği kanaatindedirler. Bir Müslüman ister 
itikâdî, isterse amelî planda olsun yaptıklarına çok dikkat etmesi gerekir. 
Çünkü irtidatın sabit oluşundan sonraki itikadi ve fıkhi durum irtidat ede-
nin aleyhine yeni gelişmeler ortaya çıkaracaktır.

Görüldüğü gibi inkâr kavramının kapsam alanı oldukça geniştir. Kâfir, iman 
hakikatlerini gizleyen, inkâr eden; müşrik, Allah’a ortak koşan; münafık, 
kalbî itikadını bozup, diliyle iman ettiğini söyleyen; mürted ise, imandan 
sonra küfre dönen kimse demektir. Bunların hepsi netice itibariyle küfürde 
birleşmektedirler. Bu sebeple herhangi bir Müslüman, mü’minlik sıfatına 
halel getirecek söz ve eylemlerden uzak durmalıdır. Çünkü imanın korun-
ması, imanı kazanmaktan daha zordur. 

9. ŞÜPHE ve DERECELERİ
Benzemek anlamına gelen şüphe, “ş.b.h” kökünden türemiştir. Aralarında 
bulunan maddi ya da manevi benzerlikten dolayı ikiden fazla şey arasını 
insan zihninin birbirinden ayırt edememesi manasına gelir. Bu anlamda 
Kur’an’da değişik yerlerde şöyle geçer: “Ona birbirinin benzeri olarak 
verildi” (Bakara 2/25). Bir başka âyette de: “(Her biri) birbirine benzer 
ve (her biri) birbirinden farklı” (En’âm 6/99) buyrulmuştur. Bu âyetlerde 
geçen teşâbehe fiili müşâreket ifade etmesinden dolayı, şeylerin birbirine 
benzemesi sebebiyle; birbirine karıştırmak ve ayırt edememek anlamla-
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rında kullanılmıştır. Bu konunun iyi anlaşılabilmesi için soyutun somuta, 
gâibin şehâdete, bilinmeyenin bilinene benzetilerek ifade edilmesi gerekir.

Arapça’da şek, “şüphe etmek, iki hüküm arasında kararsız kalmak” anla-
mında mastar, “şüphe ve kararsızlık” manasında ise isim olarak kullanılır. 
Bir terim olarak şek, “birbirine aykırı iki olasılığın eşit derecede bulunup 
hiçbir tarafa ağırlık verilmeme durumu” diye tanımlanır. İhtimalin ikiye 
indiği yerde şek devreye girer. Bazen bir nesne hakkında onun var olup 
olmadığıyla ilgili, bazen onun hangi cinsten olduğu, yerine göre sıfatları 
veya onun var ediliş gayesiyle ilgili şek ortaya çıkabilir. Şek, bir tür bil-
gisizlik durumudur. Fakat ondan daha özel anlamlıdır; çünkü cehil bazen 
iki çelişiğin bilgisine hiçbir şekilde sahip olmama anlamına gelir. Dolayı-
sıyla her şüphe (şek) bir cehildir, ama her cehil bir şek değildir. Nitekim 
Kur’an-ı Kerim’de bu hususlara şöyle işaret edilir: “Onlar da (müşrikler 
de) o Kur’an hakkında derin bir şüphe (şek) içindedirler” (Hud 11/110). 

“Eğer sana indirdiğimiz şeyden şüphe içinde isen, senden önce 
Kitab’ı (Tevrat) okuyanlara sor” (Yunus 10/94). 

Reyb, (şüphe) kelimesi ise, r.y.b kökünden türemiş olup, nefse bir ıstırap, 
kuşku vermek manasına gelirken, lügatte bu ıstıraba başlıca sebep olan 
şek ve şüphe mânâsının verilmesi tercih edilmiştir. Reyb, şüpheye yakın 
anlamlar taşıyan kötü zan gibi bir töhmet mânâsını da kapsar. Fakat asıl 
mânâsı, kuşkulu şüphedir. Burada reyb, bütün cinsi ile olumsuz kılındığın-
dan ilmî ve ahlakî şüpheyi birbirinden ayrılabilecek olan şüphe ve suçlama 
durumlarının her ikisi de kaldırılmıştır. Reyb, kesin gerçek olmayan bir 
şeyi ifade ederken, olumsuz şekli olan “la raybe”, yakîn/kesin ile eş an-
lamlı hale gelmiştir. Lâ raybe ifadesiyle her ne kadar ihtimal bir’e inmişse 
de o artık ihtimal olmaktan çıkmış ve gerçeğin ta kendisi haline gelmiş-
tir. Kuşkuculuğun la reyb aşaması, vehme düşülen herhangi bir konuda 
vehmin üzerinden perdenin kaldırılıp gerçeğin bütün çıplaklığıyla ayan 
olmasıdır. Bundan dolayı Yüce Allah şöyle buyurmuştur: “Bu kendisinde 
şüphe (reyb/ريب) olmayan bir kitaptır” (Bakara 2/2). Bir başka âyette de: 
“Eğer kulumuza (Muhammed’e) indirdiğimiz (Kur’an) hakkında şüphede 
iseniz…” (Bakara 2/23) buyurulur. Farklı âyetlerde kıyamet ve diriliş ko-
nularında “lâ raybe/لا ريب” formu kullanılmaktadır (Hac 22/5). 

Netice olarak söylemek gerekirse, Kelam ve Akâid kitaplarımızın başında 
şüphe ve yakîn bağlamında bilgi teorisine işaret edilmiştir. Bu kitaplarda, 
“varlığın gerçekliği vardır ve bunlara ilişkin bilgi gerçektir” ilkesinin yer 
alması, inkârcı şüpheci ve inatçıların reddedilmesi içindir. Çünkü insanlığın 
gönül ve ahlak hastalığı, şüphe ve şek meselesinde ortaya çıkmaktadır. İnsan-
lığın mutluluğu için bu kuşkuculuğun ortadan kaldırılması gerekmektedir. 
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1. AKÎDE METİNLERİ/AKÂİD LİTERATÜRÜ
Akaid, düğümlemek anlamındaki a-k-d kökünden türemiş bulunan ‘akîde’ 
kelimesinin çoğuludur. Aynı kökten türetilen ‘itikad’ ise, “düğüm atmış-
çasına bağlanmak, bir şeye gönülden inanmak ve benimsemek” demektir. 
Teknik terim olarak, “İnanılması zaruri olan ilke/ilkeler (iman esasları) ma-
nasına gelmektedir. Buna göre akaid; İslam dininin temel kaideleri, inanıl-
ması gereken zaruri hükümleridir (Yavuz, 1989: II, 212).

Akaid, bütün ilahi dinlerin kendilerine özgü genel inanç ilkelerini oluştur-
maktadır. Bu doğrultuda Kur’an’daki temel iman konuları, İslam’ın akai-
dini oluşturur. 

Sahabiler dönemi sonrası düşünce alanının genişlemesiyle birlikte kader 
konusu, öncelikli olarak tartışılan alan olmuştur. Bu doğrultuda İslam iti-
kadi oluşumları şekillenmiş ve dolayısıyla akaid belirginleşmiştir. Kader 
konusu, aynı zamanda sıfat anlayışıyla paralel gitmiş, cebrilik ve insanın 
irade özgürlüğünün boyutu tartışılmaya başlanmıştır. Bu ise, Cebriyye, 
Hariciyye, Mu’tezile gibi mezheplerin sistematik yapısını doğuracak bir 
süreci başlatmıştır (Hicri I. yüzyılın sonu ve II. yüzyılın başı). İlk etapta 
bu çalışmalar, daha çok ortaya çıkan batıl ve bid’at düşüncelerin yanlışlı-
ğını ortaya koymaya dairdir. Bunlara genel anlamda ‘Reddiye Edebiyatı’ 
denmektedir. 

Bütün bu gelişmeler, sahih bir akîdenin ortaya konulmasını zorunlu kıl-
mış ve , ‘el-Akaid’, ‘el-Fıkhu’l-ekber’, ‘Kitabü’l-asl’, ‘Kitabü’l-İman’ ve 
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‘Risaletü’t-Tevhid’ başlıkları altında yazılan ‘Ehl-i Sünnet akaidi’ birikimi 
ortaya çıkmıştır. Konuyla ilgili olarak bilinen en yetkin akaid metinleri Ebu 
Hanife’nin (ö. 150/767) el-Fıkhu’l-ekber, el-Fıkhu’l-ebsat, er-Risâle, el-
‘Alim ve’l-Müte’allim ve el-Vasiyye adlarıyla ün yapmıştır. Ebu Hanife’nin 
yanı sıra Şâfiî (ö. 204/820) Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) ve Tahavî (ö. 
321/933) gibi bilginler de, bid’at fırka olarak nitelendirilen kesimin gö-
rüşlerinin yanlışlığını ortaya koyan, bir anlamda da Ehl-i sünnet akaidini 
belirginleştiren çalışmalar yapmışlardır.

Ebu Hanife’nin el-Fıkhu’l-ekber adlı çalışması, akaidde selef metodundan 
sıyrılıp, Ehl-i sünnet’in ilk temellerinin atılması dönemini yansımaktadır.

Fıkh-ı ekber’in muhtevası şöyledir: iman esasları, Allah’ın birliği, tenzi-
hi/selbi, haberi sıfatları, halku’l-Kur’an tartışması, kader ve kaza, fıtrat 
kavramı, halk ve kesb terimleri, peygamberlik, peygamberler ve Hz. Mu-
hammed, sahabilerin üstünlük sıralaması, büyük günah işleyenin durumu, 
tekfir, mest üzerine meshetme, teravih namazı, itaatkâr ve isyankar imamın 
arkasında namaz kılmanın hükmü, mucize, keramet ve istidrac, rü’yetullah 
bahsi, imanın mahiyeti, Allah’ın zatının bilgisinin imkânı, şefaat, mizan, 
havz, kıyamet günü ve hesaplaşma, münker ve nekir, kabirde ruhun cese-
de iadesi konusu, cennet ve cehennem, kabir azabı, Allah’ın bazı isim ve 
sıfatlarının Arapça dışında başka bir dille ifade edilmesinin imkânı, Allah 
hakkında kullanılan ‘kurb/yakınlık’ ve ‘bu’d/uzaklık’ terimleri, Kur’an 
âyetleri arasında fazilet sıralamasının imkânı, Esmâ-i hüsnâ, Hz. Peygam-
berin anne ve babasının ahiretteki durumu, Hz. Peygamberin çocukları, iti-
kadi bir sorunla karşılaşan kimsenin nasıl hareket etmesi gerektiği ile ilgili 
bilgi ve miraç ve kıyamet alametleri. Eser üzerinde birçok şerh çalışması 
bulunmaktadır.

Akaid eserleri, yazıldıkları dönemden bir asır sonra ortaya çıkacak olan 
Kelam ilminin de teorik alt yapısını oluşturmuştur. Bu alanda Mâtürîdî’nin 
(ö. 333/944) eserleri, özellikle Kitâbu’t-tevhîd, doğrudan kelam kitabı sta-
tüsündedir. Eş’ari’nin (ö. 324/936) eserleri, daha çok akaid ile kelam ilmi-
ne geçiş aşamasına ait olarak değerlendirilebilir. Onun Usûl-ü Ehli’s-sünne 
adlı eseri, doğrudan bir akaid kitabı statüsündedir. Risale ila Ehli’s-sağr 
olarak da bilinen çalışma, “Babü’l-ebvab geçidi” halkına yönelik yazılmış, 
özlü bir şekilde, ana hatlarıyla “Selef alimleri icma ettiler ki…” diyerek, 
Ehl-i sünnet akaidini dile getirmiştir. 

Duyulan ihtiyaçtan olsa gerektir ki, Sistematik Kelam döneminde de 
akîde çalışmaları devam etmiştir. Hatta Kelam ilminin önde gelen imam-
larından Eş’ari, içeriği akaid ağırlıklı eserler yazmıştır. Yine Ebü’l-Leys 
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es-Semerkandî’nin (ö. 373/983) el-Akîde’si; Cüveyni’nin (ö. 478/1085) 
el-Akîdetü’n-Nizamiyye’si; İbn Tumert’in (ö. 524/1130) el-Akîde’si; Ebü’l-
Berekat en-Nesefî’nin (ö. 710/1310) el-‘Umde fi’l-Akâid’i; Nesefî’nin 
(ö. 537/1142) el-Akâid’i; İcî’nin (ö. 816/1413) el-Akaidü’l-Adudiyye’si; 
Senusî’nin (ö. 895/1490) Akâid’i; Birgivî’nin (ö. 981/1573) el-Vasiyye’si; 
ve Lekânî’nin (ö. 1078/1668) Cevheretü’t-Tevhid’i, akaid sahasıyla ilgili 
çalışmalara örnek metinler teşkil etmektedir. 

Akaid alanında ün yapmış olan eserler arasında Adüdiddin el-İci’nin ça-
lışması, akaid edebiyatına dair örnek bir eserdir. Bu nedenle aşağıda söz 
konusu eser ayrıca incelenmiştir.

a. Adüdiddin el-Îcî’nin Akâidi
Adudiddin el-Îcî (ö. 816/1413) tarafından yazılmış olan bu risale, inanç 
esaslarını Ehli Sünnet’in bakış açısıyla anlatmaktadır. Bu çalışma, halkın 
inanç dünyasının maruz kaldığı içten ve dıştan etkiler karşısında, Hicri 
beşinci asırda başlayan akâid risaleleri geleneğinin bir parçasıdır. Fırka-ı 
Nâciye ile ilgili hadisle başlayan bu risalede, kurtuluşa erenin, Ehl-i Sünnet 
fırkası olduğu ima edilir. Ayrıca risale Eş’arîye’nin diğer fırkalardan farkı-
nı belirtmenin yanı sıra şu konulara da yer verir. 

Uluhiyyet; Allah’ın varlığı; tenzihi ve sübuti sıfatları; ruyetullah; irade sı-
fatının külliliği; tefekkürün bilgi kaynağı oluşu; vücûb ‘alellah ve aslah; 
hüsün ve kubhun şer’î oluşu; tefekkürün bilgi kaynağı oluşu; meleklerin sı-
nıfları ve dereceleri; Kur-an’ın kadîm oluşu; bedensel diriliş (haşr-ı ecsâd); 
hisab; mizan; sırat; cennet ve cehennemin ebediliği; günah; tövbe; şefaat; 
kabir azabı; nübüvvet; Hz. Muhammed’in son peygamber oluşu; peygam-
berlerin vasıfları; keramet; imamet; peygamberin peygamberliğini muci-
zeyle ispatı; iman ve küfrün sınırları.

Akâid alanındaki hemen hemen bütün meselelere değinen bu küçük ri-
saleye, çok sayıda şerh ve haşiye, talik ve tercüme yapılmıştır. Yapılan 
şerhler arasında en meşhurları, Taftazânî’nin (792/1390) ve Cürcânî’nin 
(816/1413) şerhleridir.

b. Tahâviyye Akaidi 
Ebu Cafer et-Tahavî’nin (ö. 321/933) Ebu Hanife ve öğrencilerinin akaid 
görüşlerini yansıttığı eser, Sünni akaidin derli toplu sunumu tarzındadır. 
Tahâvî Risalesi’nde, tevhid, nübüvvet, insanın fiilleri, büyük günah, tekfir 
ve ahiret gibi akaid konularının hemen hepsine değinmiştir. Bazı konular-
da, ilgili akîdeye delalet eden nassların tamamı veya bir kısmı zikredilmiş, 
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diğer maddelerdeki görüşlerin ekseriyetinde de, âyet ve hadislere mana iti-
barıyla değinilmiştir.

c. Semerkandî’nin Sevadü’l-A’zam fi’l-Kelâm’ı
Hakim es-Semerkandî’nin (ö. 342/953) kaleme aldığı çalışmada, 62 başlık 
halinde akaid konuları işlenmiştir. Eserin, Mâtürîdîyye ekolünün ilk dö-
nem kaynaklarından birisi olması ve bazı fıkhî meselelere değinmesi dola-
yısıyla kendisine özgü bir yapısı vardır.

d. Nesefî Akaidi 
Ebu Hafs Necmeddin Ömer en-Nesefi’ye (ö. 537/1142) ait olduğu kabul 
edilen akaid metninin konuları aşağıdaki gibidir:

Alemin gerçekliği; bilgi kaynakları; isbat-ı vacib bağlamında hudûs de-
lili; Allah’ın sıfatları; kulların fiillerin; istita‘at; rızık; ecel; kabir hayatı; 
sual; mizan; havz; cennet-cehennem; büyük günah meselesi; iman-küfür 
alametleri; peygamberlere iman; Hz. Muhammed’in peygamberliği; me-
leklere ve kitaplara iman; keramet; sahabilerin fazilet sıralaması; imamet; 
batıni te’villerin reddi; küfre götüren sözler ve ameller; kıyamet alametleri 
ve içtihad; melekler konusu.

Esere, başta Taftazani’nin şerh çalışması olmak üzere çok sayıda şerh, ha-
şiye, talik ve tercümeler yapılmıştır. 

e. İbn Arabî’nin Akaid’i 
Muhyiddin İbnü’l-Arabi’ye (ö. 638/1240) ait Akîdetü’l-‘Avâm şeklinde de 
bilinen eser, “Kelime-i Şehadet”in tefsiri mahiyetindedir. Eş-Şehâdetü’l-
ûlâ adlı ilk bölümünde, Allah’ın birliği ve diğer sıfatlar üzerinde durulmuş-
tur. Eş-Şehâdetü’s-sâniye adı verilen ikinci kısımda ise, Hz. Muhammed’in 
son peygamber olduğu konusuna öncelik verilir. Ardından da âhiret konu-
larının işlendiği sem’iyyat bölümüne geçilir.

Eserde, düz ve yalın bir şekilde itikadi alana ait olan, konular ele alın-
mıştır. İşlenen mevzularla ilgili delillere başvurulmaz ve tartışmaya giril-
mez. Muhyiddin İbn Arabi’nin İslam düşüncesindeki özel konumu dikkate 
alınırsa, bu çalışması tamamen Ehl-i sünnet itikadını yansıtmaktadır. Söz 
konusu akaid metni, el-Fütühatü’l-Mekkiyye içerisinde de mevcuttur (I, 
162-173).

İkisi de el-Fütühatü’l-Mekkiyye içerisinde olmakla birlikte müellifin, 
Akîdetü’n-nâşiyeti’ş-şâdiye (Risâletü’l-ma’lûm min ‘akâidi ehlir’r-rüsûm) 
ve Akîdetü ehli’l-ihtisas adlarıyla iki akaid metni daha olduğu bilinmekte-
dir (Yavuz, 1989: II, 216-217).
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f. Akâidi İbn Hâcib
İbn Hâcib’in (ö. 646/1248) kaleme aldığı akaid risalesi, imanın tanımı ile 
başlamaktadır. Allah’ın selbi, sübuti ve haberi sıfatları yanında, rüyetullah, 
kulların fiilleri, hüsün ve kubuh meseleleri de ulûhiyet konusu doğrultu-
sunda ele alınmıştır. Müellif daha sonra nübüvvet mevzusu içerisinde Hz. 
Muhammed’in peygamber oluşunun mu’cize yoluyla ispat edilmesi ve pey-
gamberlikte ismet sıfatını işlemiştir. İbn Hâcib, sem’iyyat bahsini ele aldığı 
kısımda ise kabir hayatı, bedensel diriliş, sırat, mizan, şefaat, cennet ve ce-
hennem konularını işlemiştir. İman ve küfür meselesiyle devam eden risale, 
imamet konusuyla sona ermektedir. Risalede, konular akli ve nakli delillere 
başvurulmadan ele alınmıştır. Eser, İslam bilginlerinin selef ve halefin gö-
rüşlerini özetleyip, ittifak ve ihtilaf edilen hususları vurgulaması ve yazarın 
kendi tercihini belirtmesi açısından dikkat çekicidir (Yavuz, 1989: 257).

g. Akîdetü’n-Nizâmiyye 
Ebü’l-Meâli el-Cüveynî’nin (ö. 478/1085) kaleme aldığı risale; akli hü-
kümler, ilahiyat, nübüvvat ve sem’iyyat konularını içermektedir. Akaid 
şeklinde adlandırılmakla birlikte, kelami bir yapıya bürünmüş olan eserde, 
hadis merkezli deliller yanında Berahime ve Mu’tezile odaklı tartışmalar 
da yer almaktadır. Cüveynî bu çalışmasını, eş-Şâmil ve el-İrşâd’dan farklı 
olarak klasik, akli çözümlemelere başvurmaksızın, doğrudan nass tabanlı 
bir metotla ele almıştır. Eser, “alemin hudûsu” konusunu işleyiş tarzıyla 
farklı bir özelliğe sahiptir.

h. El-Akâidü’ş-Şeybâniyye 
Tasavvufi metodla kaleme alınmış akaid çalışmalarından birisi olan eser, 
Kadiriye tarikatı şeyhlerinden Ebu Muhammed Yunus b. Yusuf eş-Şeybani 
(ö. 619/1222) tarafından telif edilmiştir. Yetmiş dokuz beyitten oluşan ri-
sale, klasik akaid uslubuyla yazılmış olup, özel anlamda Kadiri tarikatının 
akaid metodunu ortaya koymasıyla dikkat çekicidir.

i. Akaidü İbn Dakîk el-‘Îd
İbn Dakik’e (ö. 702/1302) nispet edilen bu akaid çalışmasında yaratı-
lış, Allah’ın varlığını isbat bağlamında hudus delili, Allah’ın sıfatları, 
Allah’ın ahirette görülmesi, insanların fiilleri, peygamberlik, mucize ve 
Hz.Muhammed’in peygamberliği, Kur’an’ın mucizeliği, ölüm ötesi hayat 
ve imamet konuları işlenmiştir (Yavuz, 1989: 257).

j. Senûsi Akaidi
Muhammed b. Yusuf es-Senûsî’nin (ö. 895/1490) kaleme aldığı ve dört 
akaid çalışmasını ihtiva eden eser, el-Mukaddime fi’t-tevhîd, Akîdetü ehli’t-
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tevhîd es-suğra, Akîdetü’s-Senûsi el-vusta, Akîdetü’s-Senûsi el-Kübrâ şe-
killerinde bilinmektedir.

Yazar, en ünlü eseri olan ve el-Akîdetü’s-suğra veya Ümmü’l-berahin 
olarak da bilinen Akîdetü Ehli’t-tevhid es-suğra’da, akli hükümler, Allah 
hakkında zorunlu olan inanç ilkeleri (20 madde), caiz (mümkin) olanlar 
ve Allah hakkında düşünülmesi muhal/müstahil (20 madde) olan düşünce 
ve inançları ele alınmıştır. Risalede Allah’ın sıfatları; nefsi, selbi, meâni, 
manevi ve hâli olarak sınıflandırılmıştır. Allah’ın varlığı hakkındaki ispat 
yollarından, cevher ve araz metodu özenle işlenmiştir. Müellif daha sonra 
peygamberlerin özelliklerine geçmiş, burada Hz. Muhammed’in peygam-
berliğinin ispatı konusu işlenmiş, önceki peygamberler, kitaplar ve melek-
lere imana vurgu yapılmış ve tüm iman esasları arasındaki temel ilişki ele 
alınmıştır. Kelime-i şehadetin kalp ile tasdik edilerek dil ile söylenmesi 
gerektiğine vurguda bulunan eser, daha çok ilahi sıfatlar konusundaki tas-
nifiyle ön plana çıkmıştır (Yavuz, 1989: 220).

k. El-Akîdedü’z-Zekiyye 
Bir giriş ve üç bölümden oluşan eser, Ubeydullah b. Muhammed es-
Semerkandi tarafından yazılmıştır. İlahiyat, nübüvvat ve semiyyat forma-
tında kaleme alınan risale, İmam Mâtürîdî’nin görüşlerini aktarması ile 
bidat ve batıl mezheplerin görüşlerine yapılan eleştiriler açısından dikkat 
çekicidir.

Bu akaid risaleleri yanında önde gelen hadis kitaplarında yer alan ve ha-
dis musannifleri tarafından başlıklandırılan “Kitabü’l-İman” bölümleri de, 
musannifin görüş ve algıları doğrultusunda şekillenen bir tür akaid nite-
liğine sahip eserler olarak değerlendirilmektedir. Bu doğrultuda Kütüb-i 
sitte içinde yer alan Buhârî (ö. 256/869) Müslim (ö. 261/874) Tirmizî (ö. 
279/892) ve Nesâî’nin (ö. 303/915) kitaplarında, “İmân” başlıklarıyla 
müstakil bölümler yazılmıştır. Ayrıca İbn Mâce’de (ö. 273/886) ise, Mu-
kaddime bölümünün dokuzuncu babında Bâb fi’l-Îman bölümü yer almak-
tadır.

Buhari’nin ilgili bölümü, İslamın beş asıl üzerine kurulduğu kısmıyla baş-
lamakta, ardından imanla bağlantılı konular ile iman-amel ilişkisi doğrul-
tusundaki hadisler işlenmektedir.

Kitabü’l-Îmân ile ilgili; Ebû Ubeyd Kâsım ibn Sellâm (224/838), İbn Ebî 
Şeybe (235/849), Muhammed ibn Yahyâ ibn Ömer el-Adenî (243/857), 
Muhammed ibn İshâk ibn Mende (395/1004) ve İbn Teymiye (728/1327) 
gibi bilginler çalışmalar yapmışlardır.
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2. AKÂİD KONUSUNUN GÜNCEL DEĞERLENDİRMESİ
Akâid eserleri, İslam bilginlerinin bulundukları çağın Müslümanlarına, 
öncelikle inanmaları gereken temel inanç esaslarını açıklamak amacıyla 
yazılmıştır. Ana temanın yanında o dönemdeki Müslümanların gündem-
lerinde olan tartışma konularına açıklık kazandırmak ya da karşıt olarak 
ortaya çıkan görüşlere yanıt vermek amacıyla birtakım tali konulara da 
değinmişlerdir.

İslam dünyası, genelde felsefeye karşı menfi tavır takınmıştır. Bu geniş 
tepkiye rağmen Kur’an bağlamında akli tefekkürü de yabana atmak iste-
meyen bazı İslam mütefekkirleri, felsefeden bağımsız olarak akli verilere 
yer veren, ancak dinî değerleri de göz ardı etmeyen bir düşünce sistemi 
ortaya koymaya çalışmışlardır. Nitekim dini konularda akla öncelik veren 
filozoflara reddiye yazmasına rağmen Gazalî, akla büyük önem atfetmiş ve 
onu “karşı konulamayan, değişmesi mümkün olmayan hâkim, dinin şahi-
di” olarak tanımlamıştır (Gazzalî, 1322: I, 5).

Her halükarda, Kur’an’ın akli tefekkürü içeren buyrukları yanında, İslam 
coğrafyasının genişlemesi sonucu, eski din mensuplarının bazı itiraz ve 
kuşkularına cevap verecek bir metodun oluşturulması da zorunlu görül-
müştür. Bu amaçla bazı bilginler, İslam dışı dinlerin itirazlarına karşı, daha 
sonra Müslüman olan bazı kesimlerin aykırı görüşlerini de gidermek ama-
cıyla, yeni bir metod ortaya koymaya çalışmışlardır. Bu ilmin öncülerinin 
Mu’tezile bilginleri olduğu bilinmektedir. Mu’tezile âlimleri, İslam karşıtı 
görüşlere cevap verirken, bir yandan da İslam akaidinin sistemleşmesi yö-
nünde çalışmalar yürütmüşlerdir. Ancak onların akâid esaslarını yorumla-
maları, birçok bilgin tarafından yadırganmış, “Kur’an ve sünnet eksenli 
inanç sistemini tam yansıtmadığı” şeklinde görüşler ileri sürülmüştür. Bu 
nedenle, Mu’tezile ulemasının tedvin edip geliştirdiği kelam ilmine karşı 
reddiyeler yazılmıştır.

Mu’tezilenin bu metodu, dönemin şartları dikkate alındığında bir yönüyle 
tatmin edici ve bir yönüyle de itikadi konuları akli temellerde savunması 
bakımından anlamlı bulunmuştur. Buna karşılık, Mu’tezile metodunu be-
ğenmeyen bazı İslam âlimleri, Selef bilginlerinin de tepkisini çekmeyecek 
şekilde farklı bir anlayış ortaya koyarak, Ehl-i Sünnet kelam ilminin te-
melini atmışlardır. Bu yöntem zamanla şekillenerek Ehl-i Sünnet akaid ve 
kelamı adıyla günümüze kadar gelmiştir.

Kelam ve akaid ilimleri, ele alınan konular itibarıyla benzerdir. Ancak 
kelam, akaid konularının bir anlamda felsefesini yapmaktadır. Buna göre 
sözgelimi, Allah’ın sıfatları, bir akaid konusu iken kelam, meselenin 
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problemleri üzerinde durarak, Allah’ın sıfatlarının mahiyet ve sınırı, bu 
alandaki itikadi mezheplerin görüşleri gibi tartışmalara yer vermektedir. 
Temelde aynı özelliklere sahip olan kelam ve akaid ilminin temel amacı, 
müminin Allah’a imanını ve bağlılığını taklitten tahkik seviyesine çıkar-
maktır. Diğer yönüyle İslami değerleri, zıt ve sapık düşüncelere karşı sa-
vunmak, bidatlerden arındırmak, gönüllere tevhid inancını yerleştirmek, 
kısaca inananlara dünya ve âhiret mutluluğunu kazandırmaktır (İzmirli, 
1981: 5).

Bazı İslam bilginleri ise, kelam ilminin genel halk kitlesi için gerekli olma-
dığını düşünmüşler ve onların bu ilimle meşgul olmalarını yadırgamışlardır. 
Ehl-i Sünnet kelam metodunun iki önemli temsilcisinden biri olan Eş’arî 
(ö. 324/936) İstihsânü’l-havz fî İlm-i kelâm adlı eserinde, kelam ilmiyle 
uğraşmanın niçin gerekli olduğuna dair görüşlerini dile getirmiştir. Benzer 
bir şekilde Kuşeyrî (ö. 465/1072) İmam Eş’arî ve Eş’arî düşüncesini temel 
alarak, Ehl-i Sünnet’in müdafaasını yaptığı risalesinde, Hz.Peygamber dö-
neminde bu ilmin kavramlarının yer almadığını ileri sürenlere, diğer ilim-
lerin de günümüzde kullanılan terimlerinin Hz. Peygamber döneminde yer 
almadığını dile getirerek, kelam metodunu savunmaya çalışmıştır. Bunlar 
arasında İmam Gazâlî’nin (ö. 505/1111) önemli bir yeri vardır. Dikkatle 
incelendiğinde Gazâlî’nin geniş halk kitlesi için bu ilmin “talim”inin uy-
gun olmadığını düşündüğü görülmektedir. Bu düşüncesinin devamı olarak, 
her bölgede bidatçilerin görüşlerinden halkı koruyacak, herhangi bir kuşku 
anında kendisine başvurulacak ve Ehl-i Sünnet akaidini insanlara aktara-
cak belli kimselerin mevcudiyetini zorunlu görmüştür. Nitekim o, bu dü-
şüncesini, her bölgede bulunması gereken doktor örneğiyle desteklemeye 
çalışmıştır (Gazali, 1983: 9).

Gazâlî, insanların genç yaşta yani zihin ve beyinlerinin sağlam ve parlak 
işlediği dönemlerde akli ilimlerle; yaşlılık döneminde ise, ibadet, zikir ve 
fikir gibi ruhi ve kalp boyutuna yönelik eylemlerle meşgul olması gerektiği 
kanaatindedir (Gazalî 1973: 226, 227). Konuyla ilgili olarak Ebû Bekir 
İbnü’l-Arabî de (ö. 543/1148) sağlam zihin yapısına sahip, akli eylemle-
ri iyi kullanan zeki insanların kelam gibi aklî bilimlerle, bunlardan nis-
peten mahrum olanların da ibadet gibi pratik hususlarla meşgul olmaları 
gerektiği görüşündedir. (İbnü’l-Arabi, t.y.: II, 807). Örnekleri sunulmaya 
çalışılan müelliflerin ortak kanaati olarak söylenebilecek husus, eskilerin 
“muktezâ-yı hale mutabık” şeklinde dile getirdikleri; zaman, zemin ve 
şartların gerektirdiği tarzda bilginlerin tavır sergilemeleri konusunda aynı 
kanaati paylaştıklarıdır. 
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1. VARLIĞIN İDRAK/KAVRAMA DERECELERİ
Varlıklardan bir kısmının ismi anılınca hemen imgesi/imajı zihnimize dü-
şer. Bunlar somut varlıklardır. At, ağaç, vs. böyledir. Bazı varlıkların ismi 
anıldığında ise zihnimizde hiçbir imge/imaj oluşmaz. Bunlar ise soyut var-
lıklardır. Allah, melek gibi. Varlık tarzları farklı olduğu için bu varlıkla-
rı idrak etme ve bilme yolları da farklılaşmaktadır. İnsanda görünen bilgi 
edinme yolları (dokunma, duyma, görme, koklama, tatma) görünen var-
lıkları algılarken, görünmeyen yeti (akıl) ise görünmeyen varlıkları kavra-
maya çalışır. Aklın görünmeyeni mutlak idraki mümkün değildir. Eğer bir 
idraktan bahsedilecekse bu ancak bilgisel bir idrak olabilir. Hz.Ebu Bekir’e 
atfedilen idrakla ilgili şu söz, durumu özetler mahiyettedir: 

“El-‘aczü ‘an derki’l-idrâki idrâkün /العجزعن درك الإدراك إدراك /
İdrak, Allah’ı idrak etme acziyetinin farkında olmaktır” (Ebû Nasr 
es-Serrâc 1914: 36). 

Allah, yaratma ve vahiy yoluyla yarattıklarıyla ilişki kurar. Âlem, O’nun 
her zaman her yerde oluşuna şahitlik eden simgelerle/işaretlerle/âyetlerle 
donatılmıştır. Bu simgeler, sürekli olarak Allah hakkındaki farkındalığımı-
zı ve bilgimizi geliştirir. Akaid metinlerinde çok sık geçen ‘hakâikü’l-eşyâi 
sâbitetün/varlığın gerçekliği vardır’ ifadesi, yaratılmış varlıkların yaratı-
cılarına şahitlik eden bir varlık ve bilgi kaynağı olarak iş gördüğünü dile 
getirmektedir. Bu gerçeklikler, kendi gerçekliklerinde Tanrı’ya götüren 
işaretler taşırlar. Kur’an bunlara münâdi (Allah’a çağıran işaretler) adını 
vermektedir (Âl-i İmrân 3/193).

ALLAH’A İMAN

Şaban Ali Düzgün
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Yaratma ve vahiy ile Allah kendisini âlemle öyle ilişkilendirir ki, kendisine 
dair bilgi, istidlali (varlığın delil olarak kullanılması) veya mantıksal (akıl 
yürütme) yolla elde edilebilir hale gelir. Ancak bu istidlali ve mantıksal 
çıkarım bir ön hazırlığı; varlıksal ve bilişsel olarak bir varoluş durumu-
nu gerektirir. Başka bir ifadeyle, âlemden hareket ederek Tanrı’ya ulaşma, 
önce ilgi sonra da bu ilgiyi takip eden bilgi ile mümkün hale gelebilir. 
Her akıl sahibinin bu bağlantıyı kurması mümkün olmayabilir. Onun için 
Kur’an aklın doğru bir şekilde işletilip doğru sonuçlara ulaşmasını, bilgi ile 
donatılmasına bağlamıştır:

“Ancak bilgi sahipleri aklını doğru bir şekilde kullanabilir” 
(Ankebût 29/43). 

Benzer şekilde Kur’an, Allah hakkında doğru bilgi edinmeyi mümkün kılan 
istidlal ve mantıksal çıkarımın insandaki temeli olarak fıtratı öne çıkarır: 

“Hakka yönelen bir kimse olarak yüzünü dine çevir. Allah’ın in-
sanları üzerinde yarattığı Allah’ın fıtratına sımsıkı tutun ” (Rum 
30/30).

İnsanın hakikati bulmada dayanacağı nirengi noktası, insanın önyargılarla 
ve içine doğduğu çevreyle bozulmamış fıtratıdır. Bu fıtrat, insanın bozul-
mamış doğasını temsil etmesi yönüyle hanifliğe denktir. Hz. İbrahim’in 
akıl yürüterek, Allah hakkında istidlallerde bulunması/varlıkta gizlenen 
delilleri okuyabilmesi, haniflik niteliği ile mümkün olmuştur. Fıtrat; in-
sanın kapasitesini ve sınırlarını gösterir. Sınırlarını bilen insan, verili ya-
pısıyla neleri bilebileceğini, neleri de bilemeyeceğini bilir. İnsan fıtratının 
izin verdiği kadarıyla her düzeydeki varlık hakkında bilgi edinebilir. Fıtrat, 
aynı zamanda, Allah ile insanlar arasındaki farklılığın zeminidir. Rum Su-
resinin 30. âyetinde, ‘Allah’ın insanları üzerine yarattığı Allah’ın fıtratı’ 
ifadesinde, terimin kök anlamı, Allah ve insan arasındaki farklılığa işaret 
etmektedir: رطف Zira kök olarak ayırmak suretiyle yeni bir şey meydana 
getirmek anlamındadır. Bu da, Allah’ın kendi mahiyetinden farklı olarak 
meydana getirdiği ve kendilerine özgü kuralları yapılarına yerleştirdiği 
varlık alanı demektir. Bu farklı fıtratlara sahip olma durumu, bütün varlık-
lar için geçerlidir. 

İnsanın varlığı keşfetme yeteneğine işaret eden bir diğer Kur’anî kavram 
da hidâyettir. Hidâyet, insana verilen bilme yeteneği/iç ışıktır (lumière 
naturelle). Bu yeteneğin irtibat kurup keşfedeceği varlıktaki nitelik ise 
hakk’tır (Yunus 10/36). Hidâyet genel anlamıyla sezginin, duyuların ve ak-
lın rehberliği, hakk ise varlıkların ortak niteliğidir. İlahi irade yaratılanlara 
ihtiyaçlarına uygun bir yaşam verdiğinde, yollarında şaşmadan yürümeleri 
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için onları doğal gereçlerle donatmaktadır. Bunun örneklerini şu âyetlerden 
takip edelim:

“Bizim Rabbimiz, her şeye varlık ve özelliğini (fıtrat) veren, sonra 
da doğru yolu bulacak yeteneklerle (hidâyet) donatandır” (Tâ-Hâ 
20/50). 

“Hem, bize yollarımızı göstermiş olduğu (hidâyet ettiği) halde, ne 
diye biz, Allah’a dayanıp güvenmeyelim?” (İbrâhim 14/12). 

Kur’an’ın hidâyet ile beraber kullandığı ve aralarında bir ilişki kurduğu te-
rimlerden biri de takdirdir (A’lâ 87/3). Takdir, varlığın yapısına yerleştirilen 
kurallar bütününü ifade etmektedir. Hidâyet ise insanın hem bu kuralları ve 
yasaları dış dünyada görebilmesi, hem görünen bu varlık alanının ötesinde 
bir anlam dünyasının işaretleri olarak okuyabilmesi, hem de bütün bu var-
lık düzeylerini yorumlayıp dini tecrübesine kaynak yapabilmesi demektir. 

Kendini yarattıkları yoluyla ortaya koymayı tercih eden Yaratıcı hakkında 
fikir sahibi olma ve O’nu keşfetme, bu varlık alanı içinde ancak böyle bir 
bilinçle mümkündür. Dış dünya Mutlak Varlık hakkında fikir edinmemize 
imkân veren bir simgeler alanı olduğuna göre; bu alana dayalı olarak Tanrı 
hakkında konuşmak da, sembolik yahut mecazi bir konuşmadır. Bundan 
daha önemlisi, sebep-sonuç zincirinin hâkim olduğu dış dünyanın dışına 
çıkmamıza imkân veren kavramlar, Mutlak Varlık’ı bu alemin dışında da 
keşfetmemizi sağlamaktadır. Bu da bu zincirin, dolayısıyla da bu alemin 
dışına bizi çıkaracak kavramları ve bunların paylaşımını mümkün kılacak 
bir dil geliştirmeyi gerektirmektedir. Kelamcılar, bu sebep-sonuç zinciri 
dışına akıl kavramıyla, sufiler ise sezgi kavramıyla çıkmışlardır. Böylece 
sıradan varlık alanının dışına birer pencere açılmıştır. 

İnsan, varlık olarak geçicilik ve nedensellikle çepeçevre kuşatılmıştır. Bü-
tün algılamaları ve yargıları bunların etkisi altındadır. Zamana, mekâna, 
bunlarla sınırlanmış varlık alanına ve mantıksal akıl yürütmeye bağımlı 
olan insan için Tanrı hakkında düşünce üretecek bir yorum açısı oluştur-
mak pek kolay değildir. Çünkü Tanrı’yı nesnelleştiremeyiz. Doğrusu bura-
da en büyük güçlük, Tanrı’ya ilişkin söylemlere açıklık kazandırmak veya 
bu söylemlerin kaynağını saptamaktır. Tanrı’ya ilişkin kelimelerin, O’na 
sözlük anlamıyla işaret etmeleri mümkün değildir. Zira O, “biricik”tir; za-
man ve mekân ile kayıtlı değildir. Buna Allah’ın ehadiyyeti denmektedir. 
Vâhid benzeri olan bir’i tanımlarken, ehad, benzersiz Bir’i tanımlamakta-
dır. Âyet-i kerime ‘Allah’ın benzeri yoktur’ değil, ‘O’nun benzeri gibi bile 
yoktur’ (leyse ke-mislihî şey’ün/ليس كمثله شي /Şûrâ 42:11) diyerek, O’nu 
bütün algı ve tasavvurlarımızın ötesine geçirmektedir. 
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Zaman ve mekândan uzak olan Tanrı’nın, bütün algı ve tasavvurları za-
man ve mekânla kayıtlı olan insan zihniyle anlaşılması ve açıklanması na-
sıl mümkün olacaktır? Öyle görünüyor ki, bu isimlendirmenin dayanağı, 
insanda var olan ve zaman ve mekâna bağımlılığı en az düzeyde bulunan 
insanın soyut nitelikleridir. Bu konuda insanların maddi terimlerle çözüm-
lenmesi mümkün olmayan niteliklerini dikkate alarak belli bir fikre ya da 
kanaate ulaşmak mümkündür. Sevme, güvenme, bağlanma gibi mekândan 
nispeten bağımsız niteliklerimizi göz önünde bulundurarak, mekândan 
uzak olan varlık’a ilişkin bir şey elde ederiz. İşte Tanrı hakkında konuşma, 
anlamlılığını buradan elde eder (Swinburne 1993: 51-54). 

Allah’ın insanı görür ve işitir kılması, (İnsan 76/2) ve ruhundan ona üf-
lemesi, yani bilinç bahşetmesi (Hicr 15/29; Sâd 38/72) insanın hem biliş-
sel hem de varlıksal olarak nasıl bir planın parçası yapıldığına işaret eder. 
Allah’ın isimleri insana geniş bir yorum alanı açmaktadır. Bu isimler, insa-
nı doğası gereği yorumlayan bir varlık yapmakta ve simgeleri, mecazları, 
meselleri insan zihninde anlamlı bir bütüne dönüştürmektedir. Bu isimlere 
mutlak düzeyde sahip olan bir Varlığı, ancak akıl sahibi olan insan takdir 
edebilir. Kısacası, Tanrı’nın her bir ismi, Allah’ı layıkıyla tanımanın ve 
takdir etmenin (En’âm 6/91; Zümer 39/67) tek yoludur. 

2. FARKLI TANRI TASAVVURLARI
Allah’ın varlığına ilişkin tartışmaların ayrıntılarına girmeden önce, Allah’a 
ve varlıklarla ilişkisine dair farklı felsefi kabullere göz atmak katkı sağla-
yacaktır:

2.1. Teizm
Allah’ın varlığını bir ön kabul olarak benimseyen ve O’nun insanlarla ile-
tişim kurmak için peygamberler seçtiğini ve yarattığı âlemle sürekli ilişkili 
olduğunu kabul eden düşünce sistemidir. Semavî dinlerin Allah tasavvur-
ları teistiktir. Teizmin tutarlılığına, bir yandan evrenin ontolojik ve koz-
molojik yapısı ve işleyişi (imkân yahut inâyet delili), diğer yandan insanın 
ahlakî yapısı (ahlak delili) delil olarak gösterilmektedir.

2.2. Ateizm
Tanrı tanımazlık demek olan. Ateizmin iki kabulden hareket ederek Tanrı’yı 
inkâr ettiği bilinmektedir. Bunlardan biri, âlemin akıllı bir tasarımın, planlı 
bir yaratmanın ürünü olmadığı, aksine tesadüfen meydana geldiği şeklin-
dedir. Ancak fizik teorilerinin, içinde yaşadığımız evrenin tesadüflerle izah 
edilemeyecek kadar hassas bir ayara (fine tuning) bağlı bir sisteme sahip 
olduğu fikri, ateizmin bu tesadüf iddiasını çürütmüştür. 
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Ateistlerin Tanrıyı inkârlarındaki ikinci temel, kötülük problemidir. Has-
talıklar, ölümler, savaşlar, depremler, seller ve bütün bunların getirdiği 
yıkımlar; ateistlere göre, var olduğu kabul edilen Allah’ın iyi niyetli ol-
madığına, iyi niyetli olsa da bu iyi niyetini hâkim kılacak bir kudrete sahip 
bulunmadığına işaret etmektedir.

Kötülük problemi konusunda ateistler kadar dindarların da hatalı kabul-
lerden hareket ettiği görülmektedir. “Âlemde meydana gelen kötülüklerin 
insanların kendi elleriyle kazandıklarının sonucu olduğunu” (Rûm 30/41) 
belirten Kur’an âyeti, Allah’a fatura edilen kötülüklerin gerçek kaynağına 
işaret etmektedir. 

2.3. Politeizm
Yunanca Poli (çok) ve teism (tanrıcılık) kelimelerinden oluşan Politeizm, 
çok tanrıcılık anlamına gelmektedir. Bu inanışta değer olarak birbirine eşit 
çok sayıda tanrının varlığı kabul edilmektedir. Yer tanrısı, güneş tanrısı, vs.

2.4. Monoteism
Tek tanrıcılık anlamında kullanılmaktadır. Yunanca mono (tek) ve teism 
(tanrıcılık) kelimelerinin birleşimidir. Monoteizm, insanın yaratılışı itiba-
riyle tek Tanrıcılığa eğilimli olduğunu ve bu eğilimin sonucu olarak da 
insanların tarihin başından beri tek Tanrıcı olduklarını kabul etmektedir. 
İlk insanın aynı zamanda ilk peygamber olarak kabul edilmesi, bu iddiayı 
doğrulamaktadır.

2.5. Henoteizm
Çok sayıda tanrının varlığını kabul etmekle birlikte tek yüce bir tanrıyı 
da (Yunanca, heis theos) kabul edip ona ibadet etmeyi öngören düşünceyi 
tanımlamaktadır. Politeizm ile Monoteizm karışımı bir düşüncedir ve Mo-
noteizm öncesi aşamayı temsil etmektedir. Bununla birlikte, birçok düşü-
nürün İbrahimî geleneğin öngördüğü ‘insanlığın başından beri monoteist 
olduğu’ önkabulünden hareketle, Henoteizmin Monoteizmin ön aşaması 
olarak görülmesini reddettikleri bilinmektedir. Ancak insan zihninin ge-
lişimine paralel olarak, hakikatle bire bir örtüşen bir Allah tasavvurunun 
gelişiminde de aşamalar olması doğal karşılanmalıdır. Etrafında gördüğü 
her şeye bir anlam yüklemesi doğasının gereği olan insanın, tabiattaki 
varlıklara yanlış anlamlar yükleyerek onları tanrısallaştırdığı bir gerçek-
tir. Gök gürültüsünden korkan insanın, kötülüğünden emin olmak için onu 
tanrısallaştırdığı ve kurbanlar kestiği tarihsel bir vakıadır ve bu duruma 
bir örnektir. Kur’an, korkunun kaynağı durumundaki gök gürültüsünün as-
lında Allah’ı hamd etmekten başka bir şey yapmadığını belirterek (Ra‘d 
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13/13), bu korkunun kaynağını ortadan kaldırmakta ve bu yanlış bağlılığı 
sona erdirmektedir.

Dinsel gelişim aşamalarının kabul edilmesi, Monoteizmin tarihin başından 
beri etkin olan ana inanç damarı olduğu fikriyle çatışıyor olarak görülme-
melidir. Fıtrat olarak insanlar monoteist eğilimlidirler, fakat bu fıtrata uy-
gun hareket edilmeyecek farklı inançlara sapıldığı da tarihsel bir gerçektir. 
Hinduların Veda’larında bu gelişimi gösteren kayıtları görmek mümkündür. 
Benzer şekilde Yahudilerin tek bir Tanrı fikrine yani Monoteizme gelinceye 
kadar henoteist oldukları bilinmektedir. Yahudilerin, Yahova’yı tek olarak 
görüp ona ibadet etmelerine rağmen yerel kabile tanrıları da bulunmaktay-
dı. Benzer bir inanışın cahiliye Araplarına da egemen olduğu görülmekte-
dir. “Sen inkârcılara, “Gökleri ve yeri yaratan, güneşi ve ayı yararlanmanıza 
sunan kimdir?” diye soracak olsan kesinlikle, “Allah’tır” derler” (‘Ankebût 
29/61) âyetinin ifade ettiği gibi, Araplar yüce bir Tanrıyı kabul etmekle bir-
likte, başka tanrılara da inanıyorlardı. Bu sebeple İslam öncesi Arap top-
lumunun inancını Politeizm değil, Henoteizm olarak tanımlamak gerekir. 
Peygamberlerin mesajındaki ana eksenin, her türlü kabulü ve bağlılığı dış-
layan bir tevhid vurgusu olduğu dikkate alındığında, Henoteizm ve benzeri 
sapmaların yaygın inanç biçimleri olduğu kendiliğinden ortaya çıkacaktır.

2.6. Agnostisizm
Tanrı’nın varlığının ya da yokluğunun şu an için bilinemeyeceğini öngören 
felsefi bir akımdır. Yunanca agnostos yani bilinemez olan kelimesinden 
türetilmiştir. Agnostisizm, Allah’ın varlığı, ölüm sonrası yaşam gibi insan 
tecrübesinin tamamen dışında kalan alanlarda insan zihninin, bunların var-
lığına ya da yokluğuna dair eşit derecede deliller üretebildiğini söyleyerek 
üretilen delillerin bir anlamı olmadığını, dolayısıyla bu alanların bilinemez 
olarak kabul edilmesi gerektiğini söyler. Agnostisizmde vurgu Tanrı’ya 
değil, insanın bilme yeteneğinin sınırlı oluşunadır. ‘Sınırlı imkânlarıyla sı-
nırsız Tanrı hakkında fikir yürüten insanın olumsuzlanamayacak veya yan-
lışlanamayacak hiçbir yargısı yoktur’ diyerek Agnostisizm Tanrı hakkında 
konuşmayı mümkün görmemektedir.

2.7. Panteizm
Metafiziksel ve dinsel bir terim olarak Panteizm, âlemi Tanrıyla özdeş 
kabul eden yahut her şeyi Tanrı’nın tecellisinden ibaret gören anlayıştır. 
Farklı görünüşlere sahip olsa da var olan her şey aslında birdir ve birlik 
peşindedir. Doğrusu evrende tek gerçek Tanrıdır. 

Panteizm, teist dinlerin kabul ettiği; ‘duyan’, ‘yardım eden’, ‘karar veren’ 
gibi kişisel özellikler atfedilen Tanrı fikrini reddeder. ‘Aşkın Tanrı’ fikrini 
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de kabul etmez. Panteizm, hem Teizmi hem de Ateizmi dışlar. ‘Her şey tan-
rıdır demek aslında tanrı yoktur’ demekten başka bir şey değildir, diyerek 
panteistleri Ateizme kaymakla suçlayanlara karşı, panteistler kendilerinin 
farklı bir tür Monoteizm peşinde olduklarını iddia ederler. Plato, G.Bruno, 
Spinoza, Hegel gibi teolog ve filozoflar bu kategori içinde anılmaktadır. 

Tartışmalı olmakla birlikte Vahdet-i Vücûd görüşüyle Panteizmin özdeş 
olduğu ileri sürülmektedir. Panteizmin en güçlü ismi Spinoza’nın bu görü-
şünü, Endülüs göçmeni olan ailesinden, onların da İbn Arabî’den miras al-
dıkları bilinmektedir. Ancak Spinoza’nın ‘Tanrı evrendedir’ kabulüne karşı 
İbn Arabî’nin ‘evren Tanrı’dadır’ görüşü arasında fark olduğu iddia edil-
mektedir. Bu iddia sahipleri, birincisine Panteizm, ikincisine ise Vahdet-i 
Vücûd adını vermektedirler. 

2.8. Panenteism
Bu terim Yunanca “pan/tüm, her şey”, “en/de-da”, “theism/Tanrı” terimle-
rinin birleşmesiyle oluşmuştur. Evreni Tanrı’da Tanrı’yı da evrende gören 
bir felsefi anlayıştır. Teizm’in Tanrı’yı alemden bütünüyle izole eden ten-
zih doktrinine, panteizmin de Allah’ı bütünüyle alemle özdeşleştiren aleme 
içkin Tanrı anlayışına karşı çıkmaktadır. Panenteistler, Allah ve alem ara-
sında mutlak ayrılığı öngören teistik doktrine karşı, Tanrı’nın alemde aktif 
varlığına dayanan bir anlayışı öne çıkarırlar. Panteizm de Allah’ın alemde 
aktif varlığını öngörür; ama bu ilişkide alemin bir tür Tanrısallaşması söz 
konusudur. Panenteism Tanrı’nın alemde aktif varlığının alemi Tanrısallaş-
tırmadığını; onu kendi alem kimliğinden koparmadığını kabul eder. Panen-
teizm, İmam Rabbânînin Vahdet-i Vücûda karşı geliştirdiği Vahdet-i Şühûd 
doktrinine benzemektedir. Buna göre, evrende görünen her şey Allah’ın 
varlığının kendisi değil şahitleridir.

2.9. Deizm
Tanrı’nın alemi yarattığını kabul eden, fakat onunla sürekli ilişkide bulun-
madığını ileri süren görüştür. Aristo, Newton gibi isimler Deizmin önemli 
temsilcileri durumundadırlar. Özellikle Newton’un bu konudaki açıklama-
ları Deizmin daha iyi anlaşılmasına ışık tutacak niteliktedir. Ona göre Tanrı 
kudretiyle o kadar mükemmel yaratır ki, yarattıklarına bir daha müdahale 
etmesine gerek kalmaz. Ürettiği makineye ömür boyu garanti veren bir fir-
mayla kıyaslanırsa, Allah sınırsız kudretiyle yarattığı âlemi kurallarla do-
natmış ve kıyamete kadar işleyecek bir sistem olarak planlamıştır. Aslında 
Deizm, mutlak determinist bir sistem öngörmektedir.

Deistik teoloji bireyle değil, mekanik evrenle ilgilidir. Tanrı’nın; bireyin ve 
toplumun hayatında yer tutmasından, ahlaka kaynaklık etmesinden daha 
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önemlisi evrenin sürdürülebilirliğidir. Deizm Tanrı’nın bilen, peygamber 
gönderen, duaları kabul eden bir Varlık olarak sadece insanla değil, alemin 
içindeki varlıklarla da ilişkisi olduğunu bir kenara koymuş ve Tanrı’nın sa-
dece kudret sıfatına odaklanan bir Allah-alem ilişkisi tasavvuru geliştirmiş 
görünmektedir.

Söz konusu teolojide, Tanrı ‘boşlukların Tanrı’sı gibi resmedilmiş, teolojik 
teorileri destekleyen her bilimsel gelişme, Tanrı’nın ispatı için boşluğu dol-
duran yeni bir değer olarak sahiplenilmiştir. Deizm, ‘neden’den daha çok 
‘nasıl’ üzerinde durur. Başka bir ifadeyle, algıladığımız dünyayı açıklama-
yı birinci öncelik olarak görür.

Tanrı tasavvuruna ilişkin bu farklı kabulleri verdikten sonra Tanrı’nın Teist 
sistem içinde nasıl anlaşıldığına daha yakından bakabiliriz:

Kendi dışındaki varlıklarla ve doğal olarak tabiatla ilişkisinde, Kur’an’ın öne 
çıkardığı Yaratıcı sadece yaratan değil, yaratmasını adalet üzere yapan, ya-
ratmasına rahmet ve merhameti eşlik edendir. Yaratması sadece açıklamaya 
çalıştığımız duyu verilerinin algıladığı alemle (âfâk) sınırlı olmayan ve anla-
maya çalışmamız gereken bir iç dünyanın (enfüs) da nesnesi olan Allah’tır. 

Bu yaklaşım, Allah ile yarattığı alan arasındaki ilişkiyi, felsefenin ve din 
felsefesinin algıladığı gibi, sadece varlıksal ve bilişsel bir ilişki olmaktan 
çıkarır. Bu işin içine uygulamayı, ahlakı, değerleri (aksiyoloji) ve esteti-
ği de yerleştirir. Sonuçta bu kurulu düzende bizim görmek istediğimiz, 
Allah’ın kendi dışındaki varlıklarla ilişkisi doğrultusunda ortaya çıkan 
isim ve sıfatlarıdır. Bu nedenle, teolojik açıdan önem taşıyan, ilişkinin öte-
sinde ilişkinin niteliğidir. 

3. ALLAH’IN VARLIĞI
Allah Düşüncesini Besleyen Kaynak: Hayret ve Hayranlık Duygusu

İnsandaki hayret ve hayranlık duygusu, insanın kendi maddi sınırlarını aş-
masını sağlayan yetilerdir. Hayret ettiğimiz ve hayranlık duyduğumuz bir 
şeyin, nasıl olup da başka şekilde değil de o şekilde olduğunu araştırmak 
da bu insani yetinin bilme eylemine dönüşmesini sağlayan itici güçtür. 
Hz.Peygamberin “Ya Rabbi! Hayretimi artır” duası, bu hayranlığımızın 
kaynağı durumundaki İlahi Olan’a teslimiyetimizin başlangıcı olduğu ka-
dar, neye teslim olduğumuzu araştırmanın götüreceği bir bilimselliği de 
içinde barındırmaktadır. O halde hayretin artışını talep etmek, hem gönüllü 
bir teslimiyet hem de ilmin artışını talep etmektir. Hayretin insanı bilim 
yapmaya yönlendireceği tezi, Aristoteles’in şu sözüyle daha önce de ses-
lendirilmiştir: “İnsanlar, hayrete düştükleri için şimdi olduğu gibi başlan-
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gıçta da felsefe yapmaya başlamışlardı” (Aristoteles, Metaphysik 982b, 10-
18). Albert Einstein’in “Hayranlık duygusunu yitirmiş bir insanın, bilim 
adamı olmasının imkânsızlığına” dair sözünü de, aynı paralelde okumak 
mümkündür.

Evrende yer tutan hiçbir şey, boş yere yaratıl mamıştır. Yaratılışında bir 
gaye olan varlık, kendiliğinden veya bir tesadüf eseri olarak var olmuş ola-
maz. Varlığı belli gayeleri gerçekleştirmeye yönlendiren Allah’tır. Varlık-
lara anlamlarını yükleyen Allah ol masaydı, varlıkların ve var olmanın an-
lamı kalmaz; insanların dünyaya gelişleri maksatsız, gidişleri de manasız 
olurdu. Öte yandan yaptığı herhangi bir işin nasıl sonuç vereceğinden bile 
emin olmayan insanın, koca ev reni oluşturacak düzeni kendisinin kurması 
ne kadar man tık dışı ise, bu evrenin kendi kendine oluşmuş olması yahut 
tesadüflerin eseri olması da o kadar ve hatta ondan da mantıksızdır. İnsa-
nın tesadüflerin kol gezdiği bir evrende güven içinde, yarına çıkacağından 
emin olarak hayatını devam ettirmesi ve planlar yapması ne kadar anlamlı 
olurdu? Böyle bir tesadüfî yaşamın aksine, Allah’ın insanda yarattığı en 
temel şey, güven duygusudur. Bu güven duygusu olmasa insan hayatını 
devam ettiremez. İçinde oturduğumuz evimizin üzerimize çökmeyece-
ğine dair güven hissimiz, nasıl bizim o evde rahat bir yaşam sürmemi-
zi sağlıyorsa, gökyüzünün üzerimize çökmeyeceğine veya bir meteorun 
dünyamıza çarpıp bizi yok etmeyeceğine olan inancımız, dünyada güvenle 
yaşamamızı sağlamaktadır. Bu güvenli yaşamımızın garantisi, evrenin dü-
zenini böyle ince bir ayarla (mîzân) işleten Allah’a olan imanımızdır. Zira 
O, şöyle buyurmaktadır:

“Göğü Allah yükseltti ve dengeyi (mîzân) koydu. Sakın dengeyi 
bozmayın” (Rahmân 55/7-8).

İnsan kozmik sistemin işleyişine müdahale edecek bir kudretten yoksun-
dur. Güneşle dünya ara sındaki çekim gerçeğine (gravitasyon) bir göz at-
mak bile, bu katkının imkânsızlığını göstermektedir. Güneş büyük bir çe-
kim merkezidir ve bu büyük anafor, etrafındaki her şeyi içine çekmekte ve 
yutmak istemektedir. Bu çekimden dünya da nasibini almaktadır; ancak 
dünyanın kendisine de bir uzaklaşma güdüsü yerleştirilmiştir. Kendisini 
çeken güneşten uzaklaşma isteği, evrenin uzlaşmaz yapısı içerisinde, güzel 
armoni içinde gitmektedir. Bu çekim ve uzaklaşma isteğinin ihlali, dünya-
mızın buz kesmesine ya da sıcaktan kavrulmasına sebep olurdu. Bu kadar 
ince hesaplarla kurulan bu sistemin, insana bağlanması veya tesadüflerin 
eseri olması ihtimali var mıdır? Bu düzeni kuranın insan ya da tesadüf ol-
duğunu varsaysak bile, bu düzenin devamını onların sağladığını söylemek, 
akla ve tecrübeye terstir. 
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Canlı âlem, Allah’ın varlığının bir başka delilidir. Materyalistlere göre, 
atomda tekâmüle doğru bir gidiş vardır; hayat, maddenin bir tekâmülü 
sonucunda mey dana gelmiştir. Nasıl kimya laboratuvarlarında bazı ele-
mentler birleşerek başka bir madde meydana getiriyorsa, hayat da bunun 
gibi bazı atomların birleşmesinden mey dana gelmiştir. Tek tek atomlar bir 
araya gelince, ilâhî akıl var olmuş ve kâinatın nizamı sağlanmıştır.

Materyalistler maddeden hareket ederek, ilâhî akıl dedikleri Allah’ı vücu-
da getirmektedirler. Hâlbuki doğru olan bunun tersidir. Allah ilktir, madde 
ise sonradır. Atomların tekâmüle doğru gittiği doğrudur; fakat onların bir-
leşmelerini tesadüfe bırakmanın mantığı yok tur. Atomlar yüce bir varlığın 
kudreti ve hikmeti ile birleşe rek, canlı bir cisim meydana getirmektedirler. 
Yoksa aynı tür atomların, bir kısmının birleşerek bir ağacı, bir kısmının bir 
dağı meydana getirmesi nasıl izah edilebilir? Demek ki onları yönlendiren 
ve kontrol eden bir Varlık vardır. Aslında, yukarıda tenkit ettiğimiz düşün-
celeri ileri süren eski materyalistleri takip eden de pek kalmamış tır. Atomun 
yapısının maddi şeylerden değil de kuark denen bir tür görünmeyen, mane-
vi şeylerden oluşmuş olması, hayatın kaynağının madde olmadığını ortaya 
koymuş ve yukarıdaki iddiaların da elle tutulur hiçbir yanı kalma mıştır.

İnsanlar, doğuşlarından itibaren, semavî dinlerin etkisi olmadan da fıtrî ola-
rak ve aklen yaratıcı bir varlığa inan mışlardır. Bu fıtrî gerçeğe şu Kur’an 
âyeti tercüman olmaktadır:

“Allah’ın size fazlı ve rahmeti olmamış olsaydı, az bir kısmınız 
hariç şeytana uyardınız” (Nisa 4/83). 

Âyeti yorumlayan İmam Matürîdî, fazl ve kerem’in vahiy ve peygamber 
anlamına geldiğini söylemekte ve bunlar olmadan da, insanların, sayıca 
az da olsalar, doğru yolu bulabileceğini ifade etmektedir (Mâtürîdî 2005: 
3/356).

İster sistemleşmiş Yunan gele neğinde isterse sistemleşmemiş Sokrat önce-
si düşüncede olsun varlığa bir ilk sebep arama gayretleri, bir olan Tanrı’yı 
keşfetme sürecinin ufak adımlarıdır. İnsanlar süreç içinde Tanrı’yı bazen 
güneş, bazen ay, bazen ateş olarak düşünmüşlerdir. Ama kendini ‘O’ (hüve) 
olarak tanımlayan, Allah’ı dış dünyanın yahut aklın sıradan bir nesnesi 
olarak kavrama imkânı bulunmayan insan, O’nu kendisine birinci elden 
anlatan vahye ihtiyaç duymuştur. Allah, tanımlayabildiğimiz bütün varlık 
kategorilerinden tamamıyla farklıdır. Bunun için de, Musa Allah’a kim 
olduğunu sorduğunda kendisine şu cevap verilmiştir: ‘Ben Ben Olanım’ 
(Tevrat, Çıkış (Exodus) Bölümü: 3/14). Allah’a ancak ‘O’ diyebileceğimiz 
bir mesafedeyiz. Bu tanım, insanın Allah’ın mahiyetini tanımlamaya ve 
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kavramaya yönelik her çabasının, aklının ve tecrübesinin sınırlarına çarpıp 
geri döneceği bir sınır çizmektedir. Zira;

“Beşerin kavrayış sınırlarını aşan şeyleri Allah bilir ve O, dilediği 
elçisi hariç gayb alanını kimseye bildirmez” (Cin 72/26-27).

Allah’ı daha yakından bilmeye dönük bu merak, gâyet insanidir. Allah 
nasıl bir varlıktır? Ölüleri nasıl diriltir? gibi hem zatına hem de fiillerine 
yönelik bütün gizemli soruların sorulabileceğini Kur’an, peygamberlerin 
yaşamlarından örnekler vererek olumlamaktadır. Allah’ı görmeyi isteyen 
Musa ve Allah’a ölüleri nasıl dirilttiğini soran İbrahim peygamberler, bu 
sorgulamanın iki önemli örneğidir. Ama Allah’ın zatına ilişkin bütün so-
ruların, hiçbir sonuç vermeyen bir arama olduğunu söylerken, fiillerine 
ilişkin sorgulamamızın da tecrübe dünyasına bakılarak cevaplanabilece-
ğini öğretmektedir. İnsanın bütün bu sorgulamalarına karşılık verilmesi 
ve kendisine bir yol gösterilmesinin adı Kur’an’da hidâyet (yol gösterme) 
olarak terimleştirilmiştir. Bu soruları sorup da doğru cevaplar alamadan 
kendi öznel yargılarının ardına düşerek aya, güneşe tanrı diye tapınmanın 
ve insanlık onurunu kaybetmenin adı ise dalalettir.

4. KUR’AN’IN ALLAH TASAVVURU
O, O Olandır
Felsefe ve Kelam’da Allah’ın varlığına ve birliğine ilişkin geliştirilen ar-
gümanların yanında Kur’an’ın yüce yaratıcıyı nasıl anlattığına bakmak 
gerekir. Kur’an, Allah’ı hem zâtı hem de varlıklarla ilişkisini dikkate ala-
rak tanımlamaktadır. Allah’ın zatına ilişkin bütün sorgulamalar, karşılığını 
İhlas Sûresi’nde bulmaktadır. Bununla ilgili küçük bir tahlil yaptığımızda 
şunları görürüz: 

Kur’an’ın özü olarak adlandırılan İhlas Suresi, katışıksız, saf inanç öğretisi-
ni ortaya koyması ve dinler tarihi boyunca dinlere sonradan eklenen yanlış-
ları dışlaması açısından İslam’ın Allah doktrininin temelini oluşturmaktadır. 

“Kul hüvellahu ehad. Allahu’s-samed. Lem yelid ve lem yûled. Ve 
lem yekün lehû küfüven ehad”

Sûre, Allah’ın nasıl bir varlık olduğu sorusuna muhatap olan her müminin 
vereceği cevabı oluşturmaktadır. Sûreyi daha yakından tahlil edelim:

Hüve lafzıyla ilgili farklı tahliller yapılmıştır:

1. Hüve, Allah’ın kendisine sadece işarette bulunulabilen, hakkında gaybî 
olarak konuşulabilen bir varlık olmasına işaret etmektedir. Dil, Allah’ı nitele-
mek ve hakkında konuşmaktan aciz kaldığı için, O, böyle isimlendirilmiştir.



Ş a b a n  a l i  D ü z g ü n

72

Allah’ın insan zihninin ve yeteneklerinin ulaşıp kuşatabileceği bir alanın 
sınırları içinde olmaması ve insanın bu konudaki acizliği kendisini farklı 
arayışlara itmiştir. Bu acizlik çoğu zaman sapkın inançlara dönüşebilmiştir. 
Tarihsel süreçte Allah’a bizzat kendisinin ulaşamayacağını düşünen insan-
lar, O’na ulaştıracak aracı varlıkların ardına düşmüşlerdir. Bu düşünce ve 
davranış biçiminin adı Kur’an’da şirk/putperestlik olarak verilmektedir. 

Yine bu çerçevede putperestlerin mantığını tahlil açısından vurgulanması 
gereken bir nokta da şudur: Putperestler aracı varlıklar olarak görüp de 
Allah’ın bir kısım niteliklerini kendilerine verdikleri ilahların, gerçek İlah 
olan Allah’la bir tutulamayacağını biliyor ve böyle inanıyorlardı. Kur’an 
buna şöyle işaret etmektedir:

“And olsun ki, onlara gökleri ve yeri yaratan, güneşi ve ayı buyruğu 
altında tutan kimdir? diye sorarsan, şüphesiz “Allah’tır” diyecekler. 
Öyleyse niçin aldatılıp döndürülüyorlar?” (Ankebut 29/61).

Bu sebeple de müşrik Araplar, Allah’ın ‘Halik/Yaratıcı” ve ‘Rahman/Mer-
hamet Eden’ isimlerini bu putlara hiçbir zaman vermemişlerdir. 

2. Hüve, Allah’ın kendi zatından ötürü var olduğu anlamına da gelir. Zira 
O’nun dışındaki her şeyin var olması da olmaması da mümkündür. Ama bu 
durum Allah için böyle değildir. Zira bütün varlıklar, var olmada ve varlık-
larını devam ettirmede O’na bağlıdırlar. 

Allah lafzı, ilah’ın daha özel kullanımını içerir ve anlam olarak birkaç açı-
lımı vardır. Buna göre Allah ismi şunları imlemektedir:

a. O, kendisine sığınılandır.
b. O, her şeyi kendisine boyun eğdirip kul edinendir.
c. O, duyusal algılamalara kapalı olması anlamında bir sırdır.
d. O’nun azameti zihinleri hayrete, yarattıkları da hayranlığa düşürendir.

Suredeki Ehad veya vahid ismi, oranlamada benzeri ve dengi ortadan 
kaldıran bir kullanıma sahiptir. Allah’ın vahdâniyeti, herhangi bir yönden 
ikincisinin veya denginin bulunmadığına işaret eder. 

Ehad (Eşsiz Bir) olan Allah, alemde yarattığı her şeyin karşıtını da ya-
ratmıştır. ‘Ehad’ Allah için kullanıldığında, hiçbir karşıtının bulunmadığı 
ve karşılaştırılamaz bir varlık olduğu anlamına gelir. Allah’ın her şeyi çift 
yaratmış olmasının bir hikmeti de, kendi ‘bir’liğinin ortaya çıkması ve an-
laşılması içindir.

Samed lafzı; 

Bütün ihtiyaçlar kendisine arz edilen kişi anlamındadır. Allah için kullanıl-
dığında da, kendisi hiçbir şeye muhtaç olmayan, aksine her şey kendisine 
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muhtaç olan anlamındadır. Bir çocuğun doğumunun anne-babaya bağlan-
ması, bir ağacın yetişmesinin suya, toprağa, ışığa bağlanması gibi. Allah’ın 
dışındaki her şey ve herkes yaratılışları gereği kendi dışındaki varlıklara 
muhtaçtırlar. Bütün varlıklar, var olmak ve varlıklarını esenlik içinde de-
vam ettirmek için O’na muhtaçtırlar.

Samed aynı zamanda boşluğu bulunmayan bir sistem kuran, anlamındadır. 
Allah’ın kurduğu düzen sebep-sonuç ilişkisi içinde yürümekte ve boşluk-
lara/tesadüflere yer bulunmamaktadır. 

“Lem yelid ve lem yûled/O doğurmamış ve doğmamıştır”

Allah kendisine evlat atfını en büyük günah saymıştır. Zira bütün evren, 
yapısı gereği, yaratıcının ortaklardan ve benzerlerden uzak olduğuna tanık-
lık etmektedir. Bir de bütün yaratıklar çift konumunda bulunmaya ve alter-
natifli olmaya müsaittir, neslin üremesi de bu yolla olur. Allah ise böyle bir 
durumdan münezzehtir (Topaloğlu 2003: 99). 

‘Ve lem yekün lehû küfüven ehad/Kimse O’nun dengi değildir’

Allah’ın bir denginin olması, Allah’ın tasarruflarında bu denk ve ortakla 
birlikte hareket etmesine götürürdü. Oysa iki ilahın kabul edilmesi, evren-
deki düzenin kaosa dönüşmesi demektir. Allah’ın hiçbir denginin bulun-
maması şu anlama gelir: O’ndan başka herkeste başkasının hükmü altında 
bulunduğunu gösteren özellikler vardır. Bu durum, canlı cansız bütün var 
olanların boyun eğip itaat ettiği ve buyruğunu gerçekleştirmek için birbi-
rini desteklediği bu düzenin, bir var edeni bulunduğunu göstermektedir. 

Özet olarak, İhlâs suresi bütün berraklığıyla tevhidin sistematik omurga-
sını ortaya koymakta, Allah’ın biricikliği, başkalarına muhtaç olmadan ve 
onlardan hiçbir şey almadan verici oluşu ve hâkimiyeti öz olarak inanan-
lara sunulmaktadır.

Şu âyet de Allah’ın fiillerini öne çıkarmakta ve edebi bir üslupla Yaratan’ı 
yaratılanlara tanıtmaktadır:

“Şüphesiz ki taneleri ve çekirdekleri yaran Allah’tır. Ölüden diriyi, 
diriden de ölüyü çıkaran O’dur. Karanlığı yarıp tanyerini ağartan 
O’dur. Geceyi dinlenmek için, Güneş ve Ay’ı hesaplamayı yapmak 
için yaratan O’dur. İşte bu, her şeye galip gelen ve her şeyi bilen 
Allah’ın takdiridir. Kara ve denizin karanlıklarında yolu bulma-
nız için yıldızları sebep kılan da O’dur. Şüphesiz biz ilim ehli için 
âyetleri geniş bir şekilde açıkladık” (En’âm 6/95-96).

Görünmeyeni ve Görüneni Bilen Mutlak Varlıktır
“O öyle Allah’tır ki, O’ndan başka tanrı yoktur. Görünmeyeni (gayb) ve 
görüneni (şahit) bilendir. O, esirgeyen bağışlayandır” (Haşr 59/22).
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Mâtürîdî bu âyeti şöyle yorumlamaktadır: Bu âyette dört şeye dikkatimiz 
çekilmektedir. Birincisi, tevhiddir. Buna, “Allah’tan başka Allah yoktur” 
ifadesi kaynaklık etmektedir. Zira ‘ilah’ ma’budun ismidir ve O’nun dı-
şında kalanların tamamı ma‘bûd olma açısından hiçbir anlam ifade etmez. 
İkincisi, insanlara, gizli ya da açık her hallerinin Allah tarafından bilindi-
ğini ve görüldüğünü hatırlatmakta ve onlara uyarıda bulunmaktadır. Bu 
çıkarıma ‘görünmeyeni ve görüneni’ bilendir’ ifadesi kaynaklık etmekte-
dir. Üçüncüsü, âyet Allah’ın rahmetine özendirmekte, insanlara dünya ve 
ahirette ulaşacak olan her nimetin Allah’tan geldiğine işaret etmektedir. 
Allah’ın her türlü nimetin kaynağı olduğunu gösteren ifade âyetteki ‘Rah-
man ve Rahim’ isimleridir. Dördüncüsü ise aşağıdaki âyette içerilmektedir:

“O, öyle Allahtır ki, O’ndan başka tapılacak yoktur. O Melik, Kud-
dus, Selam, Mü’min, Müheymin, Aziz, Cebbar, Mütekebbir olan-
dır. Allah puta tapanların ortak koştukları şeylerden münezzehtir.” 
(Haşr 59/23).

Allah Her Şeyi Yerli Yerine Koyan, Hikmet Sahibi Bir Varlıktır
“Allah hikmeti (hak edene) vermeyi diler; ama kime hikmet bahşedilmiş-
se doğrusu ona tarifsiz büyüklükte bir servet bahşedilmiştir. Fakat derin 
kavrayış sahiplerinden başkası bunu düşünüp anlayamaz” (Bakara 2/269).

Allah, Doğunun ve Batının Rabbidir
“O, doğunun da batının da Rabbi’dir. O’ndan başka ilah yoktur. Öyleyse 
kendini yalnızca O’na emanet et” (Müzzemmil 73/9).

Duyusal olarak tecrübe edilen bu durum göklerin ve yerlerin yaratıcısının 
‘bir’ olduğunu göstermektedir. İnsan gözüyle tecrübe edilebilen bu durum-
dan kişi, güneşi bin yıllık mesafeyi bir günde kat ettirerek güneşin bu şekil-
de doğup batmasını sağlayan bir kudret ve zatın hiçbir güç tarafından aciz 
bırakılamayacağını anlar; çünkü ondan daha aşkın bir güç yoktur. Zira gü-
neş, bağlı olduğu yasa gereği, her gün değişiklik ve farklılık göstermeden 
doğup batmakta, gökyüzü ile yeryüzü insan yararına işleyen fonksiyonunu 
sürdürerek birbirine bağlanmaktadır. Güneşin bağlı olduğu sistem sade-
ce bir İlah’a bağlı olmasaydı, yeryüzü ile gökyüzü arasındaki bağ ortadan 
kalkar, gökyüzünün insana yarar getiren fonksiyonu da biterdi. Bu yönüyle 
âyette geçen ‘Doğu ve Batının Rabbi’ nitelemesi, Allah’ın birliğini, kud-
retini, otoritesini ve hükümranlığını ortaya koyan bir delildir. (Mâtürîdî 
16/201/202; Aslan 2011: 45).

Allah, Her An Bir İştedir
“Göklerde ve yerde bulunan her varlık O’na muhtaçtır. Her an O, hayata ve 
varlığa dair her işe müdahildir…” (Rahman 55/29).
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Her Şey Fani Allah Bakidir
“Oradaki her varlık fânîdir. Bakî kalacak olan azamet ve ihtişam sahibi 
Rabbinin zatıdır” (Rahman 55/26-27).

Allah, Kendi Kendine Yeten Bir Varlıktır
“Ve yalnızca Rabbindir kendi kendine yeten, rahmet sahibi olan…” (En’âm 
6/133).

Allah, Varlığı Bürhana ve Delile Dayanan Bir İlahtır
“Hâlbuki, işte bu Allah’tır, sizin gerçek ve tek Rabbiniz! Şimdi söyler mi-
siniz: hakikati çıkarsanız, geriye sapıklıktan başka ne kalır? ...” (Yûnus 
10/32).

Âyette geçen hakk – ّحق nitelemesi, Allah’ın delil ve bürhana dayanan 
gerçek ilah olduğu anlamına gelmektedir. Çünkü hakkında delil ve bür-
han olan şey hakk, hakkında hiçbir delil ve bürhan getirilemeyen şey ise 
batıldır. Bu vurgu aslında, inkârcıların hakkında hiçbir delil bulunmayan 
putlara ilahlar olarak taptıklarını sorgulamaya açmaktadır. (Mâtürîdî 2005: 
7/51).

Allah, Hakk’ı Delil İle Üstün Kılan; Bâtıl’ı da Delil İle Yok Edendir
“Yoksa ‘uydurduğu yalanı Allah’a isnat etmek sûretiyle iftira etti mi diyor-
lar? Fakat Allah dilerse senin kalbini de mühürleyebilir. Evet, Allah batılı 
siler hakkı kendi sözleriyle ortaya koyar: Şüphesiz O göğüslerin en mah-
rem sırlarını bilendir” (Şurâ 42.24).

Allah, Ölüden Diriyi Diriden Ölüyü Çıkarandır
“Kuşkusuz Allah’tır tohumu ve çekirdeği yaratan, bu süreçte ölüden diriyi 
var eden ve diriden ölüyü çıkaran” (En’âm 6.95).

Âyette geçen falak - فلق kelimesi bir şeyi ‘yarmak’ anlamına gelir. Allah, 
zorluğuna rağmen çekirdeği yaranın ve ondan yumuşacık ve yemyeşil bitki 
çıkaranın kendisi olduğunu haber vermektedir. Bu öyle bir şey ki bütün bir 
insanlık bir araya gelse ve bütün imkânlarını seferber etse, onu ya da ben-
zerini yapmaya kesinlikle güç yetiremeyeceklerdir. Bu vurgu üzerinden çı-
karılması beklenen sonuç ise şudur: Böylesi bir şeye güç yetiren bir zat, el-
bette tamamıyla yok olan şeyleri yeniden yaratmaya kadirdir. Bu, Allah’ın 
insanların kapasitelerini aşan mutlak kudretine yapılmış bir vurgudur. Zira 
O’nun kudreti, zatî ve ezelî olup sebepsizdir. Yani bu sıfat varlığını başka 
bir şeyden değil, kendisinden alan bir zata aittir (Aslan (2011: 71).

Âyet, Allah’ın ölü olarak nitelenen çekirdek ve tohumdan yemyeşil bir 
hayat çıkardığını, sonra çekirdek ve tohum kendisindeyken onu öldür-
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düğünü haber vermektedir. Bu, öldükten sonra yeniden dirilmeye delâlet 
etmektedir. Bu şu anlama gelir: Hiçbir canlılık işareti bulunmayan ölü çe-
kirdek ve tohumdan yemyeşil bir bitki çıkaran bir güç, elbette hiçbir hayat 
belirtisi kalmasa da insanları öldükten sonra yeniden yaratmaya da güç 
yetirir. Âyet, inkârcılara olup biten her şeyin failinin sadece Allah oldu-
ğunu hatırlatmakta, tanrısal güç ve değer atfettikleri putların bu olup biten 
mucizevî şeylerde hiçbir müdahalelerinin bulunmadığını ifade etmektedir. 
Hal böyleyken nasıl olur da Allah’ın dışında hiçbir güce sahip olmayan 
kendi elleriyle yaptıklara putlara ilahlar olarak inanırlar? (Mâtürîdî 2005: 
5/150-151).

Allah, Gecenin Karanlığından Sabahı Çıkarandır. Geceyi Dinlenme 
Zamanı, Gündüzü Rızkın Temini İçin Takdir Edendir. Geceyi ve Ayı 
Hesap Ölçüsü Yapandır

“O’dur tan yerini ağartan ve geceyi dinlenme vakti, Güneşi ve Ayı 
zamanı tayin ölçüsü kılan. Bunlar, her şeyi bilen sonsuz kudret sahi-
binin iradesiyle tayin ve tespit edilmiştir” (En’âm 6/96).

Âyet, bir önceki âyete paralel şekilde, gece ve gündüzü yaratanın, gece ile 
gündüzü birbirinden ayıranın Allah olduğunu vurgulamaktadır. Bu açıdan 
âyet, ölümden sonra yeniden dirilmeye delildir. Çünkü âyet, kendi elleriyle 
yaptıkları putlara tanrısal güç atfeden müşriklere ve Hz. Muhammed’in 
çağrısını inkâr edenlere hitaben, gece ile gündüzü yaratan ve kesin olarak 
birbirinden ayıran gücün öldükten sonra yok olup giden varlıkları yeniden 
diriltmeye kadir olması gerektiği mantıksal çıkarımını yapmaya çağırmak-
tadır. Allah, geceyi dinlenmek için; gündüzü de ihtiyaçların karşılanması 
için yarattığını beyan ederek belirli bir yasaya göre işleyen gece ile gündü-
zü kendi varlığının ve birliğinin delili olduğuna dikkati çekmiştir. Çünkü 
gece ile gündüzün bağlı olduğu yasanın gerisinde onları yaratan, bilen ve 
idare eden birinin olduğuna işaret vardır. Eğer gece ile gündüz gerçekten 
kendi kendine var olsaydı, o zaman, bağlı oldukları yasa değişmeksizin 
bu şekilde devam etmez ve birbirini bütünleyen bir denge arz etmezdi. Şu 
halde gece ve gündüz, günlerin, ayların ve yılların hesaplanması, ekilen 
tohumların olgunlaşması için insanlığın yararına hizmet edecek şekilde 
yaratılmış ve bu haliyle de Allah’ın hikmetine, ilmine ve hükümranlığına 
vurgu yapılmıştır (Mâtürîdî, 5/151-152). 

Allah, Kara ve Denizin Karanlıklarında Yıldızları Yön Bulmak İçin 
Yaratandır
“Dahası, karanın ve denizin zifiri karanlığında onlara bakıp yolunuzu bula-
bilesiniz diye sizin için yıldızları var eden O’dur…” (En’âm 6/97).
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Âyette vurgu zulumâta yani karanlıklara yapılmıştır. Aynı surenin başka bir 
yerinde bu konuda şöyle buyrulmuştur: 

“De ki ‘Siz, ta yüreğinizden ‘eğer O bizi bu (musibet)ten kurtarırsa 
kesinlikle şükredenlerden olacağız’ diye dua ettiğinizde, karanın 
ve denizin görünmez tehlikelerinden sizi kurtaracak olan biri var 
mı?” (En’âm 6/63). 

Allah, Her şeye Kadir Olandır
“Mülk kudret elinde bulunan (Allah) ne yüce, ne ulu bir bereket kaynağı-
dır. Ve O, her şeye kadirdir” (Mülk 67/1).

Allah, Müteâl/Aşkındır
 “O, bilinemeyen ve bilinebilen her şeyi, mutlak büyük ve mutlak aşkın 
olarak bilendir” (Ra’d 13/9). 

Âyette geçen müteâl kelimesi, Allah’ın aşkın olması yani mahlûkâtın ma-
hiyetlerinden bütünüyle ayrılmasını ve hiçbir şeye benzemeyen bir varlık 
olmasını ifade eder. 

Allah, Beş Duyu İle İdrak Edilemeyen Aşkın Bir Varlıktır
Allah, duyusal ve algısal yolla değil, delilller aracılığıyla bilinir. Kur’ân, 
Allah’ın ulûhiyet ve birliğini, duyusal gerekçelere değil, delil ve akıl yo-
luyla kavranabilen bürhan ve âyetlere dayandırmıştır. 

Allah, İnsanlardan Masum Olanları Temize Çıkarandır
“Ey inananlar! Musa’yı incitenler gibi olmayın. Nitekim Allah onu söyle-
diklerinden temize çıkardı” (Ahzab 33/69).

Allah, Kullarına Koruma Sağlayandır
“Sizin dostunuz da koruyucunuz (Mevlâ) da Allah’tır (Al-i İmrân 3/150).

5. ALLAH’IN SIFATLARI
Kur’an, Allah’ın hem zâtına hem de varlıkla ilişkisine işaret eden isimleri/
sıfatları kullanmakta, hem de O’na yönelik nitelemelerin (يصفون / En’âm 
6/100) bir kısmından O’nu tenzîh etmektedir. Kur’an’ın bazı isimleri/sıfat-
ları kabul, bazı nitelikleri ise reddetmesi, birazdan göreceğimiz üzere, Ke-
lamcıların sıfat tasniflerini belirlemiştir. Kur’an’ın kabul ettiği sıfatlar zâtî/
sübûtî sıfatlar olarak, reddettikleri de tenzîhi sıfatlar olarak tasnif edilmiştir. 

“En güzel isimler Allah’ındır. O halde O’na güzel isimlerle dua edin” 
(A’râf, 7/l80) âyeti, Allah’ın zâtını kavramaktan aciz olan insan zihninin, 
bu zâtın varlıklarla ilişkisinde ortaya çıkan nitelikleri üzerinden bir anlayış 
geliştirmesini önermektedir. Kelamcıların Allah’ın isimleri içinden seçerek 
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oluşturdukları sıfatlar listesi, ağırlıklı olarak böyle bir anlayışın gelişmesi-
ne hizmet edecek isimlerden oluşmaktadır. 

5.1. Sıfat Tasnifleri
Allah’ın zatına ve sıfatlarına ilişkin tartışmalar hicri II. yüzyıla kadar geri 
gitmektedir. Sıfatların hangi başlıklar altında tasnif edileceği konusunda 
bilginlerimiz arasında bir birlik yoktur. Ebû Hanîfe, sıfatları zatî ve fiilî 
olmak üzere ikiye ayırır. Zatî sıfatlar; Hayat, Kudret, İlim, Kelâm, Semi’, 
Basar ve İrade’dir. Fiilî sıfatlar ise; tahlîk (yaratmak), terzîk (rızık ver-
mek) gibi sıfatlardır. O’na göre, Allah’ın bütün sıfatları ezelîdir. Bâkillânî 
(ö.403/l0l3) ve Beyhakî’de (ö. 458/l066) de sıfatları, Ebû Hanîfe’de oldu-
ğu gibi zatî ve fiilî olarak ikiye ayırmaktadırlar (Bâkıllânî 1957: 262-263; 
Beyhakî 1984: 26). Ehl-i sünnet’in iki büyük imamı Eş‘arî (ö.324/936) ve 
Mâtürîdî’de (ö. 333/944) bu tasnif görülmemektedir. 

Cüveynî ise sıfatları biri nefsî (zatî), diğeri manevî sıfatlar olmak üzere, 
iki kısma ayırır. O, nefsî sıfatlar ile daha sonra selbî sıfatlar diye isimlen-
dirilecek olan; Kıdem, Kıyam binefsihi, Muhâlefetün li’l-Havâdis ve Vah-
daniyet sıfatlarını kasteder (Cüveynî 1950: 30). Manevî sıfatlar tabiriyle 
de Cüveynî, Ebû Hanîfe’nin zatî dediği, daha sonra ise maneviyye, maânî 
veya sübûtî ve vücûdî diye isimlendirilecek olan sıfatları kasteder.

Bu ikili taksimin dışında yapılmış üçlü taksimler de vardır. Fahreddin Râzî 
(ö.606/1209) sıfatları, zatiyye (Mevcûd, Şey, Kadîm gibi zata delalet eden-
ler), maneviyye (Allah’ın zatıyla kaim birtakım manâlara delalet eden; 
Âlim, Kadir, Hayy gibi) ve fiiliyye (Allah’tan meydana gelen işlere delâlet 
eden lafızlar) olmak üzere üç kısma ayırır (Râzî 1976: 43). 

5.2. Tenzîhî/Selbî Sıfatlar
Bu sıfatlar varlık yaratılmadan önce Allah’ın sahip olduğu sıfatlardır. Ezelî 
Varlığı tanımlıyor oluşları sebebiyle de başka varlıklarda bu şekilde bulun-
mazlar. Bu yönüyle de olumsuzlama/selbî sıfatlarıdır. “O’nun benzeri gibi 
bile yoktur” (Şûrâ 42/11) âyeti, Allah’tan başkasından bu sıfatları nefyet-
menin kaynağıdır. Bu sıfatlar, sonradan varlığa çıkanlarda bulunmayışları-
nı göstermek üzere, muhâlefetün lil’havâdis sıfatları olarak da adlandırılır-
lar. Bu sıfatlar şunlardır: 

Vücûd: Mutlak Varlıktır. Mâtürîdî kelamcılara göre, vücûd zât’a eklenen 
bir sıfattır. Eş’arî, Cüveynî ve Müslüman filozoflar ise vücud’u zat ile öz-
deş sayar, sıfat olarak görmezler. 

Kıdem: Varlığının Başlangıcı yoktur. Gazali ve hocası Cüveynî, kıdemi 
Allah’ın zatıyla özdeş sayar, sıfat olarak görmezler (Cüveynî 1950: 31, 32)
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Bekâ: Varlığının sonu yoktur.

Muhalefetün li’l-havâdis: Sonradan var edilenlere benzemez.

Kıyâm bi nefsihî: Varlığı için başkasına muhtaç değildir.

Vahdâniyet: Mutlak birdir; benzersizdir.

Tenzihi sıfatlar listesi sabit bir liste olarak düşünülmemelidir. Kelami ve 
felsefi tartışmaların rengine göre bu listeye eklemeler yapıldığını meşhur 
‘Akâidü’n-Nesefî’den takip edebiliriz: 

“Allah araz, cisim, cevher olmadığı gibi herhangi bir şekle bürün-
müş veya sınırlandırılmış da değildir. O nicelik ve hacimden, basit 
ya da birleşik parçalardan oluşmamıştır, sonlu değildir. Mahiyet ve 
keyfiyetle de nitelendirilemez. Mekân tutmaz, üzerinden zaman 
geçmez. Hiçbir şey O’na benzemez ve hiçbir şey ilim ve kudretinin 
dışında kalmaz” (Nesefî : 31- 36). 

Kelamcılar tarafından tespit edildiği haliyle tenzîhî sıfatlar Müslüman filo-
zoflar tarafından da kabul edilmiştir. Ancak Müslüman filozoflar, sıfatların 
Allah’ın zâtıyla ilişkisini açıklarken, Allah’ın birliğine bir halel gelmemesi 
için sıfatları zât içinde eritmişlerdir. Mu’tezileden Ebû Hâşim el-Cübbâî 
(ö. 321/933)’nin sıfatları Allah’ın hâlleri olarak görmesi (ahvâl teorisi) ile 
Müslüman filozofların sıfatları Allah’ın zâtı içinde eriten yahut sıfatları 
zâtla özdeşleştiren tutumları paralellik taşımaktadır.

5.3. Haberî Sıfatlar
Dış anlamları itibariyle Allah’a nispet edilmesi mümkün görünmeyen ama 
Kur’an’da Allah’ı nitelerken kullanılan sıfatlardır. Allah’ın eli, yüzü, arşa 
istiva etmesi, yukarıdan aşağıya inmesi (nüzûl), gibi nitelemeler bu sıfat 
grubu içinde ele alınmaktadır. Bunların lafzî olarak Allah’a atfedilmemesi, 
mecazî olarak anlaşılması gerekir. Allah’ın eli, kudreti; yüzü, mutlak var-
lığını; arşa istiva etmesi, mutlak hükümranlığı; inmesi, varlıklarla sürekli 
ilişkisi olarak anlaşılabilir. Bu sıfatları, hayatın dinamik akışına eşlik eden 
ilahî varlıkla ilişkide olan insanların bu dinamizmi kavramasını kolaylaştı-
ran bir dil kullanımı olarak görmek gerekir.

Haberî sıfatların başlıcaları Kur’an’da şu şekilde geçmektedir:

İstivâ/Arş’a oturma (A’râf, 7/54; Yûnus, l0/3; Ra’d, l3/2; Tâhâ, 20/5; 
Furkân, 25/59; Secde, 32/4; Hadîd, 57/4; Vech/yüz (Bakara, 2/115, 272; 
Ra’d, l3/22; Rûm, 30/38,39; Rahmân, 55/27; İnsân, 76/9; Leyl, 92/20; Yed/
el (Âl-i İmrân, 3/26,73; Mâide, 5/64; Feth, 48/l0; Hadîd, 57/29); Ayn/göz 
(Hûd, 11/37; Tâ-hâ, 20/39; Mü’minûn, 23/27; Tûr, 52/48; Kamer, 54/l4); 
Kurb/yakın olma (Bakara, 2/186; Hûd, 11/61; Sebe’, 34/50; Kâf, 50/16; 
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Vâkıa, 56/85), İtyân ve Meci’/gelmek (En’âm, 6/l58; Fecr, 89/22); Allah’ın 
Semâda (gökte) bulunması (Mülk, 67/16).

Bu müteşâbih lafızların, mecazî değil de hakikî anlamlarında alınması du-
rumunda, Allah tasavvurumuzun antropomorfizme (insanbiçimciliğe/mü-
cessime) kayma tehlikesi vardır. Antropomorfizmi aşmak adına ilk dönem 
selef ulemâsı, bu sıfatların yorumlanmayıp olduğu şekilde bırakılmasını ve 
mahiyetlerinin ne olduğunun Allah’a bırakılmasını (tefvîz) önermişlerdir. 
Ehl-i Sünnet düşüncesinin sistematikleşmesinden sonra, bu sıfatların oldu-
ğu şekliyle bırakılmasından ziyade Allah’a en layık biçimleriyle yorumlan-
maları gerektiği (te’vîl) tezi benimsenmiştir. Mâtürîdî ve Eş’arî kelamcıları 
bu eğilimi benimsemişlerdir. 

5.4. Subûtî/Fiili Sıfatlar 
Allah-âlem ilişkisi bağlamında öne çıkan Allah’ın isimleri (esmây-ı hüsnâ) 
içerisinden seçilen sıfatlar bu grubu oluşturmaktadır. 

Hayy (diri)
Alîm (bilen)
Semî’ (işiten)
Basîr (gören)
Kadîr (güç yetiren)
Mürîd (dileyen)
Mütekellim/Kelam (konuşan).

Bu sıralama, hem Mâtürîdî, hem Eş’arî hem de Mu’tezilenin önemli ismi 
Kâdî Abdülcebbâr tarafından bu şekilde kullanılmıştır.

6. ALLAH’IN VARLIĞININ DELİLLERİ
Bir inanç ve düşünce sistemine rengini veren Varlık olan Allah’ın ispatının 
mümkün olup olmadığı düşünürler arasında tartışma konusu olmuştur. Ate-
istler ve agnostikler, fizik alemin dışında bir varlık alanı kabul etmedikleri 
için, bu delillendirmelerin mümkün olmadığını iddia etmektedirler. Ancak, 
Allah’ın yokluğuna dair delillendirmelerde de bulunamamaktadırlar. 

Allah’ın varlığını kabul eden teist düşünürler ise, ispatı mümkün görmekle 
birlikte, duyularla idrak edilemeyen bir varlığın ispatının farklı bir ispat 
düzeyi olduğunu belirtmektedirler. Bu farklı ispat düzeyinde etkin olan, 
herhangi bir fiziksel nesnenin yahut matematiksel aksiyomun aksine, insa-
nın kalp ve zihin birlikteliğidir. Bu kalp ve zihnin oluşturduğu birlikteliğin 
adı olan akıl, bu ispat amacında Allah’ın mahiyetini anlama ve keşfetme-
ye yönelik bir çabanın ötesinde, alemin bir Varlık tarafından yaratıldığını, 
akla uygun sebeplerle temellendirmeye çalışır. 
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Allah’ı delillendirmeye götüren sebep; mümin için, bir varlığa körü körüne 
bağlanma anlamındaki taklitten kurtulup, bu bağlılığı hayatını anlamlan-
dıracak bir bağlılık durumuna yükseltmektir. Bu ispat delilleriyle, sürekli 
iman alanı etrafında varlık zemini bulan şekk, şüphe, reyb gibi zihin halle-
rinin ortadan kalkması ve ‘bilgi’ seviyesine çıkan bir imanın gerçekleşmesi 
amaçlanır. Sadece böyle bir iman ‘insanın zihninde bir kesinlik hissi yara-
tarak, onu tatmin edebilir. ’ Ayrıca, Allah’ın ispatı için kullanılan her türlü 
gerçeklik zemini de, yeniden tanımlanmış ve anlamlandırılmış olur. 

Kur’an, Allah’ın varlığından daha çok birliği üzerinde durmaktadır. Zira 
insanın aklını ve duyu verilerini kullanarak Allah’ın varlığına zorunlu 
olarak gidebileceğini öngörmekte, bu zorunluluğa direnenleri, sağduyu-
dan sapmış, kalplerinde hastalık bulunan kimseler olarak tanımlamaktadır 
(Neml 27/14; Kehf 18/32-37). Bütün olağanüstülükleriyle gözler önüne 
serilen tabiatın gözlemlenmesine rağmen, Allah’ın varlığı hakkında hala 
bazılarının şüphe duyması anlaşılmaz bir durum olarak nitelenmektedir. 

 “Allah, kendisinden başka tanrı olmayandır; O hayydir, kayyum-
dur… Göklerde ve yerdekilerin hepsi O’nundur…” (Bakara 2/255). 
“Allah kendisi, melekler ve adaleti ayakta tutan ilim sahipleri 
Allah’tan başka tanrı olmadığına tanıklık ederler, O’ndan başka 
tanrı yoktur” (Âl-i İmran 3/18). 

Allah’ın varlığı genelde, ontolojik, kozmolojik ve teleolojik delillere 
dayalı olarak temellendirilmektedir. Bu delillendirme yöntemi klasik 
döneme aittir. Modern dönemde bunlara dinî tecrübe ve ahlak delili de 
eklenmiştir. 

6.1. Kozmolojik Delil
Alemden hareket eden ontolojik delilin aksine, deney ve tecrübeyle elde 
edilen verilerden hareket eden kozmolojik delilin birkaç türünden söz et-
mek mümkündür. Bunlardan bir kısmı ‘havâdis’ kavramını, bir kısmı ‘ha-
reket’ ve ‘değişme’ kavramlarını, bazıları da ‘imkân’ kavramını merkeze 
alarak alemin bir yaratıcı tarafından meydana getirilmiş olduğunu ispatla-
maya çalışır. 

Kozmolojik (hudûs) delil tartışılırken üzerinde en çok durulan kavramlar; 
Allah’ın ilim, irade ve kudret sıfatlarıdır. Alemle ilgili olarak da âlemin 
bağımsız bir gerçeklik olmadığı ve kendisiyle aynı özellikleri taşımayan 
bir varlığa yani Allah’a muhtaç olması üzerinde durulmaktadır. 

Hem Platon’un hem de Aristo’nun kozmolojik delilde kullandıkları en te-
mel kavram harekettir. Platon’a göre hareket, bir varlığa ya dışarıdan gelir 
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veya kendi kendinde vücud bulur. Sadece canlı varlıklar hareketin kaynağı 
olabilirler. 

Bu çerçevede, Kelamcılar alemi bir imkânlar alanı olarak algılamışlardır 
(Fahreddin Razi 1978: 137). Mümkün olan âlemin; kendisi gibi mümkün 
olmayan, ezeli, vacib bir Varlık tarafından meydana getirildiğini kabul et-
mişlerdir. 

Allah’ın varlığını ispat için kullanılan hudus delili şu şekildedir: 
•  Âlem sonradan var olmuştur (hâdistir). 
•  Sonradan var olan her şey ise bir var ediciye muhtaçtır. 
•  Bu durumda alem de kendinden ayrı bir var ediciye muhtaçtır. 
•  Var eden ezeli olmalıdır. 
•  Aksi taktirde, eğer o da sonradan var edilmiş olursa, o da başka bir var 

ediciye muhtaç olur. 
•  Bu durumda bir ilk var edicinin var olduğu kendiliğinden ortaya çıkmış 

olur. 
• Hudûs delilindeki her iki öncül etrafında ciddi tartışmalar yaşanmakta-

dır. Bunlara daha yakından bakalım:
•  Âlem sonradan var olmuştur (hâdistir)
•  Âlemin sonradan var olduğunu temellendirmek üzere ilk önce Ebû 

Hâşim el-Cübbâî’nin geliştirmiş olduğu cevher ve araz terimlerinden 
yararlanılmaktadır. Allah’tan başka her şey atom/cevher ve arazlardan 
meydana gelen cisimdir. 

•  Arazlar cevherlerde bulunurlar.
•  Arazlar sonradan olmadır.
•  Cisimler arazsız olamazlar.
•  Sonradan var olan şeyler olmadan var olamayanlar da sonradan olmadır 

(Kadı Abdülcebbar 1965: I, 28-67).

6.2. İmkân Delili
İmkân Deliline göre her mümkün olanın bir müessiri vardır. Sonradan var 
olan, yok iken var olan nesne demektir. Durumu bu olanın mahiyeti, yok-
luğa ve varlığa kabiliyeti olandır. Var olma ve var olmama niteliklerini 
içinde taşıyan (mümkün) nesnenin var olmasını sağlayan, kendi dışındaki 
mümkün değil zorunlu bir varlıktır, yani Allah’tır. Nesefi, hudûs ve imkân 
delillerini birleştirerek şu şekilde anlatmaktadır:

“Alem sonradan olmuştur. Her sonradan olan varlık da vacibu’l-vücûd de-
ğil caizü’l-vücûd’dur. Aksi takdirde, alemin yokluğunu düşünmek imkânsız 
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olurdu ve kadim olması gerekirdi. Alem hudûsundan önce ma’dûm idi. 
Alemin varlığı veya yokluğu zorunlu olmadığına göre onun varlığı da yok-
luğu da mümkündür. Alem var olma ya da olmama tercihini kendi kendine 
yapamaz. Bu durumdaki alemin bir Yaratıcısı vardır ki, onu bilerek, bir 
hikmet üzere var etmiştir” (Ebu’l-Muîn en-Nesefi I, 105). 

Onun var olması da yok olması da aynı derecede imkân dahilindedir. Başka 
bir deyişle mümkünün yokluğunu düşünmek hiçbir şekilde çelişki doğur-
maz. Oysa ‘vacib’in durumu bunun tam tersidir. ‘Varlığı Zorunlu Olan’ın 
yokluğu düşünülemez. Bu çelişki doğurur (Farabi 1926: 308-309). 

Allah ve tabiat arasında kurulan ilişki ve bu ilişkide tabiatın Allah’ın varlı-
ğına dair bağlayıcı deliller sunan bir varlık alanı olarak konumlandırılma-
sına dair ön kabul, Allah’ın bize kendisini doğrudan gösteremeyeceği ve 
zihnin bunun için de delillere ihtiyaç duyduğu varsayımına dayanmaktadır. 
Allah’ın kendini bize mantıksal ve rasyonel olarak açacağını ve buna giden 
yolun düşünsel bir çabaya bağlı olduğunu söyleyen ontolojik delile karşı 
geliştirilen bu kozmolojik delilde tecrübe ön plana çıkmaktadır.

Ontolojik delilin ihtiyaç duymadığı bu varlıklar ya da şeyler, kozmolojik 
delilde tabiatta gözlemlediğimiz sonuçlar şeklinde karşımıza çıkar. Bu so-
nuçlar, sebebe yani Allah’a dayanan bir alan olarak yorumlanır ve bir an-
lamda özne ile yüklem arasında orta terim görevi görürler. Fakat bu süreç 
hiçbir zaman Allah’ın özü hakkında bize bilgi veremez, zira O algılanan 
her şeyin üstünde ve ötesindedir. 

Sisteminde inâyet kavramına en fazla yer veren düşünür İbn Rüşd’dür. İbn 
Rüşd’ün Allah’ın varlığına dair ortaya koyduğu iki delilden biri inâyet, 
diğeri ihtira’dır. 

Filozofun, Kur’an’ın üzerine dikkat çektigi ve dine en uygun yol olarak nite-
lediği bu iki delilden inâyet iki esasa dayanır: Birincisi, yeryüzündeki bütün 
varlıkların insanın varlığına uygunluğu, ikinci de bu uygunluğun zorunlu 
olarak onu kasteden irade sahibi bir fail tarafından meydana getirilmiş ol-
masıdır. Zira bu uygunluğun tesadüfen meydana gelmesi mümkün değildir. 
Gece ile gündüzün, güneşle ayın, mevsimlerin birbiri ardınca gelişi, dört un-
sur ve onlardan meydana gelen cansızlar, bitkiler ve hayvanlarla tabiat olay-
ları insanın ihtiyacına uygunluk hususunda birer örnek teşkil ederler (İbn 
Rüşd 1964: 150). Zira Allah insanı çok sevdiğinden onu bütün varlıkların en 
şereflisi kılmış ve kâinattaki her şeyi onun ihtiyacına uygun düzenlemiştir. 
Bu uygunluk Allah’ın insana inâyetinin bir sonucudur; çünkü uygunluğun te-
sadüf eseri veya kendiliğinden meydana geldiği düşünülemez, aksine ancak 
irade ve kasıt sahibi bir gücün eseri olmak zorundadır. Bu güç de Allah’tır. 
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Kelamcılara göre inâyet, Allah’ın alem üzerinde etkin olması ve onu belirli 
hedeflere yönlendirmesi gibi genel anlamın yanı sıra, kullara fiillerinde 
yardım edip onları başarıya ulaştırması anlamını da içerir. Onlar inâyette 
hem alemi hem de kulları ilgilendiren ikili bir yapı bulmaktadırlar. Kelam-
cılar, İbn Sina ve Farabi örneğinde olduğu gibi inâyetin sudurla eşitlenme-
sini, yoktan yaratma kavramı ile çeliştiği için eleştirirler. 

Yaratıcı kudret olarak Allah, tecrübe alanındaki bütün varlık tarzlarını birer 
işaret ve delil olarak kendine şahit kılmıştır. Bu tabii düzene eşlik eden ve 
bir yönüyle tabiatın parçası olan insan da, tabiatı algılama ve bu görünen 
yüzünün ötesine geçerek Allah’a işaret eden bir simgeler dünyası olarak 
yorumlama yeteneği ile donatılmıştır. İnsan ve tabiat arasındaki bu ileti-
şim, hem insana hem de tabiata yerleştirilen anlamla mümkün olmaktadır. 

“Göğü, yeri ve ikisi arasındakileri biz boş yere yaratmadık. …. ” 
(Âl-i İmran 3/191). 
“… Rabbimiz! Sen bunu boşuna yaratmadın” (Sad 38/27). 

Canlı ve cansız bütün varlıkların insanda yarattığı ihtişam hissi, bu an-
lamın varlığı sebebiyledir. Afakta ve enfüste Allah’ın kendini göstermesi 
de budur. Farklı varlık tarzları arasında iletişimi ve keşfi mümkün kılan 
bu anlama dayalı varlıksal bağlılaşımla tabiat, insan karşısında salt tabiat 
olarak kalmamakta, insanı görünen yapısının ötesine taşıyacak bir basa-
mağa dönüşmektedir. Kur’an’da bu anlamda alemin varlığı, insan için bir 
imtihan alanı olarak sunulmaktadır:

“O, hanginizin işinin daha güzel olacağı konusunda sizi sınamak 
için … alemi yaratandır” (Hûd 11/7). 

Bir bütün olarak evrenin neyi gerektirdiği, bizi algıladığımız alanın dışına 
taşan bazı sonuçlar çıkarmaya yönlendiren şeyin ne olduğu, tabii teoloji 
içinde sorgulanmaktadır. Bu çerçevede Tabii Teoloji, tümevarımsal akıl yü-
rütme süreci içerisinde geliştirdiği kozmolojik delillerle, zorunlu sonuçlara 
varmaktadır. Ulaşılan sonuçlara zorunlu niteliğini vermek için de, hem al-
gıladığımız alanın kendinden şüphe edilmez bir yapıda bulunduğunu, yani 
varlığın gerçekliğinin sabit olduğunu, hem de insanın bu yapıyı olduğu gibi 
algılayacak ve yargılamalarda bulunacak temel yapısal ve bilişsel yetenek-
lere sahip olduğunu kabul etmektedir. 

Dış dünyanın, Kelam’da Allah’ı ispat temeli olmak üzere tabii teoloji’ye 
taban sağlayacak şekilde kullanıldığını ve benzeşim dilinin başka bir ifa-
deyle istişhad biş-şahid ale’l-ğayb ilkesinin bu amaçla geliştirildiğini bili-
yoruz. Bu dil ve ilke, tabiatta bizim Allah hakkında bilgi sahibi olmamızı 
mümkün kılan kavram ve grupların varlığına hükmetmektedir. Başından 
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beri, tabiatı esaslı bir inceleme alanı ve sağlam bir veri kaynağı olarak gör-
meye imkân verecek şekilde, Kelam’ın bilgi teorisini, akıl ve doğru haber 
yanında tecrübeyi yani yargılarımıza kaynaklık eden beş duyuyu da ekle-
mesi bu amaca yönelikti. 

6.3. Alemin Nizamı delili/Tasarım Delili
Hikmet, takdir ve itkân delili olarak da adlandırılan bu delil, “varlığın 
üzerine kurulduğu düzen, mükemmel işleyen sistem, ince ayarlara daya-
nan işleyiş tarzı; bir tesadüfün eseri olarak görülemez,” kabulüne dayan-
maktadır. Alemde hiçbir düzensizliğin olmadığını söyleyen (Mülk 67/3); 
her şeyin bir sistem dâhilinde yürüdüğünü beyan eden (Ra’d 13/8; Furkan 
29/2) Kur’an âyetleri nizam deliline işaret etmektedir. Tesadüf ve ince ayar 
işleyen sistem arasındaki zıtlıktan hareket eden Mâturîdî de, bu ince ayar 
işleyen sistem fikri üzerinden, alemin yaratılış hikmetine geçmektedir. 

Evrendeki düzene insanın dikkatini çeken Kur’an âyetlerinden en çarpıcı 
olanlarından biri şöyledir:

“Göklerin ve yerin yaratılışında, gece ve gündüzün değişmesinde, 
insanların yararına olan eşyayı denizlerde gemileri taşıyor olmasın-
da, çorak topraklara hayat vermek üzere gönderdiği yağmurda, tür-
lü türlü canlıları yeryüzüne yaymış olmasında, gök ve yer arasında 
kendilerine biçilen görevi yerine getiren rüzgâr ve bulutların değiş-
mesinde akledenler için işaretler vardır” (Bakara 2/164).

Gökler (astrofizik), yer (jeoloji), gece ve gündüz (meteoroloji), denizler 
(sıvı dinamiği ve oşinografi), yağmur (meteoroloji), canlılar (botanik, ana-
tomi ve genetik) âyette yerini bulmakta ve Allah’ın varlığı bilgi temelli bir 
akıl yürütmeye konu edilmektedir.

Tasarım delili, hudûs delilinde olduğu gibi, Allah’ın sadece yaratıcılığı-
na değil râzık, rahîm, rahmân gibi isimlerine de işaret etmektedir. Câhız 
(ö.869), Kâsım b. İbrâhim (ö.860), Ebû Bekir er-Râzî (ö.925), Mâtürîdî 
(ö.944), İbn Hazm (ö.1064), Gazalî (ö.1111), Fahreddin Razi ve İbn Rüşd 
bu delil üzerinde en fazla duran âlimlerdir. Bu âlimlerin ortak vurgusu, her 
şeyiyle insanların yararı dikkate alınarak dizayn edilen bu evren, hikmet 
sahibi ve akıllı bir Varlık tarafından meydana getirilmiş olmalıdır. Tıpkı bir 
sera gibi, ısısıyla ışığıyla içindeki canlıların yaşaması için en uygun şart-
ların oluşturulduğu dünyamız (biyosfer) bütün bunları en ince ayrıntısına 
kadar planlayan bir Varlığa işaret etmektedir. 

F. Râzî, iki tür tasarım delilinden bahsetmektedir: ilk olarak şuur sahibi 
varlıkların fayda sağladıkları her türlü imkânı var kılan ihsan sahibi bir var-
lık söz konusudur. Yarattıklarından sorumlu olan ve Muhsin ismiyle onlara 
faydalar sağlayan bu yaratıcının ilk özelliği tertîp ediciliğidir. İkinci olarak 
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Râzî alemdeki düzenin sağlamlığına (itkân ve ihkâm) işarette bulunmakta-
dır. Bu da bunu tasarlayanın hikmetine ve kudretine işaret etmektedir. Aynı 
zamanda yarattığı alanı içindekilerinin ihtiyaçlarını karşılayacak şekilde 
işler hale getirmiştir (tedbîr) (Fahreddin Râzî I, 233). 

Tasarım delilini İbn Rüşd de benzer şekilde ikiye ayırmaktadır: bunlardan 
ilki akıllı ve hikmetli bir şekilde tasarlayarak yaratmayı (ihtirâ‘), ikincisi 
ise yaratılan alan içindekilerin bakım ve gözetimini (inâyet) içermektedir 
(İbn Rüşd 2001: 33). 

Tasarım delilinde düzen ve inâyet birbirine karıştırılabilmektedir. İnsanı 
evrenin gayesi olarak görenler, alemin düzenini bu gaye ile birleştirmek-
tedir. Oysa Fahreddin Râzî bu ikisini birbirinden ayırmaktadır. Ona göre 
Kur’an’ın bu yöndeki delilleri bir yönüyle delil bir başka yönüyle ise ni-
mettir. Deliller bilgi verirken, nimetler Allah’ın yaratmadaki ihtişamını 
görmeyi insana olan lütfunu fark etmeyi ve O’nun kudretine teslim olmayı 
beraberinde getirir (Razi 1985, 151; Razi, Metalib 216).

Tasarım delilindeki bu iki yönün birbirinden ayrılması hayati önem ta-
şır. Delillerin bir yönüyle bilgi vermesi, Allah’ın varlığını ve sıfatlarını 
bilgisel/kognitif bir zeminde temellendirmeyi mümkün kılar. Razi’nin 
‘Kur’an’ın maksimum etkiyi yaratmak için bürhanî olan ile hitabî olanı 
harmanlayarak okuyucuya sunduğu’ yönündeki temel yöntemi burada da 
kendini göstermiş olmaktadır. Başka bir ifadeyle Kur’an alemi insanın hem 
ilgisine hem de bilgisine konu yapmaktadır. Kelam’ın kozmolojik delili 
kadar karmaşık olmayan ve çok sade duran tasarım delili, insan üzerindeki 
etkisi açısından hiç de ondan geri kalmaz.

6.4. Değişim Delili
Alemdeki değişim ve çeşitlilik, bütün bunların arkasındaki bir iradeye ve 
kudrete işaret etmektedir. Mâtürîdî, Âl-i İmrân suresinin 190. âyetini bu 
çerçevede yorumlamaktadır: 

“Şüphesiz göklerin ve yerin yaratılışında ve gece ile gündüzün art 
arda gelişinde akıl sahipleri için deliller vardır.”

Yeryüzündeki işaretlere (âyât), insanın duyularından uzakta bulunan me-
tafizik evren için başvurulur. Bu işaretler üzerinde düşünerek insan meta-
fiziksel olana geçiş yapar. Mâtürîdî metafiziğe geçebilmeyi insan zihninin 
bedîhî ve zorunlu olarak yapabileceği bir iş olarak görmez. Bunun için 
insan zihninin dış dünya (âyât) üzerinde düşünmesi gerektiğini söyler. 

Dikkat edilmesi gereken bir nokta Kelam’ın Allah’ın sadece varlığının 
delilleri üzerinde durmadığı, O’nun âlemle sürekli ilişkisini dikkate alan 
bir delillendirme tarzına vurgu yaptığıdır. Örneğin, “Denizde dağlar gibi 
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akıp giden gemiler O’nun delillerindendir” (Şûrâ 42/32) âyetini açıklarken 
Mâtürîdî buradaki ‘deliller’ ifadesi üzerinde durmaktadır. ‘Allah’ın delille-
rinden illa ki O’nun varlığının delillerini anlamamak gerektiğini, bunların 
Allah’ın birliğinin ve rubûbiyetinin yahut mutlak kudretinin ve hüküm-
ranlığının delilleri olarak görülebileceğini belirtir. Ayrıca, Allah’ın ilminin, 
tedbirinin ve hikmetinin ya da insanlara bahşettiği nimetin ve ihsanının 
delilleri olarak da alınabileceğini söylemektedir (Mâtürîdî: XIII,197). Do-
layısıyla Kelam’da Allah’ı delillendirme, felsefedeki salt Allah’ın varlığını 
delillendirmenin ötesine geçer ve Allah ile insan arasında sürekli var olan 
dinamik bir ilişkiyi delillendirmeye dönüşür. 

Kur’an Allah’ı, her şeyin varlığının, varlığa devam edişinin, varlığının sona 
erişinin ve yeniden hayata gelişinin sebebi olarak takdim etmektedir: “Al-
lah sizi yaratan, sonra rızıklandıran, sonra öldüren ve sonra da diriltecek 
olandır” (Rum 30/40). ‘Halk etme, rızık verme başka bir ifadeyle varlığın 
devamını sağlama, öldürme ve yeniden diriltme’ ile etrafı örülü olan insan 
yaşamı, Allah’ı delillendirmenin hangi alanlar üzerinden temellendirilebile-
ceğine işaret etmektedir. Bütün bu var oluş aşamalarının birbirinin devamı 
şeklinde planlanması, Allah’ın hakîm oluşuyla açıklanmaktadır. Zira hikmet, 
var edilenin varlığa devamını sağlamayı gerektirir, yok oluşa bırakılmasını 
değil. Onun için de kelamcılar, âlemi açıklayan teorilerinde Allah’ın hakîm 
oluşuna yani her şeyi ince ayar planlayan hikmetine büyük vurgu yapmakta-
dırlar. Hikmetin olmadığı yerde sefehin yani plansız programsız iş yapmanın 
hakim olacağını, bunun ise Allah için düşünülemeyeceğini belirtmektedirler.

7. KUR’AN’DA ALLAH’IN VARLIĞINA İLİŞKİN DELİLLER
İnsanın topraktan yaratılmış olması, Allah’ın varlığının delillerindendir
“Sizi toprak türünden yaratması, O’nun mucizevî delillerinden biridir; son-
ra siz [bir süreç içerisinde] beşer olarak gelişip kişilik kazandınız” (Rûm 
30/20).

İnsanın kendi türünden çift çift [birbirine ihtiyaç duyacak şekilde] ya-
ratılması Allah’ın varlığının delillerindendir
“Yine sizin için kendileriyle huzur bulasınız diye kendi türünüzden eşler 
yaratması, aranıza sevgi ve merhameti yerleştirmesi de O’nun mucizevî 
işaretlerinden biridir” (Rûm 30/21). 

Göklerin ve yerin varlığı Allah’ın varlığının delillerindendir
“Yine gökleri ve yeri yaratması, dillerinizin ve renklerinizin farklılığı da 
O’nun mucizevî delillerinden birisidir. Şüphesiz bunda (farklılığın değeri-
ni) bilenler için mutlaka alınacak dersler vardır” (Rûm 30/22).
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Uyku, Allah’ın varlığının ve yeniden dirilmenin delillerindendir
“Yine geceleyin ve gündüzün uyuyabilmeniz ve O’nun lütfundan [payınıza 
düşeni] arayabilmeniz de O’nun mucizevî işaretlerinden biridir. Şüphesiz 
bunda [varlığın] sesine kulak veren herkesin alacağı bir ders vardır” (Rûm 
30/23).

Kur’ân’da uyku, bir bakıma ölümün kardeşi sayılmaktadır.1 Uykuya dalın-
dığında insandan kaybolup giden yetenekler, kişi uyandığında kendisine 
istemsiz şekilde geri döner. Âyet, uykunun bu gerçekliğinden yola çıkarak 
“böylesi bir şeye kadir olan bir Zat’ın, mantıksal olarak insanın ruhunu al-
maya ve onu yeniden diriltmeye de elbette kadir” sonucunun çıkarılmasını 
istemektedir.

Çakan şimşeğin korkuyla ümidi bir arada yaşatması ve gökten yağan 
yağmurun toprağa hayat vermesi Allah’ın varlığının delillerindendir

“Sizlere korkuyla ümidi bir arada yaşatmak için çakan şimşeği göster-
mesi de gökten bir su indirip onunla ölü toprağa hayat vermesi de O’nun 
mucizevî delillerinden biridir…” (Rûm 30/24).

Göğün ve yerin belirli bir yasaya bağlı olması Allah’ın varlığının de-
lillerindendir 
“Göğün ve yerin O’nun yasası sayesinde ayakta durması da O’nun mucizevî 
delillerinden biridir” (Rum 30/25).

Esen rüzgârın yağmur getirmesi Allah’ın varlığının delillerindendir
“Nitekim [yağmurun] müjdecisi olarak [önden] rüzgârları göndermesi 
O’nun kudretinin delillerindendir. Bu sayede size rahmetini tattırmakta, 
gemileri yasası sayesinde yüzdürmekte, yine bu sayede O’nun lütuf ve ke-
reminden pay almaktasınız” (Rum 30/46).

Tabiat olayları Allah’ın varlığının delillerindendir
“Ve sizin ilahınız bir tek İlah’tır; O’ndan başka tapılmaya layık hiçbir var-
lık yoktur… şüphe yok ki göklerin ve yerin yaratılışında, gece ve gün-
düzün birbirini takip edişinde, insanlara yararlı yüklerle yüklenip denize 
açılan gemilerde, Allah’ın gökten indirerek kendisiyle yeryüzünü ölümün-
den sonar tekrar dirilttiği ve her tür canlının çoğalmasını sağladığı yağmur-
larda, rüzgârları dağıtmasında, gökle yer arasında kendileri için belirlenen 
istikamete hareket eden bulutlarda düşünen bir toplum için deliller vardır” 
(Bakara 2/164-165).

1 “Nitekim O, geceleyin sizi ölü [gibi] yapar…” (En’âm 6/60). Burada uyuma, “ölme” olarak 
ifade edilmiştir. Zira insanın diri iken sahip olduğu bütün yetenekler uyku ile birlikte yok ol-
makta ve uyanma ile beraber istemsiz şekilde geri gelmektedir. 
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Gece ile gündüzün ardışık şekilde birbirini izlemesi de bunları yaratanın 
bir olduğunu gösterir. Çünkü birden fazla ilah olsaydı, bu durumda, gece 
ile gündüz arasında işleyen ve süreklilik niteliği taşıyan ‘nizamî bağ’ın 
bulunmaması gerekirdi. Zira ilahın biri geceyi diğeri ise gündüzü irade 
ederek, var olan insicamı ve düzenliliği ortadan kaldırırdı. Bu da sistemin 
kaosa sürüklenmesi anlamına gelirdi. 

Varlık, Allah’ın Varlığına İşaret Eden Delillerle Yüklüdür
“Yeryüzünde, gönülden inanmış olanların [şahit olduğu] ilahi deliller var-
dır. Tıpkı sizin kendi varlığınızda olduğu [gibi]: bunları görmüyor musu-
nuz?” (Zâriyât 51/20-21).

İnsanın bizzat kendi tabiatında ve yaratılışında da Allah’ın birliğine, yeni-
den dirilmeye, ahlakî anlamda Allah’a şükretmeye, O’na ibadette bulun-
maya ve hayatın nihaî gayesinin denenme olduğuna işaret eden deliller 
vardır. İnsanın yaratılışında ilahî rubûbiyete delalet eden yön, beşerin bir 
nutfeden yaratılmış olması, daha sonra ise önce alaka’ya sonra mudğa’ya, 
onun da et ve kemiğe bürünmüş bir şekle dönüşmesidir. En sonunda da 
insan cinsinin doğum öncesi anne karnında üç karanlık aşamada insan ya-
pısına sahip olacak bütün özelliklerde donatılmasıdır. İnsanın yaratılması 
başlı başına bir mucize olup Allah’ın ilahlığına ve birliğine işaret eder. İn-
sanın yaratılışındaki mükemmellik, ilahî kudretin kazanımsal değil, zatî 
olduğuna delâlet eder. İnsanın yaratılış sürecinde bir hâlden başka bir hâle 
evrilerek kavramayı, almayı, vermeyi, teslim etmeyi, görmeyi, işitmeyi ve 
yürümeyi mümkün kılan yeteneklerle donatılması, insan cinsinin denen-
mesini gerektirmeyen başıboş ve anlamsız bir şey değildir.

8. ALLAH’IN DIŞINDA TAPILAN VARLIKLARIN ÖZELLİKLERİ 
Acizdirler, Kendilerine Bile Faydaları Yoktur 
“Hem onların yürüyecek ayakları veya tutacak elleri veya görecek gözleri 
yahut işitecek kulakları mı var? De ki: “Haydi çağırın Allah’a ortak koş-
tuklarınızı, sonra önüme her türlü tuzağı kurun ve bana göz açtırmayın!” 
(A’râf 7/195).

İlah Olarak Kabul Edilen Varlıklar, Kendilerine Tapanlar Gibidirler
“İyi bilin ki, Allah’tan başka yalvarıp yakardığınız kimseler de sizin gibi 
yaratılmış varlıklardır. Nitekim eğer doğruluğunuzdan eminseniz haydi ya-
karın da duanıza icabet etsinler!” (A’râf 7/194). 

Gerçeklikleri Yoktur, Uydurulmuş İsimden Başka Bir Şey Değildirler 
“…şimdi, Allah’ın haklarında hiçbir delil indirmediği, yalnızca sizin ve 
atalarınızın yücelttiği isimler hakkında mı tartışıyorsunuz?..” (A’râf 7/71; 
Yusuf 12/40; Necm 53/23).
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Onlar Hiçbir Şeydir
“Ve onlara sorulacak: “Hani nerede ilahlık yakıştırdığınız varlıklar; [ilahlar 
hiyerarşisinde] Allah’ın astlarından saydığınız?” (Mümin 40.73-74).
Etkisizdirler: Ne Fayda Ne De Zarar Verebilirler
“O kimse, Allah dışında, kendisine ne zarar veren ne de yarar sağlayan 
nesnelere yalvarıp durur: kişiyi [haktan] uzaklaştıran en vahim sapıklık da 
budur” (Hac 22/12). 
Aydınlığa Nispetle “Karanlık”; Gören Göze Nispetlede “Kör” Gibidirler
“Onlara: ‘Göklerin ve yerin Rabbi kimdir?’ diye sor ve ‘Allah’tır cevabını 
ver!. [Şimdi de] deki: “Ne yani, şimdi siz Allah’ı bırakıp da kendilerine 
bile bir yarar sağlayamayan ve muhtemel bir zararı önleyemeyen varlıkları 
yâr ve yardımcı mı atadınız?” İlave et: “Hiç görenle görmeyen bir olur 
mu? Ya da, karanlıklarla [bir ışık] kaynağına sahip olan aydınlık nasıl bir 
tutulabilir? Yoksa onlar Allah’a O’nun yarattığı gibi yaratan ortaklar tespit 
ettiler de, bu yaratış kendilerine [Allah’ın yaratışından] ayırt edilemeyecek 
kadar benzer mi göründü?” (Ra’d 13/16).
Yaratamazlar, Aksine Kendileri Yaratılmıştır
“Şimdi siz O’na has birtakım nitelikleri, bir şey yaratmaktan aciz, aksine 
kendileri yaratılmış bulunan şeylere mi yakıştırıyorsunuz?” (A’râf 7/191).
Ölüme De Yaşama Da Güçleri Yetmeyen Sahte Şeylerdir
“Onlar, hiçbir şey yaratamayıp kendileri yaratılmış bulunan; kendilerinden 
bir zararı defetmeye de bir yararı talep etmeye de güçleri olamayan; ne hayat, 
ne ölüm, ne de ölümden sonra dirilişe dair bir yetkisi bulunmayan; O’ndan 
(Allah’tan) başka birtakım sahte ilahlar peydahladılar” (Furkân 25/3).
Doğruya Götürmezler
“Sor [onlara]: ‘Yoksa hak yola yönelten ortak koştuklarınızdan biri midir? 
Cevap ver: “Hak yola yönelten sadece Allah’tır. Peki, hak yola yönelten 
mi uyulmaya daha layıktır, yoksa yol gösterilmedikçe kendi başına doğru 
bulamayacak olan mı? Şu halde ne oluyor size; nasıl böyle bir hükme va-
rabiliyorsunuz?’ (Yunus 10/35).
Yapılan Duaya Karşılık Veremezler
“Mutlak hakikati gözeten gerçek bir dua, yalnızca O’na yönelik olmalıdır. 
O’ndan başka yalvarıp yakardıkları varlıklar, hiçbir şekilde taleplerine kar-
şılık veremezler…” (Ra’d 13/14).
Allah Nezdinde Kendilerine Hiçbir Avantaj ve Ayrıcalık (Şefaat) Sağ-
layamazlar
“O’ndan başka, yalvarıp yakardıkları varlıklar hiç kimseye şefaat edemezler. 
Hakikate şahit olanlar var ya: işte sadece onlar bunu bilir” (Zuhruf 43/86).
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İlahlaştırılan Varlık ve Nesneler, İlahî Yargılamada Kendilerine Ta-
panları Yalanlayacaklardır
“Bir de Allah’ın peşi sıra kendilerine yararı da zararı da dokunmayan var-
lıklara kulluk edip de, üstelik ‘işte şunlar Allah katında bizim kayırıcıla-
rımızdır’ diyenler iflah olmaz…. O, sınırsız yüceliği ve aşkın varlığıyla, 
onların putlaştırdığı her şeyden beridir” (Yunus 10/18).

“Bu [gibiler] Allah’tan başkalarını, kendilerine statü ve nüfuz sağlamak 
için ilahlaştırırlar. Ama hayır! Aksine [ahirette] onlar kendilerine yönelik 
tüm tapınmaları reddedecekler ve berikilerin aleyhine zillet ve utanç delili 
olacaklar” (Meryem 19/82).

9. ALLAH’IN BİRLİĞİ
Allah düşüncesi etrafında örülen bir hayat görüşünün çekirdeğinde tevhid 
kavramı yatmaktadır. Dinin içindeki bütün diğer unsurlar, tevhidin bozul-
masıyla bozulmakta ve yok olmakta; tevhidin varlığıyla da hayat bulmakta 
ve canlılıklarını devam ettirebilmektedir. Çekirdek kavram olarak tevhid, 
dini unsurların birbiriyle olan ilişkisini sağlamakta ve anlamlı bir bütün 
oluşturarak dinin sistemli bir yapı arz etmesine imkân vermektedir. 

Diğer yandan tevhid, başta Allah’ın birliği olmak üzere, dinlerin köken 
olarak birliği, insanların ve insanlığın birliği, üzerinde uzlaşılacak kök 
kavramların birliği, insanlığın aşması gereken ortak problemlerin birliği 
gibi geniş bir yelpazede kendini göstermektedir. Dini ve etnik aidiyetleri 
dikkate almadan, Allah’ı bütün insanların Yaratıcısı olarak sunma, yaşamı 
Allah’ın bütün insanlara ortak ihsanı olarak görme noktalarında İslam, bü-
tün diğer dinlerden farklı bir yerde durmaktadır. Bu anlamda İslam dininin 
ve onun asıl kaynağı durumundaki Kur’anın temeli, tartışmasız, tevhiddir:

“O doğunun ve batının Rabbidir; O’ndan başka tanrı yoktur. Öyley-
se sadece O’nu vekil tut” (Müzzemmil 73/9). 
“O’ndan başka ilah yoktur. Dirilten ve öldüren O’dur. Sizin de Rab-
biniz, atalarınızın da Rabbidir” (Duhân 44/8). 

Allah’ın tarihin bir kesitine müdahalesi olarak adlandırabileceğimiz pey-
gamber göndermenin arkasındaki temel sebep de, tevhidi aslî yapısına ka-
vuşturma ve uğratıldığı bozulmayı düzeltmedir. Bu yönüyle İslam dininde 
tevhid, o ana kadar yapılan hem semavi dinlerdeki hem de diğerlerindeki 
her türlü hatalı yorumu yeniden düzeltme iddiası sebebiyle en kapsam-
lı onarım hareketi olarak görülebilir. İslam Dini’nin temeli durumundaki 
tevhid akidesini en özlü biçimde belirten Kur’an suresi, bu özelliğinden 
dolayı, İhlas yani dini halis şekline kavuşturma ve ona eklenen tortuları 
ayıklama, olarak adlandırılmıştır. 
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Kur’an’da Yüce Allah’ın alemde kendinden başka bir ilah olmadığı, gök-
lerdeki ve yerdeki mutlak egemenliğin O’na ait olduğunu belirtmesi de 
tevhidi vurgulamaktadır. 

Karmaşık bir dünyayı ve bütün varlıkları tek bir Tanrı’nın idare edebilece-
ğini akıllarına sığdıramayan putperest Araplar, Hz. Muhammed için, “Ne 
o, tanrıları bire mi indirdi?” (Sad 38/5) derken de ilkel bir zihniyeti temsil 
ediyorlardı. 

Görünen fiziki alemin ötesine geçip, her şeyin temeline Allah’ı yerleştire-
bilmeyi başarabilme anlamındaki bu muvahhit insan zihninin gelişim seyri, 
Kur’an’da İbrahim peygamberin kişiliğinde şöyle örneklendirilmektedir:

 “İşte böylece İbrahim’e göklerdeki ve yerdeki hükümranlığı ve ni-
zamı gösteriyorduk ki kesin ilme erenlerden olsun. Üzerine gece 
karanlığı basınca bir yıldız gördü. “İşte Rabbim! ” dedi. Yıldız ba-
tınca da, “Ben öyle batanları sevmem” dedi. Ay’ doğarken görünce 
de, “İşte Rabbim” dedi. Ay da batınca, “Andolsun ki, Rabbim bana 
doğru yolu göstermezse mutlaka ben de sapıklardan olurum” dedi. 
Güneşi doğarken görünce de, “İşte benim Rabbim! Bu daha büyük” 
dedi. O da batınca, “Ey kavmim! ” Ben sizin Allah’a ortak koştu-
ğunuz şeylerden uzağım” dedi. “Ben hakka yönelen birisi olarak 
yüzümü, gökleri ve yeri yaratana döndürdüm. Ben Allah’a ortak 
koşanlardan değilim” (En’âm 6/75-79). 

Allah’ın Birliğinin Delili
Allah’ın Birliği’ni temellendirmek için kullanılan delil temânu’ delili ola-
rak adlandırılmaktadır. Temânu’, ‘men etmek’ anlamındaki m-n-‘a, kökün-
den türetilmiş ve terim olarak birbirine engel olmak, manasında kullanıl-
mıştır. Bütünüyle Kur’an kaynaklı olan bu delil, aşağıdaki âyetlere dayan-
maktadır:

“Eğer dedikleri gibi, Allah’la beraber başka tanrılar da bulunsaydı, 
o takdirde bu ilahlar arşın sahibi olmaya yol ararlardı” (İsra 17/42). 
“Göklerde ve yerde, Allah’tan başka tanrılar olsaydı, gökler de yer 
de bozulurdu” (Enbiya 21/22). 
“Allah çocuk edinmemiştir. Onunla beraber hiçbir Tanrı da yoktur. 
Eğer olsaydı, her Tanrı kendi yarattığı ile gider ve mutlaka biri di-
ğerine galip gelmeye çalışırdı” (Mü’minun 23/91). 

İki tanrının var olduğu varsayılınca, biri diğerini engeller ve yalnız kendisi 
Tanrı olmak ister. Buna göre; ezeli, kudret sahibi iki tanrı varsayılırsa;

Biri, belli bir cismi itmek istediğinde diğeri de durdurmak isterse, bu du-
rumda ikisinin istediği de yerine gelemez. Çünkü itmek ile durdurmak bir-
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birlerinin çelişiğidir. Çelişik iki durumun bir arada bulunması imkânsızdır. 
Böylece, ikisinin de isteği gerçekleşemeyeceğinden ikisi de tanrı olamaz. 
Eğer iki tanrıdan birinin istediği yerine gelmiş ve ötekininki gelmemişse, 
isteği yerine gelen tanrı olur, yerine gelmeyen tanrı olamaz. 

Matüridî, “Gökten ölçülü bir şekilde suyu indirir ve onu toprağa emdiririz 
…” (Mü’minûn 23/18) ve “Aldığı her şeyi geri veren göğe yemin olsun 
ki” (Târık 86/11) âyetlerini yorumlarken, gök ile yer arasında bu karşılıklı 
yararın, sistemi bu şekilde kuran BİR varlığa delil olduğunu söylemektedir 
(Mâtürîdî : X, 19). 

Mü’minûn suresinin 91. âyeti de Allah’ın birliğine vurgu yapan bir delil-
dir: “Allah ne bir çocuk edinmiştir ne de O’na ortak bir tanrı vardır. Eğer 
böyle olsaydı, her tanrı yarattıklarını kendi tarafına çekerek ayrı bir ege-
menlik kurmaya ve birbirine üstünlük sağlamaya kalkardı. Bilin ki Allah, 
bu tür yakıştırmalardan uzaktır.”

Kur’an Allah’ın hem varlığı hem de birliği konusunda, zihinlerdeki bütün 
şüpheleri ortadan kaldıracak apaçık belgelerin bulunduğunu söyler. En’âm 
6/149. âyette geçen el-hüccetü’l-bâliğa ifadesi âlimlerce, bütün şüpheleri 
ortadan kaldıracak kesin deliller toplamı olarak yorumlanmıştır (Mâtürîdî 
V/247).

Âlemdeki düzen ve yasalılık Allah’ın birliğinin delilidir
“Eğer göklerde ve yerde Allah’tan başka ilahlar olsaydı, [gökler ve 
yer] kaos içinde mahvolurdu: işte bu nedenle O her şeyden yüce 
olan Allah, O mutlak otorite sahibi, onların yakıştırdıkları her şeyin 
ötesindedir” (Enbiya 21/22).
“…O’nunla birlikte başka bir ilah yoktur. Aksi halde her ilah ken-
di yarattığını kendinden yana çeker, böylece biri diğerine üstünlük 
kurmaya kalkardı” (Mü’minun 23/91).
 “Allah geceyi gündüze, gündüzü de geceye katar. Her biri belir-
li bir zamana kadar kendi yörüngesinde akıp giden güneşi ve ayı 
buyruk altına almıştır. İşte Rabbiniz olan Allah budur, hükümranlık 
O’nundur. Onu bırakıp taptıklarınız, bir çekirdek zarına bile sahip 
değillerdir.” (Hacc 22/61).

Âyetler öncelikle Allah’ı, ölümden sonra dirilmeyi ve elçileri inkâr eden 
Mekkelilere hitap etmektedir. Zira Mekke müşrikleri üç gruptan oluşmak-
taydı: Bir grup Allah’ı ve tevhidi; bir grup öldükten sonra dirilmeyi; başka 
bir grup ise elçileri inkâr ediyordu. Bu âyet hem Allah’ı, hem ölümden 
sonra dirilmeyi hem de elçilerin varlığını ispat eden bir içeriğe sahiptir. 
(Mâtürîdî 2005: 12/24). Gece ve gündüzün, ayın ve güneşin ve benzeri 
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bütün varlıkların tek bir Varlığın koyduğu yasalarla ve yine tek bir Varlığın 
sağladığı dengeyle, ne bir eksik ne bir fazla, işlemeye devam etmesinde, 
Allah’ın varlığının ve birliğinin delilleri vardır. Zira bütün bunlar, her şeyi 
planlayıp yaratan ve yarattıklarının bir denge ve yasa üzerine devamlarını 
sağlayan bir Varlığın yarattığı ve yönettiği bir alanla bizi karşılaştırmakta-
dır. Planlayan, yaratan ve yaratmayı sürdüren tek bir Varlık değil de varlı-
ğın kendisi olsaydı varlıktaki bu standart düzen bozulur, farklılaşmalar ve 
kaos olurdu. Tek bir Varlığın değil de birçok varlığın tasarrufunda olmuş 
olsaydı anılan varlıklar için belirli bir zamandan bahsedilemez, bazen ileri 
gider, bazen geri kalırlardı; bazen değişiklik gösterir bazen kendisinden 
bekleneni gerçekleştirmez başına buyruk davranırlardı. Ayın güneşin, gece 
ve gündüzün bitişik oluşu ve şaşmaz bir şekilde varlığa devam edişi hem 
planlama hem de yürütmede birkaç varlığın değil, tek bir Varlığın etkinli-
ğinin göstergesidir. 

Gecenin bütün varlığıyla ortadan kaybolması, gündüzün bütün etkileri ve 
görünümleriyle çekip gitmesi, benzer şekilde güneşin bütün varlığıyla ken-
dini gösterirken kaybolup gitmesi ve hemen ardından başka bir gerçekliğin 
(ayın) hayat bulması, ölümden sonra dirilmenin delilidir. Zira bu süreçlerin 
her biri birer dirilmeden ibarettir. Bütün bu olup bitenlerin planlandığı bir 
dünyada insanların bu planın dışında bırakılması, kendilerine bu düzenin 
iyi işlemesini sağlayacak emirlerin ve yasakların gelmemesi ve bütün bun-
ların bir imtihan vesilesi olarak planlanmaması düşünülemez. O halde bu 
emirleri ve yasakları insanlara bildirecek, haklarından ve sorumlulukların-
dan haberdar edecek bir elçinin gönderilmesi gereklidir. Bilgi ve hikmet 
sahibi bir Yaratan, bu şekilde kuşatıcı bir yönetim sergiler (Mâtürîdî 2005: 
6/25). 

“Allah geceyi gündüze, gündüzü de geceye katar” ifadesinde iki incelik 
bulunmaktadır. Bunlar; birinin bütün izlerinin silinmesinin diğerinin gel-
me sebebi oluşu yahut birinin izlerindeki artışın diğerinde azalmaya se-
bep olması ve birinin saatlerinin diğerinin saatlerine dâhil edilmesidir. Bu 
da Seneviyye’nin (düalistlerin), “hayrın yaratanı şerrinkinden farklıdır; 
nur, hayrın yaratanının eseriyken; karanlık, şerrin yaratanının eseridir”, 
söylemini ortadan kaldırmaktadır. Seneviyye’nin dediği gibi karanlık ve 
ışık arasında böyle bir çatışma olmuş olsa ve her biri başka bir tanrının 
eylemi olarak öne çıkıp diğerini yerinden etmiş olsaydı, karanlık ve ışık 
arasında, düşmanlar arasındaki ilişkiden bahsederken dediğimiz gibi bir 
mağlup etme, boyun eğdirme gibi bir ilişki söz konusu olurdu ve bir kere 
mağlup olan bir daha da kendine gelip işlevini yerine getiremezdi. Ama 
gece ve gündüz arasında böyle bir çatışma, mağlubiyet-galibiyet ilişkisi 
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olmadan her biri vakti gelince kendisi için tayin edilen işlevi gördüğüne 
göre tek bir Varlık her ikisini de kontrol ediyor demektir (Mâtürîdî 2005: 
12/26). 

İnsan Zihninin Tevhide Ulaşma Sürecinin Örnek Modeli Olarak Hz. 
İbrahim
Yüce Allah, insan cinsi için sınırları belirlemiş, bu cinsin neleri bilip neleri 
bilemeyeceğini bir kanuna bağlamıştır. Kur’an bunu, Allah’la insan ara-
sında bir ahit yahut mîsak olarak adlandırmıştır. Allah’ın insan cinsiyle 
yaptığı bu ahdin ana konularından biri, insanın salt maddi gerçekliğe takılı 
kalmaması, bu gerçekliğin temsil ettiği soyut anlamlar dünyasına ulaşma 
başarısını (azm) gösterebilmesidir. Ancak insanın yapısında var olan yete-
neklerin bütünüyle işler hale gelmesi, bir süreç içinde olabilmektedir. İnsan 
cinsinin zihinsel gelişim aşamaları, bir çocuğun zihinsel gelişim aşamala-
rından farklı değildir. İlk insandan itibaren, insan zihninin bir tekâmül yani 
gelişme sürecine girdiği ve nesneleri gerçek anlamıyla kavraması için uzun 
bir sürecin işlemesi gerektiği anlaşılmaktadır. 

Aslında somut ve soyut boyutlarıyla âlemi algılama ve kavrama kudretin-
de olan insanın bu iki yeteneğini ilk aşamada birlikte gerçekleştiremediği 
görülür. Gelişim mantığına uygun olarak, ilk insan Âdem, fiziki âlemi al-
gılamasını ve ötesini kavramasını mümkün kılacak bir donanıma kavuş-
turulmuştur. Bu donanıma Kur’an, isimler (el-esmâ) olarak atıfta bulun-
maktadır: “Allah Âdem’e bütün isimleri öğretti” (Bakara 2/31). Ama öyle 
görünüyor ki, insan Hz. İbrahim’e kadar bu isimlerin sadece fiziki boyu-
tunda kalmıştır. İsimler, fiziki âlemde yer tutan yıldız, ay, güneş gibi var-
lıkların nominal değerleri olarak iş görmüştür. Bu evrede, yıldız yıldız, ay 
da ay olarak kalmıştır. Hz.İbrahim’e kadar insanlığın zihnine, varlıkların 
kendilerinde taşıdıkları isim değerleri hâkim olmuş, bu isimlerin görünen 
yüzlerinin ötesinde taşıdıkları simgesel anlam kavranamamıştır. Hz.Âdem 
kıssasındaki insanın cennetten dünyaya düşüşü, kendisinden beklenen kav-
rayış düzeyini ortaya koyamadığını gösteren bir anlatım olsa gerektir. 

Bu kavrama zayıflığından dolayıdır ki, Allah’la insan cinsi arasında yapı-
lan ahit, henüz fiziki dünyaya uyarlanma aşamasında bulunan insanda arzu 
edilen sonucu vermemiştir. Bunun için kavramsal zeka gelişiminin başla-
tılacağı İbrahim peygambere kadar geçmesi gereken bir süreç gerekmiştir. 
Aşağıdaki âyeti celile bu durumu belirtmektedir:

“Gerçek şu ki Biz daha önce Âdem’e de ahit vermiştik ama o bunu 
unuttu; ahdimiz konusunda onda bir başarı (azm) göremedik” (Ta-
Ha 20/115).
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Kelimeler Dünyası
İbrahim’e kadar varlıklara, somut anlamlarının dışında bir anlam yükle-
nememiştir. Yıldız sadece yıldız olarak görülmüş, kendi reel gerçekliğinin 
ötesinde bir Varlığa işaret edecek simgesel değeri keşfedilemediği için, insa-
nın öteleri kavrama kudreti perdelenmiştir. İkinci olarak, bu somut varlıklar 
anlamlandırılmaya başlanınca da, yanlış anlamlar yüklenmiştir. Bu kez de 
yıldız; yıldız olmaktan çıkarılmış, tapılan bir nesneye dönüştürülmüştür. Bu 
ikinci aşama, peygamberlerin mücadelesinin ana eksenini oluşturmaktadır.

İbrahim’e kadar, insan-insan ve insan-doğa ilişkisini aşamayan Âdemoğlu, 
İbrahim’le birlikte kavramsal zekâ gelişimini tamamlayarak metafiziği 
yani insan-Allah ilişkisini kavrayabilecek bir bilinç düzeyine yükselmiştir. 
Bu bilinç düzeyi, isimlerin içini kelimelerle doldurmayı, isimleri birer de-
lil olarak kullanabilmeyi ve sonuç olarak somut dünyanın ötesine uzanabil-
meyi mümkün kılmıştır. Bunu sağlamak üzere İbrahim’e önce kelimeler 
verilmiş ardından da delilli düşünme tarzını geliştirdiği için de insanlığın 
derecesi, kendinden önceki döneme kıyaslandığında, bir üst seviyeye yük-
seltilmiştir. Kur’an’ın konuyu ele alış tarzına bir göz atalım: 

“Bir vakit İbrahim’i Rabbi kelimelerle sınadı. O, onların gereğini 
yerine getirince, “Ben seni bütün insanlara önder yapacağım” bu-
yurdu. …” (Bakara 2/124).
“Allah, delillerle İbrahim’in derecesini yükseltti” (En’âm 6/83).
“Andolsun ki Biz, İbrahim’e daha önce olmayan bir rüşt (ergin bir 
zihin) verdik” (Enbiya 21/51)

Hz.İbrahim’in tarihte yarattığı bu zihinsel devrim, insanlığın yeniden bir 
düşüş yaşamaması için, İbrahim’in dininde (millet-i İbrahim) içerilen ve 
insan doğasına yaslanan hanifliğin temel ilkelerine bağlanmaya çağırır. 
Kendini bilmezlerden başka hiç kimsenin de İbrahim’in dinine sırt çevir-
meyeceği vurgulanır (Bakara 2/130). 

Kur’an’a göre, Hz.İbrahim’e insanlığa çağ atlatacak gücün verilmesi, bir 
sınamanın ardından gerçekleşmiştir. Âyetin anlatımına göre, İbrahim bazı 
kelimelerle (kelimât) sınanmış, bu sınamadan başarılı bir şekilde geçtiği 
için de, kavminin onu sıkıştırdığı sığ bir zihnin ürettiği inkâr ve zulüm 
kalıplarından (Tevbe 9/72; Hacc 22/44) kurtarılarak, kelimelerin hâkim 
olduğu bir dünyanın insanlarına önder yapılmıştır. 

İbrahim’le ilgili Kur’an pasajları bir bütün halinde okunduğunda, 
İbrahim’in sınandığı kelimelerin, insanlığın gelişim aşamalarından en cid-
di olanına işaret ettiği görülecektir. Bu aşamada İbrahim, metafizik sorgu-
lamaları yapmasını mümkün kılacak kelimelerle ve bu kelimelerin temsil 
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ettiği anlam dünyasıyla ilk kez karşı karşıya getirilmiş ve metafizik sorgu-
lamaları İbrahim’in kaldırıp kaldıramayacağına yönelik sınama, başarıyla 
sonuçlanmıştır. 

İbrahim’in tarihte kırılma yaratan (ulu’l-‘azm) peygamberler (Nuh, Musa, 
İsa, Muhammed (a.s.) (Ahzab 33/7; Fetih 48/35) arasında sayılmasının 
yegâne sebebi, insanlığa bu metafizik sorgulamaların kapısını açmasında 
yatmaktadır. İbrahim aklın, insafın, vicdanın ve sezgilerin, insanı kaçınıl-
maz olarak çekip götürdüğü metafizik sorgulamaları başlatan ve Allah’ın 
varlığına ve birliğine, delile dayalı olarak ikna olan ilk örnek modeldir 
(En’âm 6/74-87). 

Unutulmamalıdır ki, İbrahim, insanın bozulmamış zihnini ve fıtratını tem-
sil eder. İbrahim’in yaşamındaki her evre ve sorgulama, farklı şüpheleriyle, 
ikna olma ihtiyacıyla ve sorgulamalarıyla bir insan zihnini temsil etmek-
tedir. O halde, İbrahim’in başardığı şey, rüşt sahibi olan (Enbiya 21/51) ve 
sağduyuya dayanan bir insanın başarması beklenen şeydir. 

Doğrusu İbrahim modeli, Allah’ın tabiatın içinde değil de ötesinde aran-
ması gerektiğini ortaya koymuştur. O’nu insanın beş duyusunun doğrudan 
keşif alanının dışına çıkararak, iman, güven, bağlanma gibi soyut kelimele-
rin nesnesi haline getirmiştir.

10. TEVHİD ve AKTÜEL ALANLARI

Dinin Çekirdeği ve Ruhu Olarak Tevhid
Tevhid, hayatı Allah’ın bütün insanlara ortak lütfu olarak görmeyi, kesreti/
çokluğu ancak vahdet/birlik ilkesi ışığında algılamayı ve böylece çatışma 
alanlarını ortadan kaldırmayı hedefleyen bir zihin yaratmayı hedefler. Bu 
anlamda tevhid salt dini bir doktrin olmanın ötesine geçer ve Adem’den 
bu yana yaşanan insanlık trajedisini yok etmeyi hedefleyen bir hümanist 
ideayı da temsil eder. Bu ideanın insanlıkla bir tekâmül geçirdiğini ve in-
sanlık idealine paralel olarak bir hümanist yapıya kavuştuğunu söylemek 
mümkündür. Kur’an’da “din”in tekâmül ettirilerek son formuna kavuştu-
rulduğunu söyleyen pasajdan hareket ettiğimizde, tekâmül eden/mükem-
mel formuna kavuşan dinin ana temsilinin bu birlik/tevhid fikri üzerinden 
kurulduğunu görürüz. 

“O doğunun da batının da Rabbidir; O’ndan başka tanrı yoktur. Öy-
leyse sadece O’nun himayesine sığın” (Müzzemmil 73/9). 

Bu tevhid vurgusu metaforik olarak Allah’ı Alemlerin nur’u (aydınlatıcı-
sı) olarak tanımlayan Kur’an âyetinde de görülmektedir. Allah’ın bütün 
alemleri aydınlatan nurunun kaynağı olan zeytin ağacının ne doğuya ne de 
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batıya ait olduğu söylenmektedir: Nur 24/35. Ne doğuya ne de batıya aittir, 
ifadesi evrenselliğin temeli olduğu kadar, Tanrı’yı kendi tekellerine almaya 
çalışan doğu ve batıya da bir reddiyedir.

Yeni bir peygamberin gelişine zemin hazırlayan gelişmeler de, tevhidin 
yerine geçirilen şirkten ve bu şirkin köken sağladığı her türlü gayr-ı insani 
davranış biçiminden kaynaklanmaktadır. Bu durumda Allah’ın tarihin bir 
kesitine müdahalesi olarak tanımlayabileceğimiz peygamber göndermenin 
arkasındaki temel sebep de, tevhidi yeniden asli formuna kavuşturma ve 
bu asli formun tahrif edilmesiyle varlık tasavvurunda ve insan ilişkilerin-
de ortaya çıkan her türlü tahribi yeniden düzeltmektir. Bu yönüyle İslam 
dininde mutlak formuna kavuşan tevhid, o ana kadar dinlerde yapılan her 
türlü hatalı vurguyu düzeltme iddiası sebebiyle en kapsamlı onarım ve dini 
katışıksız formuna kavuşturma hareketi olarak görülebilir. İslam Dini’nin 
temeli durumundaki tevhid akidesini en özlü biçimde ifadelendiren Kur’an 
suresi, bu özelliğinden dolayı, ‘İhlas/arındırma’ olarak adlandırılmıştır. 

Allah’ı Sebeplerin Sebebi Olarak Görmek Anlamında Tevhid: Rasyo-
nel ve Tecrübi Temel
Evrendeki bütün inançlara ve değerlere sinen, sembol ve pratiklere anlamı-
nı veren kuşatıcı bir tevhid düşüncesi, ancak bütün sebepleri tek bir sebebe 
bağlayabilen zihinle gerçekleşebilir. Bu anlamda tevhid, insanın zihinsel 
gelişim bakımından ulaşabileceği en zirve anlayış görünümündedir. Bu 
anlamıyla tevhid, sadece gördüğüne inanan ve ilk değerlendirmeleri her 
zaman yüzeysel olan ilk dönemlerdeki insan zihninin tekâmül ederek ulaş-
tığı bir anlayış seviyesidir. Kozmosda olup biten her şeyi kanun ve kural-
larıyla Tek bir kudretin iradesine bağlayabilmek, her zihnin yapabileceği 
bir şey değildir. Karmaşık bir dünyayı ve bütün varlıkları tek bir ilahın 
idare edeceğini akıllarına sığdıramayan putperest Araplar, Hz. Muhammed 
için, “Ne o, tanrıları bire mi indirdi?” (Sad 38/5) derken bu ilkel zihniyeti 
temsil ediyorlardı. İnsan zihninin bunu kavrayabilecek bir gelişim seyrini 
tamamlaması gerekiyordu. Allah’ın birliğinin vurgulandığı “İlahınız tek 
bir Allah’tır. O’ndan başka ilah yoktur. O rahman ve rahimdir” (Bakara 
2/163) âyetini takip eden pasajda altı çizilenler bu durumu göstermektedir:

 “Şüphesiz göklerin ve yerin yaratılmasında, gece ile gündüzün 
birbiri peşinden gelmesinde, insanlara fayda veren şeylerle yüklü 
olarak denizde yüzüp giden gemilerde, Allah’ın gökten indirip de 
ölü haldeki toprağı canlandırdığı suda, yeryüzünde her çeşit canlıyı 
yaymasında, rüzgarı ve yer ile gök arasında emre hazır bekleyen bu-
lutları yönlendirmesinde düşünen bir toplum için (Allah’ın varlığını 
ve birliğini gösteren) birçok delil vardır”. (Bakara 2/164).
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İnsanın ontik yapısına yerleştirilen tecrübe ve akletme yeteneklerine da-
yalı olarak yetkinliğe ulaşabileceğini göstermek üzere İbn Sina ve İbn 
Tufeyl, Hayy b. Yakzan adlı eserlerini telif etmişlerdir. Bu iki müelliften 
sonra gelen İbn Nefis de aynı amaçla Er-Risale el Kâmiliyye’sini2 kaleme 
almıştır. 

Bu eserlerde, bireyin yetkinliği elde ediş süreci ve bu süreçteki sezgisel/
deruni tecrübesi (İbn Sina) ve dışsal tecrübesi ve aklıyla elde ettiği kaza-
nımlar (İbn Tufeyl) anlatılmaktadır. Bu eserdeki ana tema; kimsenin yer-
leşik olmadığı bir adada yetişen insanın, kendi tecrübesi ve akıl yürütme-
siyle doğal, felsefi ve teolojik hakikatleri keşfedebilmesidir. İbn Tufeyl’in 
vurgusu şu noktayadır: Bir ceylan tarafından ıssız bir adada yetiştirilen 
bir çocuk gözlem ve mantıksal çıkarımlarla temel insan bilgisinin bütün 
köşe taşlarını keşfetmekte ve sonunda bilginin derinliklerine kadar ulaş-
maktadır. Önce ölü hayvanları parçalayarak öğrendiklerinden bitkilerin 
anatomisine geçmekte, buradan meteorolojik olgulara ulaşmakta, ardından 
semavi cisimlerle ilgili bilgileri keşfetmekte ve sonunda Yaratıcının varlı-
ğı ve sıfatları bilgisine erişmektedir. Bu sıfatlar üzerindeki düşünmesi de 
onu Allah’a karşı yükümlülüklerine götürmektedir. Bu İslam bilginlerini 
bu yönde teşvik eden şu Kur’an âyeti çok manidardır:

“Allah’ın size fazlı ve rahmeti olmasaydı pek azınız hariç şeytana 
uyar giderdiniz” (Nisâ 4/83).

Maturidî bu âyetin yorumunda daha önce de bahsedildiği gibi, Allah’ın 
fazlından kasıt peygamber (Hz.Muhammed) göndermek, rahmetinden 
kasıt ise vahiydir (Kur’an) demektedir. Maturidî, “bu pek az insan ne ile 
hakikati bulup da şeytana uymaktan kurtulabilirler?” diye sormakta ve ar-
dından “akıl” ile diye cevaplamaktadır. (Maturidî 2005, III/356). Görünen 
fiziki alemin ötesine geçip, her şeyin temeline melekutun (hükümranlık 
ve nizam) temeline Allah’ı yerleştirebilmeyi başarabilme anlamındaki bu 
muvahhid insan zihninin gelişim seyri Kur’an’da İbrahim peygamberin ki-
şiliğinde temsil edilmektedir: 

“İşte böylece İbrahim’e göklerdeki ve yerdeki hükümranlığı ve ni-
zamı gösteriyorduk ki kesin ilme erenlerden olsun. Üzerine gece 
karanlığı basınca bir yıldız gördü. “İşte Rabbim!” dedi. Yıldız ba-
tınca da, “Ben öyle batanları sevmem” dedi. Ay’ doğarken görünce 
de, “İşte Rabbim” dedi. Ay da batınca, “And olsun ki, Rabbim bana 
doğru yolu göstermezse mutlaka ben de sapıklardan olurum” dedi. 

2 Bkz. The Theologus Auto-didactus of Ibn Al-Nafis, (ed. Max Meyerhof & Joseph Schacht) 
(Oxford, 1968).
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Güneşi doğarken görünce de, “İşte benim Rabbim! Bu daha büyük” 
dedi. O da batınca, “Ey kavmim!” Ben sizin Allah’a ortak koştuğu-
nuz şeylerden uzağım” dedi.
“Ben hakka yönelen birisi olarak yüzümü, gökleri ve yeri yaratana 
döndürdüm. Ben Allah’a ortak koşanlardan değilim” (En’âm 6/75-
79).

Böylece tevhid bağlamında, Allah’ın alemde kendinden başka bir ilah ol-
madığına dair ifadeleri, salt birer iddia olmanın ötesine taşınmakta, gök-
lerdeki ve yerdeki her türlü hâkimiyetini bu birliğin temeline yerleştiril-
mektedir:

 “Allah, kendisinden başka tanrı olmayandır; O hayydir, kayyumdur. 
… Göklerde ve yerdekilerin hepsi O’nundur…”. (Bakara 2/255).

Putperestliğin ve Şirkin Karşıtı Olarak Tevhid
Tevhid fikrinin insanlık için getirdiği en büyük kazanım, insanları birçok 
tanrıya inanmanın getirdiği zihin parçalanmasından, bağımlılık duygusun-
dan ve kölelikten kurtarmasıdır. Bu anlamda semavi dinlerin, dünyanın ücra 
köşelerindeki ilkel inanç gruplarına tevhid fikrini/monoteizmi taşımaları 
insanlık, din ve kültür tarihi adına büyük bir başarıdır. Kur’an, evrende var 
olmakta olan her şeyi tek bir Varlığa bağlamak suretiyle, iyiliğin kaynağını 
bir ilaha, kötülüğünkünü ise bir başkasına atfeden yahut yaratan ve yarat-
tığının devamını sağlayacak kudret ve inâyete sahip bir varlık olarak Allah 
fikrine sahip olmakla birlikte, ona götürecek başka aracı varlıkların peşine 
düşen her türlü putperest tezahürü yıkmaktadır. Kur’an, Tek Allah’ın dışın-
da herhangi bir varlığa, O’na denk bir bağlılıkla bağlanmayı putperestlik 
olarak görmekte ve şu âyette işaret edildiği gibi bu insan tiplerini kınamak-
ta ve onları karanlıklarda kalan körler olarak adlandırmaktadır:

 “… Göklerin ve yerin Rabbi kimdir?” De ki: “Allah’tır”. O halde 
de ki: “Onu bırakıp da kendilerine fayda ya da zarar verme gücüne 
sahip olmayan dostlar mı edindiniz?” De ki: “Körle gören bir olur 
mu hiç? Ya da karanlıklarla aydınlık eşit olur mu?” Yoksa O’nun 
yarattığı gibi yaratan ortaklar buldular da bu yaratma onlarca bir-
birine benzer mi göründü? De ki: Allah her şeyi yaratandır. Ve O, 
birdir, karşı durulamaz güç sahibidir” (Ra’d 13/16).

İlkel insanın korkarak kendisine bağlandığı ve ilahi nitelikler vererek kö-
lesi olduğu doğa olaylarını Allah kendi buyruğuna itaat eden gerçeklikler 
alanı olarak ilan ederek, bu bağlılığın temelsizliğinin altını çizmektedir:

“Gök gürlemesi de O’nun buyruğu altındadır/O’nu tespih eder…” 
(Ra’d 13/13).
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Zihnini ve düşünme biçimini mutlak kudret sahibi olan ve yaratmasında 
ve yarattıklarının hayatlarını devam ettirmelerinde onlara rahman ve rahim 
isimleriyle eşlik eden Tek bir Varlık fikri etrafında ören mümin insan, bu-
nun arkasından böyle bir inanmanın gerektirdiği davranış tarzlarını da ge-
liştirecektir. Tek bir İlah’ın kabulünün hemen ardından, insanın kendinden 
daha yüce ve üstün bir Varlık’la ilişkisine rengini veren bağlılık, bağlanma, 
şükretme, vefa, minnettarlık, vb. duygular geliştirilmektedir:

 “Ey iman edenler! … Eğer siz yalnız Allah’a kulluk ediyorsanız 
O’na şükredin” (Bakara 2/172). 

Tevhid, her şeyden önce, mutlak kudret sahibi bir varlığa teslimiyette ken-
dini gösteren zihinsel bir olgunluk demektir. Bu da, Allah’a verdiğimiz her 
türlü üstün niteliği ve O’na gösterdiğimiz bağlılığı, O’nun dışındakilere de 
yönlendirme durumunun adı olan şirkin zihinlerden temizlenmesi demektir. 

Allah, tevhid temelinde kendi varlığını ve birliğini ortaya koyarken ras-
yonel bir temellendirmeye gitmekte, iki tanrının varlığı durumunda koz-
mosun maruz kalacağı yıkımı insan zihnine tasavvur ettirmekte, O’nun 
yaratıcı kudreti ve hayatın devamını sağlayan rahmeti olmadan yaşamın 
imkânsızlığını onların idrakine sunmaktadır. Burada da durmamakta, in-
sanların edindikleri putların bu özelliklere sahip olup olmadığını düşünme-
leri için putperest zihinleri uyandırmaktadır: 

“İşte, şu bizim ulusumuz, Allah’ın yerine tanrılar edindiler. Onların 
tanrı olduğuna apaçık kesin belge getirmeleri gerekmez mi? Allah’a 
karşı yalan uydurandan daha zalim kim vardır?” (Kehf 18/15).
“De ki! Övgü Allah’adır. Seçtiği kullarına esenlik olsun. Allah mı 
daha iyidir, yoksa O’na koştukları ortaklar mı?” (Neml 27/59).

“Ölümünüzde diriminizde bir beyyine üzerine olsun” (Enfal 8/42). diyen 
Kur’an, imanını ve yaşamını böyle bir delillendirmeye dayandırmayan ve 
böylece kesinlik fikrine ulaşamayan insanların imanına bir değer atfetme-
mekte, pamuk ipliğine bağlı böyle bir imanın onların susuzluklarını dindir-
meyeceğini beyan etmektedir:

“Gerçek dua ancak O’nadır. O’ndan başka yalvardıkları ise onların 
isteklerine ancak, ağzına ulaşmayacağı halde, ulaşsın diye avuçla-
rını suya uzatan kimsenin isteğine suyun cevap verdiği kadar cevap 
verirler. Kâfirlerin duası daima boşa çıkar” (Ra’d 13/14).

Aynı şekilde, Allah’ın yanında başka ilahlar edinmek ve insan kişiliğini 
aşağılayacak şekilde onlara bağlanmak ve tapınmak, Allah’ın insana ver-
diği üstün konumun ve emanetin reddi ve kötüye kullanımı olarak görül-
mektedir. 
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Değerlerin Kaynağı Olarak Tevhid: Ahlaki Temel
Tevhid, moral olarak nötr değil, değer yüklü bir evren öngörür. Şüphesiz 
bu evrensel/doğal değerlerin kaynağı da Bir olan Allah’tır. İnsanın kendini 
çevreleyen sosyal değerlere bağlanması, onu bu değerleri aşacak daha üst 
değerler yaratamama gibi bir trajediyle karşı karşıya bırakmıştır. Kur’anın 
atalar dini dediği ve insanı içinde yetiştiği ve yaşadığı sosyal dokunun kö-
lesi yapma iktidarını elinde bulunduran bu sosyal tanrıları aşmanın yolu, 
Tek Tanrı’nın birleştirici çağrısına kulak vermekten geçmektedir. İnsanın 
Ashab-ı Kehf örneğinde olduğu gibi içinde yaşadığı bu şartları aşabilmesi 
bu sosyal tanrıların girdabından kurtulması ve algılarını Tek Olan’ın çağ-
rısına açık hale getirmesiyle mümkündür. İnsanın hem kendisiyle hem de 
dışındaki varlıklarla ilişkisini sürekli aşkın bir boyutu dikkate alarak yo-
rumlaması, bu şartları aşabilmenin ve Tevhid’i toplumsal bir matriste içkin-
leştirebilmenin yegâne yoludur. Zira; 

“Yeryüzündekilerin çoğuna uyarsan, seni Allah’ın yolundan saptı-
rırlar. Onlar ancak zanna uyarlar ve sadece yaklaşık değerlendirme-
de bulunurlar” (En’âm 6/116).

Dinin resmettiği hakikatin zemin kaybetmesi ve bunun yerine insanların 
heva ve heveslerinin ikame edilmesi, tevhid bağlamında karşılaşılabilecek 
risklerdendir. Bu, Kur’anın ‘hevayı/insanın kendi egosunu tanrı edinme’, 
Hz. Muhammed’in de ‘gizli şirk’ olarak adlandırdığı bir durumdur. Aşa-
ğıdaki Kur’an pasajı, müminlerden Rablerine kulluk ederken O’na hiçbir 
şeyi ortak koşmamalarını isterken, kulluk yaparken bile insanların nasıl 
Allah’a ortak koşma durumuna düşebileceklerine işarette bulunmaktadır:

“Rabbine kavuşmayı uman kimse, yararlı iş işlesin ve Rabbine kul-
luk ederken hiçbir şeyi ortak koşmasın” (Kehf 18/110). 

Bu putperestlik durumu kendini, bazen de, yaygınlık kazanan ve standart-
laşan yanlış davranış biçimlerine, bunların doğruluklarını ve fıtrata uygun-
luklarını hiçbir şekilde sorgulamadan tabi olma şeklinde kendini göstere-
bilir. Tevhid’in düşmanlarından biri eleştirel zihnin kaybedilmesi ve hem 
düşünce hem de eylemde başkalarına körü körüne bağlılıktır. Kişi içinde 
yaşadığı kültürel ortamın mevcut baskın düşünce formlarıyla ilişkisini bel-
li bir niyet ve bilinçlilik ile eleştirel ve diyalektik bir tarzda kurmak sure-
tiyle, kendisini çevreleyen ve kuşatma riski altına alan sosyal çevrenin şart-
landırmasının üzerine çıkabilir. Bu şartları aşma, eleştirel bilinçlilik veya 
diyalektik düşünme denen bir yöntemle gerçekleştirilebilir. Hem insanlı-
ğın genel tarihi içinde hem de vahiy sürecinde bunun örneklerini görmek 
mümkündür. Bütün peygamberlere ek olarak özel referanslarda bulunulan 
Firavun’un eşi Asiye (Tahrim 66/11), Ashab-ı Kehf (yedi uyuyanlar) gibi 



A L L A H ’ A  İ M A N

103

örnekler insanların kendilerini kuşatan toplumsal ve kültürel belirleyenleri 
aşabileceklerinin ilk akla gelen örneklerindendir.

 “Sizi şu yakıcı ateşe sokan nedir? diye sorulduğunda, “Biz de batıla 
dalanlarla birlikte dalıyorduk” derler” (Müddessir 73/42, 45).

Çoğu zaman, içinde yaşadığımız ve bize kaynaklık eden ve çoğunlukla da 
tahakküm altına alan toplumsal düşünme ve hareket etme biçiminin ötesine 
geçmek için bir üst doktrine ihtiyaç duyulur. Kendi dinamikleriyle evrile-
meyen ve fosilleşme sürecine giren bir toplumu ancak böyle bir doktrin 
uyandırıp evirebilir. Toplumun görme ve hareket etme kabiliyetindeki bu 
toplumsal felç ve tutulma durumunu aşmak için, gönderilen peygamber-
lerin bu insanları ‘kalkın, uyanın’ nidalarıyla uyandırmaya çalışmasının 
mantığı da burada yatmaktadır. Alışageldikleri toplumsal yapının belirleyi-
ci değerlerinin dışına çıkmak istemeyen bu gelenek ve ata dini tapıcılarını 
Kur’an ölüler ve sağırlar olarak deşifre etmektedir:

“Bil ki sen ölülere işittiremezsin, arkalarını dönüp giderlerken sa-
ğırlara da çağrıyı duyuramazsın”. (Neml 27/80; Rûm 30/52). 

Yine bu çerçevede, insanın kendine bir ideal koyması ve bütün kanunla-
rını, zevklerini, haklarını bu idealden çıkarmaya kalkması belki de tarihin 
gördüğü en büyük insan sapmalarından biri olarak görülmelidir. Zira bu 
ideal içerisinde zevklerin, hakların sınırı belirsizdir ve bu sınırsız arzuların 
güdümüne giren insanın yarattığı dünyanın tarihi de savaşların, tahakküm-
lerin, açlıkların, sefaletlerin dünyası olagelmiştir. Hem zihinsel hem de bu 
zihne alet olarak iş görecek teknolojik aygıtlardaki bütün gelişmişliğine 
rağmen, insanın binlerce yıldır aktif özne olarak rol aldığı dünya sahnesi 
hala, insanca bir yaşam alanına evrilememiştir. Böyle bir tekâmülün ger-
çekleşememesi, bu ‘ortak’ üst değerler kavramının içeriğinin oluşturula-
maması ve insanlar arasında ‘ortak bir kelime’ (Âl-i İmran 3/64) arayışı 
idealinin parçalanmış olmasından kaynaklanmaktadır. Tevhid inancının 
karşıtı durumundaki putperestliğin varlığını tespit etmek için, yüzyıllar 
öncesinde formunu bildiğimiz, puta tapan insanlar ararsak dünyada hiçbir 
putpereste rastlanmaz. Günümüzün putperesti, hiçbir ortak ve üst değer ta-
nımadan, kendi ‘ideal’ini gerçekleştirmek için bütün değerleri ve insanları 
basamak olarak kullanma derecesinde insanlıktan uzaklaşan tiplerdir. Bu 
anlamdaki politeizmin en temel karakteristiği iktidar istenci ve perspek-
tivizmdir.

Bu noktada dikkat çekilmesi gereken bir nokta Tevhidin tek tipleştirici bir 
ideoloji olarak görülmesidir. Kaynağın tek olması, bu kaynaktan beslenen-
lerin tek tip olmasını gerektirmez ve gerektirmemelidir: 
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“… (Ey Ümmetler) Her birinize bir şeriat (norm) ve bir minhac 
(onu uygulama yöntemi) verdik. Allah dileseydi sizleri bir tek üm-
met yapardı; fakat size verdiğinde sizi denemek için böyle yaptı. 
…” (Maide 5/48).

Farklı ümmetlerin aralarındaki ilişkileri düzenlemede (şeriat/şir’a) farklı 
yol tutmaları, ahlaki ilkelerde bir temele dayanmalarına engel değildir. İn-
sanın temel ontik yapısına dayanan ve Allah’ın doğuştan bu fıtrata neyin 
iyi neyin de kötü olduğunu yerleştirmiş olmasına yaslanan (Şems 91/8) 
ahlak temeli, bütün insanlarda ortaktır. Bu anlamda yerel bir ahlaktan bah-
sedilemez. Haksızlık, her yerde haksızlıktır, zulüm her yerde zulümdür, 
iyilik de her yerde iyiliktir. Bu kavramların yerel olarak farklı tanımlan-
ması, onlara temel özelliklerini veren ‘iyi ve kötü’ nitelikleri bir kaymaya 
uğramadığı sürece, bu durumu ortadan kaldırmaz. 

Öte yandan, semavi dinlerin vaz ettiği Tanrı’nın tevhid niteliği, bu tevhide 
dayalı medeniyetin tek tipleştirici/bire indirgeyici bir yol tutmasına da yol 
açabilmiştir. Tevhidin toplumsal düzende yarattığı bu tek tipleştirme eğili-
mi sebebiyle tevhid fikri bazılarınca eleştirilmiş, Tek Tanrı’nın bir kenara 
itilmesiyle, insanın monoteizmin yarattığı tiranik emperyalizmden kurtula-
cağı ve gerçekliğin tarihinin derinliklerinde gizli bulunan yeni boyutlarının 
ancak bu yolla keşfedebileceği iddia edilmiştir. Böyle bir tek tipleştirmenin 
toplumsal düzende, politikada, vs. yarattığı bir tekelleşme ve totaliterlik 
varsa bunun aşılması için her türlü çabanın sarf edilmesi gerektiği doğ-
rudur. Ancak, dini topluluklar içinde böyle bir tek tipleştirme arzusunun 
özünde tevhid bulunan dinden değil, inananların yaşam tercihlerinden kay-
naklandığı unutulmamalıdır. 

Kozmosdaki Düzenin ve Yaşamın Garantisi Olarak Tevhid
Kur’anın resmettiği Allah, âlemde var olan ve var olmakta olan her şeyin 
anahtar kavramı olarak öne çıkarılmaktadır. Allah; mutlak kudret sahibi, 
her şeyi bilen, adil, dünyaların Rabbi, yeri ve gökleri nizam ve düzenlerini 
vererek yaratan, ölümün ve hayatın var edeni, göklerin ve yerin hüküm-
ranlığı kendisine ait olan, gücüne karşı konulamaz, hesapları hızlıca gören, 
herkesin yapıp ettiklerini zerre miktarınca olanlarına kadar bilen, hüküm-
ran ve kutsal olan Varlıktır. Bütün kullarının koruyanı, yetimlerin sığına-
ğı, yolunu şaşıranların yolunu aydınlatanı, acıların dindireni, mahrumların 
Dostu, acılı olana Teselli veren O’dur. Cömert olan, hep veren ama hiç 
almayan, yarattığı düzen boşluk kabul etmeyen (samed), bağışlayan, mer-
hamet sahibi de yine O’dur. 

Kozmosda her şey için bir ölçü konulmuş olması, (Talak 65/3; Kamer 
54/49; Furkan 25/2; A’la 87/3) kâinatta ince ayar yürüyen nizam ve dü-
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zen, her şeye tek bir kudretin hâkim olduğunu göstermektedir. Varlığı 
oluşturan bütün yapı parçaları, küçüğünden büyüğüne kadar, birbirini 
destekleyen bir tarzda çalışmaktadır. Organik büyük bir varlık şeklinde 
varlığını devam ettiren âlem bu yapısıyla hem kudret sahibi bir varlığı 
göstermekte hem de bütün bu planlamaların Tek bir varlığa dayandığına 
işaret etmektedir. Kâinatın başlangıcında gaz halinde bulunan maddelerin, 
kendi aralarında gruplaşarak yıldızları meydana getirmemeleri ihtimali 
getirmeleri ihtimalinden çok daha yüksekti, ama durum bunun tersi olarak 
gerçekleşmiştir. Tek başına bu örnek bile, evrendeki inâyeti ve evrenin 
kendi başına bırakılmamış olduğunu gösterir. Varlık halindeki her şey, bir 
hikmetle ayarlanmış, yeryüzünde hayatın gerçekleşmesi için hizmete ko-
nulmuştur. Bunların olmama ihtimalinin olma ihtimalinden daha yüksek 
olmasına rağmen, bütün bunların var olması, her şeyde aynı ve tek elin 
aktif olduğunu göstermektedir. Varlıklar âlemindeki bu düzen ve gayeli-
lik, insan hayatına yönelik bir iradeyi göstermektedir. Evrendeki her şe-
yin birbirinden haberdar bir şekilde organik bir bütünün varlığını devam 
ettirmesi için sürekli işbirliği içinde çalışıyor olmaları da bu ‘tek’ elin 
varlığıyla ilgilidir. Âleme bu düzeni veren iradenin tek değil de birden çok 
olması, bu düzenin, gayeliliğin ve varlık parçaları arasındaki işbirliğinin 
(kozmos) ortadan kaybolması (kaos), bütün varlığın da yok olup gitmesi 
anlamına gelirdi. Kur’an bunu sistemli bir delil mantığı içinde insanlara 
sunmaktadır: 

“Eğer yerde, gökte Allah’tan başka tanrılar olsaydı, ikisi de bozu-
lurdu. Arşın sahibi olan Allah, insanların O’na yükledikleri nitelik-
lerden yücedir” (Enbiyâ 21/22). 

Âlemde yaratılmış bütün unsurlar arasında bir çatışma ve ayrışma değil 
de işbirliği olması, kozmosdaki her şeyin bir sonuç olduğu kadar başka 
şeylere sebep olarak düzenlenmiş olması, vs. tek bir Varlığı göstermektedir. 
Allah’ın Kayyûm olarak isimlendirilişi de bu gerçeği yansıtmaktadır. El-
Kayyûm, yaratıkların gerçekleştirecekleri işlerin dirlik ve düzenini, işle-
me biçimini koyan; düzenli birlikteliği sonuçta bir değer yaratacak şekilde 
kanuna bağlayan; kendi kurduğu düzeni kendi ayakları üstünde durmasını 
sağlayacak kadar değerlerle donatan, demektir. 

İnsanlığın Birliğinin Kaynağı Olarak Tevhid
Tevhid temelinde, İslam Dini’nin temel yapı taşlarından ve ayırt edici özel-
liklerinden biri, hem Tanrısını hem de gönderdiği ilahi kitabı kendi tekeli-
ne almamış olmasıdır. İslam’ın Tanrısı bütün insanların Tanrısı, kitabı da 
bütün insanların kitabıdır. Kur’an’daki “Ey inananlar!” hitabının yanında, 
“Ey insanlar!” hitabının varlığı da bunu göstermektedir. Bu kucaklayıcı 
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felsefe yerellikten kurtulmanın ve kucaklayıcı bir dünya görüşü sunmanın 
da temelini oluşturur. Bu evrenselci anlayışın ve bunun temelinde yatan 
birlik fikrinin belirgin bir şekilde temsil edildiği âyet-i kerimelerden biri 
şudur: 

“Kim bir insanı, bir cana kıymamış veya yeryüzünde bozgunculuk 
yapmamış olmasına rağmen öldürürse bütün insanlığı öldürmüş 
gibi olur. Her kim de birini yaşatırsa bütün insanları yaşatmış gibi 
olur” (Maide 5/32). 

Kur’an âyetlerinin büyük anlamlandırmasında kısmının, insanın Tan-
rı kavramını anlama ve temel rol oynamasının yanı sıra tahrife uğrayan 
kavramları asli haline kavuşturma amacında olduğu düşünüldüğünde; in-
sanlığın temel kavramlarının tahrif edilmesi dolayısıyla parçalanmış hali-
nin Kur’an’da yeniden bütünlenmeye çalışıldığı görülecektir. Yukarıdaki 
Kur’an âyetinin Yahudilikte ifadesini bulan yapısına baktığımızda, tekel-
leştirilen tevhidin Kur’anla, dine, dile, renge ve etnik kökene bakmaksızın 
nasıl insanlığın birliğini öne çıkaran bir hayat kaynağına dönüştüğünü mü-
şahade ederiz:

“Kim bir İsrailoğlunu kurtarırsa bütün insanlığı kurtarmış gibi olur, 
kim de bir İsrailoğlunu öldürürse bütün insanlığı öldürmüş gibi 
olur” (Mishna, Sanhedrin 4/5).

Müşriklik kadar, dinlerin de insanlığın birliğini parçalama aygıtları olarak 
kullanımına karşı Kur’an’ın yine İbrahim figürünü öne çıkardığını gör-
mekteyiz. Hz. İbrahim’i Yahudi ve Hıristiyan kimlikleri altında mütalaa 
etmeye çalışan tekelci zihniyete karşı onun “dosdoğru/hanif’ kişiliği öne 
çıkarılmaktadır:

“Sonra da sana: “Doğru yola yönelerek İbrahim’in dinine uy! O 
müşriklerden değildi” diye vahyettik” (Nahl 16/123).
“İbrahim, ne yahudi, ne de hıristiyan idi; fakat o, Allah’ı bir tanıyan, 
dosdoğru bir müslüman idi; müşriklerden de değildi” (Âl-i İmran 
3/67).

Varlıklardaki Birlik Fikrinin Temeli Olarak Tevhid
Allah’ın hakîm ismi (plansız hareket etmek anlamındaki sefeh’in karşıtı 
olarak), âlemin bir plan dâhilinde yaratıldığını ve alemde işleyen sürecin 
de bu plana göre yürüdüğünü ifade etmektedir. Bu planın parçaları duru-
mundaki varlığın ve bu varlığı bir bütün olarak temsil eden olayların ortak 
bir hedefe gitmesi ve belirlenen üstün iyiyi oluşturması, varlığını Tek bir 
kaynağa bağlı olmasına borçludur. Olayların ve varlıkların birbirine bağlı 
oluşu, varlıkların bir bütün olarak ortak bir hedefe (telos) yönlendirildikle-
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rini gösterir. Bütün varlığa sinen bu ‘birlik’, Tek bir planlayıcı fikrini bes-
ler. Buna tabiattaki gayeyi (Telos) örnek vermek mümkündür. Bir ağacın 
yetişebilmesi için bütün varlıklar (güneş, yağmur, toprak, vs.) işbirliği ya-
par, birlik içinde davranır ve ortak amaca odaklanır. Bu anlamda Varlığın 
birliği fikri, hem dinlerin hem de bilimin vurguladığı bir noktadır. Kur’an 
Tanrı’nın birliğini bütün birlik fikirlerinin temeline koyar: 

“Şâyet Allah’tan başka Tanrı’lar olsaydı yer ve gökler bozulur gi-
derdi” (Enbiya 21/22) 

Birbirinden bağımsız nesneler fikrinden birbiriyle bağıntılı ve birbirini 
destekleyen varlıklar fikrine (monizm) giden bilimin ve birbiriyle müca-
dele eden Tanrılar fikrinden Tek bir Tanrı fikrine (monoteism) giden din 
anlayışının birleşmesi, bu bağlılığın kendini gösterdiği zirve noktalardan 
biridir.

İçinde yaşadığı evrende insan, bir ilişkiler ağının parçasıdır. Diğer insan-
larla, Yaratıcıyla, tabiatla, vs. Din insana bu bütünü dikkate alan bir ilişki 
ahlakı vermiştir. Bu ağı parçalayan ve hayatı kendi bütünlüğü içinde gör-
meyen düşünce yapısı, ürettiği düşünce ve insan tipiyle, insanın hayatta 
var olma hedeflerini (mümin olma=güven verme ve güven içinde bulunma; 
imarda bulunma=ömür sürülecek bir ümranı/medeniyeti kurma, vs. hedef-
ler) bulanıklaştırmaktadır. İnsanın kalitesini, alet kullanan canlı, tanımı 
doğrultusunda, insanan kullandığı aletlerin gelişmişliğiyle ölçen ve bütün-
den kopararak kendi merkezine odaklayan düşünce, insanın bireyselliği 
açısından yıkımlar getirmiştir. Özgürlüğünü kısıtladığını varsaydığı tüm 
bağları kesip atarken, insana güvenlik veren, kendisini tanımladığı bağla-
rı koparmış, üzerinde hâkimiyet kurmaya çalıştığı dünyayı, insanı tehdit 
eden bir alana dönüştürmüştür.

Bu bağlılık düşüncesi, öte yandan, dünyaya atılmışlık fikrini ve bunun ya-
rattığı zihinsel ıstırabı da dindirecektir. Bu düşünce inançsızlığı doğurmak-
ta, inançsızlık da derin bir kötümserliğe yahut Sartre’da ifadesini bulduğu 
şekliyle, bir bulantıya yol açabilmektedir. İnsanı hayata bağlayan ve hayatı 
insan için anlamlı kılan ve bunun devamını güvence altına alan Yüce bir 
varlık fikrinin verdiği güven duygusu, bu bağlılık psikolojisiyle yaratı-
lır. Böylece, unutanlar ve ardından da unutulanlar olma riski de ortadan 
kaldırılır. Bu bağlılık durumunu atlayıp, hayatı sadece içinde yaşadığımız 
boyutuyla yorumlayıp kötürümleştiren yaklaşımın temsilcilerine şöyle ses-
lenilmektedir:

“Allah’ı unutup Allah’ın da kendilerini kendilerine unutturduğu 
kimseler gibi olmayın” (Haşr 59/19). 
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Okuma Parçası 
Çeviri: Prof.Dr. Şaban Ali Düzgün

Haşr suresi 59/22-24. âyetlerin İmam Mâtürîdî tarafından yorumu 
(Te’vîlâtü’l-Kur’an, 15/94)

“O öyle Allah’tır ki, O’ndan başka tanrı yoktur. Görünmeyeni (gayb) ve 
görüneni (şahit) bilendir. O, esirgeyen bağışlayandır.”

Ayetteki ‘hüve’, Allah’ın en yüce isimlerinden biri olarak gösretilmektedir. 
Resulullah’ın ehl-i beytinden bazılarının dua ederken Allah’ın ‘hüve’ ismi-
ni içeren şu duayı yaptıkları yazılıdır: “Ya hüve ya men la hüve illa hüve” 
(Ey O, ey kendisinden başka ilah olmayan O). Bu sözün anlamı şudur: 
“Her şey O’nun varlığı sayesinde kendi hüviyetini kazanmıştır.” 

O, görünmeyeni de ve görüneni de Bilen’dir. Bu ayette üç hususun içerildi-
ği söylenir. İlk olarak, Allah, insanların görmediklerini de, gördüklerini de 
bilir. İkincisi, Allah, olanı da olmakta olanı da bilir. Üçüncüsü, olanı kendi 
keyfiyetiyle ve olduğu zaman da nasıl olaca haliyle bilir. Ayette geçen Rah-
man ve Rahim isimleri, rahmetin türevleridir. 

Bu ayette dört şeye dikkatimiz çekilmektedir. Birincisi, tevhiddir. Buna, 
“Allah’tan başka ilah yoktur” ifadesi kaynaklık etmektedir. Zira ‘ilah’ 
ma’budun ismidir ve O’nun dışında kalanların tamamı ma‘bûd olma açı-
sından hiçbir anlam ifade etmezler. İkincisi, insanlara, gizli ya da açık her 
hâllerinin Allah tarafından bilindiğini ve görüldüğünü hatırlatmakta ve on-
lara uyarıda bulunmaktadır. Bu çıkarıma ‘görünmeyeni ve görüneni bilen-
dir’ ifadesi kaynaklık etmektedir. Üçüncüsü, ayet Allah’ın rahmetine özen-
dirmekte, insanlara dünya ve ahirette ulaşacak olan her nimetin Allah’tan 
geldiğine işaret etmektedir. Allah’ın her türlü nimetin kaynağı olduğunu 
gösteren ifade ayetteki ‘Rahman ve Rahim’ isimleridir. Dördüncüsü ise 
aşağıdaki ayette anılmaktadır:

“O, öyle Allahtır ki, O’ndan başka tapılacak yoktur. O Melik, Kuddus, Se-
lam, Mü’min, Müheymin, Aziz, Cebbar, Mütekebbir olandır. Allah puta ta-
panların ortak koştukları şeylerden münezzehtir.”

Ayette geçen isimler şu anlamlara gelmektedir: 

Melik; mülk kökünden türemiştir ve her türlü mülkün Allah’a ait olduğu-
nu ve Allah’tan başka mülkle ilişkilendirilen kişiler de mülkün (kalıcı) bir 
gerçekliği olmadığını gösterir. 

Kuddûs; O Mübarek’tir. Mübarek’lik, bereketi de içerir ve her türlü iyili-
ğin bu kaynaktan taştığına işaret eder. Ama her türlü iyiliğe kaynaklık eden 
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anlamında Allah’ı Mübarek olarak isimlendirmek uygun olsa da, Allah’ın 
isimleri içinde böyle bir isim anılmadığı için, O’na ‘Ey Mübarek’ şeklinde 
niyazda bulunmak, uygun değildir. Allah’ın kendini isimlendirmediği bir 
isimle Allah’ı anıp anmama konusunda en iyi tutum, sükût etmektir. Bu 
konudaki kanaatimiz O’nun ‘Mübarek’ olarak adlandırılamayacağı yönün-
dedir. Kuddûs, tanrı tanımazların ve inkârcıların, Allah’ın çocuk edindiği 
yahut bir ortağı olduğu yönünde O’na yaptığı her türlü atıftan uzak ve te-
miz olduğu anlamına da gelir.

Selâm; Allah’ın kendisini yarattığı her şeyden kendisine gelebileceği dü-
şünülen her türlü zarardan uzak olduğunu, göstermek için böyle isimlen-
dirdiğini söyleyenler olduğu gibi; kendisine inanan insanları nihayetinde 
selamete erdireceği anlamına geldiğini söyleyenler de vardır. Ama birinci 
yorum, daha doğrudur.

Mü’min; Bu ismin birkaç anlama geldiği söylenmiştir. Bir kısım yorum-
cular bu ismi, emin kılmak ve güvenliğini sağlamak anlamındaki ‘emân’ 
terimiyle irtibatlandırmaktadır. Bu durumda, Allah’ın mü’minlere, onlara 
azabın dokunmayacağı güvenini verdiğini ve Allah’tan başka hiç kimse-
nin de böyle bir güveni veremeyeeceği anlamına gelir. Başkaları bu ismi, 
tasdîk etmek, doğrulamak anlamında ‘iman’la irtibatlandırmaktadır. Bu 
çerçevede alındığında Allah’ın el-Mü’min adı şu iki anlama gelir: Birinci-
si, inananlara cenneti va’dettiği sözünün arkasında durur. İkincisi de, ina-
nanların tasdik ettikleri şeyin gerçekleşmesi için destek verir (müsaddik). 
(Yahut inananların doğruladıkları şeyi doğrular). Allah’ın kendini Musad-
dik (doğrulayan ve destek veren) şeklinde adlandırmasını, Kur’an’ın içer-
diği her şeyi tasdik ettiği, şeklinde yorumlayanlar da vardır. 

Müheymin; bu isim konusunda da farklı görüşler ileri sürülmüştür. Mü-
heymin isminin, ilk olarak, güven veren (emîn); ikinci olarak, hükümran 
(musallit); üçüncü olarak da, şahit anlamlarına geldiği, söylenmiştir. 

Kutebî’nin yorumladığı şekliyle, Allah’ın Müheymin ismi emîn terimiy-
le irtibatlandırıldığında, emanet kelimesini de içerecek şekilde, Allah’ın, 
söylediği her sözüne güvenilen ve fiillerinde hiçbir şekilde zulmetmeyece-
ğinden emin olunan anlamına geldiği kabul edilmektedir. İkinci anlamda 
alanlar, Müheymin isminin, heymene-yüheyminü, sellata-yüsallitu, oldu-
ğunu bunun da kahır terimiyle irtibatlı olduğunu ve Allah’ın kendi mülkü 
olan kulları üzerinde böyle bir hakkı olduğunu söylerler. Müheymin’e şa-
hit anlamı verenler de bunu iki şekilde anlamaktadırlar: Birincisi, Allah’ın 
kullarının fiillerini müşahede ediyor oluşu ve bu fiillerinden hiçbir şeyin 
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O’na görünmez olmayışı, anlamındadır. İkincisi de, elçisine indirdiğini tas-
dik ederek ve destekleyerek ona şahitlik etmesidir. Bu yorum, Allah’ın şu 
sözüyle de desteklenir: “Sana yanındaki kitabı doğrulayan ve ona şahitlik 
eden Kur’an’ı indirdik” (Maide 5/48).

Aziz; O’nun dışındaki varlıklar ancak zelildirler. 

Cebbâr; Allah’ın bu isminde de iki yön bulunduğu kabul edilmektedir: 
Bunlardan ilki, O’nun kırık ve parçalanmış olan (farklı parçalardan oluşan 
âlemin, tek bir bütün halinde tutulması, gibi) her şeyi bir arada tutmasıdır. 
Başka bir grup, Allah’ın ceberut (mutlak kudret sahibi) ve azametinden 
dolayı kendisini böyle isimlendirdiğini söylemektedir. Bu ismin Allah’tan 
başkasına verilmesi caiz değildir. Allah’ın kendini bu şekilde adlandırma-
sı, eşyayı/varlıkları, başkasınınkine değil, kendi iradesine göre bir düzene 
koyması sebebiyledir. 

Mütekebbir; Allah’ın bu ismi, kibriyâ ve azamet ifade eder. Bütün yara-
tılmışlar, birbirine eşittir; birinin diğerine üstünlüğü yoktur. Birbirlerine 
eşit olduklarına göre, birinin diğerine karşı büyüklenmesinin (tekebbür) bir 
mantığı da yoktur. O zaman, bu ismin kendisine atfedilebileceği tek varlık, 
Allah’tır. ... Zatı itibariyle Allah gerçek bir büyüklüğe ve yüceliğe sahiptir. 
Kendini Mütekebbir olarak isimlendirmeyi, başkasına kıyasla yapmamış-
tır. Mütekebbir olmak, öz itibariyle böyle bir niteliğe sahip olmayı gerek-
tirdiği için, Allah’tan başka hiç kimsenin kendini bu şekilde isimlendirmesi 
gerçeğe uymaz. Zira Allah’a ne şekil olarak benzeyebilecek, ne zıt olarak 
karşısına dikilebilecek ne de ortaklık iddiasında bulunabilecek bir varlık 
vardır. Oysa Allah’ın dışındaki her varlık için bu söylediklerimiz geçerlidir.

Sübhâne’llâhi ‘ammâ yüşrikûn; Allah burada, tanrıtanımazların söz-
lerine karşı Allah’ı tenzih etmektedir. Sübhânallâh da Allah’ın isimle-
rinden birisidir. Allah bununla kendini adlandırmakta, melekler, nebîler 
ve mü’minlerden de aynı şekilde O’nu isimlendirmelerini istemektedir. 
Sübhânallâh; Allah inkârcıların ağızlarından O’nunla ilgili çıkan her söz-
den uzaktır, demektir. Kendini Cebbâr olarak adlandırması, varlıkları baş-
kası öyle istediği için değil, kendi istediği gibi düzene koyup idare etmesi 
sebebiyledir. Aynı ifade şekli şu ayette de görülmektedir: “Sizi rahimlerde 
istediği gibi şekillendirmektedir.” Varlıkları kendi isteği ve planı doğrultu-
sunda yaratmaktadır; başkasının arzusuna göre değil.

Allah’ın müte’al/aşkın olması dört anlama gelir: İlki, O’nun zulümden, 
şiddetten ve O’na atfedilmesi yakışık almayan ne varsa tamamından aşkın-
dır. İkincisi, varlıklar üzerindeki hâkimiyeti ve yönetiminde kendi iradesini 
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hâkim kılması ve bunu engelleyecek başka her türlü güçten aşkındır. O’na 
tahakküm edecek hiçbir güç yoktur; yegâne hâkim O’dur. Üçüncüsü, her 
türlü ihtiyaçtan ve kendisine dokunabilecek zarardan aşkındır. O’nun dı-
şında hiçkimse bunlardan muaf değildir. Dördüncüsü de, Allah’a çocuk, 
karşıt (bir güç), şekil ve ortak (yardımcı) atfetme zalimliğinde bulunan-
ların söylediklerinin tamamından ve insanlara erişen her türlü kötülükten 
aşkındır. 

Hüve’llâhü’l-hâlikü’l-bâriü’l-musavvir: Hâlik ve Bâri’ aynı şeydir. Fiil 
olarak b-r-e, h-l-k ile aynı anlamdadır. Beriyye de halk demektir. El-berâ 
da toprak demektir. 

Musavvir: Her şeye şeklini veren ve olduğu hal üzere var eden demektir. 
Tasvîr, bütün tanımların yapılması, açıklığa kavuşturulmasıdır. İnsanlar 
bunu gündelik dillerinde kullanmakta ve falancaya meseleyi tasvir ettim 
yani bütün açıklığıyla ortaya koydum, demektedirler. 

Lehü’l-esmâü’l-hüsnâ, ifadesine gelince: Esmâ, emsâl yani sıfat anlamın-
dadır. Sıfatın da ikili kullanımı vardır: İlk olarak, sıfat, ikinci olarak da 
teşbih ifade eder. İsim, sıfat anlamında alınırsa hakikî anlam verilmiş olur; 
Teşbih olarak alınırsa o zaman o isim, hakiki değil mecazi anlamda kulla-
nılıyor demektir. Bu durumda el-esmâü’l-hüsnâ, es-sıfâtü’l-ulyâ (en yüce 
sıfatlar) demektir. Başka bir ifadeyle bu sıfatlarla ancak Allah nitelenebi-
lir. Bundan dolayı, izafet halinde kullanılmaları hariç, hiç kimseye ‘rab’, 
‘rahman’, ‘malik’ gibi isimlendirmeler yapılamaz. Bunlar yalın halleriyle 
sadece Allah’a atfedilebilirler. Lehü’l-esmâü’l-hüsnâ, ifadesinin bir başka 
anlamı da şu olabilir: (Sadece zatı değil) isimleri konusunda da hiçbir var-
lık Allah’a benzemez yahut bu isimlerde O’na ortak olamaz; bu isimler 
sadece O’na özgüdür, demektir. 

Kendisinden yardım dilediğimiz yalnızca Allah’tır.
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İslam’ın inanç esaslarından birini meleklere iman oluşturmaktadır. Melek 
kelimesinin hangi kökten geldiği konusunda farklı yaklaşımlar mevcut 
ise de, bu yaklaşımlar arasında ortak olan unsurlar genellikle kelimenin 
e-l-kden türediği; kudret sahibi, idare sahibi, yönetim, elçi gibi manalara 
geldiği yönündedir. Kelimenin Kuran’daki kullanımlarına baktığımızda, 
on iki defa müfred olarak “melek”, iki defa tesniye formunda ve ağırlıklı 
olarak “melâike” şeklinde çoğul formda yer aldığını görürüz. Bunun yanı 
sıra Kuran’da melek kelimesi açıkça kullanılmadığı halde, yerine getirdiği 
görevlerden hareketle meleklerden bahseden pek çok âyet mevcuttur. 

1. YAHUDİLİK ve HIRİSTİYANLIKTA MELEK İNANCI
Melek inancı İslam dışındaki diğer inanışlarda da önemli bir yer tutmak-
tadır. Günümüzde Yahudi ve Hıristiyan teolojilerinde angeloji adı verilen 
ve yalnızca meleklerin şekillerini, isimlerini, görevlerini vs. araştıran bir 
bilim dalı yer almaktadır. 

Melek inancının pek çok din ve inanışta yer alması ve her ne kadar farklılık-
lar bulunsa da benzerliklerin ağır basması, Meleklerin varlığı hakkında güçlü 
bir kanaat oluşturmaktadır. Meleklerin insandan farklı bir varlık durumuna, 
bir cevhere sahip olması, Allah ve insan arasında gerçekleştirmesi gereken 
çeşitli vazifelerle görevlendirilmesi ve ağırlıklı olarak iyiliği, günahsızlığı 
temsil etmesi, söz konusu inanışların akidelerinde ortak olan unsurlardır.

Yahudilikte, iyilik taraftarı varlıklara, güçlere ya da ilkelere melek denildi-
ğini görürüz. Yahudilikte melek anlamına gelen “Tanrı’nın oğulları, Savaş-
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çılar, Mesajcılar, Mukaddesler, Tanrı’nın danışmanları, Ruhlar, Gökte otu-
ranlar” gibi tabirler kullanılmıştır. Melekler onlara göre, sürekli iyilik ya-
pan, insanları koruyan, insanlara sevecen davranan varlıklardır. Meleklerin 
görevleri ile ilgili olarak Yahudilikte, onların Tanrı’nın tahtını kuşattıkları, 
onun emirlerini yerine getirdikleri, milletleri korudukları ve tabiat olayla-
rını yönettikleri şeklinde düşünceler hâkimdir. Bununla birlikte Yahudiler-
den bazıları melekleri inkâr ederken diğer bir kısmı meleklerin gökte olup 
yaratılışın beşinci günü var edildiğini kabul eder. (Tekvin I/20-23). Bunun 
haricinde hemen bütün semavi dinlerde dört büyük melek olarak kabul edi-
len Cebrail, Mikail, İsrafil ve Azrail’e Yahudilikte de rastlanmaktadır.

İbranice “Gavri’el” olarak yer alan Cebrail’in, Yahudilikte Allah’ın mesajı-
nı taşıyan “Baş Melek” olduğu kabul edilir. Kelime anlamı olarak “Tanrı’nın 
adamı, Tanrı’nın kuvveti” manalarına gelir. Yahudi Kutsal metinlerinde 
bazen ölüm meleği ve Tanrı’nın elçilerinden biri olarak yer almaktadır. 
İyi haberlerin müjdecisi, kutsal vahiylerin yorumlayıcısıdır. İsmi ilk defa 
kutsal metinlerinde Daniel’in kitabında geçer. Burada Cebrail’den uçarak 
gelen ve anlayış bahşeden melek olarak bahsedilir. Cebrail, Mikail’le bir-
likte Yahudi akidesindeki en önemli iki melekten biridir. Bununla birlikte 
Bakara suresinde Yahudilerin Cebrail’i düşman saydıklarından bahsedilir: 

“De ki: Kim ki Allah’ın izniyle senin kalbine, önceki çağlarda in-
dirilenleri doğrulayan, inananlara bir muştu ve rehber olan bu (İla-
hi Kelam)ı indirdiği için Cebrail’e düşmanlık besliyorsa; kim ki 
Allah’a, Onun meleklerine, Cebrail ve Mikail de dahil Onun elçi-
lerine düşmanlık besliyorsa, bilsin ki Allah da hakikati inkar eden 
herkese düşmanlık beslemektedir” (Bakara 2/97,98). 

Âyette bahsedilen düşmanlık durumunun bütün Yahudiler için geçerli olup 
olmadığını bilemiyoruz. Fakat Hz. Peygamberin muhatabı olan Medineli 
Yahudiler açısından kesin olduğunu tarihi rivâyetlerden ve daha önemli-
si Kur’an’dan hareketle öğrenebiliyoruz. Pek çok gruba ayrılmış bir di-
nin mensupları olması açısından Medineli Yahudilerin farklı düşünmeleri 
mümkün görünmektedir. Onların neden Cebrail’e düşman olduğuyla ile 
ilgili birçok yorum mevcuttur. Buna göre Yahudilerin bu düşmanlıklarının 
altında yatan sebeplerden biri Yahudi tarihinin ilk dönemi boyunca başları-
na gelen bütün felaket haberlerinin taşıyıcısının Cebrail olması, bu sebeple 
de onların gözünde Cebrail’in “kara haberci” (güzel haberlerin taşıyıcısı 
ve bu nedenle kendilerinin dostu olarak gördükleri Mikail’in aksine) ko-
numunda olmasıdır. İkinci sebep olarak ise Hz. Muhammed’e mesajı getir-
mesinin Kuran’da defalarca tekrarlanmasından duydukları rahatsızlık ileri 
sürülür. Üçüncüsü ise Cebrail aracılığıyla vahyedilmiş olan Kuran’ın bazı 
Yahudi inanç ve davranışlarının şiddetli eleştirilerini dile getirmesidir.
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Mikail meleği ise İbranice “Micha’el veya Mîkha’el” şeklinde Eski Ahit’te 
üç kere geçmektedir. Yahudi inancına göre Mikail Allah’a en yakın olan 
ve İsrailoğullarının koruyucusu olan melektir. Onun İsrailoğullarını ko-
rumak için başka milletlerle savaştığına dair bilgiler Yahudi metinlerinde 
yer alır. Ayrıca Mikail’in şimşek, yağmur, dolu, gök gürültüsü, rüzgâr, ateş 
gibi doğa olaylarını yönettiğine inanılır. Seraphiel şeklinde İbranice’de yer 
alan İsrafil meleği Yahudi inancında yargı meleklerinden kabul edilir. Ya-
hudilikte bir baş melek olarak İsrafil diğer meleklere nezaret eder, onlara 
Allah’ı öven ilahiler öğretir.

Azrail, İbranice olarak yer almaz. Bu melek Yahudilikte “ölüm meleği” şek-
linde “Mal’ake ha mawet” olarak adlandırılır. Azrail’le birlikte Yahudi din 
adamlarının kitaplarında başka ölüm meleklerinden de bahsedilir. İddialara 
göre Eski Ahit’te toplumların helakini gerçekleştiren meleğin de yine Azra-
il olduğu inancı söz konusudur. Yahudi geleneğinde her biri farklı canlılara 
gönderilen altı tane ölüm meleğinden bahsedilir. Cebrail kralların, Kapziel 
gençlerin, Maşbir hayvanların, Maşhit çocukların, Af ve Hemah da insanların 
ve büyük hayvanların ölümünü gerçekleştirir. Burada Yahudilikteki melek 
inancı İslam dinindeki melek inancına daha yakın gözükse de Zerdüştlükteki 
düalite (Karanlık-Aydınlık, İyi-Kötü, Ahuramazda-Ahriman) fikrinin Yahu-
dilere sirâyet ettiği göze çarpar. Zira Yahudilikte iyi meleklerin yanısıra kötü 
melekler de vardır ve bunların başı Şeytan’dır. Yahudiler ilkin hayrın ve şer-
rin kaynağını tek görürken daha sonra düalist inancın etkisinde kalarak kötü-
lüklerin Şeytan’dan geldiğini benimsemişlerdir. Yahudilik’teki melek inancı-
nı bu şekilde özetledikten sonra Hıristiyanlıktaki melek inancına geçebiliriz.

Melek terimi Hristiyanlıkta hem haber getiren manevi varlıkları, hem de 
sadece Allah’a hizmet etmeleri için insan türünden daha üstün bir formda 
yaratılmış ruhsal yaratıkları ifade etmek için kullanılır. Melekler farklı be-
denlerde gözükebilir. Nitekim Hıristiyanlıkta Hz. İsa vaftiz olurken göğün 
açıldığına ve Rûhu’l-Kudüs’ün güvercin olarak bedenlenerek onun üzerine 
indiğine inanılır. (Luka 3/21-22; Matta 3/16-17). Melek Hz. Meryem’e de 
insan olarak gözükmüştür (Meryem 19/17). Hıristiyanlık açısından Melek-
lere iman zorunludur. Bunun nedeni temelde Kutsal Kitaplarında iki yüz 
yetmiş üç kez geçmesi ve Hristiyanlık tarihi açısından son derece önemli 
olan “Konsil” kararlarında bu konunun akide halini almasıdır. Hıristiyan-
lıkta da melekler, Allah ile Onun seçtiği peygamberler arasında elçilik va-
zifesini yerine getirmekle görevli olarak görülür. Bunun yanı sıra bazen in-
sanlara müjdeli haberler ulaştırırlar. Bu noktada Hz. Meryem’e çocuğunun 
olacağının müjdelenmesini Meleğin getirdiğine inanılır. Hatta bu müjde 
günü Hıristiyanlıkta çanlar çalınarak her yıl 25 Mart’ta kutlanmaktadır. 
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Hıristiyan inancına göre hemen her şeyin meleği olduğuna inanılır; lütuf, 
inâyet, şifa, sevgi, merhamet, adalet, barış melekleri olduğu gibi, ayın, 
yıldızların, dağların da melekleri vardır. Bunun yanı sıra Hıristiyanlıkta 
karışıklığın, tahrip etmenin, korkunun, yolsuzluk ve rüşvetin de melekleri 
olduğuna inanılır. Bunun nedeni Hıristiyanlıkta mevcut olan Düşmüş veya 
Günahkâr melekler inancıdır. Hıristiyanlıkta melekler dört büyük melek 
şeklinde sıralanmaz; daha ziyade hiyerarşik bir sınıflandırma hâkimdir. 
Buna göre Hıristiyanlıkta üç hiyerarşi bulunur: 
• En üstün hiyerarşi: Bu grupta Serafiler, Kerubiler ve Tahtlar bulunmak-

tadır.
• Orta hiyerarşi: Bu grubu Egemenlikler, Faziletler ve Güçler meydana 

getirmektedir.
• En aşağı hiyerarşi: Bu grubu ise Prenslikler, Başmelekler ve Normal me-

lekler teşkil eder. 

Buna ilaveten “Koruyucu Melekler” de bulunmaktadır. Cebrail ve Mika-
il Baş Meleklerdendir. İsrafil’den açık bir şekilde bahsedilmez. Hıristiyan 
Kutsal Kitabında Hz. Zekeriya’ya Hz. Yahya’nın, Hz. Meryem’e de Hz. 
İsa’nın müjdesini veren meleğin Cebrail olduğundan bahsedilir. Çoğu 
Hıristiyan son yargı günü Cebrail’in kutsal boynuz boruyu üfleyeceği-
ne inanır. Mikail meleği Hıristiyanlıkta da önemli yer tutar. Hıristiyanlar 
Mikail’in “Kilisenin Koruyucusu” olduğuna inanırlar. Mikail, Hıristiyan-
lıkta şeytanı yenen, mızrağını kırıp ezen, zincirleyip uçurumdan atan bir 
şekilde tasvir edilir. Katolik Hıristiyanlara göre, inananların ruhlarını alan, 
iyi ve kötü ruh olup olmadıklarını tartan ve iyi ruhları cennete taşıyan 
melek Mikail’dir. Azrail ise Hıristiyanlıkta “Şeytan Meleği, Bela Meleği, 
Şeytanların Prensi, Yok edici Melek” isimleriyle anılır. Bunun nedeni Hı-
ristiyanlığın ölüme yönelik olumsuz bakışıyla ilgilidir. 

2. CAHİLİYEDE MELEK İNANCI
Cahiliyye toplumunun inançları arasında meleklerin varlığı kabul edilmek-
teydi. Bu inancın Cahiliyye toplumunda yer bulmasının bir sebebi, onların 
Hz. İbrahim’in Hanif dininin bozuk bir halini yaşıyor olmaları iken, bir di-
ğer sebebi Yahudi ve Hıristiyanlarla olan etkileşimleridir. Bununla birlikte 
söz konusu melek inancı sağlıksız ve tahrif olmuş bir haldeydi. Onlarda 
melek inancının nasıl olduğu sorusuna en iyi cevabı Kuran’dan hareketle 
bulabiliriz. Cahiliyye müşriklerinin melek algısında göze çarpan en önemli 
özellik, onların melekleri “Allah’ın kızları” olarak görmeleridir. Araplar 
putlarını meleklerin sembolleri olarak görüyor, melekleri beyaz tenli kızlar 
ve delikanlılar şeklinde düşünüyorlardı. Kur’an’da bu husus şöyle belirti-
lir: “Ve onlar meleklerin –ki Rahman tarafından yaratılan varlıklardır- dişi 
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olduklarını iddia ederler; yoksa onların yaratılışını gördüler mi?” (Zuh-
ruf 43/19). “Şimdi onlardan sana cevap vermelerini iste: senin Rabbinin 
kızları var da onların yalnız erkek çocukları mı var? Yoksa melekleri dişi 
yarattık da onlar bunu gördüler mi?” (Sâffât 37/149-150).

Yukarıda yer verilen âyetler dışında daha pek çok âyet bu konuya dikkat 
çekmektedir. Cahiliyye Araplarının melekleri dişi olarak görmeleriyle il-
gili önemli bir diğer husus da taptıkları büyük putlar olan Lat, Menat ve 
Uzza’nın kendileri tarafından Allah’ın kızları olarak görülmesidir. Ayrıca 
belirtmek gerekir ki kadına tapma, sadece Araplar arasında değil, Romalı-
larda, Yunan lılarda, Mısırlılarda hep mevcut olmuştur. Şehvet için kadına 
tapılmış, çıplak kadın vücudu tanrılaştırılarak adına heykeller yapılmış, 
Güneş tanrıçası, Ay tanrıçası, Rüzgâr tanrıçası gibi çeşitli adlar altında 
yapılan kadın heykeller, dünyanın ruhsal yöneticileri kabul edilmiştir. Bu 
şehvet zebunu insanlardan kimi de dişilik ve erkeklikten uzak olan melek-
leri kadın san mıştır. Allah inançlarıyla ilgili bu çarpık durumun Yahudi ve 
Hıristiyanların melekleri Allah’ın oğulları olarak görmelerinin farklılaşmış 
bir versiyonu olması da mümkündür. Kuran’da özellikle meleklerin ne dişi 
ne de eril özelliğe sahip oldukları iddiasının şiddetle reddedilmesinin arka-
sında bu çarpık inançların olduğunu söylemek yanlış olmaz. 

Ayrıca Cahiliyye Araplarında, kendileri için bir güçsüzlük ve üzüntü kay-
nağı olan kız çocuğu sahibi olmanın Allah’a atfedilmesi ise onlar nezdinde 
Allah’a verilen konumu göstermesi açısından dikkate değer bir durumdur. 
Kuran bu yakıştırmaya Necm suresinde dikkat çeker ve bunun “kesinlikle 
haksız bir taksim” (Necm 53/22). olduğuna vurgu yapar. Cahiliyye Arap-
ları melekleri, Allah ile aralarında aracı olarak da kabul etmekteydiler. 
Araplar, diğer birçok ulus gibi Allah yanında kabul görmek için Allah ile 
beraber bu tanrıçaların adını da anar, bunlara da tapar ve adlarına kurban-
lar keserlerdi. Kâinatın yaratıcısının ve yöneticisinin Allah olduğunu kabul 
etmekle beraber, bu tanrıçaların O’nun yardımcısı olduğuna ina nırlar ve 
Allah’a yaklaşabilmek için bu tanrıçalara yalvarma gereğini duyarlar; yal-
varıp taptıkları bu tanrıçaların, kendilerini Allah’a yaklaştıracağını zanne-
derlerdi. İşte Kur’ân, bu düşüncede olan insanlara göklerdeki meleklerin 
dahi, Allah’ın razı olmadığına şefaat edemeyeceklerini vurgulamaktadır. 
Onlara deniyor ki: Meleklerin size şefaat etmesi için sizin yalnız Allah’a 
tapmanız, O’ndan başkasına tapmayı bırakmanız gerekir. Çünkü melekler 
ortak koşanlara değil, sadece Allah’a inanan ve O’na tapanlara dua eder, 
onların bağışlanmasını dilerler.

Kuran’da pek çok âyette çeşitli boyutlarıyla değinilmekle birlikte özellikle 
En’âm suresi Cahiliyye toplumunun melek inancı hakkında en önemli nok-
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taları ortaya koyar. En’âm suresinde Hz. Muhammed (sav)’den istenen çe-
şitli talepler, Cahiliyyenin melek inancını ortaya koyarken, bunlara verilen 
cevaplar ise Meleklerin hakikatini gösterir niteliktedir. Hz. Muhammed’in 
peygamberliğini inkâr etmekte direnen müşrikler, güya bu inkârlarını de-
lillendirmek amacıyla “Neden ona (alenen) bir melek gönderilmiş değil?” 
(En’âm 6/8) derler. Bu iddiaları bir noktada yalnızca bir bahane olmakla 
birlikte onların melekleri olağanüstü varlıklar olarak düşündüklerini gös-
teren önemli bir husustur. Bununla birlikte İsrâ suresinin 92. âyetinde açık 
bir şekilde müşriklerin Hz. Peygamber’e “Allah’ı ve melekleri bizimle 
yüz yüze getirmedikçe sana inanmayacağız” demeleri onların bu istekle-
rinin bir bahane olduğunu açıkça gösterir. Yine Furkan suresi 7. âyette Hz. 
Muhammed’in çarşıda pazarda normal bir insan gibi dolaşmasının onun 
peygamber olamayacağını gösterdiğini zannedip, onun peygamberliğini 
kabul için mucizevî bir durumla, mesela melekle karşılaşmayı istemeleri 
melekleri olağanüstü sayan aynı bakışın bir ürünüdür. Yüce Allah, müşrik-
lerin peygamberle birlikte bir meleğin de uyarı görevine katılması şeklin-
deki önerilerini bir diğer âyette şöyle cevaplandırıyor: 

“Eğer onu melek yapsaydık, yine bir adam yapardık ve onları yine 
düştükleri kuşkuya düşürürdük” (En’âm 6/9).

Kısaca belirtmek gerekirse Câhiliyye inancında meleklere inanmak önem-
li bir yer tutmaktaydı. Ama bu iman sağlıklı değildi. Melekleri Allah’a 
yaklaştırıcı, aracı ve şefaatçi olarak kabul ediyorlardı. Bu anlayışları sebe-
biyle onları ilahlaştırıyorlar, heykellerini yaparak onlara tapıyorlardı. (Ba-
kara 2/255). Kendileri için güçsüzlük addedilen kız sahibi olmayı Allah’a 
atfederek melekleri O’nun kızları sayıyorlardı. Bütüncül olmayan bir me-
lek inancının yansıması olarak ise küçük görmelerine rağmen tapındıkları 
büyük putları dişi melekler olarak görüyorlardı. Hem onlara tapmaları, 
hem de Hz. Peygamber’den melek istemeleri, onların melekleri öz olarak 
iyi ve mucizevî saydıklarının bir göstergesiydi. Buradan hareketle diye-
biliriz ki, hemen bütün din ve inanışlarda melekler iyiliğin ve güzelliğin 
sembolü sayılmaktadır. Buna karşın bu inançlarda mevcut olan meleklere 
kötülüğün atfedilmesi ise hakiki melek inancının tahrife uğramasının bir 
sonucudur.

3. İSLAMDA MELEK İNANCI
Meleklere iman İslam’ın en temel inanç esaslarındandır. İslam’ın şart-
ları arasında ikinci sırada yer alır. Vahye aracılık edenin bir melek ol-
ması hasebiyle meleklere iman peygamberlere imana öncelenir. Kuran-ı 
Kerim’de cinlerin ve şeytanın ateşten, insanın ise topraktan yaratıldığına 
değinmekle birlikte meleklerin neden yaratıldığından açıkça bahsedilmez. 
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Bununla birlikte hadislerden hareketle onların nurdan yaratıldığı inancı 
İslam düşüncesinde hâkim olmuştur. “Melekler nurdan yaratıldı, cinler de 
alevli bir ateşten yaratıldı. Âdem ise size vasf olunan şeyden yaratıldı.” 
Konuyla ilgili olarak Reşid Rıza’nın yorumu şöyledir: “Müslümanlarca 
melekler, latif cisimlerden yaratılmışlardır ve kesif cisimlerin suretlerine 
girmeye muktedirdirler. Onların şekillere girmeleri, suyun; ince buhar, 
kar, buz ve sıvı hallerde bulunabilmesi gibidir. Aralarındaki fark suyun bu 
şekillere gayri ihtiyari girmesi, meleklerin ise kendilerine Allah Teâlâ’nın 
verdiği, maddi âlemine tesir edici güç sayesinde ihtiyari olarak girmele-
ridir.” 

Kur’an, meleklerin yaratıldığını söylemektedir. Meleklerle ilgili tartışılan 
konulardan biri onların ne zaman yaratıldıkları hususudur. Bununla ilgili 
Kuran’dan hareketle ortaya konan genel kanaat insandan önce yaratıldığı 
yönündedir. Zira Kuran’da Hz. Âdem’in yaratılmasına şahit olan melekler-
den bahsedilmektedir. 

Melekler ontolojik olarak insandan farklıdırlar. Hz. İbrahim’in yanına ge-
len elçilerin yemek yemedikleri Hûd Suresinde şöyle haber verilir: 

“Elçilerimiz İbrahim’e müjde getirip “Selam” demişlerdi, o da “se-
lam” dedi. Çok duramadan hemen (elçilere) kızarmış bir buzağı ge-
tirdi. Ellerinin buzağıya uzanmadığını görünce durumlarını beğen-
medi ve onlardan ötürü içinde bir korku duydu. “Korkma” dediler. 
Biz Lût kavmine gönderildik” (Hûd 11/69,70).

Yine Zâriyât suresi 24-28. âyetlerde Hz. İbrahim’in yanına gelen melekle-
rin yemediklerinden bahsedilir. Kur’an’da Hz. Peygamberin davetine ica-
bet konusunda melekleri görme şartı koşanlara verilen cevapta meleklerin 
görülemeyeceği ifade edilerek meleklerin yeryüzüne inmeleri halinde ken-
dilerine süre tanınmayacağı bildirilmiştir (Hicr 15/8).

Görülmeyen ordularla peygamberin ve mü’minlerin desteklendiğini anla-
tan âyetlerde meleklerin görülemeyeceği ifade edilmektedir (Tevbe 9/40; 
Ahzâb 33/9). Melekler maddî karakterde olmadıkları için insanların kendi-
lerini görmeleri için görülebilecek maddî bir sûret almaları gerekmektedir. 
Nitekim yukarıda Hz. İbrahim ile görüşen meleklerin görülmesi de bu şe-
kilde gerçekleşmiştir. Nasslardan peygamberlerin meleklerle görüşüp ko-
nuşabildikleri anlaşılmaktadır. İnsan gözü ile görülmeyeni yok sayma artık 
ilkel, koyu maddecilik sayılmakta ve itibar görmemektedir. İnsanın görme-
sinin alt ve üst sınırları bulunmaktadır. Meselâ havadaki radyo dalgalarını 
ve televizyon sinyallerini göremediğimiz halde bunlar cihazlar tarafından 
alınarak insan algı düzeyine aktarılmaktadır.
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Melekler son derece güçlü varlıklardır. Kuran’da bu konu şu âyetlerle ifade 
edilir: 

“Ey inananlar! Kendinizi ve ailenizi bir ateşten koruyun ki, onun 
yakıtı insanlar ve taşlardır. Onun başında gâyet çetin, iri yapılı me-
lekler vardır. (O melekler) Allah’ın kendilerine buyurduğuna karşı 
gelmezler ve emredildikleri şeyi yaparlar” (Tahrim 66/6).

Ayrıca âyetlerde meleklerin elleri ve kanatları olduğundan bahsedilir: “…o 
zalimleri ölüm dalgaları içinde, melekler ellerini uzatmışken bir görsen…” 
(En’âm 6/94). “O Allah’a hamd olsun ki, gökleri ve yeri yoktan var eden; 
melekleri ikişer, üçer, dörder kanatlı elçiler yapandır” (Fâtır 35/1). Bu ka-
nat vurgusu, meleklerin çok hızlı olduğunu belirten mecazî bir anlatımdır.

Kur’an’ın “Rabbinin ordularını, kendisinden başkası bilmez” (Müddessir 
74/31) beyanı, meleklerin sayısının insan tarafından bilinemeyeceğine işa-
ret etmektedir. 

Ayrıca Kur’an ve hadislerden anladığımız kadarıyla melekler çok sürat-
li varlıklardır. Çok kısa zamanda uzun mesafe kat ederler. “Melekler ve 
Rûh (Cebrail), oraya, miktarı (dünya senesi ile) elli bin yıl olan bir günde 
yükselip çıkar” (Meâric 70/4). A.Einstein’in zamanın izafîliği ve uzaydan 
bağımsız olmadığı anlayışından hareket edersek 50 bin dünya yılının me-
leklerin dünyasında bir güne karşılık geldiğini anlayabiliriz. Benzer bir za-
man göreceliğini şu âyette de görmek mümkündür: “Rabbinin katında bir 
gün, sizin sayıp durduğunuz bin yıl gibidir” (Hac 22/47). 

Melekler, inananlar için destekçidirler. Al-i İmran suresinde, Bedir sava-
şında Müslümanlar savaş sırasında zor durumdayken onların meleklerle 
desteklendiği haber verilir: 

“O zaman sen Müminlere ‘Rabbinizin size indirilmiş üç bin melekle yar-
dım etmesi size yetmez mi?’ diyordun. Dahası eğer sabreder ve sakınırsa-
nız, düşman hemen şu an üzerinize gelse dahi Rabbiniz size, özel işaretleri 
bulunan beş bin melekle de yardım eder” (Âl-i İmran 3/124,125). Müslü-
manlara yardımı; müslümanlara cesaret duygusu aşılamak, düşmanlarını 
gözlerinde kçültmek, düşmanların yüreklerine korku salmak şeklinde de 
olmuştur (Enfal 1/12). 

Benzeri bir ifade Kur’an’da şöyle yer alır: 
“Siz Rabbinizden yardım istiyordunuz. O da “Ben size birbiri ar-
dınca bin melek ile yardımda bulunacağım” diye dualarınızı kabul 
buyurmuştu” (Enfâl 8/9).

Yardım konusuyla ilgili olarak farklı yorumlar yapılmıştır. Bu yardımın 
nasıl gerçekleştiği, meleklerin yardıma asli suretleri ile mi yoksa insan 
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suretinde mi katıldığı veya burada meleklerin yardımından kastın Müslü-
manların maneviyatının yükseltilmesi mi olduğu tartışılmıştır. Meleklerin 
insan türünde bir yardımı söz konusu değildir. Zira bu Hz. Peygamberin 
ashabının mücadelesinin azımsanmasına yol açacaktır. Savaşların yüksek 
moralle kazanıldığı bilinen bir husustur. Yani savaş öncelikle zihni düzey-
de kazanılır ya da kaybedilir. Hz. Peygamber “Ben, bir aylık mesafede olan 
düşmanımın içine düşen bir korku ile yardıma mazhar oldum” buyurmak-
tadır. O halde söz konusu yardım somut bir yardım değil manevi yardım 
olmaktadır. Meleklerin mü’minlere dua ve şefaat ile yardım etmesi nasslar-
da zikredilen diğer bir husustur. Şefaat ve dua sırasıyla şöyle ifade edilir: 

“Göklerde nice melekler vardır ki onların şefaatleri; ancak Allah’ın 
izniyle dilediği ve hoşnut olduğu kimselere yarar sağlar” (Necm 
53/26).
“Melekler Rablerini hamd ile tespih ederler ve yeryüzündekiler için 
bağışlanma dilerler” (Şûrâ 42/5).

4. GÖREVLERİ BAKIMINDAN MELEKLER
Kuran-ı Kerim’de meleklerin çeşitli görevlerinden bahsedilmektedir. 
Kur’an’da melekler bir hiyerarşi içerisinde, büyük veya küçük olmak üze-
re bir ayırıma tâbi tutulmamıştır. Bununla birlikte İslam düşüncesinde dört 
büyük meleğin diğer bütün meleklere nazaran daha üstün olduğu inancı 
hâkimdir. Suyûtî meleklerin birbirleri arasındaki üstünlük dereceleri ile il-
gili çeşitli rivâyetlere yer vermektedir. İbn Abbas’dan gelen bir rivâyette 
“Size meleklerin en faziletlisini haber vereyim mi? O, Cibril’dir” denil-
mektedir. Vehb ise; “Allah’a en yakın olan melek Cibril, sonra Mikail’dir” 
demiştir. İbn Mesud’dan gelen bir rivâyet ise şöyledir: “Yaratıklardan 
Allah’a en yakını İsrafil’dir.” Hz. Peygamberin şu hadisi de melekler ara-
sındaki bu sıralamaya işaret eder mahiyettedir: Ebu Seleme b. Abdirrah-
man tariki ile gelen bir hadiste şöyle denmektedir: “Hz. Aişe’ye Rasulullah 
(sav.) gece namazaına kalkınca namaza ne ile başlardı? diye sordum. Hz. 
Aişe (r.a): “Namaza başlayınca şu duayı okurdu: “Allah’ım! Cebrail, Mi-
kail ve İsrafil’in Rabbi! Göklerin ve yerin yaratıcısı, gizli ve aşikar her 
şeyin âlimi! Kullarının ihtilafa düştükleri din konusunda onlar arasında 
hükmü Sen verirsin. İhtilaf konusu edilen hakka, iradenle beni hidâyet eyle. 
Şüphesiz sen dosdoğru yola hidâyet edersin” diye cevap verdi.” 

4.1. MELEKLERİN ELÇİLİK GÖREVİ
“Elçilik yapmak, tasarrufta bulunmak” manalarına gelen “elk”, “le’k” veya 
“mülk” köklerinin birinden türemiş olan melek kelimesi, sözlükte “elçi; 
güçlü-kuvvetli; tasarrufta bulunup idare eden” anlamlarına gelir. Kuran’da 
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bazı âyetlerde açık bir şekilde meleklerin elçilik özelliğine şöyle vurgu 
yapılmıştır: “Allah meleklerden de, insanlardan da elçiler seçer…” (Hac 
22/75). Ayrıca En’âm 6/61, Şûra 42/51 ve Murselât 77/1. âyetlerde me-
lekler hakkında “resûl” veya “rusûl” tanımlamaları kullanılmıştır. Melek-
lerin elçilik vazifeleri kapsamında “bir haberi iletmeleri” ile ilgili olarak 
Kuran’da yer verilen görevlerden biri Hz. Zekeriya’ya oğlu Yahya’nın 
müjdelenmesidir. Benzer şekilde Hz. Meryem’e Hz. İsa’nın müjdelenmesi 
de bu göreve dâhil edilebilir. Ayrıca Kuran’da cenneti müjdeleyen melek-
lerden bahsedilir: 

“Rabbimiz Allah’tır!” diyen ve sebatla doğru yolu izleyenlere ge-
lince, onların üzerine sık sık melekler iner ve (şöyle derler): “Kork-
mayın ve üzülmeyin, işte alın size vaad edilmiş cennet müjdesini!” 
(Fussilet 41/30). 

Bütün bu görevlerle birlikte belki de bu vazifenin en kutsal hali Allah’ın 
vahyinin Peygamberlere ulaştırılmasıdır. Fakat elçilik, yalnızca bir haber 
ulaştırmakla sınırlı değildir. Elçi, kendisine tevdi edilen pek çok görevi 
yerine getirmekle sorumludur. Buna dâhil edilecekler arasında melekle-
rin rahmet indirmesi (Ahzab 33/43), insanlara yardım etmesi (Âl-i İmran 
3/124,125; Enfal 8/9), can alması (Secde 32/11) gibi görevler vardır. İsmen 
anılan meleklere daha yakından bakalım:

4.1.1. Cebrail
Cebrail kelimesinin etimolojik kökeninin İbraniceye dayandığı düşünce-
si hâkimdir. Buna göre kelime İbranice güçlü insan anlamındaki “geber” 
ile Tanrı anlamındaki “el” kelimelerinin birleşiminden türeyen ‘Gabriel’ 
şeklinde olup “Tanrının Kuvveti” anlamındadır. Arapçada kelimenin sekiz 
farklı kullanımı olmakla birlikte bunların en meşhurları: Selsebil vezninde 
Cebreil şeklinde okunması, Cebreil, Cebril ve Cibril şeklinde okumalardır. 

İslam düşüncesinde vahyin gelişi, Allah’ın bizzat bu vazifeyle görevlendir-
miş olduğu Cebrail’in kendisine verilen mesajı Hz. Muhammed’e iletmesi 
şeklinde gerçekleşir. İslâm dininde Cebrail Hz. Peygambere ilâhî emirleri 
bildiren vahiy meleğidir ve dört büyük melekten biridir. Cebrail’e dört bü-
yük melek sıralamasında en büyük derecenin verilmiş olması onun getirdi-
ği görevin kutsallığı sebebiyle olsa gerektir. Kuran’da Cebrail isim olarak 
üç yerde geçmektedir. İkisi Bakara suresindedir: 

“De ki: Kim ki Allah’ın izniyle senin kalbine, önceki çağlarda indirilenleri 
doğrulayan, inananlara bir muştu ve rehber olan bu (İlahi Kelam)ı indirdi-
ği için Cebrail’e düşmanlık besliyorsa; kim ki Allah’a, Onun meleklerine, 
Cebrail ve Mikail de dâhil Onun elçilerine düşmanlık besliyorsa, bilsin ki 
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Allah da hakikati inkar eden herkese düşmanlık beslemektedir” (Bakara 
2/97,98). “Eğer her ikiniz de Allah’a tövbe ederseniz; gerçekten kaymış 
olan kalpleriniz düzelmiş olur. Şâyet ona karşı birbirinize destek olmaya 
kalkışırsanız; hiç şüphesiz Allah, onun mevlasıdır. Cebrail de, mü’minlerin 
salih olanı da, bunun ardından bütün melekler de ona yardımcıdırlar” 
(Tahrim 66/4). Kuran’da üç kez geçmekle birlikte Hadislerde Cebrail is-
mine sık sık rastlanılır. Bunun dışında Cebrail için Kuran’da kullanılan şu 
isimler daha vardır: 

Rûhu’l-Kudüs
Bu ifadenin Kuran’daki kullanımı şöyledir: “Meryemoğlu İsa’ya mucize-
ler verdik ve onu Rûhu’l-Kudüs ile destekledik” (Bakara 2/87). Rasulullah 
bir defasında Hassan b. Sabit’e “Kureyş’i hicvet, Rûhul-Kudüs seninledir” 
buyurduğu gibi, bir defasında da “Kureyş’i hicvet, Cebrail seninledir” de-
miştir. Bu hadisler, söz konusu tanımlamanın Cebrail için olduğunu açıkça 
ortaya koymaktadır. Kuran’da bu şekilde isimlendirilmesinin bir nedeni, 
âyetin Hıristiyanları muhatap alarak, onların Cebrail için kullandıkları 
isme dikkat çekmek ve Hz. Peygambere vahyi getiren ile Hz. İsa’yı des-
tekleyenin aynı olduğunu göstermektir.

Rûhu’l-Emin
“Onu, Rûhu’l-Emin, uyarıcılardan olasın diye, apaçık Arap diliyle senin 
kalbine indirmiştir” (Şuara 26/193). Genel kanaat burada bahsedilenin 
Cebrail olduğu yönündedir. Bununla birlikte Cebrail için kullanılan “Rûh” 
ifadesi farklı şekillerde de yorumlanmıştır. 

Rûh
Cebrail’in Kuran’da geçen bir isminin de ‘Rûh’ olduğu iddia edilmektedir. 
Bununla ilgili âyetler şöyle sıralanır: “Sana Rûhtan sorarlar. De ki, “Ruh, 
Rabbimin bir emridir; (zaten) size az bir ilimden başkası verilmemiştir” 
(İsra 17/85). Bununla birlikte buradaki Ruh’tan kastın Cebrail olduğu net 
değildir. Buna dair çeşitli yorumlar yapılmıştır. Bundan maksadın, kendi-
siyle bedenin hayat bulduğu ruh olduğu iddia edilmiştir. Yine İbn Kesir’e 
göre buradaki ruh, insan ruhudur. Bunun dışında Meryem suresinde yer 
alan “Meryem, onlara karşı bir perde çekmişti. Derken biz ona Rûhumuzu 
gönderdik de, kendisine tastamam bir insan şeklinde göründü” (Mer-
yem 19/17) âyetindeki ruhun Cebrail olduğu yönünde bir mutabakat söz 
konusudur. Bununla birlikte Kadir suresinde geçen “ o gün melekler ve 
Ruh, Rablerinin izniyle her bir iş için iner de iner” âyetinde yer alan Ruh 
hakkında ihtilaflar söz konusudur. İslam âlimlerinin çoğuna göre “Rûhu’l-
Emin ve Rûh” tanımlamalarının Cebrail için kullanıldığı düşünülse de, 
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son dönem âlimlerinden Fazlur Rahman, buradaki kullanımlar için farklı 
bir yorumda bulunur. O Kuran’da Ruh kelimesinin kullanımlarını dikkate 
alarak Hz. Âdem’e üflenen, Hz. Meryem’in Hz. İsa’ya hamile kalması-
nı sağlayan Ruh’un aynı zamanda Peygamberlere vahyi ileten olduğuna 
dikkat çeker. Peygamberleri vahiyle buluşturmasından hareketle Rahman 
onu “Vahiy Ruhu” olarak isimlendirir. O halde Peygamberlere vahyi ge-
tiren melek değil Ruh’tur. Bu “Vahiy Ruhu” Hz. Peygamber’in zihninde/ 
kalbinde oluşturulan ve ihtiyaç olduğu zaman vahiy şekline dönüşen bir 
kuvve, bir duyu veya bir araç olarak yorumlanabilir. Bu kuvve/yeti/meleke 
vahyin, zamanı geldikçe Peygamber’in bizzat kalbinden/zihninden oluştu-
rularak bizzat onun kalbinden aktarılarak mesajı insanlara ulaştırır. Fazlur 
Rahman vahyi getirenin melek değil Ruh olduğu kanaatindedir. Kuran’da 
meleklerin kimi zaman müminlere destek olmaları, kimi zaman ise helakin 
gerçekleşmesi için gönderildiğini ama vahyin gelişinde meleklerden bah-
sedilmediğini açıklar. Bununla birlikte Rahman, Ruh ile meleklerin tama-
men farklı varlıklar değil, sadece Ruh’un meleklerin en üstünü ve Allah’a 
en yakın olanı olduğu kanaatindedir. Cebrail için kullanılan bir isim de 
en-Namûsu’l- Ekber’dir. 

Cebrail’in Hz. Peygamber’e vahyi nasıl getirdiği ile ilgili çeşitli bilgiler 
mevcuttur. Kuran’da Hz. Peygamberin Cebrail’i iki kez asli suretinde gör-
düğü belirtilmektedir: 

“Andolsun ki O, onu apaçık ufukta gördü” (Tekvir 81/23). “Yemin 
olsun k O, onu bir daha da inişinde gördü” (En’âm 6/103). 

4.1.2. Mikâil
Kuran ve Hadislerde bir derecelendirmeden bahsetmemesine rağmen İs-
lam düşüncesinde hâkim olan meleklerin faziletlerine göre sıralanmasında, 
ikinci sırada Mikail bulunmaktadır. Mikail isminin “Mikel, Mikâl, Mike-
il” gibi farklı kıraatlerde okunuşları mevcuttur. Bu kelimenin de Cebrail 
gibi “Mik” ve “iyl” olmak üzere iki kelimeden oluştuğu ve “Ubeydullah 
(Allah’ın kulu)” anlamına geldiği bilinmektedir. Mikail, Kuran’da bir 
âyette açıkça yer almaktadır: “Kim Allah’a, meleklerine, peygamberlerine, 
Cibril’e ve Mikail’e düşman olursa bilsin ki, Allah da inkârcı kâfirlerin 
düşmanıdır” (Bakara 2/98). Bir rivâyet, bu âyetin Yahudilerden bir grup 
ile Hz. Peygamber arasında geçen konuşma üzerine indiğini belirtir. Buna 
göre bir grup Yahudi Hz. Peygamber’e gelmiş ve ona çeşitli sorular sor-
muştur. Bu sorulardan biri vahyi ona kimin getirdiğidir. Hz. Peygamberin 
buna cevabı ‘Cebrail’ olunca, Yahudiler onun düşmanları olduklarını, eğer 
Mikail deseydi kendisine inanacaklarını söyleyerek ayrılmışlardır. Bunun 
üzerine söz konusu âyet vahyolunmuştur.



M E L E K L E R E  İ M A N

133

Mikail hakkında hâkim olan kanaat onun tabiat olaylarını kontrol eden; 
yağmuru yağdıran, bitkileri bitiren, hayvanları ve rızıkları yaratan vb. du-
rumları düzenleyen melek olduğu yönündedir. Bu kadar güçlü bir kanaat 
olmasına karşın bu konuyla ilgili ne Kuran’da ne de hadislerde açık ifa-
deler bulunmaz. İslami kaynaklarda yer alan birtakım bilgi ve rivâyetlerin 
İsrailiyyât ürünü olarak İslam düşüncesine geçtiği iddiaları söz konusudur. 
Çünkü tabiat olaylarını kontrol eden meleğin Mikail olduğu anlayışı Yahu-
di inancında hâkimdir. 

4.1.3. İsrafil
Dört büyük melek içerisinde üçüncü sırada yer alan İsrafil, Kıyamet gü-
nünde adına “Sûr” denilen ve mahiyetini ancak Allah’ın bildiği bir aleti üf-
lemekle görevlidir. İsrafil kelimesi Kuran’da açıkça geçmez ama yapacağı 
eyleme çok kereler atıfta bulunulur:

 “Seslenenin yakın bir yerden sesleneceği güne kulak ver. O gün 
insanlar bu sesi gerçekten işiteceklerdir. İşte bu çıkış günüdür” (Kaf 
50/41). Burada seslenen/münadi ile kastedilen İsrafil’dir. Diğer 
âyetlerden bazıları ise şöyledir: “Nihâyet Surun üfürülmesi yaklaş-
tı. Bir de ne göresin! Onlar kabirlerinden kalkıp koşarak Rab’lerine 
giderler” (Ya-sin 36/51). 
“O gökleri ve yeri hak ile yaratandır. Ol! Dediği gün her şey olu-
verir. Onun sözü gerçektir. Sur’a üflendiği gün de hükümranlık 
O’nundur. Gizliyi ve açığı bilendir ve O hikmet sahibidir, her şey-
den haberdardır” (En’âm 6/73).
“Sur’a üflendiği zaman, artık o gün aralarında ne soy sop kalır; ne 
de birbirlerine onu sorarlar. Kimin tartıları ağır basarsa işte kurtu-
luşa erenler onlardır. Kimin tartıları da hafif gelirse, işte ebedi ka-
lacakları Cehennem’de kendilerine yazık edenler bunlardır” (Mü-
minun 23/103).

Yukarıda seçilen âyetlerde görüleceği üzere, Sur’a üfleme eylemi hep meç-
hul/edilgen formda kullanılmıştır. Burada zımnen de olsa İsrafil’e işaret 
vardır. İsrafil’in kullandığı bu “Sûr” sözlükte “berk” (şimşek) anlamına 
gelir. Bazı rivâyetlerde Allah’a en yakın melek olarak İsrafil’in ismine yer 
verilir. 

4.1.4. Azrail
İslam akidesinde dördüncü ve son büyük melek olarak Azrail’in ismine yer 
verilir. İnsanların canlarını almakla sorumlu olan bu melek için “Azrail” 
adı kullanılsa da Kuran’da bu şekilde geçmez. Kuran’ı Kerim ve Hadis-
lerde söz konusu melekle ilgili olarak “Melek’ül Mevt (Ölüm Meleği)” ta-
nımlaması kullanılır. Azrail kelimesinin merfu hadislerde geçmediği; daha 
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ziyade İsrailiyyat türü rivâyetlerle İslam düşüncesine girdiği iddia edil-
mektedir. Yahudilikte Rabbi’lere ait eserlerde ondan fazla ölüm meleğinin 
adına yer verildiği, bunlardan birinin adının da Azrael olduğu görülmekte-
dir. Her ne kadar bu iddianın gerçeklik yanı olabilse de, bu durum bir ölüm 
meleği/melekleri olduğu gerçeğini değiştirmez. 

“De ki: Sizin için görevlendirilmiş ölüm meleği (melek’ul mevt) 
sizin canınızı alacak ve sonra Rabbinize döndürüleceksiniz” (Secde 
32/11). 

Yukarıda tek bir melekten bahsetmekle birlikte Kuran’da ölüm meleğinin 
yalnızca bir tane olduğundan bahsedilmez. Genellikle çoğul formda kul-
lanılır: 

“Kendilerine yazık eden kimselere melekler canlarını alırken sora-
caklar ‘Neyiniz vardı sizin?’, Onlar ‘biz yeryüzünde çok güçsüz-
dük’ diyecekler. (Melekler), “Allahın arzı sizin kötülük diyarını terk 
etmenize yetecek kadar geniş değil miydi?” diyecekler. Böyleleri-
nin varış yeri cehennemdir, ne kötü bir varış yeri!” (Nisa 4/97).
Bir diğer âyette şöyledir: “Allah hakkında yalan uyduran yahut 
kendisine hiçbir şey indirilmediği halde “Bu bana indirilmiştir!” 
diyenden daha çarpık zihniyetli kim vardır? Yahut “Allahın indir-
diğinin benzerini ben de indirebilirim!” diyenden? Keşke görsey-
din (onların halini), bu zalimler kendilerini ölüm sancıları içinde 
bulduklarında ve melekler ellerini uzatarak, “Ruhlarınızı teslim 
edin! Allaha gerçek olmayan şeyleri izafe ettiğiniz ve kibre kapıla-
rak Onun mesajlarını inatla küçümsediğiniz için bugün aşağılanma 
cezası ile cezalandırılacaksınız!” diye seslendiklerinde..” (En’âm 
6/93).

Görüldüğü üzere Kuran’da Melek’ul-mevt hem tekil hem çoğul siygasıyla 
kullanılmıştır. Bu sebeple insanların canını yalnızca tek bir meleğin aldığı 
düşüncesi sağlıklı gözükmemektedir. Bununla birlikte İslam düşüncesinde 
insanların canını almakla görevli pek çok melek olmakla birlikte “Azrail” 
in ölüm meleklerinin başı olduğu inancı konuyu daha anlaşılır kılmaktadır.

Müşriklerin Hz. Peygamber’e inanmamak için bahane olarak ondan melek 
getirmesini istediklerinde Kuran’ın onlara verdiği cevap meleklerin can 
alıcı görevlerine işaret eder: 

“Onlar, ayrıca, “Neden ona (alenen) bir melek gönderilmiş değil?” 
derler. Ama bir melek göndermiş olsaydık, muhakkak ki, her şeyin 
hükmü verilip bitmiş olurdu ve onlara (pişmanlık için) başka bir 
fırsat tanınmazdı” (En’âm 6/8).
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4.2. DİĞER MELEKLER
Kuran ve hadislerde açıkça “melek” kelimesi kullanılmamakla beraber, 
meleklerin yaptıkları çeşitli görevlerden bahsedilmektedir. Bu melekler 
genellikle yaptıkları görevden hareketle isimlendirilirler.

4.2.1. Kiramen Kâtibin Melekleri
Türkçeye “Şerefli Yazıcılar” olarak geçen, Kuran ve Hadislerde kendi-
lerinden bahsedilen bu meleklerin görevi; insanın yaptığı bütün amelleri 
kaydetmektir. Bu melekler bir an olsun insanın yanından ayrılmazlar ve 
onun yaptığı bütün iyi, kötü, yararlı, zarar verici vb. işleri tek tek kayde-
derler. Kuran’da bu durum şöyle anlatılır: 

“Şunu iyi bilin ki, üzerinizde muhafızlık eden değerli yazıcılar vardır. 
Onlar yapmakta olduklarınızı bilir ve yazarlar” (İnfitâr 82/11,12). 
“Andolsun insanı biz yarattık ve nefsinin kendisine fısıldadıklarını 
biliriz ve biz ona şah damarından daha yakınız: çünkü onun sağın-
da ve solunda oturan, her davranışı yakalayıp tespit eden iki melek 
vardır. İnsan hiçbir söz söylemez ki yanında gözetleyen, dediklerini 
zapt eden (bir melek) hazır bulunmasın” (Kaf 50/16-18). 

Ayrıca bu meleklerden hadislerde de çokça bahsedilmektedir. Hz. Peygam-
ber (s.a.v) şöyle buyurmuştur: 

“Allah ‘Kulum bir iyiliğe niyet edip yapmasa ona yine bir iyilik 
sevabı yazılır. Eğer o iyiliği yaparsa on katı sevap yazılır.” Bir diğer 
hadiste de şöyle buyrulmuştur: “Melek ‘Allah’ın bu kulu kötülük 
işlemek istiyor, hem de bile bile dedi’ dedi. Buna karşı Allah ‘Onu 
kontrol edin, eğer yaparsa mislini yazın, fakat terk ederse terk etti-
ğinden dolayı yine bir iyilik yazın. Çünkü o kötülüğü Benim aza-
bımdan korktuğu için terk etmiştir.” 

4.2.2. Münker-Nekir Melekleri
Kuran ve hadislerde meleklerin hem bu dünyada yaptıkları işlerden, hem 
de Kıyamet sonrası yapacakları çeşitli görevlerden bahsedilir. Bunlar: Cen-
nette görevli melekler, Allah’ın Salih kullarını karşılamakla görevli olan 
Teşrifatçı melekler, Cennet’te hizmet eden melekler, Cehennemde görevli 
melekler ve ‘Münker-Nekir Melekleri’dir. Münker-Nekir meleklerinden 
Kuran’da bahsedilmez. Ağırlıklı olarak hadislerde bahsedilir. 

4.2.3. Mukarrebûn ve İlliyyûn Melekleri
Başlıkta iki ayrı grup olarak verilmekle birlikte İslam düşüncesinde bazı 
âlimler söz konusu meleklerin tek grup olduğunu iddia etmişlerdir. “Mu-
karrebun” ‘yakın olan’ anlamına gelmektedir ve bu anlamıyla Kuran’da 
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farklı yerlerde kullanılmıştır. Kuran’da kullanılan anlamları “önde olanlar, 
gözde grup” şeklindedir. Mukarrebun Melekleri ile kastedilen ise Allah’a 
yakın olan meleklerdir. Konuyla ilgili âyet şu şekildedir: 

“Ne Mesih, ne de Melaiket’ul mukarrebun (Allah’a yakın melekler) 
Allah’ın kulu olmaktan çekinmezler. Ona kulluktan çekinip büyük-
lenen kimselerin hepsini, (Allah) yakında huzurunda toplayacaktır” 
(Nisa 4/172). 

Mukarrebun melekleri ile hangi meleklerin kastedildiğine dair hadislerde 
çeşitli bilgiler bulunmaktadır. Hadislerde ortak olan unsur, bu meleklerin 
dört büyük melek olarak bilinen Cebrail, Mikail, İsrafil ve Azrail olduğu 
yönündedir. Ayrıca Hameletu’l- Arş (arşı yüklenen meleklerin)’ın da bu 
gruba dâhil olduğu söylenmektedir. 

İlliyyûn kelimesi, yükseklik manasına gelen ‘uluv’dan türemiştir. İlliyyun 
kelimesinin Cennet’in en yüksek makamını ifade ettiği düşünülmektedir. 
Bu sebeple İlliyyun melekleri ile kastedilen Cennet’in en yüksek maka-
mında bulunan meleklerdir.

Yukarıda başlıklar altında yer verilen melekler dışında Kuran ve hadislerde 
çeşitli vazifelerle görevli pek çok melekten bahsedilmektedir: Hameletu’l-
Arş melekleri; Arşın etrafını kuşatıp taşıyan melekler; Müdebbirât Melek-
leri: Bu melekler âlemin nizamına uygun işleyişinde Allah’ın kanunlarının 
uygulanmasını sağlarlar; Gece ve gündüz melekleri: “Eğer büyüklük tas-
larlarsa (bilsinler ki) Rabb’inin yanında bulunan (melek)ler, gece gündüz 
O’nu tesbîh ederler ve onlar hiç usanmazlar” (Fussilet 41/38). Gök kapı-
larını bekleyen melekler, peygamberlerin ve salih kulların morallerini yük-
seltmekle, onlara cesaret ve güç vermekle görevli melekler; İnanmayanlara 
ve zalimlere lanet eden melekler, Cennette müminleri karşılayacak ve on-
lara hizmet edecek melekler, cehennemde günahkâr ve kâfirleri karşılaya-
cak ve onların cezalarını uygulayacak melekler.

5. İBLİSİN KİMLİĞİNE İLİŞKİN TARTIŞMALAR
Meleklerle ilgili tartışılan konulardan biri de İblis’in melek olup olmadı-
ğıdır. İblis, Kuran’da şeytandan ilk olarak bahsedildiğinde kullanılan keli-
medir. İblisin melek olup olmadığı tartışması Kuran’da yer alan meleklerin 
Hz. Âdem’e secde emri karşısında onun sergilediği tavrı anlatan kıssadan 
hareketle doğmuştur. Bu âyetler şöyledir: 

“Vaktiyle meleklere ‘Âdem’in üstünlüğünü kabul ederek ona secde 
edin diye emrettik. Tüm melekler Âdem’e secde ettiler fakat İblis 
bunu kabule yanaşmadı. Küstahça böbürlendi ve böylece Allah’a 
karşı nankörlük etti” (Bakara 2/34). 
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Burada görüldüğü üzere âyette emir direkt olarak meleklere yönelik görün-
mektedir. Emrin bu şekilde olması İblisin de melek olabileceği düşüncesi-
ne sebebiyet vermiştir. Ayrıca bu konudan bahseden diğer âyetlere bakıldı-
ğında da benzer bir algı doğabilmektedir: 

“Ben sana emrettiğim halde, seni secde etmekten alıkoyan nedir?” 
(Araf 7/12). 

Görüldüğü üzere emir âyeti meleklere yöneliktir. Sonraki âyette ise İblis 
emre itaatsizlik sebebiyle azarlanır. Bu âyetlerden iblisin melek olabileceği 
düşüncesi doğabilir. Âlimler konuyla ilgili olarak âyetlerin devamında yer 
alan “illa” edatının cinsinden hareketle konuya açıklık getirmişlerdir. 

Hz. Ali, İbn Abbas ve İbn Mesud tarafından buradaki illa-istisna edatının 
muttasıl olduğu söylenmiştir. İstisna edatı eğer muttasıl sayılırsa, İblis, me-
leklerden olmaktadır. Çünkü istisna, müstesna minh cinsinden olur. Bunun 
için Allah’ın “Ben sana emrettiğim halde, seni secde etmekten alıkoyan 
nedir?” sorusuyla meleklere yapılan secde emrine aynı zamanda İblis in 
de muhatap olduğunu, onun meleklerden sonradan istisna edildiğini kas-
tetmektedir. Ancak buradaki istisna edatının eğer “munkatı” olduğu kabul 
edilirse, o takdirde İblis meleklerden değil, cinlerden biri olarak sayılır. Bu 
görüş Hasanu’l-Basri’ye ve Katade’ye aittir. Onlar şeytanın nârdan, melek-
lerin ise nurdan yaratıldığını belirtmektedirler.

Kehf Suresinde yer alan bir ifade İblis’in meleklerden olmadığını ima eder 
niteliktedir: 

“Hani biz meleklere: ‘Âdem’e secde edin!’ demiştik de, İblis hariç 
bütün melekler hemen secdeye kapanmışlardı. O yüzden Rabbinin 
emrinden dışarı çıktı. Şimdi siz, beni bırakıp da onu (şeytanı) ve 
onun soyunu mu dost ediniyorsunuz? Oysa onlar sizin düşmanları-
nızdır” (Kehf 18/50). 

Konuyu bu kadar önemli kılan husus meleklerin kendilerine emredileni 
yapmaktan başka bir şey yapamayacaklarını bildiren âyetlerdir. Eğer şey-
tan melek cinsinden olmuş olsaydı, meleklerin varlık yapısına tamamen 
ters olarak isyan etmiş olurdu ki Kuran bunun mümkün olmayacağını açık-
ça belirtir (Tahrim 66/6).

İblis ateşten yaratılmıştır ve o bu durumu bir üstünlük nişanesi olarak oku-
muş; Allah’a karşı gelmiştir: Tüm melekler Âdem’in üstünlüğünü kabul et-
tiler, fakat İblis buna yanaşmadı, Küstahça böbürlendi ve böylece Allah’a 
karşı nankörlük etmiş oldu. Bunun üzerine Allah şöyle buyurdu: “Ey İblis! 
Kendi kudret ve irademle yarattığım insanın üstünlüğünü neden kabul et-
medin? Büyüklük mü taslıyorsun yoksa yalnız kendini mi üstün görmek 
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istedin! İblis şöyle karşılık verdi: Evet, ben ondan daha üstünüm. Çünkü 
sen beni ateşten, onu balçıktan yarattın” (Sad 38/73-76). İblis bu tavrı 
sebebiyle lanetlenmiş ve cennetten kovulmuştur.

Kuran’da şeytanlar için kullanılan İblis tanımlaması özellikle Hz. Âdem’e 
secde etme emrine karşı gelen varlık için kullanılır. Hz. Âdem’e secde edil-
mesini anlatan kıssa, geçtiği hemen tüm surelerde emre itaatsizlik eden 
varlık için İblis tanımlamasını kullanır. Yani şeytandan ilk olarak İblis 
ismiyle bahsedilir. “Şeytan” kelimesi ise, “şeyatîn” şeklindeki çoğul for-
muyla beraber Kuran’da 88 kez geçmektedir. 

6. HARUT-MARUT: MELEK Mİ MELİK Mİ?
Meleklerin özellikleri arasında onların günah işlemeyeceği belirtilir. Ken-
dilerine emredilenin dışına çıkmayan melekler bu özellikleri hasebiyle 
günah işlemezler. Bu durum şu âyetten açık olarak anlaşılmaktadır: “(O 
ateşin) üzerinde öyle melekler vardır ki, çok sert, çok kuvvetlidirler. Allah 
kendilerine ne emretti ise, ona isyan etmezler ve emredildikleri şeyi yapar-
lar” (Tahrim 66/6). Buna karşın Kuran’da yer alan Harut-Marut kıssasında 
meleklerin yaptıklarından hareketle, onların hata yapabilecekleri gibi bir 
algı ortaya çıkabilir. Söz konusu âyet şöyledir: 

“Ey Peygamber! O Yahudiler (Kuran’ın peygamberler hakkında 
verdiği bilgilere inanmak yerine) şeytan ruhlu kimselerin öteden 
beri Süleyman’ın hükümdarlığı hakkında uydurdukları yalanlara 
inanırlar. Hâlbuki (o şeytan ruhlu kimselerin, “içki âlemi yapardı, 
işlerini sihirle yürütürdü ve hatta putperestliğe sapmıştı diye ifti-
ra ettikleri) Süleyman kâfir olmadı; asıl o şeytan ruhlu kimseler 
kâfir oldular. Çünkü onlar halka sihir/büyü öğretiyorlardı. Yine 
onlar vaktiyle Babil’de Hârût ve Mârût adlı iki meleğe verilen si-
hir bilgisinin (bu iki melek tarafından kötü maksatlarla kullanıl-
dığı yolundaki) birtakım asılsız hikâyelere de inanırlar. Hâlbuki o 
iki melek, “Bakın biz sizin için bir imtihan vesilesiyiz. Sakın sizi 
denemek için öğretilen bu bilgiyi kötüye kullanarak kâfir olma-
yın!” diye uyarıda bulunmadıkça kimseye sihir öğretmezlerdi. Fa-
kat şeytan ruhlu kimseler o iki melekten koca ile karısının arasını 
açacak büyüyü öğreniyorlardı. Gerçi onlar Allah’ın izni olmadıkça 
hiç kimseye büyüyle zarar veremezlerdi. Doğrusu onlar kendile-
rine fayda değil zarar getirecek şeyler öğreniyorlardı. Böyle iken, 
sihir ve büyüyle meşgul olanların âhiretteki tüm nimetlerden mah-
rum kalacağını da gâyet iyi biliyorlardı. Karşılığında kendilerini 
harcadıkları bu sanat ne kadar çirkin! Sihir işiyle meşgul olmaları 
sebebiyle hak ettikleri cezanın ne kadar ağır olduğunu keşke bilse-
lerdi!” (Bakara 2/102).
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Kur’ân-ı Kerîm’de Hârût ve Mârût’un zikredildiği âyet, Sü leyman’a atılan 
iftiralarla Hârût ve Mârût’un sihir öğretişi hakkında iki ana konu ya dair 
bilgi verir. Müfessirler bu âyetin sihir öğretme ve öğrenmenin sakıncaları nı 
vurguladığı konusunda hemfikirdirler. Bu âyette Hârût ve Mârût hakkında 
ayrıntıya girilmediği, ayrıca Hârût ve Mârût’la ilgili senedi güvenilir hiçbir 
hadis bulunmadığı halde tarih ve tefsir kitap larında, özellikle “İsrâiliyat” 
denilen ve hadis literatürüne de giren Yahudi kaynak lı rivâyetlerde bazı 
ayrıntılı bilgiler verilmektedir. Ancak Taberî, Kadî İyâz, İbn Hazm, Ebû 
Bekir İbnü’l-Arabî, Kurtubî, İbn Kesîr, Îbnü’l-Cevzî, Fahreddin er-Râzî, 
Tabersî gibi müfessir ve bilginler bu rivâyetleri tenkit etmişler, uydurma 
ve ya zayıf olduğunu ifade etmişlerdir. Meselâ İbn Kesîr bu rivâyetlerin 
hepsinin uy durma olduğunu ve gerçekte Yahudi asıllı Kâ’b el-Ahbâr’dan 
kaynaklandığını belirtmektedir. 

Öte yandan âyetteki ilgili kelimenin mütevâtir olan okunuşu “melekeyn” 
(iki melek) şeklinde olmakla birlikte İbn Abbas, Hasan-ı Basrî, Ebü’l-
Esved ve Dahhâk gibi bazı âlimler bu kelimeyi “melikeyn” (iki melik, iki 
kral) şeklinde okuya rak Hârût ve Mârût’u insan isimleri olarak kabul et-
mişlerdir. İbn Hazm ise bunla rın melek değil iki şeytan veya iki cin kabile-
si olduğunu ileri sürmüştür. Burada ki “melekeyn” (iki melek) kelimesinin, 
“iki kudretli kişi” veya “iki ruhanî kişi” anlamında mecaz olduğunu ileri 
sürenler de vardır. Melek oldukları kabul edildiği takdirde onların insanla-
ra sihir öğretmesinin hikmeti şöyle izah edilebilir: O dönemde sihir bazlar 
çoğaldı ve sihirde birçok enteresan sanatlar icat ettiler. Hatta pey gamberlik 
iddia edenler de oldu. Bunun üzerine Yüce Allah, bu iki meleği gönderdi 
ki, insanlara sihir çeşitlerini öğretsinler de, insanlar sihirle mu cize arasını 
ayırma imkânını bulsunlar ve yalan söyleyerek peygamberlik iddia edenle-
rin, peygamber değil, sihirbaz olduklarını anlasınlar.

Yahudiler Allah tasavvurunda olduğu gibi meleklerle ilgili olarak da ant-
ropomorfist (insanbiçimci) bir anlayışa sahiptirler. İslam’daki melek anla-
yışı meleklerin insan türünde günah işlemeleri, haz peşinde koşmaları gibi 
İsrailiyyâtta bahsettiği şekliyle bağdaşmaz. Çünkü melekler günâhlardan 
masumdurlar. Şâyet günâh işlemiş olsalardı, önce kendileri için istiğfar 
ederlerdi. “Ne Mesih, Allah’a kul olmaktan çekinir, ne de Tanrının kendisi-
ne yakınlaştırdığı melekler” (Nisa 4/172) ifadesinde, denmek isteniyor ki: 
İsa, Allah’a ibadet etmekten çekinmez. Nasıl çekinsin ki, o kutsal Mesih’tir. 
Yaklaştırılmış melekler de öyle! Eğer kul olmaktan çekinmeleri ihtimali ol-
saydı, Allah onu (İsa’yı) kutsamaz, onları (melekleri) da yakınlaştırmazdı.

Namaz, oruç, hac gibi ibadetler insanlara mahsus ibadetlerdir. Yine zina, 
hırsızlık, adam öldürme, iftira, savaştan kaçma gibi günahlar ancak insan-
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lar hakkında tasavvur olunabilir. Bunlar melekler hakkında anlamsızdır. 
Onların günah işlemedikleri şu âyetten açık olarak anlaşılmaktadır: 

“(O ateşin) üzerinde öyle melekler vardır ki, çok sert, çok kuvvetli-
dirler. Allah kendilerine ne emretti ise, ona isyan etmezler ve emre-
dildikleri şeyi yaparlar” (Tahrim 66/6).

7. MELEK-İNSAN KARŞILAŞTIRMASI: EFDALİYET MESELESİ
Melekler hemen bütün din, inanç ve kültürlerde bazı istisnalar dışında ağır-
lıklı olarak mükemmellik, iyilik, masumluk, günah ve hatadan münezzeh-
lik gibi özelliklerle nitelendirilirler. Bu durum onların insan karşısındaki 
konumlarının ne olduğu sorusunu doğurur. Buna dair verilen cevaplardan 
biri onların hata ve günahtan azade olmaları sebebiyle insandan üstün ol-
duğu şeklindedir. Fakat bazı düşünürler, meleklerin irade ve seçme özgür-
lüklerinin olmayıp, yalnızca kendileri için emredileni yerine getirdiklerini, 
bu nedenle onların iradesi sonucu iyiyi ve doğruyu seçen insandan üstün 
olamayacaklarını ileri sürmüşlerdir. Nitekim Kuran’da “Onlar, Allah’ın 
kendilerine emrettiği şeylere asla isyan etmezler ve emrolundukları şeyi 
yaparlar” (Tahrim 66/6) şeklinde bahsedilmesi iradelerinin olmadığını 
açıkça gösterir.

Kuran’da insanın yaratılması esnasında meleklere Hz.Âdem’e secde edil-
mesinin emredilmesi üzerine meleklerin yaşadığı kısa bir tereddüt ardın-
dan, Hz.Âdem’in “isimleri bildirmesi” sonucu ona bir saygı ifadesi olarak 
secde etmeleri meleklerin insan karşısındaki konumunu en açık bir şekilde 
özetlemektedir. Bununla birlikte yukarıda örnek olarak verilen âyetler ilk 
bakışta melek olmanın insan olmaktan çok daha üstün olduğu algısını do-
ğurmaya müsaittir. Fakat meleklerin insandan daha mükemmel ve muhte-
şem olduğu düşüncesinin sahibi aslında Kuran değildir. Şeytan, insanın bu 
düşüncesini kendi amacı için kullanmaktadır. Buna karşın Kuran, insanın 
bu algıya kapılmayıp kendisinin iradesi sonucu iyiyi ve hakikati seçtiği 
müddetçe meleklerden daha üstün olduğuna dikkat çeker.

Meleklerin mi yoksa insanların mı daha üstün olduğu meselesi Kuran’da 
konuyla ilgili âyetlere olan yaklaşımdaki farklılık sebebiyle, Kelam ekol-
lerince farklı cevaplanmıştır. Mutezilenin çoğunluğu meleklerin peygam-
berlerden ve genel olarak tüm insanlardan üstün olduğu görüşündedir. 
Buna delil olarak da inkârcıların isteklerine karşı peygamberlerin “ben 
gaybı bilmem, melek de değilim” şeklinde verdikleri cevap ve ayrıca yu-
karıda şeytanın Hz. Âdem’i kandırmak için kullandığı sözler gösterilir. 
Yine bunlara ek olarak meleklerin Allah’a yakın varlıklar oldukları ve Ona 
sürekli itaat halinde olmalarını katarlar. Buna karşılık Ehli Sünnet ve Şii 
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kelamcıları ise insanın meleklerden daha üstün olduğu kanaatindedirler. 
Bunun sebebi olarak da özellikle meleklerden Âdem’e secde edilmesi tale-
bini gösterirler. Bunun yanı sıra insanın irade sahibi olarak iyiye yönelme-
si ve Allah’a itaat etmesinin, seçme özgürlüğü olmaksızın kendi varoluş 
amacını yerine getiren varlıktan daha üstün olduğunu açıkça gösterdiğini 
belirtirler. Konuyla ilgili önemli bir eleştiri ise aslında melekler ve insan-
ların ontolojik olarak birbirlerinden farklı olmaları hasebiyle bir kıyasa 
gidilmesinin doğru olmayacağı, her ikisinin de farklı varlık gruplarından 
oldukları, bu nedenle birbirleri arasında bir üstünlük yarışının sağlıklı ola-
mayacağı yönündedir.

8. MELEKLERE İMANIN FENOMENOLOJİSİ
Görüldüğü üzere melekler hem bu evrende hem de dünya sonrası cennet ve 
cehennemde, her yerde hazır bulunmakta ve insan ile ilgili birtakım roller 
üstlenmekte; bununla kalmayıp insanın her an yanı başında, onun her yap-
tığına şahit olmaktadırlar. Üstelik inanan kimselere her daim destek olurlar. 
Bu nedenle melekleri yalnızca gayb ötesi âlemin varlıkları olarak görüp, 
zihinsel olarak bir uzaklaşmaya yol açmak doğru olmaz. Bu halleriyle me-
lekler Allah’ın her an hazır ve nazır olduğunun bir temsilcisi gibidirler. 
Kuran’da Allah’a imandan hemen sonra Peygamberlere veya Kitaplara 
değil Meleklere imanın yer alması, insanın bu gerçeğin farkına varmasına 
yönelik olabilir. Meleklere imanı yalnızca Allah’ın elçilerine vahiy ulaştır-
maları sebebiyle onların vahyi dosdoğru ilettiğine inanmak ve güvenmekle 
sınırlamak yeterli olmaz. 

Meleklere iman, insanın yaptıklarının her an gözetim altında olduğunu ha-
tırlatarak, insanda sorumluluk duygusunu güçlendirir. Yine insan Kuran ve 
hadislerden hareketle görebilir ki, çaresiz ve yalnız hissettiğinde Allah onu 
melekleriyle destekleyecektir. Aynı şekilde insan, Allah’ın kudretinin bir 
yansıması olarak meleklere inandığında onların zalimlere lanet ettiğini ve 
zamanı geldiğinde onların helak olacağını bilecektir. Allah’ın insanı ya-
ratacağını meleklere bildirmesinin bir sebebi olarak da, meleklerin İlahi 
İrade’nin gerçekleşmesinde vasıta olacaklarına işaret ettiği yorumu yapıl-
maktadır.

Hüseyin Atay, meleklere iman hakkında şunları söyler: “İslam’ın melekleri 
imanın esaslarından biri yapmasındaki gayesi, insanın hareketlerini gözet-
lemekte ne kadar ince ve sıkı davranıldığını, her hareketinin gözetlendiğini 
bildirmektir. Meleğin, yaratılışı itibariyle bilinmeyen âlemden olması, in-
sanın yalnız başına bulunduğu halde yapacağı hareketleri görmesini müm-
kün kılar.”
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Kaf Sûresi’nde gözetlemeyle memur bu melekler açık bir şekilde anlatılır: 

“Onun sağında ve solunda oturan iki elçi (melek, onun yaptıklarını) 
kaydetmektedir. (İnsan,) Hiçbir söz söylemez ki yanında (onu) gö-
zetleyen, dediklerini zapteden (bir melek) hazır bulunmasın” (Kaf 
50/17,18).

 İslam akidesinde insanın ana rahmine düştüğü andan itibaren ölümüne ka-
dar onunla beraber olacak bir meleğin görevlendirileceği düşüncesi mev-
cuttur. Bu düşünce inanan insanın zihninde onun sürekli olarak yanında var 
olan, onu gözleyen, yeri geldiğinde destekleyen, öldüğünde onu karşılaya-
cak olan biri olduğunu hatırlatarak her an sorumlu davranmasına sebebiyet 
verir. Bu bilince sahip bir hayat süren insanın nasıl karşılanacağını Kur’an 
şöyle anlatır: 

“Rabbimiz Allah’tır” diyen ve sebatla doğru yolu izleyenlere gelin-
ce, onların üzerlerine sık sık melekler iner ve (şöyle derler): “Kork-
mayın ve üzülmeyin, işte alın size vaad edilmiş olan cennet müjde-
sini. Biz bu dünya hayatında sizin dostunuzuz ve öteki dünyada da 
dostunuz olacağız. Orada canınızın çektiği her şeye sahip olacak ve 
istediğiniz her şeye kavuşacaksınız” (Fussilet 41/30-32). 

Melekler konusunda özellikle İslam filozoflarınca hâkim olan bir diğer 
görüş ise şeytanın insandaki kötü duyguları, meleklerin de insanın iyi ve 
doğru olan yanını temsil ettiği fikridir. Ömer Rıza Doğrul meleği şöyle 
tarif etmektedir: “İnsanın fıtratında iki cazibe vardır. Biri hayır cazibesi ki, 
insanı yüksek faziletlere ulaştırır. Diğeri şer cazibesi ki, insanı hayvaniyete 
alçaltır. Bu cazibelerin işlemesi harici vasıtalara bağlıdır. İnsanı hayra cez-
beden vasıtaya melek, şerre cezbeden vasıtaya ise şeytan denir. Meleklere 
iman edilir, şeytanlarsa reddedilir.” 

Melekler gaybî varlıklar oldukları için bilinme vasıtaları yalnızca haber-i 
sâdıktır. Melekleri kabul ya da red aklın ve tecrübenin alanına girmez. On-
lar makul varlıklardır akledilebilirler; ancak varlıkları ve keyfiyetleri hak-
kında akıl hüküm veremez. Ne varlıkları ne de varlıklarının eseri akla ve 
algıya açık olduğu için haber-i sâdık yegâne bilgi kaynağıdır. 

Allah melekleri değil ama insanları imtihan için yaratmıştır. Meleklerden 
farklı olarak insanda hayır ve şerri tercih etme kabiliyeti bulunmaktadır. 
Melekler aklî üretimde bulunamazlar. Kendilerine verilen hazır bilgiyi kul-
lanırlar. Nitekim Allah Hz.Âdem’e eşyanın isimlerini sormuş o da anlat-
mıştır. Melekler ise bizim senin öğrettiğin dışında bilgimiz yok demişler-
dir. (Bakara 2/31,32) Âdem, isimleri meleklere haber vermesinden dolayı 
değil, isimlere ilişkin gerçek bilgisinden dolayı halifelik misyonunu haket-
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miştir. İnsanlar bilgi üretme ve iradelerini serbest kullanma bakımından 
meleklerden üstündürler fakat melekler de teslimiyet ve taat bakımından 
insandan üstündürler.

İnsandan Allah’ın görevlendirdiği meleklerin her zaman kendisini gözetle-
yip eylemlerini kaydettiği şuuruyla hareket etmesi beklenmektedir. İnsana 
iyi düşünceler aşılayan melekler olduğu gibi kalbine vesvese veren, kötü 
fikirler telkin eden şeytanın varlığından da bahsedilmektedir. Allah insanın 
maddi cephesinin yaratıcısı olduğu gibi manevî, ruhanî kabiliyetlerinin de 
yaratıcısıdır. İnsana sezgi gücü, ahlâk şuuru, hayır ve şer motivasyonu ve-
ren de Allah’dır. İnsan ruhu ile irtibata geçen melek iyiliğe davet ederken 
yine insanın iç âlemine nüfuz eden şeytan kötülüğe çağırır. 

Râzi, analoji dilini kullarak melek, şeytan ve bunların insanla ilişkisi konu-
sunda şunları dile getirmektedir: “Bil ki insanlar cesetlere, melekler ruhla-
ra bakarlar. Sana bakan melekler, ruhunu şehvet ve gazabdan oluşan kötü 
sıfatların mahalli görünce seni kabul etmediler: “Yeryüzünde bozgunculuk 
yapacak, kan dökecek birini mi halife yapacaksın?” dediler. Râzî, filozof-
lara atfen şöyle diyor: “Ruhlar ya göksel veya yerseldir. Yersel ruhların 
temiz, hayırlı, güzel şeyleri emredenleri vardır ki bunlar yer melekleridir. 
Kötü, günah şeyleri emreden habis, şerli yersel ruhlar ise şeytanlardır. İyi 
ruhlar insanlara iyilikleri emrettikleri gibi, birbirlerine de ibadet ve tâati 
emrederler. Habis ruhlar da insanlara kötülükleri em rettikleri gibi birbir-
lerine de kötülükleri emrederler. İnsan ruhlarıyla bu ruhlar arasında ilişki 
oluşmadıkça bunlardan herhangi birine katılmak mümkün olmaz. Ruhun 
cevheri melek türündendir. Ruhun melekle bağıntısı, ışığın güneşe, katre-
nin denize bağıntısı gibidir. İnsan ruhları kötü sıfatlardan temiz olursa iyi 
ruhlar cinsinden olur ve onlara katılır. Kötü sıfatlarla nitelenirse kötü ruhlar 
cinsinden olur ve onlara katılır. Bu sıfatların her birinde bulunan insanlar 
vardır. İşte her insan, bulunduğu sıfata uyan bir yersel ruhla ilişkide olur. 
Eğer insan iyi ahlâk ve sıfatta ise ilişkide bulunduğu ruh, melektir. Meleğin 
ona aşıladığı düşünce ilhamdır. Eğer insan kötü sıfatta ise ilişkide bulundu-
ğu ruh şeytandır. Şeytanın ona aşıladığı düşünce vesvesedir.”  
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1. KUTSAL KİTAPLARA DUYULAN İHTİYAÇ
Allah insanı en güzel şekilde yaratmış, onu yeryüzüne göndermiş ve yer-
yüzündekileri onun hizmetine sunarak insanı üstün bir konuma yerleştir-
miştir. İnsanlara olan sevgisi, merhameti ve şefkati nedeniyle onları kendi 
başlarına bırakmamış peygamberler gönderip kitaplar indirerek onlara iyi-
yi, doğruyu ve güzeli anlatmıştır. İnsan diğer varlık türleri içinde en mü-
kemmeli olması yanında, sahip olduğu akıl ve iradeyle iyi ile kötüyü ayırt 
edebilecek güçtedir. Bu onu diğer varlıklardan ayıran önemli bir niteliktir. 
Bu insanî yeti, onu sorumlu bir varlık yapmaktadır. Dünya hayatında yap-
mış olduğu tercihlerinin hesabını verecek ve bunun sonucundaki kazanım-
ları kendisine eksiksiz olarak verilecektir.

İnsan sahip olduğu nitelikler yönüyle ayrıcalıklı bir konumda olsa da, sahip 
olduğu akıl ve iradeyi her zaman doğru kullanmamakta ve zaman zaman 
yanlış kararlar verebilmektedir. Çünkü insan, hem sahip olduğu öfke, nefret, 
sevgi vs. nitelikleri ile hem de dünya hayatının sıkıntıları içinde her zaman 
yaratılıştaki asli saflığını koruyamamakta, iradesini her zaman doğru taraf-
tan yana kullanamamakta ve hata yapabilmektedir. Bu sebeple insan her 
zaman Yüce Yaratıcının yardım ve desteğine muhtaçtır. Çünkü insan her 
zaman kendisi için iyi ve kötü olanı ayırt edememekte, karşılaştığı olayların 
akıbetini doğru tahmin edememekte, nefsinin istekleriyle nasıl baş edeceği-
ni bilememektedir. İnsanın yaşadığı hayat müddeti dünya hayatıyla son bul-
makta ve yaptıklarının hesabını verme durumuyla karşı karşıya kalmaktadır. 
İnsanın yeniden dünyaya gelme ve deneme yanılma yöntemiyle doğru ve 
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iyi olanı tespit edebilme şansı da yoktur. Diğer taraftan iyi ve kötü kavram-
ları, zaman zaman insanları istek ve arzularının ya da çıkarlarının kurbanı 
edilmekte ve çoğu kere de herkesin üzerinde uzlaşabileceği bir evrensel/
ortak iyiye ulaşılamamaktadır. Bu açıdan bakıldığında her türlü süfli istek-
den uzak, müteal bir ufka dayalı bir evrensel iyinin mevcudiyeti insan için 
büyük bir kolaylık olacaktır. İşte Kitaplar, insanlara doğruyu ve güzeli gös-
teren ve önerdiği ahlaki yaşam biçimiyle insanın dünya hayatını ve sonra-
sını anlamlandıran önemli rehberlerdir. Allah’ın insanlara olan rahmetinin, 
bereketinin ve şefkatinin önemli bir tecellisidirler. Diğer taraftan insanın 
dünya hayatında imanda, amelde, ahlakta, sanatta vs. tabii olacağı bir takım 
prensiplerin mevcut olması, dünya hayatını daha anlamlı hale getirirken, 
ahirette insanı kurtuluşa götüren yolun başlangıcı olacağında şüphe yoktur. 

Diğer taraftan insan idrak ve kapasitesi, sınırlıdır; yakın çevresini anlayıp 
idrak edebilse de bazen uzak çevresiyle anlamlı bir iletişim kuramamakta-
dır. Çoğu kere anlayış ve idraki, duyularının sınırlarının erişebileceği nok-
taya kadar varmakta, onun ötesindeki hakikatleri anlamaktan aciz kalmak-
tadır. Oysaki gerçeklik, duyularımızın ulaşıp anlayabileceği kadar yüzey-
sel ve somut değildir. İnsanın yaratılış ve amacından tutun, akıbetine kadar 
pek çok soru, insan idrakini aşan bir mahiyet arz etmektedir. Ayrıca insanın 
ölüm sonrası hayatına ilişkin pek çok soru da, Allah’ın peygamberlerine 
gönderdiği vahiy ve kutsal kitaplar sayesinde anlamlı cevaplar bulabilmek-
tedir. İndirilen kutsal kitaplar ve orada insana sunulan rehberlik, yalnızca 
ufkumuzu değil ufkumuzun ötesini de aydınlatmakta, yalnızca dünyamızı 
değil öte dünyamızı da kazanabilecek reçeteler sunmaktadır. 

Başka bir açıdan insan, tek başına Yüce bir yaratıcıyı bilebilecek bir dona-
nıma sahipse de, O’nu daha yakından tanımak ve O’na karşı sorumluluk-
larını bilebilmek için de ilahi kitapların desteğine muhtaçtır. İnsan Allah’ı 
bilmek ve O’na ibadet etmekle mükellef olduğuna göre, sorumluluğunun 
ne olduğunu bilmesi gerekir. İşte Yüce Allah gönderdiği peygamberler ve 
ilahi kitaplarla, insanın yaratıcısını bilmesi noktasında ona rehberlik etmiş 
ve O’na karşı insanın sorumluluğunu bildirerek hatırlatmıştır. 

2. İMAN ESASI OLARAK KİTAPLARA İMAN
Kitaplara iman başlığındaki “kitaplar” ifadesi ile Allah’ın emir ve yasak-
larını bildirmek ve insanlara yol göstermek amacıyla, melekler vasıtasıyla 
peygamberlerine indirdiği kutsal metinler kastedilmektedir. Ancak Arapça 
olarak “el-Kitab” ifadesi ise Kur’an’ı ve ondan önce indirilmiş olan kutsal 
kitapları ifade etmek için kullanılır. Kitap sözcüğünün çoğulu “kütüb” şek-
linde gelir. Kitaplara İman ise, Allah tarafından peygamberlerine indirilen 
semavi kitapları bilip tanımak ve onların hak ve Allah katından oluşlarına 
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iman etmek anlamına gelir. Yalnızca Kur’an’a değil, ondan önce indirilen 
kitapların da asıllarını kabul etme ve inanma, İslam İnancının bir gereğidir. 
Yüce Allah pek çok âyette inananlardan bunu talep eder:

والَّذِينَ يؤُْمِنوُنَ بِمَا أنُزِلَ إِلَيْكَ وَمَا أنُزِلَ مِن قَبْلِكَ وَبِالآخِرَةِ 
هُمْ يوُقِنوُنَ

“Sana ve senden öncekilere indirilenlere inanırlar” (Bakara 2/4).

 ِ هِ وَالْمُؤْمِنوُنَ كُلٌّ آمَنَ بِاللّه بّهِ سُولُ بِمَا أنُزِلَ إِلَيْهِ مِن رَّ آمَنَ الرَّ
سُلِهِ وَقَالوُاْ  ن رُّ قُ بَيْنَ أحََدٍ مّهِ وَمَلآئِكَتِهِ وَكُتُبِهِ وَرُسُلِهِ لاَ نفَُرّهِ

سَمِعْنَا وَأطََعْنَا غُفْرَانَكَ رَبَّنَا وَإِلَيْكَ الْمَصِيرُ
“Peygamber ve müminler Allah tarafından kendilerine indirilene, melek-
lerine, kitaplarına, peygamberlerine iman ettiler” (Bakara 2/285). Başka 
âyetlerde ise Yüce Allah, müminlerden bu kitapların hepsine inanmalarını 
ve Allah’ın kitabı oluşu bakımında bunlar arasında bir ayrım yapmamaları-
nı ister (bkz. Bakara 2/136; Al-i İmran 3/84). Diğer taraftan ilahi kitaplara 
inanmayan veya bir kısmına inanıp bir kısmını reddedenlerin tam manasıy-
la sapkınlık içinde oldukları ifade edilir (Nisa 4/136). 

Dolayısıyla Allah’ın Hz. Adem’den Hz. Muhammed (s.a.v)e kadar pey-
gamberlerine indirmiş olduğu suhuf ve kitaplara iman etmek, onlar arasın-
da ayrım yapmamak ve Allah’ın Kelamı oluş itibarıyla hak oluşlarına inan-
mak her Müslüman üzerine farzdır. Allah bu kitapları vasıtasıyla inanç, 
ibadet, ahlâkî ilkeler, birey ve toplumla ilgili hükümler yanında, insanlara 
yapılmasını emrettiği emirler ve insanların kesinlikle kaçınmaları gereken 
yasaklarını da bildirmiştir. 

Yüce Allah, kitapları peygamberlerine onlara rehberlik ve kılavuzluk et-
mek, aralarında ihtilafa düştükleri hususlarda hüküm vermek (Bakara 
2/213) üzere indirmiştir. Kutsal kitapların bize kadar ulaşımı peygamberler 
vasıtasıyla olduğundan, peygamberleri inkâr etmek, kutsal kitapları inkâr 
etmekle eşdeğerdir: 

“(Habibim) onlar seni yalanlarsa, senden evvelki o apaçık mucize-
leri, sahifeleri ve nûr verici kitapları getiren peygamberleri de ya-
lanlamış olurlar” (Ali İmrân 3/184). 

Bu nedenle Allah, böylesi bir inkârı bir çeşit sapkınlık olarak nitelendirmiş 
ve inananlardan “Allah’a, Peygamberine ve Peygamberine indirdiği kitaba 
ve daha önce indirdiği kitaplara” iman etmelerini emretmiştir. 

“Kim Allah’ı, meleklerini, kitaplarını, peygamberlerini ve ahiret 
gününü inkâr ederse, derin bir sapıklığa düşmüş olur” (Nisâ 4/136). 
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İslam İnancına göre iman esasları bir bütündür. Allah’a, peygamberlerine 
ve ahiret gününe iman eden her Müslümanın aynı zamanda Allah’ın pey-
gamberlerine indirdiği kitaplarına da ve ona aracılık eden meleklere de 
inanması gerekir ve bunlardan hiçbirini reddedemez. Yukarıdaki âyetlere 
dikkat edildiğinde, Allah’a, meleklerine, kitaplarına ve ahiret gününe iman 
yanında, O’un indirdiği kitaplara da iman etmek, başta peygamberler ol-
mak üzere tüm Müslümanlara emredilmiştir. Benzer şekilde Hz.Peygamber 
(s.a.v) Kur’an ve önceki peygamberlere indirilen kitaplara iman etmeyi, 
bir Müslümanın inanması gereken hususlar arasında saymıştır (Buhari, 
“İman” 37; Müslim, “İman” 5).

Diğer taraftan Kitaplara iman, sahip olduğumuz Allah inancının da bir ge-
reğidir. Çünkü Allah, Kelam Sıfatı ile nitelenmiştir. İndirilen kutsal metin-
ler ise, bu kelam sıfatının bir anlamda yeryüzündeki tecellisidir. Bu neden-
le Müslümanlar, Kur’an’a “kelamullah” (Allah’ın kelamı) demektedirler. 
Kelam Sıfatı sahibi olan Yüce Allah, emir ve yasaklarını insanlara bildir-
mek istemiş ve bunu melekler vasıtasıyla Peygamberler üzerinden gerçek-
leştirmiştir. Öyleyse Kitaplara iman, Allah, peygamber ve melek inancının 
zorunlu sonucudur denilebilir. Çünkü bütün peygamberler, Allah’tan vahiy 
almışlardır ve kutsal kitap ve suhuflar da aldıkları bu vahyin bir ürünü-
dür. O halde denilebilir ki, Allah’a inanan bir insanın, O’nun Peygamberler 
gönderdiğini ve melekler vasıtasıyla emir ve yasaklarını bildirdiğini, yani 
kitaplar gönderdiğini kabul etmesi zor olmayacaktır.

Allah’ın dilediği peygamberlerine gönderdiği bu kitaplara semavi kitap-
lar, ilahi kitaplar ya da indirilmiş kitaplar adı verilmektedir. Yüce Allah, 
Kur’an’da, her millete bir peygamber gönderdiğini ve hiçbir topluluğu 
uyarıp yol gösterecek bir peygamber ve kitaptan mahrum bırakmadığını 
ifade etmektedir (Fatır 35/24; Yunus 10/47). Gönderdiği bu peygamberle-
rin bir kısmına kitap gönderilirken, bir kısmına kitap verilmemiş ve onlar 
önceki peygamberlerin kitaplarına tabii olmuşlardır. Peygamberlere veri-
len bu kitapların sadece bir kısmı Kur’an’da zikredilmiştir. Bu kutsal ki-
taplardan Tevrat, Hz. Musa’ya; Zebur, Hz. Davud’a; İncil, Hz. İsa’ya ve 
son kitap olan Kur’an-ı Kerim de Peygamberimiz Hz. Muhammed’e gön-
derilmiştir. İslam inancına göre bu kitapların hepsi haktır, Allah katından 
gönderilmiştir. Kur’an’dan önce nazil olan kitapların asıllarına inanmak, 
İslam İnançları açısından zorunludur.

Bunlar dışında kalan diğer semavi kitaplar sahifeler halinde indirilmiş olup 
sayıları toplam da 110 sahifeden ibaretter. Kur’an bu suhuflardan, yalnızca 
Hz. İbrahim’e indirilenden söz etmektedir. Yaygın olan görüşe göre bu 110 
suhufların 10 sahifesi Hz.Adem’e, 50 Sahife Hz.Şit’e, 30 Sahife Hz.İdris’e, 
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10 sahife Hz.İbrahim’e ve 10 sahife de Hz. Musa’ya indirilmiştir. Ancak 
geçen zaman içinde, indirilen suhuflar ortadan kaybolmuş, Tevrat, Zebur 
ve İncil gibi kutsal kitaplar ise orijinal hallerini koruyamamışlardır. Bun-
lar içinde yalnızca Kur’an, vahyedildiği şekliyle orijinal şeklini korumuş 
ve günümüze kadar hiçbir harfi değişmeden gelmiştir. Bizler bu kitapların 
Allah katından geldiklerine ve vahyedildikleri haldeki orijinal hallerine 
inanmakla sorumluyuz.

3. VAHYİN SONUCU: KUTSAL KİTAPLAR
Allah ile peygamberler arasındaki iletişimde vahiy, önde gelen bir iletişim 
aracıdır. Peygamberlik kurumu ile vahiy arasında yakın bir ilişki vardır ve 
vahiy almayan hiçbir peygamber yoktur; biri olmadan diğeri olamaz. Çün-
kü her peygambere, ilahi emir ve yasaklar vahiy şeklinde bildirilmiş ve bu 
vahyin yazıya geçirilmiş biçimine de kitap adı verilmiştir. Allah katından 
kendilerine bildirilen vahyi, olduğu gibi muhataplarına tebliğ etmek, pey-
gamberlerin aslî görevlerindendir. 

Kur’an-ı Kerim’in anlatımına göre vahiy, yalnızca peygamberlere özgü 
değildir. Allah pek çok canlıya vahyetmiş ise de, dinî literatürde vahiy de-
nince akla daha çok peygamberlere indirilen vahiy gelmektedir. Bu anla-
mıyla vahiy, Allah ile peygamberleri arasındaki özel bir iletişim aracı olup, 
mahiyetini tam olarak bilebilmek mümkün değildir. Çoğu kere de Allah ile 
peygamberi arasında nübüvvetin bir sırrı olarak kalmıştır. Bununla birlikte 
bazı düşünürler, vahyin lafız ve mana olarak Cebrail’in levh-i mahfuzdan 
aldığı, bunları lafız ve mana olarak peygamberimize ulaştırdığı ve peygam-
berin de onu Arapça olarak ifade ettiğini düşünmüşlerdir. Peygamberimiz 
de vahyin lafız ve mana olarak korunması hususunda titizlik göstermiştir.

Peygamberlerin, almış oldukları vahye herhangi bir müdahaleleri söz ko-
nusu değildir. Peygamber için vahiy, deruni bir tecrübe olmaktadır; vahiy 
peygamberin şahsında somutlaşır ve oradan da insanlığa yayılır. Bu anla-
mıyla vahiy “Allah’ın peygamber olarak seçtiği kimselere bildirdiği emir 
ve yasakları” ifade eder ve kutsal kitaplar da bu vahyin yazıya geçirilip 
kitaba dönüştürülmesiyle oluşurlar. Peygamberlerin Allah iletişim araçları-
nın vahiy oluşunu yüce Allah şöyle bildirir:

ُ إِلاَّ وَحْيًا أوَْ مِن وَرَاء حِجَابٍ أوَْ يرُْسِلَ  مَهُ اللَّ وَمَا كَانَ لِبَشَرٍ أنَ يكَُلّهِ
رَسُولًا فَيُوحِيَ بِإِذْنِهِ مَا يَشَاء إِنَّهُ عَلِيٌّ حَكِيمٌ

“Allah bir insanla ancak vahiy yoluyla veya perde arkasından konuşur ya-
hut bir elçi gönderip izniyle ona dilediğini vahyeder. O yücedir, hakîmdir” 
(Şûra 42/51). Bu âyet aynı zamanda vahyin geliş biçimlerini de açıkla-
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maktadır. Âyetten açıkça anlaşılmaktadır ki, Allah vahyini elçilerine ya 
doğrudan doğruya vahyetmiş, ya perde arkasından ya da melek vasıtasıy-
la ulaştırmıştır. Allah’ın vahyini doğrudan doğruya ulaştırması, herhangi 
bir vasıta olmaksızın, onların kalplerine bırakarak veya ilham etmesiyle 
gerçekleşir. Bu uykuda veya uyanıkken gerçekleşebilir. Bunun örneğini 
Allah’ın Hz. İbrahim’e, Musa’nın annesine vahyi oluşturur. Bu örnek-
lerde Yüce Allah, Hz. İbrahim’e rüyasında oğlu İsmal’i kurban etmesini, 
Musa’ya Tur dağında kendisinin âlemlerin Rabbii olduğunu bildirmesi gibi 
olaylar anlatılmakta ve Allah onlara doğrudan doğruya vahyetmektedir. 
Diğer taraftan peygamberlerin görmüş olduğu sadık rüyalarda vahiy türü-
nün örnekleri olarak görülebilir. Vahyin ikinci türünde Yüce Allah, vahyi 
herhangi bir cisimde var etmekte ve peygamber vahyi oradan almaktadır; 
bir bakıma cisim vahye perde olmaktadır. Bunun en iyi örneğini ise, Hz. 
Musa’nın tabletler şeklinde almış olduğu vahiy oluşturur. Vahyin üçüncü 
türünde ise, Yüce Allah bir meleği bu işle görevlendirmekte ve O’nun emir 
ve yasaklarını peygamberlere bu melek ulaştırmaktadır. Peygamberlere 
vahyi ulaştırmada aracılık eden Melek Cebrail olup, ya aslî suretinde veya 
insan suretine bürünerek vahiy getirmektedir. Peygamber efendimize de ilk 
vahiy, Cebrail aracılığıyla gelmiştir. 

4. İLÂHÎ KİTAPLAR
Yüce Allah, ilk peygamber Hz.Adem’den son peygamber olan 
Hz.Muhammed’e kadar pek çok peygamber göndermiş, onlara vahyet-
miştir. İnsanlara yol göstermiş, onları doğruya yönlendirmiş ve yeryüzünü 
hiçbir zaman hidâyetinden ve nurundan mahrum bırakmamıştır. Kur’an’ı 
Kerim böyle nebevî bir iletişim lütfunda bulunduğu peygamberlerden yal-
nızca 25’nin ismini zikretmiş, bunlar dışındaki peygamberler Kur’an’da 
yer almamıştır. Aynı şekilde isimleri zikredilen kitapların sayısı da sınırlı-
dır. Bu nedenle, peygamberlerin sayısını tam olarak bilemeyeceğimiz gibi, 
indirilen kitap ve suhufların sayını da bilememekteyiz. Biz Kur’an’da adı 
geçen peygamber ve kitaplara ismen ve tafsilen, bunun dışındakilere ise 
icmalen iman etmekten sorumluyuz. Bu kitap ve suhufların hepsinin Allah 
tarafından gönderildiğine ve asılları itibarıyla hak olduklarını kabul etmek 
İslam İnancının bir gereğidir. İndirilen her bir kitap, bir öncekini tasdik 
etmiş ve bu yönüyle de konu bütünlüğüne sahip olmuşlardır. 

Yüce Allah tarafından indirilen ilahi kitapların, Allah Kelamı oluşları iti-
barıyla aralarında bir fark bulunmamaktadır; hepsi haktır, Allah tarafından 
gönderilmiştir. Bu açıdan, asılları itibarıyla birbirine eşittirler, biz onlar 
arasında ayrım yapmaksızın hepsine iman ederiz. Ancak ilahi kitaplar, 
indirildikleri zaman ve toplulukların birbirinden farklı olması nedeniyle, 



K İ T A P L A R A  İ M A N

153

farklı hacim ve muhtevaya sahiptirler. Bunlardan hacimleri daha küçük 
olanlar suhuf olarak adlandırılırken, diğerlerine ise kütüb adı verilmiştir. 

5. SUHUF
Arapça sahife kelimesinin çoğulu olan suhuf, yazılı bir metni dile getirmek 
için kullanılır. Küçük topluluklara ya da indirildiği topluluğun ihtiyaçları-
na cevap verebilecek mahiyette indirilen küçük hacimli sahifelerden olu-
şurlar. Yüce Kitabımız değerli, güvenilir kâtipler tarafından yazılıp terte-
miz kılınmış ve yüceltilmiş mukaddes sahifelerden söz edildiği gibi (Abe-
se 80/13), bazı âyetlerde Hz. İbrahim ve Musa’nın ismi de zikredilmiş, 
onlara indirilen sahifelerden söz edilmiştir (Necm 53/36-37). Hz.Musa ve 
İbrahim’e ait sahifelerden söz etmişse de, yalnızca onlarda olana işaret 
etmiş ve muhtevası hakkında bilgi vermemiştir (A’la 87/18-19). Ancak, 
Hz. Musa’ya Tevarat’ın indirildiği bilindiğine göre, burada zikredilen su-
huf ne olduğu sorusu akla gelebilir. Acaba burada Hz. Musa’ya indirilen 
müstakil suhuflardan mı söz edilmektedir, yoksa Tevrat’ın belli bir parça-
sından mı söz edilmektedir. Ancak bazı âlimlerin tercihi, burada zikredilen 
suhufların, Hz.Musa’ya Tevrat’tan önce indirilmiş olabileceği şeklindedir 
(Çelebi, 96).

Bu sahifelerin sayısı ve peygamberlere dağılımı konusunda kesin bir bilgi 
bulanmamakla birlikte yaygın görüşe göre toplam 100 sahifedir. Bunlardan 
10 sahifese Hz. Adem’e, 50 sahife Hz. Şit’e, 30 sahife Hz. İdris’e, 10 sahife 
de Hz. İbrahim’e indirilmiştir. Geçen zaman içinde bu suhuflar kaybolmuş 
ve bunlardan hiçbirisi günümüze kadar gelmemiştir.

6. İNDİRİLEN KİTAPLAR
Yukarıda zikredilen sahifeler yanında, Kur’anda ve hadis kaynaklarımız-
da gelen ilahi kitaplardan da söze edilmektedir. Bunlar sahifelere nispetle 
daha kapsamlı, muhtevalı ve hacim olarak daha büyüktürlür. Bu kitaplar, 
yalnızca ismen zikredilmemiş, aynı zamanda bazı peygamberlere de nis-
pet edilmiştir. Kur’an Tevrat’ı Hz.Musa’ya, Zebur’u Hz.Davud’da, İncil’i 
Hz.İsa’ya ve Kur’an’ı Hz.Muhammed’e nispet etmektedir (Bakara 2/53,87; 
İsra 17/2; Enbiya 21/48). 

a. Tevrat
Tevrat, Hz.Musa’ya indirilen kutsal kitabın adı olup, İbranice’de kanun, 
şeriat, öğreti gibi anlamlara gelmektedir. Tevrat’a “ahd-i atîk” ve “ahd-i 
kadîm” denilmektedir. Bu kitabın Hz. Musa’ya indirilişi Kur’an âyetleriyle 
sabit olup her Müslümanın bu kitabın aslına inanması gerekir. Kur’an 
Tevrat’ın Allah kelamı oluşunu açıkça beyan eder: “Biz, içinde doğruya 
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rehberlik ve nur olduğu halde Tevrat’ı indirdik…” (Mâide 5/44). Bu ne-
denle her Müslüman Tervat’ın Allah’ın kelamı oluşuna inanması gerekir 
ve onu inkar etmek küfre götürür. Ancak bugün mevcut olan Tevrat tahrif 
edilmiş ve ilahi kitap olma özelliğini yitirmiş olmasından dolayı, bunun Al-
lah kelamı oluşuna inanmak gerekmez. İnanılması gerekli olan, Tevrat’ın 
aslıdır ve Allah kelamı oluşudur. 

Tevrat, Hz. Musa aracılığıyla İsrailoğullarına gönderilmişse de, onlar tarih-
te yaşadıkları sürgün ve esirlik dönemlerinde Tevratı asli haliyle korumayı 
başaramamışlardır. Tevrat’ın onların hidâyetini sağlamak, Rablerinin hu-
zuruna varacaklarına inanmalarını temin etmek için gönderildiğini (En’âm 
6/154; Kasas 28/43) ifade etmektedir. Tevrat’ı İsrailoğullarına gönderil-
miş bir miras olarak (Mü’minun 40/53) niteyelen Kur’an, onları yükümlü 
tutuldukları halde amel etmemeleri nedeniyle eleştirmiş (Cum’a 62/5) ve 
onların Tevrat’ın kelimelerini değiştirmek, hakkı gizlemek, hakkı batıla 
karıştırmak suretiyle onu tahrif ettiklerini ifade etmiştir (Bakara 2/41-42, 
75, 79, 159; Maide 5/13). 

b. Zebur/Zübür
“Yazılı metin ve kitap” anlamına gelen Zebur, Hz.Davut’a indirilen kutsal 
kitabın adıdır. Kur’an’da toplam üç yerde geçen Zebur kelimesiyle iki yer-
de Hz.Davut’a verilen kutsal kitap kastedilmektedir:

ينَ عَلَى بَعْضٍ وَآتَيْنَا دَاوُودَ زَبُورًا لْنَا بَعْضَ النَّبِيّهِ وَلَقَدْ فَضَّ
“…Gerçekten biz, peygamberlerin her birine ayrı üstünlükler ver-
dik. Davud’a da Zebur’u verdik” (İsra 17/55). 

Tevrat’ta olduğu gibi maalesef bugün Zebur’un da aslı elimizde mevcut 
değildir. Eski Ahit’te yer alan Mezamir’lerin Zebur olabileceği ifade edilse 
de bu bilgi de kesin değildir. Meşhur görüşe göre Zebur, ilahi kitapların en 
küçüğü olup, yeni dini hükümler getirmemiştir. Daha çok irşad ve öğütler-
ler manzumesinden ibarettir. Ancak yine de elimizde orijinal bir nüshanın 
bulunmaması nedeniyle Zebur hakkında kesin bir bilgiye sahip değiliz. 
Bizler, Tevrat’ın olduğu gibi, Zebur’un da bir kutsal kitap ve Allah’ın kela-
mı olduğunu kabul eder ve inanırız. Ancak Müslüman inancına göre, Zebur 
geçen zaman içinde tahrife uğramış ve ortadan kaybolmuştur.

Kur’an-ı Kerim, özel isim olarak kullanılan ve Davud’a verilen kitabın 
yanında zübür (zeburlar) terimini de kullanmaktadır (Zübürü’l-evvelîn/
öncekilerin zeburları gibi). Buradan şu anlaşılmaktadır ki, zebur da sahîfe 
gibi farklı peygamberlere verilen vahyin kayda geçirildiği metinlerin genel 
adı olarak da kullanılmaktadır. 
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c. İncil
Kelime olarak “müjde, talim ve öğreti” anlamına gelen İncil, Hz. İsa’ya indiri-
len kutsal kitabın adıdır. Tevrat’ın muhatap kitlesi gibi, İncil’in muhatap kitlesi 
de İsrailoğulları olmuştur. Ancak İncil’i İsrailoğullarına ulaştıran peygamber 
Hz. İsa’dır. Kur’an-ı Kerim, değişik âyetlerinden İncil’den söz eder. Ancak bir 
âyette açık biçimde onun Hz. İsa’ya indirilen bir kitap oluşu ifade edilir:

قًا لّهِمَا بَيْنَ يَدَيْهِ مِنَ  يْنَا عَلَى آثَارِهِم بِعَيسَى ابْنِ مَرْيَمَ مُصَدّهِ وَقَفَّ
قًا لّهِمَا بَيْنَ يَدَيْهِ مِنَ  التَّوْرَاةِ وَآتَيْنَاهُ الِإنجِيلَ فِيهِ هُدًى وَنوُرٌ وَمُصَدّهِ

التَّوْرَاةِ وَهُدًى وَمَوْعِظَةً لّهِلْمُتَّقِينَ
“O peygamberlerin izleri üzere Meryem oğlu İsa’yı, önündeki Tevrat’ı 
doğrulayıcı olarak gönderdik. Ona, içerisinde hidâyet ve nur bulunan, 
önündeki Tevrat’ı doğrulayan, Allah’a karşı gelmekten sakınanlar için 
doğru yola iletici ve bir öğüt olarak İncil’i verdik” (Mâide 5/46). Bir son-
raki âyette ise Yüce Allah, İncil’e inananların Allah’ın onda indirdiği ile 
hükmetmeleri gerektiğini beyan eder ve bunu tersine bir tutum takınanları 
fasıklar olarak niteler (bkz. Mâide 5/47). 

İncil’e Allah’tan indirildiği şekliyle onu ilahi kitaplardan sayıp iman etmek 
inancımızın bir gereğidir. Onun Allah tarafından gönderildiğini kabul eder 
ve Allah’ın kelamı olduğuna iman ederiz. Ancak İslam İnancına göre, diğer 
iki kutsal kitabın başına gelen, İncil’in de başına gelmiş ve tarih içerisinde 
indirildiği şekliyle orijinal halini koruyamamıştır; tahrife uğramış ve değiş-
tirilmiştir. Dolayısıyla İncil’in değiştirilmemiş aslına uygun metni elimiz-
de mevcut değildir. Bugün Hristiyanların elinde bulunan, Matta, Markos, 
Luka ve Yuhanna gibi bölümleri bulunan Kitab-ı Mukaddes içinde yer alan, 
Hz. İsa’ya indirilen İncil değil, onun değiştirilmiş ve tahrif edilmiş halidir. 
Başka bir deyişle de, Hz. İsa’nın ölümünden sonra Havariler tarafından ya-
zılan ve onun tebliğ ve davetini konu edinen biyografik denemeler niteli-
ğindedir. Biz Müslümanlar olarak İncil’in aslına ve Allah’ın kitabı oluşuna 
iman ederiz. Bugün elde mevcut şekline inanmakla mükellef değiliz. Eğer 
bir Müslümana önceki kutsal kitaplarda geçen bir haber veya metin aktarı-
lırsa, bu haber eğer Kur’an ve sahih hadislere uygunsa kabul edilir, değil-
se reddedilir. Hz. Peygamber (s.a.v) bu konuda şöyle buyurmuştur: “Ehl-i 
Kitab’ı tasdik de etmeyin, tekzip de etmeyin. Biz Allah’a, bize indirilene, 
İbrahim’e… indirilene inandık deyin” (Buhari, “İ’tisam” 25). 

d. Kur’an-ı Kerim
İslam inancına göre, bu kitapların hepsinin hak olduğuna ve Allah katı-
dan indirildiğine ve asıllarına iman ederiz. Ancak bu kitaplardan yalnızca 
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Kur’an indirildiği günden günümüze hiçbir hafi bile değişmeden gelmiştir. 
Çünkü o, Allah tarafından indirilmiş son kitaptır ve kiyamete kadar da baki 
kalacaktır. Bu nedenledir ki Yüce Allah Kur’an-ı Kerim ile ilgili olarak  
كْرَ وَإِنَّا لَهُ لَحَافِظوُنَ) لْنَا الذّهِ  Şüphesiz Kur’an’ı biz indirdik ve“ (إِنَّا نَحْنُ نَزَّ
şüphe yok ki onu biz koruyacağız” (Hicr 15/9) buyurmuştur. İslam inan-
cına göre, Kur’an son kitap olup, onun ile din tamamlanmıştır ve ondan 
sonra da başka bir kitap gelmeyecektir.

Kur’an-ı Kerim 23 senelik bir zaman içinde Peygamber Efendimize âyet 
âyet ve sure sure nazil olmuştur. Semavi kitaplar Kur’an ile son bulmuş, 
Allah’ın son kitabı ile gerçekler tüm insanlığa açıklanmıştır. Hz. Peygam-
ber tarafından vahiy kâtiplerine yazdırılmış ve hafızlar tarafından ezber-
lenmiştir:

“(Habîbim) sana da hak olarak kitabı (Kur’an’ı) -kendinden evvelki 
kitap(lar)ı tasdik edici (ve doğrultucu) ve ona karşı bir şâhid olmak 
üzere- gönderdik. O halde (bütün ehl-i kitab) aralarında Allah’ın 
(sana) indirdiği ile hükmet, sana gelen hakikaten (dönüp de) onların 
hevâ (ve heves)lerine uyma…” (Mâide 5/48).

Akli ve lafzi mucizenin önemli bir örneği olan Kur’an, tam bir belagat hari-
kası ve hikmet sembolüdür. Onun benzerini getirmek ne geçmişte mümkün 
olmuş ne de gelecekte olabilecektir. O tüm insanlığı hitap alanına almış 
ve hepsi için bir hidâyet kaynağı olmuştur. Bu ilahi kitapta inanç, ahlak, 
ibadet, cennet, cehennem, ahlak, tarihi olaylar ve kâinatın oluşumuna dair 
pek çok hikmetli âyetler mevcuttur. 

Ehl-i Sünnet âlimlerine göre Kur’an, hem lafız hem de mana bakımında 
mu’cizedir. Arapça olarak indirilmiş, bütün âyetleri lafız açısından son de-
rece açık ve birbiriyle uyumludur. O zamanın büyük edebiyatçıları, ne bir 
suresinin ne de bir âyetinin benzerini getirebilmişlerdir. Âyetler lafız bakı-
mından son derece veciz ve pek çok derin anlamı muhtevidirler:

“Eğer kulumuza indirdiklerimizden herhangi bir şüpheye düşüyor-
sanız, haydi onun benzeri bir sûre getirin. Eğer iddianızda doğru 
iseniz Allah’tan başka şahitlerinizi (yardımcılarınızı) çağırın. Bunu 
yapamazsanız -ki elbette yapamayacaksınız-; o zaman yakıtı, insan 
ve taş olan cehennem ateşinden sakının...” (Bakara 2/23-24).
“Yoksa onu uydurdu mu diyorlar? De ki onun benzeri olan on tane 
uydurma sûre getirin” (Hûd 11/13)
“İnsanlar ve cinler bu Kur’an’ın benzerini getirmek için bir araya 
gelseler, birbirlerine destek de olsalar onun benzerini asla ortaya 
getiremezler” (İsrâ 17/88). 
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Hz. Peygamber döneminde Kur’an, tamamlanmasının ardından Peygam-
ber Efendimiz tarafından Cebrail’e arz edilmiş ve kontrolden geçirilmiştir. 
Buna, Ku’an’ın Cebrail’e arz edilmesi anlamında “arza” adı verilmekte-
dir. Hz. Peygamber, kendisine indirilen vahyi vahiy kâtiplerine yazdırmış, 
ancak bunları bir araya getirilip bir kitap haline dönüştürülmesi, sonraki 
halifeler dönemine denk gelmektedir. Hz.Ebu Bekir, Hz.Peygamber’e vah-
yedilen ve vahiy kâtipleri tarafından yazılan Kur’anı toplatıp bir kitap ha-
line dönüştürülmesine öncülük etmişti. Onun döneminde Kur’an toplanıp, 
kitaplaştırılmışsa da, çoğaltıp farklı bölgelere gönderme işi Hz. Osman dö-
neminde gerçekleşmiştir. Hz. Osman, Zeyd b. Sabit, Abdullah b. Zübeyr, 
Said b. El-As ve Abdurrahman b. Haris’ten oluşan bir heyete Ku’an’ı istin-
sah (nüshalarını çoğaltma) ettirip, farklı yörelerde yaşayan Müslümanlara 
göndermiştir. 
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Bu bölümde öncelikle vahiy terimi sözlük anlamından başlayarak incele-
necek devam eden kısımda vahyin ‘ne’liği bir sorun olarak ele alınacak 
dolayısıyla vahyin gerçekliği etrafındaki tartışmalara dikkat çekilecektir. 
Daha sonra da vahiy süreci içinde Kur’ân vahyinin özel konumu üzerinde 
durulacaktır.

1. Vahiy Terimi
“V-h-y” kökünden mastar olan vahiy, sözlükte ‘işaret, yazma, risâlet, ilham, 
gizli söz, bir başkasına ilka edilen şey, kitap ve yazı’ gibi pek çok anlama 
gelmektedir. Bu şekilde farklı mânaları bulunan kelimenin temelde ‘gizli-
lik içinde bildirmek’ anlamı taşıdığı belirtilmiştir (İbn Manzûr: “vhy” md). 
Ayrıca kelimenin kökünde gizlilik anlamı yanında ‘süratle ya da hızlı bir 
şekilde bildirmek’ mânasının da bulunduğu vurgulanmıştır (Tehânevî: “el-
vahy” md.). O halde kelime ‘gizli ve hızlı bir biçimde bildirmek’ şeklinde 
iki temel anlamı içermektedir (Râgıb: “vhy” md.). Dolayısıyla bu kökten 
türeyen kelimelerin anlam alanı içinde her zaman, açıkça görülemese de, 
gizlilik veya sürat mânası bulunur. Bir kısım İslâm âlimi ise vahyin aslında 
anlama (tefehhüm) mânasına geldiğini düşünmektedir. Bu düşünceye göre 
işaret, ilhâm ve yazma gibi şekillerden kendisiyle bir şey anlaşılan her şey 
vahiydir (Tehânevî, “el-vahy” md.) 

Dinî bir terim olarak vahiy Allah’ın insanlara gönderdiği mesajını ifade 
etmekte ve bu anlamı verecek şekilde çeşitli söz kalıplarıyla tanımlan-
maktadır (farklı tanımlar için bk. Aslan 2000: 46 vd). Meselâ Tehânevî 
(ö. 1158/1745) meşhur terimler sözlüğünde vahyin ‘Allah’ın peygamberle-
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rinden birine indirilmiş olan kelâmı’ şeklinde özlü bir tarifini vermektedir 
(Tehânevî: “el-vahy” md.). 

Aslında burada vahiy olayının kendisi değil vahye konu olan (ism-i mefûl) 
üzerinden bir tanım geliştirilmiştir. Zaten çoğu kez vahiy kelimesiyle bazen 
olayın kendisi değil de vahye konu olan (ism-i mefûl) kastedilir (Tehânevî, 
“el-vahy” md.). Her ne kadar vahyin kendisi gizli ve süratli olmaya işaret 
ediyorsa da vahiyle ortaya çıkan, yani vahyin konusu vahiy olarak isim-
lendirildiğinde artık bir gizlilikten bahsetme imkânı kalmamaktadır. Nite-
kim özellikle Kur’ân vahyi düşünüldüğünde, farklı âyetlerde de tekraren 
geçtiği üzere, Hz. Peygamber’e gelen vahiy apaçık ve anlaşılırdır (Yâsîn 
36/69). Yani vahyin gerçekliği, insanın ne olduğunu tam olarak kavraya-
mayacağı gizli ve hızlı bir olay iken, vahiyle gelen bildirimde herhangi bir 
gizlilik yoktur. Aksine açık ve anlaşılır bir yapıdadır. 

Her ne kadar vahiy denildiğinde genellikle Allah’ın kelâmı olan ilâhi va-
hiy anlaşılmakta ve Allah ile O’nun yeryüzünde elçisi konumunda bulunan 
peygamberleri arasındaki iletişimi ifade etmek üzere çoğu kez Kur’an’da 
da bu anlamda zikredilmekte ise de v-h-y kökünden gelen fiil ve isimler 
sözlük anlamına uygun olarak farklı durumlar için de kullanılmaktadır.

Her şeyden önce belirtmek gerekir ki Kur’an’da Allah’a izafe edilen vah-
yin muhatabı her zaman peygamberler değildir. Allah Teâla’nın çeşitli var-
lıklarla olan ilişkisini ifade etmek için ilham etmek, kalbe ilkâ etmek gibi 
anlamlarda da vahiy kelimesi kullanılmıştır. Meselâ Kur’an, Allah’ın me-
leklere (Enfâl 8/12), Hz. İsâ’nın havârilerine (Mâide 5/111), Hz. Mûsâ’nın 
annesine (Kasas 28/7), bal arısına (Nahl 16/68) vahyettiğini zikretmek-
tedir. Yine muhtemelen yönetimi ve emri altında olduklarını ifade etmek 
üzere mecaz olarak yeryüzü (Zilzâl 99/5) ve gökyüzüne (Fussilet 41/12) 
de Allah’ın vahyettiğinden bahsedilmektedir. Bunların dışında vahiy sözlü 
değil de işaret ile iletişim kurma anlamında Zekeriyya Peygambere nispet 
edilmekte (Meryem 19/11) ayrıca şeytanların birbirlerine fısıltılarını ifa-
de için de vahiy kelimesi kullanılmaktadır (En’âm 6/112). Bütün bu farklı 
kullanımlarda her zaman gizlilik ve hızlılık temel bir anlam olarak bulun-
maktadır. 

İmam Mâtürîdî Kur’an’da yukarıda örneklendirilen bu farklı kullanımları 
dörtlü bir sınıflandırma yaparak açıklamaktadır. Ona göre vahiy nübüvvet, 
işaret, ilham ve gizlilik olmak üzere dört kategoridir: Allah’ın yeryüzünde 
elçi olarak seçtiklerine melek göndermek suretiyle vahyetmesi, nübüvvet, 
Zekeriyya aleyhisselâmın kavmiyle sözlü olarak değil de işaretle konuş-
ması, işaret; bal arısına olan vahiy, ilham; cin ve şeytanların birbirlerine 
fısıldaması ise, gizlilik vahyinin örnekleridir (Alper 2010:100). 
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Burada vahyin geçtiği âyetlerin tefsirlerine girme imkânı bulunmamakla 
birlikte, en azından âyetlerde geçen vahiy kelimesinin, Kur’an yorumcuları 
tarafından değişik şekillerde nasıl açıklandığına işaret etmek gerekir. 

2. Vahyin İmkânı ve Gerçekliği
Allah’ın insanlara yönelik buyruklarını içeren vahyin mahiyetinin ‘ne’liği 
sorusu elbette vahyin gerçekliğinin onaylandığı bir zeminde anlam kazanır. 
Dolayısıyla vahyin ne olduğu sorusundan önce ona temel olacak pek çok 
hususun ispatlanması gerekmektedir. Örneğin Tanrının varlığına inanılma-
dığı bir durumda doğal olarak vahyin varlığına da inanılmayacaktır. Bu 
sebeple Allah’ın insanlara yönelik bildirimi olarak vahyin imkânı ve varlı-
ğının tartışma zemini, ancak Allah’ın varlığını kabul eden kişiler arasında 
söz konusu olabilir. 

Bu anlamda tanrının varlığı, vahyin varlığını öncelemektedir. Ancak bura-
dan vahyin varlığının tanrıya imanın zorunlu bir sonucu olduğu söylene-
mez. Açıktır ki, insanın tanrının varlığına inanması, O’nun mesajına inan-
masının ön şartı olmakla birlikte, yeter şartı değildir. Çünkü ne insan ne de 
âlemle herhangi bir ilgisi bulunmayan deist bir tanrı anlayışı kabul edil-
diğinde orada vahiy fikrine yer yoktur. Yine tanrı-âlem ikiliğini reddeden 
panteist bir tanrı tasavvurunda ya da âlemi, bir anlamda “tanrının bedeni” 
şeklinde gören panenteist tanrı anlayışında vahiy fikrine yer bulmak zor 
olacaktır (Kılıç 2002:159).

Bu sebeple vahyin varlığını ortaya koymada, tanrının varlığının ötesinde 
nasıllığı da önem kazanmaktadır. Çağdaş Batı teolojisinin önemli isimle-
rinden Richard Swinburne (1934- ), burada “mutlak kudret” (all powerful) 
ve “mutlak iyilik” (all good) niteliklerine sahip bir tanrı tasavvurundan 
hareket etmektedir. Ona göre kâdir-i mutlak ve iyi olan tanrının, vahiy yo-
luyla tarihe müdahale ettiğinin kabul edilmesi akıl açısından makul bir du-
rumdur (Swinburne 1992: 69-70). 

Şüphesiz İslâm âlimleri arasında Allah’ın kelâmı olarak vahyin akıl açısın-
dan makul olduğu konusunda hiçbir görüş farklılığı yoktur. Bununla birlik-
te, vahyin imkânı ve temellendirilme biçimlerinde, bir başka ifadeyle tanrı 
tasavvurlarında öne çıkardıkları niteliklerde farklılaşmaktadırlar. Burada 
Mu‘tezile Allah’ın adil oluşundan hareket ederek, peygamber göndermeyi 
dolayısıyla vahyi Allah üzerine vacip kılarken, Mâtürîdîler O’nun hakîm 
oluşuna vurgu yaparak bunu hikmetin gereği olarak değerlendirmişlerdir. 
Eş‘âriler ise mülkünde dilediği gibi tasarrufta bulunan yani mâlikü’l-mülk 
olan bir tanrı tasavvurundan hareket etmişlerdir. Onlara göre Allah’ın va-
hiy göndermesi zorunlu değildir; bunda bir hikmet aramak da gerekmez. 
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Onlara göre Allah dilerse vahyini gönderir dilemezse göndermez. Gön-
dermesi bir lütuftur ancak göndermemesi hikmetsizlik ve zulüm değildir. 
Elbette Mu‘tezile’ye ve Mâtürîdîlere göre de vahyin varlığı aynı zamanda 
ilâhi bir lütuftur. Ancak onlara göre lütuf olması vâcip ya da hikmetin ge-
reği oluşuna mâni değildir. 

Sonuç olarak teist bir tanrı tasavvuru, beraberinde vahyin imkânını da ge-
tirmektedir. Elbette bütün semavî dinlerde bu durum imkân halinde bırakıl-
mayarak bir gereklilik olarak da görülmekte ve buna yönelik deliller geti-
rilmektedir. İslâm kelâmcılarının nübüvveti rasyonel olarak temellendirme 
amacıyla ileri sürdükleri çeşitli aklî ve sosyal deliller ve insan aklının bütün 
yetkinliğine rağmen vahye olan ihtiyacı bağlamında yaptıkları açıklamalar, 
aynı zamanda vahyin gerekliliğinin delilleri olarak da düşünülmelidir. 

Kur’an’da açıkça bildirildiği üzere Allah’ın insanlara yönelik vahyi Hz. 
Adem ile başlamış ve süreç içinde Hz. Peygamber’e kadar Nuh, İbrahim, 
Musa ve Îsâ gibi pek çok peygambere vahiy gelmiştir. Hz. Peygamber, 
tarih boyunca devam edegelen bu peygamberlik zincirinin son halkası, 
Allah’ın insanlara gönderdiği son elçisi, dolayısıyla vahyin de son muhata-
bıdır. Ancak tarih boyunca sürekli kendilerini Allah elçisi olarak sunan ve 
aynı temel prensipleri dile getiren belirli kişilerin varlığı, vahyin gerçekli-
ğine işaret eden tarihî bir delil olarak da düşünülmelidir. 

3. Hz. Peygamber’in Tecrübesiyle Vahyin Gerçekliği
Vahyin gerçekliği üzerinde tartışmak açıkçası ontolojik olarak birbirinden 
tamamen farklı olan iki varlığın; yani bütün yaratılmışların dışında ve on-
lardan başka olan Allah ile onun tarafından varlık verilen beşerin nasıl olup 
da birbiriyle iletişime geçtiği sorusunu ele almak demektir. Bir başka açı-
dan metafizik olan ile fizik olanın nasıl bağlantı içine girdiğini irdelemektir. 

Aslında vahyin mahiyetine ve nasıllığına yönelik bu ve benzeri sorular 
metafizik alana ait olması sebebiyle insan aklının sınırlarını aşmaktadır. 
İnsan aklıyla vahyin ‘varlığına’ ulaşabilirse de, bu varlığın künhünü yani 
aslını bilemez. Dolayısıyla vahyin mahiyeti hakkında ancak naklî delille-
re dayanarak bir açıklama getirebilir. O halde burada naslara başvurmak 
kaçınılmaz olacaktır. Fakat konuyla ilgili Kur’an’da bazı işaretler dışında 
açık bir bilgi bulunmamakta, bundan dolayı da vahiy, Allah ile peygam-
berleri arasındaki bir ‘sır’ olarak nitelenmektedir. Dolayısıyla vahyin, 
sözlük anlamının da işaret ettiği gibi, insan bilgisini aşan ‘gizli’ bir tarafı 
var olacaktır. Bununla birlikte Kur’an’da Hz. Peygamber’in tecrübesine 
işaret eden âyet ve hadislerden hareket ederek bazı yorumlarda bulunmak 
mümkündür. 
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Bunun için Allah’ın vahyinin Peygamberlere bildirilmesinde iletici misyo-
nunu üstlenen Cebrâil aleyhisselâm’ın özel konumu üzerinde durmak ge-
rekir. Kur’an’ın beyanıyla o onurlu, güçlü, Allah katında şerefli, güvenilir 
olma şeklinde üstün niteliklere sahip bir varlık olup vahiy onun aracılığıyla 
Peygamber’e gelmektedir (Tekvîr 81/19-21). Tabii vahyin melekten pey-
gambere gelişi bir aşamadır. Ama ondan önce Cebrâil’in vahyi nasıl aldığı 
sorusu cevaplanmalıdır. Burada temelde iki görüş olduğunu belirtebiliriz. 
Bunlara göre Cebrâil ya ilâhî kelâmı bizzat Allah’tan almış ya da Levh-i 
mahfûz’dan almıştır. Kur’an’ın daha önce Levh-i mahfûz’da yazılı bulun-
duğu kabul edildiğinde bu ikinci görüş haklılık kazanmaktadır ki şu âyet 
bunu ortaya koymaktadır

‘Hayır o şerefli bir Kur’an’dır. Levh-i mahfûzdadır’ (Burûc 85/21-
22).

Kur’an’ın yine Allah Teâla katında bulunan ana kitapta (Ümmü’l-kitap) 
(Zuhruf 43/4) bir başka âyette ise korunmuş bir kitapta (Kitabu’n-meknûn) 
(Vâkıa 56/77-78) bulunduğu da beyan edilmiştir. Kur’an yorumcuları ge-
nelde bunların Levh-i mahfûz anlamına geldiğini düşünmektedir. Levh-i 
mahfûz ise mahiyeti açık olmamakla birlikte neticede ilâhi ilmi ihtiva eden 
bir kitap olup bir bakıma ilâhî kelâmın vahyedildiği ilk yer şeklinde düşü-
nülebilir. Buna göre Cebrâil, Allah ile peygamber arasındaki iletişime el-
çilik ederken; Levh-i mahfûz Allah ile Cebrâil arasında vasıta konumunda 
bulunmaktadır (Erdemci 2011: 132-133). 

Şimdi vahiy hadisesinin beşer tarafında bulunan Hz. Peygamber üzerin-
den konuyu inceleyebiliriz. İlk olarak belirtmek gerekir ki Hz. Peygamber 
kendisine ilk âyetler Cebrâil tarafından okunmadan önce vahye muhatap 
olacağına dair herhangi bir öngörüye sahip değildir. Bu durum Kur’an’da 
şu âyetle ifade edilmiştir.

“Sen bu kitabın sana verileceğini ummuyordun” (Kasas 28/86). 

Bu sebeple Hz.Peygamber ilk vahiy tecrübesinden sonra yaşadığı olağa-
nüstü olaydan son derece etkilenmiş; muhtemelen başına gelenin ne ol-
duğunu tam idrak edememiş, hatta ciddî bir endişeye kapılmıştır. Onun 
heyecan, korku ve titreme içinde evine döndüğüne dair rivâyetler yaşadığı 
muazzam olayın etkisinin bedenindeki yansımaları olarak değerlendiri-
lebilir. Öyle anlaşılıyor ki Hz. Peygamber, Hıra mağarasında Cebrâil’in 
kendisine Alak sûresinin ‘oku’ ile başlayan ilk beş âyetlerini vahyetmesi-
nin akabinde, Allah’ın elçisi olarak seçildiğinden tam emin olamamıştır. 
Hz. Hatice’nin tarihe kaydolan, güven verici ifadelerle Peygamber’i teskin 
etme çabası onun böyle bir psikoloji içinde olduğuna işaret etmektedir. 
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“Yemin ederim ki Allah hiçbir zaman seni utandırıp üzmez. Çünkü sen 
akrabanı gözetirsin, doğru söylersin, işini görmekten âciz kimselerin elin-
den tutarsın, yoksulları kayırırsın, misafirleri ağırlarsın, haksızlığa uğrayan 
kimselere yardım edersin” (Buhârî: “Bed’ül-vahy”, 3; Müslim: “Îmân”, 
252). 

Zaten Allah’tan gelen ‘oku’ emriyle Hz. Muhammed Allah’ın elçilik gö-
revine seçilmiş olsa da henüz davet ile görevlendirilmemiştir. Hatta ilk 
âyetler ile Peygamberi davet görevine hazırlamanın da hedeflendiği söy-
lenebilir. Nüzul sırası olarak Kalem, Müzemmil ve Müdessir sûrelerinin 
ilk kısımlarının arka arkaya vahyolunduğu görüşü de bu düşünceyi des-
teklemektedir (Derveze 1995: II,145). Nitekim bunların hiç birinde davete 
dair bir emir bulunmamakta; Peygamber’e hitap edilerek onun Rabbinin 
nimetiyle mecnûn olmadığı, ona kesintisiz bir ecrin verileceği ve büyük 
bir ahlak üzere bulunduğu bildirilmekte; (Kalem 68/2-4) ona ağır bir söz 
yükleneceği vurgulanarak gece ibadet etmesi emredilmektedir (Müzemmil 
73/1-6). Hem onun mecnûn olmadığı vurgusu hem de gece ibadeti emri 
manevî açıdan güçlenmesini sağlamak ve yükleneceği davet görevi için, 
Peygamber’i hazırlamak olarak düşünülebilir. Muhtemelen böyle bir hazır-
lık aşamasından sonra “kalk ve uyar” emriyle (Müzemmil 72/1) kendisine 
gelen hakikati insanlara duyurması istenmiştir.

Bu emirden sonra artık Hz. Peygamber yepyeni bir sürece girmiş, baş-
langıçtaki endişenin yerini Rabbine duyduğu güven; heyecanın yerini ise 
sükûnet almıştır. Bu sükûnetin oluşmasında manevî tecrübelerin yanında 
görsel unsurların da bulunduğu; Hz. Peygamber’in elçi olduğuna tam ola-
rak güven duyması için dış duyuların da harekete geçirildiği söylenebilir 
(Düzgün 2012: 362 vd.). Hz. Peygamber’in Hira mağarasında yaşadığı 
ilk vahiy tecrübesinden sonra dönüşte eve giderken gökyüzünden bir se-
sin: “Ya Muhammed. Sen Allah’ın elçisisin, Ben de Cibril’im” dediğini 
duyduğu; başını kaldırdığı zaman ise Cebrâil’i gördüğüne dair rivâyetler 
burada ona görsel desteğin yapıldığı şeklinde yorumlanabilir. Yine Necm 
sûresinde ayrıntılı bir şekilde anlatıldığı üzere Peygamber ile vahyi öğre-
ten meleğin karşılaşması da bu görsel desteği sağlama olarak anlaşılabilir. 
(Necm 53/5 vd.). 

Böylece Peygamber kendisine gelenin vahiy olduğunu bilmenin verdiği 
güveni kesin bir şekilde duyar hale gelmiştir. Ancak bu, vahiy olayının 
ağırlığını yok etmemektedir. Zira aşkın âlem ile bir şekilde irtibata geçme 
olarak vahiy hâdisesi, doğası gereği her zaman belirli bir güçlüğü de bera-
berinde barındırmaktadır. 
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Başlangıçta da belirtildiği gibi vahiyde farklı varlık düzeylerine ait varlık-
ların ilişkiye geçmesi söz konusudur. Bu ilişki yatay değil dikey bir iliş-
kidir. Nitekim vahyin ‘inzâl’ köküne izafe edilerek kullanımı bu ilişkide 
tarafların farklı düzeylerde olduğuna işaret etmektedir. Zira insanla insan 
arasında gerçekleşen konuşmaya inzâl veya tenzil adı verilmez. Çünkü nezl 
kökü yukarıdan aşağıya inme demektir. Tabii bu anlamdan yola çıkarak, 
sözün fiziksel olarak indiği söylenemez. Çünkü böyle bir açıklama Allah’a 
mekân izafe etmeye dolayısıyla cisimleştirmeye götürür. O halde buradaki 
kullanımda mecaz söz konusudur. Sadece manevî olarak ilâhi olandan be-
şeri olana bir bilgi akışının bulunduğu söylenebilir. 

Buhârî şârihi Kirmânî (ö. 786/1384) vahiy olayını şu şekilde açıklamak-
tadır: “Allah’ın geçerli kıldığı sünnete göre, konuşan ve dinleyen ilişkisi 
olmadıkça karşılıklı bir kelime alışverişi, öğretim ve öğrenim mümkün 
değildir. Bu ilişkide iki yol vardır: Ya dinleyen, ruhâniliğin baskın gelme-
siyle konuşanın sıfatlarına bürünür ya da konuşan, dinleyenin sıfatlarını 
alır.” Hz. Peygamber için iki halin de gerçekleştiği söylenebilir (Kirmânî 
1401/1981: I, 28). 

Hadis metinlerinde vahyin geliş yolları olarak Hz. Peygamber’in zil sesi, 
arı uğultusu gibi değişik sesler işitmesi birinci şekil altında düşünülebilir. 
Vahiy meleğini gördüğü durumlar ise ikinci şeklin örneğidir. Bu durumda 
Peygamber’in vahiy anında çektiği sıkıntılar, geçirdiği sarsıntılar yaşanan 
olayın ağırlığına işaret ettiği ondaki değişime de işaret etmektedir. Çünkü 
böyle bir durumda Hz. Peygamber’in tabiatının melek tabiatına çevrilme-
si söz konusu olmaktadır. Dolayısıyla meleklere vahyedildiği gibi ona da 
vahyedilmektedir. Diğer durumda ise melek, insan şekline döndürülmekte 
ve insan şeklini almaktadır (Kirmânî 1401/1981: I, 30).

Hz. Peygamber’in kendisine vahiy geldiği zaman soğuk kış günlerinde 
dahi yağmur tanecikleri gibi ter döktüğüne; vahyin ağırlığından elini ve 
kolunu kaldıracak gücünün kalmadığına dair anlatımlar da olayın ağırlığı-
nı göstermektedir. Yine kendisine deve üzerinde vahiy geldiğinde devenin 
vahyin ağırlığına dayanamayarak arka ayakları üzerine çöküverdiği haberi 
de vahyi alım sırasında fizyolojik olarak yaşanan değişime ve güçlüğe işa-
ret etmektedir. 

Vahiy olayında kuşkusuz Hz. Peygamber’in yaşadığı özel tecrübeler 
önemlidir. Üstelik Peygamber’in vahiy alma anında yaşadığı fiziksel de-
ğişime dair rivâyetlerin onun sara nöbeti geçirdiği, hasta olduğu gibi ifti-
ralarda malzeme olarak kullanılması bakımından da bilinip reddedilmesi 
gerekir.
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Yine de vahiy konusunda asıl yoğunlaşılması gerekenin bu olayla birlikte 
gelen ‘haber’ olduğunu unutmamak gerekir. Pratik sonuçları bakımından 
da insanı ilgilendiren vahyin nasıl vuku bulduğundan ziyade vahiyle gelen 
ilâhi buyruklardır.

O halde tartışmayı vahiy sürecinden, vahyin kendisine çevirmek uygun 
olacaktır. Burada da öncelikle vahyedilenin ‘ne’ olduğu sorusu akla gel-
mektedir. Daha açık ifade ile gönderen ile gönderilen birbirinden farklı 
ontolojik düzlemlerde olduğuna göre Allah’ın kelâmı nasıl lafızlara bü-
rünmektedir? Burada ilâhî olan nedir? Vahyin belirli bir şekil almasında 
Peygamber’in herhangi bir katkısı var mıdır? 

Bu ve benzeri sorular İslâm düşünce tarihinde erken dönemlerden itiba-
ren tartışıla gelmiştir. Meselâ daha hicri üçüncü asırda İmam Mâtürîdî 
(ö. 333/944) kendi döneminde vahyin söz kalıplarına girmemiş bir ilham 
olduğu, lafızlara dönüşmesinin Peygamber tarafından gerçekleştirildiği 
iddialarını Bâtıniyye’ye nispet ederek eleştirmektedir (Alper 2010: 109 
vd.). 

Modern İslâm düşüncesinde de vahiy etrafında yapılan bir kısım açıkla-
malarda kökleri çok eski tarihlere dayanan bâtini düşüncelerin izlerine 
rastlanmaktadır. Günümüzde de Kur’an’ın bir mâna olarak inzâl edildiği, 
lafızlara bürünmesinin ise Hz. Peygamber’e ait olduğu fikrini ileri süren-
ler bulunmaktadır. Ancak böyle bir düşüncenin Kur’an metninde yer alan 
ifadelerle uyuşması oldukça zordur. Zaten gerek Mu‘tezile gerekse Ehl-i 
sünnet kelâmcıları Kur’an’ın hem lafzen hem de mânen Allah’a ait olduğu 
konusunda görüş birliği içindedir.

Kur’an’da açık bir şekilde gerek mâna olarak gerekse lafız olarak vahyin 
Allah tarafından belirlendiği ve vahiy üzerinde Peygamber’in herhangi bir 
dahlinin bulunmadığı ortaya konulmaktadır. Allah Teâla şu âyetle vahyin 
Arapça oluşunu kendine nispet etmektedir:

“Şüphesiz biz onu Arapça bir Kur’ân olarak indirdik” (Yûsuf 12/2). 

Dahası özellikle vahiy sürecinin başlangıç dönemlerinde Hz. 
Peygamber’in Cebrâil’den vahiy alırken nasıl bir tutum içinde olma-
sı gerektiğine dair uyarılar da, vahyin sadece mâna olarak gelmediğini 
göstermektedir. Naslardan anlaşıldığına göre Hz. Peygamber kendisine 
vahiy geldiği zaman bazı kısımlarını unutma endişesi ile daha vahiy ta-
mamlanmadan tekrar etme telaşına düşmüş ve bu yüzden Allah Teâla ta-
rafından ikaz edilmiştir. Konuyla ilgili aşamalı bir şekilde inen üç âyeti 
örnek olarak verebiliriz. 
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Öncelikle şu âyetle vahyin Peygamber’in kalbine nakşedilmesinin Allah’ın 
fiili olduğu beyan edilmiştir. 

“Sana okutacağız ve sen de unutmayacaksın” (A’la 87/6). 

Daha sonra ise vahyin sadece bir mâna olmadığı lafızlı olarak geldiği ancak 
onu ezberletmek ve okutmanın Allah Teâla’ya ait olduğu vurgulanmıştır. 

“Onu çarçabuk almak için dilini hareket ettirme. Şüphesiz onu (se-
nin kabinde) toplamak ve okutmak bize düşer” (Kıyâme 75/16-17).

Bu ilâhi uyarılara rağmen vahyi koruma endişesi ile Hz. Peygamber tekrar 
etmeye devam etmiş olmalı ki bir başka âyete daha muhatap olmuştur: 

“Sana vahyedilmesi tamamlanmadan önce Kur’an’ı (okumada) 
acele etme ve Rabbim ilmimi artır de” (Tâhâ 20/114). 

Bu âyetler vahyin sadece mâna olarak nâzil olmadığına hem mâna hem de 
lafızla geldiğine işaret ettiği gibi, aynı zamanda vahyin korunmuşluğuna 
da delâlet etmektedir. Buna göre Hz. Peygamber vahyi olduğu gibi insan-
lara iletme konusunda hatadan ve yanlışa düşmekten beridir. Zira bu konu-
da Allah’ın himayesi altındadır. Yine başka âyetlerde de kesin bir şekilde 
beyan edildiği üzere, kasıtlı olarak da vahyi olduğundan farklı bir şekilde 
aktarması söz konusu değildir. Bu konuda şöyle buyrulmaktadır: 

“Ayetlerimiz onlara açık açık okununca, bizimle karşılaşmayı um-
mayanlar, ‘Bundan başka bir Kur’an getir veya bunu değiştir’ dedi-
ler. De ki: ‘Onu kendiliğimden değiştirmem benim için olacak şey 
değildir. Ben ancak bana vahyolunana uyarım. Eğer Rabbime is-
yan edecek olursam, büyük bir günün azabından korkarım” (Yûnus 
10/15).

Ayrıca Allah Teâla, Resûlüne vahyi olduğu gibi insanlara iletmesi ve bu 
konuda herhangi bir şekilde Mekke müşriklerinin olumsuz etkisi altında 
kalmaması için de destek olmuştur (İsrâ 17/73-74).

Her ne kadar Allah’ın kendisine elçi olarak seçtiği bir şahsiyetin gönderil-
me amacının tersine vahiy üzerinde herhangi bir şekilde tasarrufta bulun-
ması söz konusu değilse de, Kur’an böyle olası bir iddianın önünü keskin 
ve güçlü beyanlarıyla kesmektedir: 

“Eğer o, bize karşı bir takım sözler uydursaydı, muhakkak onu kuv-
vetle yakalar sonra onun can damarını koparırdık. O zaman sizden 
hiç kimse de buna engel olamazdı” (Hâkka 69/44-47). 

Sonuç olarak vurgulamak gerekir ki, Cebrâil aldığı vahyi olduğu gibi Hz. 
Peygamber’e iletmekle yükümlü olduğu gibi Hz. Peygamber’de aldığı 
vahyi hiçbir değişiklik yapmadan olduğu gibi insanlara iletmekle yüküm-
lüdür ve bu iletme görevini eksiksiz bir biçimde yerine getirmiştir.
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4. Vahyin Nihâi ve Evrensel İsmi: Kur’ân

Allah Teâla’nın yeryüzünde Hz. Adem ile başlattığı diyalogda son Pey-
gamber Hz. Muhammed aleyhisselâma gelinceye kadar farklı elçilerin di-
linden hep aynı inanç esaslarının insanlara ulaştırıldığı bilinen bir husustur. 
Nitekim bu bilgi Kur’an’da şöyle zikredilmektedir: 

“Senden önce gönderdiğimiz her peygambere: ‘Benden başka tanrı 
yoktur, Bana kulluk edin’ diye vahyetmişizdir” (Enbiyâ 21/25). 

Bu tarihi gerçeği hatırlatır bir biçimde yine Kur’an’da, Hz. Peygamber’in 
“peygamberler arasında bir türedi” olmadığına (Ahkâf 46/9) dikkat çe-
kilmekte ve pek çok âyette, Kur’an’nın kendinden önceki vahiyleri tasdik 
edici (musaddik) olarak indiği vurgulanmaktadır. 

O halde Hz. Peygamber ve ona gelen Kur’an vahyi insanoğlunun garip-
seyeceği, hayrete düşeceği, alışılmamış yeni bir durum olarak nitelendi-
rilemez. Tam aksine o insanlık tarihi boyunca devam edegelen vahiy ge-
leneğinin bir devamı olarak görülmelidir. Ancak Hz. Peygamber, Allah’ın 
insanlar arasından seçtiği son elçi olması bakımından kendinden önceki 
resûllerden ayrılır. Doğal olarak onun getirdiği Kur’an vahyi de kendinden 
önceki vahiylerden, Allah’ın insanlara yönelik kelamının son tecellisi ol-
ması bakımından farklılaşır. Bu farklılık doğaldır; zira artık insanoğluna ne 
yeni bir peygamber ne de yeni bir vahiy gelecektir. 

Kendinden sonra Allah’ın insanlara yeni bir bildirisi gelmeyeceği hükmü 
Kur’an’ın da bazı özel niteliklere sahip olmasını zorunlu kılmıştır. Her 
şeyden önce geçmişte olduğu gibi gelecekte de bütün insanların vahyin 
nuruyla aydınlanma imkânını bulabilmesi için vahyin kendisinin herhangi 
bir değişmeye maruz bırakılmadan muhafaza edilmesi gerekir. Lütuf sahibi 
bir tanrıya iman vahyi gerektirdiği gibi şayet başka vahiy gelemeyecekse 
o vahyin korunmasını da gerektirir. Zaten Kur’an’da bu gereklilik bir ger-
çeklik olarak sunulmaktadır. 

“Şüphesiz o Zikr’i (Kur’an’ı) biz indirdik biz! Onun koruyucusu da 
elbette biziz” (Hicr 15/9).

Elbette vahye inanmayan bir kişi için, vahyin tahrif edilmemişliği vahyin 
kendisinden bir delil getirilerek ispatlanamaz. Ancak tarihi verilere daya-
narak süreç içinde herhangi bir bozulmaya uğramadığı delillendirilebilir. 
Zaten pek çok oryantalist Kur’an’ın vahiy olduğuna karşı çıkarak onun 
Allah’ın kelamı değil Hz. Peygamber’in sözleri olduğu iddia etse dahî, 
mevcut metnin otantik olduğunu tarihi gerçekleri göz ardı edemeyerek iti-
raf etmektedir. 
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Kur’an’ın ne şekilde korunarak günümüze kadar gelmiş olduğu Kur’an 
tarihini konu edinen eserlerde ayrıntılı bir şekilde ele alınmaktadır. An-
cak buradaki mevzu itibariyle sadece ilgili yerlere atıf yaparak yetinmek 
durumundayız. Vurgulamak istediğimiz husus vahyin sonlanmasına bağlı 
olarak vahyin korunması gerektiği ve bunun da fiilen vuku bulduğudur. 

Vahyin son bulmuş olması; Allah’ın artık tarihe vahiyle müdahale etme-
yeceği gerçeği, bir bakıma Kur’an’ın da evrensel olmasını aklen gerek-
tirmektedir. Ancak Kur’an böyle bir aklî istidlale gitmeye gerek bırakma-
yarak Hz. Peygamber’in müjdeleyici ve uyarıcı olarak ‘bütün insanlara’ 
(kâffeten li’n-nas) gönderildiğini açıkça beyan etmiştir (Sebe 34/28). Yine 
Hz. Peygamber’in âlemlere rahmet olarak gönderildiğinin bildirilmesi de 
onun tüm zamanların ve tüm mekânların peygamberi olduğunun bir başka 
ifadesidir (Enbiyâ 21/107).

Aslında hem Kur’an-ı Kerîm hem de onun tebliğcisi olan Hz. Peygamber, 
bir taraftan bütün zamanlara hitap ederken diğer taraftan da hatta öncelikle 
varlık buldukları zaman ve mekâna hitap etmektedir. Yani vahyin evrensel 
oluşu, indiği ortamın şartlarının göz ardı edildiği anlamına da gelmemek-
tedir. Bu açıdan vahiy her çağda yaşayan ve yaşayacak olan insanlara hitap 
eden evresel bir yapıda olduğu gibi ilk muhataplarını gözeten bağlamsal 
bir yapı da arz etmektedir. Buna bağlı olarak Kur’an Peygamber’in ön-
derliğinde öyle bir toplumsal dönüşüm gerçekleştirmiştir ki, asr-ı saadet 
ismini alan bu dönem daha sonraki nesiller için her zaman mükemmel bir 
örnek olma niteliğini hak etmiştir. 

Kuşkusuz Kur’an’ın bir bütün olarak değil de 23 yıl zarfında parça parça 
inmesi onun öğretisinin tam olarak yerleştirilebilmesine imkân tanımıştır. 
Üstelik Hz. Peygamber metnin lafzen korunması için gereken tedbirleri 
almakla kalmamış mâna olarak da korunmasını sağlamıştır. Zira inen her 
bir âyetin metni ezberlenerek ve yazıya geçirilerek muhafaza altına alın-
dığı gibi onlardan kastedilen anlam da Hz. Peygamber’in emirleri ve öğ-
retisiyle, bireysel ve toplumsal hayatta uygulanmak suretiyle bir bakıma 
muhafaza altına alınmıştır. Böylece vahiy hayattan soyutlanmış bir inancı 
var kılmanın ötesine geçerek hayatı şekillendirebilmiştir. 

Hz. Peygamber, Kur’an’da beyan edildiği üzere sadece Allah’ın âyetlerini 
okumakla yetinmemiştir. Vahyi tebliğ etme yanında insanları kötülük-
lerden arındırma (tezkiye) ile de meşgul olmuş, onlara kitabı ve hikmeti 
yani teorik esaslar yanında bu teorinin pratikte nasıl uygulanacağını da 
öğretmiştir (Bakara 2/151). Peygamber’in tezkiye edici olarak nitelenme-
si, onun toplumsal ilişkiler içinde nasıl bir tavrı benimsediğini göstermesi 
bakımından da ayrıca önem taşımaktadır. Peygamber yaşadığı toplumun 
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bütün değerlerini toptan yok sayıp, kökten bir yıkım yaparak vahiyle gelen 
değerleri hâkim kılma yolunu seçmemiştir. Aksine toplumda vahiyle çe-
lişen ve çelişmeyen değerler arasında bir ayıklamaya gitmiş, iyi ve güzel 
olanları kabulle karşılarken kötü ve çirkin olanları reddetmiştir. Peygambe-
rin bu tutumunu şu ayet-i kerimeden takip edelim:

“Ey kavmim! Eğer benim, Rabbim tarafından verilmiş apaçık bir 
delilim varsa ve O bana tarafından güzel bir rızk vermişse buna 
ne dersiniz? Size yasak ettiğim şeylerin aksini yaparak size aykırı 
davranmak istemiyorum. Ben sadece gücümün yettiği kadar ıslah 
etmek istiyorum. Fakat başarmam ancak Allah’ın yardımı iledir. 
Yalnız O’na dayandım ve yalnız O’na döneceğim”1

Tekrar vurgulamak gerekir ki Hz. Peygamber ‘yaşayan Kur’an’ olarak 
inen her bir vahiyden ne anlaşılması gerektiğini ve anlaşılanın nasıl hayata 
geçirileceğini göstermiştir. Aslında Kur’an’ın kendisi de, bilindiği üzere, 
sadece teoriye yönelik prensipler koymamakta, verdiği örneklerde, dikkat 
çektiği sorunlarda ve çözümlerde her zaman nâzil olduğu ortamı gözet-
mektedir. Öyle ki 15 âyette ‘sana soruyorlar’ ifadesiyle başlayarak Hz. 
Peygamber’e yöneltilen sorulara doğrudan cevap vermektedir.

Dolayısıyla vahyin uygulamadan kopuk salt bir teori olmaktan çıkarılıp 
hayata yön vermesinde, bir başka açıdan dini hayatın şekillenmesinde 
Peygamber’in belirleyici bir rolü bulunmaktadır. Bu sebeple Kur’an ve Hz. 
Peygamber birbirinden ayrı olarak düşünülemez. 

Açıkçası Hz. Peygamber ve yakın arkadaşları ilâhi olanın insanı ve top-
lumu nasıl değiştirip yükselttiğine kendi hayatlarıyla tanıklık etmişlerdir. 
Böylece Kur’an’ın yönlendirmesiyle Hz. Peygamber’in tüm öğretisi ve ya-
pıp etmeleri İslâm Medeniyetinin ilk nüvesini oluşturmuştur. Bir başka ifa-
deyle İslâm Medeniyetin doğmasına yol açacak işaret taşları da dikilmiştir. 
Kabilecilik anlayışının hâkim olduğu cahili bir topluluktan kısa bir süre 
içinde felsefede, sanatta ve ilimde harikulade eserler ortaya koyan muh-
teşem bir medeniyetin teşekkül etmesi ancak ilâhi vahyin dönüştürme gü-
cüyle açıklanabilir. Aslında vahyin ilk muhataplarının böyle bir dönüşümü 
yaşamış olmaları; bunun bir vâkıa olarak varlık kazanması, aynı durumun 
bir kez daha gerçekleşmesini de mümkün kılmaktadır. Elbette bu imkânı 
tekrar reel bir duruma dönüştürmenin ön şartı böyle bir farkındalığa sahip 
olunmasıdır. 

1 Hud 11:88.
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Kur’ân, Yüce Allah’ın tüm insanlığa iletilmek üzere Hz. Muhammed’e 
melek Cibril aracılığı ile bildirdiği mesajların toplamıdır (En’âm 6/92; 
Necm 53/3-4).  Kur’ân, diğer isimlerinin yanında1 kendisini “vahiy” olarak 
da adlandırmaktadır (En’âm 6/19; Yusuf 12/3).

Vahiy, aynı varlıksal düzlemde bulunmayan iki taraf arasında gerçekleşen 
ve üçüncü şahısların algılama imkânı olmayan bir iletişim biçimidir. Başka 
bir ifade ile vahiy, Tanrısal iradenin elçiler aracılığıyla muhataba iletilmesi 
ve tarih içerisinde gerçekleşmesidir. Varlıksal düzlem farklılığı, böyle bir 
iletişim kanalını gerektirmektedir (A’râf 7/143; Tâ-hâ 20/11-13; Meryem 
19/52; Kasas 29/7). 

Aslında Yüce Allah ile elçileri arasında bir iletişim biçimi olan vahiy, bizi 
doğrudan ilgilendirmemektedir. Çünkü bunu hissen de aklen de bilmemiz 
mümkün değildir. Bu konuda peygamberlere güvenmenin dışında yapıla-
bilecek bir şey yoktur. Peygamberliğe ve elçilik kurumun parçası olan pey-
gamberlere imanın, imanın şartlarından biri olmasının nedeni de bu olsa 
gerektir (Enfâl, 12; Şûrâ 42/51).

Vahiy olgusu ile Allah’ın elçileri olan melekler ve peygamberler (Nisa 
4/163-164; Şûrâ 42/3, 13; Yusuf 12/109; Nahl 16/43; Enbiya 21/7, 125; 
Zümer 39/65) karşılaşmışlardır. Vahyin niteliği konusunda, elimizde 
Kur’ân’dan daha sağlam bir kaynak bulunmamaktadır. Bu nedenle va-

1 Zikir, Kitab, Furkan… gibi.
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hiy olayını, Kur’ân ayetleri ışığında ele almak ve kelamcıların öncelediği 
“te’vîl” (A’râf 7/53; Krş. Nisa 4/59; Âl-i İmrân 3/7; Bkz. Râgıb İsfehanî, 
Müfredât, 31) yöntemini2 uygulayarak çözümlemek durumundayız.

Kur’ân’da vahiy ve türevlerinin geçtiği 78 ayet bulunmaktadır (Muham-
med Fuad Abdülbâkî 1986:  736-737). Vahiy konusunda bu kadar ayetin 
olması, bize yalnız Kur’ândan hareket etmemiz gerektiğini telkin etmek-
tedir. Kur’ân, kendisinin vahyîliği konusunda haricî bir delile ihtiyaç duy-
mamaktadır (Bakara 2/23-24; İsra 17/88; Ankebut 29/51; Yunus 10/38).
Kaldı ki  harici bir delil aranacaksa, bu da ancak yine Kur’an’ın ifade ettiği, 
varlıktaki “afakî” ve “enfüsî” deliller (Fussilet 41/53) olabilir.

Vahiy olayının irdelenmesinde Şurâ suresinin 51. ayetinin eksen alınma-
sının uygun olduğu görülmektedir.3 Bu irdelemeye destek olmak üzere, 
Kur’an’ın “resul/elçi” kavramının da öne çıkarılması gerekmektedir.   

Şûra suresinin 51. ayetinde Yüce Allah, “Hiçbir insanla4 Allah’ın yüz yüze 
konuşması olacak şey değildir.5 Ancak vahiy suretiyle veya perde arkasın-
dan konuşur yahut elçi gönderir, izniyle dilediğini vahyeder. Doğrusu O, 
Yücedir, Bilgedir” buyurmaktadır. Bu ayetten Yüce Allah’ın insan ile üç 
biçimde iletişim kurduğu anlaşılmaktadır:

1. Doğrudan doğruya vahyetmek suretiyle,
2. Perde arkasından konuşmak suretiyle,
3. Bir melek göndererek, “dilediği” mesajı onunla bildirmek suretiyle 

(Akbulut 1992: 43). 

Bu ayete göre vahiy, Allah ile insanın haberleşme biçimlerinden biridir. 
Allah’ın perde arkasından bildirmesi ile melek aracılığıyla bildirmesi vah-
yin dışında kalmaktadır. Diğer yandan Kur’ân’ın vahiy olduğunu, O’nu 
peygamberin kalbine Cibril’in indirdiğini de yine Kur’ân bildirmektedir 
(Şuarâ 26/192-195; En’âm 7/19 ve 50; A’râf 7/203; Yunus 10/15; Ta-hâ 
20/114; Ahkâf 46/9; Ahzâb 33/2).  Buradan anlaşılıyor ki vahiy kavramı 
hem bütünün kendisini hem de bir parçasını ifade etmektedir.

2 Ehl-i Sünnet’in iki büyük Kelam Ekolünden biri olan Mâtürîdîliğin kurucusu İmam 
Mâtürîdî’nin Kur’ân yorumu ile ilgili eserinin adı “Te’vîlâtu’l-Kur’ân”dır. Benzer şekilde baş-
ka âlimlerin de Kur’an yorumuyla ilgili eserlerine te’vil adını vermeleri dikkatten kaçırılma-
malıdır:  Zemahşerî, Taberî, Kadı Beydâvî, bunlar arasındadır.

3 Hamdi Yazır, bu ayetin vahyin tüm çeşitlerini içerdiğini belirtir. Bkz. Yazır, Hak Dini Kur’ân  
Dili, 6/s.4256.

4 Hiçbir ölümlü ile ...
5 Kur’ân, Allah’ın kendileri ile konuşmasını isteyenleri “bilgisizlikle” nitelendirmektedir. Bkz. 

Bakara, 118.
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Vahiy kelimesi, asıl olarak gizli bildirmedir (İbn Fâris, 2/634).( Râgıb 
İsfehanî 1992: 515). İbn Manzur, insanın kendi dışında birine ulaştırdığı 
gizli kelama vahiy dendiğini belirtmektedir (İbn Manzur 15/379). “Evhâ” 
ise başkasından gizli bir kelam ile konuşmadır (İbn Manzur 1993: 15/380).

Vahiy kelimesinin bu asıl anlamının yanında işaret, kitabet, risalet, ses ve 
sürat, ilham gibi anlamlara geldiği de bilinmektedir (İbn Fâris 2/634; İbn 
Manzûr 1993: 15/379; Râgıb İsfehânî 1992: 515). Ayrıca vahyin, kitap ve 
mektup anlamlarına geldiği de belirtilmektedir (İbn Manzur 1992: 15/379-
380). Vahyin lügat anlamının gizli olarak yapılan her bildirim olduğundan 
işaret ve ima da vahiy kapsamına girmektedir (İbn Manzur 1992: 15/381). 
Kısaca, vahiy kelimesinin merkezi anlamı, gizli, hızlı ve ses olmaksızın 
bildirimdir.

Allah-insan iletişiminin ilk yolu olan doğrudan vahyi, fıtratın tasarlanma-
sı ve düzenlenmesi (İbn Aşûr 1997:10/142; Krş. Zemahşerî 1987: 5/218; 
Razî 1308: 27/160-162) yani her varlığın, var oluş amacına uygun yaratıl-
ması olarak anlayabiliriz. Çünkü varlığın var olabilmesi için Yüce Allah’ın 
“ol” demesi de bir konuşmadır (En’âm, 73.; Nahl 16/40; Ya-sin 36/82. Krş. 
İsra 17/16). Kur’ân’da bu emirlere de vahiy dendiğini görmekteyiz (Nahl 
16/68; Fussilet 41/12; Zilzâl 99/4-5).6 

İletişimin ikinci yolu olan ve perde arkasından konuşma olarak belirtilen 
şekline de Kur’ân’da yer verilmiştir (A’râf 7/143; Ta-hâ 20/11-12 ve 17-
18. Krş. Bakara 2/253; Nisa 4/164). Ayrıca bkz. Zemahşerî  1987: 5/218; 
İbn Aşur 1997:10/143). Doğrusu bu yol istisna olup, yalnız Hz. Musa’ya 
özgüdür (Razî 1308: 27/160-162).

Üzerinde önemle durmamız gereken, üçüncü yol ile gerçekleşen vahiydir. 
Yüce Allah, insanlardan seçtiği elçilerine (Kehf 18/110; Şurâ 42/51; Fussi-
let 41/6; Krş. Ahkâf 46/29; Ahzâb 33/2; Enbiya 21/45) mesajlarını bu yolla 
bildirmiştir. Bu yol, Melek Cibril’i göndererek dilediği mesajı, O’nunla 
peygamberlere iletme yoludur. 

Hz. Muhammed’e gönderilen mesajların toplamı olan Kur’ân vahyi de 
Melek Cibril aracılığıyla gelmiştir (Bakara 2/97; Şuarâ  26/193-194; Necm 
53/1-18). Doğrusu Hz. Musa’ya gelen ikinci şekil vahyin dışında, Yüce 
Allah’ın tüm elçilerine yani peygamberlere gönderdiği mesajların tamamı-
nın Melek Cibril aracılığıyla geldiğini de belirtmek gerekmektedir. Bu aynı 
zamanda insanlara bildirilmek üzere gönderilen her mesajı, peygamberlere 
vahiy meleği Cibril’in getirmesi demektir. Kur’ân hem vahye (Şûra 42/52) 

6 Rum suresi 35. ayetinde “indirilen buyruğun konuşmasından” söz edilmektedir. 
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hem de Cibril’e rûh (İsrâ 17/85; Ğafir 40/15; Meâric 70/4; Nebe’ 78/38; 
Kadir  97/4) demektedir. Zaten Cibril kime gelmişse o peygamberdir. Bu 
nedenle Hz.Musa’nın annesi (Tahâ, 38-39; Kasas 28/7) ve Hz. Meryem’in 
(Âl-i İmrân 3/42, 45. Krş. Nisa 4/171; Âl-i İmrân 3/36-37) de peygamber 
oldukları görülmektedir.7

Yüce Allah ile Cibril arasındaki iletişimin nasıl olduğunu bilme şansımız 
olmadığı gibi, Cibril ile peygamber arasındaki iletişimin keyfiyetini de bil-
me olanağımız yoktur. Ancak konu ile ilgili Kur’ân ayetlerine dayanarak 
bazı değerlendirmelerde bulunabiliriz. 

Peygamberlerin mesajı getirişi sırasında vahiy meleği Cibril’i görmeleri 
gerekir. Zaten Allah ile peygamber arasında iletişimin merkezinin Melek 
Cibril olduğu bilinmektedir. Peygamberler insan olduklarına ve insan do-
ğasından soyutlanmadıklarına göre, duyu organları ile Cibril’i görmeleri, 
onların imanlarını daha güçlü kılacaktır. Kur’ân, olaylara duyu organları 
ile şahit olmanın insanın imanını güçlendireceğine vurgu yapmaktadır (Ba-
kara 2/260; En’âm 6/75; Necm 53/1-18). 

İlahî vahyin muhatabı insandır. Hem Cibril hem de peygamber “elçi” olup, 
asıl muhataba mesajı olduğu gibi iletmekle görevlidirler. Bu elçilik olgusu, 
vahiy olayını değerlendirmede çok önemlidir. Peygamberlerin elçi olmala-
rı, onların peygamberlik görevinin sınırlarını da belirlemektedir. Bu elçilik 
görevini kavrayamayanların, peygamberlere ek peygamberi görevler yük-
lediklerine tanık olmaktayız. 

Müslüman geleneğinde bazı âlimlerin “Kur’ân’ın elçinin sözü” (Hakka 
69/40; Tekvîr 81/19; Ateş 1991: 10/47-48) olduğunu bildiren ayetlerini ve 
“resule itaat” (Nûr 24/56. Krş. Nisa 4/64) gibi kavramları yanlış anladık-
larını görüyoruz. Bu yanlışlığın nedeni ise, elçilik kavramını ihmal etmek 
olsa gerektir. Çünkü elçi statüsü ile vekil statüsü çok farklıdır. Elçilikte 
önemli olan, elçi ile gönderilen öneri veya mesajdır. Yani sorunu aslın 
gönderdiği mesaj çözecektir. Elçi, asıl adına, hareket edemez. Vekillikte 
ise önemli olan vekildir. Sorunun çözümü vekile aittir. Vekil, asıl adına 
hareket eder. Peygamber ise, Allah ile insan arasında bir elçidir. O’nun bu 
konumu çok önemlidir. Elçiyi tanımak, elçinin kendisini değil, kendisini 
elçi olarak göndereni tanımaktır (Yazır 1935: 2/1077 ve 1144; Maverdî 
1319: 124). Zaten “Elçiye itaat eden, Allah’a itaat etmiş olur” (Nisa 4/80. 
Krş. Fetih 48/10. Bkz. Yazır 1935: 2/1399). Hamdi Yazır, ‘Rasûl denildiği 
zaman bir vekil değil, ancak “nâkil-i kelâm bir emir kulu anlamalıdır” de-
mektedir (Yazır 1935: 3/1538).

7 Bu konuda Eş’ârilerin yaklaşımının daha tutarlı olduğu görülmektedir.
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Kur’ân Allah’ın kelâmıdır (İsrâ 17/73 ve 86; Kehf 18/27; Şu’arâ 26/193-
193; Ya-sin 36/58; En’âm 6/79; Müzzemmil 73/5). Elçiler ise beşerdir. 
Kur’ân’ın beşer sözü olduğu iddiasını bizzat Kur’ân reddetmektedir (Mud-
dessir 74/18-25). Kelamcılara göre, “Kur’ân’ın beşer sözü olduğunu ileri 
sürmek küfürdür” (Tahavî  1987: 61 ve 64. Krş. Şehristanî 2004: 453-454). 
Görülüyor ki, “Kur’ân’ın şerefli bir elçinin sözü” (Hakka 69/40; Tekvîr 
81/19) olmasının anlaşılması için de elçi kavramının içeriğinin doğru anla-
şılması gerekmektedir.

Aslında Cibril, Kur’ân vahyini lafız olarak “Levh-i Mahfûz”dan (Vâkıa 
56/78-79; Hicr 15/9; Krş. Enfâl 8/12; Saffât 37/49; Tûr 52/24; Vakıa 56/23) 
alıp Hz. Muhammed’e getirmiştir (Kıyame 75/16-19; Şu’arâ 26/193-194). 
Vahiy, “Levh-i Mahfûz”da (Aslan,  50:1 (2009) 25.47) Arapça lafza dö-
nüşmüştür (Ta-hâ 20/114; Yusûf 12/2; Şu’râ 26/7; Şuarâ 26/195; Zuhrûf 
43/3; Zümer 39/55. Krş. Mürselât 77/50. Bkz. Kadı Abdulcebbar 1965: 
323-326). Yani Hz. Peygamber’in diğer insanlara bildirmesi gereken me-
saj, Arapça metin olarak Levh-i Mahfûz’da yaratılmıştır. Allah’ın kelamı 
olan Kur’ân’ın insanlara ulaştırılması sürecinde iki elçi bulunmaktadır. 
Bunlardan biri Melek Cibril (Hakka 69/40; Şu’arâ 26/193), diğeri ise bir 
insan olan Hz. Muhammed’dir (Necm 53/2-4). 

Müslüman gelenek, Hz. Muhammed’in elçilik görevinin Cibril’in kendisi-
ne getirdiği vahyi, ilave yapmadan ve eksiltmeden yani olduğu gibi insan-
lara bildirmekten ibaret olmasını (Ra’d 13/ 40; Nahl 16/35 ve 82; Mâide 
5/67, 99; Ayrıca bkz. Ahkâf  46/23; Ankebût  29/18; Müzzemmil 73/5; 
Cin 72-23, 27, 28) yeterli bulmamıştır. Bu nedenden olsa gerek, Hz. Pey-
gambere gelen vahyin Kur’ân’dan ibaret olamayacağı tezini geliştirmiştir. 
Doğrusu Kur’ân mesajını zayıflatmanın en etkin yolu, ancak Kur’ân’ın dı-
şında başka vahiylerin de olabileceği düşüncesinin geliştirilmesi olabilirdi. 
Nitekim Hıristiyanlığın vahiy algısını andıracak bir şekilde “vahy-i gayr-i 
metlüv” doktrini üretildi.8 Vahiy çeşitlerini çoğaltmak, Kur’ân vahyini 
önemsizleştirmenin başka bir yolu gibi görünmektedir.   

Vahy-i gayr-i metlüv algısı, Kur’ân’ın yanında başka şer’î delillerin de ol-
duğu sonucunu doğurmuştur. Hadislerin kaynağının bu çeşit vahiy olduğu 
düşüncesi yaygınlaştırılmıştır. Artık Kur’ân’ın yanına, Kur’ân gibi bir kay-
nak daha konmuştur (Bkz. Ahmed b. Hanbel 35/37; 28/410; 4/130; 2/137; 
Ebû Davûd 12/208). Daha sonra asıl ile ona bağlı olan yer değiştirmiştir. 
Kısaca, Kur’ân vahyi ile sünnet vahyini eşitlemek, Kur’ânî mesajın dev-

8 “Vahy-i gayr-i metluv” kavramı için bkz. Hatiboğlu, Said, Hz. Peygamber ve Kur’ân Dışı 
Vahiy, Ankara 2009.
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re dışı kalmasına neden olmuştur. Hâlbuki Kur’ân, Hz. Peygamberin işle-
rinden biri değildir. O, Hz.Muhammed’in elçi oluşunun yani varoluşunun 
nedenidir. Zira Hz. Peygamberin bıraktığı tek sünnet, olsa olsa Kur’ân’a 
uymaktır (Kasas 28/71; Zümer 39/255; A’râf 7/3; Hakka 69/43-47; Krş. 
Yunus 10/15; Sâd 38/86-87; Zümer 39/11-14; Şurâ 42/24; Ahkâf 46/8-9; 
Mürselât 77/50).

Bazı Müslüman alimler, sadece “vahy-i gayr-i metlüv” ile yetinmedi. 
“Nasih-Mensuh”, “Kıraat-ı Seb’a”, “Tekrâr-ı Nüzûl” gibi kavramlar ge-
liştirerek vahiy olgusunu bulandırmaya devam etti. “Esbab-ı Nüzul” ve 
“Mekkî-Medenî” gibi ayrıntılar abartıldı. Kur’ân gibi mevsukiyeti güç-
lü bir kaynak, daha zayıf kaynaklar tarafından yönlendirildi. Bu durum, 
metin-olgu ilişkisi bağlamında metnin olguya bağlanmasına sebep oldu. 
Halbuki Kur’ân metinleri için bunu kabul etmek mümkün değildir. Çünkü 
olgular zorunlu olarak yerel ve tarihsel olacağından, Kur’ân mesajının da 
yerel ve tarihsel olması sonucu ortaya çıkar. Bu durum, Kur’an’ın mesajı-
nın evrensel olduğu gerçeğiyle çelişir.

Furkan suresinin 32. ayetinde, Kur’ân’ın niçin topyekûn bir anda indi-
rilmediğini sorgulayanlara, Kur’ân mesajının parça parça indirilerek bir 
sürece yayılmasının gerekçesi açıklanmaktadır. Bunun elçinin, dolayısıyla 
muhatabın anlamasını kolaylaştırmak ve pekiştirmek olduğu belirtilmiştir. 
Buna karşın nesih konusundaki yaklaşım sebebiyle, Kur’ân’ın bir süreç 
dahilinde inmiş olmasının gerekçesi ıskalanmıştır. 

Çoğu kez geleneğimizde kültürel tasavvurlar ile olgusal gerçeklikler karış-
tırılmış ve varsayımlar rivayetlerle desteklenerek gerçeklerin yerini almış-
tır. Hatta rivayet derlemeciliği yapmak, ilim yapmak olarak görülmüştür. 
Kur’ân’da nesh olduğu iddiası bizzat Kur’ân tarafından reddedilmesine 
karşın, (Nisa 4/82. Krş. İsra 17/93; Nisa 4/153) Kur’ân ayetlerini Nasih-
Mensuh tarzında bir ayrıma tabi tutmayı da Kur’ân metnine yönelik bir 
düzeltme olarak anlamak gerekir (Ebu Zeyd 2001: 148). Hatta bu nesh me-
selesi, bizzat Kur’ân metninin buharlaşmasına da yol açmıştır (Ebu Zeyd 
2001: 172). 

Kelam âlimleri Kur’ân’ın, Yüce Allah’ın Hz. Muhammed’e gönderdiği 
mesajların toplamı olduğunu benimsemelerine karşın, vahyin peygambere 
nasıl geldiği konusunu pek irdelememişlerdir. Aslında vahyin peygambere 
geliş şekli bizi ilgilendirmez. Biz, O’nun Allah’ın elçisi olduğunu kabul 
ediyor ve ona güveniyoruz.  Zaten peygamberlere iman, imanın şartların-
dan biridir. Ancak insanın merakı ve bilme isteği bu konuda değişik kuram-
ların geliştirilmesine neden olmuştur. Kelamcıların, varlık, bilgi, Allah’ın 
sıfatları gibi konuları irdeledikleri gibi vahiy konusunu incelememiş olma-
larını bir eksiklik olarak görmek gerek. 
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Vahyin peygambere geliş biçimini incelemek için de elimizde bulunan en 
güvenilir kaynak Kur’ân’dır. O, Yüce Allah’ın mesajlarını elçilerine nasıl 
ilettiğine değinmiştir.

Yüce Allah, Hz.Peygambere göndereceği mesajı dilediği zaman Levh-i 
Mahfuz’da Arapça olarak yaratmıştır9 (Vakıa 56/78-79; Hicr 15/9; Şua-
ra 26/193-194; İsra 17/73-86; Kehf 18/27; Krş. Saffât 37/49; Tûr 52/24; 
Vâkıa 56/23). Cibril, bu levhadaki mesajı alıp peygambere getirdi. Pey-
gamber de bu mesajı olduğu gibi insanlara iletti. 

Kur’ân Arap dilinde gönderilen bir vahiydir (Yusuf 12/2; Şuarâ 26/7). 
Arapça Allah’ın dili değil, Kur’ân’ın dilidir. Hz. Muhammed Arap oldu-
ğu için Yüce Allah araç olarak elçinin iletişim dilini kullanmıştır (Fussilet 
41/3; Zuhruf 43/3; Şuarâ 26/195). Arapça, Kur’ân’ın bir niteliğidir. 

Kur’ân’ın, vahiy ve vahyin biçimi ile ilgili ayetlerinin ışığında şöyle bir 
şema yapabiliriz:

9 Kur’an’ın ezelde Beytü’l-izze’ye indirildiği görüşü, Kur’an’ın vahiy algısına aykırıdır. 

Vahiy Çeşitleri
(Şû’râ 51. Ayeti  Bağlamında)

Varlıksal Vahiy
Yaratma ve Düzenleme  

Takdir/ Fıtrat 
(Hidâyet-i Amme)

Perde Arkasından
(Min Verâi Hicâb)

Hz. Mûsa’ya Özgü
Peygamberler/Kutsal 

Kitaplar
(Hidâyet-i Hasse)

Melek Cibril
(Hitap)

Bilişsel Vahiy
Levh-i Mahfûz/Kitâb-ı Meknûn/

İmam-ı Mübin

ALLAH (el-Emr)
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Vahiyde lafız mana ayrımına gitmek mümkün değildir. Lafız ile manayı 
birbirinden ayırmak, baş ile gövdeyi birbirinden ayırmak gibidir. Doğrusu 
delil ile medlulün birlikteliği bunu gerektirir. Kur’ân metni ile onun anlamı 
eş zamanlıdır. Bu nedenle mana lafza bağlı olmak zorundadır. Aksi halde 
Kur’ân’ın Allah’ın Kelamı olmasının bir anlamı kalmaz. Kur’an’ın metni 
ile metnin anlamı birbirinden ayrıştırılmamalı; aralarındaki birliktelik orta-
dan kaldırılmamalıdır. Doğrusu çağlara ve koşullara göre yeniden yorum-
lanması gereken Kur’ân’ın metinleridir. Bu nedenle Kur’ân’ın yorumları, 
yapıldıkları çağların ve kültürlerin izini taşırlar. 
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Nübüvvet, İslam’ın en temel inanç konularından biridir. Nitekim Kur’an, 
inanç konularını bahis konusu ettiği âyetlerinde, peygamberliğe imana da 
vurgu yapmaktadır. En önemli iman konusu olan ulûhiyet başta olmak üze-
re, dine ait bütün meseleler, tamamen nübüvvet kurumuna binaen bilin-
mektedir ki, bu da onun önemini daha da artırmaktadır.

Allah buyruklarını, kendilerine vahiy kitapları gönderdiği elçileri aracılı-
ğıyla insanlara iletir. İlâhî vahiy kitapları, nübüvvetin en önemli unsurunu 
oluştururlar. Haliyle gerçekten Allah’a ve nübüvvete inananlar, bunun tabii 
bir sonucu olarak, Allah’ın elçiler aracılığıyla gönderdiği ilahi buyrukları 
içeren ilâhî kitaplara da inanmak durumundadırlar; çünkü Allah elçileri, 
Tanrı buyruklarını, işte bu kitaplar vasıtasıyla tebliğ ederler. Esasen pey-
gamberliğe ve dolayısıyla peygamberlere inanç, onların söylediklerinin 
doğru olduğunu kabul etmeyi de zorunlu olarak gerekli kılar. Nitekim bir 
Kur’an âyetinde bu; “Ey inananlar! Allah’a, elçisine, elçisine indirmiş ol-
duğu kitaba ve daha önceleri indirmiş olduğu kitaba inanın!” (Nisâ 4/136) 
şeklinde ifadesini bulmaktadır. Allah tarafından gönderilen ilahî vahiy eseri 
olan bütün kitaplar, gönderildiği elçinin ve halkının diliyle nazil olmuştur. 

1. PEYGAMBERLİĞİN İMKÂN ve İSPATI
Dinin kaynağını oluşturan kitaplara, ilahî mesajlara inanmak için, peygam-
berliğe inanılması gerekmektedir; çünkü inandığımız vahyi bize iletenler 
peygamberlerdir. Ancak insanlar, işlevsel akıllarını kullanmak suretiyle ge-
nelde Allah’ın varlığı ve hatta birliği inancını kolayca benimsedikleri halde, 
peygamberlik söz konusu olunca, aynı şeyi söylemek pek kolay olmamak-

PEYGAMBERLERE İMAN
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tadır. Çünkü Allah’ın varlığının delilleri, peygamberliğin varlığı ve gerekli-
liğin delillerinden daha kuvvetli ve daha açıktır. İşte bu yüzdendir ki, İslam 
filozoflarının büyük bir çoğunluğu hariç, pek çok filozof, Allah’ın varlığına 
inanmalarına rağmen, peygamberlik müessesesine inanma gereği duymamış-
lardır (Mustafa Sabri 1950: I. 114-115). Çünkü bu filozofların hareket noktası 
sadece akıl olduğundan, ondan hareketle bunlar, vahyi ve dolayısıyla vahiyle 
ilişkili olan şeyleri kabul etmemişlerdir. Haliyle bunlar, sadece akılla idrâk 
ettikleri bir Tanrı anlayışına sahip olmuşlar ve bunun sonucu olarak da pey-
gamberlere ve dinlere ihtiyaç olmadığını ileri sürmüşlerdir (Bolay 1981: 64). 

Allah’a inanıp da peygamberliğe inanmayanlar, sadece sözü edilen filozof-
lar değildirler; başka bir takım akımların mensupları da Allah’a inandıkları 
halde peygamberliğin gereğine inanmamışlardır. Bunlardan en öne çıkan-
lar ise, İslam düşünce tarihinde kendilerinden bu konuda çokça bahsedilen 
Berâhime’dir. Öyle ki bu akım, neredeyse peygamberliği inkâr düşünce-
siyle özdeşleşmiştir (Yavuz, t.y., 140-142). Berâhime’nin peygamberliği 
inkâr gerekçeleri, daha çok, aklın yeterli olup, peygamberlere gerek olma-
dığı meselesi etrafında yoğunlaşmaktadır (Bâkıllânî 1947: 102-106; İbn 
Hazm, 1986: 1/29).

Peygamberliğin gereğine inanan farklı inanç gruplarına mensup insanla-
rın peygamberliğe ve peygamberlere bakış açıları farklılık arzetmektedir. 
Bu bir yana, peygamberliğin gereğine inanıp da onlar arasında bazılarının 
peygamberliğini inkâr edenlerin varlığı da bir gerçektir. Nitekim yukarı-
da sözü edilen Berâhime, Allah’ın hikmetine aykırı bulduğu için, genelde 
nübüvveti inkâr etmelerine rağmen, yine de bunlardan bazıları, ya sadece 
Hz. Âdem’i ya da sadece Hz. İbrahim’i peygamber olarak kabul etmişler 
(Bâkıllânî 1947: 96). Bunların dışında, İslam düşünce tarihi içinde mülhit-
liğinden bahsedilen bazı kişilerin de peygamberlik müessesesine inanma-
dıkları söylenmektedir (Yavuz, t.y., 140-148).

Aklın yeterliliğini ileri sürerek peygamberliğe ihtiyaç olmadığını söylemek 
suretiyle peygamberliği ve dolayısıyla peygamberleri inkâr edenler, pey-
gamberliğin imkânsız (müstahil) bir şey olduğunu söyleyemez. Her şeyden 
önce bu, akla aykırı olur. Zira akıl, peygamberliğin mümkün olabileceğini, 
Allah’ın insanlara peygamberler gönderebileceğini kabul eder (Cüveynî 
1965: 109). Ayrıca, insanları yaratan Allah’ın, onlara teklifte bulunması da 
mümkündür ve bu, hiçbir surette akla ve hikmete aykırı düşmez. Dolayı-
sıyla Allah’ın insanlara teklifte bulunmasını mümkün görenler, bunun so-
nucu olarak, O’nun, kendi tekliflerini insanlara iletmesi için peygamberler 
göndermesinin de mümkün olduğunu kabul etmiş olurlar (Mâtürîdî 1979: 
216 vd; Şehristânî 1939: 428).
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Netice itibariyle, Allah’ın, kendi yarattığı insanlara buyruklarını iletmek 
ve onlara doğru yolu göstermek amacıyla peygamberler göndermesi aklen 
mümkün olduğu gibi, esasen bu, aklın kabul edebileceği bir husustur. Kaldı 
ki Allah, insanlara, onların içinden seçtiği birisini peygamber göndermek-
le, gerçekte onlara iyilikte bulunmuştur (Âl-i İmrân 3/164).

2. PEYGAMBERLİĞİN GEREKLİLİĞİ
Peygamberlere iman, Allah’a imanın bir gereğidir. O’nun varlığına ina-
nanlar şunu bilirler ki, Allah, evren ve onun önemli bir parçası olan in-
sanı yaratıp öylece başıboş bırakmış olamaz (İnsan 76/36). Bu, O’nun ne 
hikmetine ne de Tanrılığına uygun düşer. Çünkü Allah, göklerde ve yerde 
bulunanların Kendisinden her zaman bir şeyler istediği ve her an eylemde 
bulunan bir varlıktır (Rahman 55/29). O, evreni boşu boşuna yaratmadığı 
gibi, evrendeki birçok şeyi emrine sunduğu insanı da iş olsun diye gereksiz 
yere yaratmış değildir (Kıyamet 75/36). Aksine O, insanı en güzel şekilde 
yaratmış (Tîn 95/4); bilmediklerini ona öğretmiştir (Alak 95/5). İşte bu 
sayede insan, hem kendi yaratılışı ve doğası hem de evrendeki ince ayar 
düzen gereği, her şeyi çekip çeviren bir Yaratıcı fikrine ulaşmıştır.

Tanrı’nın, yarattığı evrenin bir parçası olan insanı kendi başına başıboş 
bırakması O’nun yaratıcılık sıfatına ve hikmete uygun düşmez. Bu yüzden 
O, akledip düşünen bir varlık olarak yarattığı insana, bunun gereği olarak 
bir takım sorumluluklar yüklemiştir. İnsanın, kendi yaratılış amacını ve bu 
amaç doğrultusundaki sorumluluklarını bilip öğrenmesi için de Tanrı ona, 
lütfunun bir gereği olarak, peygamberler göndermiştir. Çünkü insan, tek 
başına akıl ile bütün sorumluluklarını eksiksiz olarak kavrayamaz. 

Akıl her ne kadar iyi ve kötü olanı büyük oranda kavrasa da dinin hüküm-
lerini, anlamada değilse de, bilmede yetersizdir. Kaldı ki, insan aklının her 
insanda aynı kavrayış düzeyinde olduğu da söylenemez. Tecrübe ve bilgi 
sahibi âlim birinin aklı ile tecrübesiz cahillerin aklı aynı değildir. Buna 
insanın ahlâkî yetersizlikleri ile zafiyetleri de eklenince, peygamberlik ku-
rumuna olan ihtiyaç çok daha belirgin ve anlaşılır olacaktır. Dolayısıyla, 
Allah’ın vahyettiği emir ve yasakların; O’nun bildirdiği ahlâkî güzellik ve 
çirkinliklerin, insanların yaptıkları iyi - kötü, güzel - çirkin davranışların 
karşılığının ne olduğunun bilinmesi için peygamberliğe, peygamberlerin 
gönderilmesine ihtiyaç vardır (Mâtürîdî 1979: 176 – 210). Peygamberliğin 
ispatı ve gereğine ilişkin daha geniş bilgi için ayrıca bkz. Pezdevî 1963: 
90-94; Nesefî 1987: 41-50; Sâbûnî, 45-47).

Allah’a sadece bir yaratıcı olarak inanmak yeterli değildir; O’nu gereği 
gibi takdir edebilmek için, O’nun evrendeki hükümranlığını da kabul et-
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mek, evreni ve içindeki insanı bir hikmete binaen yarattığını da düşün-
mek ve buna da inanmak gerekir. İnsanın yeryüzüne gönderiliş gayesinin 
ne olduğunu insanlar doğrudan bilemeyeceklerine göre, bu amacı onlara 
bildiren ilahî vahye, kitaplara ve onları insanlara ulaştıracak olan peygam-
berlere ihtiyaç vardır. Böyle olduğu içindir ki, “Allah, insanlara, onların 
içlerinden, kendi âyetlerini okuyan, onları arındıran, onlara kitabı ve hik-
meti/bilgeliği öğreten bir elçi göndermekle gerçekte inananlara büyük bir 
lütufta bulunmuştur” (Âl-i İmrân 3/164). 

3. PEYGAMBERLERİN GÖNDERİLİŞ AMACI
Peygamberlerin gönderiliş amacı, Kur’an’da şöylece açıklanmaktadır:

“(Başlangıçta) insanlar tek bir topluluk oluşturuyorlardı. (Ancak 
aralarında ayrılıkların çıkması üzerine) Allah, müjdelemek ve uyar-
mak üzere peygamberler göndermiş ve onlarla birlikte, insanlar 
arasında ayrılığa düştükleri konularda hükmetmesi için gerçeği bil-
diren kitabı da indirmişti” (Bakara 2/213), “Biz, elçileri, insanların, 
onların gelmesinden sonra, Allah’a karşı ileri sürebilecekleri hiçbir 
delili olmaması için, müjdeleyiciler ve uyarıcılar olarak gönderdik” 
(Nisâ 4/165). 

Yukarıda sözü edilen bu iki âyetten, Tanrı’nın insanlara elçiler göndermesi-
nin amacı, belirlenmiş olmaktadır. Buna göre Tanrı, Kendisine itaat ederek 
emirlerini yerine getirenleri, ileride kavuşacakları güzel son ile müjdele-
mek (bişâre); isyan edip emrine karşı çıkanları ise, onlara gönderdiği elçi-
ler vasıtasıyla uyarmak (inzâr) amacıyla elçilerini göndermiştir. 

4. PEYGAMBERLERİN GÖREVİ
Peygamberlerin elçilik görevlerini belirleyen, onları insanlar içinden se-
çip gönderen yüce Allah’tır. Allah elçileri, görevlerini, işte bu gönderiliş 
amaçları doğrultusunda yerine getirmekle yükümlüdürler. İnsanları sadece 
Allah’a ibadet etmeye çağırmak (Enbiyâ 21/25; Nahl 16/36), onlara doğru 
yolu göstermek (İbrahim 14/5), güzel örnek olmak (Ahzâb 33/21; Mümte-
hine 60/4, 6) gibi görevleri olan Tanrı elçilerinin bütün bu elçilik görevle-
rini, tebliğ görevi içinde mütalâa etmek mümkündür.

Tebliğ, “bildirmek, duyurmak” demek olup, elçilik görevini üstlenen pey-
gamberlerin, Allah’tan aldıkları ilâhî mesajı tam ve eksiksiz olarak insan-
lara iletmesini ifade eder. Bu görev, onların, yerine getirmeleri gereken 
en önemli vazifesidir. Esasen bu görevi peygamberlerden isteyen Allah’tır 
(Mâide 5/67; Ra’d 13/40; Mâide 5/99; Nur 24/54). Peygamberlere, tebliğ 
görevleri içinde sayılabilecek türden bir takım vazifeler de verilmiştir ki, 
bunlar; tebyîn, tebşîr ve inzâr gibi yerine getirilmesi gereken görevlerdir. 
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Bunlardan biri olan tebyîn, ilâhî mesajın kapalı kalan yönlerini açıklamak-
tır (Nahl 16/44).

Tebliğ edilen mesaj, insanlara sorumluluk getirir. Dolayısıyla insanların, 
kendilerine tebliğ edilen mesajın bir gereği olarak o mesajın emirlerini 
yerine getirmeleri, yasaklarından ise kaçınmaları gerekir. Çünkü onların, 
emredilenleri yapmaları karşılığında ödül, yasaklanan şeyleri yapmaları 
durumunda ise ceza alacakları muhakkaktır. Dolayısıyla Allah elçilerinin 
tebliğ görevleri bağlamında söz konusu edilebilecek tebyin dışındaki diğer 
görevleri de yapacakları iyi şeyler karşılığında insanları müjdelemek (teb-
şir), işleyecekleri kötülükler karşılığında olacaklar bakımından ise onları 
uyarmaktır (inzar) (En’âm 6/48; Kehf 18/56; Bakara 2/119; Hûd 11/2).

5. PEYGAMBERLERİN VEKİLLİĞİ SORUNU
Vekil, başkasının yerine ve adına hareket eden, konuşan gibi anlamlara 
gelir. Dolayısıyla bu kavram, bir başkasının adına temsilcilik yapan de-
mektir ki, Allah’ın dini söz konusu olduğunda hiçbir insan, bu anlamda, 
bir başkasının vekili olamaz. Hiçbir insan, Allah’ın vekili olamayacağı 
gibi, kendileri de birer insan olmaları hasebiyle, Allah’ın elçileri olan pey-
gamberler de Allah’ın vekilleri değildirler (En’âm 6/107). Peygamberler, 
aynı zamanda, diğer insanların da vekilleri değildirler (Yunus 10/108; Şûrâ 
42/6). Dolayısıyla peygamberler de dâhil, herkes, kendi yükümlü oldukla-
rından sorumludur (Nûr 24/54). Allah hiçbir peygamberi koruyucu olarak 
göndermemiştir; onların görevi, sadece tebliğ etmektir; kendilerine indiri-
len ilâhi mesajı insanlara iletmektir (Şûrâ 42/48; Mâide 5/99).

Allah, hiçbir peygamberi koruyucu olarak göndermediğine göre, onlar, 
insanların yaptıklarından dolayı muaheze edilmeyecek; onların işledikleri 
yüzünden sorgulanmayacaklardır. Çünkü peygamberin yegâne görevi 
tebliğdir, yani Allah’tan aldıklarını insanlara bildirmektir. Peygamberler, 
sadece tebliğle yükümlüdürler; bu görevlerini eksiksiz yerine getirmekle 
görevlidirler. Ancak onların, tebliğ görevini tam olarak yerine getirdikten 
sonra insanların yaptıklarından dolayı herhangi bir sorumlulukları olma-
yacaktır. Tebliğden sonra, peygamberler de dâhil, herkes, kendi yaptıkla-
rından sorumlu olacaklardır (En’âm 6/52; Nûr 244/54; Nisâ 4/84; En’âm 
6/66; Hûd 11/12; Şûrâ 42/6, 48).

Konuyla ilgili yukarıda dile getirdiğimiz hususların kağnağını oluşturan 
pek çok Kur’an âyeti bulunmaktadır (En’âm 6/52; Nûr 24/54; Nisâ 4/84; 
En’âm 6/66; Hûd 11/12; Şûrâ 42/6, 48). Nitekim bunlardan biri olan bir 
Kur’an âyeti, Allah elçilerinin bir başkasının koruyucusu ve vekili olma-
dığını; “Ey insanlar! Bu gerçek size kesin olarak Rabbinizden gelmiştir. O 
halde, kim ona uyup doğru yola gelirse (bilsin ki), o kendi yararına olarak 
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kendisi için doğru yola ulaşmış olur. Buna karşılık kim de ona uymayıp da 
doğru yoldan saparsa, (bilsin ki), o da kendi aleyhine olarak doğru yoldan 
sapmış olur. Ben kesinlikle sizin üzerinize vekil değilim”(10 Yûnus, 104) 
ifadesiyle, çok açık bir şekilde dile getirmiş olmaktadır.

Bütün bunlardan açıkça anlaşılacağı üzere, Allah’ın elçileri olan peygam-
berler, Allah’ın vekilleri olmadıkları, olamayacakları gibi, esasen onlar, bir 
başkasının vekili de değillerdir. Onlar, sadece Allah’tan kendilerine indiri-
len ilâhi mesajı tebliğ etmekle görevli Tanrı elçileridir. Aynı zamanda on-
lar da diğer insanlar gibi yükümlülükleri ve bu yükümlülüklerinden gelen 
sorumlulukları olan birer insandır. Dolayısıyla onların yapmakla yükümlü 
oldukları husus, kendilerine Allah tarafından indirilen mesajı insanlara ol-
duğu gibi bildirmektir. 

6. PEYGAMBERLERE İTAAT
Allah’a itaatin bir gereği ve uzantısı olarak O’nun elçilerine itaat gerekir; 
çünkü onlar, gerçekte Allah’ın mesajını insanlara iletmektedirler. Dolayı-
sıyla onlara itaat, risalete itaat demektir ki, esasen bütün inananlar, pey-
gamberler arasında bir ayrım gözetmeksizin onların hepsine inanırlar; on-
lardan duyduklarını baş üstü yaparak onlara itaat ederler (Bakara 2/285). 

Kur’an, Allah’a ve peygamberlere itaatin gereğini, “Allah’a ve elçisine 
itaat edin!” (Âl-i İmrân 3/32. Mâide 5/92; Nûr 24/54; Muhammed 47/33) 
türü âyetleriyle ifade etmektedir. Gerçekte peygamberler de dâhil bütün 
müminler, Tanrı’nın elçileri arasında herhangi bir ayrım yapmadan onla-
rın hepsine inanırlar. Onlardan duydukları hususlarda onlara itaat ederler. 
Nitekim bir Kur’an âyetinin de açıkça vurguladığı üzere, “Elçi, Rabbinden 
kendisine indirilene inanmıştır; müminler de inanmıştır. Her biri, Allah’a, 
meleklerine, kitaplarına ve elçilerine inanmış ve ‘Elçiler arasında hiçbir 
ayrım yapmayız. İşittik ve itaat ettik. Rabbimiz, bağışlamanı dileriz; çünkü 
dönüş sana olacaktır’ demiştir” (Bakara 2/285).

Yukarıda sözü edilen âyette elçilere itaatin önemine vurgu yapan “İşittik ve 
itaat ettik” sözünün neyi ifade ettiğini iyi anlamak gerekmektedir. Çünkü 
Tanrı elçilerine itaatin anlamını kavramak bakımından, bu ifadeden ne an-
laşılması gerektiği hususu önem arz etmektedir. Buradaki “İşittik ve itaat 
ettik” sözü, “(Ey peygamber) senin sözünü ve çağrını işittik, duyduk ve ona 
icabette sana itaat ettik” anlamına gelebileceği gibi; “Kur’an’ı işittik ve onda 
olana itaat ettik” anlamına da gelmesi muhtemeldir (Mâtürîdî 2005: 2/225). 

Peygamberlere itaat, neticede Allah’a itaat demektir; çünkü gerçekte Tan-
rı elçileri, Allah’tan aldıklarını insanlara ulaştıran ve bu bağlamda risalet 
görevini yerine getiren seçkin insanladır. Bu nedenle onlara itaat, gerçekte 
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onların risalet görevlerine itaattir ki, bu, aynı zamanda Allah’a inanma ve 
O’na itaat etmenin gerekli bir sonucudur. 

7. PEYGAMBERLERİN ORTAK NİTELİKLERİ
1. Allah elçileri olan peygamberler, diğer insanlar gibi, birer insandır-
lar. Ancak peygamberleri diğer insanlardan farklı kılan, onların, vah-
ye mazhar olmalarıdır. Bu husus, Kur’an’da, Hz. peygamberin ağzı ile; 
“Kuşkusuz, ben de sizin gibi ölümlü bir insanım; ancak bana tanrınızın tek 
bir tanrı olduğu vahyolunmaktadır” (Kehf 18/110) şeklinde ifade edilmek-
tedir. Buradaki mesaj açıktır: Buna göre bütün peygamberler, diğer insanlar 
gibi, birer ölümlü varlıklardır. Dolayısıyla seçkin birer insan olan peygam-
berleri insanlıklıklarından çıkarıp da onları birer “rab” veya “ilah” yapmak, 
onları o şekilde görmek yanlıştır. Dahası tevhidî düşünceye aykırıdır.

2. Peygamberler, güvenilir insanlardır (emânet); dolayısıyla onlar, hiç-
bir zaman emanete hıyanet etmezler: 

“Bir peygamberin, emanete hıyanet etmesi düşünülemez; kim ema-
nete hıyanetlik edecek olursa, kıyamet günü, hıyanet ettiği(nin gü-
nahı) ile gelecektir: (o gün) herkese, kazanmış olduklarının karşılı-
ğı, tam olarak verilecektir” (Âl-i İmrân 3/161).

Yukarıdaki Kur’an âyetinden de açıkça anlaşılacağı üzere, hiçbir peygam-
ber, asla ve kat’a hıyanetlik içinde olmaz (Mâtürîdî 2005: 2/460-461). Esa-
sen onlardan böyle bir şeyin sadır olması düşünülemez; çünkü böyle bir 
durum, peygamberliğe sığmaz.

3. Peygamberler, doğru sözlü, dürüst insanlardır (sıdk); dolayısıyla 
onlar, asla yalan söylemezler. Bu gerçeği, inkârcı müşrikler bile itiraf et-
mişlerdir (En’âm 6/33).

4. Peygamberler, kıvrak zekâ ve geniş kavrayış sahibi insanlardır 
(fetânet). Tersi düşünülemez; çünkü Yaratıcı, mesajını insanlara en iyi şekilde 
ulaştıracak olan elçilerini, üstün kavrayışa sahip insanlardan seçmiştir. Bütün 
peygamberler üstün zekâ sahibidirler. Nitekim kendisine, doğruyu yanlıştan 
ayırma yeteneği (rüşd) verilen Hz. İbrahim örneğinde olduğu gibi (Enbiyâ 
21/51-52), bütün peygamberler, güçlü aklî delillerle (burhan, berâhîn) do-
natılmışlardır. Bu, onların, elçilik görevlerini lâyıkıyla yapabilmeleri için de 
gereklidir. Bu yüzden, fetanet, bütün peygamberlerin ortak bir niteliğidir.

5. Peygamberler, Allah’tan aldıkları mesajı, insanlara eksiksiz olarak 
iletirler (teblîğ) (Mâide 5/67).

Gerçekte peygamberler, Allah’tan aldıklarını insanlara tebliğde kusur et-
mezler. Ancak burada anlatılmak istenen, onların, inkârcı müşriklerin kor-
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kutmalarından, hile, desise ve tuzaklarından dolayı bu görevi yerine getir-
mekten korkmamalarıdır. Çünkü Allah, bu hususta peygamberini koruyup 
gözeteceğini açıkça belirtmektedir (Mâtürîdî 2005: 4. 274-275).

6. Peygamberler, masumdurlar; risalet görevlerini yerine getirirken 
Allah tarafından korunurlar (ismet)

Peygamberler, risalet görevi olarak da bildiğimiz tebliğ vazifelerini ya-
parlarken, “Allah seni, (bu görevini yaparken) insanlardan (gelebilecek 
tehlikelerden) korur” (Mâide 5/67) ifadesinden de anlaşılacağı üzere, ola-
rın risaletlerinin de bir ispatı olarak Allah tarafından korunurlar (Mâtürîdî 
2005: 4/274-275). Bu da, en azından bu hususta onların “masum” olduğu-
nu gösterir. 

8. PEYGAMBERLERİN ÖRNEKLİKLERİ
Yukarıda güzel nitelikleri anlatılan Allah elçileri, şüphesiz örnek insanlar-
dır. Güzel örnekliği öne çıkan peygamberlerden biri, Hz. Muhammed’dir. 
Kur’an, onun örnekliğini, “Andolsun ki, Allah elçisinde, sizin için, Allah’a 
ve ahiret gününe kavuşmayı umanlar ve Allah’ı çokça ananlar için, güzel 
bir örnek vardır” (Ahzâb 33/21) diye anlatmaktadır.

Hz. Muhammed, daha henüz peygamber olmadan önce ahlâkıyla, yüce gö-
nüllü cömert kişiliğiyle, onurlu davranışları ve güvenilir kişiliğiyle, insan-
lar için güzel bir örnek olduğu gibi; peygamber olarak gönderildikten sonra 
da kendisine vahyedilen mesajın da tanıklığıyla örnek bir peygamberdi. 
Nihâyet bütün güzel örneklik özellikleri ile o, inanan insanlar için, her ba-
kımdan, önder bir kişilikti (Mâtürîdî 2005:11. 324).

Hz. Muhammed gibi, Kur’an’da güzel örnekliğinden bahsedilen diğer 
önemli bir peygamber de Hz. İbrahim’dir (Mümtehine 60/4,6). Kur’an’da, 
Hz. İbrahim’in örnekliğinden bahsedililirken, onunla birlikte olanların ör-
nekliğinden de bahsedilmektedir ki, esasen bu, peygamberlerin yanında 
diğer bazı insanların da örnek kişiler olduğunu, olabileceğini göstermesi 
bakımından önemlidir.

9. PEYGAMBERLERİN BİRBİRİNE ÜSTÜNLÜĞÜ MESELESİ
Peygamberler, diğer bütün insanlardan, derece bakımından, daha üstündür-
ler. Nitekim “…Biz, peygamberlerden her birini, diğer bütün insanlardan 
üstün kıldık” (En’âm 6/86) âyeti, bu gerçeği açıkça ifade etmektedir.

Onlara bu üstünlüğü sağlayan, kendilerine bahşedilen peygamberlik gö-
revleri nedeniyle olabilir. Bununla birlikte, onlar için herhangi bir elçilik 
(risâlet) ve peygamberlik (nübüvvet) görevleri söz konusu olmasaydı bile, 
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yine de onların, doğruluk, erdemlilik ve iyilikleri sebebiyle diğer bütün in-
sanlardan üstün olmaları da ihtimal dâhilinde olurdu (Mâtürîdî 2005: 5/134).

Peygamberlerin, kendi aralarında birbirlerine olan üstünlükleri de söz ko-
nusudur. Nitekim Kur’an, bunu, “Bunlar (peygamberler), kimilerini kimi-
lerine üstün kıldığımız elçilerdir. Onların içinde, Allah’ın kendisiyle ko-
nuştuğu ve bazılarının da derecelerini yükselttiği (elçiler) vardır” (Bakara 
2/253; (İsrâ 17/55) sözüyle açıkça vurgulamaktadır. Buna göre, onlardan 
bazılarının üstünlüğü, Allah’ın kendisiyle konuşması; bazılarının üstü-
lüğü, Allah’ın kendisini dost (halîl) edinmesi; bazılarının üstünlüğü ise, 
rüzgârların ve kuşların kendi emrine amade edilmesi nedeniyledir.

Allah’ın kendisiyle konuştuğu elçi, diğer bir âyette sözü edildiği üzere, 
Hz. Musa’dır (Nisâ 4/164). Dost edindiği elçi ise, “Kendini, iyilik yaparak, 
Allah’a teslim eden ve bütün batıl dinleri terk ederek Allah’ın dost edinmiş 
olduğu İbrahim’in dinine uyan kimsenin dininden daha güzel bir din kimin 
olabilir ki..?” (Nisâ 4/125) âyetinde bahis konusu edilen Hz. İbrahim’dir. 
Allah’ın, rüzgârı emrine amade ettiği elçi Hz. Süleyman (Sebe’ 34/12); 
kuşları emrine amade ettiği elçi ise, Hz. Dâvud’dur (Sebe’ 34/10).

Peygamberler arasındaki birbirine olan üstünlüğün, elçilik konusunda ol-
ması da muhtemeldir. Çünkü peygamberlerden bazıları, sadece ve özel 
olarak insanlara; bazıları, sadece bir grup insana elçi olarak gönderilirken; 
buna karşılık onlardan bazıları ise, hem insanlara hem de cinlere elçi olarak 
gönderilmiştir (Mâtürîdî 2005: 2/149).

Peygamberlerin herbirinin Allah katında belli bir derecesinin olduğu açık-
tır. Ancak onlardan kimlerin diğerlerinden daha üstün olduğunu, bizler de-
ğil, gerçekte Allah bilir. Bu yüzden Müslümanlar, Tanrı’nın elçileri olan 
peygamberler arasında hiçbir ayrım yapmazlar (Bakara 2/285; Âl- i İmrân 
3/84). Dolayısıyla onlar, peygamberlerin bir kısmına inanıp bir kısmını 
inkâr eden Yahudiler ve Hristiyanların yaptığının (Nisâ 4/150-151) aksine, 
ayrım gözetmeksizin, bütün peygamberlere inanırlar.

10.  PEYGAMBER MUCİZELERİ 
Mucize sözcüğü “a-c-z” den türemiştir. Mastarı “acz” dır. Acz, kudretin 
zıddıdır (İbn Manzûr, Lisânü’l- Arab, 5. 396; Ragıb el-İsfehanî, t.y., 334). 
Buna göre mucize, başkasını aciz bırakan; diğer bir ifade ile başkalarının 
benzerini yapmaktan aciz kaldıkları olağanüstü olay demektir (Ragıb el-
İsfehanî, t.y., 334).

Mucize kelimesi, Kur’an’da, işte tam da yukarıdaki anlamda kullanıl-
maktadır (En’âm 6/134; Tevbe 9/2-3; Yunus 10/53). Mucize kavramı, 
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Kur’an’da, daha çok “delil” anlamına gelen âyet (ç. âyât) sözcüğü ile ifade 
olunmaktadır (Bakara 2/118; En’âm 6/35, 37, 124; A’râf 7/73).

Terim olarak mucize, Allah’ın, elçilik iddiasında bulunanların elçilikle-
rini, peygamberliklerini doğrulamak ve desteklemek için yarattığı ve di-
ğer insanların benzerini getirmekten aciz oldukları olağanüstü olaylardır 
(Cüveynî 2003: 217). 

Tanımdan da anlaşılacağı üzere, mucizelerin gerçek faili Allah’tır. Bu ne-
denle, “peygamber mucizesi” söylemi mecazîdir. Allah’ın, mucizeyi pey-
gamberler eliyle gerçekleştirmesinin nedeni, onların peygamberliğini des-
teklemek ve teyit etmek içindir (İbn Teymiye 1346: 28).

Mucizeler, alışkanlıklarımıza aykırı olaylardır. Kelamcılar buna hârîku’l’-
âde, yani alışkanlıklarımızı bozan olay, adını vermektedirler. Kur’an’da, 
ateşin Hz. İbrahim’i yakmadığından bahsedilmektedir (Enbiyâ 21/69) ki, 
esasen bu olay, gerçekte bizim alışık olmadığımız bir şeydir. Ateşin doğa-
sına hem yakma, hem de soğutma özelliğini yerleştiren Allah, hiç beklen-
medik bir anda soğutma özelliğini aktif hale getirerek olağanüstülük yara-
tabilir. Normal şartlarda gerçekleşmesi imkânsız böyle bir olay insanları 
aciz bırakır ve mucize adını alır. Dolayısıyla Allah’ın izni ve müsaadesi 
olmaksızın, geçici de olsa, ateşin kendi yakıcı doğasına aykırı davranış 
içinde olması, doğasına ait yakıcılık özelliğini kaybetmesi düşünülemez. 
Mucize, bizim bilmediğimiz bir özelliğin aktif kılınmasıdır. Yoksa Allah, 
doğa kanunlarını alt-üst ediyor değildir. 

Mucizelerin, kendine özgü özellikleri vardır. Bu nedenle bir olayın mucize 
sayılması için, şu özellikleri taşıması gerekir:
1) Gerçekte mucizeler, Allah’ın bir fiilidir; ancak, peygamberler eliyle ger-

çekleştiği için, mecazî olarak onlara “peygamber mucizesi” denmekte-
dir.

2) Mucizeler, alışkanlıklarımıza aykırı olağanüstü olaylardır. Bize meçhul 
farklı doğa yasalarına göre gerçekleştirilirler.

3) Mucizeler, peygamberlik iddiasıyla birlikte gerçekleşen olağanüstü 
olaylardır; dolayısıyla onlar, peygamberlik iddiasından önce gerçekleş-
mezler (Cüveynî 2003: 218-223; Bağdadî 1981: 171).

4) Mucizeler, meydan okumaların hemen akabinde gerçekleşirler; çünkü 
herhangi bir gecikme, şüpheye sebep olacağından, Allah’ın, kendi el-
çisini şüpheye maruz bırakması düşünülemez (İbn Teymiye 1346: 2-3).

5) Mucize ile gerçekleşen olay, peygamberin isteğine, meydan okuduğu 
iddiasına uygundur. 
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6) Mucizeler, peygamberler eliyle gerçekleşirler. Dolayısıyla onlar, pey-
gamber olanlara özgüdür (Cüveynî 2003: 219). Bu nedenle, peygam-
berlerden başkasından sadır olan ve olağanüstü gibi görünen olaylara 
mucize denmez.

7) Mucizelerin tekrarı olmaz. Bir mucizenin, daha önce ve daha sonra mey-
dana gelmemiş olması gerekir; çünkü tekrarı gerçekleşen bir olay, mu-
cize olmaktan çıkar, olağan hale gelir. Olağan olan bir şey ise, mucize 
olmaz, olamaz (Cüveynî 2003: 219; Şehristanî 1934: 435).

Her peygamberin, peygamberliğini tasdik ve teyit edecek; onların, Allah 
tarafından elçi olarak gönderildiğini ortaya koyacak bir mucizeye ihtiya-
cı vardır. Peygamberlik iddiasında bulunan yalancı peygamberlerin gerçek 
peygamberlerden ayırt edilebilmesi için bu gereklidir. Aksi halde kimin Al-
lah tarafından gönderilen gerçek bir peygamber olduğunu insanların anla-
ması zorlaşır. Bu yüzden Allah, gönderdiği gerçek peygamberlerini mucize-
lerle desteklemiş ve onlardan her birine, zamanın gereğine göre mucizeler 
vermiştir (Kadı Abdulcebbar, t.y., 572). Her bir peygambere verilen mucize, 
diğerinden farklı olmuştur. Başka bir ifade ile bir peygambere verilen bir 
mucize, bir diğerine verilmemiştir. İşte bu nedenledir ki, her bir peygam-
ber, farklı mucizeler göstermiştir. (Bağdadî 1981: 180-181; Nesefî, Ebu’l–
Mu’în 1987: 47-49; Nesefî, Ömer 1975: 117; Taftazânî 1982: 295 vd).
Kur’an’da sözü edilen mucize örneklerinden bazıları şunlardır:
1) Nemrud’un ateşinin Hz. İbrahim’i yakmaması (Enbiyâ 21/ 67-69).
2) Hz. Musa’nın yere attığı asasının yılana dönüşmesi(A’raf 7/106-107), 

sihirbazların ip ve sopalarını yutması (Tâ-hâ 20/65-70), denize asasıyla 
vurduğunda denizin yarılması ve tekrar kapanması (Şuarâ 26/61-66).

3) Babasız dünyaya gelmesi nedeniyle bizzat doğumu bir mucize olan 
Hz. İsa’ya nispet edilen pek çok mucize söz konusudur. Nitekim onun, 
Allah’ın izniyle körü ve cüzamlıyı iyileştirmesi, insanların evlerinde ye-
dikleri ve biriktirdiklerini haber vermesi, ona verilen mucize örnekleri-
dir (Âl- İmrân 3/48-49). 

4) Hz. Muhammed’e verilen en büyük mucize ise, kendi peygamberliği-
nin de kanıtı olan Kur’an’dır (Bakara 2/23). Ayrıca, “Andolsun ki, eğer 
insanlar ve cinler, şu Kur’an’ın bir benzerini meydana getirmek için 
bir araya gelselerdi, birbirlerine (bu konuda) yardımcı olsalardı bile 
yine de onun benzerini meydana getiremezlerdi” (İsrâ 17/88) âyeti de 
Kur’an’ın mucizevî yönünü vurgulamaktadır. 

Allah, elçilerini, mucizelerle, naklî ve aklî delillerle desteklediği 
gibi, onlara yardımcı olduğunu, olacağını da bize haber vermektedir 
(37 Sâffât 37/171-172). 
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11. PEYGAMBERLERİN ÇAĞRISININ TEMEL ÖZELLİKLERİ
Peygamber davetinin kendi temel içeriği ve çağrı süreci bakımından bir-
takım özelliklerinin olduğu bir gerçektir. Söz konusu bu özellikleri şu alt 
başlıklar halinde işlemek mümkündür:

11.1. Peygamber davetinin kaynağı vahiydir
Peygamberler, Allah’tan aldıkları vahyi bilgileri insanlara iletirler. Dola-
yısıyla onların çağrısı Tanrı kaynaklı olup, ilettikleri mesajda kendilerinin 
herhangi bir dahli yoktur. Bütün peygamberler, ancak kendilerine vahyo-
lunana uyarlar (En’âm 6/50; A’râf 7/203; Yunus 10/15; Ahkaf 36/9; A’râf 
7/203). Dolayısıyla peygamberler, ilâhî çağrılarını, dinin temelini oluştu-
ran vahye istinaden ve onunla yaparlar.

11.2. Peygamberler, Dini Allah’a Özgüleyerek Yalnızca O’na İbadet 
Etmeye Çağırırlar 

Sahih, yani doğru bir inanca çağrı, peygamber davetinin en önemli yönünü 
oluşturur. Bu bağlamda peygamber davetinin en önemli hedefi, şüphesiz 
doğru bir inancı insanlara vahiy yoluyla bildirmektir. Bunu gerçekleştirme-
nin en kestirme doğru yolu ise, dini sadece Allah’a özgülemek ve yalnızca 
O’na ibadet etmektir (A’raf 7/29).

11.3.  Peygamberlerin Çağrısı Daha Çok Tevhid Odaklıdır
Peygamberlerin davetinin esasını tevhid inancı oluşturur. Hz. Nuh’tan iti-
baren son peygamber Hz. Muhammed’e kadar gelip geçmiş bütün pey-
gamberler, gönderildikleri toplumlara, her zaman, dinin esasını oluşturan 
tevhid inancını tebliğ etmişlerdir (A’raf 7/59, 65, 73, 85). 

11.4.  Peygamberlerin Davet Yöntemi ve Çağrı Üslubu 
Tanrı elçisi peygamberler, fıtrata uygun davranarak, insanlara, akıllarının ala-
cağı, anlayacağı, kavrayacağı şekilde konuşurlar. Onlar, Allah’ın kendilerine 
öğütlediği üslup dâhilinde insanlara güzel öğütte bulunurlar (Nahl 16/125).

11.5.  Peygamberler Elçilik Görevlerine Karşılık Olarak Herhangi Bir 
Ücret Almazlar

Peygamberler, yapmış oldukları elçilik görevleri karşılığında herhangi bir 
ücret talep etmezler. Onlar, yaptıklarının karşılığını ancak Allah’tan bek-
lerler (Furkan 25/56-57).

12.  HATM-İ NÜBÜVVET/PEYGAMBERLİĞİN SONA ERMESİ
Peygamberliğin Hz. Muhammed’le sona erdiğini, ondan sonra artık yeni bir 
peygamberin gönderilmeyeceğini ifade etmek amacıyla “hatm-i nübüvvet” 
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kavramı kullanılmaktadır. Kur’an’da; “Muhammed, içinizden herhangi bir 
adamın babası değildir; fakat o, Allah’ın elçisi ve peygamberlerin sonun-
cusudur (hâtemü’n-nebiyyîn)” (Ahzâb 33/40) denmektedir ki, bu mesaj, 
peygamberliğin Hz. Muhammed ile son bulduğunun açık bir ifadesidir.

İslam düşünce tarihinde peygamberliğin sona ermediğini doğrudan savu-
nan bir akım bulunmamakla beraber, bazı aşırı uçtaki kişiler, hatm-i nübüv-
vet konusunu kendilerine göre te’vil ederek, sadece teşriî nübüvvetin sona 
erdiğini ileri sürmüşlerdir (İbnu’l-Arabî 1293: 2. 339-341). Bahaîliğin de 
bu hususta farklı görüşleri bulunmaktadır. Nitekim Bahaîlik düşüncesini 
benimseyenlere göre, Hz. Muhammed son peygamber (hâtemü’n/nebiyyîn) 
olmakla birlikte, o, en son elçi değildir. Onlara göre Hz. Muhammed, re-
sullerin sonuncusu değil, sadece nebilerin sonuncusudur. Dolayısıyla on-
dan sonra da Allah’ın resuller göndermesi mümkündür. Ancak yukarıda 
söz konusu edilen âyetin apaçık beyanından da açıkça anlaşılacağı üzere, 
Hz. Muhammed son peygamber olup, onun gelmesiyle birlikte peygam-
berlik sona erdirilmiş olmaktadır. Ondan sonra artık peygamber gönderil-
memiştir, gönderilmeyecektir. Dolayısıyla bunun aksi iddiada bulunanlar, 
Allah’ın bu açık beyanına açıkça muhalefet etmiş olurlar.

13.  “RESUL”-“NEBİ” AYRIMI
Bizler, “resul” ve “nebi” nin karşılığı olarak genelde Farsça kökenli bir 
kelime olan “peygamber” sözcüğünü kullanmaktayız. 

Aslında “resul”, “gönderilmiş” anlamında olup, “elçi” demektir. “Nebi” 
sözcüğü ise, “haber veren”; “yüksek rütbe sahibi” gibi anlamlar içerir. Resul 
sözcüğünün çoğulu, “rusul”; nebi kelimesinin çoğul şekli ise, “enbiyâ” dır.

İslamî gelenek içinde, daha çok, Allah tarafından yeni bir vahiy (kitap) ve 
şeriatle gönderilen peygamberlere “resul” denirken; buna karşılık yeni bir 
kitapla gönderilmediği halde, önceki resullerin kitap ve şeriatini insanlara 
bildirmekle görevli peygamberlere ise, “nebi” denmiştir (Bağdadî 1981: 
153-154; krş. Sabûnî 1390: 11). Dolayısıyla genel kabul gören bu tanıma 
göre, her resul, aynı zamanda bir nebi iken; buna mukabil her nebi, resul 
olamamaktadır. Bazı bilginlere göre, resul, tebliğle görevlendirilmiş elçi; 
nebi ise, tebliği bildiren peygamberdir. Yine bazılarına göre ise, resul, ken-
disine vahiy ve kitap indirilen elçi; nebi ise, dil ile olmaksızın haber veren 
peygamberdir (Mâtürîdî 2005: 9/144-145).

Resul ile nebinin farklı şeyler olduğuna; “Musa, gerçekten seçkin biriydi; 
o, bir elçi (resul), bir peygamberdi (nebi)” (Meryem 19/51); “(Ey Muham-
med!) Bizim, senden önce göndermiş olduğumuz hiçbir elçi (resul) ve pey-
gamber (nebi) yoktur ki, bir istekte bulunduğunda, şeytan onun isteğine 
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(vesvese) sokmuş olmasın” (Hacc22/52); “Onlar ki, yanlarındaki Tevrat 
ve İncil’de yazılı buldukları o elçiye (resul), o ümmî peygambere (nebi) 
uyarlar” (A’raf 7/157) âyetleri delil olarak gösterilmektedir (Gölcük, Şera-
feddin- Toprak, Süleyman 1991: 286).

Resul-nebi ayrımı bağlamında söz konusu edilen yukarıdaki tanımlardan 
da anlaşılacağı üzere, risalet, nübüvvetin en üstün derecesini oluşturmak-
tadır (Bağdadî 1981: 154; krş. Sabûnî 1390: 11). Böyle olunca da risalet 
vahyi alan bir resul, nübüvvet vahyi alan bir nebiden daha üstün bir konu-
ma yükselmektedir (Cürcânî 1918: 239).

Son olarak bu ayrım bağlamında resul ve nebilerin sayıları karşılaştırıldı-
ğında, nebilerin sayısının, resullerin sayısından çok daha fazla olduğuna 
inanılmaktadır. Nitekim Kur’an’da adı geçen elçilerin sayısı da göz önüne 
alındığında bunun doğru olduğu anlaşılmaktadır. 

14. PEYGAMBERİN ÜMMİLİĞİ 
Ümmî sözcüğü, “öğrenim görmemiş, okuması yazması olmayan” anla-
mında kullanılmıştır. İslamî terminolojide ise bu kavram, daha çok, Kitap 
Ehli’nin ellerinde bulunan Tevrat ve İncil’i okumamış, onların bilgilerin-
den habersiz olanı ifade etmek üzere kullanılır. 

Hz. Muhammed’den bahseden âyetlerde, onun ümmîliğine de vurgu yapı-
larak; “Onlar ki, yanlarındaki Tevrat ve İncil’de yazılı buldukları o elçiye 
(resul), o ümmî peygambere (nebi) uyarlar” (A’raf 7/157), “Sen, bu (vah-
yin gelmesinden) önce herhangi bir (ilahî) kitap okumuş ya da onu elinle 
yazmış değildin. Öyle olsaydı, (senin çağrını) geçersiz kılmaya çalışanlar 
kuşkuya döşerlerdi” (Ankebût 29/48), “Allah’a ve Allah’ın bütün sözlerine 
inanan ümmî peygambere uyun ki, kurtuluşa erebilesiniz” (A’raf 7/158) 
denilmektedir.

Yukarıda Hz. Peygamber’in ümmîliğini bahis konusu yapan âyetlerden 
de anlaşılacağı üzere, ümmîlik, Hz. Muhammed’in, Allah’ın da belirtti-
ği bir niteliğidir. Onun ümmîliği ise, okuma yazma bilmemesinden daha 
çok, Kitap Ehli’nin kitaplarında geçen bilgilere sahip olmamasını ifade 
etmektedir. Zira Kur’an Arap toplumunu da ümmî olarak tanımlamakta-
dır. Okur-yazar olmamak anlamında alınacak olursa, söz konusu toplumun 
okuma-yazma bilmediği anlamına gelir ki, edebi sanatların çok geliştiğini 
bildiğimiz Arap toplumu için böyle bir tanımlama doğru olmazdı. 

15.  PEYGAMBERLERİN TANRI İLE İLETİŞİMLERİ ve VAHİY
Allah ile elçisi arasında bir iletişim şekli olan vahiy, aklı aşan bir olgudur. 
Dolayısıyla doğrudan vahye muhatap olan elçilerin Allah ile ne tür ve nasıl 
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bir iletişim kurduklarını diğer insanların doğrudan bilmesi gerçekte pek 
mümkün değildildir. Bununla birlikte, bir âyetin bize bildirdiğine göre, Al-
lah insanla, doğrudan vahyetmek, perde arkasından konuşmak ve bir elçi 
melek göndermek suretiyle iletişim kurmaktadır (Şûrâ 42/51). 
1)  Doğrudan vahiy, rüya halinde ve/veya uyanıkken, doğrudan ve vasıtasız 

olarak aniden gelen “mana”nın kalbe bırakılması şeklinde olur. Ancak 
burada rüya hali durumu tartışmalı bir konudur (Akbulut 1992: 45-52).

 Bazılarına göre ise, yukarıda sözü edilen iletişim şekillerinden biri olan 
vahiy, rüyada görülendir; dolayısıyla böyle düşünenlere göre, peygam-
berlerin gördüğü rüyalar haktır, gerçektir (Mâtürîdî 2005: 13/214).

2)  Allah’ın, insanla perde arkasından konuşması. Bu tür vahiy, Allah’ı 
görmediği halde kişinin Allah kelamını duyup anlaması şeklindeki bir 
Tanrı-insan iletişim biçimidir. Örneğin Allah’ın Hz. Musa peygamber 
ile konuşması (Nisâ 4/164) işte bu türden bir iletişim şeklidir. Bu ise, 
Hz. Musa’ya özgüdür; çünkü o, herhangi bir aracı elçi melek olmaksızın 
Allah ile doğrudan konuşmuştur. Oysaki diğer peygamberlerin Allah ile 
iletişimi, ya doğrudan vahiy ile ya da bir elçi melek vasıtasıyla olmuştur.

3)  Vahyin, bir elçi melek aracılığıyla gerçekleşen şekli ise, Cebrail’in, 
Allah’tan aldığı vahyî bilgileri peygamberlere iletmesi şeklinde olmuştur.
Sözü edilen bu yollar dışında herhangi bir insanın Tanrı ile vahiy bağ-
lamında bir iletişiminden söz edilemez. Dolayısıyla bir insanın Allah’ı 
görmesi ya da O’nunla konuşması mümkün gözükmemektedir (Mâtürîd 
2005: 13/214).

Sonuç olarak Allah, bir insanla; 1) doğrudan vahyetmek, 2) perde arkasın-
dan konuşmak ve 3) bir elçi melek gönderip, dilediği ilâhî mesajı onunla 
bildirmek suretiyle iletişim kurmaktadır. 

İnsanın Tanrı ile iletişim şekillerini böylece özetle anlattıktan sonra, biraz 
da vahiy sözcüğünün anlamı üzerinde duralım:

“Vahiy”, sözlükte; “fısıldamak, işaret etmek, gizli konuşmak, ilham etmek” 
gibi anlamlara gelmektedir (İbn Manzûr, Lisânü’l- Arab, 15/379-381). Bu 
anlam bağlamı içinde Allah’ın, elçiler dışında bazı insanlara da vahyet-
tiği varittir. Ancak bu tür vahyin, elçilere gelen vahiyden faklı olarak, il-
ham olduğu belirtilmiştir (Râzî, 1986, 8, “takdim”). Nitekim Allah’ın, Hz. 
Musa’nın annesine vahyetmesi (Tâ-hâ 20/38-39), işte bu tür bir vahye ör-
nek olarak gösterilmektedir.

Kur’an’da, ayrıca, Allah’ın, göğe (Fussilet 41/12), bal arısına (Nahl 16/68, 
69), meleklere (Enfâl 8/12) vahyinden de bahsedilmektedir.
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İnsanları dini bakımdan bağlayan vahiy, elçilere Allah tarafından gönde-
rilen vahiydir. Zaten bu tür vahiyler, ilahî buyrukları içerirler ki, esasen 
bunlar, ilahî kitaplar halinde elçiler aracılığıyla insanlara ulaştırılmışlardır. 
Allah elçileri olan peygamberlere gelen vahiy dışındakiler ise, ne türden 
bir vahiy olurlarsa olsunlar, kişinin kendisinden başkasını bağlamaz. Dola-
yısıyla bu tür vahiylerin / ilhamların, dinde herhangi bir delil teşkil etmesi 
ve insanların ondan sorumlu tutulması düşünülemez.

16. VAHİY DİLİ ve DİL SANATLARI
Yeri gelmişken vahiy dili ve vahiy sanatıyla ilgili şu kısa bilgilere de de-
ğinelim:

16.1. Vahiy Dili
İlahî kelam, esasen bir “mana” dır. Dil ise, o “mana”yı ifade eden bir araç-
tır. İlâhî kelamın, bizim bildiğimiz anlamda tek bir dili olamaz. Dolayısıyla 
esası “mana” olan ilahî vahiy, her peygamberin içinden çıktığı toplumun 
diline göre indirilir. Nitekim bu hususu açığa vuran bir âyette; “Biz, her el-
çiyi, kendilerine (âyetlerimizi) açıklaması için, ancak kendi halkının diliyle 
göndermişizdir” (İbrahim 14/4) denilmektedir. Buradan da anlaşılmaktadır 
ki, Allah tarafından gönderilen bütün kitaplar, gönderildiği elçinin ve hal-
kının diliyle nazil olmuştur. Bunlardan biri olan Kur’an, indiği toplumun 
dili olan Arapça olarak indirilmiştir. Nitekim bu durumu ifade bağlamında 
bir âyette; “Apaçık Kitab’a andolsun ki, Biz, onu, düşünüp anlayasınız diye 
Arapça bir Kur’an olarak indirdik” (Zuhruf 43/2,3) denilmektedir.

16.2. Vahiy Sanatı
Vahiy sanatını Kur’an dili açısından değerlendirirsek, Kur’an’ın dilinde 
mecaz, teşbih ve temsil gibi edebi sanatların kullanıldığını görürüz. 

a. Mecaz
Mecaz, herhangi bir sözün, kullanıldığı hakiki mananın dışında başka bir 
anlamda kullanılmasıdır (Râzî, t.y., 30. 215).

Kur’an’daki kelimeler, sözler, daha çok, hakiki anlamlarında kullanılmış-
tır. Bununla birlikte mecazî anlamlar içeren Kur’an ifadeleri de söz ko-
nusudur. Mecaz, Kur’an’a güzellik katmakta, onun anlamını zenginleştir-
mektedir (Zerkeşî, 1972, 1. 255).

Kur’an’da mecazî anlatıma örnek teşkil edebilecek âyetlerden biri; “On-
lar, sağırdırlar, dilsizdirler, kördürler; bu yüzden (artık) geri dönmezler” 
(Bakara 2/18) âyetidir. Bu âyetin öncesi (sıbak) ve sonrası (sıyak) dikkate 
alınıp kullanıldığı bağlamı içinde meseleye bakılırsa, burada kullanılan 
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“sağır, dilsiz ve kördürler” sözünün, hiçbir zaman gerçek sağırlığı, dil-
sizliği ve körlüğü ifade etmediği; tersine bunun, gerçeklere yüz çeviren 
inkârcılar için kullanılan mecazî bir ifade olduğu açıkça anlaşılır. Çünkü 
bu âyetin muhatabı olan inkârcı müşrikler, gerçekte sağır, dilsiz ve kör 
değildiler; aksine onlar, ilahi mesaja yüz çeviren inkârcılardı. Mecazî an-
latıma örnek oluşturabilecek daha pek çok âyet vardır (Bkz. Zerkeşî 1972: 
1. 255-298). 

b. Teşbih
Teşbih, yani benzetme yoluyla anlatım da Kur’an’ın başvurduğu edebi bir 
sanattır. Kur’an, bu sanatı kullanarak, ilâhî mesajın daha iyi anlaşılmasını 
sağlamaktadır. Kur’an, bu sanatı kullanmak suretiyle, anlaşılması oldukça 
zor soyut pek çok olgu ve konuyu, insanların tecrübe alanına giren varlık-
lara ve olaylara benzeterek somutlaştırmakta ve böylece anlaşılması zor 
soyut meseleleri anlaşılır kılmaktadır. 

Bunu bir Kur’an âyetiyle örneklemeye çalışırsak, hak ve batıl gibi soyut 
kavramların benzeteme yoluyla anlatımına; “O, gökten yağmur indirir. 
Böylece dereler, taşıyabileceği kadar su akıtırlar. Akıntılar ise, üste çıkan 
köpüğü alır götürür; nitekim süs eşyası ya da alet yapmak üzere ateşte 
erittiğiniz (madenlerin üzerinde de) ona benzer bir köpük vardır. İşte Allah, 
hak ile batılı böyle bir örneklem ile anlatır. Köpük uçup gider; ama insan-
lara yarayacak olan şey yerde kalır. İşte Allah, böylece bunun gibi örnekler 
verir” (Ra’d 13/17) âyetini örnek olarak verebiliriz. 

Yukarıdaki âyetin anlatımından da anlaşılacağı üzere, hak, suyun kendisine 
veya eritilen madenin geri kalan asıl yararlı cevher kısmına; batıl ise, uçup 
giden ve böylece hiçbir faydası olmayan köpüğe benzetilmektedir.

c. Temsil
Temsil, yani örnekleme yoluyla anlatım da Kur’an’ın başvurduğu edebi bir 
anlatım sanatıdır. Esasen bu anlatım biçimi, teşbih, yani benzetme yoluyla 
anlatım sanatına yakındır. Bu anlatım tarzı, bir bakıma, bir şeyi diğer bir 
şey ile örnekleyerek yapılan bir anlatım biçimidir. “Mallarını Allah’ın rı-
zasını kazanmak ve kendilerini güçlendirmek için harcayanların durumu 
ise, bir tepe üzerinde bulunan, kuvvetli yağmur aldığında ürünlerini iki kat 
veren, kuvvetli yağmur almadığında da aldığı az bir yağmurla bile (ürün 
vermeye devam eden) bir bahçenin durumu gibidir” (Bakara 2/265) âyeti, 
temsile bir örnektir. Bu âyette de belirtildiği gibi, mallarını Allah rızasını 
kazanmak için harcayanların durumu, kuvvetli yağmur aldığında iki kat 
ürün veren, az bir yağmur aldığında bile, ürün vermeye devam eden bir 
bahçeye benzetilmektedir. 
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Kur’an’da teşbihli anlatım bolca kullanıldığı gibi, temsillere de bolca yer 
verilmiştir (Bkz. Bakara 2/26; A’râf 7/177; İbrahim 14/24; Nahl 16/75-76; 
Yâsîn 36/13). Allah, “işte Allah böyle örnek verir” gibi sözlerle temsilî 
ve teşbihî anlatımlara yer verdiğii beyan etmektedir (Örneğin bkz. Ra’d 
13/17; İbrahim 14/25; 24 Nûr, 35).

17.  PEYGAMBER ŞEFAATİ 
“Şefaat” sözcüğü, “çift, iki kat yapmak; eklemek; öncelik tanımak; koru-
mak; müsaade etmek, yardım etmek, birine aracılık etmek” gibi anlamlara 
gelir (İbn Manzûr, Lisânu’l- Arab, 8. 184).

Diğer anlamları değilde, “müsaade etmek, yardım etmek, birine aracılık 
etmek” anlamları açısından ele alındığında şefaat, otorite ve yetki sahibi 
birinden, bir başkasının hatasını affetmesini istemek; yani aracılık etmek 
anlamına gelir. Nitekim Allah’a ortak koşan müşrikler, gerçekte putlara 
Allah diye tapmadıkları halde, onları, Allah ile kendi aralarında aracılar 
olarak gördüklerinden; “Bunlar Allah katında bizim şefaatçilerimizdir” 
(Yûnus 10/18) demekteydiler.

Allah’ın sevgili kullarının ahirette günahkâr müminlere şefaati konu-
su Müslümanların tartıştığı bir konudur. Mu’tezilî bilginlerin bu konuda 
farklı düşüncelerine rağmen, genelde Müslümanlar, özellikle de onlardan 
Sünnîlik içinde yer alanlar, peygamberlerin, Hz Muhammed’in ahirette 
büyük günah sahiplerine şefaat edeceği konusunda ittifak etmiş gözük-
mektedirler (Eş’ar’i 1973: 241-242; Mâtürîdî 1979: 365 vd; Bağdadî 1346: 
224). Ancak, meleklerin şefaati (Necm 53: 26) hariç, Kur’an’da bunun 
böyle olduğuna dair açık bir âyet delili bulunmamaktadır. Bununla birlikte, 
Allah’ın izin verdikleri hariç kimse şefaat edemez, türü âyetlere binaen, 
O’nun izni dâhilinde şefaatin olabileceği düşünülmektedir.

Kur’an’da geçen; “Artık onlara şefaatçilerin şefaatleri de fayda sağla-
mayacaktır” (Müddessir 74/48), “Şimdi bizim (burada) şefaatçilerimiz 
var mı ki, bize şefaat etsinler!” (A’râf 7/53), “(mahşer gününde) onların 
O’ndan başka ne bir dostu ne de şefaatçisi olacaktır.” (En’âm 6/51), “Sizin 
Allah’tan başka ne bir dostunuz ne de bir şefaatçiniz vardır.” (Secde 32/4), 
“Allah’tan başka yardım edecek hiçbir dostun ve aracılıkta bulunacak hiç-
bir şefaatçinin bulunmadığı (kıyamet gününde)” (En’âm 6/70), “İçinizde 
Allah’ın ortakları olduğunu sandığınız, iddia ettiğiniz şefaatçilerinizi, 
aracılarınızı sizinle beraber göremiyoruz.” (En’âm 6/94), “Koştukları or-
takları artık şefaatçileri değildir.” (Rum 30/12-13), “Bunlar, Allah’ın ka-
tında bizim şefaatçimizdir, derler. Ey Muhammed de ki, göklerde ve yerde 
Allah’ın bilmediği bir şeyi mi O’na haber veriyorsunuz.” (Yûnus 10/18), 
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“De ki; ‘ Bütün şefaat Allah’ındır.” (Zümer 39/43-44), “Hiçbir kimsenin 
hiçbir kimseye yarar sağlayamayacağı, hiçbir kimseden hiçbir karşılık ka-
bul edilmeyeceği, hiçbir kimseye hiçbir şefaatin yarar sağlamayacağı ve 
hiçbir kimsenin (hiçbir kimseden) yardım görmeyeceği bir günün bilincin-
de olarak ondan korunun!” (Bakara 2/123), “alışverişin, dostluğun, şefa-
atin olmayacağı günün gelmesinden önce” (Bakara 2/254) gibi âyetlerin 
vermek istediği mesaj dikkate alındığında, şefaatin olmadığı/olamayacağı 
anlaşılmaktadır.

Ancak, ahirette şefaatin olmayacağını gösteren bu âyetlerin yanında, bir 
de, “Onlar, Allah’ın hoşnut olduğu kimseden başkasına şefaat edemez-
ler.” (Enbiyâ 21/28), “Allah’ın izni olmadan, O’nun nezdinde kim şefaat 
edebilir ki?” (Bakara 2/255), “Allah’ın izni olmadan hiç kimse şefaatçi 
olamaz.” (10 Yûnus, 3), “Allah katında, O’nun şefaat etmesine izin ver-
diği kimsenin şefaatinden başkasının şefaati hiçbir yarar sağlamayacak-
tır.” (Sebe’34/23), “O gün, Rahman’ın izin vereceği ve sözünden hoşnut 
olacağı kimseden başkasına şefaat hiçbir şekilde yarar sağlamayacaktır.” 
(Tâ-hâ 20/109), “Onların, Allah dışında çağırdıkları şeyler, şefaat etme 
yetkisine sahip değildirler; ancak, bilerek gerçeğe tanıklık edenler, şefaat 
hakkına sahip olabilirler!” (Zuhruf 43/86), “Göklerde nice melekler vardır 
ki, onların şefaatleri, ancak Allah’ın dilediği ve hoşnut olduğu kimseler 
için (şefaat edilmesine) izin verildikten sonra, (onlar hakkında) bir yayar 
sağlayabilir” (Necm 53/26) gibi âyetlere istinaden, ahirette Allah’ın izni-
nin olması şartıyla şefaatin olacağını, olabileceği görüşünü benimseyenler 
de bulunmaktadır.

18.  KUR’AN’DA ADI GEÇEN PEYGAMBERLER 
Kur’an’da, tarihi sırasıyla 1) Hz. Âdem, 2) Hz. İdris, 3) Hz. Nuh, 4) Hz. 
Hûd, 5) Hz. Salih, 6) Hz. İbrahim, 7) Hz. Lût, 8) Hz. İsmail, 9) Hz. İshak, 
10) Hz. Yakub, 11) Hz. Yûsuf, 12) Hz. Eyyûb, 13) Hz. Zülkifl, 14) Hz. 
Şu’ayb, 15) Hz. Musa, 16) Hz. Harun, 17) Hz. Davud, 18) Hz. Süleyman, 
19) Hz. İlyas, 20) Hz. Elyesa’, 21) Hz. Yunus, 22) Hz. Zekeriyya, 23) Hz. 
Yahya, 24) Hz. İsa ve 25) Hz. Muhammed’in adı geçmektedir. Adları, çeşit-
li vesilelerle geçen, hayat öyküleri bağlamında tevhidî tebliğ mücadeleleri 
hikâye olunan bu peygamberlerin yanında, bir de, adları ve hayat hikâyeleri 
Kur’an’da bahis konusu yapılmayan diğer peygamberlerin de olduğu tarihi 
bir gerçekliktir. Nitekim bu durumu Kur’an; “Bir kısım peygamberin öykü-
sünü sana daha önce anlattık, bir kısmından ise sana söz etmedik.” (Nisâ 
4/164); “Andolsun ki, Biz, senden önce de elçiler göndermiştik. Onlar için-
den sana öykülerini anlattıklarımız olduğu gibi; sana öyküsünü anlatma-
dıklarımız da vardır” (Mü’min 40/78) âyetleriyle dile getirmiş olmaktadır.
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İlk peygamber, insanlığın atası olarak bilinen ilk insan Hz. Âdem’dir. Hz. 
Âdem, Allah’ın; “Ben yeryüzünde bir halife yaratacağım” (Bakara 2/30) 
sözüyle de ifade ettiği gibi, daha onu yaratmadan önce sözünü ettiği ve 
daha sonra bu sözün gereği olarak yarattığı ilk insandır. Allah, Hz. Âdem’i 
yarattıktan sonra, ona bütün isimleri, nesnelerin bilgisini, onlara isim ver-
meyi öğretmiş ve böylece onu, yani ilk insanı onurlandırmıştır. Hatta Tan-
rı, kendisine isimleri öğrettiği bu ilk insana secde etmelerini, onu saygılı 
bir şekilde selamlamalarını meleklerden istemiştir (Bakara 2/30-34). Hz. 
Âdem, halife olarak yaratıldıktan sonra, Allah tarafından eşiyle birlikte 
cennete yerleştirilmiş, oranın nimetlerinden yararlanmaları kendilerinden 
istenmiştir (Bakara 2/35).

Kur’an’da, Hz. Âdem’in peygamberliğini açıkça vurgulayan bir âyet ol-
mamasına rağmen, pek çok İslam bilgini, onu, “Allah Âdem’i, Nuh’u, 
İbrahim soyunu ve İmran soyunu, âlemlere üstün olarak seçmiştir / 
âlemlerin üzerinde bir konuma yükseltmiştir.” (Âl-i İmrân 3/33), “Daha 
sonra Rabbi onu seçti; tevbesini kabul etti ve onu doğru yola iletti” (Tâ-
hâ, 20/122) gibi âyetlere istinaden peygamber olarak görmüşlerdir. Ancak 
yukarıdaki âyetlerde onun peygamberliğini kesin olarak belirten herhangi 
açık bir ifade yoktur. Dolayısıyla onun peygamberliği tartışma konusu 
yapılmıştır. 

Hz. Âdem’den sonra da pek çok peygamber gelip geçmiştir. Nitekim daha 
önce de sözü edildiği gibi, bunlardan bazısının hayat öyküleri ve müca-
deleri Kur’an’da birçok kereler bahis konusu edilmiştir. Kur’an’da var-
lıklarından bahsedildiği halde, kendilerinden isim olarak bahsedilmeyen 
peygamberlerin de olduğu bir gerçektir. Ancak ismleri ve mücadeleri 
Kur’an’da açıkça bahis konusu edilen peygamberlerin de kendi aralarında 
derece farkı olduğu bir gerçektir. Bu nedenle Kur’anın, kendilerinden ve 
mücadelelerinden uzunca ve övgüyle bahsettiği bazı peygamberler bulun-
maktadır ki, Allah, onları, azim, sepat ve kararlılık sahibi (ulu’l-azm) elçi-
ler olarak anmaktadır (Ahkâf 46/35).

19.  ULU’L-‘AZM PEYGAMBERLER (KESİN KARARLILAR)
İslam  bilginleri, ulu’l-azm peygamberlerin kimler olduğu ve sayıları 
hakkında ihtilaf etmişler gibi görünseler de, genelde onların, Hz. Nuh, Hz. 
İbrahim, Hz. Musa, Hz. İsa ve Hz. Muhammed olduğu üzerinde genel bir 
ittifak söz konusudur. Kur’an’da, iki yerde (Ahzâb 33/7; Şûrâ 42/13), Hz. 
Nuh, Hz. İbrahim, Hz. Musa, Hz. İsa ve Hz. Muhammed’den birlikte bah-
sedilmesi, birçok Kur’an yorumcusunu, bu iki âyette birlikte zikredilenle-
rin ulu’l-azm peygamberler olduğu düşüncesine sevketmiştir.
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Yukarıda sözü edilen ulu’l-azm peygamberlerden biri, gönderiliş tarihi 
bakımından ilki olan Hz. Nuh, aynı zamanda yeryüzüne gönderilen ilk 
resuldür (Nuh 71/1). O, elçiliğinin yanında ve onun bir gereği olarak, aynı 
zamanda insanlara gönderilmiş uyarıcı (nezîr) bir peygamberdir (Nuh 
71/2). O, uzun süren yaşamı boyunca sürekli olarak halkına tevhid inancı-
nı tebliğ etmeye çalışmış, bu uğurda pek çok sıkıntıya göğüs germiş, mü-
cadelesine azim ve sebat içinde devam etmiş ve bu yönüyle kendisinden 
sonraki elçilere örnek olmuş ulu’l-azm peygamberlerin öncüsü ilk büyük 
peygamberdir.

Süreç içinde gönderilen ikinci ulu’l-azm elçi peygamber ise, Hz. 
İbrahim’dir. Hz. İbrahim, tek bir Tanrı’ya inanmış, hiçbir zaman Allah’a 
ortak koşmamış muvahhid bir Necm, 53/37. Müslüman (Bakara 2/135; Âl-i 
İmrân 3/67; En’âm 6/161) her zaman inanmış gerçek bir mümin (Sâffât 
37/111) olarak, hiçbir zaman Allah’a ortak koşanlardan olmamıştır (Nahl 
16/120). Hz. İbrahim, ne Yahudi ne de Hıristiyandı; o, Allah’ı kabul eden 
dosdoğru bir Müslümandı (Âl-i İmran 3/67). O, Allah’ın, dünyada kendisi-
ni elçi olarak seçtiği (Bakara 2/130); kendisine hidâyet, dürüstlük ve bilgi 
gücü (rüşd) verdiği (Enbiyâ 21/51) ve böylece kendisini insanlara imam, 
yani önder yaptığı (Bakara 2/124) bir ulu peygamberdi. O, “doğru sözlü, 
dosdoğru (sıddîk) bir peygamber” (Meryem 19/41), katı kalpli olmayan, 
“yumuşak huylu, içli ve kendisini Allah’a adamış bir insandı” (Hûd 11/75). 
“Verdiği nimetlerden dolayı Allah’a şükreden” (Nahl 16/121), misafirper-
ver (Hûd 11/ 69; Zâriyât 51/25-27), sözünün eri vefakâr bir insan (Necm 
53/37), görevini tam olarak yerine getirdiği için, Allah’ın, kendisini insan-
lara önder yaptığı bir peygamberdi (Bakara 2/124). Tek başına bir ümmet, 
her iyiliği kendi kişiliğinde toplayan önder bir kişilikti (Nahl 16/120).

Sabır, sebat ve kararlılık sahibi ulu’l- azm peygamberlerden biri de Hz. 
Musa’dır. Hz. Musa, şeriat sahibi olarak, hem resul hem nebi peygamber-
lerdendir (Meryem 19/51). O, Firavun’un, İsrailoğullarının yeni doğan 
erkek çocuklarının öldürülmesini emretttiği zor bir dönemde dünyaya gel-
mişti. Bu yüzden annesi, başına geleceklerden korktuğu için, o doğduğunda 
çok üzülmüştü (Kasas 28/4). Allah, onu koruyacağını ve ileride peygamber 
yapacağını müjdeleyerek, annesinin üzülmemesini istemişti (Kasas 28/7). 
Nitekim Allah, ona ve annesine yardımını esirgememiş, yiğitlik çağına, en 
güçlü çağına ulaşıp olgunlaştığında ise, Allah kendisine hikmet / bilgelik 
ve ilim vermiş ve böylece her iyi iş yapanları ödüllendirdiği gibi, onu da 
ödüllendirmiştir (Kasas 28/14). Kutsal Tuva vadisinde kendisine peygam-
berlik verilen (Tâ-hâ 20/11-14) Hz. Musa, elçilik görevi sürecinde bazı 
mucizelerle de desteklenmiştir (Tâ-hâ 20/19-21). 
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Hz. Musa, ihlâslı, samimi, içten bir insandı, seçkin biriydi. O, Allah’ın 
Tur’da kendisine seslendiği (Meryem 19/51-53) bir peygamberdi. Elçilik 
bahşetmek ve konuşmak suretiyle Tanrı’nın kendisini insanlara önder yap-
tığı bir Tanrı elçisiydi (A’raf 7/144). O, Allah’ın, kendisini temize çıkardı-
ğı, akladığı yüce bir insan, Allah katında çok onurlu biriydi (Ahzâb 33/69).

Bir diğer ulu’l-azm peygamber, babasız dünyaya gelmesiyle bizzat kendisi 
bir mucize olan Hz. İsa’dır. O, İsrailoğulları peygamberlerinin sonuncusu-
dur. Tanrı, onu, İsrailoğullarına, onların içine düştükleri aşırılıkları ıslah 
etmek; sebep oldukları dini tahrifatı ortadan kaldırmak; azgınlıkları ve düş-
manlıkları nedeniyle bir ceza olarak kendilerine yasakladığı bazı şeyleri 
onlara helal kılmak amacıyla göndermişti (Âl-i İmrân 3/48-51). Ne var ki 
onlar, Hz. İsa’nın davetine icabet etmek şöyle dursun, çağrısına karşılık 
ona şiddetle muhalefet etmişlerdi. Sadece Hz. İsa’nın temiz kalpli dürüst 
dostları, arkadaşları olan havariler, onu bu davasında yalnız bırakmamışlar, 
her konuda ona yardımcı olma sözü vermişlerdi (Âl-i İmrân 3/52-53; Saff 
61/14). 

Hz. İsa, hayatından daha çok, vefatı ve sonrası bahis konusu edilmiş bir 
peygamberdir. Nitekim vefatı ile ilgili olarak; “Ey İsa! Seni öldüreceğim, 
seni nezdime yükselteceğim” (Âl-i İmrân 3/54) buyurulduğu halde; bazıla-
rınca onun ölmediği, göğe yükseltildiği savunulmuştur. Buna karşılık bazı-
larına göre ise, Allah, Hz. İsa’nın önce canını almış, daha sonra da manevi 
bir yüceltme olarak onu Kendi katına yükseltmiştir. Allah’tan başka herke-
sin ölümlü olduğu gerçeği ve yukarıda meali verilen âyetin açık mesajı göz 
önüne alındığında, bunun, daha doğru bir yorum olduğu görülmektedir. 

Kur’an, Hz. İsa’nın, bir “tanrı” ya da “Tanrı’nın oğlu” olduğu yönündeki 
iddiaları şiddetle reddetmiş; onun, Meryem oğlu İsa Mesih olduğunu açık-
ça belirtmiştir (Âl-i İmrân 3/45; Mâide 5/110).

Azim, sebat ve kararlılık sahibi (ulu’l-azm) peygamberden biri de elçilerin, 
peygamberlerin sonuncusu olan Hz. Muhammed Peygamber’dir. Onunla 
birlikte hem elçilik (risalet) hem de peygamberlik (nübüvvet) son bulmuş-
tur (Ahzâb 33/40). Hz. Muhammed, Tanrı’nın, kendisini, âlemlere rahmet 
olarak gönderdiği (Enbiyâ 21/ 107) bir rahmet peygamberidir. O, insanlara 
ve cinlere gönderilmiş evrensel bir peygamberdir. Hz. Muhammed’in pey-
gamberliğini vurgulayan birçok Kur’an âyeti bulunmaktadır (Âl-i İmrân 
3/164; Mâide 5/15, 19; A’râfz 7/158). “Hikmet dolu Kur’an’a andolsun 
ki, sen doğru yol üzere gönderilmiş elçilerdensin” (Yâsîn 36/3-4), “Mu-
hammed içinizden herhangi bir adamın babası değil; o, Allah’ın elçisi ve 
peygamberlerin sonuncusudur” (Ahzâb 33/40), “Muhammed Allah’ın elçi-
sidir” (Fetih 48/29) gibi âyetler, bunlardan sadece birkaçıdır. 
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Kur’an’ın bildirdiği haramların dışında, pey gamber bir şeyi haram kılabilir 
mi? sorusu, İslam alimleri tarafından tartışılmıştır. Bu konuda kısa bir tah-
lil yapmak, faydalı olacaktır.

Sünnet ve hadisin vahiy ol duğunu ileri sürenler, Hz. Peygamber tarafından 
konan yasakların Kur’an’ın haram ları gibi olduklarını iddia etmektedirler. 
Bu gö rüşe katılmayanlar ise, sünnet ve hadisin vahiy değil peygamberin 
içtihadı olduğunu ve bütün içtihadlar da zamanın şartlarına göre yapıldı-
ğı için, Peygamberin yasaklarının Kur’an’ın yasakları gibi olamayacağını 
ileri sür mektedirler.

Kur’an, Allah tarafından peygambere vahyedilmiştir. Bu konuda bir ihtilaf 
yoktur. Bazılarının iddia ettiği gibi, sünnet ve hadis de vahiy ise, bunları 
ayrı ayrı (celî, hafî) isim lendirmenin anlamı nedir? Yani Kur’an’ın vah yi 
ile Sünnet ve Hadisin vahyini ayırmanın mâ nası nedir? 

Kur’an’ın vahyedilmesi ile Sünnetin vahyedilmesini hiçbir Müslüman 
aynı göremeyeceğine göre, aralarında bir farkın olduğu zorunlu olarak or-
taya çıkmaktadır. Bu farklı lık, Kur’an’ın yasaklarına haram dendiği za-
man, sünnet ve hadislerle sabit olan yasaklara haram denmemesi gerek-
tiğini gösterir. Kur’an ve sünnet bir elmanın iki yarısı değildir. Kur’an’ın 
dışında sünnetin, ilave hükümler getirmesi, onun Kur’an ayarın da oldu-
ğunu değil, Kur’an’a aykırı olmamak kaydıyla sonraki nesillerin de ilâve 
hükümler koyabileceğini gösterir. Bu durumda sünnetin örnek olmasının 
da bir anlamı olur.

PEYGAMBERİN  
HARAM KILMA YETKİSİ

Ahmet Akbulut
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Kur’an, Peygambere haram kılma yetkisi vermiş midir? Bakara Suresinin 
173. âyetinde: “Allah, şüphesiz size ölü hayvan etini, kanı, do muz etini, 
Allah’tan başkası için kesilen hayva nı haram kılmıştır...” En’am Suresinin 
145. âyetinde: “Ey Muhammedi De ki: Bana vahyolunanda leş, akıtılmış 
kan, domuz eti -ki pistir- ve günah işlenerek Allah’tan başkası adına ke-
silen hayvandan başkasını yemenin haram ol duğuna dair bir emir bula-
mıyorum;...” Nahl Suresinin 115. âyetinde “Allah size ancak leşi, kanı, 
domuz etini ve Allah’tan başkasının adı na kesilenleri haram etmiştir.” 
En’am Suresi nin 151 ve A’raf Suresinin 33. ayetlerinde de haramlar için bir 
çerçeve çizilmektedir. Maide Suresinin 4. âyetinde ise, Peygambere neyin 
helal olduğunun sorulduğu belirtilerek, Al lah’ın temiz şeyleri helal kıldı-
ğı vurgulanmak tadır. A’raf Suresinin 157. âyetinde, peygambe rin onlara 
temiz şeyleri helal, murdar şeyleri haram kıldığı belirtilmektedir. Tevbe 
Suresinin 29. âyetinde “Allah’ın ve elçisinin haram kıldı ğını haram sayma-
yan” ifadesi geçmektedir. Bu ayette, Allah’ın Kitabında ve Elçisinin sün-
netindeki haramların kastedildiği ileri sürülmek tedir (Yazır 1935: 3/2157). 
A’raf Suresinin 32. ayetinde “...Allah’ın kulları için yarattığı ziynet ve 
temiz rızıkları haram kılan kimdir?” diye sorulmakta, bunu takip eden 
ayette ise, Allah’ın neleri ha ram kıldığına dair genel esaslar belirtilmekte-
dir. Yani, ancak Allah’ın haram kılacağı vurgu lanmaktadır (Yazır 1935: 
4/2504). Nahl 16/116. ayette, rastgele bir şeye haram ve helal demenin 
Allah’a iftira ola cağı belirtilmektedir. Maide suresinin 87. ayetinde ise, 
“Ey iman edenler! Allah’ın size helal ettiği temiz şeyleri haram kılmayın” 
uyarısı yapılmaktadır. Benzer bir uyarı Tahrim Suresinin 1. âyetinde Hz. 
Peygambere de yapılmıştır. “Ey Peygamber! Allah’ın helal kıldığını niçin 
haram kılıyorsun?” (Zemahşerî 6/129).1 Yunus Suresinin 53. âyetinde ise, 
helal ve ha ramın Allah’ın iznine tabi olduğu bildirilmekte dir.

Yukarıda zikrettiğimiz âyetlerden bazıların da Peygamberin elçilik sıfatının 
gereği Allah’ın bildirdiğini insanlara bildirdiği için, peygambe rin haram 
kılmasından bahsedilmiştir. Ayrıca, Allah’ın helal kıldığını haram kılma-
ması husu sunda da Peygamber uyarılmıştır. Anlaşılıyor ki, Peygamberin 
içtihadı gereği koyduğu yasak Allah’ın koyduğu yasak gibi olamaz. Ara-
larında fark vardır. Bu nedenle, Allah’ın, elçisi vasıta sıyla insanlığa gön-
derdiği Kur’an’daki nehiylerine, “haram”, Hz. Peygamber’in nehiylerini 
ise “yasak” olarak adlandırmak gerekir. Peygamber’in de Allah’ın çizdi-
ği sınır lar dâhilinde yasak koymaya yetkisi vardır. Peygamber örnek ol-
duğu için bu yetki yalnız ona da mahsus değildir. Peygamberden sonra, 

1 Râzî, “Allah’ın helal kıldığını haram kılmanın günah olmadığı nı” söyleyerek, bunun yemin 
olduğunu belirtmektedir. Bkz: Yazır, Hak Dini Kur’an Dili, 7/5104-5107.
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Müslüman âlimler veya Müslümanların temsil cileri şartlara göre yasaklar 
koyabilirler. Ancak bu yasaklar, Kur’an’ın helâl kıldığından insanları me-
nedemez. Tıpkı Allah’ın haram kıldığını kimsenin helal edemeyeceği gibi. 
Ha ramların değişmesi düşünülemez. Fakat ya saklar değişebilir. Bir zaman 
için yasak olan bir husus, başka bir zamanda yasak olmayabi lir. Bu şartlara 
göre belirlenir. Bütün çağlara uygulanacak bir nizamın bu esnekliğe sahip 
olması lazımdır. 

Görülüyor ki, Peygamberin nehyi Allah’ın neyhi gibi değildir. Bütün uy-
gulayıcılara örnek olması hasebiyle, ona da yasaklama yetkisi ve rilmiştir. 
Peygamber Kur’an’a uymak zorunda dır. “Ey Muhammed! Doğrusu insan-
lar arasın da Allah’ın sana gösterdiği gibi hükmedesin diye Kitab’ı sana 
hak olarak indirdik; hakkı gö zet, hainlerden taraf olma” (Nisa 4/105). “Ey 
Muhammed! Sana vahyedilene uy...” (Yunus 10/109). “Ey Muhammed! 
Kur’an’a uymayı sana farz kılan Allah seni döneceğin yere döndürecek-
tir...” (Kasas 28/85. Krş: Nahl 16/43, 44. 64. Cin 72/23, Maide 5/67. Bkz: 
Zemahşeri 1937: 4/237). Biz de Kur’an’a uymak zorundayız “Rabbinizden 
size indirilen Kitab’a uyun, O’ndan başka dostlar edinerek onlara uyma-
yın...” (A’raf 7/3). “...Rabbinizden size indirilen en güzel söze, Kur’an’a 
uyun”  Zümer 39/55) “...İnsanların doğru hare ket etmeleri için peygamber-
lere kitab ve ölçü indirdik...” (Hadid 57/25, Krş: Araf 7/158, 203; Yunus 
10/15, Bkz: Yazır 7/4756-4757).

Kur’an’ın ilk uygulayıcısı Hz. Muhammed’dir. Şüphesiz, bir nizamın ilk 
uygulamasının, sonra ki uygulamalara örnek olması bakımından, özel bir 
yeri vardır. Ama Hz. Peygamberi Kur’an’ın tek uygulayıcısı olarak Pey-
gamberi görmek yanlıştır. Bu, ondan sonra Kur’an’ın uygulanamayacağı 
anlamına gelir ki, bu neticenin kabul edilmesi mümkün değildir. 
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1. ÖLÜM ve ÖLÜMÜN MAHİYETİNE İLİŞKİN TASAVVURLAR 
Her canlının kaçınılmaz olarak yaşadığı bir gerçeklik olan ölüm, teolojiden 
felsefeye, sanattan edebiyata hemen her disiplinin ana temalarından biri-
sidir. Bireysel anlamda da insan zihnini öteden beri en fazla meşgul eden 
olgulardan biridir. Öyle ki insanın bizzat kendisinin öleceği hakkındaki 
bilgisi, varlığı hakkında sahip olduğu bilgi kadar kesinlik taşımaktadır. Bu 
yüzden insan, bu olgunun içeriğini sürekli olarak kendi zihninde tartışma-
ya ve anlamaya çalışmaktadır. Kur’an, her nefsin bu gerçekliği tadacağını 
(Al-i İmran 3/185) ve peygamberler de dahil hiçbir insanın ölümsüz kılın-
madığını (Enbiya 21/35) belirterek, ölümün insan için kaçınılmaz olduğu-
nu vurgulamaktadır (Esen-Ay 2006: 315). 

Yaşamın anlam ve değerine ilişkin felsefi ve teolojik sorgulamalar, çoğu 
zaman ölüm olgusunu anlamlandırma çabasıyla doğrudan ilgilidir. Hatta 
ölüm olgusunu anlamlandırma biçimleri, dünya görüşlerinin şekillenme-
sinde önemli rol oynamaktadır. Ölümü nihai bir yok oluş veya felaket ola-
rak görmek, hayatı bir bütün olarak anlamsız ve değersiz kılmakta; do-
layısıyla yaşama karamsar ve kötümser bakmaya yol açmaktadır. Ölüm 
olgusuna karşı bireylerin ve toplumların tavır alışları da farklı farklıdır. 
Bireyden bireye, toplumdan topluma, kültürden kültüre ve hatta çağdan 
çağa farklılık gösteren bu tavır alışlar, ölümün inkâr edilmesi, ona meydan 
okunması, onun kabullenilmesi veya istenmesi gibi sonuçlar doğurmakta-
dır. Din ise, ölüm gerçeğini yorumlama, ondan duyulan korkuyu azaltma, 
bu korkuyu üretken yönlere kanalize etme ve ümitsizlik duygusunun ne-
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den olacağı olumsuzlukların üstesinden gelme konusunda insana yardım 
etmektedir (Esen-Ay 2006: 315; Karaca 2000: 224-243). 

İslam dini ise ölüm olgusunun, bir varoluş alanından (dünya hayatı) diğer 
varoluş alanına (ahiret hayatı) bir geçiş olduğunu belirtmiştir. Bu durumda 
ölüm, bir yok oluş ve son değil, iki varoluştan birincisini ikinci varoluşa 
bağlayan bir aşama olmaktadır. Bunun yanında Allah’tan gelen bir varlı-
ğın yine O’na dönmesi şeklindeki inanç ölümün korku ve kaygı değil, tam 
tersine ümit ve iyimserlik yaratan bir gerçeklik olduğunu ima etmektedir. 
Kur’an açısından ölüm, Tanrı’nın insana işlediği günahlardan dolayı verdi-
ği bir ceza değil, Sünettullah’ın gereği doğal bir olaydır.

Ölüm söz konusu olduğunda gündeme gelen tartışmalardan biri de, ölüm kar-
şısında duyulan korku ve kaygıdır. Özellikle Batı felsefe ve teoloji geleneğin-
de bu korku ve kaygıya ilişkin hatırı sayılır bir literatürden söz etmek müm-
kündür. Müslüman geleneğinde ise havf mine’l-mevt şeklinde kavramsallaş-
mıştır. İslam düşüncesinde ölüm korkusu, sebepleri ve tedavisine yönelik çok 
sayıda eser kaleme alınmıştır. Ebu Bekir er-Razi, İbn Sina, İbn Miskeveyh, 
Gazali gibi düşünürler konuyu çeşitli bakış açılarıyla değerlendirerek ölüm ve 
ona ilişkin korku ve kaygıyı ele almışlardır. Ölüm karşısında duyulan korku-
nun kaynağına ilişkin bazı görüşler şu şekilde sıralanabilir: 1. Ölüm ve sonra-
sına ilişkin bilgisizlik, 2. Kendisinin ölümle birlikte yok olacağına evrenin ise 
var olmaya devam edeceğine ilişkin düşünce ve inanç, 3. Yaşamın yeterince 
iyi değerlendirilmediğine (salih amel eksikliği), dolayısıyla ölüm sonrasında 
kendisine ceza ve işkence edileceğine dair inanç, 4. Ölümün acı ve ızdırap 
veren bir olay olduğuna yönelik düşünce ve inanç, 5. İnsanın sahip olduğu 
maddi ve manevi değerlerin yitirilmesi, dünya hayatının imkânlarından mah-
rum kalma (Saruhan 2005: 77 vd.; İbn Miskeveyh 2011: 327-332).

Ölüm karşısında duyulan bu korku ve kaygılarla baş etmenin en makul 
yolunun ölümsüzlük, yani ahirete inanmak olduğu kabul edilmiştir. Bazı 
felsefi değerlendirmelerde bu korkudan kurtulmanın en kolay yolunun ölü-
mü sürekli düşünmek veya ölüm düşüncesinden tümüyle uzaklaşmak oldu-
ğu ifade edilse de, ahirete inanmanın en geçerli yol olduğu yaygın olarak 
tespit edilmektedir. Ağırlıklı olarak teolojik, felsefi ve mistik geleneklerde 
bu korkudan kurtulmanın yolunun, söz konusu korkuya ilişkin gerekçe-
leri ortadan kaldırmakla mümkün olacağı savunulur. Bu bağlamda doğru 
düşünmek, doğru inanmak ve doğru edimlerde bulunmak, korkuya ilişkin 
cehaleti ortadan kaldırmak, dünya hayatına ilişkin hazlardan, bu hazlara 
ilişkin aşırı düşkünlükten uzak durmak, ahirete inanmak ve salih amel iş-
lemek gibi hususlar ölüme ilişkin korkunun ve kaygının tedavisi olarak 
takdim edilmektedir (Aydın 1987: 185-186). 
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Ölümü konu edinen her bilim alanı gibi Kelam’da da ölümün tanımı ve 
mahiyeti konusunda birbirinden farklı görüşler ileri sürülmüştür. Kelamcı-
lar ölümü, hayatın karşıtı olan bir nitelik, canlılığı sağlayan yaşamın yok-
luğu, Allah’ın canlılarda yarattığı varlıksal nitelik, bitki ve cansızlarda bu-
lunmayan sadece hayvansal nefslerde var olan bir özellik (Cürcani (trsz): 
235; Taftazânî 1989: II/291-296; Îcî: 139-140) gibi çeşitli şekillerde ta-
nımlamışlardır. Arapça’da mevt kelimesine karşılık gelen ölüm, Kur’an’da 
pek çok yerde farklı anlamlarda kullanılmıştır. Dilbilimciler bu durumu da 
dikkate alarak ölüm kelimesinin, insan, bitki ve hayvanlarda var olan can-
lılık belirtisinin yok oluşu, duygusallığın kayboluşu, akli yeti ve gücün yok 
olması (İbn Manzûr 1990: II/92; Isfahânî 1986: 763-764) gibi anlamlarda 
kullanıldığını belirtmişlerdir. 

Kelamda ölümün mahiyeti genellikle insanın ontolojik yapısıyla ilişki-
lendirilmiştir. Kelamcılara göre ruh ve beden insanın yapısal formlarını 
oluşturmaktadır. Onların ölümün ne olduğuna yönelik yorumları, insanın 
bu yapısal formlarına göre şekillenmiştir. Bu yapısal formlardan ruhu ön 
plana çıkaranlar olduğu gibi, bedeni ruha önceleyenler de vardır. Genel 
olarak kelamcıların ölümün neliği ile ilgili yaklaşımları, ruh-beden ilişki-
sine dayalıdır. Başka bir ifadeyle kelamcıların ölümün neliği hakkındaki 
öğretileri, ruh kelimesine yükledikleri anlama göre şekillenmiştir. Onlara 
göre ölüm, ruh-beden bütünlüğünün bozulmasıdır (Esen-Ay 2006: 316).

İkbal’e göre kelamcıların çoğu ruhu, bir tür latif bir cisim veya bedenle bir-
likte ölen ve kıyamet gününde tekrar yaratılan basit bir araz olarak görmüş-
lerdir (İkbal 1964: 113). Ancak Kelamcıların, filozofların ruh anlayışıyla 
aynı olan üçüncü bir ruh anlayışları daha vardır. Buna göre ruh, maddeden 
bağımsız soyut bir cevherdir. 

Ruhu veya nefsi bedenin idrak ve hayat gibi arazlarından bir araz olarak 
gören kelamcılar ölümü, ruhun bedenle birlikte yok olması şeklinde yo-
rumlamışlardır. Onlara göre insan, hayat, ilim ve kudretten oluşan bir mad-
dedir. Hayat ise, cisimle kaim olan bir arazdır. Hayata bağlı diğer arazlar 
gibi ruh da bir araz olduğuna göre, beden ölünce araz olan ruh da ölmekte-
dir. Mu’tezili kelamcılardan Ebu’l Huzeyl’e göre ruh, arazlardan bir araz-
dır ve cesedi terk etmesinin hemen ardından yok olur. Aynı şekilde ruhu bir 
araz olarak kabul eden Eş’arî ve Bâkıllânî de, bedenin ölümüyle birlikte 
ruhun da yok olduğunu düşünmüşlerdir (İbn Hazm 1986: V/74; Cevziyye 
1989: 50, 89, 106; Şehristânî: 329). Bu görüşü paylaşan kelamcılar, arazın 
iki anda var olamayacağını yani iki an boyunca bâkî kalamayacağını, dola-
yısıyla ruh bir araz olduğuna göre onun sürekli olarak insanda yaratılaca-
ğını var saymışlardır. Onlara göre ruh sürekli olarak var edilmekte ve yok 
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edilmektedir. Kendi başına kaim bir ruh bulunmamaktadır. Bu durumda 
insanın ölümüyle birlikte ona canlılık veren ruh ölmekte ve yok olmakta-
dır. Zira arazlar cisimlerle birlikte bulunurlar, cisimler yok olduğunda onlar 
da yok olmaktadırlar.

Ruha, latif bir cisim anlamını yükleyen kelamcılar ölümü, ruhun bedenden 
ayrılması şeklinde yorumlamışlardır. Onlara göre Allah, yasası gereği cisim-
lerin hayatının devamlılığını latif olan ruhla, duyumsanan cisim olan bedenin 
birlikteliğine bağlı kılmıştır. Ruhun bedenden ayrılmasıyla, Allah’ın yasası 
gereği, hayatın yerini ölüm almaktadır. Cüveynî’ye göre, Allah’ın yasası ge-
reği ruh, bedende olduğu sürece yaşamı, bedeni terk ettiğinde de ölümü ger-
çekleştirmektedir (Cüveynî 1985: 318). Şu halde bedene canlılık veren ruh 
bedenden ayrıldığında, canlılık ve yaşam belirtisi sona ermektedir. Ancak bu 
aşamada ruh, varlığını tek başına devam ettirmektedir. 

Ruhun bedenden ayrılarak tek başına varlığını devam ettirmesi şeklindeki 
ölüm öğretisinin temellerini İslam öncesi kültürlerde bulmak mümkündür. 
Ancak bu öğretinin ilk defa nerede ve ne zaman ortaya çıktığıyla ilgili fark-
lı görüşler vardır. Bu öğretinin, eski Mısır, Yunanistan, Hindistan ve İran 
kaynaklı olduğu, bu bölgelerde bu öğretinin izlerine ve kalıntılarına rast-
landığı ileri sürülmektedir. Nitekim bu bölgede yaşayan insanların, ölülerle 
birlikte onun için gerekli eşyaları, ölen kişiyle birlikte mezara koymaları 
bu öğretinin bir göstergesidir. Eski Mısır toplumunda, ölülerin mumyala-
nıp, onlar için piramitlerin yapılması, ruhun bedenden ayrıldıktan sonra ya-
şamaya devam ettiğine yönelik bir inancın sonucudur. Yunan düşüncesinde 
Pisagor’la başlayan, Empedocles’le devam eden ve ayrıntılı bir şekilde 
Eflatun’un diyaloglarında ifadesini bulan bu öğretinin, sonradan Roma İm-
paratorluğuna ve Avrupa’ya geçtiği savunulmaktadır. Ancak bu öğretinin 
Yunan düşüncesine ait özgün bir öğreti olmadığı, buraya da Hindistan’dan 
geldiği ileri sürülmektedir. Hinduizm başta olmak üzere Hint dinlerinin he-
men hepsinde ruhun bedenden ayrılarak yaşamaya devam ettiğine yönelik 
inanç, bu dinlerin en temel özelliğidir (Esen-Ay 2006: 316).

Ruha, soyut bir cevher anlamı yükleyen ve ölümü, bu soyut cevherin be-
deni terk etmesi şeklinde yorumlayanlar, bedenden ayrı bağımsız ve kendi 
kendine kaim bir ruh anlayışına sahiptirler. Onlara göre bedenin canlılığı 
olan yaşam, bu ruhun bir sonucudur. Ruhun bedenden ayrılmasıyla birlikte 
canlılık sona ermekte ve ölüm gerçekleşmektedir (Harpûtî 1330: 144). On-
lara göre beden, ruhun aletidir. Alet yok olduğunda, ruhun da yok olması 
gerekmez. 

Bedenin alet olduğu yolundaki görüşün temsilcilerinden biri olan Gaza-
li, kalpten ortaya çıkarak beyne kadar ulaşan ve damarlar aracılığıyla da 
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bedenin tümüne yayılan latif buhar şeklindeki ölümlü hayvansal ruh ile 
bilginin ve imanın kaynağı olan ölümsüz ruhu birbirinden ayırmaktadır. 
Ona göre beden ruhun aleti, bineği ve ağı konumundadır. Aletin, bineğin ve 
ağın yok olmasıyla avcının yok olması gerekmez (Gazali 1328/1910: 322-
323). Kelamcıların bedenlerin ölümlülüğüne ve ruhların ölümsüzlüğüne 
dayalı bu yaklaşımlarının Kur’an kaynaklı olduğunu söylemek mümkün 
değildir. Zira Kur’an, herhangi bir ruh-beden ikilemini öngörmeden, her 
nefsin (insanın) ölümü tadacağını (Al-i İmran 3/149; Enbiya 21/35; An-
kebut 29/57; Duhan 44/56) bildirmektedir. Konu hakkındaki âyetler ince-
lendiğinde ölüm olayının, insanın organizma bütünlüğünün bozulması an-
lamına geldiği açıktır. İnsanın organik bir bütün olması ve bu bütünlüğün 
de ölüm ile bozulması, Allah’ın yasaları çerçevesinde gerçekleşmektedir. 
Allah, insanın varoluşsal ve yaşamsal yasalarını tayin ettiği gibi, insanın 
ölümünün de yasalarını belirlemiştir. Allah’ın yaşamı ve ölümü takdir et-
mesi bu anlama gelmektedir (A’raf 7/158; Tevbe 9/116; Yunus 10/56; Hac 
22/66; Duhan 44/8; Kaf 50/43; Necm 53/44; Hadid 57/2).

2. KABİR ve BERZAH 
Günlük dilde ziyaret edilen yer anlamına gelen “mezar” kelimesiyle eş 
anlamlı olan kabir kelimesi, insanın ölümden sonra konulduğu yeri ifade 
etmektedir. İnsanın kabirde kalışı geçici olduğundan, herhangi bir kimse-
nin bir yeri ziyaret etmesine benzetilmiştir. Berzah kelimesi ise, iki şeyi 
birbirinden ayıran engel anlamına gelmektedir. Coğrafi olarak ise, iki de-
niz arasında kalan kara parçası ya da iki kara parçasını denizden birbirine 
bağlayan kara parçası anlamına gelmektedir (İbn Manzur 1990: II/585). 
Berzah kelimesi, iki şeyi birbirinden ayıran sınır ve engel anlamında hem 
olay hem zaman ve hem de mekan için kullanılmıştır. Örneğin berzah ke-
limesinin Kur’an’daki kullanımlardan biri de, birinin suyu tatlı, diğerinin 
tuzlu olan iki denizi birbirinden ayıran sınır ve engel şeklindedir (Esen-Ay 
2006: 318). 

Ahiret hayatını, ölümden sonra başlayan ve tekrar dirilişten sonra sonsuza 
kadar devam edecek olan bir aşama olarak tanımlayacak olursak, ölümle 
başlayıp, İsrafil’in ikinci kez Sur’a üflemesiyle sona erecek olan sürece de 
“Kabir veya Berzah Hayatı” denmektedir. Kabir hayatı bu anlamda ahiret 
hayatı içerisindeki bir dönemi ifade etmektedir. Kabir veya Berzah hayatı 
hakkında aklın ve duyuların kullanımı ile bir hükme varılması söz konu-
su değildir. Bu konudaki herhangi bir değerlendirme varsayımdan öteye 
geçemez. Zira bu dönem “gayb” denilen ve insanların bilgi sahibi olma-
dığı konular arasında yer almaktadır. Kabir hayatının nasıllığı ve içeriği, 
Kur’an’da da çok net bir şekilde açıklanmamıştır.
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Dünya ve ahiret hayatı, insan açısından ele alındığında, başlıca üç aşama-
dan oluştuğu söylenebilir. Bunlardan birincisi, insanın dünyaya gelişi veya 
doğması ile başlayıp ölmesiyle sona eren aşama; ikincisi, insanın ölümü ile 
başlayıp tekrar dirilme ile son bulan aşama ki bu aşamaya “berzah hayatı” 
denmektedir. Bu aşamanın “berzah” şeklinde isimlendirilmesinin sebebi, 
bu aşamanın dünya hayatı ile ahiretteki hayatı birbirinden ayırıyor olması-
dır. Üçüncüsü de, insanın yeniden dirilmesiyle başlayan ve devam edecek 
olan aşamadır. Kur’an bu üç aşamayı şu şekilde anlatmaktadır: 

“Sonra insanı öldürür ve kabre koyar. Sonra dilediği zaman onu tek-
rar diriltir” “Kendisinde şüphe olmayan kıyamet saati de gelecek ve 
Allah kabirdeki kimseleri diriltip kaldıracaktır” (Abese 80/21-22; 
Hac 22/7).

Ehl-i Sünnet başta olmak üzere kelamcıların çoğu tarafından kabul edilen 
kabir veya berzah hayatı, bedenin ölümünden sonra hayatiyetini devam 
ettiren ruhun, bedene veya bedenin bir parçasına geri dönüşünü de içer-
mektedir. Kabirde, herhangi bir şekilde belli bir hayatın varlığını kabul 
eden kelamcılar sorgulama, mükafat ve ceza gibi durumların gerçekleşme-
si için, insanın ölümüyle birlikte bedenden ayrı olarak varlığını sürdüren 
ruhun bedenle ilişkisini gerekli görürler. Berzah’ta nimetin lezzetini, aza-
bın acısını duymak, ancak ruhun bedene tekrar iadesiyle gerçekleşir. Başka 
bir ifadeyle azab veya nimetin olabilmesi için kabirde dirilmenin olması 
gerekmektedir (Esen-Ay 2006: 319). 

Kelam eserlerinde, insanın ölümü ile başlayan ve ahiretteki tekrar diri-
lişi ile sona eren bu berzah dönemi, nimet ve azap içermesinden dolayı, 
“kabir azabı”, “kabir halleri”, “berzah halleri”, “kabir veya berzah alemi” 
gibi isimlerle yer almaktadır. Ehl-i Sünnet kelamcıları kabir hayatını “Se-
miyyat” konuları içerisinde (Cüveynî 1985: 317; İci: 382; Taftazânî 1989: 
V/111). Mu’tezile ise konuyu, “el-menzile beyne’l menzileteyn” ilkesi 
kapsamında ele almıştır. 

Müslüman Kelamcılar içerisinde Mu’tezili görüşü benimseyen kelamcıla-
rın konu hakkındaki görüşleri farklılık taşımaktadır. Mu’tezili kelamcılar 
arasında kabir azabını ve nimetini kabul edenler de kabul etmeyenler de 
vardır. Ancak, ilk Mu’tezili temsilcilerin çoğu kabir azabını kabul etmediği 
halde, daha sonra gelen Mu’tezili temsilciler kabirde azabı ve nimeti kabul 
yönünde görüş bildirmişlerdir. Örneğin Kadı Abdulcabbar, Mu’tezilenin 
kabir azabını inkar etmediğini, aksine kabul ve ispat ettiğini belirterek, 
azabın nasıllığını, zamanını ve yararını anlattıktan sonra bunu inkâr eden-
lere cevap vermeye çalışmıştır (Kadı Abdulcabbar 1988: 730-734). 
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Mu’tezileden kabirde azabı kabul etmeyen kelamcılar, kendisinde hayat 
bulunmayan bir şeye azap edilmesinin ve ölen bir kimsenin sorgulanarak 
ondan cevap alınmasının imkânsız olduğunu belirtmektedirler. Bu kelam-
cıların, insanın gözlemini esas aldıkları görülmektedir. Başka bir ifadeyle 
Mu’tezile gözlemden hareketle kabir azabının imkânsızlığını ortaya koy-
maktadır. Mu’tezili kelamcıların kabir azabını kabul etmemede dayandık-
ları bir diğer öğe de, onların muhkem ve müteşabih hakkındaki yaklaşım-
larıdır. Onlara göre muhkem nasslarda, dünya yaşamında yapıp etmelerin 
karşılığı kıyamet gününden sonra mizanda görülecektir. Buna göre kabirde 
görülmemesi gerekir. Bu durumda kabir azabının kabulü yönünde ortaya 
konan kanıtlar müteşabihtir. 

Kabirde sorgulamayı, azabı ve nimeti kabul edenlerin esas aldıkları kanıtlar 
çoğunlukla akla değil nakle dayanmaktadır. Nitekim konunun “Sem’iyyat” 
bağlamında ele alınması da bunu desteklemektedir. 

Kabir azabının varlığına delil olarak gösterilen en önemli nakli kanıtlardan 
biri, “Onlar sabah akşam ateşe sokulurlar. Kıyametin kopacağı gün de, Fi-
ravun ailesini azabın en çetinine sokun”( Mümin 40/46) âyetidir. Bu âyeti 
kabirdeki azaba kanıt gösterenler, birinci cümlede yer alan ateş ile ikinci 
cümlede yer alan azabın zamansal açıdan farklı olduğunu ileri sürmüşlerdir. 
Dolayısıyla “sabah akşam ateşe sokulmanın”, kıyametteki azaptan farklı 
olduğu vurgulanmıştır. Âyet içerisinde yer alan “sabah akşam” ifadelerinin 
de dünya hayatını gösterdiği iddia edilerek, bunun kabir hayatına kanıt ol-
duğu (Eş’arî 1948: 103; Bâkıllani 1987: 79; Cüveynî 1985: 317; İci: 382; 
Taftazânî 1987: 252; Kâdı Abdulcabbâr 1988: 730) kabul edilmiştir. 

Bu âyet Kur’an’ın fikri bütünlüğü ve kelimelerin önyargısız dilsel anlamı 
açısından değerlendirilecek olursa, sabah akşam ifadesinin süreklilik anla-
mı taşıdığı görülecektir. Bu ifadenin kabirdeki azaba yönelik olduğu konu-
sunda yeterli ve tatmin edici bir kanıt bulunmamaktadır. Âyetin ilk cümle-
sinde yer alan azabın, dünya hayatıyla ilgili olması mantıklı ve Kur’an’ın 
ruhuna daha uygun olduğu görülmektedir. Zira Kur’an inkarcıların, dünya 
hayatında ve ahiret hayatında azaba yakalanacaklarını, bazı peygamber-
lerin toplumlarının dünya hayatında azaba çarptırıldıklarını (Al-i İmran 
3/56; Tevbe 9/55, 74; Ra’d, 13/34) ifade etmektedir. Burada benimsenmesi 
gereken bir gerçek vardır ki bu da, söz konusu âyette yer alan azabın kabir 
ile değil de dünya hayatıyla ilgili olmasıdır.

Kabir azabının varlığına kanıt olarak ileri sürülen, “Onlar, günahları yüzün-
den suda boğuldular, ardından da ateşe sokuldular” (Nuh 71/25) âyetinde 
yer alan, “boğuldular ve ardından ateşe sokuldular” ifadesinden hareket-
le, boğulma ile ateşe sokulma arasında herhangi bir zaman aralığının bu-
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lunmadığı varsayılarak ve bu azabın dünyada gerçekleştiği iddia edilerek 
(Taftazânî 1987: 252; Nesefî 1987: 89; Harpûtî 1330: 379) âyetin kabir aza-
bına kanıt olduğu ileri sürülmüştür. Âyet dikkatlice incelendiğinde ve üs-
lup olarak benzer âyetler karşılaştırıldığında, “boğuldular ve ardından ateşe 
sokuldular” ifadesindeki anlatım şeklinin, Kur’an’ın genel bir anlatım şekli 
olduğu anlaşılacaktır. Âyette açıkça insanın dünya hayatındaki var oluşu-
nun sona ermesi ve ardından da tekrar dirilme ile ahiretteki var oluşunun 
başlaması anlatılmaktadır. Bu tür bir üslup Kur’an’ın ilk defa kullandığı 
bir üslup değildir. İnsanın yokluk alanından varlık alanına çıkışını anlatan 
âyetlerde de (Bakara 2/28) aynı anlatım şekli kullanılmaktadır. Dolayısıyla 
bu âyetin kabir azabına kanıt olarak ileri sürülmesi, tutarlı olmaktan uzaktır.

“Kim beni anmaktan yüz çevirirse, şüphesiz onun için dar bir geçim vardır 
ve biz onu, kıyamet günü kör olarak haşrederiz” (Taha 20/124) âyetinde 
yer alan “dar bir geçimin” kıyamet gününden önceki kabir azabına işaret 
ettiği ileri sürülmüştür. Oysa âyette açıkça dünyada Allah’ı anmaktan yüz 
çevirmenin yarattığı sıkıntılardan bahsedilmektedir. Buradaki “dar geçim”, 
ne fakirliğe ne de kabir azabına kanıt olarak gösterilemez. Aksine bu ifa-
de, Allah’ın emir ve yasaklarına uymamanın, Allah’tan yüz çevirmenin ve 
Allah ile ilişkinin kesilmesinin (Zemahşerî 1986: II/255) dünya hayatında 
yaratacağı sonuçları ifade etmektedir. İnkârcıların ahirette içine düştükleri 
durumu anlatan, “Onlar: Rabb’imiz bizi iki defa öldürdün iki defa dirilt-
tin. Biz günahlarımızı itiraf ettik. Bir daha çıkmaya yol var mıdır, derler” 
(Mümin 40/11) Âyetin, “iki defa öldürdün iki defa dirilttin” ifadelerinin 
kabirde dirilmeyi ifade ettiği ileri sürülmüştür (İci: 382; Kadı Abdulcabbar 
1988: 730). Âyet kendi bütünlüğü içerisinde ve Kur’an’ın ahiret hakkında-
ki ifadeleri kapsamında değerlendirildiğinde, buradaki iki defa öldürme ve 
iki defa diriltmenin, ahirette inkârcıların karşılaşacağı azabın şiddetini ve 
büyüklüğünü gösterdiği anlaşılacaktır. Kur’anda bazı âyetlerde geçen, “iki 
defa azap etme” (Tövbe 9/101; Secde 32/21; Tur 52/47) ifadesinden hare-
ketle, birinci azabın kabirdekine, ikinci azabın da ahirettekine yönelik oldu-
ğu ileri sürülmüştür. Gerçekte bu ve benzeri ifadeler dünya ve ahiret haya-
tındaki azaba işaret etmektedir. Zira Kur’an, dünya hayatında da, işledikleri 
kötülüklerden dolayı insanların azap ve sıkıntı çektiklerini belirtmektedir.

Bütün bunların yanında şehitler hakkındaki, “Allah yolunda öldürülenleri 
sakın ölü sanmayınız. Bilakis onlar diridirler. Allah, lütuf ve kereminden 
kendilerine verdikleri ile sevinçli bir halde Rableri yanında rızıklara mazhar 
olmaktadırlar” (Al-i İmran 3/169-170; Bakara 2/154). Kur’an âyetlerinin 
kabirdeki nimete yönelik olduğu savunulmuştur. Gerçekte bu ifadeler, 
Müslümanları Allah yolunda çaba sarfetmeye teşvik etmeyi amaçlamak-
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tadır. Şehitlere ölüler denilmemesi ise, onların ölümlerinin alışılmış ölüm-
lerden farklı olduğunun vurgulanmasına yöneliktir. Zira onlar, kendilerin-
den sonra gelecek olan nesillerin devamlılığını sağlamak için kendilerini 
feda etmişlerdir. Onların gösterdikleri bu fedakarlık, insanların dünyasında 
adeta ölümsüzleşmektedir. İlgili âyetin yorumunda İmam Mâtürîdî’nin şe-
hitlerin ölümsüzlüğünü, onların hatıralarının arkadan gelenler tarafından 
sürekli yâd edilmesi, şeklinde yorumlaması da bu çerçevededir. Şehitlerin 
Allah katında rızıklanmaları ve sevinmeleri ise, yaptıkları eylemin cennet-
teki karşılığını ifade etmektedir. 

Kabir azabının imkânı ve varlığı, âyetlerden daha çok hadislere dayandırıl-
maktadır. Konuyla ilgili isnatlı veya isnatsız çok sayıda hadis, hem hadis 
kaynaklarında hem de kelam kaynaklarında yer almaktadır. Her şeyden 
önce kabir ve berzah konusu “Semiyyat” kapsamına girdiğinden ve gaybi 
bir nitelik taşıdığından, bu konu hakkında hadislerin bir kanıt olarak kulla-
nılması doğru değildir. Bunun yanında konuyla ilgili kelam eserlerindeki 
hadislerin hemen tamamına yakınının ahad hadisler olması dikkat çekici-
dir. Ahad hadisler ise kesin bilgi vermeyip, zanni bilgi ifade etmektedir. 
Çok az sayıda hadis dışında, çoğunlukla kelamcıların, konuyla ilgili orta-
ya koydukları hadisler senet açısından zayıftırlar. Özellikle gayba ait bir 
konuda, peygamber tarafından söylendiği var sayılan hadislerin Kur’an’a 
aykırı olması düşünülemez. Konu hakkındaki hadislerde zikredilen olay-
lar, ne tecrübeye ne de akla uygundur. Bu haberler dikkatlice incelenecek 
olursa, bu hadislerin bir bütünlük taşımadığı, haberler arasında çok sayıda 
çelişki ve tutarsızlığın olduğu görülecektir (Esen-Ay 2006: 321).

Kur’an’da yer alan kıyametin kopması, sura üfleme ve yeniden dirilme, 
haşredilme ve hesaba çekilme gibi süreçler, kabirde azabı veya nimeti, ka-
birde var olduğu varsayılan hayatı imkânsız kılmaktadır. Kur’an, kıyamet 
sonrası durumu tasvir ederken, inkarcıların dünya hayatında çok kısa süre 
kaldıklarını ve amel defterlerini aldıklarında şaşkınlık içerinde oldukları-
nı (Rum 30/55-56; Müminun 23/112-114; İnfitar 82/4-5; Hakka 69/25-27; 
Ya-Sin 36/51-52) belirtir. Kabirde azabı veya nimeti idrak eden ve yaşayan 
bir kimsenin, şaşkınlık içerisinde olması ve dünya hayatında çok kısa süre 
kaldığını söylemesi ne derece tutarlıdır. 

Kabirde azap olunacağına yönelik ileri sürülen iddialardan biri de, kabirde 
azabın hem ruhlara hem de cesetlere yapılacağı ve kabirde ruhların ceset-
lere döneceği iddiasıdır. Ruhların cesetlere iadesi demek, ölen bir kimsenin 
dirilmesi demektir. Oysa Kur’an âyetleri dirilmenin kıyametten sonra ola-
cağını göstermektedir (Hacc 22/7; Müminun, 15-16; Mücadele, 6). Kur’an, 
ödül ve cezanın, kıyametin kopması, tekrar diriliş, sorgulama ve yargılama 
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gibi süreçlerden sonra olacağını bildirmektedir (Kıyame 75/1-40; Vakıa 
56/1-49; İnfitar 82/1-19; İnşikak 84/1-20; Nebe’ 78/17-40). Bu olgu, kabir-
de herhangi bir hayatı, azabı ve nimeti imkânsız kılmaktadır.

Kur’an’ın ortaya koyduğu sistem, insan için takdir edilmiş iki varoluş 
sürecine imkân tanımaktadır. Kur’andaki ifadelerden üçüncü bir varoluş 
süreci çıkarmak mümkün gözükmemektedir. İnsan hayatını konu edinen 
âyetlerde, bir varoluş süreci olarak dünya hayatı kazanım yeri, yine bir 
varoluş süreci olarak ahiret hayatı da bu kazanımların karşılığının verildiği 
yer olarak gösterilmektedir. İyi niyetli bir okumayla kabir hayatı ve azabı 
öğretisinin, insanları kötülüklerden sakındırmak ve sorumluluk bilinci ya-
ratmak amacıyla geliştirildiği söylenebilir (Esen-Ay 2006: 322).

3. ÖLÜM SONRASINA İLİŞKİN GENEL KABULLER
Ölüm sonrası yaşam veya yeniden dirilme kapsamında söz konusu edilen 
inanç ve düşünceler, insanın dünya hayatından sonra, mahiyeti tam olarak 
bilenemese de, bir şekilde yaşamaya devam edeceği tezine dayanmaktadır. 
Bu bağlamda ölüm bir son değil, bir geçiş aşaması olarak değerlendiri-
lir. Ölümsüzlük kapsamında ileri sürülen yaklaşımların merkezinde, var-
lık olarak insanın neliği ve nasıl bir varlık olduğuna yönelik perspektifler 
yer almaktadır. Başka bir ifadeyle ölümsüzlüğü konuşmak, insan hakkında 
konuşmaktır. Dinlerin, felsefelerin, metafiziksel ve bilimsel yaklaşımların 
ölümsüzlüğe dair görüşleri, insan hakkındaki algıları ile paralellik arz eder.

Ölümsüzlük düşüncesi hemen bütün dinlerde olduğu gibi felsefenin de ilk 
dönemlerinden itibaren söz konusu edilmiştir. Platon’dan itibaren felsefe-
nin ana temalarından biri haline gelen ölümsüzlük fikri, felsefi kanıtlarla 
temellendirilmeye çalışılmıştır. Felsefede “ruhun ölümsüzlüğü” şeklinde 
kavramsallaşan ölümsüzlük düşüncesi, Müslüman filozoflar aracılığıyla 
ruh-beden ikiliği/dualitesi göz önünde bulundurularak, “nefsin ölümsüz-
lüğü” ve “bedenlerin haşri” başlıkları altında ele alınmıştır. İbn Sina’ya 
göre ahiret hayatı hakkındaki bilgimizin bir kısmı dinin bize bildirdiği ile 
sınırlıdır. Bunun kanıtlanması dinin ve peygamberin bize bildirdiklerini 
doğrulamakla mümkün olmaktadır. Bu kısım dirilişte bedenin durumuyla 
ilgilidir. Peygamberimizin getirmiş olduğu din, bedenin mutluluk ve bed-
bahtlığını bize açıklamıştır. Ahiret hakkındaki bilginin diğer kısmı ise akıl 
ve burhani kıyas yoluyla idrak edilir. Bu da nefslerin mutluluk ve bedbaht-
lığı ile ilgilidir (İbn Sina 2011: 357 vd.). 

İbn Sina bu düşünceleri ile ruhun ölümsüzlüğü hakkında akli ve felsefi ka-
nıtlar getirilebileceğini ima etmektedir. Nitekim o, çeşitli eserlerinde ruhun 
ölümsüzlüğüne ilişkin ciddi bir felsefi kanıtlama literatürü oluşturmuştur. 
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İşin bedensel boyutu hakkında ise vahyin otoritesinin geçerli olduğunu dü-
şünmektedir. Gerek İslam düşüncesinde gerekse Batı felsefi düşüncede is-
ter bedenlerin haşri isterse ruhun ölümsüzlüğü hakkında olsun akıldan ha-
reketle delillendirmenin oldukça güç ve problemli olduğuna yönelik yakla-
şımlardan söz edilebilir. Gerçekte mead ve ilgili konuların sem’iyat alanına 
girdiği ve bu alanda vahyin bildirdiklerinin geçerli olduğu görüşü, İslam 
düşüncesinde yaygın bir kabuldür. Klasik Kelam literatürü incelendiğinde 
mead konusunun “sem’iyyat” başlığı altında ele alındığı görülecektir.

Ölümsüzlük hakkında felsefi ve teolojik perspektiflerin ağırlıklı olarak 
ruh-beden dualitesinden hareket ettikleri söylenebilir. Ancak bu dualitenin 
yarattığı sorunları şu şekilde özetlemek olanaklıdır: Ölümsüzlüğü sadece 
bedene dayalı olarak temellendirmek; insanın ölümlü bir varlık olduğu dü-
şünüldüğünde ve ölüm ile bedenin ölümü kast edildiğinde, bedenin ölüm-
süzlüğü fikri anlamını yitirmektedir. Bunun yanında ölümsüzlüğü sadece 
ruha dayalı olarak temellendirmek; insanın asli unsurunun ruh olduğu ve 
bu unsurun bedenin ölümüyle birlikte yaşamaya devam ettiği fikri, gerçek-
te insanın ölmediği anlamına gelecektir.

Felsefi ve teolojik düşüncelerin ölümsüzlük hakkında, ister vahye isterse 
akla dayalı olsun, geliştirdikleri teoriler, ölüm sonrası yaşamın insan için 
vazgeçilmez bir süreç olduğunu ortaya koymaktadır. Ölümsüzlük inanç 
veya düşüncesini bedene, ruha veya her ikisine dayandıran temellendirme 
biçimleri şu şekilde sıralanabilir:

3.1.  İnsan Dâhil Her Şey Maddeden İbaret olup, Ölümle Birlikte Sona 
Erer

Bu teoriye göre insan maddeden oluşan beden ve davranışlardan ibarettir. 
Ölüm sonrasına intikal eden veya var olmaya devam eden herhangi bir unsur 
söz konusu değildir. İnsan için ölüm her şeyin sonu anlamına gelmektedir. 
Ölümsüzlük ya da ölümden sonra yaşama ilişkin düşünce ve inançlar hem 
mantıksal hem de ampirik olarak doğrulanamaz. A. Flew, Rudolf Bultman ve 
B. Russel tarafından felsefi argümanlarla temellendirilmeye çalışılan bu teo-
ride ölüm, üzüntü veya mutluluk verici bir hadise gibi değildir. O, daha ziya-
de bir kimsenin bütün imkânlarının sonudur. Ateist materyalistler ve tabiatçı 
filozoflar tarafından da savunulan bu düşüncede insan, bedenden ibarettir 
ve ölümle birlikte insana ait hiçbir şey kalmamaktadır. Dolaysıyla yeniden 
dirilmeden de söz edilemez (Peterson 2009: 277; Düzgün 2007: 192).

3.2.  Ruh, Bedenin Ölümünden Sonra Olgunlaşıncaya Kadar Başka 
Bedenlerle Birleşir

Bu teoriye göre insanı oluşturan esas unsur ruhtur. Ruh ise, bedenin ölü-
münden sonra tekrar işlev görmek üzere başka bir bedenle birleşir. Ruhun 
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sürekli olarak beden değiştirmesi, onun olgunlaşmamış olmasındandır. Bu 
teori, ruhun olgunlaşıncaya kadar beden değiştirmesi sürecinde Tanrı’yı 
dışladığından, özellikle öte dünya inancını anlamsızlaştırdığından ve ru-
hun bireysel kimliğini ortadan kaldırdığından ilahi dinler tarafından kabul 
görmemiştir. Günümüzde reenkarnasyon şeklinde adlandırılan bu teoriye 
aşağıda ayrı bir başlık ayrılmıştır.

3.3.  Ruh, Bedenin Ölümünden Sonra Var Olmaya Devam Eder. Ancak 
Bir Bedene Ulaşıncaya Kadar Aktif Değildir

Öte dünyada yeniden dirilme inancına dayalı teorilerden biri olan ve be-
denin ölümüyle ruhun onunla ilişkisi kalmadığını öngören bu teori, tekrar 
yaratmada ruh ve bedenin yeniden bütünleşmesini savunur. Bu teoride, 
dünya hayatında ruh ve bedenin ayrılmaz bir birliktelik oluşturduğu, asli 
unsur ruh olduğu için bedenin ölümüyle birlikte, ruh ve bedenin birbirin-
den ayrıldığı ve dünya hayatının bu ayrılıkla son bulduğu ancak yaşamın 
tümüyle sona ermediği ileri sürülür. Ölümle birlikte sadece bedensel iş-
levler kaybolmaktadır. Ruh var olmaya devam eder ancak aktif değildir. 
Ruh tekrar işlev görmek için yeni bir bedene ihtiyaç duyar. İşte bu sürece 
yeniden dirilme ya da ruhun bedene iadesi şeklinde isim verilir. Bu teoride 
bireysel kimliğin sürekliliği ya da özdeşlik önemsenerek, buna dikkat çe-
kilir (Düzgün 2007: 193-194).

3.4. Ruh, Bedenin Ölümünden Sonra Herhangi Bir Bedenle Bütünle-
şinceye Kadar Aktif Olarak Var Olmaya Devam Eder

Bu teoride ruhun işlevselliği bedene bağlı değildir. Burada beden nefsin bir 
aleti konumundadır. Nefs, bedeni adeta bir temsilci veya elçi gibi kullan-
maktadır. Bedenin ölümüyle birlikte maddi unsurlar yok olmakta, nefs ak-
tif olarak var olmaya devam etmektedir. Bu teoriye göre ölümünden sonra 
beden parçalara ayrılır, fakat Tanrı iradesiyle gelecekte bir noktada bedeni 
yeniden var kılarak ruhla birleştirir. Burada ruh, geçici bir bedensizlik du-
rumu yaşar ve varlığına bedensiz olarak devam eder. Ölen kişinin yeniden 
tam ve bütün bir kişilik oluşturması, ruh ve bedenin yeniden birleştirilme-
siyle mümkün olur (Düzgün 2007: 194).

3.5.  Ölümünden Sonra İnsan Öte Dünyada Benzer Bir Bedenle Yeni-
den Yaratılır

Benzer beden (misl/replica) olarak da adlandırılan bu teoride, ölen bir kim-
senin öte dünyada İlahi irade ve kudretle bir bütün olarak yeniden yaratıl-
ması savunulur. Bu teoriye göre insan, sahip olduğu tüm unsurlarla ruhsal-
fiziksel bir bütün varlıktır. Bu tarz bir insan algısı çağdaş bilim ve felse-
fenin de benimsediği bir yaklaşımdır. Bu yaklaşım biçiminde nefs ve ruh, 
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bir makinedeki hayalet gibi görülmez. Tam tersine insanın davranışlarına 
kaynaklık eden bir şey olarak bakılır. Bu bağlamda bedenden ayrı ve ondan 
farklı bir ruh kavramı söz konusu değildir. Şu halde bedenin ölümünden 
sonra yaşamaya devam eden bir şey de bulunmaz. Ölüm sonrasında yaşam 
ancak tekrar bu bedenin diriltilmesi veya yeniden yaratılmasıyla mümkün 
olmaktadır (Düzgün 2007: 195).

İnsan bir bütün olarak öldüğüne göre, onun yeniden var olması için İla-
hi müdahalenin, yani İlahi irade ve kudretin varlığı kaçınılmazdır. Burada 
yaratılan bedenin dünyadaki bedenle aynı olması beklenmemektedir. Zira 
buna imkân veren şey, benzer alem düşüncesidir. Kur’an, yerin başka bir 
yere göğün de başka bir göğe dönüşeceği ve bütün insanların Allah’ın hu-
zuruna çıkarılacağı Gün’den söz ederek (İbrahim 14/48) benzer alem ve 
benzer beden görüşünü ima etmektedir.

3.6.  Sadece Ruhun Var Olmaya Devam Etmesi
Bu teoride ölümsüzlük, sadece ruh aracılığıyla sağlanabilmektedir. Bede-
nin ölümüyle birlikte ruh, maddi dünyayı terk ederek bu dünyanın ötesinde 
var olmaya devam etmektedir. Ölüm sonrasında beden kalıcı bir biçimde 
yok olmakta, ruh ise maddi olmayan bir dünyada sonsuza kadar yaşamaya 
devam etmektedir. Bu tarz ölümsüzlük temellendirmesi Tanrı’yı ve O’nun 
müdahalesini dışlaması nedeniyle dinlerin yeniden yaratma inançlarına 
aykırılık teşkil etmektedir. Oysa dinler ağırlıklı olarak insanın bütünlüğü-
ne dikkat çekerek, onun yeniden yaratılmasının ancak Tanrı’nın irade ve 
kudretiyle mümkün olabileceğini salık verirler. Aslında ruhun bedensiz bir 
biçimde var olmaya devam edeceğini savunmak, bir yönüyle öte dünya 
fikri ve inancı ile de çelişmektedir. Zira burada yeniden yaratılmadan söz 
etmek mümkün gözükmemektedir.

Ruha dayalı ölümsüzlük düşüncesi, ruh ile beden arasında kesin bir ayı-
rım öngören dualiteyi temel almaktadır. Bu yönüyle reenkarnasyonun kapı 
komşusu özelliği taşımaktadır. Nitekim her iki öğretide de maddi olmayan 
özün, yani ruhun ölümden sonra var olmaya devam ettiği savunulmakta-
dır. Aralarındaki fark, reenkarnasyonda ruh dünyada bir bedenden diğerine 
intikal ederken, ruhun ölümsüzlüğünde ruh, maddi olmayan dünyada ruh 
sonsuza kadar yaşamaya devam etmektedir (Düzgün 2007: 197).

4. REENKARNASYON
Genel olarak ruhun bir bedenden başka bir bedene göç/intikal etmesi ola-
rak tanımlanan reenkarnasyon, hemen hemen her dilde farklı bir kavramla 
ifade edilmektedir. Ruhun yeniden bedenlenmesi olarak da tanımlanan bu 
öğreti, Türkçe, “ruh göçü”, “tekrar doğuş” ve “yeniden doğuş” şeklinde; 
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Arapça, “tenasuh” şeklinde; İngilizce de, “reenkarnasyon” şeklinde ifade 
edilmektedir. Ruh göçünün, kelime olarak, Arapça sözlüklerde ve kelam 
eserlerinde en yaygın kullanım şekli “tenasuh”tur. Arapça n-s-h kökünden 
türeyen tenasuh kelimesi sözlüklerde, “bir şeyi iptal edip yerine başka bir 
şeyi koymak”, “bir yerden başka bir yere nakletmek”, “bir şeyi başka bir 
şeyle değiştirmek” gibi manalara gelmektedir. Kelime siyasi anlamda, yö-
neticilerin birbirinin yerine geçerek değişmesi; hukuki anlamda mirasın 
el değiştirmesi anlamlarına da gelmektedir. Kelimenin ıstılahi anlamı ise, 
ölümden sonra ruhların bir bedenden başka bir bedene sonsuza dek dolaş-
masıdır. Başka bir ifadeyle tenasüh, ruhun bir bedenden ayrıldıktan son-
ra, beden ve ruhun birbirlerine olan düşkünlüklerinden dolayı, ruhun za-
man kaybetmeden hemen başka bir bedene girmesidir (İbn Manzur 1990: 
III/61; Isfahani 1986: 495; Cürcânî: 68; Asım Efendi: I/563; Carra De Vaux 
1993: XII/1-158-159; Baloğlu 2001: 26-27).

Ruh göçüne inananları genel olarak iki gurupta toplamak mümkündür. 
Bunlardan birinci gurup, ruhun içinde bulunduğu bedeni terk ettikten son-
ra, tekrar aynı cinsten bir bedenle ilişki kurduğuna inanmaktadır. Başka bir 
ifadeyle onlar, insan bedeninden göçen ruhun yine insan bedenine gireceği-
ni düşünmektedirler. Bu tür bir ruh göçü, “nesh” olarak isimlendirilmiştir. 
İkinci gurup ise, insan bedenini terk eden ruhun, olgunluk derecesine göre 
herhangi bir varlıkla ilişkiye girebileceğine inanmaktadır. Örneğin insan be-
denini terk eden ruhun, olgunluk seviyesine göre bir hayvan bedenine gir-
mesi “mesh” kavramı ile; İnsan ruhunun bedeniyle ilişkisini kesmesinden 
sonra herhangi bir bitkiye girmesi “resh” kavramı ile; insan ruhunun bede-
niyle ilişkisini kesmesinden sonra cansız varlıklarla ilişki kurması da “fesh” 
kavramı ile ifade edilmektedir. İnsan bedeninden ayrılan ruhun, insan, hay-
van, bitki veya cansız varlıkla ilişkisi, ruhun daha önce bulunduğu kimsenin 
iyi veya kötü eylemlerine göre şekillenmektedir (Esen-Ay 2006: 323). 

Reenkarnasyon savunucuları, tenasüh ile reenkarnasyon arasında bir ayrım 
öngörmektedirler. Onlara göre reenkarnasyon, ruhun sadece insan cinsine 
ait bedenlerde dolaşması anlamına gelmektedir. Reenkarnasyon taraftarla-
rının, reenkarnasyon ve tenasuhün birbirinden farklı olduğuna yönelik id-
dialarından biri de, reenkarnasyonun tecrübe ve gözleme dayalı bilimsel ve 
felsefi bir düşünce olduğu; tenasühün ise, bilimsellikten ve felsefi olmaktan 
uzak sadece bir inanç olduğu yönündeki tezdir (Ruhselman 1946: 662). Gü-
nümüzde bazı düşünürler reenkarnasyonun tenasühten farklı olduğunu is-
patlamaya çalışsalar da, özünde bu iki kavram, aynı öğretinin farklı dillerde 
ifade ediliş biçimidir. Başka bir ifadeyle reenkarnasyon, tenasühün modern 
dönemdeki versiyonundan başka bir şey değildir. Bazı düşümürler, reenkar-
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nasyonun, insanların ölüm olgusu karşısında duyduğu endişe ve korkunun 
üstesinden gelme çabasından kaynaklandığını söyleyerek, bu inancı psiko-
lojik bir temele dayandırmaya çalışmışlardır (Esen-Ay 2006: 323). 

Klasik Kelam kaynaklarında, tenasüh taraftarlarını ifade etmek için kul-
lanılan “ashabu’t-tenasuh” ifadesi, Sumeniyye, Maneviye, Sebeiyye, Be-
yaniyye, Cenahiyye gibi ruh göçünü savunan guruplar için kullanılmıştır. 
Bunun yanında klasik mezhepler tarihi kaynakları, bazı Yunan filozoflarını 
da bu gruba dahil ederler. Söz konusu kaynaklarda ruh göçüne inanan İs-
lam dışı fırkalardan söz edilirken, Müslüman olup da tenasühe inanan bazı 
isimlerden de söz edilmektedir. Ahmet b. Habit, Ahmet b. Eyyub b. Nabuş, 
Zekeriyya er-Razi, Halid el-Hemedani, Ahmet b. Muhammed el-Kahati, 
Abdulkerim b. Ebi’l-Evca, Ebu Muslim el-Horasani (Bağdadi 1993: 205-
206; İbn Hazm 1986: I/90) bu isimlerden bazılarıdır.

Kaynakların verdiği bilgiye göre, Müslüman olduğu halde ruh göçüne ina-
nan kimselerin, bireylerle sınırlı kaldığı anlaşılmaktadır. Mezhepler tarihi 
kaynakları söz konusu bu isimleri, sahip oldukları bazı görüşlerden dolayı 
Mu’tezile mensupları olarak sunmuşlardır. Ancak hemen belirtmek gerekir 
ki ne Mu’tezili düşüncede ne de Mu’tezili temsilcilerde tenasüh inancına 
sıcak bakılmaz. Hatta Mu’tezili kelamcıların bu inancı kesin olarak red-
dettilkeri de bir gerçektir. Yukarıda adı geçen kimselerin Mu’tezili bilgin-
lerden ders almaları, onların Mu’tezile’ye mensup olduklarını göstermez. 
Bu kişiler hakkında sahip olduğumuz bilgiler, onların belirli bir dini ekol 
içerisinde yer almadıklarını, çeşitli düşünceleri bir araya getirerek karma 
bir düşünce sistemi oluşturduklarını göstermektedir. 

Söz konusu ettiğimiz kişilerden Ahmet b. Habıt’a göre insan, gerçekte ruh-
tur. İnsanın gözlemlediğimiz bedeni ise kalıp ve kabuktan başka bir şey 
değildir. Bütün canlılar tıpkı insan gibi sorumlu varlıklardır. Bazı canlılar 
Allah’a itaat edip, boyun eğdiği halde, bazıları isyan etmiştir. Allah, isyan 
edenlere farklı şekil ve kalıplardaki bedenlerden birini giydirmektedir. On-
ları kuşlar, yırtıcı veya evcil hayvanlar, böcekler gibi şekillerden birisi içe-
risinde suçluluk derecesine göre, sıkıntı, zorluk, kolaylık, acı veya lezzet-
lerle dener. İlk yaratıldıkları bedende günahları az iyilikleri fazla olanların 
yeni şekilleri ve mekanları daha güzel olmaktadır. Günahları fazla iyilikleri 
az olanların ise yeni mekanları ve şekilleri çirkin olmaktadır. Ruhun bir be-
denden diğer bedene geçişi, fiiller tamamen iyi ve güzel bir seviye kazanın-
caya dek devam etmektedir (Bağdâdî 1993: 205-206; İsferâyînî 1940: 123). 

Zekeriyya er-Râzî ise, hayvanların kesilme nedenini, onların sahip olduğu 
hayvan suretinden insan suretine geçişi mümkün kılmak olarak göstermek-
tedir. Ona göre aksi halde hayvanların kesilmesine izin verilmezdi. Razi bu 
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yaklaşımıyla, insan ruhlarının hayvanlara, hayvan ruhlarının da insanlara 
geçebileceğini ortaya koymaktadır (İbn Hazm 1986: I/90; Baloğlu 2001: 
62). Tenasühe inanan guruplardan biri olan Hululiyye, ruhların ezeli olan 
Allah’tan doğduğunu, bedenin ise sadece bir kalıp ve elbise niteliği taşı-
dığını savunmuştur. Onlara göre insan dünya hayatında iyi fiillerde bulun-
muşsa öldüğünde ruhu sağlıklı bir hayvana, kötü fiillerde bulunmuşsa sağ-
lıksız bir hayvana geçmektedir. Ruhun insan bedeninden hayvan bedenine 
geçişi ve çıkışı süreklilik taşır.

Tenasüh öğretisinin İslam toplumu içerisindeki zümrelere geçişi “hulul” 
inancı aracılığıyla olmuştur. Bu yüzden İslam bilginleri hulul inancını te-
nasüh öğretisi kapsamında değerlendirmişlerdir. Zira hulul inancının te-
melinde Tanrı’nın ruhunun belirli insanlara intikali söz konusudur. Söz-
gelimi Beyaniyye, Cenahiyye, Hattabiyye, Ravendiyye gibi zümrelerde 
Tanrı’nın ruhunun imamlara intikal ettiği şeklinde bir inanç söz konu-
sudur. Bu zümrelerden Sebeiyye, Allah’ın ruhunun Ali’ye hulul ettiğini; 
Beyaniyye, Allah’ın ruhunun peygamberlere sonra da Beyan b. Sem’an’a 
kadar imamlara intikal ettiğini; Cenahiyye, Allah’ın ruhunun Abdullah b. 
Muaviye b. Abdullah b. Cafer’e intikal ettiğini (Bağdadi 1993: 204) ileri 
sürmektedir. 

Klasik Mezhepler tarihi kaynaklarının verdiği bilgilere göre, Carudiyye, 
Karamita, Muhtariyye, Muammeriyye, Hürremiyye, Dürzilik ve Nusayri-
lik gibi aşırı Şii gurupları birbirine çok yakın ve benzer ruh göçü inançları-
na sahiptir. Ancak Şii kelamcıların çoğunun, her türlü ruh göçünü şiddetle 
reddettiği de bir gerçektir. Ruh göçüne inanan aşırı Şii zümrelerin hemen 
tamamı, bu inancın doğal bir sonucu olarak, kıyametin, yeniden dirilişin, 
ahirette sorgulamanın, cennetin ve cehennemin olmadığını savunmuşlar-
dır. Onlara göre yaşadığımız bu dünyadan başka bir mekan olmayıp, sade-
ce bu dünyada sonsuza dek sürecek olan geliş ve gidişler vardır. Kıyamet 
denilen şey, ruhun bir bedeni terk edip bir başka bedene intikal etmesidir. 
Ceza ve mükafat ise, bedenlerde gerçekleşmektedir. İyi eylemlerde bulu-
nan, iyi bedenlerde; kötü eylemlerde bulunan da kötü ve aşağılanan beden-
lerde yeniden dirilir. Örneğin Dürzilere göre bir Dürzi ruhu ancak bir başka 
Dürziye intikal etmektedir. Ruh veya nefs değişmediği halde, şekil sürekli 
değişmektedir. İnsanın üç temel yapısal formu vardır. Bunlar, akıl, ruh ve 
bedendir. Akıl ile ruh cevher, beden ise arazdır. Beden bir gömlek gibidir. 
Ruhlar bir gömlekten diğer bir gömleğe intikal ederler. Ölmek, gömlek de-
ğiştirmek ve bir kalıptan başka bir kalıba girmek demektir. Aslında Ölmek 
yok göçmek vardır. Yaratılmışların sayısı her zaman ve her mekanda sabit 
ve aynıdır, ne artar ne de eksilir (İzmirli 1926: 70-71).
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Gerek geleneksel anlamda tenasühe gerekse modern anlamda reenkarnas-
yona inanan Müslümanlar, sahip oldukları inancın Kur’an’a aykırılık teş-
kil etmediğini, Kur’an’a uygun olduğunu ispatlamak için, pek çok âyeti 
(Bakara 2/28; En’âm 6/38; İnfitar 82/6-8; Şura 42/11; A’raf 7/40; Tin 95/5; 
Ğafir 40/11) kaynak olarak göstermişlerdir. Ruh göçü lehinde kullanılan 
âyetlerin, insanların gelişimlerini tamamlayabilmeleri için tekrar tekrar 
yaratılmalarını zorunlu kıldığı iddia edilmiştir. Eşitlik ve adaletin sağlana-
bilmesi için insanların tekrar tekrar bedenlenmelerinin gerekli olduğu sa-
vunulmuştur. Söz konusu âyetlere bakıldığında, âyetlerden bu tür bir inancı 
ima eden doğrudan ya da dolaylı bir anlam çıkarmak mümkün değildir. Söz 
konusu âyetlerin çoğunun ölüm ve ölüm sonrası ahiretteki dirilme ile ilgili 
olduğu açıktır. Âyetlerin ruh göçü lehinde kullanımında takip edilen yön-
tem, âyetlerin içinde bulundukları bağlamlardan koparılarak yanlış yorum-
lanmasıdır. Her şeyden önce reenkarnasyon inancı, İslam dininin ahiret, 
yeniden dirilme, sorgulanma, cennet ve cehennem gibi temel inançlarıyla 
çelişmektedir (Esen-Ay 2006: 325). 

Tenasüh veya reenkarnasyon inancının kelam ilminin sistematiği içerisinde 
bir yer bulması mümkün değildir. Tenasühe veya reenkarnasyona inanmak, 
cismani haşri, cennetin mükafat elde edilecek bir yer olduğunu cehenne-
min de cezayı gerektiren bir yer olduğunu inkar etmek demektir. Cenne-
ti ruhların kemale ermesinden ibaret saymak, cehennemi de ruhların elde 
ettikleri ahlaki seviyenin derecesine göre hayvanlara ve diğer yaratıklara 
intikal olarak görmek ve cezayı bu şekilde yorumlamak Kur’an’ın hüküm-
lerine aykırı davranmak demektir. İnsanı ruh ve bedenden oluşan ikili bir 
varlık olarak algılamak, doğal olarak reenkarnasyona kapı aralamaktadır. 

5. AHİRET HAYATININ ANLAMI ve DEĞERİ
Dünya hayatının son bulacağına ve öteki dünyaya ilişkin beklentiler eska-
toloji kavramı bağlamında nicelik ve niteliksel benzerlik ve farklılıklarla 
hemen bütün inanç sistemlerinde yer almaktadır. Çeşitli dinsel metinlerde, 
İlahi adaletin nihai anlamda gerçekleşmesi, aşkın varlığa kavuşma ya da 
Ona dönüş, ideal yaşamın egemen olduğu gelecek tasarımına yönelik dü-
şünce ve iddialar eskatolojik beklentiler kapsamında dile getirilir (Dalkılıç 
2007: V/660).

İslam’ın ahiret hayatına ilişkin tasavvuru eskatoloji kavramının ve eskato-
lojik beklentilerin sınırlarını aşan bir anlam alanına sahiptir. Bu bağlamda 
eskatoloji kavramı Kur’an’ın ahiret hayatına ilişkin perspektifini karşıla-
mada yetersiz kalacaktır. Zira İslam’da ahiret ve ahirete ilişkin süreçler 
içeriksel anlamda sadece bir umut ya da beklenti teolojisi değildir. Ahiret 
öte dünya düşüncesi kadar bu dünyaya ilişkin adalet ve ahlak süreçlerini de 
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kapsamaktadır. Kur’an’ın ahireti tanımlama ve tasavvurları, bu dünyadaki 
yaşamı inşa etmenin temel ilkeleri konumundadır. Ahiret sadece bireysel 
anlamda insanın sonu, evrenin tükenişi, tarihin sona erişi ile sınırlı bir an-
lam içermez, bunların yanında var olmaya devam etme, dünyaya değer 
merkezli bağlanma, her hal ve şartta ümit taşıma anlamlarını da içerir.

Her inanç sisteminin ve bu inanç sistemine bağlı olarak oluşan dini al-
gıların dayandığı kurucu kavramlardan söz edilebilir. Her din veya inanç 
sistemindeki diğer önermeler bu kurucu kavramlara göre şekillenir. Bir din 
olarak İslam’ın, hemen her türlü ilke ve esasına temel oluşturan kurucu 
kavramlarını uluhiyet, risalet ve ahiret şeklinde özetlemek mümkündür. 
İslam’ı diğer inanç sistemlerinden ayıran en önemli temalardan biri ölüm 
ve ölüm sonrasına ilişkin telakkidir. Öteki dünya fikri hiçbir inanç siste-
minde İslam’da olduğu kadar etkili ve önemle vurgulanmamıştır. 

Miladi VII. yüzyılın başlarında insanın yaratılışını; onun öğrenme ve bilme 
yetisini konu edinen âyetlerle (Alak 96/1-19) başlayan vahiy süreci, Hz. 
Muhammed’in vefatından kısa bir süre önce nazil olan ve nihai anlamda 
adaletin gerçekleşeceği günü konu edinen; “Allah’a döneceğiniz, sonra 
herkesin kazancının kendisine eksiksiz geri verileceği ve hiç kimsenin hak-
sızlığa uğratılmayacağı Günün bilincinde olun” âyetiyle (Bakara 2/281) 
son bulmaktadır. Yaklaşık 23 yıllık bir zaman diliminde gerçekleşen vahiy 
sürecinde, öncelikle Allah’ın varlığı ve birliği, eşsiz ve benzersizliği vur-
gulanarak Allah’ı hakkıyla takdir etmek ve buna bağlı farkındalık bilinci 
yaratmak amaçlanırken, bir yandan da özgür ve sorumlu bir varlık olarak 
insanın ahlakı ve adaleti gözetecek bir bilinç düzeyine sahip olması hedefle-
nir. Bu yönüyle Kur’an’ın en genel anlamda Allah ve Ahiret olmak üzere İki 
iman konusunu öncelediği söylenebilir. Nitekim Kur’an’da pek çok âyette 
ahirete iman ile Allah’a iman birlikte zikredilmekte (Al-i İmran 3/113-114; 
Nisa 4/38; Tövbe 9/19; Haşr 58/22), ahireti inkar etmeyle Allah’ı inkar etme 
eş değer görülmekte (Ra’d 13/5; Nahl 16/22), ahireti ve Allah’ı inkar eden-
lerin, hakikati inkar etme bağlamında aynı karaktere ve ruh haline sahip 
oldukları (Bakara 2/264; Tövbe 9/29,45) vurgulanmaktadır.

Ölüm sonrası hayat ve bu hayata ilişkin süreçler konusunda, Arap toplu-
munda, başından beri güçlü bir inkâr eğiliminin varlığından söz edilebilir. 
Yeniden diriliş, Tanrı’nın huzurunda toplanma, yargılanma, cennet ve ce-
hennem gibi konular akıl ve tecrübeyi aşan alan olması nedeniyle bilinç 
düzeyi soyutlama yeteneğinden yoksun ve somut olana şartlanmış olan 
Arap toplumu özellikle yeniden diriliş konusunu anlama ve benimseme ko-
nusuna direnç göstermiştir. Kur’an, ahiret hayatını bir iman konusu olarak 
belirleyerek bu direnci kırmaya ve bu dünyayla ilişkilendirerek söz konusu 
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sürecin olanaklı olduğunu tecrübi hayattan örneklerle açıklamaya çalışmış-
tır. Bu yönüyle ahiret hayatı Kur’an açısından özel bir önem ve değer taşır. 

İnsanın bütün yapıp etmelerinin karşılık bulacağı kalıcı var oluş alanı ile 
ahlak ve adalet temelli bir bilinç düzeyi yaratma arasında sıkı bir ilişki var-
dır. Bu yüzden nihai anlamda adaletin gerçekleşeceği ahiret hayatı bir iman 
esası olarak belirlenmiştir. Kur’an’ın öte dünyaya ilişkin tasavvuru bilişsel 
düzeyde teorik bir onaylamadan daha fazla anlamlar içerir.

Özellikle ilk inen âyetlerde, İslam’ın insan yaşamına ilişkin bütünsel ve kap-
sayıcı tasavvurunun temelini oluşturan, Allah, ahlak ve ahiret olmak üzere üç 
ana tema vurgulu bir biçimde anlatılmaktadır. İnsan benliğinin ve yaşamının 
bölünmez bir bütün olarak kavranması gerektiğine işaret eden bu temalar, bu 
dünyadaki sorumluluk bilinci ile öteki dünyadaki mutluluk arasında kesin 
ve vazgeçilmez bir bağlantı kurar. Kur’an’ın yaşama ilişkin sunmuş olduğu, 
birbiriyle bağlantılı ve birbirini tamamlayan, bu iki varoluş süreci, insanda 
adalet ve ahlak hissini sürekli aktif ve canlı tutmasını motive eder.

Kur’an’ın Allah-insan-evren ilişkisini konu edinen ilkeleri dikkate alındı-
ğında, bu ilişkinin en belirgin temalarının ahlak ve adalet üzerine kuruldu-
ğu görülebilir. İslam’ın ayırt edici niteliklerinden biri, Allah’ın insana ve 
evrene karşı ahlaki ve adil davrandığı yönündeki gerçekliktir. Aynı şekilde 
Allah’ın insandan Allah’a, kendisine ve kendi dışındaki her varlığa ahlaki 
ve adil davranmasını talep ettiği de bir ilke olarak konmuştur. Kur’an’ın 
ortaya koyduğu perspektif açısından ahlak ve adalet, sadece soyut anlamda 
bir iyilik-kötülük, hak-haksızlık tartışmasını içeren teorik bir konuyla sı-
nırlı değildir. İslam, sunduğu Tanrı ve insan algısıyla, ahlak ve adaleti dinin 
merkezine koymakta ve bu olguları dinin önemli parçaları olarak gündeme 
getirmektedir. Hatta bir bütün olarak din, nihai ve ideal anlamda, ahlakili-
ği ve adaleti egemen kılmak üzere bir vasıta konumundadır. Ahlakiliği ve 
adaleti birer değer olarak tayin eden ve bütün yaşamın bu ve benzeri değer-
ler üzerine inşa edilmesini salık veren İslam, bu yönüyle adeta bir ahlak ve 
adalet dini özelliği taşımaktadır. İşte burada söz konusu ettiğimiz ahiretin 
imkânı ve ahirete imanın gerekçeleri ve temel dayanakları, nihai anlamda 
ahlak ve adaletin gerçekleştirilmesidir.

Ahirette, insanın dünya hayatında gerçekleştirdiği her türlü davranış ve 
eylemlerin tartılması kritik bir öneme sahiptir. Ahirette altın, gümüş ve 
her türlü değerli emtianın, servet ve maddi varlıkların tartılması yerine ey-
lemlerin tartılması söz konusudur. Dünya hayatında insan tarafından cazip 
bulunan ve değerli bulunan varlıklar yerine insan eylemlerinin tartılması, 
Mekke aristokrasisinin ticarete dayalı büyüklenmesine bir göndermedir. 
Burada mal ve servet kaynaklı hukuksuzluk yerine insanın bireysel dü-
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zeyde gerçekleştirdiği her türlü eylemin karşılığının verileceği düşüncesini 
yerleştiren bir adalet tasavvuru sunulmaktadır. O gün konuşacak olan ve 
hiç kimsenin inkâr edemeyeceği amel defterleri, her bireyin kendisine ait 
kitabı (Mü’minun 23/62; Casiye 45/29) kendisi için yeterli kanıt olacaktır. 
Burada dikkati çeken hususlardan biri de nihai anlamda adaletin gerçek-
leşmesi adına, en ufak bir şeyin gizlenemeyeceği, apaçıklık ve şeffaflıktır. 
Bütün örtülerin, mazeretlerin, yapay gerekçelerin, savunma mekanizmala-
rının anlamını yitirdiği bu şeffaflık, haklı-haksız, iyi-kötü, değerli-değer-
siz, hak-batıl gibi olguların netleşmesi bağlamında anlam kazanır.

İnsanın kendi organlarının bile dile geldiği ve tanıklık ettiği bu apaçıklık, 
hiçbir gerekçenin geçerli olamayacağı ve kabul görmeyeceğine işarettir. 
Aslında Kur’an’ın, ahiretteki yargılama esnasında söz konusu ettiği bu 
şeffaflığın, dünya hayatı açısından da bir anlam ve değeri vardır. Burada 
Kur’an, dünya hayatındaki yaşamın bu tarz bir apaçıklık ve şeffaflık üzeri-
ne dayalı bir adalet perspektifiyle inşa edilmesini salık vermektedir. Başka 
bir ifadeyle Kur’an, bu şeffaflığı ve adaleti insanların başarmaları gereken 
bir ideal olarak sunmaktadır.

Kur’an açısından hakikatın vazgeçilmez temel öğeleri olan ahlak ve ada-
let, nihai anlamda ancak son mahkeme şeklinde değerlendirilebilecek ahi-
ret gününde sağlanabilir. Zira dünya hayatının yapısından kaynaklı olarak 
gerçek adaletin sağlanması her zaman olanaklı değildir. Dünya hayatının 
temel karakteristiklerinden olan beşeri zaaflar, gerçek anlamda adaletin 
gerçekleşmesini engellemekte ve bazen imkânsız kılmaktadır. İşte her türlü 
engelin ve zaafın işlevsiz kalacağı ahiret günü, objektif anlamda hukukun 
tecelli ettiği süreci ifade eder. Kur’an, dünya hayatı ve insanın buradaki 
amaçlarını açık bir biçimde sunmaktadır. Bu konuda hem adalete hem de 
ahlaka ilişkin temel ilkeler ortaya koyarak, insanın yaşamını bu ilke ve ol-
gular bağlamında inşa etmesini talep etmektedir. Bu bağlamda insana ula-
şabilecekleri gayeler tayin eder. İnsanın niçin var olduğu, hayatın anlam ve 
gayesinin, sorumluluğunun ne olduğu Kur’an’da açık bir biçimde temel-
lendirildiği için, ahirette haşir ve devamında kitabın verilmesi, sorgulama 
gibi süreçler ayrı bir anlam ve önem taşımaktadır. Kur’an’da insanın dünya 
hayatındaki yaşamının anlam, gaye ve sorumluluğuna ilişkin temel ilkeler 
olmasaydı, bunun yanında insan doğası bu gaye ve sorumluluğu gerçekleş-
tirebilecek yetiyi (akıl, özgürlük, sorumluluk) kendi içerisinde taşımasaydı 
ahirette nihai yargılamanın anlam ve değerinden söz edilemezdi.

Ahiret inancı ve fikrinin adalet ve hukukla ilişkisini ima eden tanımlama-
lardan biri de, Kur’an’ın bu süreci “Karar Günü” olarak isimlendirmesidir. 
Allah’ın “adl” sıfatı ve bu sıfatın tecellilerinden biri olan Karar Günü, in-
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sanlar arasındaki tartışmaların, çatışmaların ve anlaşmazlıkların kesin ve 
objektif bir biçimde sonuçlanacağına işaret eder. Dünya hayatında insan-
lar arasında meydana gelen ayrılıklar ve çatışmalar çoğu zaman, bencillik, 
sosyal, milli ve bireysel çıkarlar, alışkanlıklar ve gelenekler gibi etkenlerle 
kirletilmekte, hak ve hukuk ihlallerine yol açmaktadır. İşte adaletin ve ah-
lakın tam anlamıyla ortaya çıkmasını engelleyen bu motivasyonlara dayalı 
ayrılık ve çatışmaların hukuki temelli, adil ve ahlaki bir biçimde çözüm-
lenebilmesi için, bu ayrılıkların temelinde yatan etken ve motivasyonların 
açık bir biçimde ortaya dökülmesi gerekir. Kıyamet günü bu etken ve mo-
tivasyonlar, nihai anlamda adaleti gerçekleştirme adına, ortaya dökülecek, 
bütün açıklığıyla gözler önüne serilecektir.

Kur’an’ın ahirete ve burada yaşanacak süreçlere ilişkin tasvir ve tanımla-
maları, birbiriyle ilişkili çift yönlü bir işleve sahiptir. Bunlardan birincisi, 
dünya hayatında yapılanların karşılığının ödül ve ceza olarak alınacağı varo-
luş alanıdır. İkincisi ise, insana, yaşamını adalet ve ahlak bağlamında değer 
merkezli inşa etmesini, yani dünya hayatını düzenlemesine yönelik uyarı ve 
hatırlatmadır. Bunlardan birincisine en iyinin gerçekleşme imkânını gösteren 
umut, ikincisine de, dünya hayatına ilişkin yaşam ilkesi denebilir.

6. AHİRET HAYATINA İLİŞKİN KAVRAM ve SÜREÇLER
Ahiret hayatına ilişkin kavram ve süreçler aşağıdaki âyetlerde bir arada ve 
adeta özet bir biçimde aktarılmaktadır:

“Onlar Allah’ı gereğince takdir edemediler. Bütün yeryüzü, Kıya-
met Günü O’nun için avuç içi kadar bir şey olacaktır, gökler de 
O’nun gücüyle dürülmüş hale gelecektir. O kudret ve egemenliğin-
de sınırsızdır ve onların ortak koştuklarından arı ve yücedir. Sura 
üflenince, yerde gökte ne varsa hepsi, Allah’ın diledikleri dışında, 
düşüp ölecektir. Sonra Sura bir daha üflenince hemen ayağa kalkıp 
bakıp duracaklar. Ve yeryüzü Rabbinin nuru ile aydınlanacak, her-
kesin işlediğinin hesabı ortaya dökülecek. Bütün peygamberlerle 
bütün şahitler huzura çağrılacak ve kendilerine adaletle hükmedi-
lecektir. Ve onlara asla haksızlık yapılmayacaktır. Çünkü herkes, 
yapmış olduğu her şeyin karşılığını tam olarak görecektir. Allah, 
onların yaptıklarını en iyi bilendir. Hakikati inkara şartlanmış olan-
lar, bölük bölük cehenneme sürükleneceklerdir… Rablerine karşı 
sorumluluk bilinci duyanlar da bölük bölük cennete gönderilecek-
lerdir… ve (Hakikat yolunda) çaba sarf edenlerin mükafatı ne yüce, 
ne üstün olacaktır. Melekleri, arşın çevresini kuşatmış olarak, Rab-
lerini övüp yüceltirken göreceksin. Artık onların aralarında adaletle 
hükmolunmuştur. Ve şu sözler telaffuz edilecektir: ‘Bütün övgüler 
alemlerin Rabbi olan Allah içindir’” (Zümer 39/67-75).
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6.1. Kıyamet; Zamanı ve Oluş Keyfiyeti
Kalkmak, dikilmek, doğrulmak ve dirilmek gibi anlamlara gelen Kıyamet, 
dini literatürde birbirini takip eden süreçleri tanımlamak üzere kullanılır. 
Bu tanımlamalardan biri, yaşadığımız evrende geçerli olan sistemin bozu-
larak, her şeyin başlangıçta takdir edilmiş olan yasaların iptal edilmesi ve 
yok olmasıdır. Kıyamete ilişkin başka bir tanım ise, bozulan ve yok olan 
şeylerin yeni bir sistem dahilinde yeniden var edilmesi veya diriltilmesi-
dir. Bu bağlamda insanın yeniden diriltilerek ayağa kalkması, doğrularak 
ayaklanması ve Allah’ın huzuruna yönelmesini (haşr) ifade eder. Şu halde 
kıyamet, yok oluş ve yeniden diriliş şeklinde birbirini takip eden süreçleri 
kapsayan gerçekliğe karşılık gelir.

Kur’an’da, es-Saat, el-Vakıa (kesin olarak meydana gelecek olan), et-
Tâmmetu’l-Kübra (büyük felaket), el-Hâkka, el-Ğaşiye (şiddetiyle her yeri 
saran), el-Kâria (ansızın çarpacak felaket) gibi isimlerle de anlatılan kıya-
metin ne zaman gerçekleşeceği konusu henüz Hz.Peygamber hayattayken 
gündeme gelmiştir. Kur’an, kıyametin ne zaman kopacağının ancak Allah 
tarafından bilindiğini, bu konuda peygamberler ve melekler dâhil hiç kim-
senin bilgi sahibi olmadığını ifade eder.

“Son Saat’in ne zaman geleceğini yalnız Allah bilir” (Lokman 31/34).
“Son Saat’in ne zaman geleceği bilgisi yalnız O’nun katındadır” 
(Fussilet 41/47).
“(Ey Peygamber), sana son Saat’ten soracaklar, ‘ne zaman gelip 
çatacak?’ diye. De ki! Doğrusu, buna dair gerçek bilgi ancak Rab-
bimin katındadır. Onun vaktini O’ndan başka açığa vuracak kimse 
de yoktur. (O Saat) göklere ve yere bütün ağırlığıyla çökecek ve 
sizi mutlaka umulmadık bir anda yakalayacak. Sana sanki bu (sırr)
ın ısrarla peşine düşmekle belli-belirsiz içsel bir bilgi elde etmiş 
olman mümkünmüş gibi soracaklar. De ki! Ona dair gerçek bilgi 
ancak Allah katındadır, ne var ki insanların çoğu bundan habersiz-
dir” (A’raf 7/187).

Bu âyetlerde açıkça, kıyametin gerçekleşme zamanı konusunda Hz. Pey-
gamber dâhil kimsenin hiçbir şekilde bilgi sahibi olmadığı vurgulanarak, 
bu konudaki ısrarlı talepler boşa çıkarılmaktadır. Hadislerde söz konusu 
edilen büyük-küçük kıyamet alametlerinin, Kur’an’ın bu ifadeleri bağla-
mında bir değer taşıyamayacağı açıktır. Kıyamet alametlerinin, rivâyeti ak-
taran kimsenin kendi sözleri olma ihtimali de gözden uzak tutulmamalıdır 
(Atay 1998: 123).

Kıyamet’in nasıl gerçekleşeceğini Kur’an, insanın duyu ve tecrübe dünya-
sında aşina olduğu kavram, olgu ve tasvirlerle çarpıcı bir biçimde sunmak-
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tadır. Edebi üslup ve sanatlar kullanılarak, kıyamet günü meydana gelecek 
olayların insana çok uzak olmadığı, adeta yakın bir zamanda insanın bu 
olaylarla karşılaşacağı hissi uyandırılmaktadır. Geleceğin bugünden yaşan-
ması veya geleceği bugünden canlandırma şeklinde de ifade edilecek bu 
anlatım biçimi, insanın tabiatı gereği sunabileceği gerekçe ve mazeretleri 
elinden almakta, ona yaşamını bu gerçekliği bilerek inşa etmesini hatır-
latmaktadır. Yaratılışta Tanrı tarafından takdir edilen fiziksel, biyolojik, 
sosyolojik yasaların yine İlahi irade ile ilga edilmesi esnasında yaşanacak 
olaylar, bilinci ve duyuları derinden etkileyecek bir tarzda tasvir edilmek-
tedir. Olayların bu tarzda tasvir edilmesinin, gelecekte yaşanacak kaçınıl-
maz hakikatle ilgili olarak insanda farkındalık bilinci yaratmak amacına 
yönelik olduğu söylenebilir.

Kıyamet Günü meydana gelecek olan kozmik değişim ve dönüşüm, dehşet 
verici olaylar Kur’an’ın edebi ve sanatsal üslubuyla, insanı derinden etki-
leyecek tarzda aktarılmaktadır:

Kıyamet günü güneşin karanlığa gömüldüğü, yıldızların ışıklarını yitirdiği, 
dağların kaybolup gittiği, doğurmak üzere olan dişi develerin başıboş bıra-
kıldığı, bütün hayvanların bir araya toplandığı, denizlerin kaynadığı (Tekvir 
81/1-6), gökyüzünün parçalanıp yarıldığı, yıldızların dağılıp savrulduğu, 
denizlerin kabarıp taştığı, kabirlerin alt üst olduğu (İnfitar 82/1-4) bildiril-
mektedir. Gökyüzünün parçalara ayrıldığı, yeryüzünün dümdüz hale gel-
diği ve içindeki her şeyi dışarı atarak tamamen boşaldığı (İnşikâk 84/1-4) 
bu günde, yer şiddetli bir sarsıntı ile sarsılmakta ve dağlar ufalana ufalana 
toz toprak haline gelmekte (Vâkıa 56/4-6; Kâria 101/1-4), dağlar yerinden 
oynayıp birbirine çarpıp darmadağınık olmaktadır (Hâkka 69/13-16).

Işıkların söndürüldüğü (Mürselât 77/8), kulakları sağır edercesine bir sesin 
duyulduğu (Abese 80/33) bu günde insanların içine düştükleri durum ise 
Kur’an’da şu âyetlerle tasvir edilmektedir: 

“Son Saat’in sarsıntısı gerçekten korkunç olacak. Bu depremi gör-
düğünüz gün, bütün emzikli kadınlar emzirdikleri çocuklarını unu-
tur. Bütün hamile kadınlar çocuklarını düşürür. Sarhoş olmadıkları 
halde insanları sarhoş bir halde görürsün. Fakat Allah’ın azabı deh-
şetlidir” (Hac 22/1-2). 
“Yeniden dirilmeyi haber veren o kulakları sağır eden çağrısı du-
yulduğunda, herkesin kardeşinden, annesi ve babasından, eşinden 
ve çocuklarından kaçmak istediği o gün, her birinin durumu kendisi 
için yeterli bir endişe kaynağı olacak” (Abese 80/33-38). 
“Kıyamet Gününde insanların şaşkın kelebekler gibi uçuşacak, dağ-
lar saçılmış yün gibi savrulacaktır” (Kâria 101/4-5).
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Korku, endişe ve dehşetin egemen olacağı kıyamet gününde, inanıp yararlı 
işler yapan ve bunda sebat gösterenlerin, melekler tarafından karşılanaca-
ğı, korkmamaları, kaygılanmamaları ve üzülmemeleri konusunda melekler 
tarafından teskin edileceği ve cennetle müjdelenecekleri ifade edilmektedir 
(Enbiya 21/103; Fussilet 41/30). 

6.2.  Yeniden Diriliş (Ba’s)
Kıyamet olayının gerçekleşmesi ile birlikte, yeniden dirilme ile yeni bir 
varoluş süreci başlamaktadır. Dini literatürde yevmu’l-ba’s veya yevmu’l-
hurûc şeklinde kavramsallaşan yeniden dirilme, Müslüman kelamcılar açı-
sından Allah’ın varlığını ispat etme konusu kadar hayati bir öneme sahiptir. 
Kelam’ın ana temalarından biri de “yaratılmışların hallerinden mebde ve 
mead itibariyle” söz etmesidir. Başka bir ifadeyle ilk defa yaratma ve kı-
yamet günü tekrar diriltilme, mebde ve mead kavramlarıyla ifade edilerek, 
bir iman esası olmanın ötesinde, akli ve nakli argümanlarla desteklenen 
teolojik ve metafiziksel bir içerik kazanmıştır.

Kur’an, ahirette yeniden dirilmeyi anlamakta aciz kalan ve inkar edenlere 
karşı bunun olanaklı olduğunu çeşitli kıyaslamalar yaparak göstermeye ça-
lışmaktadır. Bu karşılaştırmalarda Kur’an, tecrübe alanını aşan bir varoluş 
sürecini tecrübeye konu olan varoluş sürecindeki olgularla temellendir-
mektedir.

1- İlk Defa Yaratılma, Tekrar Diriltilmeye Örnektir.
Bir fiilin ikinci defa tekrarı, ilkine oranla daha kolaydır. Başka bir ifadeyle 
bir şeyin var olabilme olanağı, kural gereği ilk kez var olabilme olanağına 
dayandırılmaktadır. İnsan ilk defa yoktan yaratıldığına göre, ikinci defa 
yaratılması da olanaklıdır. Aslında ikinci defa yaratılma, birinciye oran-
la daha kolaydır. Zira ilk defa yaratılma, tekrar yaratılmaya örnek teşkil 
eder. İlk yaratmayı gerçekleştiren irade ve kudret, tekrar yaratmayı daha 
kolay gerçekleştirebilecektir. Söz konusu kıyaslama, Hz. Peygamber ile 
putperestlerden Ubey b. Halef arasında gerçekleşen diyalog sonucunda na-
zil olan âyetlere dayanmaktadır. Buna göre, Ubey b. Halef, eline çürümüş 
bir kemik parçası alarak Hz. Peygambere gelir, kemik parçasını ufalayarak: 
“bu çürümüş kemiği kim diriltecek” der. Bunun üzerine Hz. Peygamber: 
“onu Allah diriltecek, seni de diriltecek ve (inkarından dolayı) cehenneme 
sokacak” şeklinde cevap verir. Bu olaydan sonra şu âyetlerin nazil olduğu 
rivâyet edilir: “İnsan bilmez mi ki kendisini bir sperm damlasından ya-
ratırız ve o anda kendisini düşünme ve tartışma yeteneği ile donatılmış 
görür. Ama o hem Bizim hakkımızda karşılaştırmalar yapmakta hem de 
bizzat kendisinin nasıl yaratılmış olduğundan gafil bulunmaktadır! (ve bu-
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nun şaşkınlığıyla da) ‘Kim, çürüyüp toz olmuş kemiklere hayat verebilir? 
Diye sormaktadır. De ki: ‘onları yoktan var eden, (yeniden) hayat da verir, 
çünkü O, her tür yaratma eyleminin bilgisine sahiptir” (Ya-Sin 36/77-79).

Aynı surenin devamındaki şu âyette, bu defa kıyaslama gökler ve yeryüzü 
üzerinden yapılmaktadır: “Gökleri ve yeri yaratmış olan Allah, yerine on-
lar gibi (yenilerini) yaratmaya muktedir olamaz mı? Elbette olur! Zaten O, 
her şeyin bilgisine sahip olan Yaratıcı’dır” (Ya-Sin 36/81).

Allah’ın sınırsız gücünü kavrayamayan putperest Araplar’ın, ahirette ye-
niden diriltilmenin imkânını, bunun kim tarafından nasıl gerçekleştirile-
ceğini bir türlü idrak edemedikleri anlaşılmaktadır. Kur’an, yeniden diril-
tilmenin imkânı ve failine ilişkin ilk yaratmayı örnek göstermektedir: “Ve 
onlar (bir de şöyle) diyorlar: ’demek biz kemiğe, toza toprağa dönüştükten 
sonra, gerçekten yepyeni bir yaratma eylemiyle diriltileceğiz öyle mi?’ De 
ki: ‘ister taşa dönüşün, ister demire; hatta isterseniz aklınıza gelebilecek 
daha uzak bir unsura dönüşün (yine de ölümden sonra diriltileceksiniz). Ve 
bunun üzerine, ‘bizi kim hayata geri döndürecek?’ diye soracak olurlarsa, 
De ki: ‘Peki, sizi ilk defa var eden kimdi?’” (İsra 17/49,50,51).

2- Tekrar Diriltilme, Daha Zor ve Daha Büyük Olanın (Gökler ve Yer) Ya-
ratılmasına Nispetle Daha Kolaydır.

Kur’an, kozmik sisteme ve onun işleyişine dikkat çekerek, Allah’ın irade 
ve kudretinin eseri olan evrenin boyutu ve karmaşıklığı ile karşılaştırıldı-
ğında insanın ahirette tekrar diriltilmesinin daha kolay ve daha basit oldu-
ğuna işaret etmektedir.

“Sizi yaratmak mı yoksa göğü yaratmak mı daha zordur?” ( Naziat 
79/27-28).
“Göklerin ve yerin yaratılması elbette insanın yaratılmasından daha 
büyük bir olaydır. Ama insanların çoğu(bunun ne anlama geldiğini) 
bilmezler” (Ğafir 40/57).
“Onlar (yeniden diriltilmeyi inkâr edenler), gökleri ve yeri yaratmış 
olan ve onları yaratmaktan yorulmayan Allah’ın ölüye yeniden ha-
yat verme gücüne sahip olduğunu da anlamazlar mı? Evet O, kesin-
likle dilediği her şeyi yapma gücüne sahiptir” (Ahkâf 46/33).

Kur’an’da, Kıyamet Günü’nde gerçekleşecek olan ve bütün doğal olgu ve 
varlıkları, yani tüm evreni içine alacak olan kapsayıcı köklü değişime, yerin 
başka bir yere göklerin başka göklere dönüştürüleceğine dikkat çekilerek, 
bunun tıpkı ilk yaratma gibi kolay ve mümkün olduğu ifade edilmektedir.

“O Gün gökleri sayfaları dürer gibi düreceğiz, alemi ilk kez nasıl yarattıy-
sak onu yeniden yine öyle yaratacağız. Gerçekleştirilmesini kendi üzeri-
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mize aldığımız bir sözdür bu. Şüphesiz Biz her şeyi yapabilecek güçteyiz” 
(Enbiya 21/104).

3- Ölü ve Cansız Durumda Olan Yeryüzünü Canlandıran Kudret, İnsanı da 
Tekrar Var Etmeye Muktedirdir.

Kur’an, insanın tecrübesine konu olan ve hemen her yıl yaşadığı mev-
simsel değişiklik ile ahiretteki yeniden diriliş arasında ilişki kurmakta, 
tabiattaki canlanmayı yeniden dirilişe örnek göstermektedir. Zira insan 
bu değişimi yakından ve bizzat tecrübe etmektedir. Nasıl ki ölü ve cansız 
durumda olan tabiat, baharın gelmesiyle birlikte canlanıyorsa, insan da 
ahirette yeniden canlanacak ve hayat bulacaktır. Kur’an, kupkuru ve ade-
ta uyku halindeki yeryüzü nasıl canlanıp uyanıyorsa insanın da yeniden 
canlanıp hayat bulacağını ifade ederek, tabiattaki uyanışı tekrar diriltil-
meye örnek göstermektedir. Kur’an, insanın bizzat tecrübe ettiği ve inkâr 
edemeyeceği bir gerçekliği örnek göstererek, tekrar diriltilmenin de inkârı 
mümkün olmayan ve insanın yaşayacağı kaçınılmaz bir hakikat olduğunu 
vurgulamaktadır.

“Ve (sen, ey insanoğlu, ölümden sonra kalkıştan şüphe ediyorsan, 
düşün ki) bir bakıyorsun yeryüzü kupkuru; ama ona su indirdiği-
mizde, bir de bakıyorsun canlanıp kabarmış ve her türden güzel bit-
kiler ortaya koymuş” (Hac 22/5).

Allah’ın eşsiz yaratıcılığını ve yeniden diriltici gücünü vurgulayan şu 
âyetler, yeryüzündeki iklim değişikliğine bağlı canlanmayı ahiretteki yeni-
den dirilmeye örnek olarak sunmaktadır. Böylece yeniden dirilmeyi kavra-
ması için insana tecrübî yaşamdan örnek verilmektedir.

“Ey insanlar, Allah’ın(yeniden diriltme) vaadi gerçektir. Sakın, bu 
dünya hayatının ayartmasına ve Allah hakkındaki çarpık düşünce-
lerinizin sizi saptırmasına izin vermeyin. Ve (hatırlayın) bulutları 
yükseltmek için rüzgârları gönderen Allah’tır; sonra Biz onları ço-
rak beldelere sürükler ve cansız toprağa hayat veririz, yeniden diril-
me de işte böyle olacaktır” (Fatır 35/9)

Kur’an, yeryüzü ve bitkileri yeşerten İlahi Kudret’in, kıyamet günü ölüle-
rin diriltilmesinde de aktif olduğunu ve aynı hayat verici, diriltici kudret ve 
iradenin tecelli edeceğini bildirmektedir.

“Yaklaşan rahmetinin önünde müjdeci olarak rüzgarları gönderen 
O’dur, yağmur yüklü bulutlar toplandıklarında, onları çorak böl-
geye doğru sürükleyip bu yolla su indirelim ve böylece her türlü 
ürünün yeşerip boy vermesini sağlayalım diye. Ölüleri de işte böyle 
dirilteceğiz; belki düşünür ders alırsınız” (A’raf 7/57).
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“(Ey İnkârcılar) O’dur gökten gerekli miktarda suyu tekrar tekrar indiren, 
işte, Biz (nasıl) onunla ölü toprağa hayat veriyorsak, siz de böyle (öldükten 
sonra) yeniden diriltileceksiniz” (Zuhruf 43/11).

4- Bir Şeyi Zıddına Çevirebilen Kudret, Onu Benzerine de Çevirebilir

Bir bütün olarak insanın ahlaki sorumluluğunu, kıyamet günü yeniden di-
riltilmeyi ve ahiretteki yargılamanın kaçınılmazlığını hatırlatan Ya-sin su-
resinde, Allah’ın kudret ve iradesinin imkânsız gibi görüneni imkânlı hale 
getirdiğinden söz edilir. Çürüyüp toprağa dönüşen insanın yeniden hayat 
bulmasını bir türlü kavrayamayan inkârcılara bunun mümkün olduğunu şu 
âyetlerle göstermektedir.

“De ki! Onları yoktan var eden yeniden hayat da verir, çünkü O, her 
türlü yaratma eyleminin bilgisine sahiptir. O, yemyeşil ağaçtan si-
zin için bir ateş çıkarır. Ve onunla yakarsınız. Gökleri ve yeri yarat-
mış olan Allah, (yok olanların) yerine onlar gibi yenilerini yaratma-
ya muktedir Olamaz mı? Elbette olur! Zaten O her şeyin bilgisine 
sahip olan Yaratıcı’dır” (Ya-Sin 36/79-81).

Yok olanın varlığa veya su ihtiva eden ağacın ateşe, yani bir şeyin zıddında 
çevrilmesi insanın sınırlı kapasitesiyle imkânsız gibi görünse de Allah için 
bunu yapmak imkânsız değildir. Allah, sınırsız bilgi, irade ve kudretiyle 
çürüyen ve cansız, ölü toprağa dönüşen insanı kıyamet günü yeniden can-
landıracağını vaat etmektedir.

6.3.  Haşr-Mahşer
Kelime anlamı itibariyle toplanmak, bir araya gelmek, bir topluluğu bulun-
duğu yerden çıkarıp bir meydanda toplamak gibi anlamlara gelen Haşr, dini 
literatürde kıyamet günü diriltilen insanların sorgulanmak ve hesaba çekil-
mek üzere bir yerde toplanması anlamına gelir. Toplanılan bu yere de mah-
şer denmiştir. Müslüman geleneğinde toplanılan yere Arasat adı da verilir.

Kıyamet günü gerçekleşecek olan toplanmayla ilgili Kur’an, çeşitli me-
taforlar kullanarak, insanların o gün içine düşecekleri dehşeti ve korkuyu 
etkileyici bir üslupla anlatmaktadır: 

“Onlar kederli gözlerle, (rüzgârın) dağıtıp savurduğu çekirgeler gibi 
mezarlarından kalkacaklar. Çağrı sesine doğru şaşkınlık içinde ko-
şacaklar. Hakikati inkâr edenler, ‘bu ne felaket bir Gün’dür?’ diye 
haykıracaklar” (Kamer 54/7-8). 

Allah’tan yana sorumluluk bilinci taşıyan, ahlaki değerleri gözeten ve bu 
konuda duyarlı olan kimselerin, onurlu konuklar olarak, sınırsız rahmet 
Sahibi’nin huzurunda toplanacakları belirtilmektedir. Buna karşın dün-
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ya hayatında günahlara gömülüp gitmiş olan, Allah ile doğru bir bağ ve 
bağlantı kuramayanların susuz kalmış bir sürüyü andıracakları ifade edil-
mektedir (Meryem 19/85-87). Kur’an, söz konusu kimselerin, Allah’ın 
huzurunda toplandıklarında, yeryüzünde sanki sadece tanışmalarına yete-
cek kadar kısa bir süre, sadece gündüzün bir saati kadar kaldıkları hissine 
kapıldıklarını, vaktiyle Allah’ın huzuruna çıkarılacakları günü ve bu güne 
ilişkin uyarıyı yalanlayanların tümüyle yanıldıklarını ve kaybedenlerden 
olduklarını bildirmektedir (Yunus 10/45).

Dağların ortadan kaldırıldığı o gün insanın, yeryüzünü boş ve çıplak ola-
rak gördüğü, hiç kimsenin istisna edilmediği herkesin bir araya toplandığı 
ve dizi dizi (saffen) Rableri’nin huzuruna çıkarıldığı o gün Allah onlara, 
“İşte sizi ilk kez yarattığımız günkü gibi huzurumuza geldiniz; oysa sizin 
için böyle bir buluşmayı gerçekleştiremeyeceğimizi sanıyordunuz!” (Kehf 
18/47-48). Âyette geçen saffen ifadesinin toplu olarak veya benzer inanç 
ve eylemlerde bulunanların ayrı ayrı gruplar halinde Allah’ın huzuruna çı-
karılacakları anlamına geldiği ifade edilmiştir. Ayrıca söz konusu âyetlerde 
Allah’ın huzuruna toplanma ile -ki insanlar her zaman Allah’ın huzuruna 
arz olunmuş durumdalar- her türlü beşeri perde, bağ ve engelin ortadan 
kalktığı, hiçbir gerekçenin ileri sürülmesinin imkânının kalmadığı ima 
edilmektedir. Bu bağlamda insan, nihai Hakikati; Allah’ın birliğini, kudre-
tini ve yeniden dirilmenin gerçek olduğunu, hiçbir engel ve perde olmaksı-
zın, ikrar ve itiraf edecektir (Maturidi 2007: 9/67).

Kur’an’da, bu toplanma anı ve süreci ile ilgili olarak, “Yeryüzünün 
Allah’ın Nuru ile aydınlanacağı, kitabın konulacağı, peygamberlerin ve 
şahitlerin getirileceği ve aralarında hakkaniyetle hüküm verileceği, kim-
seye asla zulmedilmeyeceği” ifade edilmektedir” (Zümer 39/69). Âyette 
geçen “Rabbi’nin nuru” ifadesine, nimet, adalet ve vahiy gibi anlamlar ve-
rilmektedir. Yeryüzünün Allah’ın buru ile aydınlanması metaforu, kıyamet 
günü ve sonrası göklerde ve yeryüzünde meydana gelecek olan kozmolo-
jik dönüşümü çağrıştırmaktadır. Nitekim Kur’an’da, “Yerin başka bir yere, 
göğün başka bir göğe dönüştürüleceği” (İbrahim 14/48; 20 Taha, 105-107) 
bildirilmektedir. Bu âyette Kıyamet gününde gerçekleşecek olan tabii olay 
ve olgular; bilinen evreni kapsayacak olan toplu ve köklü değişim ve dö-
nüşüm ima edilmektedir. Bu değişim ve dönüşüm mahiyeti itibariyle insa-
nın duyu ve tecrübesine konu olan olgu ve olayların, onun tanıyıp bildiği, 
tasavvur edebildiği şeylerin ötesinde olduğu için temsili terimlerle veya 
metaforlarla açıklanmıştır.

Bunun yanında “yeryüzünün Allah’ın nuruyla aydınlanması” ifadesini, he-
sap gününde hakikati anlamamızı perdeleyen ve engelleyen her türlü beşeri 



A H İ R E T E  İ M A N

249

olgunun ortadan kalkması, her şeyin apaçık duruma gelmesi şeklinde de 
anlamak olanaklıdır. Zira dünya hayatında bazen doğru ile yanlış, iyi ile 
kötü, gerçek olanla olmayan birbirine karışabilmekteyken, ahirette bunun 
mümkün olmayacağı, mutlak anlamda adaletin ve şeffaflığın geçerli olaca-
ğı kesin bir biçimde anlatılmaktadır.

6.4.  Mizan
Akaid metinlerinde “vezin (mizan) haktır” şeklindeki ifade Kur’an kay-
naklı olup, dünya hayatında insanın yapıp ettiklerinin bilinmesini ve tartıl-
masını sağlayan ölçü anlamına gelmektedir.

“Ve ölçme-tartma işi o Gün dosdoğru gerçekleşecek ve tartıda yükü 
ağır gelenler; işte böyleleridir mutluluğa erişecek olanlar. Oysa tar-
tıda yükü hafif çekenler; işte mesajlarımıza inatla karşı çıkmaları 
yüzünden kendilerini bedbahtlığa sürükleyecek olanlar da bunlar-
dır” (A’raf 7/8-9).
“O zaman tartısı ağır basan kendisini mutlu bir hayat içinde bula-
cak; tartısı hafif gelen ise bir uçurumun girdabına sürüklenecektir” 
(Karia 101/6-9).

Bilindiği gibi zulüm, yaygın olarak, bir şeyi konulması gereken yerin dı-
şına koymak şeklinde tanımlanmaktadır. Hesap günü Allah, hiç kimseye 
zulmetmeyeceği gibi, hiç kimseyi hak etmediği konum dışına koymaya-
caktır. Bu bağlamda mizan veya vezn, Allah’ın nihai adaletini temsil eder. 
Zira Kur’an, O Gün hiç kimseye en ufak bir haksızlık yapılmayacağını ve 
yeryüzünde yaptıklarının dışında hiçbir şeyden sorumlu tutulmayacakları-
nı bildirmektedir (Ya-sin 36/54). Zulmün, kısmak ve eksiltmek anlamı dik-
kate alındığında hesap günü hiç kimsenin dünyada yaptıklarından kısma ve 
eksiltmenin de söz konusu olmayacağı, hiç kimsenin yükünün başkasına 
taşıtılmayacağı ifade edilmektedir (Mâtürîdî 2008: 12/95).

Hesap günü kurulacak olan terazilerin (vezn/mizan), keyfiyetiyle ilgili 
olarak kabaca iki yaklaşımdan söz edilebilir. Kur’an’ın söz konusu tera-
zilere ilişkin ifadelerini literal okumayla anlayanlar, bu terazilerin biçim-
sel olarak dünyadaki teraziler gibi somut olacağını, hatta birbirine paralel 
iki kefeye sahip olacağını düşünmüşlerdir. Bu ifadelere literal yaklaşanlar, 
dünyadaki terazilerle, hesap günü kurulacak olan teraziler arasında biçim-
sel olmasa da, ölçümü gerçekleştiren özneye yönelik bir farkın olduğunu 
savunmuşlardır. Dünyadaki terazilerle yapılan ölçümlerde ihtiyaç, cehalet 
ve haksızlık yapma isteği gibi durumların söz konusu edilebileceğini, dola-
yısıyla bu terazilerde her zaman adaletin mümkün olamayabileceğini, oysa 
hesap günü kurulacak terazilerle yapılan ölçümde, hiçbir eksiklik ve fazla-
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lığın söz konusu olamayacağını, tüm iyiliklerin ve kötülüklerin karşılığını 
bulacağını savunmuşlardır. Kur’an’ın adalet terazilerine ilişkin ifadelerini 
dilsel ve akli yoruma (te’vil) tabi tutanlar, söz konusu ifadenin soyut an-
lamda değerlendirilmesi gerektiğini, buradaki teraziyle adaletin kendisinin 
kast edildiğini savunmuşlardır. Onlara göre nasıl ki dünya hayatındaki ölçü 
ve tartı terazilerle yapılıyorsa ve insanlara hak ettikleri veriliyorsa, ahirette 
de herkese hak ettiği karşılık adaletle verilecektir. Bu bağlamda terazi ifa-
desi temsili olarak adalete karşılık gelmektedir (Cengiz 2011: 479).

Maturidi, yukarıda söz konusu edilen âyetlerde yer alan “tartısının ağır ve 
hafif gelmesi” ifadelerinin temsili olduğunu, literal olarak anlaşılmaması 
gerektiğini vurgulamaktadır. Buradaki amellerin ağır gelmesi ifadesinin, 
doğru eylemlere ilişkin kararlılığı, hafif gelmesi ifadesinin de bu eylemlere 
ilişkin gevşekliği göstermektedir (Mâtürîdî 2006-2007: 5/293-295; 9/288). 
Nitekim Kur’an bu tarz bir üslubu sık bir biçimde kullanmaktadır (İbra-
him 14/24-25; A’raf 7/58; Nur 24/39). Kur’an’da söz konusu edilen süreç 
(vezn), insanın akıl ve tecrübesinin dışında olduğundan, bu konuda insanın 
sınırlı bilgiye sahip olduğu, başka bir ifadeyle Kur’an’ın bildirimiyle sınırlı 
olduğu aşikârdır. Bu nedenle bu tartı ve ölçünün keyfiyetinin tam olarak 
bilenemeyeceği, buradaki mizanın, biçimsel olarak bilinmeyeceği ancak 
insanların dünya hayatında işlediklerini en doğru biçimde tartmaya yara-
yan bir ölçü olduğu yaygın bir kabuldür. Bunu cisimleştirmeye ve tasvir 
etmeye gerek olmadığı düşünülür (Taftazânî 1991: 255).

6.5.  Kitabın Verilmesi/Amel Defterleri
Ahirete ilişkin kavramlardan biri olan “Kitap veya Kitabın Verilmesi”, aka-
id metinlerinde amel defterleri şeklinde de söz konusu edilir. Kitap veya 
amel defteri şeklinde söz konusu edilen kayıt, insanların dünya hayatında 
işlediği her türlü sevap ve günah ya da iyilik ve kötülüğün tespit edildi-
ği sicili ifade eder. Kur’an’da, her insanın kaderinin (tair) kendi boynuna 
dolanacağı, Kıyamet günü de her insanın önüne her şeyi açık seçik kayde-
dilmiş biçimde bulacağı bir Kitap çıkarılacağı (İsra 17/13) bildirilmekte-
dir. Kıyamet Günü her insandan kendi kitabının bizzat kendisi tarafından 
okunmasının talep edileceği, zira bu gün herkesin kendi hesabının kendisi 
tarafından çıkarılacağı durumda olacağı ifade edilmektedir (İsra 17/14).

Âyette geçen tair kelimesi Arapça’da kuş ya da uçan yaratık anlamına gel-
mektedir. İslam öncesi Arap kültüründe genellikle kuşların uçuş yönleri ve 
tarzlarından hareketle gelecek hakkında iyi ya da kötü anlamlar çıkarma-
ya, yorumlarda bulunmaya çalıştıklarından, tair kavramı zamanla talih, iyi 
ya da kötü, ikisini de içerecek bir biçimde kader anlamında kullanılmıştır. 
Kur’an açısından insanın kaderi, ön belirlenmişlik veya ezeli yazgı değil, 
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iyi ve kötüyü tercih edebilme yeteneğini ifade eder. Bu bağlamda her insan 
bu tercihte bulunma yeteneğiyle kendi kaderini kendisi oluşturmaktadır. 
İnsanı hayatta işlediklerinden sorumlu tutan Allah olduğu için de kendisin-
den, “Biz her insanın kaderini kendi boynuna dolamışızdır” şeklinde söz 
etmektedir (Esed 2002: 562).

Âyetlerde geçen Kitap kavramı, yaygın olarak, her bir insanın iyi ve kötü fi-
illerinin melekler tarafından tutulduğu kayıt şeklinde anlaşılmıştır. Bazı yo-
rumlarda burada söz konusu edilen Kitap kavramı ile ezelde yazılan levh-i 
mahfuz’un kastedildiği ifade edilmiştir. Oysa âyette de açık bir biçimde an-
laşıldığı üzere, dünya hayatında yapılan fiillere şahit olarak getirilecek olan 
kaydın, insanın işlediği eylemlerin sonrasında yazılmış olan kitap olması 
daha tutarlı gözükmektedir (Maturidi 2008: 13/341; Cengiz 2011: 480). Ni-
tekim âyette “oku kitabını” ve ardından “kendi hesabını çıkarmak” ifadeleri 
Hesap Günü’nde insanın, dünya hayatında işlediği iyi ve kötü her şeyin 
bütünüyle bilincinde olacağını anlatmaktadır (Esed 2002: 562). 

Kur’an’da, Hesap Günü, dünya hayatında doğru ve iyi eylemlerde bulu-
nanlara, dürüst ve erdemli yaşayanlara kayıtları (kitap) sağ tarafından, yan-
lış ve kötü eylemlerde bulunanlara, zalimce ve erdemsiz yaşayanlara ise 
kayıtları sol veya arka tarafından verileceği bildirilmektedir (Hâkka 69/19, 
25; Vâkıa 56/8-9; İnşikâk 84/7-12). Âyetlerde söz konusu edilen sağ, sol 
ve arka şeklindeki yönler Arap dilinde sembolik anlamlar taşırlar. Sağ, 
iyiliği ve erdemliliği, sol ise kötülüğü ve erdemsizliği temsil eder. Kitabı 
sağ tarafından verilenler, yani dünya hayatında sorumluluğunun bilincinde 
olanlar, Allah’a inanıp salih amel işleyenleri, kitabı sol veya arka tarafın-
dan verilenler ise, dünya hayatında Allah’ı inkâr edip, sorumluluk bilinci 
taşımayan ve ahlaki değerlerden yoksun olarak yaşayanları temsil etmek-
tedir. Âyetlerin devamında kitabı sağından verilenlerle ilgili olarak övgü, 
mutluluk ve ödülü hak ettikleri vurgulanırken, kitabı solundan verilenlerin 
ise kötü bir sonun beklediği, onların pişmanlık ve acı içinde olacakları ifa-
de edilmektedir. Dünya hayatında yapılan tüm eylemlerin akla, ahlaka ve 
hukuka uygunluğuna bağlı olarak karşılık bulacağı, söz konusu olgulara 
uygun yaşayanların ödül ve rahmetle müjdeleneceği, bu değerlere aykırı 
yaşayanların ise ceza ve ateşle karşılaşacakları haber verilmektedir. 

6.6.  Hesap/Sorgulama
Ahiret hayatında karşılaşılacak kaçınılmaz hakikatlerden biri de sorgu ve 
sual sürecidir. Kıyamet Günü’nün Hesap Günü olarak anılmasının gerek-
çesi, bu günde insanların dünya hayatında işledikleri tüm eylemlerin sor-
gulanarak değerlendirilecek olmasıdır. Kur’an, ahirette yaşanacak bu ger-
çekliği şu şekilde ifade etmektedir: 
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“O Gün hesaba çekileceksiniz, en gizli işiniz bile gizli kalmayacak” 
(Hâkka 69/18).
“Ve o gün, herkesin dünyada yapıp ettiklerine dair Kitap önlerine 
konduğunda, suçluların orada yazılı olanlardan irkildiklerini gö-
rürsün; ‘Vah halimize! Nasıl kitapmış bu! Küçük büyük hiçbir şey 
bırakmamış, her şeyi sayıp dökmüş!’ derler. Ve yapıp ettikleri her 
şeyi kaydedilmiş olarak önlerinde bulurlar ve Rabbinin kimseye 
haksızlık yapmadığını anlarlar” (Kehf 18/49).

Hesap ve sorgulama esnasında inkârcıların içine düştükleri psikolojik du-
rumla ilgili Kur’an, çarpıcı bilgiler sunmaktadır. Dünyada tüm yaptıkla-
rının kaydı önlerine serilince, yemin ederek Allah’a ortak koşmadıklarını 
iddia ederek, yapıp ettikleri kötülükleri gizlemeye ve inkâr etmeye ça-
lıştıkları bildirilmektedir. Dünya hayatında Allah’ı ve ahireti inkâr eden, 
Allah’tan başka varlıklara tanrısallık ve tanrısal nitelikler atfeden, Allah 
ile insan arasına aracı varlıklar ve otoriteler koyan, hayatın bu dünyada 
yaşananlardan ibaret olduğunu düşünen ve yeniden dirilmeyi yadsıyan, ah-
laki değerleri göz ardı eden insanların, inkârlarının, inanma biçimlerinin 
ve yaptıkları eylemlerin meşru olduğuna yönelik varsayım ve iddialarının 
Kur’an tarafından reddedildiği açık bir biçimde görülmektedir:

“Bir gün onların hepsini bir araya toplayacağız ve o zaman, 
Allah’tan başka şeylere ilahlık yakıştıranlara: ‘Allah’ın ulûhiyetine 
ortak olduklarını tahayyül ettiğiniz o varlıklar (şürekâ) neredeler 
şimdi?’ diye soracağız. Bunun üzerine, çaresiz bir şaşkınlık içinde, 
‘Rabbimiz Allah’a yemin ederiz ki O’ndan başka bir şeye ilahlık 
izafe etmedik’ diyeceklerdir. Bakın onlar kendi kendilerine nasıl 
yalan söylemişler ve dayanaksız hayalleri onları nasıl yüzüstü bı-
rakmış!” (En’âm 6/22-24).
“Allah’ın, onların tümünü tekrar dirilteceği gün, şimdi senin önün-
de yemin ettikleri gibi haklı oldukları zannıyla Allah’ın önünde de 
yemin edecekler. Gerçek şu ki en büyük yalancılar onlardır” (Mü-
cadele 58/18).

Âyetlerden anlaşılacağı üzere dünya hayatında Allah’ı inkar eden, O’na or-
tak koşan ve O’ndan başka varlıklara tanrısallık atfeden, ahlaki değerlere 
kayıtsız olan insanların sorgulama esnasında bile ağızlarıyla yalan söyleme-
ye, olup biteni gizlemeye kalkıştıkları görülmektedir. Bunun üzerine Allah, 
yaptıkları kötülükleri anlatmak için organlarının konuşmasını sağlayacaktır: 

“O Gün kendi dilleri, elleri ve ayakları, bütün yaptıklarını açığa vurarak 
onların aleyhine şahitlik edecek” (Nûr 24/24), yapıp ettiklerini kendi dille-
riyle yadsımaya kalktıklarında ise başka organları dile gelecek ve her şeyi 
açıklayacaktır: 
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“O Gün ağızlarına mühür vuracağız! Fakat elleri dile gelecek ve ayakları 
yapmış oldukları her şeye tanıklık edecektir” (Ya-Sin 36/65). Âyette söz 
konusu edilen “ağızların mühürlenmesi” ifadesi mecazen inkârcıların ve 
ortak koşanların dünya hayatında işledikleri fiilleri ve inanma biçimlerini 
savunacak durumda olamamaları, mazeret sunamamaları anlamı taşır.

Hesap gününde el, ayak, deri, kulak ve göz gibi organların dile gelmesi 
ve tanıklığının imkânı konusunda çeşitli yorumlar yapılmıştır. Bu konuda 
Maturidi, aslında dilin kendisinden dolayı konuşma yetisine sahip bulun-
madığını, Allah’ın lütfu ve takdiri gereği konuşma yetisinin dilde yaratıl-
dığını ifade ederek, Allah’ın konuşma yetisini başka organlarda yaratması 
durumunda o organların da konuşabileceğini savunmaktadır. Zira ona göre 
dil, kendisinden kaynaklı olarak konuşma yeteneğine sahip olsaydı, her dil 
sahibinin konuşabilmesi gerekirdi (Maturidi 2008: 12/102; Cengiz 2011: 
482). Aslında Kur’an’da hesap günü söz konusu edilen çeşitli organların 
dile gelmesi ve tanıklık etmesi, o gün hiç kimsenin hiçbir şeyi gizleye-
meyeceği, mazeret sunamayacağına işaret etmektedir. O gün küçük büyük 
her şeyin açık bir biçimde ortaya çıkarılacağını ifade eder. O gün herhangi 
bir gizleme, aldatma, çarpıtmanın söz konusu edilemeyeceğini, her şeyin 
şeffaf ve adil bir biçimde ortaya döküleceğini ima etmektedir. Bu açıklık 
ve şeffaflık Kur’an tarafından şu şekilde aktarılmaktadır:

“Allah’ın düşmanları ateşe sürüldükleri gün, toplanıp bir araya ge-
tirilir. Nihâyet oraya vardıklarında kulakları, gözleri ve derileri yap-
tıkları hakkında onların aleyhine şahitlik edeceklerdir. Bu durumda 
onlar derilerine derler ki, ‘niçin aleyhimize tanıklık ettiniz?’ derileri 
ise onlara, ‘her şeyi konuşturan Allah, bizi konuşturdu. İlk defa sizi 
O yaratmıştı. İşte O’na döndürülüyorsunuz. Siz günah işlerken, ku-
laklarınızın, gözlerinizin ve derilerinizin aleyhinize şahitlik edecek-
lerini ummuyor, onlardan hiçbir şeyinizi gizlemiyordunuz ve hatta 
yaptıklarınızdan çoğunu Allah’ın bilmeyeceğini sanıyordunuz. İşte 
Rabbinize karşı beslediğiniz bu zannınız sizi helak etti, ziyana uğ-
rayanlar olup çıktınız.’ Şimdi eğer dayanabilirlerse, ateştir onların 
yeri… ve eğer özür dileyip Rablerini memnun etmek isterlerse 
özürleri kabul edilmeyecektir” (Fussilet 41/19-24).

Dünya hayatında Allah’ı ve ahiret gününü inkâr eden, Allah’tan başka var-
lık ve güçlere tanrısallık atfedip, Allah ile kendisi arasında aracı varlıklar 
tayin eden ve ahlaki değerlere kayıtsız kalan kimseler, işledikleri her şeyin 
açık seçik bir biçimde ortaya döküldüğünü gördüklerinde, hakikatin artık 
inkâr edilemeyeceğini anladıklarında çeşitli mazeretlere ve gerekçelere sı-
ğınmaya çalışacakları ifade edilmektedir. Ancak o gün hiçbir gerekçe ve 
mazeretin kabul edilemeyeceği bildirilmektedir (Rum 30/55-57) Yeniden 
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diriltilen ve sorgulanan söz konusu kimselerin yeryüzündeki hayatlarının, 
yaptıkları kötülükleri ve inkarlarını fark edip anlamalarına, böylece ken-
dilerini düzeltmelerine imkân vermeyecek kadar kısa olduğu şeklindeki 
mazeretleri kabul edilmediğinde, onların yaptıklarından pişmanlık duyup, 
işledikleri her şeyi itiraf ettikleri Kur’an’da çarpıcı bir biçimde anlatılmak-
tadır (Mümin 40/11; Mülk 67/8-9; Secde 32/12).

6.7.  Cennet-Cehennem
Hemen bütün dinlerde ve inanç sistemlerinde farklı tasavvurlarla da olsa 
söz konusu edildiği, öte dünyada inkârcıların ve günahkârların cezalandırı-
lacakları ebedi mekan, inanan, iyi işlerde bulunanların ödüllendirilecekleri 
ebedi mutluluk yurdu, İslam literatüründe cehennem ve cennet şeklinde 
kavramsallaşmıştır. Kur’an’ın cennet ve cehennem tasvirlerine geçmeden 
önce İslam’ın ilkesel anlamda cezalandırmaktan çok rahmeti gözettiğini 
belirtmek gerekir. Kur’an’da egemen olan tema cezalandırmaktan daha 
çok rahmet ve merhamet etmeye yöneliktir. Nitekim Allah insan ilişki-
sinde aslolan rahmet ve mağfirettir. Bunun temel göstergelerinden biri de 
Allah’ın güzel isimleridir. Bu isimler içinde çok azı gazap verme anlamı 
içermektedir ki bunlar da her türlü ahlaki sınırı aşmaları ve tolere etme 
imkânı kalmadığından gündeme gelmektedir. Başka bir ifadeyle adaletin 
ve hakkaniyetin gereği olan isimlerdir.

6.8.  Nihai Ceza Yeri Olarak Cehennem
Kur’an’da, adeta ateşle özdeşleştirilen cehennem, Allah’ı inkâr edenlerin, 
O’na ortak koşanların, Allah’tan başka varlıklara uluhiyet atfedenlerin ve 
kendileriyle O’nun arasına aracı güç ve kişiler koyanların, münafıkların, 
zalimlerin, hakikati yadsıyanların, ahlaki erdemlere kayıtsız kalanların ce-
zalandırıldıkları yer olarak tasvir edilmektedir. Konu hakkındaki âyetlerde 
sıkça tekrarlanan “mesva” ve “me’va” kelimeleri mekana, “naru cehen-
nem” ve “azabu cehennem” ifadeleri de buradaki cezaya işaret etmektedir.

Kur’an’da, ceza yeri olarak en yaygın kullanım cehennem olmakla birlik-
te, ahiretteki cezaya karşılık olarak, cahim (tutuşturulan yakıcı, alevi ve 
ısı derecesi yüksek ateş), nar (yakıcı ateş), haviye (harareti yüksek ateş), 
hutame (yüreklere kadar tırmanan ve her şeyi tahrip edip yok eden ateş), 
leza (bedenin en uç organlarını söküp koparan), sair (tutuşturulmuş alevli 
ateş), sakar (tüketircesine tahrip eden kalıcı kavurucu ateş), harik, hamim, 
semum, siccin gibi kelime ve kavramlar da kullanılmaktadır. Bu kavram-
lar, bir bütün olarak cehennem şeklinde anlaşılabileceği gibi cehennemdeki 
tabaka, derece ve cezanın nitelik ve çeşidi biçiminde de anlaşılabilir. Bazı 
Müslüman bilginler bu kelime ve kavramların cehennemdeki azap türlerini 
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veya cehennemdeki ateşin özellik ve etkilerini ifade ettiğini savunmuşlar-
dır (Topaloğlu 1993: 7/227 vd.).

Kur’an’da cennet ve cehenneme ilişkin anlatımlar akıl, duyu ve tecrübe 
alanını aştığından, sem’iyyat kategorisi içerisinde değerlendirilir. Bu konu-
da nassın otoritesi geçerlidir. Kur’an, ahiret hayatında insana ödül ve ceza 
olarak takdir edilecek şeylerin hiçbir insan tarafından anlaşılamayacak 
mahiyette olduğu bildirilmektedir (Secde 32/17) Ancak bu varlık alanında 
yaşanacak süreçlerin insan tarafından algılanabilmesi ve idrak edilebilmesi 
için Allah, akıl, duyu ve tecrübeye konu olan varlık alanından örnekler 
vermektedir. Başka bir ifadeyle Allah, insanın idrakini aşan bu varlık alanı 
hakkında insanın anlayacağı bir dille, insanın diliyle konuşmaktadır. Bu 
yüzden söz konusu süreçler hakkındaki Kur’an ifadeleri teşbih, mecaz, 
metafor gibi dilsel enstrümanlar içermektedir.

Kur’an’da, cehennem ve burada çekilecek azapla ilgili kullanılan isimler-
de ortak bir içerik göze çarpmaktadır. Cehennem ve cehennemdeki azabın 
türlerini ifade eden kavramlarda şiddeti zaman zaman değişen ateş ve yan-
ma anlamı ön plana çıkmaktadır. Bunun yanında bu kavramların kırma, 
dökme, tahrip etme, derin çukur gibi anlamlar taşıdığı da bilinmektedir. 
Cehenneme karşılık kullanılan isimlere bakıldığında maddi ve cismani bir 
azabın varlığı görülmektedir. Yakıtı inkârcılardan ve taşlardan (putlardan) 
olan bu ateş, alevlenen, sönmek üzere olduğunda yeniden tutuşturulan, 
bütün bedeni kuşatan, organlara kadar parçalayıp tahrip eden, kıvılcımlar 
saçan bir ateş tasvir edilmektedir (Mürselat 77/32-33)

Cehennem ehlinin ateşe konulmadan önce, cehennemin ve dehşetinin onla-
ra gösterileceği anlaşılmaktadır. Cehennem ateşinin korkunç yüzünü gören 
bu kimselerin ateşe göz uçlarıyla bakacakları ve başlarını dahi kaldırama-
yacakları bildirilmektedir (Şura 42/45; Kehf 18/100; Mümin 40/46; Furkan 
25/12; İbrahim 14/43). Cehennemde bulunma ile cehennemi hak edenlere 
yapılacak olan azap ve işkence ayrı ayrı konu edilmiştir. Cehennemde ya-
şanacak olanlar insanın algılayabileceği ve anlayabileceği bir dil ve üslup-
la anlatılmıştır. Cehennemde gerçekleşecek olan azap ve işkence, dünya 
hayatında tasavvur edilen en korkunç ve yürek yakıcı azap ve işkencelere 
benzetilerek insan bilincine yaklaştırılmıştır. İfadelerin açık ve çarpıcı bir 
biçimde sunulması, insanın anlayabileceği tasvirlerle sunulmuş olmasın-
dandır (Atay 1998: 128).

Cehennem ehlinin giyecekleri elbiselerin siyah, çabuk yanan, çirkin, 
sert kokulu katrandan olduğu, bu ateşten elbiseler bedenlerini yakarken 
alevlerin yüzlerini bürüdüğü belirtilmektedir. Öte yandan bunların baş-
larına, iç organlarını ve derilerini eritecek düzeyde kaynar su döküldüğü 
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ve demir kıskaçlarla bağlanmışçasına hep bu durumda tutulacakları ifade 
edilmektedir (Hac 22/19-22; İbrahim 14/49-50). Dünya hayatında mal ve 
servet, altın ve gümüş biriktirip, Allah yolunda, ahlaki değerler uğruna 
harcamayanların, biriktirdiği bu altın ve gümüşlerin cehennem ateşinde 
kızdırılarak, sahiplerinin alınları, böğürleri ve sırtlarının bunlarla dağlana-
cağı belirtilmektedir (Tövbe 9/34-35). Cehennem ehlinin çetin bir açlık ve 
susuzlukla karşı karşıya kalacağı, fakat yiyecek ve içecek olarak onlara, 
karınlarında erimiş madenler gibi kaynayacak zakkum ağacı, zehirli bit-
kiler, iç organları parçalayan kaynar su verileceği ifade edilmektedir (Du-
han 44/43-47; Saffat 37/62-68). Her yerden ateşle çevrelenen cehennem 
ehlinin, artık azaba dayanamayacak hale geleceği ve var güçüyle dışarı 
çıkmak isteyeceği, ancak bu isteği karşılanmadığı gibi demir topuzlar-
la dövülerek yeniden ateşin ortasına itileceği haber verilmektedir (Hac 
22/21-22).

Ahiretteki ödül ve mükâfat, cennet ve cehennem konusundaki temel tar-
tışmalardan biri, cennet ve cehennemin halen var olup olmadığıyla ilgili-
dir. Pek çok İslam bilgini cennet ve cehennemin yaratılmış olduğunu, yani 
hâlihazırda var olduğunu savunmuştur. Ancak onlara göre var olmakla 
birlikte şu an aktif halde değildir. Yine pek çok İslam bilgini bazı Kur’an 
âyetlerinden hareketle cennet ve cehennemin kıyametin kopmasının ardın-
dan var olacağını, evrendeki kozmik düzenin değişim ve dönüşümünden 
sonra var olacağını savunmuşlardır. Nitekim Kur’an, Allah’ı ve âyetlerini 
inkâr edenlerin ileride cehenneme atılacaklarını (Nisa 4/56), Firavun ve 
taraftarlarının kıyamet koptuğunda azaba düçar olacağını (Mümin 40/46) 
bildirmektedir. Ayrıca kıyametin kopmasından önce her şeyin helak olaca-
ğı düşünüldüğünde (Kasas 28/88), cennet ve cehennemin kıyametin peşi 
sıra var olacağını göstermektedir.

Cennet ve cehennem konusunda diğer bir tartışmalı konu, bu mükâfat ve 
cezanın ebediliği, sonsuzluğu meselesidir. Cehennemin ebedi olup olma-
dığı konusunda literatürde başlıca dört temel yaklaşımın bulunduğu belir-
tilmektedir (Topaloğlu 1993: 231). Bunlardan birinci yaklaşım, cehennemi 
hak eden kişinin sonsuza kadar orada kalacağını vurgular. İkinci yaklaşıma 
göre cehennemlikler sonsuza değin orada kalacaklardır, ancak belli bir süre 
sonra bir tür bağışıklık kazandıkları için ateşin etkisini hissetmeyecekler-
dir. Üçüncü yaklaşım, inananlar işledikleri kötülüklerin cezasını çektikten 
ve oradan çıktıktan sonra, inkârcıların azabı uzun süre devam edecek an-
cak ebediyete kadar sürmeyecektir. Dördüncü yaklaşıma göre ise, inanan-
lar işledikleri kötülüğün cezasını çektikten sonra oradan çıkacaklar, ancak 
inkârcıların ve münafıkların cezası sonsuza kadar devam edecektir.
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6.9.  Nihai Esenlik ve Mutluluk Yurdu Olarak Cennet
Büyük din ve inanç sistemlerinde inanıp yararlı işler yapanların kıyame-
tin kopmasından sonra sonsuza kadar kalacakları mutluluk yeri olarak ta-
nımlanır. Arapça örtmek, gizlemek anlamına gelen cenn kelime kökünden 
türeyen cennet, bitki ve ağaçlarla adeta toprağı örten bahçeyi ifade eder. 
Kur’an’da en yaygın kullanımı cennet olmakla birlikte, cennetteki bazı 
mekanları, cennetin niteliklerini ifade eden isimler de söz konusudur. Bu 
kullanımlar da ortak tema, ebedi olarak mutluluk veren, güzelliklerin, iyi-
liklerin, huzurun, güvenin ve esenliğin egemen olduğu yer olmasıdır. Ke-
lime anlamı itibariyle bağ ve bahçe anlamına gelen cennet, ahirette inanıp 
Salih amelde bulunanların kalacakları ve her yeri adeta bağ ve bahçe olan 
sonsuz mutluluk yurdu olarak tasvir edilmektedir.

Kur’an’da, cennete veya cennetteki mükafatın niteliklerine karşılık gele-
cek şekilde ravza (bol su kaynaklarına sahip yeşil bahçe), cennetu’l –huld 
(sonsuzluk yurdu), cennetu’n-naim (refah, huzur, mutluluklarla dolu yer), 
adn (ikamet yurdu), Firdevs (bağlık bahçelik yer), darusselam (güvenlik, 
barış ve esenlik yurdu), darulmukame (asıl durulacak yer, sonsuza dek ika-
met edilecek yer) gibi kavramlar da kullanılmaktadır. Cennet, dereceleri 
ve orada yaşanacak her türlü güzellik hakkında Kur’an’da verilen bilgiler 
dışında, hatta bazen bu bilgilere aykırı ve abartılı olarak Müslüman gelene-
ğinde geniş bir cennet edebiyatının varlığından söz edilebilir. Bunun temel 
nedenlerinden birisi de, insanın dünya hayatında tam anlamıyla talepleri-
ni karşılayamaması, umduklarını çoğu zaman gerçekleştirememesi, çeşitli 
nedenlerle dünya nimetlerinden yoksun kalması, çeşitli haksızlıklara uğra-
ması ve bunları giderememesidir. Bu durum insanın abartılı bir özlem ve 
bu beklentiye uygun bir literatür geliştirmesine yol açmıştır. Bu bağlamda 
Müslüman geleneğinde yapılan cennet tasvirleri, âyetlerde verilen bilgiler-
den daha çok, kendi ideal ve hayallerinin kapasitesiyle ilgilidir.

Kur’an’ın verdiği bilgilerle yetinerek, bazı cennet tasvirlerini burada zik-
retmeye çalışalım. Cennet, insanın algı ve idrakinin ötesinde genişliğe ve 
imkânlara sahip olduğu halde, cennet anlatılırken dünya hayatında insanın 
algı ve idrakı sınırları içinde kalan temalarla anlatılmıştır (Secde 32/17). 
Cennette inanan erkek ve kadınlara, içinde yerleşip kalacakları, içlerinde 
derelerin, ırmakların çağladığı has bahçeler vaat edilmekte, bu esenlik dolu 
ebedi bahçelerde güzel ve ferah evlerin bulunduğu, hepsinden öte Allah’ın 
hoşnutluğunun bahşedildiği, bunun da en büyük bahtiyarlık olduğu ifade 
edilmektedir (Tevbe 9/72; Saf 61/12; Zümer 39/20). Dünya hayatındaki im-
tihanı başarıyla tamamlayan ve Rablerinin huzuruna sorumluluk bilinciyle 
çıkanlara türlü türlü renklerle bezenmiş iki cennetin/bahçenin hazırlandığı, 
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bu iki bahçenin her birinde iki çeşmenin akacağı, ikisinde de her meyveden 
iki cins bulunacağı, meyvelere kolayca erişilebileceği, bu bahçeleri hak 
edenlerin atlastan dokunmuş halılara uzanacağı ve hayat süreceği, bu bah-
çelerde ne insanın ne de görünmez bir varlığın daha önce hiç dokunmadığı 
yumuşak bakışlı eşler bulunacağı haber verilmektedir (Rahman 55/46-78).

Cennet ehlinin selamla karşılanacağı, içlerinde olabilecek nahoş duygu ve 
düşüncelerden arındırılacakları ve böylece birbirleriyle kardeşçe mutluluk 
tahtları üzerinde karşı karşıya oturacakları, onlara herhangi bir yorgun-
luğun ve bitkinliğin ilişemeyeceği ve orada ebedi kalacakları ifade edil-
mektedir (Hicr 15/45-48). Allah’a ve onun âyetlerine iman edenler için 
hiçbir korku ve üzüntünün dokunmayacağı, kendileri ve eşlerine sevinç 
ve mutlulukla cennete girin deneceği, orada altın tepsiler ve kadehler ile 
karşılanacakları ve canlarının istediği ve hoşlanacağı her şeyi bulacakları, 
orada sonsuza kadar kalacakları bildirilmektedir (Zuhruf 43/68-72; Fus-
silet 41/30-31). Cenneti hak edenlere her şeyin bolca sunulacağı, onlara 
boş konuşturmayan ve günaha sokmayan kaselerin uzatılacağı, ölümsüz 
gençliklerin bahşedileceği ifade edilmektedir (Tur 52/22-24). Bu ve buna 
benzer anlatımları çoğaltmak mümkündür. Ancak burada bu tasvirlerle ye-
tinelim.

Kur’an, nasıl ki cehennemdeki azabın şiddetini ve dehşetini tasvir ederken, 
insanın duyu ve tecrübesine konu olan varlık alanından örnekler veriyorsa, 
cennetteki imkân ve nimetleri, mutluluk veren güzellikleri, aynı şekilde 
insanın en çok zevk aldığı, sevdiği, hoşlandığı örneklerden vererek cenneti 
insan bilincine yaklaştırmak istemiştir (Atay 1998: 131). Kur’an, cennet 
tasvirlerinde bu dünya hayatında tanınan ve aşina olunan örnekler sunarak, 
insanın bu varlık alanını daha kolay anlayabilmesini sağlamayı amaçla-
mıştır. Verilen tasvirlere bakıldığında cismani zevklerin ön planda olduğu 
görülür. Aslında Kur’an, somut dünyadan örnekler vererek, insanları soyut 
varlık alanı ile ilişki kurmaya sevk etmiştir. Öte yandan Kur’an’ın cennet 
ve cehennem tasvirleri bir yönüyle, dünya hayatına ilişkin caydırıcılık ve 
teşvik anlamı taşır.

Kur’an’ın cehennem ve cennet tasvirlerinde, felsefi ve teolojik spekülas-
yonlardan bağımsız olarak düşünüldüğünde, azap ve mükafatın her bireyin 
kendi şahsına olacağını göstermektedir. Bu tasvirlerde ruh-beden dualite-
sinden söz edilmediği gibi, azabın ve mükafatın ruhsal olacağına yöne-
lik herhangi bir açık ifadeye de rastlanılmaz. Farabi, İbn Sina, İbn Rüşd 
gibi Meşşai/Peripatetik felsefi geleneğe mensup Müslüman filozoflar, 
Kur’an’ın ahirette yeniden yaratılışla ilgili beden vurgusunun mecaz ve 
teşbih ifade ettiğini ileri sürerek cismani haşra karşı çıkmışlardır. Kur’an’ın 
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söz konusu ifadelerinin avamın, entellektül kapasitesi düşük halkın dine 
yöneltmek veya teşvik etmek maksatlı olduğunu düşünen Müslüman filo-
zoflar, uhrevi azap ve mükafatın ruhsal olacağını savunmuş ve bu konuda 
çok sayıda argüman geliştirmişlerdir. Oysa Kur’an’ın hem dünya hayatına 
hem de ahiret hayatına ilişkin insan tanımlamaları ve anlatımlarına bakıldı-
ğında insan, bütünsel bir organizmaya ve yapıya sahiptir. Sahip olduğu her 
türlü nitelikle insan, bir bütünlük taşır. 

İslam düşüncesinde ruh-beden dualitesine temel oluşturan “nefs” kavra-
mı, İslam Felsefesinin gelişimine paralel olarak ilerleyen zamanlarda ve 
özellikle Sufi etkilerle bedenden ayrı bir cevher olarak “ruh” anlamını ka-
zanmıştır. Kur’an’da ise nefs, genellikle “kendi”/”kendileri” anlamında 
kullanılır. Bunun yanında nefs kavramı, bazen “şahıs”, “insanın benliği”, 
“insanın yaşayan hakikati” gibi anlamlara gelecek biçimde kullanılmıştır. 
Ancak bu kullanımlardan hiç birinde ruh-beden dualitesini çağrıştıran bir 
anlam ima edilmemiştir (Fazlurrahman 2003: 175). Bu durumda ahirette 
azap ve mükafatı hak eden bizzat insanın kendisidir. Azaba çarptırılacak 
veya mükafat verilecek olan ne sadece insanın ruhu ne de sadece bedenidir, 
bütün boyutlarıyla bir bütün olarak insanın kendi benliğidir.  
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1. KIYAMET TÜRLERİ ve İŞARETLERİ
Kur’an-ı Kerim temelde iki tür kıyametten bahsetmektedir. “Birincisi, 
kozmik kıyamet. Bu, yaşadığımız gezegene hayat veren güneş sisteminin 
çökmesiyle gerçekleşecektir. Bu kıyamet, insanın müdahalesine bütünüyle 
kapalıdır. Kozmik düzen kendisi için takdir edilen/belirlenen zamanı yaşa-
yacak sonra yerini başka bir âleme terk edecektir. 

İkincisi ise, insanın müdahalesine açık olan kıyametlerin oluşturduğu 
alandır. Bu kıyametler, bireysel, toplumsal ve çevresel düzlemlerde cere-
yan eder. Hadislerde eşrâtu’s-sâat şeklinde geçen ifade, kıyametin işaretle-
ri olarak yorumlanmaktadır; ama bilginlerin büyük bir kısmı bunu gelecek 
büyük kıyamet değil, bir toplumdaki bozulmaya bağlı musibet ve olaylar 
olarak yorumlamayı tercih etmektedirler. 

Gelecek büyük kozmik kıyameti/dünyanın sonunu bir tarafa bırakacak 
olursak, en azından üç tür kıyametten bahsetmek mümkün görünmektedir: 
Bireysel, toplumsal ve kozmik/çevresel kıyamet. Bu üç alandaki kıyame-
tin kopmasının da bazı işaretlerinin olması doğaldır. Kıyametin işaretleri 
küçük ve büyük işaretler şeklinde ayrıldığını dikkate aldığımızda şöyle bir 
çerçeveyle karşılaşırız:

“Kıyametin küçük işaretleri: Ahlaki çöküş bu alametlerden sayılmıştır; 
onur, saygı, sevgi, şefkat, edep, hayâ, bilgi, cömertlik, ahde vefa, doğruluk, 
dostluk gibi üstün özelliklerin yok olması gibi.

Kıyametin büyük işaretleri: Kıyametten önce ortaya çıkacak büyük işa-
retlerden bazıları ise şöyle sıralanmaktadır; salgın hastalıkların yayılması 
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ve buna bağlı olarak ölümlerin yaygınlaşması, bilginin ve bilginlerin azal-
ması.”

1.1.  KIYAMETİN İNSAN UNSURU: YE’CÜC-ME’CÜC
Kıyametin büyük işaretleri olarak anılan unsurları şu şekilde anlamak 
mümkün görünüyor: “Ye’cüc ve Me’cüc Kur’anda geçmektedir (Kehf 
18/92-98 ve Enbiya 21/96-97). Milletleri huzursuz eden, yakıcı, yıkıcı ve 
çapulcu milletleri tanımlayan bir terimtir. Bu terimler belirli bir milletten 
ziyade bu niteliklere sahip olan her ulus için potansiyel tanımlayıcıdır. 
Bunlar, dünyayı felakete sürükleyen, kendi dışındaki ulusları köleleştirme 
peşinde koşan milletlerdir. 

Deccal terimi, Kur’an’da değil bazı hadislerde geçmektedir. Kök anlamı 
olarak örtmek, yalan söylemek ve aldatmak anlamına gelen kelime bu ni-
telikleriyle bütün kötülüklere kaynaklık eden insanlar için kullanılır. Bu 
da özel olarak bir insanı göstermekten ziyade, bu özelliklere sahip insan 
türüne işaret eder.

Deccal’i çok yakın bir tehlike olarak tanımlayan Hz.Peygamber çok canlı 
bir dramatizasyonda bulunmuştur. Hz.Peygamber, Deccal tanımlamasıy-
la sahteyi gerçek, gerçeği sahte gibi gösterecek insanlara karşı inananları 
uyarmıştır.

Hem Ye’cüc ve Me’cüc (Tevratın ifadesiyle Gog ve Magog) hem de Dec-
cal ifadeleri, kıyametin (yaşanacak her türlü toplumsal bozulmanın ve fe-
sadın) insan unsuruna dikkat çekmektedir. Bozulmayı tetikleyen bu insan 
unsuru Kur’an’da, yaratılışı bozanlar, ekini ve ürünleri değiştirenler olarak 
şu şekilde resmedilmekte: 

“Allah, şeytana (insanın bozguncu tarafına) lanet etmişti. O da de-
mişti ki: And olsun ki kullarından bir kısmını ayartacağım; onlar-
dan kendime pay alacağım. Onları yoldan çıkaracağım ve ütopyalar 
peşinde koşturacağım. Onlara emredeceğim de, hayvanların kulak-
larını yaracaklar ve senin yaratma tarzını değişikliğe uğratacaklar” 
(Nisa 4/118, 119).

Allah, şeytanın (şeytanın misyonunu üstlenmiş insanın), insanı aldatıp teş-
vik ederek, yaratma usullerini değiştireceğini ve ilahi kudreti taklit ederek, 
eşyanın genetiğiyle (temel kodlarıyla; kaderiyle) oynayıp onları bozacağı 
uyarısında bulunmaktadır. 

Arapça’da fiilden türeyen sıfatlar, belli bir kişiyi göstermekten ziyade bu 
sıfatları üzerinde taşıyanları niteler. Ye’cüc, me’cüc ve deccal bu kapsam-
dadır. Bunlar isim değil, fiilden türeyen sıfatlardır ve bozgunculuk temel 
davranış tarzı haline gelen herkesi tanımlayan sıfatlardır.
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1.2.  KIYAMETİN ÇEVRE UNSURU: DÂBBETÜ’L-ARZ
Dabbe terimi Kur’an’da 14 yerde tekil, 4 yerde çoğul (devvâb) olarak canlı 
yahut canlılık belirtisi anlamında kullanılmaktadır:

“Allah her dabbe’yi (canlı) sudan yaratmıştır” (Nûr 24/45).
“Yeryüzündeki her dabbenin rızkı Allah’tandır” (Hud 11/6).
“Yeryüzündeki ve gökyüzündeki her türlü dabbe (canlı) Allah’a 
secde eder ve onlar kibirlenmezler” (Nahl 16/49).
“Sözün gerçekleşme zamanı yaklaşınca onlara yeryüzünden bir 
dabbe çıkarırız ve insanların bizim âyetlerimize inanmadıklarını 
söyler” (Neml 27/82). 

Özellikle son âyetle ilgili yorumlarda akla ziyan noktalara varılıp ve yerden 
bir canlının çıkıp konuşacağı gibi kurgulara gidilmektedir. Halbuki dâbbe 
yerden çıkacak olan bir canlıyı değil, yeryüzündeki bütün hareketlenme-
leri, tabiat olaylarını (yeryüzünün konuşma tarzlarını) ifade etmektedir. 
Buna yeryüzünün hareket ederek bir canlı gibi konuşmasıdır; (deprem) da 
dâhil. Bu âyette yer ve yeryüzü arasında bir ayrım yapılmadığı için yanlış 
yorumlara gidilebilmektedir. 

Konuşma ifadesi Arapçada kelam kelimesiyle karşılanır. Kelam etimo-
lojik olarak yaralamak ve incitmek demektir. Yerin konuşarak insanların 
Allah’ın âyetlerini dikkate almadıklarını, inkâr ettiklerini söylemesi, on-
ları zarara uğratan bir harekete sebep olması anlamı taşır. Yeryüzünün ko-
nuşmasını insanın konuşması gibi anlamak gerekmez. İnsanın konuşması 
kelimelerle, yeryüzünün konuşması depremlerle, heyelanlarla, yanardağ 
patlamalarıyla, kasırgalarla olmaktadır.

Bazı âyetlerde kıyamet günü, insanların “kaçacak yer yok mu?” şeklinde 
feryat edecekleri anlatılır. Kozmik kıyametin yaşanacağı o günün dehşeti-
nin, bugunün insanının geliştirdiği yaşam felsefesinin yarattığı doğal fela-
ketleri karşısında da yaşandığını görmemiz gerekir. Soluduğumuz hava-
nın, evimizde tükettiğimiz gıdanın herkeste kaçacak yer arayışı yarattığını 
görüyoruz. Yaşadığımız anın, bizim için kaçılacak yer arayışını tetikleyen 
bir sürece dönüşmemesi için, Kur’an-ı Kerim’in insanca yaşanabilir bir 
toplumun bütün unsurlarını içeren şu listesine göz atmak gerekir. 

- Hayırlı nesil /zürriyyeten tayyibe – (Âl-i İmrân 3/38) 
- Yaşanabilir temiz çevre / mesâkine tayyibe – (Tevbe 9/72; Sebe’ 
34/15) 
- Temiz hava / rîhin tayyibe – (Yûnus 10/22) 
- Güvenli iletişim / kelimetün tayyibe – (İbrahim 14/24) 
- Sağlıklı gıdalar / şeceretin tayyibe – (İbrahim 14/24) 
- Temiz toplum hayatün tayyibe - (Nahl 16/97) 
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- Sağlıklı/etkili İletişim / tahiyyeten tayyibe – (Nûr 24/61) 
- Güvenli binalar / mesâkine tayyibe - (Saf 6/12). 

Yaşadığımız toplum, bu listenin gerçekleşmesine imkân verdiğinde, yaşa-
mamız muhtemel bireysel, toplumsal ve çevresel kıyametlerimizin kopma 
ihtimali azalacaktır.

2. KIYAMETİN SAATİ
Kur’an, kıyamet anlamında saat terimini de kullanmaktadır. Her peygam-
ber ümmetine ‘saat’ten haber vermektedir. Bu saat, o toplumun kıyameti, 
alt-üst oluşu, eskinin yerine yenisinin gelişidir. Saati en temelde insanı il-
gilendiren üç olay olarak tanımlamak mümkündür: Birincisi, kendi ölümü. 
İkincisi içinde bulunduğu toplumun ölümü ki bu kendi ölümünü de kapsa-
maktadır. Üçüncüsü ise en büyük saati, yani insanın bütün yaptıklarından 
sorguya çekileceği ‘Büyük Duruşma’ günün geldiği anı tanımlar. Kıyamet 
suresinin edebi bir üslupla anlattığı bu gün, yeryüzünün ağırladığı bütün in-
sanların toplu duruşmasına ev sahipliği yapacak; her sanık kendisine tanık-
lık edecek ve Allah’ın adaleti gereği, herkes yaptığının karşılığını alacaktır. 

Kıyamet alameti olarak sayılan hususlara bakılınca, bunların sosyal yozlaş-
maya, ahlaki çöküntüye dikkat çektiği ve bu gibi olayların yaygınlık kazan-
masının uzun vadede koparacağı bireysel ve toplumsal kıyametler konusun-
da insanları uyardığı görülüyor. Bu işaretlerin doğru okunması, her an (saat) 
farklı bir boyutta yaşadığımız kıyametlerin ortaya çıkmasını engelleyecektir. 
Binlerce kişinin öldüğü deprem, Hiroşima’ya, Nagazaki’ye atılan atom bom-
baları veya salgın hastalıkların tamamı saat kapsamında değerlendirilmelidir.

İnsanın bilgisine ve müdahalesine kapalı kozmik kıyametin ne zaman ko-
pacağına ilişkin yapılan tartışmalar, tahminden ibarettir. Bu konuda pey-
gamberler dâhil kimseye bir bilgi verilmemiştir. İncil, Tevrat ya da Kur’an 
gibi kutsal kitapların harf değerlerinden yola çıkarak (hurûfilik yaparak) 
kıyametin vakti konusunda hesaplamalar yapmak doğru değildir. Dolayı-
sıyla kutsal metinlerin harflerine sayısal değerler biçerek, geleceği tahmin 
etmek, en azından, kutsal metinlerin yaşam felsefesine aykırıdır. 

İnsanın yapması gereken, kıyametin anını tespite uğraşmaktan ziyade, bi-
reysel, toplumsal ve çevresel kıyamet(ler)in işaretlerine odaklanarak kendi 
yaşam zamanındaki kıyametlerin kopmasını engellemek olmalıdır. Bunu 
örnekleyim: Kıyametin kopuş anını anlattığı söylenen Kâria suresindeki 
Kâria terimi, ‘önlenebilir büyük patlama ve bunun yarattığı sağır eden gü-
rültü’ anlamına gelmektedir. Bunu dikkate aldığımızda, esas olan, gelecekte 
yaşanması mukadder büyük kıyametten önce, insanların bilinçli ve sorumlu 
varlıklar olarak, savaşlar ve korkunç patlamaların yarattığı gündelik kıya-
metleri önlemede üzerlerine düşeni yapıp yapmadıklarını sorgulamalarıdır. 
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Giriş
İslam kelamcıları varlıkları; yokluğu düşünülemeyen, Zorunlu Varlık 
(Vacibü’l-Vücûd); varlığı zorunlu olmayan, mümkün varlık (Mümkinü’l-
Vücûd) ve varlığı düşünülemeyen, muhal/müstahil varlık olmak üzere 
üç kategoride ele almışlardır. Bunlardan Vacibü’l-vücud varlık, Allah’tır. 
Mümkün varlık ise, Allah’ın dışındaki her şeydir. Muhâl/müstahil varlık 
ise, meydana gelmesi hem mantıken hem de olgusal olarak imkânsız olan-
dır. Buna göre Allah hakkında düşünülemeyen her olgu, düşünce ve algı, 
bu kategoride değerlendirilmelidir.

Mümkün varlık, başta insan olmak üzere zat ve sıfat-ı ilahiyye’nin dışın-
dakilerin tümüdür. Bunları kendi içerisinde bir sınıflandırmaya tabi tutmak 
gerekirse, cansızlar ve canlılar olmak üzere ikiye ayrılabilir. Canlılar da 
ruhlu olanlar ile olmayanlar şeklinde kategorize edilebilir. Ruhlu olanlar 
ise, şuur sahipleri ile şuur sahibi olmayanlar olarak düşünülebilir. Şuur sa-
hibi ruhlu varlıklar başta insan olmak üzere mahiyetleri bizce tam olarak 
bilinmeyen melekler, cinler, şeytan ve ruhaniyyat olmak üzere beş bölüm-
de incelenebilir.

Bu mümkün varlıklar içerisinde iyilik ve kötülük, hayır ve şer gibi karşıt 
terimlerin temsilcileri, melek ve şeytan olarak sembolleşmiştir. Bu ikisinin 
dışında kalanlar ise, yakınlaştıkları tarafa göre değerlendirilmişlerdir. Bu 
doğrultuda insan özel bir statüye sahiptir. İyilikte melekleri, kötülükte ise 
şeytanı temsil edebilir. 

ŞEYTAN VE  
ŞEYÂTÎN (ŞEYTÂNÎ EYLEM SAHİPLERİ)

Ramazan Bı̇çer
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1. ŞEYTAN
Kötülüğün ana sembolü olan şeytan, terim olarak, hayır ve rahmetten 
uzaklaşmış varlık anlamındadır. Kur’an ve hadis verilerine göre şeytan, 
cinlerden olup, ateşten yaratılmıştır. Bu nasslar doğrultusunda İslam bil-
ginleri şeytanın kendisine özgü bir yapısı ve mahiyeti bulunduğunu kabul 
etmişlerdir (A’raf 7/12, Hicr 15/27; Müslim ‘Zühd’, 60). Ehl-i sünnet’e 
göre şeytan, çeşitli suretlerde görülebilir. Ancak kendi gerçek suretiyle gö-
rülmeyeceği kabul edilmiştir (Çelebi, 2010: 99-101).

Şeytanın en belirgin özelliği, insanlara yönelik girişimleridir. Şöyle ki, Al-
lah ilk insanı yarattıktan sonra, İblis’in de içlerinde bulunduğu melekler 
topluluğuna, Adem’e secde etmelerini emretmiş ve tüm melekler bu ilahi 
buyruk doğrultusunda secde ederken, İblis karşı çıkmış ve Adem’e secde 
etmekten yüz çevirmiştir (Bakara 2/34, A’raf 7/11-12). İblis, Allah’ın buy-
ruğuna karşı çıkması nedeniyle ilahi huzurdan kovulmuş ve lanetlenmiştir. 
Bu gelişme sonucunda da, insanların düşmanı olmuştur. Kur’an, İblis’in bu 
niteliğini, “Gerçekte o, sizin için apaçık bir düşmandır” (Yûsuf, 12/5; İsrâ, 
17/53, Fâtır, 35/6, Yâ-sîn, 36/60) ifadesiyle vurgulamıştır. 

Şeytan cennetten kovulunca, Allah’tan kendisine kıyamete kadar süre ve-
rilmesini istemiş, bu zaman zarfında insanları O’nun yolundan saptırarak, 
yeryüzünde halife olmaya layık bir varlık olmadığını ispat edeceğini söy-
lemiştir. Bu husus Kur’an’da şöyle anlatılmaktadır: 

“Allah şeytanı lanetlemiş; o da: ‘Yemin ederim ki, kullarından belli 
bir pay edineceğim. Onları mutlaka saptıracağım, muhakkak onları 
boş kuruntulara boğacağım, kesinlikle onlara emredeceğim de hay-
vanların kulaklarını yaracaklar ve Allah’ın yarattığını değiştirecek-
ler’ dedi” (Nisa 4/118-119).
“İblis dedi ki: Öyle ise beni azdırmana karşılık, and içerim ki, ben 
de onları saptırmak için senin doğru yolunun üstüne oturacağım. 
Sonra elbette onlara önlerinden, arkalarından, sağlarından, solların-
dan sokulacağım ve sen onların çoklarını şükredenlerden bulmaya-
caksın” (A’raf 7/16-17).

Yine İblis, Hz. Adem ile Havva’yı aldatarak, onların cennetten çıkarılmala-
rına sebep olmuş ve kendi kendine verdiği sözü gerçekleştirmeye yönelmiş-
tir. O, insanların yeryüzünde çoğalması üzerine, Adem’e yaptığı kötülük ve 
düşmanlığı onun çocuklarına da yapmaya devam etmiştir. Bunun bir sonucu 
olarak Adem’in oğullarından Kabil, Habil’i katletmiştir (Maide 5/27-31).

Benzer şekilde, şirk koştukları için helak edilen Ad ve Semud kavimlerinin 
şirke düşmeleri, şeytanla irtibatlandırılmıştır. 
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“Şeytan onlara yaptıkları işleri güzel gösterip onları doğru yoldan 
çıkardı. Oysa bakıp görebilecek durumdaydılar” (Ankebut 29/38).

Ayrıca, Kur’an’da belirtildiği şekliyle, güneşe taparak Allah’a şirk koşan 
bir kavim olan Sebe’ halkının bu tavırları: “Şeytan, kendilerine yaptıklarını 
süslü göstermiş de onları doğru yoldan alıkoymuştur. Bunun için doğru 
yolu bulamıyorlar. Şeytan bunu, onlar göklerde ve yerde gizleneni açığa 
çıkaran, gizlediğinizi ve açıkladığınızı bilen Allah’a secde etmesinler diye 
yapmıştır” (Neml 27/24-25) ifadeleriyle şeytanla ilişkilendirilmiştir.

Müşrik Arapların şirke ait unsurlarını oluşturan, dikili taşlar ve fal okları 
da onunla irtibatlandırılmış ve bunların şeytan işi olduğu ifade edilmiştir 
(Maide 5/90). Şeytan, insanları doğru yoldan saptırırken, bunu insanlara 
vesvese vererek (En’âm 6/112; Nâs 114/4) yalan söyleyerek, (A’raf 7/21; 
Enfal 8/48) birtakım vehimlerle korkutarak (Bakara, 2/ 268; Âl-i İmrân, 
3/175) ya da ümitlendirerek, kimi zaman da söz vererek (Nisa 4/120) yap-
maktadır.

Kur’an verileri doğrultusunda şeytanın insana yönelik bazı eylemlerini sı-
ralamak gerekirse, savaş esnasında Müslümanların savaşı bırakıp kaçma-
larına sebep olmakta (Âli İmran 3/175); kötü olan bir şeyi iyi göstermekte 
(En’âm 6/43 ve Şu’arâ 26/24); insanları, kendisine itaat eden kimseler-
le korkutmakta (Âli İmran 3/175) aldatıcı sözler vermekte; (Nisa 4/120 
ve İsrâ 17/64); insanları unutkanlığa sevk etmekte (En’âm 6/68 ve Yusuf 
12/42); insanlara vesvese vermekte, (A’raf 7/27 ve Hac 22/52); kendi dost-
larına ihanet etmekte (Enfal 8/48 ve Furkan 25/29); günahkar milletleri ko-
rumakta (Nahl 16/63); insanlar arasında çekişme çıkarmakta (İsrâ 17/53); 
ahlaksızlık ve edepsizliğe teşvik etmekte (Nûr 24/21); insanları doğru yol-
dan engellemekte (Neml 27/24 ve Ankebût 29/38); insan öldürmeye teş-
vik etmekte (Kasas 28/15); kötülüğe yönlendirmek mahiyetinde bıkkınlık, 
sabırsızlık ve azap vermekte (Sâd 38/41); fesat çıkarmak amacıyla gizli 
anlaşmalara sebep olmaktadır (Mücâdele 58/10). Şeytan bu tür eylemlerini 
gerçekleştirirken her türlü aracı kullanmaktadır.

Kur’an’daki, şeytanın gücünün sınırlı, tuzaklarının zayıf olduğunu belir-
ten (Nisa 4/76) veriler doğrultusunda, onun insanlar üzerinde mutlak ha-
kimiyetinin mümkün olmadığı görüşü benimsenmiştir. Zira Kur’an’a göre 
şeytan sadece telkinde bulunur ve davet eder; doğrudan zarar verme gücü 
yoktur (4/76 3/328). Bu doğrultuda şeytanın saptırması, kelimenin hakiki 
kullanımındaki anlamda bir saptırma değildir; zira şeytanın hiç kimseyi 
yoldan çıkarma gücü yoktur (Nisa 4/40). Şeytan insanı sadece ayartabilir 
(Maide 5/319). Bu ise, iradi bir olgudur. Bu nedenle şeytan, bir tercih so-
nucu bu şekilde adlandırmaya layık olmuş olan inançsızların velisi olarak 
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tanımlanmıştır (Maide 5/319–325). Zira şeytan, Rahmanın zikrinden yüz 
çevirenlere musallat olur (Zuhruf 43/36).

Her halükarda şeytanın tuzağı zayıf olarak tanımlanmıştır (Âl-i İmrân 
3/329). Ancak birçok insanın helakine sebep olmasına rağmen, Allah nasıl 
şeytanın hilesinin zayıf olduğunu söylemektedir? 

Bu, birkaç şekilde açıklanabilir:

Bunlardan ilki, şeytandan Allah’a sığınanlar için zayıftır, demektir. Şey-
tandan Allah’a sığınanlara ve çağırdığı şeyi kulak ardı edenlere onun hile-
sinin küçük geleceğini şu âyet de beyan etmektedir: “Eğer şeytandan bir 
vesvese gelirse, hemen Allah’a sığın. Muhakkak ki Allah hakkıyla işiten, 
kemaliyle bilendir. Allah’tan korkanlar, kendilerine şeytandan bir vesvese 
iliştiği zaman, durup düşünürler de derhal kendilerine gelirler. Şeytanların 
kardeşlerine gelince, onlar öbürlerini sapıklığa sürüklerler sonra da yaka-
larını bırakmazlar” (A’raf 7/200-202).

İkinci olarak, şeytanın hilesinin zayıflığı Rabbine yönelen, sürekli zihnin-
de O’nu canlı tutan ve işlerini Allah’a tefviz eden insan için söz konusudur. 
Şeytanı dost bilen ve yüzünü ona dönen kişi ise, kontrolünü Şeytana ver-
miş demektir. Bu kontrole bağlı olarak şehvet ve hevasının izinden gitmeye 
başlar. Hâlbuki Allah inananlara Şeytanın hiçbir kontrolünün olamayacağı-
nı, bildirmektedir (Nahl 16/99).

Üçüncüsü, insanın bedeni ve malı konusunda da bir cebri, kahrı ve iktisabı 
söz konusu olamaz, zira zayıftır (Düzgün 2012).

Şeytanın zayıf oluşundaki dördüncü yön, Allah’ın yardımı karşısında içine 
düştüğü duruma işarettir.

Nefis ile şeytan arasında doğrudan bir iletişim ve etkileşim bağlantısı bu-
lunmaktadır. Çünkü bütün kötülüklere meyyal olan nefsin işlevselliği yani 
bozgunculuğu ve kötülükleri, hep şeytanın vesvesesinden kaynaklanır. Gü-
naha düşmede kötü telkinleriyle başrolü üstlenen şeytan, çoğunlukla nefsin 
arzularını vasıta ederek insanı günah ve suça davet eder. “Şeytan, insanın 
damarlarında kan gibi dolaşır” hadisi, (Buhârî, “Bed’ü’l-halk”, 11) şeyta-
nın vesvese ile aldatmasının, nefsin menfi fonksiyonerliğini, istek ve arzu-
larını harekete geçirişinin bir anlatım biçimidir.

Kur’an-ı Kerim’de, şeytan kavramının yanında şeytanlar (şeyâtîn) ifadesi 
yer almaktadır. İslam bilginlerinin büyük kısmı, bunu, “şeytanın evlatları” 
şeklinde yorumlamışlar ve bunu da “insanlardan ve cinlerden şeytanlar” 
şeklinde ifade etmişlerdir. Kur’an’da, şeytan kelimesine göre şeytanlar ifa-
desi daha az kullanılmıştır. Şeytanlar, insanlara büyücülük öğretmekte (Ba-
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kara 2/102); yandaşlarına, müminlerle tartışmaya girmelerini fısıldamakta 
(En’âm 6/121); Mele-i A’layı dinlemeye teşebbüs etmekte (Sâffât 37/6-8); 
insanları kötülük yapmaya sevk etmektedir (Mü’minûn 23/97). Buna göre 
şeytanların görevi, şeytanın misyonu ile örtüşmektedir.

Kur’an-ı Kerim’in bazı âyetlerinde şeytanlar, insanlar şeklinde sunulmuş-
tur. Nitekim “İnanmış olanlara rastladıkları zaman, inandık derler. Fakat 
şeytanlarıyla yalnız kaldıkları zaman, biz sizinle beraberiz, onlarla sadece 
alay ediyorduk derler” mealindeki âyet, (Bakara 2/14) bu anlayışa bir ör-
nektir. Öte yandan bazı rivâyetlerde de, kötülük, zararlı mikroplar ve olum-
suz durum ve olguların anlatımı, şeytan terimiyle ifade edilmiştir. 

2. İBLİS
Kur’an’ı Kerim’de İblis terimi, Şeytan kelimesinden daha az kullanıl-
mıştır; Sadece dokuz yerde geçen terim, genellikle, ateşten yaratılan ve 
Adem’e secde etmekten kaçınan “asi varlık” (İblis) olarak yer almaktadır 
(A’raf 7/12; İsra 17/61; Taha 20/116; Sad 38/76). Kur’an’daki şeytan ve 
iblis kelimelerine bakıldığında, çoğu zaman birbirinin yerine kullanıldığı, 
bu doğrultuda ikisinin de tek bir varlığın adı olduğu anlaşılmaktadır.

Bazı bilginlere göre İblis, şeytanın özel adı olup, şeytan onun niteliğidir. 
Bununla birlikte Hz. Adem ile ilişkilendirilen şeytan, İblis’tir. İblis’in me-
leklerden mi yoksa cinlerden mi olduğu ise İslam bilginleri arasında tartış-
ma konusudur. Bu konuda İbn Kesir’in şu sözleri dikkat çekicidir: “İblis’in 
yaratılışı ve ilk zamanlarıyla ilgili olarak sahabe ve tabiinden birçok rivâyet 
nakledilmektedir. Bunların çoğu insanların ilgisini çekmek amacıyla nak-
ledilen İsraili rivâyetlerdir” (İbn Kesir, t.y.: IV, 397).

3. TAĞUT
“Sınırı aşmak, isyanda aşırı gitmek, haddi aşmak anlamlarına gelen ta-ğâ 
fiilinden türeyen “tâğut”, Allah’ın dışında tapınılan her ma’bûd, ilahlık 
taslayan, şeytan, iyilik yolundan alıkoyan (İsfehani 454) insan suretindeki 
şeytan anlamlarına gelmektedir. Genel anlamıyla Tâgût, Allah’tan başka 
ibadet edilen her şeyi ve böylece insanı O’ndan uzaklaştıran ve şeytana 
yönelten şeyleri ifade eder. 

Kur’an-ı Kerim’den şu âyetler tağut’u şeytan ve şeytani olanlar ile eşdeğer 
bir statüde tutmuştur:

“Dinde zorlama yoktur. Doğruluk, sapıklıktan seçilip belli olmuştur. 
Kim tâğutu inkâr edip Allah’a iman ederse, muhakkak ki o, kopma-
sı mümkün olmayan sağlam bir kulpa yapışmıştır” (Bakara 2/256). 
“Allah inananların dostudur. Onları karanlıklardan aydınlığa çıka-
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rır. Kafirlerin dostları ise tâğuttur. O da onları aydınlıktan karanlık-
lara çıkarır. Onlar ateş halkıdır. Orada ebedî kalıcıdırlar” (Bakara 
2/257). 
“Kendilerine kitaptan bir pay verilenleri görmedin mi? Onlar cibt 
ve tâğuta inanıyorlar ve inkâr edenlere: “Bunlar, iman edenlerden 
daha doğru yoldadır” diyorlar” (Nisa 4/51) 
“Şunları görmüyor musun ki, kendilerinin, sana indirilene ve sen-
den önce indirilene inandıklarını sanıyorlar da, hakem olarak tâğuta 
başvurmak istiyorlar. Oysa kendilerine tağutu inkâr etmeleri emre-
dilmişti. Şeytan da onları iyice saptırmak istiyor” (Nisa 4/60).

Bu doğrultuda, Allah’ın hükmüne isyan edip, O’nu kabul etmeme ve insan-
ları isyana sürükleme vasfını üzerinde taşıma niteliğine sahip olan her kişi, 
tutum, tavır ve davranış tâğuttur. Çoğulu Tağavit olan terim hadislerde, hak 
dinin ve hak mabudun dışında kalan batıl inançları, putları ve şer odakları-
nı ifade etmektedir. (Yurdagür: 2010: 372)

4. MELE’
Kur’an-ı Kerim’de şeytan niteliklerine sahip olan, onunla benzer düşünce-
leri benimseyen anlamına gelen kavramlardan sayılan mele’, şeytan baş-
kanlığında teşekkül eden, şer ve kötülüğün âkil kişileri demektir. 

Mele’, Kur’an’ın birçok ifadesinde, Allah tarafından gönderilen elçile-
ri yalanlayan, onlara karşı yürütülen hareketin başını çekip, onlarla uğ-
raşan kimseler anlamında, olumsuz manada kullanılmıştır. Bu doğrultuda 
Kur’an-ı Kerim’deki Hz. Nûh, Hûd, Salih, Şu’ayb ve Mûsâ peygamberle-
rin kavimlerinin ileri gelenleri ile ilgili âyetlerde bu kesimin temel nitelik-
leri vurgulanmıştır. Söz gelimi, “Nûh’un kavminden ileri gelenler (mele’) 
dediler ki, biz seni gerçekten apaçık bir sapıklık içinde görüyoruz” (A’raf 
7/60); “Hûd’un kavminden ileri gelen kâfirler (mele’) dediler ki, biz seni 
kesinlikle bir beyinsizlik içinde görüyoruz ve gerçekten seni yalancılardan 
sayıyoruz” (A’raf 7/66); “Kavminden ileri gelen kâfirler (mele’) dediler ki: 
‘Eğer Şu’ayb’e uyarsanız o takdirde siz mutlaka ziyana uğrarsınız” (A’raf 
7/90); Kur’an’da olumsuz anlamda peygamber karşıtı topluluk olarak ta-
nımlanan mele’nin temel nitelikleri arasında, inkârcılık, (Araf, 7/60, 66, 
103; Hûd, 11/27; Kasas: 28/38); büyüklenme, (A’raf, 7/ 75, 88; Yunus, 10/ 
75, 83; Mu’minûn, 23/46); fesatçılık, (A’raf 7/75, 103); sapkınlık, (Kasas 
28/32); alaycılık (Hûd, 11/38; ez-Zuhruf, 43/7); aşırı tutuculuk ve gelenek-
lere taassub derecesinde bağlılık (Mu’minun 23/24); korkutma, baskı ve 
tehdit etme (A’raf, 7/88, 90; Yunus, 10/83; Mü’minûn, 23/24); tuzak ve su-
ikast tertipciliği (Kasas 28/20); zulüm, (Bakara, 2/246; A’raf, 7/127); zor-
balık (Yunus, 10/83; Zuhruf, 43/5); azgınlık denilecek derecede bir şıma-
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rıklık (Yunus, 10/88; Mü’minûn, 23/33); sözlerinde durmama, sözünden 
dönme (Bakara 2/246); iftira ve yaftalayıcılık, (A’raf, 7/109; Hûd, 11/27; 
Mü’minûn, 23/24; eş-Şu’arâ: 26/34-35; Kasas, 28/38) bulunmaktadır.

Birçok rivâyette de Hz. Peygamber kendi dönemindeki Müşriklerin ileri 
gelenlerini mele’ ifadesiyle tanımlamıştır. Bu doğrultuda Hz. Peygamber, 
“Allah’ım Kureyş’ten olan bu topluluğun (mele’) yaptıklarını sana arz edi-
yorum. Ebû Cehil b. Hişâm’ı, Utbe b. Rebîa’yı, Şeybe b. Rebîa’yı. Ukbe b. 
Ebû Muayt’ı, Ümeyye b. Halefi sana havale ediyorum”(Buhârî, “Cizye”, 
2; Müslim “ihad”, 107) demiştir.

5. MÜTREF
Kur’an-ı Kerim’de olumsuz boyutlarıyla toplumun önde gelenleri anla-
mında kaydedilen mutref, bir toplumdaki şer önderleri demektir. Mutref, 
ekonomik gücü elinde bulunduran ve bunu kendi çıkarları doğrultusun-
da, başkalarının aleyhinde kullanarak, insanlık zararına çalışan kesimdir. 
Kur’an onları tanımlarken, “Zulmedenler ise, kendilerine verilen refahın 
peşine düştüler. Zaten günahkâr idiler” (Hud 11/116); “Onun kavminden, 
kâfir olup ahirete ulaşmayı inkâr eden ve dünya hayatında kendilerine re-
fah verdiğimiz varlıklı kişiler, ‘o sadece sizin gibi bir insandır, sizin ye-
diğinizden yer, sizin içtiğinizden içer’ dediler” (Mü’minun 23/33); “Biz 
hangi ülkeye bir uyarıcı göndermişsek, mutlaka oranın varlıklı ve şımarık 
kişileri, ‘biz size gönderilmiş olan şeyi inkâr ediyoruz’ demişlerdir” (Sebe’ 
34/34); “Senden önce de hangi memlekete uyarıcı göndermişsek mutlaka 
oranın varlıklıları, ‘babalarımızı bir din üzerinde bulduk, biz de onların 
izlerine uyarız’ derlerdi” (Zuhruf 43/23) ifadelerini kullanmıştır.

Kur’an, mutref’in sembolik temsilcisi olarak Karun’u göstermektedir (Ka-
sas, 28/76-78; Mu’min, 40/24; Ankebut, 29/39). 
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1. CİN: ETİMOLOJİK ve SEMANTİK TAHLİL
C-n-n kökünden cins isim olan cin lafzı, fiil olarak bir şeyi duyulardan gizle-
mek - cenne, yecünnü (aktif form)- anlamında kullanılmaktadır. Gece karan-
lığının gelip her şeyi görünmez kılması, bu anlamdadır (En’âm 6/76). Cenne, 
yecinnü (pasif form) olarak kullanıldığında ise örtülmek ve kaplanmak anla-
mına gelmektedir. Her iki anlamıyla da cin, görünmeyen ya da bize yabancı 
olan varlıkların genel cins ismi olarak kullanılmaktadır. Kapalı bir alanda 
olduğu için kalp, cenân olarak adlandırılır. Arap şiirinde de cin, kalp anla-
mında kullanılmaktadır. Aynı kökten tecennî ise bir kişinin işlemediği bir 
suçla suçlanması anlamına gelmektedir. Bu doğrultuda insanların başlarına 
gelen olumsuzlukları kendi fiziksel yahut zihinsel bozukluklarına yedireme-
yip cinlere bağlamaları, kelimenin işaret ettiğimiz anlamıyla örtüşmektedir. 

Ayrıca cân, olağanüstü değişiklik anlamına da gelmektedir. Musa peygam-
berin elindeki asanın yılana (cân) dönüştüğünü anlatan âyette kelime bu 
anlamda kullanılmaktadır (Neml 27/10). Koruyucu kalkan anlamında cün-
ne de bu kökten gelir (Mücadele suresinin 16. âyeti bu anlamdadır). 

Cennet yine aynı kökten türemiştir ve firdevs, adn, naîm, dâru’l-huld, 
me’vâ, darü’s-selam, illiyyîn gibi farklı isimlerle anılan cennetler için şem-
siye kavram görevi görmektedir. Cennet, yeşilliğinin her yeri kaplaması ve 
toprağı görünmez hale getirmesi dolayısıyla böyle isimlendirilmiştir. 

Yine bu kökten cenîn ismi gelmektedir. Annesinin karnında görünmez bir 
şekilde kaldığı sürece (sekizinci hafta sonuna kadar) çocuk bu isimle anıl-
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maktadır. Cenin aynı zamanda ölüyü gizlediği için kabir anlamına da gel-
mektedir. 

Psikiyatride aklın ya doğuştan (amentia) ya da sonradan (dementia) bo-
zulmaya uğraması anlamına gelen cünûn da bu köktendir. İnsanın hayal 
ve vehim dünyasında dolaşması ve gerçek ile sanal arasında ayrım yapma 
yeteneğini kaybetmesi anlamında şizofreni, yine cünûn kapsamındadır.

2. İSLAM ÖNCESİ CİN ALGISI
İslam öncesi Arap toplumunda şair ve kâhinlere ilhamı getirenin cin oldu-
ğuna inanılmaktaydı. İslam’dan önce göklerden haber alabildiğine ve şair-
lere, kâhinlere bilgi kaynaklığı yaptığına inanılan cinlerin, İslam’dan son-
ra göklere yaklaşamadıkları, böyle bir teşebbüs durumunda bir alev topu 
(şihâb) tarafından uzaklaştırıldıkları ve yakıldıkları söylenmektedir (Cin 
72/8,9). Bu durumda cinin konumunda bir değişiklik olmaktadır. Daha 
önce semadan haber aldığına inanılan cin, İslam’ın gelişiyle bu konumunu 
kaybetmektedir.

“Hâlbuki daha önce biz göğün bazı kısımlarında haber dinlemek 
için oturacak yerler bulup oturuyorduk; fakat şimdi kim dinlemek 
isterse, kendisini gözetleyen bir alev (şihâb) bulur” (Cin 72/9).

Kur’an-ı Kerim’in gelişinden sonra, cinlerin göğü dinleyip oradan bazı 
insanlara haber getirdiği iddiası, bu âyet-i kerimeyle yıkılmaktadır. Bunu 
takip eden âyet, Kur’an’ın cinlerle ilgili kanaatleri yıkışının hayırlı yeni bir 
döneme başlangıç teşkil ettiğine dikkatimizi çekmektedir:

“Bilmiyoruz ki yeryüzündekilere bununla bir kötülük mü murad 
edildi yoksa bir iyilik mi” (Cin 72/10).

Allah’ın hikmetiyle planladığı bu yeni aşamanın, öncekinden daha hayırlı 
olacağından hiç şüphe yoktur. Aslında bu anlatımla Kur’an’ın bize söy-
lediği şey; gelecekten yahut gaybdan haber vermenin yolu olarak cinlere 
başvurmanın, beyhude bir çaba olduğudur. Bir anlamda cinlerin gaybdan 
haber alma iddialarını boşa çıkaran Kur’an, âyet-i kerimede anılan ateş 
topu (şihâb) görevi görmekte ve cinlere atfedilen bu özelliklerin temelsiz-
liğini ilan etmektedir.

Kur’an cin algısında bir değişiklik yaratmayı amaçlamaktadır. Kur’an 
Arapların kavramlarıyla konuyu anlatmaya başlamakta, ama bu kavramları 
bulundukları mitolojik seviyeden anlaşılabilir aklî bir seviyeye çekmekte-
dir. Bunun için şöyle bir süreç takip edilmektedir;

İlk olarak, Arapların cinlerin semadan haber alıp kâhinlere ilham kaynağı 
oldukları yönündeki inanışları dile getirilmektedir.
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İkinci olarak, Kur’an’ın gelip cinlerin böyle bir gücünün bulunmadığını 
söylemesiyle, semadan mesaj alma iddialarının artık geçersiz kılındığını 
bildirmektedir.

Son olarak, cinler aklî bir zemine çekilmekte ve mümin ve kâfir olarak 
tasnif edilmektedir.

3. KUR’AN’IN CİN TASAVVURU
Kur’an’ın gelişiyle birlikte, cinlerin artık Müslüman ve kâfir diye ikiye 
ayrıldıkları özellikle vurgulanmaktadır. Cinlerin mümin ve kâfir olarak 
adlandırılmaları onları, mitolojik bir unsur olmaktan çıkarıp, insani bir 
düzleme çekmek demektir. Böylece cinler kâfir cinler yani şeytanlar ve 
mümin cinler yani insanileşenler olarak adlandırılmıştır. Başka bir ifadeyle 
Kur’an’ın mesajına kulak verip Müslüman olanlar ve ona kulak tıkayıp 
kâfir olanlar (şeytanlaşanlar) şeklinde bir tasnif söz konusu olmaktadır:

“Cinler, biz hidâyet rehberini işitince ona inandık, dediler. Kim 
Rabbine inanıp sığınırsa, ona korku yoktur. Kuşkusuz içimizde İs-
lamı tercih eden de var, yoldan çıkan da. İslamı tercih eden, doğru 
yolu bulmuş demektir” (Cin 72/13, 14). 
“De ki: Bana cinlerden bir topluluğun Kur’an’ı dinlediği ve toplum-
larına şöyle dediği vahyolundu: “Biz bizi şaşırtacak şeyler söyle-
yen bir Kur’an dinledik”. Bu Kur’an doğru yola ilettiği için biz ona 
inandık. Bundan böyle Rabbimize hiçbir şeyi ortak koşmayacağız. 
Şüphesiz Rabbimizin şanı çok yücedir. O asla eş ve çocuk edinme-
miştir” (Cin 72/1-3).
“Ey Peygamber! Biz cinlerden bir kısmını Kur’an dinlemek üzere 
sana yönlendirmiştik. Onlar gelip Kur’an’ı dinlemeye başlayınca 
birbirlerine, “Sessiz olun, dinleyelim” demişler, Kur’anın okunması 
sona erince de uyarmak üzere kavimlerine dönmüşlerdi. Döndükle-
rinde kavimlerine şöyle demişlerdi: “Ey kavmimiz! Biz Musa’dan 
sonra indirilen; önceki kitapları onaylayan, hakka ve doğru yola ile-
ten bir kitap dinledik” (Ahkâf 46/29, 30).

Cin Sûresi, Hz.Peygambere nübüvvetin 8. yılında Taif dönüşünde nazil ol-
muştur. Bu sûreyle Hz. Peygambere, büyük sıkıntılara maruz bırakıldığı 
Taif’in ardından bir olağanüstülük yaşatılmakta ve teskin edilmektedir. Eşi 
Hatice’yi ve Amcası Ebû Tâlib’i kaybettiği hüzün yılında da, İsra sûresinin 
nüzulüyle kendisine böyle bir olağanüstülük yaşatılmıştı. Hz.Peygamberin 
zor zamanlarında yapılan bu müdahaleyle dayanma gücü artırılmakta, ken-
disine sabır aşılanmaktadır. Kur’an-ı Kerim bu tür müdahaleleri, sekine 
indirmek şeklinde kavramsallaştırmaktadır. 

Benzer bir durumla bu sûrenin nüzulünde karşılaşmaktayız. Mekke’de ya-
şadığı hayal kırıklığını gidermek ve davetine kulak veren insanlar bulmak 
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üzere yöneldiği Taif’te yanındakilerle birlikte kendisine reva görülen kötü 
muamele Hz.Peygamberi derinden etkilemiştir. Taif’ten dönüşü sırasında 
bu sûre nazil olmuş ve kendi halkının reddetmesine rağmen, hiç tanımadığı 
cinlerden bir grubun1 onu dinledikleri ve çağrısını kabul ettikleri söylene-
rek kendisine büyük bir moral desteği sağlanmıştır. Adı geçen cin grup Hz. 
Peygamber’e âyet örneklerinde de görüldüğü gibi, bizzat Allah tarafından 
bildirilmektedir: “Cinlerden bir grubu Kur’an dinlemek üzere sana yönlen-
dirmiştik” (Ahkâf 46/29).

Mevlana Muhammed Ali bu sûreye girişte, burada anılan cinlerin genel 
olarak peygamberin çağrısına o anda kulak verme imkânı olmayan ama 
gelecekte İslam’ın çağrısını kabul eden Arabistan dışındaki bütün halkları 
ifade ettiğini söyler ve âyetlerin gelecek muhteşem günlerin bir habercisi 
olarak anlaşılabileceğini ifade eder.2 Mevlana Muhammed Ali Kur’an yo-
rumunda, peygamberi dinleyip de gidip kendi halklarına bunu haber veren 
ve cin olarak anılan gruptan maksadın Yahudiler olduğu kanaatindedir. Bu-
rada anılan cinlerin, insanlar olduğu yönündeki kanaati daha önce dile ge-
tiren Kur’an yorumcuları da vardır. Bunların başında Taberî gelmektedir. 
Taberî bu pasajda anlatılan olayın, Mekke Taif arasında küçük bir vahada 
meydana geldiğini aktarmaktadır.3

Taberî’ye dayanarak Elmalılı Hamdi Yazır, sûrede anılan cinlerden maksa-
dın insanlar olduğu yönünde yorumda bulunur. Benzer şekilde Muhammed 
Esed de âyetin çevirisine düştüğü dipnotta, burada anılan cinlerin, Arap-
ların daha önce bilmedikleri yabancı insanlar anlamında olduğunu söyler. 

Bizim kanaatimiz de sûrede anılan cin teriminin, ya yabancı ya da o anda 
orada bulunmayan yani henüz gayb durumunda olan insanları kastettiği 
yönündedir. Zira orada bulunan cinleri Hz.Peygamber görmemiş, bu ken-
disine haber verilmiştir. Cin sûresi ve Ahkaf sûresi beraber incelendiğin-
de, Hz.Peygamberin getirdiği mesaja kulak verenler şöyle sıralanmaktadır: 
Cin sûresinin ikinci âyeti, bir daha asla şirk koşmayacakları sözünü veren 
cinlerden bahsetmektedir. Bu sözü veren grubun müşrikler olduğu açıktır. 
Aynı sûrenin üçüncü âyeti de, artık Allah’ın asla eş ve çocuk edinmediğine 
kanaat getirdiklerini söyleyen cinlerden bahsetmektedir. Bunlardan kastın 
da Hıristiyanlar olduğu anlaşılmaktadır. Aynı çerçevede Ahkaf sûresinin 30. 
âyeti ise Kur’an’ın Hz.Musa’yı desteklediğinden bahseden Yahudilerden 

1 Hem Cin sûresinde hem Ahkâf Sûresinde, grup olduğunu anlatmak için (29.âyet) cinlerden bir 
nefer denmektedir. Nefer, Arapça’da 3’ten 10’a kadar olan kişi sayısını bildirir.

2 http://www.aaiil.org/text/hq/comm/mali/72/c72s1.shtml
3 Taberî, Câmi’u’l-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân, anılan âyetlerin yorumu.
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bahsetmektedir. Bu durumda Hz.Peygamber döneminde yaşayan ve onun 
çağrısına henüz olumlu cevap vermemiş olan üç grup halkın; yani müşrik, 
Hıristiyan ve Yahudilerin, gelecekte İslam’ın mesajına kulak verecekleri 
Hz.Peygambere bildirilmiş olmaktadır. Bütün bu grupların cinler değil, in-
sanlar olduğu açıktır. Bu durumda bu pasajlarda cin’in, henüz varlık alanı-
na çıkmamış insanlar anlamında kullanıldığı netlik kazanmaktadır. 

Ahkâf sûresine biraz daha yakından bakacak olursak:

“Hani biz bir grup cini, Kur’anı dinleyebilsinler diye sana yönelt-
miştik …” (Ahkaf 46/29).

Bu âyetle ilgili bir kaç muhtemel yorum yapmak mümkün görünmektedir: 

İlk olarak; yukarıda anıldığı gibi, cin grubu peygamberin hitap ettiği çevre-
ye ait olmayan, gözden uzak insanları temsil etmektedir. 

İkinci olarak, şâyet bu gözden uzak insanlar (cinler), Hz.Peygamberin ve-
fatından sonra gelecek olan insanlara işaret etmiyorsa, bu durumda o za-
manın, çölde veya şehir dışında yaşayan insanlarını göstermesi de muhte-
meldir. Zira bu cin grubunun kendi toplumlarına dönüp “Musa peygamberi 
ve onun getirdiğini tasdik eden bir Kitap dinledik,” demeleri o çevrenin 
kültürünü bilen ve olup bitenle bir şekilde ilgilenen insanlardan bahsedildi-
ğini çağrıştırmaktadır. Cin sûresinde (6.âyet), hem insanlardan hem de cin-
lerden adam (rical) olarak bahsedilmesi bu iki yargıyı güçlendirmektedir. 

Üçüncü olarak, burada cinlerden kasıt insanlar değil de gaybî varlıklar ya-
hut görünmez güçler ise, bu durumda Araplar arasında yaygın olan cin 
anlayışına dayalı olarak, kendilerine üstünlük verilen ve bir şekilde ara-
cılıklarıyla bilgi elde etmek için insanların peşlerine takıldıkları cinlerin, 
bizzat peygambere gelip ondan bilgi almaya çalıştıkları söylenerek derece-
leri düşürülmekte ve peygamberin konumu yüceltilmektedir. Böylece hem 
Taif’de büyük bir hüzün yaşayan peygamberin ruh hali düzeltilmekte hem 
de kendisine yaşadığı felaket günlerini geride bırakan taze bir başlangıç 
müjdelenmiş olmaktadır. 

Bu durumda Hz.Peygamber bir tür vizyon yani ruhsal gerçeklik yaşamış 
olmaktadır. Bu, İsra olayındaki gibi nebevi bir tecrübe olarak görülebilir. 
Bu olayın gerçekliği onun kişiliğiyle sınırlıdır. Gerçekte ortalıkta dolaşan 
bir cin grubunun gelip Kur’anı dinlediği şeklinde lafzi olarak anlaşılmama-
lıdır. Umulmadık bir mekânda ve umulmadık bir zamanda beklenmedik bir 
şekilde gerçekleşen vizyon yahut ruhsal gerçeklik bütün peygamberler için 
önemli bir tecrübedir. Peygamberlere dünyanın kendilerine dar edildiği zor 
zamanlarında, böyle bir vizyon yaşatılmaktadır ki; bu vizyon peygamberin 



Ş A B A N  A L İ  D Ü Z G Ü N

284

beş duyusuyla algılayamadığı bir düzeyi kavramasını mümkün kılan bir 
donanıma kavuşturulmasıyla gerçekleşmektedir. 

Cinlerin insan anlamında kullanılmasının bir başka örneğini, Kral pey-
gamber olan Süleyman’ın emrinde çalıştığı söylenen cinler ve şeytanla-
rın anlatıldığı âyetlerde görmekteyiz. Âyetlerden öyle anlaşılmaktadır ki 
Süleyman’ın emrinde çalışanlar, savaşlarda esir edilen ve büyük yetenek 
sahibi olan savaş esirleri ve mahkûmlardır. Bunlar, âyetlerde işaret edildiği 
gibi, derin havuzlar/barajlar, binalar ve kaleler yapmakta; dalgıçlık ve hey-
keltıraşlık gibi meslekleri icra etmekteydiler. Burada anılan cinler ve şey-
tanlar, yarı açık ceza evi mahkûmu gibi anlatılmaktadır. Zira ellerinden iş 
gelmeyen veya kontrol altında tutulması gereken şeytanların (insanların), 
kelepçeli halde (daha ağır hapis şartlarında) tutuldukları ifade edilmekte-
dir. Bu durumda cinler ve şeytanlar, kendilerine atfedilen olağanüstü özel-
likleri barındıran yahut bütünüyle bu özelliklerce kontrol edilen insanlar-
dan ibaret görünmektedir. Şeytanların sadece Süleyman’la konuşmadıkları 
Yahudiler’e de Süleyman’ın saltanatı aleyhine sözler söyledikleri Bakara 
Sûresi 102. âyette anılmaktadır. O halde buradaki Şeytan teriminin, Şeytan 
tabiatlı insan anlamında anlaşılması daha uygun görünmektedir.

4. CİN ve İNS 
Bazı âyetlerde cin ve ins terimleri birlikte anılmaktadır. Bu âyetlerde insan 
değil de ins kelimesinin kullanılması dikkatten kaçırılmamalıdır. O halde 
Cin’in Kur’andaki mahiyeti onunla bir arada kullanılan ins kelimesi de 
tahlil edilerek belirlenmelidir. İns ve aynı kökten enes, medeni demektir ve 
vahşetin karşıtıdır (Cevherî, “i-n-s”, 53).

Bu durumda insin karşıtı olarak alındığında cin vahşiliği ve medeni olma-
mayı ifade etmekte, insandan önce var olan ve temel özelliği şiddet, yakı-
cılık (Hicr 15/27), yıkıcılık ve kan dökücülük olan varlıkları tanımlamak-
tadır. İnsandan önce var olması, haklarında bilgi sahibi olmamızı imkânsız 
kıldığı için onlara cin denilmiş olması da muhtemeldir. Cinlerin zehirli bir 
ateşten yaratıldığını söyleyen âyet, bu varlıkların bu dönemlerdeki davra-
nış özelliklerine işaret ediyor olabilir. 

İnsiyy (karşıtı tekil olarak cinniyy) ve onun çoğulu ünâsiyy, topluluk halin-
de yaşayan insanlar anlamındadır.4 Bu kullanımda cin, henüz toplu halde 
yaşama kültürü geliştirmemiş insanları karşılamaktadır. Râgıb İsfehanî ins 
kelimesine, fıtri olarak medeni olan yahut medeniliğe eğilimi bulunan an-

4 Kelimenin geçtiği Furkan Suresi 49. Âyetin yorumu için bkz. Maturidî, Te’vilâtü’l-Kur’an, 
c.10, s.260.
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lamını vermektedir. İnsanın bu varlık tarzından sonra onların yerine geç-
mek üzere (halife) yaratılmış olmasının, bunların vahşi özelliklerinden ve 
olgunlaşmamış olmalarından kaynaklanması mümkündür. Bu olgunlaşma-
ma ve tam gelişmeme durumu Arapçada cinnü’ş-şebâb (gençliğinin ilk ev-
releri) olarak kullanılmaktadır (es-Sihâh, “c-n-n”, 215).

Bu durumda insandan önce var olan ve âyetlerde kan döktüğü ifade edilen 
varlıklar, tekâmül seyri dikkate alındığında, insanın henüz akletme seviyesi-
ne ulaşamamış hali olarak da yorumlanabilir. Buradan hareketle bazı bilginler 
cin’i, insanın gizli kalmış, açığa çıkmamış yetenekleri olarak yorumlamaları-
nı da hatırlatmak gerekir.5 Seyyid Ahmed Han, cinleri medeni olmayan, dağ 
başlarında ve ıssız bölgelerde yaşayan insanlar olarak görürken, insin bu me-
denileşmiş ve gelişmiş varlığı tanımlıyor oluşundan yararlanmış olmalıdır.

5. İNSANLARDAN ve CİNLERDEN ŞEYTANLAR 
Kur’anda şöyle buyrulmaktadır:

“Allah, kıyamet günü herkesi bir araya toplayıp diyecek ki: “Ey 
cinler topluluğu (ma’şere’l-cinni) siz dünyada birçok insanı yoldan 
çıkardınız ve peşinizden sürüklediniz” (En’âm 6/128).

Bu âyet aynı sûrenin 112. âyetiyle birlikte okunduğunda bahsedilenlerin 
peygamberlerin mesajına kulak tıkayan inkârcı topluluklar olduğu görülür. 
Zira 112. âyet şöyle demektedir:

“Aynı şekilde insan ve cin şeytanlarını, her peygambere düşman 
yaptık. Bunlar inananları aldatmak için yaldızlı sözler fısıldar, tel-
kinlerde bulunurlar. Eğer Rabbin isteseydi onlar bunu yapamazlar-
dı. Bu durumda ey Peygamber! O inkârcıları yalan ve iftiralarıyla 
baş başa bırak.” 

İki âyette de cin ve şeytan olarak anılanların, peygamberlere direnen ve 
onlara düşmanlığı örgütleyen inkârcılar olduğu gâyet açıktır. Kutsal kitap-
larda da, peygamberlerin cinler ve şeytanlarla değil, inkârcı kişilerle olan 
mücadelelerini anlatan ifadeler bulunmaktadır.

Kur’an’ın cin terimine akıl sahibi organizmalar için kullanılan terimlerle 
atıfta bulunduğu birçok yerde bu ifade, insanın şeytani güçlerle (şeyâtin) 
ilişkisinin sembolik olarak kişiselleştirilmesine işaret eder:

“Böylece, aldatmak için birbirine yaldızlı sözler fısıldayan cinlerin 
ve insanların şeytanlarını her peygambere düşman yaptık” (En’âm 
6/112). 

5 Abdullah Yusuf Ali’nin bu konudaki yorumu için bkz., The Holy Qur’an: Text, Translation and 
Commentary, s.319, dipnot: 929.
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“Sizden önce geçmiş cin ve insan milletleri ile birlikte ateşe girin” 
der. Her millet girdikçe yoldaşına lanet eder. Hepsi orada biririne 
yetiştiği zaman sonrakiler öncekiler için, “Rabbimiz, işte şunlar bizi 
yaptırdı. Onlara ateşten kat kat açap ver” derler. “Her biri için kat 
kat azap vardır, fakat siz bilmezsiniz” der” (A’raf 7/38).
“Andolsun, cehennemi hep insan ve cinlerle dolduracağım” sözü 
tamamlanmıştır” (Hud 11/119).

Cinler İslam’dan önce hem Araplarda hem de diğer kültürlerde görünmeyen 
varlıkların ortak ismi olarak kullanılır ve sebebi açıklanamayan olayların 
gizli failleri olarak düşünülürlerdi. Hem Doğu hem de Batı geleneklerindeki 
görünmez ruhlar, cinler, periler, şeytanlar ve Yunan mitolojisindeki müzler/
musalar, sirenler gibi unsurların tamamını bu kapsamda düşünmek gerekir. 

Yunan mitolojisinde cinler, tanrıların altında insanların üstünde bir yere yer-
leştiriliyorlardı. Sokrat’ın Cini (Demon d’Socrat) deyimi meşhurdur. Sokrat 
kötü bir şeyi yapmaya eğilim gösterdiği her durumda, kendisini bundan alı-
koyan içsel bir ses duyduğunu söylemiş ve buna cin adını vermiştir. Bu hissi, 
insanın ilahi ve beşeri güçleri arasında orta yerde bir güç olarak tasarımladığı 
söylenebilir ki aslında bu insanın vicdanından başka bir şey değildir. 

Cahiliye döneminde Araplarda bazı kâhinler kendilerinin özel cinleri ve 
şeytanları olduğunu, bunların semadan haberler getirdiğini ve bu sayede 
gayba dair bilgiler elde ettiklerini iddia ederler ve halkı buna inandırır-
lardı. Bu tutumlarıyla, Arapların cinleri Allah’a ortak koştuklarına En’âm 
sûresinde işaret edilmektedir. Cinlerin Allah’a ortak koşulması, onlara 
tapıldığı anlamında değildir. Buradaki şirk, bazı olayları açıklamada ve 
anlamada, cinleri devreye sokmayı ve olayların failliğini Allah’a değil de 
cinlere vermeyi veya bazı şeylerin gerçekleşmesinin gerçek sebebi olarak 
cinleri görmeyi ifade eder. Arapların cinleri bu şekilde düşünmeleri onların 
gerçekliğine işaret etmez. Zira onlar Allah’tan başka tanrılara da tapıyor-
lardı. Onların tapmaları, nasıl taptıkları tanrıları gerçek yapmıyorsa, aynı 
durum varlığına inandıkları cinler için de geçerlidir. Aynı yanlış mantıkla, 
Araplar Allah ile cinler arasında soy-sop ilişkisi de kurmaktaydılar. Yuka-
rıda anıldığı gibi, Saffât sûresinde, Allah ile cinler arasında nesep ilişkisi 
kuran bu putperest zihniyet eleştirilmektedir.

Bu varlık tarzlarına ilişkin benzer algıları, Hint ve Çin gibi doğu gelenek-
lerinde görmek de mümkündür. Hint ve Çin kültürü de, gayb âlemiyle 
(numinous world) akışkan bir trafiğin seyrettiği bir dünyaya sahiptir. Bu 
varlıkların bulunduğu âlemle ilişki kurabilme kudreti, Hint kültüründe kast 
sisteminin bozulduğu yegâne alanlardan biridir (Gardner 1995: 598-611). 

Kur’an’da geçen cin terimine ilişkin yorumların neredeyse tamamına ya-
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kınının, Kur’anın esâtîr/efsane dediği bu folklorik ve mitolojik anlatımın 
etkisiyle yapıldığı görülmektedir. Kur’anın halkın şuurunda kökleşmiş bu 
efsanelere göndermede bulunmasının farklı sebepleri vardır. Bunlardan 
önemli biri aşağıdaki âyette görülmektedir:

“Cinni de insi de bana ibadet etsinler diye yarattım” (Zâriyat 51/56).

Bu âyet görünen ve görünmeyen bütün varlıkların Allah’a bağlı oldukla-
rını, O’nun dışında bir hükümranlıklarının bulunmadığını beyan eden ve 
Allah’ın bütün varlık alanları üzerindeki kudretini öne çıkaran bir anlam 
örgüsüne sahiptir. Arapların ve onlardan önceki milletlerin cinler, sirenler 
(peri kızları), musalar/müzler (ilham tanrıçaları), vs. hakkındaki inançla-
rıyla, evren görünmez varlıklarla kuşatılan bir alana çevrilmişti. Bu var-
lıkların ya doğrudan ya da bazı insanları kullanarak âlem üzerinde etkin 
olduklarına inanılıyordu. Kur’an bu verili durumu dikkate alarak, bu var-
lıkların gerçek olup olmadıklarını tartışmaya açmadan: “cin yani görün-
mez varlık olarak inandıklarınızın tamamı bizim hakimiyetimiz altındadır, 
bizim hükümranlığımız dışında onların bir etkisi yoktur ve sizin üzerinizde 
de kontrolleri söz konusu değildir”, demektedir. 

Aynı şekilde “Göklerden haber almaya çalışan her türlü gaybi varlığı bir 
ateşin (şihâb (Cin 72/8,9) takip ettiğini” söyleyen âyet de mecâzî olarak 
alınmalı ve şöyle anlaşılmalıdır: Kur’an’ın gelişinden önce gaybdan cinler 
aracılığıyla haber aldığını söyleyerek insanları kendine bağlayan ve on-
lara tahakküm edenlerin bu iddiaları, Kur’an’ın gelişiyle yalanlanmakta-
dır. Kur’an cinlerin ve onlarla iletişimde bulunduğunu söyleyen şair ve 
kâhinlerin bu yöndeki beyanlarının yalan ve uydurma olduğunu ilan et-
mektedir. Göklerden haber almaya çalışanları takip eden ateş, Kur’an me-
sajıdır. Bu mesaj, cinlerin gaybdan haber alma iddialarını, bu iddiaya da-
yalı olarak insanlara hükmetme kudretlerini de yakan, yok eden bir ateştir. 
Âyetin bu varlıklarla ilgili anlatımındaki temel odağı kaybederek, bu olayın 
ontolojik olarak nasıl gerçekleştiğini üzerinde kafa yormak/düşünmek ve 
daha da ileri giderek, madem Kur’an onlardan bahsediyor, o zaman bunlar 
acaba nasıl varlıklardır şeklinde bir soru sormak, Kur’an’ın bu anlatımıyla 
vermek istediği mesajı germemek demektir. 

Arapların cin algıları ve şirk mantığı içinde onlara yükledikleri özellikler 
Kur’an tarafından dile getirilmekte ve eleştirilmektedir. Benzer bir şirk du-
rumuna şimdi de insanların düştüğünü görmek üzücüdür. Allah mü’minlere, 
cin/şeytan/iblis –adı her neyse- gibi varlıkların zarar veremeyeceğini onlar 
üzerinde bir tahakkümde bulunamayacağını beyan ederken (İsra 17/62-65), 
birilerinin cinlendiğini söylemesi ve bunlardan kurtulmak için cin taifesinin 
(cincilerin) peşinden koşması, bu şirkin günümüzdeki tezahüründen başka 
bir şey değildir. Bu tutumu Cin sûresindeki âyetlerden takip edelim: 
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Cin Sûresinin 6. âyeti, cincilerin (cinden insanların/ricâlün mine’l-cinni) 
kendilerine sığınan yahut başvuran insanların korkularını, zilletlerini ve zafi-
yetlerini daha da artıracaklarını (rehak) bildirirken, 13. âyet Allah’a güvenip 
dayananların böyle bir korku ve endişeden emin olarak yaşam süreceklerini 
ilan etmektedir. İlginç bir şekilde âyette geçen rehak terimi, korku, zafiyet ve 
zillet gibi bağımlı insan psikolojisini tanımlamaktadır. Bunlar tam da cinlen-
diği söylenen insanlarda gözlemlenen belirtilerdir. İmam Mâtürîdî, ne amaç 
için olursa olsun, insanın Allah’a değil de cinlere sığınmasını şirk olarak ta-
nımlamaktadır. Buna ek olarak Mâtürîdî, “cinlerin yahut cincilerin (cinden 
insanların) onlara sığınanların korkularını daha da artırdıkları” âyetinde kor-
kunun kaynağının cinler değil, insanın bu yöndeki yönelimi olduğunu dile 
getirmektedir (Mâtürîdî 2005: 16/161). Mâturîdî’ye göre daha güçlü bir var-
lık olan insanın, bu tür vehmî varlıklara sığınması, zafiyet ve insan cinsinin 
aşağılanmasındır. Cinler öyle bir zafiyet durumundadırlar ki, insanlara zarar 
vermeleri söz konusu olamaz (Mâtürîdî 2005: 16/161).

Denilebilir ki eğer bunların insanlara bir zararı olmayacaksa neden şerle-
rinden Allah’a sığınılması istenmektedir? (Örneğin Felak ve Nas Sûreleri). 
Bu sûrelerde görünen görünmeyen her türlü kötülükten Allah’a sığınılma-
sının istendiği doğrudur; ama bu kötülüklerin kaynağı insanlardır, görün-
meyen varlıklar değil:

“Yarattığı şeylerin şerrinden, karanlığı çöktüğü zaman gecenin şer-
rinden, düğümlere üfleyenlerin şerrinden ve kıskanç kişinin şerrin-
den sabahın Rabbine sığınırım” (Felak suresi).
“İnsanların kalplerine vesvese sokan, pusuya çekilen cin ve insan 
şeytanın (kötülüğe kaynaklık edebilecek her türlü görünür, görün-
mez varlığın) şerrinden insanların Rabbine, insanların mutlak Meli-
kine, insanların İlahına sığınırım” (Nas suresi). 

Sûrelerde şeytan yahut cinin insana zarar vermek üzere aktif birer varlık 
olarak beklediklerini ve ona tuzak kurduklarını söylemek mümkün değildir. 
Örneğin, karanlığın çökmesi tek başına geceyi şer yapar mı ki, Allah gece-
nin şerrinden bahsetmektedir? Şüphesiz buradaki şer, gecenin karanlığından 
korkan insanın kendi içinde yarattığı ruh haletinden ve bunun yarattığı psi-
kozdan başka bir şey değildir. Aynı şekilde düğümlere üflemek tek başına 
hiçbir kötülüğün kaynağı olamaz. Ama kendisi için böyle bir üflemenin ger-
çekleştiğinden şüpheye düşen insanı, bu şüphesi bir kurt gibi içinden kemir-
meye başlar. İnanan ve Allah’a güvenen, Allah’a mütevekkil olan (görmedi-
ği ve kontrol altına alamadığı yer ve zamanlarda bütün vekâleti Allah’a ver-
me güvenini gösteren) bir müminin böyle bir süreçten etkilenmesi mümkün 
değildir. Zira meydana gelen etki, düğümlere üfleyenin etkinliğini değil, 
ona inanan insanın zayıflığının ve inanç bozukluğunun etkisidir.
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İnsanların kalplerine vesvese sokan cin ve insan yani görünen ve görün-
meyen bütün varlıkların şerrinden bahseden âyette de benzer bir durum 
vardır. İnsanın kalbine vesvese sokan kendisinden başkası değildir. Bütün 
vesveselerin kaynağı olgunlaşmamış ve yakîn olarak inanamamış insanın 
kendi zihninin ürettikleridir. Hiçbir şey ya da kimse, insanın kalbine bir 
şey üflüyor değildir. Vesvese ifadesi de bunu göstermektedir. Bütün bu 
olumsuzlukların kaynağı insanın kendisidir; dolayısıyla gaybı taşlamanın 
bir anlamı yoktur. Allah’a inanan ve güvenen insanların, tabiri caizse, zi-
hinlerine kurdukları bu anti-virüs programı; kendilerine bulaşma ihtimali 
olan her türlü virüsü, cini, şeytanı kendinden uzak tutmaktadır.

Örneğin cinnet geçirdiği veya cinlendiği söylenen kimselerin beyinlerinin 
fiziksel veya kimyasal bir dengesizliğe uğradığı net bir şekilde gözlenmek-
tedir. Bu sebeple de cinlerle ilişkilendirilen hastalıkların (mecnunluk, ma-
raz, vs.) tamamına yakını, beynin fiziksel ve kimyasal yapısında meydana 
gelen dengesizliklerden kaynaklanmaktadır. Şizofreni, psikoz, depresyon 
gibi hastalıkların, insanın fiziksel ve kimyasal yapısının değişmeye başla-
dığı ergenlik çağında ortaya çıkması, bu iddiamızı desteklemektedir. Yeni 
doğum yapmış kadınlarda gözlendiği söylenen al bastı mitolojisini de bu 
kapsamda değerlendirmek gerekir.6 Bu insanların kendilerini kaybetme, 
çıldırma belirtileri vücut kimyalarında meydana gelen değişimle ve bu de-
ğişimin onlarda yarattığı zafiyetle ilgilidir. Zira aynı kişiler hayatlarının 
başka dönemlerinde bu belirtilerin hiçbirini göstermemektedirler.

Sonuç
İnsanın gayb konusundaki bilgisizliği, onu istismara açık hale getirmekte-
dir. Bu istismar, yaygın bir şekilde cinler konusunda kendine alan bulmak-
tadır. Cin terimi etrafında yaratılan korku, folklorik birçok unsur da ekle-
nerek kulaktan kulağa gittikçe büyümüş ve akl-ı selim sahibi insanları bile 
esir alır hale gelmiştir. Kur’an-ı Kerim, insanlar üzerinde etkin olduklarına 
inanılan bu güçlerin mü’minler üzerinde hiçbir kontrollerinin olamayaca-
ğını ilan etmesine rağmen, insanların cin tasallutundan bahsediyor oluşları, 
hayatımızı Kur’an’ın özgürleştirici ruhundan ne kadar uzak bir tarzda inşa 
ettiğimizin göstergesi durumundadır.

Kur’an-ı Kerim İslam’dan önce cinlerin gaybdan bilgi alarak insanlar 
üzerinde hâkimiyet kurdukları yönündeki inancı yıkmış ve kontrolü tek-
rar insana geri vermiştir. Bu noktada, Hz.Süleyman’ın Belkıs’ın tahtını 

6  Genel olarak al karısı veya al bastı, yeni doğum yapmış kadınlara ve atlara musallat olan korkunç bir yaratık olarak hayal 
edilir. Uzun boylu, uzun parmaklı ve uzun tırnaklıdır. Çok çirkin ve iğrenç bir suratı vardır. Bedeni yağlı, uzun ve siyah saçlı-
dır. Saçları, darma-dağınıktır ve kocaman bir başa sahiptir. Dişleri at dişi gibi iri ve seyrek, ayakları ise terstir. Bunlar lohusa 
kadınların ve yeni doğan çocukların ciğerlerini yiyerek beslenirler. Daha çok kırmızı elbise giyerler; su başında ve ağaçlık 
yerlerde yaşarlar. İlginçtir ki, bu mitolojik tanımlamalar Anadolu’nun birçok yöresinde cinler için yapılmaktadır.
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Yemen’den Kudüs’e getirtme kıssasında, cinlerden ifrit denilen varlık ile 
kendisine ilim verilen insan karşıtlığı anılmaya değerdir. Kendisine gele-
cek olan Belkıs’tan önce onun tahtını getirterek büyüklüğünü göstermek 
isteyen Süleyman, bu işi kendisi için kimin yapacağını sorunca, Cinlerden 
bir ifrit ‘oturduğun yerden kalkmadan o tahtı sana getiririm” (Neml 27/39) 
der. Bunun üzerine, orada bulunan bir âlim öne çıkar ve “gözünü açıp ka-
payıncaya kadar tahtı ona getireceğini” söyler (Neml 27/40).

Bu kıssa, cin olarak adlandırılan varlığa karşı, insana, bilgiye ve âlime veri-
len değeri göstermesi açısından dikkat çekicidir. Bu olağanüstülüğün sahibi 
ne peygamberdir ne de bir cin; aksine bilgisel donanıma sahip bir insandır. 
Neml 38. âyetten itibaren anlatılan bu olayla, bilginin ve kontrol edilebile-
nin karşısında cinle temsil edilecek olan ve açıklanamayacak bir olay olarak 
yüceltilebilecek olanın önü kesilmiş olmaktadır. Zira ‘kendisine ilim verilen 
bir kişi’ vurgusuyla, anlaşılabilir, açıklanabilir, ilke ve kurallara bağlı olan ve 
herkese açıklığı sebebiyle nesnelliği bulunan bir anlayış öne çıkarılmakta-
dır. Aynı zamanda bilgi sahibi olduğu söylenen kişinin sahip olduğu bilginin 
özelliği de âyette vurgulanmakta ve bu bilginin ‘kitabî’ olduğu söylenerek 
objektifliğinin altı çizilmektedir. Böylece görünmez varlıklara bağlanabile-
cek her türlü eylem, makul bir zemine çekilerek insanlara tahakkümde bu-
lunacak görünmez güçleere insiyatif verme sürecinin önü kapatılmaktadır. 
Bilginin ve insanın cinin önüne geçirildiği bu olaydan binlerce yıl sonra, 
insanların kendilerini zelil ederek cinlerden medet umması, insanlığın bilim 
ve teknikte kaydettiği onca gelişmeye rağmen, zihinsel olarak ne kadar ilkel 
durumda bulunabileceğini göstermesi açısından manidardır.

Cinler sözkonusu olduğunda tartışılması gereken mesele onların varolup 
olmadıkları değildir. Mesele, onların nitelikleri ve insanla ilişkileridir. 
Bu çerçevede Kur’an cinden bahsederken, daha önce insanlar üzerinde 
hâkimiyet kurma gücü verilen cin algısını yıkmakta; bunun yerine cini, 
insana zarar verme gücü bulunmayan ve gaybtan bilgi elde edemeyen pasif 
bir varlığa indirgemektedir. Kur’an böylece varlık hiyerarşisini de muhafa-
za etmekte ve maddi varlıklar ve görünmeyenler arasındaki iletişim konu-
sundaki uydurmaları da ortadan kaldırmaktadır. 
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El-FIKHU’L-EKBER1

Çeviri: Prof. Dr. Mustafa Öz

Rahman ve Rahim Olan Allah’ın Adıyla

Tevhidin aslı ve buna iman etmenin en doğru yolu şudur: Allah’a 
meleklerine, kitaplarına, peygamberlerine, öldükten sonra dirilmeye, 
kadere, hayrın ve şerrin Allah’tan olduğuna, hesap, mizan, cennet ve 
cehenneme inandım, bunların hepsi de haktır, demek gerekir.

Yüce Allah, sayı yönüyle değil, ortağı olmaması yönüyle birdir. O, 
doğurmamış ve doğurulmamıştır. O’na hiçbir şey denk değildir. O 
yarattıklarından hiç birine benzemez. İsimleri, zâtî ve fiilî sıfatlarıyla 
daima var olmuş ve var olacaktır.

Allah’ın zatî sıfatları: hayat, kudret, ilim, semi, basar ve irâde sıfatlarıdır. 
Fiilî sıfatları ise, tahlîk (yaratma), terzîk (rızık verme), inşa (yapma), ibdâ‘ 
(örneksiz yaratma) ve sun‘ (san’atla yaratma) ve diğer fiilî sıfatlarıdır.

Allah, sıfatları ve isimleri ile var olmuş ve var olacaktır. O’nun isim ve 
sıfatlarından hiçbiri sonradan olma değildir. O ilmiyle daima bilir, ilim 
O’nun ezelde sfatıdır. O kudretiyle daima kadirdir, kudret O’nun ezelde 
sıfatıdır. Kelâm ile konuşur, kelâm O’nun ezelde sıfatıdır. Yaratması ile 
daima hâlıktır, yaratma O’nun ezelde sıfatıdır. Fiili ile daima fâildir, fiil 
O’nun ezelde sıfatıdır. Fail Allah’tır, fiil ise O’nun ezelde sıfatıdır. Yapılan 
şey, mahlûktur. Yüce Allah’ın fiili ise mahlûk değildir. Allah’ın ezelde 
sıfatları mahlûk ve sonradan olma değildir. Allah’ın sıfatlarının yaratılmış 
ve sonradan olduğunu söyleyen, yahut tereddüt eden veya şüphe eden 
kimse Yüce Allah’ı inkâr etmiş olur. 

Kur’an-ı Kerîm, Allah kelâm olup, mushaflarda yazılı, kalplerde mahfuz, 
dil ile okunur ve Hz.Peygamber’e indirilmiştir. Bizim Kur’an-ı Kerim’i 
telaffuzumuz, yazmamız ve okumamız mahlûktur; fakat Kur’an mahluk 
değildir. Allah’ın Kur’an’da belirttiği Musa ve diğer peygamberlerden, 
Firavun ve İblis’ten naklen verdiği haberlerin hepsi Allah kelamıdır, 
onlardan haber vermektedir. Allah’ın kelamı mahluk değildir, fakat 
Musa’nın ve diğer yaratılmışların kelamı mahluktur. Kur’an ise Allah’ın 
kelamı olup, kadîm ve ezelîdir. 

1 İmam-ı Azam Ebû Hanife (ö. 150 h.)’nin eseridir.



302

F I K H - I  E K B E R

Allah’ın “Allah Musa’ya hitap etti.”2 ayetinde belirttiği gibi, Musa Allah’ın 
kelâmını işitti. Şüphesiz ki Allah, Musa ile konuşmasından önce de, kelâm 
sıfatı ile muttasıftı. Yüce Allah yaratmadan da ezelde yaratıcı idi. Allah, 
Musa’ya hitap ettiğinde ezelde sıfatı olan kelâmı ile konuştu. O’nun 
sıfatlarının hepsi, muhlûkların sıfatlarından başkadır. O bilir, fakat bizim 
bildiğimiz gibi değil. O kadirdir, fakat bizim gücümüzün yettiği gibi değil. 
O görür, fakat bizim görmemiz gibi değil. O işitir, fakat bizim işittiğimiz 
gibi değil. O konuşur, fakat bizim konuşmamız gibi değil. Biz uzuvlar ve 
harflerle konuşuruz. Oysa ki Allah, uzuvsuz ve harfsiz konuşur. Harfler 
mahluktur, fakat Allah’ın kelamı mahluk değildir. 

Allah bir şey (varlık)dir, fakat diğer şeyler gibi değildir. O’nun varlığı 
cisim, cevher, araz, had, zıd, eş ve ortaktan uzaktır. O’nun Kur’an’da 
zikrettiği gibi eli, yüzü ve nefsi vardır. Allah’ın Kur’an’da zikrettiği gibi 
el, yüz ve nefs gibi şeyler, keyfiyetsiz sıfatlardır. O’nun eli, kudreti veya 
nimetidir denilemez. Zira bu taktirde sıfat iptal edilmiş olur. Bu, Kaderiyye 
ve Mutezile’nin görüşüdür. O’nun elinin, keyfiyetsiz sıfat olması gibi, 
gazabı ve rızası da keyfiyetsiz sıfatlarından iki sıfattır.

Allah, varlığı bir şeyden yaratmadı. Allah, varlığı oluşundan önce, ezelde 
biliyordu. O, varlığı takdir eden ve oluşturandır. Allah’ın dilemesi, ilmi, 
kazası, takdiri ve Levh-i Mahfûz’taki yazısı olmadan, dünya ve âhirette 
hiçbir şey vaki olmaz. Ancak O’nun Levh-i Mahfûz’daki yazısı, hüküm 
olarak değil, vasıf olarak yazılıdır. 

Kaza, kader ve dilemek, O’nun nasıl olduğu bilinemeyen sıfatlarındandır. 
Allah, yok olanı yokluğu halinde yok olarak bilir, yarattığı zaman onun nasıl 
olacağını bilir. Var olanı, varlığı halinde var olarak bilir, onun yokluğunun 
nasıl olacağını bilir. Allah ayakta duranın ayakta duruş halini, oturduğu 
zaman da oturuş halini bilir. Bütün bu durumlarda Allah’ın ilminde 
bir değişme ve sonradan olma bir şey hâsıl olmaz. Değişme ve ihtilaf, 
yaratılanlarda olur. Allah ayakta duranın ayakta duruş halini, oturduğu 
zaman da oturuş halini bilir. Bütün bu durumlarda Allah’ın ilminde ne 
bir değişme, ne de sonradan olma bir şey hâsıl olmaz. Değişme ve ihtilaf, 
yaratılanlarda olur.

Allah insanları küfür ve îmandan hâli olarak yaratmış, sonra onlara hitap 
ederek emretmiş ve nehyetmiştir. Kâfir olan; kendi fiili, hakkı inkâr ve 
reddetmesi ve Allah’ın yardımını kesmesiyle küfre sapmıştır. İman eden 
de kendi fiili, ikrarı, tasdiki ve Allah’ın muvaffakiyet ve yardımı ile iman 
etmiştir. Allah Ademin neslini sulbünden insan şeklinde çıkarmış, onlara 
akıl vermiş, hitap etmiş, imanı emredip, küfrü yasaklamıştır. Onlar da onun 

2 Nisa 4/164.
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Rab olduğunu ikrar etmişlerdir. Bu, onların imanıdır. İşte onlar bu fıtrat 
üzerine doğarlar. Bundan sonra küfre sapan bu fıtratı değiştirip bozmuş 
olur. İman ve tasdik eden de fıtratında sebat ve devam göstermiş olur. 

Allah, kullarının hiç birini iman ve küfre zorlamamış, onları mü’min veya 
kâfir olarak yaratmamıştır. Fakat onları şahıslar olarak yaratmıştır. İman ve 
küfür kulların fiilleridir. Allah, küfre sapanı, küfrü esnasında kâfir olarak 
bilir. O kimse daha sonra iman ederse, imanı halinde mü’min olarak bilir; 
ilmi ve sıfatı değişmeksizin onu sever.

Kulların hareket ve sükûn gibi bütün fiilleri hakikaten kendi kazanımlarıdır. 
Onların yaratıcısı ise Yüce Allah’tır. Onların hepsi Allah’ın dilemesi, ilmi, 
hükmü ve kaderi ile olur. 

Taatların hepsi, Allah’ın emri, muhabbeti, rızası, ilmi, dilemesi, kazası ve 
takdiri ile vacip kılınmıştır. Masiyetlerin hepsi de Allah’ın ilmi, kazası, 
takdiri ve dilemesi ile olmakla beraber, rızası ve emri değildir. 

Peygamberlerin hepsi de (salat ve selam olsun) küçük, büyük günah, küfür 
ve çirkin hallerden münezzehtir. Fakat onların sürçme ve hataları vâki 
olmuştur. Hz.Muhammed, Allah’ın sevgili kulu, resûlü, nebisi, seçilmiş 
tertemiz kuludur. O hiç bir zaman puta tapmamış, göz açıp kapayacak bir an 
bile Allah’a ortak koşmamıştır. O küçük büyük hiç bir günah işlememiştir. 

Peygamberlerden sonra insanların en faziletlisi, Ebû Bekr es-Sıddîk, sonra 
Ömer el-Fârûk, sonra Osman b. Affân zu’n-Nûreyn, daha sonra Aliyyü’l-
Murtazâ’dır. Allah hepsinden razı olsun. Onlar doğruluk üzere, doğruluktan 
ayrılmayan, ibâdet eden kimselerdir. Hepsine sevgi ve saygı duyarız. Hz. 
Peygamber’in ashabının hepsini sadece hayırla anarız.

Müslüman bir kimseyi büyük günahlardan birini işlese bile onu helal 
saymadığı sürece kâfir saymayız. Bu durumdaki bir kimseden iman ismini 
kaldıramayız, ona gerçek anlamda mü’min deriz. Bir mü’minin kâfir 
olmamakla beraber günahkâr olması caizdir. 

Mestler üzerine mesh sünnettir. Ramazan ayının gecelerinde teravih 
sünnettir. Her iyi ve günahkâr insanın arkasında namaz kılmak câizdir.

Günahlar, mü’mine zarar vermez demeyiz. Keza günah işleyen kimse 
Cehennem’e girmez de demeyiz. Dünyadan mü’min olarak ayrılan kimse, 
fasık da olsa Cehennem’de ebedi kalacaktır, demeyiz. 

Mürcie’nin dediği gibi, iyiliklerimiz makbul, kötülüklerimiz de affedilmiştir, 
diyemeyiz. Fakat kim bütün şartlarına uygun, müfsit ayıplardan uzak 
amel işler ve onu küfür ve dinden dönme gibi şeylerle boşa çıkarmaz ve 
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dünyadan mü’min olarak ayrılırsa şüphesiz Allah onun amelini zayi etmez, 
bilakis kabul eder ve ondan dolayı sevap verir, deriz.

Allah’a ortak koşmak ve küfür dışında, büyük ve küçük günah işleyen, 
fakat tövbe etmeden mü’min olarak ölen kimsenin durumu Allah’ın 
dilemesine bağlıdır. Dilerse ona Cehennem’de azap eder, dilerse affeder ve 
hiç azaba uğratmaz. 

Herhangi bir amele riya karıştığı zaman, o amelin ecrini yok eder. Keza 
ucüb (kendi amelini üstün görmek) de böyledir.

Peygamberlerin mucizeleri ve velilerin kerametleri haktır. Ancak, 
haberlerde belirtildiği üzere İblis, Firavun ve Deccal gibi Allah düşmanlarına 
ait olan, onların şimdiye kadar vukua gelmiş ve gelecek hallerine mucize 
de, kerâmet de demeyiz. Bu, onların hacetlerini yerine getirmedir. Zira 
Allah, düşmanlarının ihtiyaçlarını, onları derece derece cezaya çekmek ve 
sonunda cezalandırmak şeklinde yerine getirir. Onlar da buna aldanarak 
azgınlık ve küfürde haddi aşarlar. Bunların hepsi de caiz ve mümkündür. 

Yüce Allah, yaratmadan önce de yaratıcı, rızıklandırmadan önce de rızık 
verici idi. Allah, ahirette görülecektir. Mü’minler Allah’ı Cennet’te, 
aralarında bir mesafe olmaksızın, teşbihsiz ve keyfiyetsiz olarak baş 
gözleriyle göreceklerdir.

İman, dil ile ikrar, kalp ile tasdiktir. Gökte ve yerde bulunanların imanı, 
iman edilmesi gereken şeyler yönünden artmaz ve eksilmez, fakat yakîn 
ve tasdîk yönünden artar ve eksilir. Mü’minler, iman ve tevhid hususunda 
birbirlerine eşittirler. Fakat amel itibariyle birbirlerinden farklıdırlar. İslam, 
Allah’ın emirlerine teslim olmak ve itaat etmek demektir. Lügat itibariyle 
iman ve İslam arasında fark vardır. Fakat İslamsız iman, imansız da İslam 
olmaz. Onların ikisi de bir şeyin içi ve dışı gibidirler. Din ise; iman, İslam 
ve şeriatlerin hepsine birden verilen isimdir.

Biz, Yüce Allah’ı kendisini kitabında tavsif ettiği bütün sıfatlarıyla gerçek 
olarak biliriz. Hiçbir kimse Allah’a O’nun şanına layık şekilde hakkıyla 
ibâdet etmeye kadir değildir. Fakat insan ancak Allah’ın kitabında, 
Resulünun bildirdiği ölçüde Allah’a ibadet eder. 

Bütün mü’minler, marifet, yakîn, tevekkül, muhabbet, rıza, korku, ümit, 
ve iman konusunda birbirlerine eşittirler. Bu konuda imanın dışındaki 
hususlarda birbirlerinden farklıdırlar. 

Yüce Allah, kullarına karşı lütufkârdır, adildir. Kulun hak ettiği sevabı 
lütfuyla kat kat fazlasıyla verir. Kulunu, adaletinin icabı olarak işlediği 
günahtan dolayı cezalandırır. Keza kendisinden bir lütuf olarak bağışlar da. 
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Peygamberlerin (salât ve selam olsun) şefaati haktır. Peygamberimizin 
(s.a.) şefaati, günahkâr mü’minler ve onlardan büyük günah işleyip cezayı 
hak etmiş olanlar için hak ve sabittir.

Kıyamet günü amellerin mizanla tartılacağı hususu haktır. Hz.Peygamber’in 
havzı haktır. Kıyamet günü hasımlar arasında iyilikler alınarak kısas ve 
hesaplaşma olması haktır. İyilikler bulunmadğı taktirde kötülüklerin 
atılması hak ve caizdir. 

Cennet ve Cehennem hâlen yaratılmıştır, ebediyen de fâni olmayacaklardır. 
Hûriler ebediyen ölmezler. Yüce Allah’ın cezası da, sevabı da ebedidir.

Allah dilediğini kendisinin bir lütfu olarak hidâyete ulaştırır. Dilediğini de 
adaletinin gereği olarak sapıklığa düşürür. Allah’ın sapıklığa düşürmesi, 
hızlânıdır. Hızlânın mânâsı ise, Allah’ın razı olmayacağı şeylerde onu 
muvaffak kılmayıp, yardımını kesmesidir. Bu, Allah’ın adaleti gereğidir. 
Keza, Allah’ın günahkârları isyanları sebebiyle cezalandırması da adaleti 
icabıdır. 

Şeytan, mü’min kuldan imanını baskı ve cebirle alır, dememiz doğru 
değildir. Fakat kul imanı terk ederse, Şeytan da onun imanını alır, deriz.

Kabirde Münker ve Nekir’in sualleri haktır. Kabirde ruhun cesede iade 
edilmesi haktır. Bütün kâfirler ve asi mü’minler için kabir sıkıntısı ve azabı 
haktır.

Âlimlerin, Allah’ın sıfatlarını Farsça (Arapça’dan başka bir dille) 
söylemeleri câizdir. Fakat yed=el kelimesi, Allah’ın sıfatı olarak Farsça 
söylenemez. Fakat Farsça olarak Rûyi Hüdâ=Allah’ın yüzü demek câizdir. 
Allah’ın yakınlık uzaklığı, mesafenin uzunluk ve kısalığı ile değil, keramet 
ve zillet manasındadır. İtaatli olan kul, Allah’a keyfiyetsiz olarak yakın, 
âsi kul ise keyfiyetsiz olarak Allah’tan uzak olur. Yakınlık, uzaklık ve 
yönelmek, yalvaran kula racidir. Keza Cennet’te komşuluk ve Allah’ın 
önünde bulunmak da keyfiyetsiz şeylerdir.

Kur’ân-ı Kerim, Allah’ın Resûlüne (s.a.) indirilmiş olup, Mushaflarda 
yazılıdır. Kelâm mânâsında Kur’an ayetlerinin hepsi de fazilet ve büyüklük 
bakımından birbirine müsavidir. Fakat bazısında zikir ve zikredilen fazileti 
bahis konusudur. Âyete’l-Kürsi buna misaldir. Burada zikredilen Allah’ın 
yüceliği, azameti ve sıfatlarıdır. Bu ayette hem zikir, hem de zikredilenin 
fazileti olarak iki fazilet bir araya gelmiştir. Bu kısmında ise sadece zikir 
fazileti vardır; kâfirlerin kıssalarında olduğu gibi. Bu âyetlerde zikredilenin 
bir fazileti yoktur, çünkü zikredilenler kâfirlerdir. Keza Allah’ın isim ve 
sıfatlarının hepsi de azamet ve fazilette eşittir, aralarında farklılık yoktur.
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Hz. Peygamberin anne ve babası İslam gelmeden önce öldüler. Kasım, 
Tâhir ve İbrahim Allah Resûlünün oğulları, Fâtıma, Rukiyye, Zeynep ve 
Ümmü Gülsüm de kızları idiler.

İnsan tevhid ilminin inceliklerinden herhangi birinde güçlükle karşılaşırsa, 
sorup öğreneceği bir âlim buluncaya kadar, Allah katında doğru olana 
inanması gerekir. Böyle bir kimseyi arayıp bulmakta gecikmesi câiz 
değildir. Bu hususta tereddüt edilerek beklemek mazur görülmez. Eğer 
tereddüt ederek beklerse, kâfir olur.

Mîrac haberi haktır. Onu reddeden sapık bir bid’atçi olur. Deccal’in, Ye’cüc 
ve Me’cüc’ün ortaya çıkması, güneşin batıdan doğması, Hz. İsa’nın gökten 
inmesi ve sahih haberlerde bildirilen kıyamet alâmetlerinin hepsi de haktır.

Yüce Allah, dilediğini doğru yola hidayet eder.

F I K H - I  E K B E R
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ة1 العَقــاَئـدِ النَّسَـفيِّـَ
  

قٌ خلافاً  : حَقاَئقُ الأشْيـاَءِ ثاَبتِــةٌَ، والعِلْمُ بــِهـاَ مُتحَقـّـِ قاَلَ أهَْلُ الحَقِّ
 للسوفسطائية. 

ادِقُ،  ليِمَةُ، وَالخَبرَُ الصَّ وأسْـباَبُ العِـلْـمِ للخَلْقِ ثلَاثةٌَ: الحَوَاسُّ السَّ
 وَالعَقْلُ.

، والطمع.  ، واللَّمْـسُّ ـمُّ مْعُ، والبصََـرُ، والشَّ فالحَـوَاسُّ خـمْـسٌ: السَّ
ةٍ مِنـهاَ يـُوقفَُ عَلىَ مَا وُضِعَتْ هِـيَ لهَ.ُ  وبكُلِّ حَاسَّ

ــادِقُ عَـلىَ نوَْعَينِ: أحَدهمَا الخَـبرَُ المُتوَاترُِ، وَهوَ  والخَبـرَُ الصَّ
رُ تـَواطؤُهمُ عَـلىَ الكَذِبِ،  الخَـبرَُ الثــَّابتُِ على ألَْسِنةَِ قوَْمٍ لا يتُصوَّ
، كالعِلْمِ بالمُلوُكِ الخَاليِةَِ في الأزْمِنةَِ  ـرُورِيِّ وَهوَ مُوجِبٌ للعِلْمِ الضَّ

 المَاضِيةَِ والبلُدَانِ النَّائيِةَِ. 
والنوع الثاني: خبر الرسول المؤيد بالمعجزة، وهو يوجب العلم 
الاستدلالي، والعلم الثابت به يضاهي العلم الثابت بالضرورة في 

 التيقن والثبات.
وأما العقل فهو سبب للعلم أيضاً، وما ثبت منه بالبديهة فهو 

ضروري، كالعلم بأن كل شيء أعظم من جزئه. وما ثبت بالاستدلال 
 فهو اكتسابي.

1 Ebû Hafs Necmüddin Ömer b Muhammed b Ahmed en-Nesefî’nin (ö. 537/1142, Semerkant) 
akide metni. Bu risale, başta Teftazânî olmak üzere çok sayıda âlim tarafından şerh edilmiştir

EK: 2
ÖMER en-NESEFÎ, AKAİD-İ NESEFÎ
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 والإلهام ليس من أسباب المعرفة بصحة الشيء عند أهل الحق.
والعَالمَ بجميعِ أجْزَائهِِ مُحْدَثٌ؛ إذ هو أعيان وأعراض، فالأعيان 

ما له قيام بذاته، وهو إما مركب، أو غير مركب، كالجوهر، وهو 
الجزء الذي لا يتجزأ، والعرض ما لا يقوم بذاته، ويحدث في 

 الأجسام والجواهر، كالألوان والأكوان والطعوم والروائح. 
والمحدث للعالم هو الله تعالى، الواحد، القديم، الحي، القادر، العليم، 

السميع، البصير، الشائي، المريد، ليس بعرض، ولا جسم، ولا 
جوهر، ولا مصور، ولا محدود، ولا معدود، ولا متبعض، ولا 

متجزئ، ولا متناه، ولا يوصف بالماهية، ولا بالكيفية، ولا يتمكن 
في مكان، ولا يجري عليه زمان، ولا يشبهه شيء، ولا يخرج عن 

 علمه وقدرته شيء.
 وله صفات أزلية قائمة بذاته، وهي لا هو ولا غيره.

وهي العلم، والقدرة، والحياة، والقوة، والسمع، والبصر، والإرادة، 
والمشيئة، والفعل، والتخليق، والترزيق، والكلام، وهو متكلم بكلامٍ 

هو صفة له، أزلية، ليس من جنس الحروف والأصوات، وهو صفة 
 منافية للسكوت والآفة، والله تعالى متكلم بها آمر ناه مخبر.

والقرآن كلام الله تعالى غير مخلوق، وهو مكتوب في مصاحفنا، 
 محفوظٌ في قلوبنا، مقروء بألسنتنا، مسموع بآذاننا، غير حال فيها

والتكوين صفة لله تعالى أزلية، وهو تكوينه تعالى للعالم ولكل جزء 
 من أجزائه لا في الأزل، بل لوقت وجوده على حسب علمه وإرادته.

 وهو غير المكون عندنا.
 والإرادة صفة لله تعالى أزلية قائمة بذاته.

ورؤية الله تعالى جائزة في العقل واجبة بالنقل، وَرَدَ الدليل السمعي 
بإيجاب رؤية المؤمنين الله تعالى في دار الآخرة، فيرى لا في مكان 

Ö M E R  e n - N E S E F Î ,  A K A İ D - İ  N E S E F Î
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ولا على جهة من مقابلة ولا اتصال شعاع ولا ثبوت مسافة بين 
 الرائي وبين الله تعالى.

والله تعالى خالق لأفعال العباد كلها، من الكفر والإيمان والطاعة 
 والعصيان، وهي كلها بإرادته ومشيئته وحكمته وقضيته وتقديره.

 وللعباد أفعال اختيارية يثابون بها ويعاقبون عليها.
 والحسن منها برضاء الله تعالى، والقبيح منها ليس برضاه.

والاستطاعة مع الفعل، وهي حقيقة القدرة التي يكون بها الفعل، 
ويقع هذا الاسم على سلامة الأسباب والآلات والجوارح، وصحة 
 التكليف تعتمد هذه الاستطاعة. ولا يكلف العبد لما ليس في وسعه.

وما يوجد من الألم في المضروب عقيب ضرب إنسان، والانكسار 
في الزجاج عقيب كسر إنسان، وما أشبهه، كل ذلك مخلوق لله 

 تعالى، لا صنع للعبد في تخليقه
 والمقتول ميت بأجله، والأجل واحد.

والحرام رزق، وكلٌّ يستوفي رزق نفسه: حلالا كان أو حراماً، ولا 
 يتصور أن لا يأكل إنسان رزقه أو يأكل رزق غيره.

 والله تعالى يضل من يشاء ويهدي من يشاء.
 وما هو الأصلح للعبد فليس ذلك بواجب على الله تعالى.

وعذاب القبر للكافرين ولبعض عصاة المؤمنين، وتنعيم أهل الطاعة 
في القبر بما يعلمه الله تعالى ويريده، وسؤال منكر ونكير ثابت 

 بالدلائل السمعية.
والبعث حق، والوزن حق، والكتاب حق، والسؤال حق، والحوض 

حق، والصراط حق، والجنة حق، والنار حق، وهما مخلوقتان 
 موجودتان باقيتان، لا تفنيان ولا يفنى أهلهما.

 والكبيرة لا تخرج العبد المؤمن من الإيمان، ولا تدخله في الكفر
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والله لا يغفر أن يشرك به، ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء من 
الصغائر والكبائر. ويجوز العقاب على الصغيرة، والعفو عن 

 الكبيرة إذا لم تكن عن استحلال، والاستحلال كفر.
والشفاعة ثابتة للرسل والأخيار في حق أهل الكبائر، وأهل الكبائر 

 من المؤمنين لا يخلدون في النار. 
 والإيمان هو التصديق بما جاء به من عند الله تعالى والإقرار به. 
 فأما الأعمال فهي تتزايد في نفسها، والإيمان لا يزيد ولا ينقص. 

 والإيمان والإسلام واحد. 
وإذا وجد من العبد التصديق والإقرار صحَّ له أن يقول: أنا مؤمن 

 حقاً، ولا ينبغي أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله. 
والسعيد قد يشقى، والشقي قد يسعد، والتغيير يكون على السعادة 
والشقاوة دون الإسعاد والإشقاء، وهما من صفات الله تعالى، ولا 

 تغير على الله تعالى ولا على صفاته.
وفي إرسال الرسل حكمة، وقد أرسل الله رسلا من البشر إلى البشر 

مبشرين ومنذرين ومبينين للناس ما يحتاجون إليه من أمور الدنيا 
 والدين. وأيدهم بالمعجزات الناقضات للعادات.

وأول الأنبياء آدم عليه السلام، وآخرهم محمد صلى الله عليه وسلم، 
وقد روي بيان عدتهم في بعض الأحاديث، والأولى أن لا يقتصر 
على عدد في التسمية؛ فقد قال الله تعالى: (منهم من قصصنا عليك 

ومنهم من لم نقصص عليك)، ولا يؤمن في ذكر العدد أن يدخل فيهم 
من ليس منهم، أو يخرج منهم من هو فيهم، وكلهم كانوا مخبرين 
مبلغين عن الله تعالى، صادقين ناصحين. وأفضل الأنبياء عليهم 

 السلام محمد صلى الله عليه وسلم.
والملائكة عباد الله تعالى العاملون بأمره، لا يوصفون بذكورة ولا 

 أنوثة.
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 ولله كتب أنـزلها على أنبيائه، وبيَّن فيها أمره ونهيه ووعده ووعيده.
والمعراج لرسول الله عليه الصلاة والسلام في اليقظة بشخصه إلى 

 السماء، ثم إلى ما شاء الله تعالى من العلى حقٌ.
وكرامات الأولياء حق، فتظهر الكرامة على طريق نقض العادة 
للولي من قطع المسافة البعيدة في المدة القليلة، وظهور الطعام 
والشراب واللباس عند الحاجة، والمشي على الماء وفي الهواء 

وكلام الجماد العجماء واندفاع المتوجه من البلاء وكفاية المهم من 
الأعداء، وغير ذلك من الأشياء، ويكون ذلك معجزة للرسول الذي 
ظهرت هذه الكرامة لواحد من أمته؛ لأنه يظهر بها أنه ولي، ولن 
يكون ولياً إلا وأن يكون محقاً في ديانته، وديانته الإقرار برسالة 

 رسوله.
وأفضل البشر بعد نبينا أبو بكر الصديق، ثم عمر الفاروق، ثم 

عثمان ذي النورين، ثم علي المرتضى، وخلافتهم على هذا الترتيب.  
 والخلافة ثلاثون سنة ثم بعدها ملك وأمارة.

والمسلمون لا بد لهم من إمام، يقوم بتنفيذ أحكامهم، وإقامة حدودهم، 
وسد ثغورهم، وتجهيز جيوشهم، وأخذ صدقاتهم، وقهر المتغلبة 

والمتلصصة وقطاع الطريق، وإقامة الجمع والأعياد، وقطع 
المنازعات الواقعة بين العباد، وقبول الشهادات القائمة على الحقوق، 

 وتزويج الصغار والصغائر الذين لا أولياء لهم، وقسمة الغنائم.
ثم ينبغي أن يكون الإمام ظاهراً، لا مختفياً ولا منتظراً، ويكون من 

قريش ولا يجوز من غيرهم، ولا يختص ببني هاشم. ولا يشترط أن 
يكون معصوماً، ولا أن يكون أفضل أهل زمانه، ويشترط أن يكون 

من أهل الولاية المطلقة الكاملة، سائساً قادراً على تنفيذ الأحكام 
 وحفظ حدود دار الإسلام وإنصاف المظلوم من الظالم. 
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 ولا ينعزل الإمام بالفسق والجور
 وتجوز الصلاة خلف كل بر وفاجر، ويصلى على كل بر وفاجر

 ويكف عن ذكر الصحابة إلا بخير
 ونشهد للعشرة المبشرة الذين بشرهم النبي عليه الصلاة والسلام.

 ونرى المسح على الخفين في السفر والحضر، ولا نحرم نبيذ التمر.
ولا يبلغ الولي درجة الأنبياء، ولا يصل العبد إلى حيث يسقط عنه 

 الأمر والنهي.
والنصوص على ظواهرها، فالعدول عنها إلى معانٍ يدعيها أهل 

الباطن إلحاد، وردُّ النصوص كفر، واستحلال المعصية كفر، 
والاستهانة بها كفر، والاستهزاء على الشريعة كفر.

 واليأس من الله تعالى كفر، والأمن من الله تعالى كفر، وتصديق 
 الكاهن بما يخبره عن الغيب كفر.

 والمعدوم ليس بشيء.
 وفي دعاء الأحياء للأموات وتصدقهم عنهم نفع لهم.

 والله تعالى يجيب الدعوات ويقضي الحاجات.
وما أخبر به النبي عليه الصلاة والسلام من أشراط الساعة من 

خروج الدجال ودابة الأرض ويأجوج ومأجوج ونـزول عيسى عليه 
 السلام من المساء وطلوع الشمس من مغربها فهو حق.

 والمجتهد قد يخطئ ويصيب.
ورسل البشر أفضل من رسل الملائكة، ورسل الملائكة أفضل من 

 عامة البشر، وعامة البشر أفضل من عامة الملائكة.
 تمت العقائد النسفية

والحمد لله رب العالمين
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NESEFÎ AKÂİDİ METNİ ÇEVİRİSİ

Çeviri: Prof. Dr. Şaban Ali Düzgün

Ehl-i Hak/Ehl-i Sünnet şunları benimsemiştir: Varlık gerçekliğe sahiptir 
ve sofistlerin iddiasının aksine, bu gerçeklikler üzerinden bilgi elde etmek 
mümkündür. 

İnsanlar üç yolla bilgi elde ederler: Sağlam duyu organları; Doğru haber 
ve akıl.

Duyu organları beş tanedir: işitme, görme, koklama, dokunma ve tatma. 
Her bir duyu ne için varsa, ona vakıf olmak için kullanılır.

Doğru haber iki çeşittir: İlki, yalan üzerinde birleşmeleri düşünülemeyen 
bir topluluğun aktardığı mütevatir haberdir. Böyle bir haber, zorunlu bilgi 
kaynağıdır. Geçmiş krallara ve ülkelere ait bilgi böyledir.

İkincisi ise mucizeyle desteklenen peygamberin verdiği haberdir. Bu, 
istidlâlî bilgiyi gerektirir. Böyle bir bilgi, hem var olması hem de kesinliği 
açısından zorunlu bilgi gibidir.

Akıl da bilgi kaynaklarından biridir. Aklın apaçık kaynaklık ettiği bilgi, 
zorunlu bir bilgidir. Bir şeyin bütününün parçasından daha büyük olması, 
böyle bir apaçıklığın örneğidir.

İstidlalî olarak var olan şey, duyu verileriyle elde edilmiş demektir.

Ehl-i hakka göre ilham, bir şeyin doğruluğunu tespit etmede bilgi kaynağı 
değildir.

Âlem, bütün parçalarıyla sonradan yaratılmıştır. A’yan ve a’razdan oluş-
muştur. A’yan, kendi başına varlığı olandır. Bu, ya mürekkebtir ki cisim-
dir; veya cevher gibi mürekkeb değildir. Cüzlere ayrılmayan (en küçük) 
cüz cevherdir. Bunlara ayan denir. Bunların üzerinde bulunan renk, koku, 
uzunluk ve kısalık gibi vasıflar arazdır. Araz tek başına var olamayandır. 
Renkler, oluş halleri, tatlar ve kokular buna örnektir.

Âlemi yok iken yaratan Allahu Tealadır. Birdir, kadîmdir, diridir, kadîrdir, 
bilir, işitir, görür, meşîet sahibidir (varlığa yönelik iradesi olandır), dilediği-
ni yapandır (varlığa yönelik iradesini gerçekleştirendir). Araz, cisim, cevher 
değildir. Şekillendirilmiş, sınırlandırılmış, sayılandırılmış, kısımlara ayrıl-
mış, cüzlere bölünmüş, birleştirilmiş ve sonlu değildir. Nitelik ve nicelik ile 
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vasıflanmaz. Bir mekânda yerleşmez, üzerinden zaman geçmez. Hiçbir şey 
O’na benzemez. Hiçbir şey ilminin ve kudretinin dışında değildir.

Allah’ın ezelî olan ve zatına bağlı bulunan sıfatları vardır. Bu sıfatlar 
Allah’ın ne aynısıdır, ne de gayrısı. Bunlar; ilim. kudret, hayat, işitmek, 
görmek, istemek, dilemek, yapmak, yaratmak, rızıklandırmak ve kelam sı-
fatlarıdır. Allahu Teala, ezeli sıfatı olan kelamı ile konuşur. Bu kelamı, ses 
ve harf cinsinden değildir. Bu, susmaya ve dili tutulmaya zıt bir sıfattır. 
Allahu teala, bu sıfat ile konuşur, emreder, yasaklar ve bildirimde bulunur.

Kur’an, Allahu Teala’nın mahluk olmayan kelamıdır. Kur’an, mushaflarda 
yazılmış, kalplerimizde ezberlenmiş, dillerimizde okunmuş, kulaklarımız-
la işitilmiştir; fakat bunlara girmiş değildir.

Tekvîn, Allah’ın ezelî sıfatıdır ve Allah’ın âlemi ve onun her bir parçası-
nı, ezelde değil, meydana geleceği vakitte var etmesidir. Bize göre tekvîn, 
mükevvenden farklıdır.

İrade, Allahu Teala’nın zatına bağlı ezelî sıfatıdır.

Allahu Teala’yı görmek, aklen mümkündür. Ayet ve hadislere göre 
rü’yetullaha inanmak vaciptir.

Ahirette, inananların Allah’ı görebileceklerine ilişkin ayet ve hadisler mev-
cuttur. Bu görme, Allah bir mekânda bulunmadan, bir yöne ait olmadan, 
karşı karşıya gelmeden ya da görmeyi mümkün kılan her hangi bir ışığın 
göze ulaşması olmadan yahut Allah ile gören arasında bir mesafe bulunma-
dan gerçekleşecektir.

Allahu Teala, küfür, iman, itaat ya da isyan gibi filleri kullar için yaratandır. 
Bunlar Allah’ın iradesi, meşîeti, hükmü, kazası ve takdiri ile gerçekleşir.

Kullarin iradeleriyle seçerek yaptıkları eylemler vardır; bu seçimlerinden 
dolayı ya sevap alırlar ya da cezalandırılırlar. Seçtikleri eylemleri iyi ise, 
bunda Allah’ın rızası vardır; kötü ise rızası yoktur. 

(Bir eylemin yapılmasını mümkün kılan) istitaat, fiille beraberdir. İstitaat, 
eylemin yegâne gerçekleşme sebebi olan kudretle aynı şeydir. Bir eylemin 
fiil adını alabilmesi, sebeplerin, aletlerin ve azaların selametine bağlıdır. 
Teklifin geçerliliği, bu istitaatin varlığına bağlıdır. Kula güç yetiremeyece-
ği şey teklif edilmez. 

İnsana vurmanın peşinden duyduğu acı, insanın bardağa vurmasının ardın-
dan gerçekleşen kırılma gibi şeyler Allah’ın yaratmasıyla meydana gelir. 
Bunların yaratılmasında insanın bir katkısı yoktur. 
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Öldürülen, eceli ile ölmüştür. Ecel tektir.

Haram rızıktır. Herkes, helal olsun haram olsun kendi rızkını tam olarak 
elde eder. Bir insanın rızkını yememesi veya başkasının rızkını yemesi dü-
şünülemez. 

Allahu Teala dileyeni dalalete, dileyeni hidayete erdirir. Kul için en uygun 
olanı yaratmak, Alluhu Teala üzerine vacib değildir. 

Allah’ın bilgisi ve iradesi çerçevesinde, kâfirler için ve bazı günahkâr 
mü’minler için kabir azabı, itaat edenler için de kabirde nimetlenme vardır. 
Münker ve nekirin sorgusu, naklî delillerle sabittir. 

Öldükten sonra dirilme haktır. Amellerin tartılması haktır. Kitap haktır, 
sual haktır, havz u kevser haktır, sırat haktır. 

Cennet haktır, cehennem haktır. Bu ikisi hâlihazırda mevcutturlar. Hem 
cennet hem de cehennem süreklidirler. İçlerindeki insanlar da yok olmaz-
lar. 

Büyük günah, mü’min insanı imandan çıkarmaz, onu küfre de sokmaz.

Allahu Teala, kendisine şirk koşulmasını affetmez. Bunun dışında dilediği-
nin büyük ve küçük günahlarını affedebilir. Allah’ın küçük günah için ceza 
vermesi, büyük günahı da affetmesi caizdir. Büyük günahı affetmesi, bu 
günahı işleyen kişi eğer onu helal görmemişse caizdir. Büyük günahı helal 
saymak küfürdür. 

Peygamber ve salihlerin, büyük günah sahiplerine şefaatleri vardır.

Büyük günah işleyen müminler, tövbe etmeden ölseler de cehennemde 
ebedi kalmazlar. 

İman, Allah’tan gelen bildirimleri tasdik ve ikrardır. İmanın kendinde art-
ma ya da eksilme olmaz; artma ve eksilme amellerde olur. 

İman ve İslam aynı şeyi ifade eder. 

Tasdik ve ikrar sahibi bir mü’minin, ben gerçek anlamda bir müminim de-
mesi gerekir. (Şüphe ima edecek tarzda) inşallah mü’minim demesi caiz 
değildir (imanda istisna olmaz.)

Said (cenneti hak edecek eylemlerde bulunan kişi) şakî (cehennemi hak 
edecek eylemlerde bulunan), şaki de saîd olabilir. Değişiklik, insanların 
saadet ve şekaveti üzerinde olur; Allah’ın onları bu şekilde dilemesinde 
bir değişiklik olmaz. Zira insanı said ya da şakî olarak yaratmak Allah’ın 
sıfatlarındandır ve Allah’ta da, O’nun sıfatlarında da bir değişiklik olmaz. 
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Resullerin gönderilmesinde bir hikmet/gaye vardır. Allah insanlar içinden 
hem müjdeleyici ve uyarıcı olan hem de onların din ve dünya konusunda 
ihtiyaç duyduklarını onlara açıklayan elçiler göndermiştir. Elçilerini, bizim 
alışageldiklerimize/doğa yasalarına aykırı görünen, mucizelerle destekle-
miştir. 

Peygamberlerin ilki, Adem aleyhisselamdır. Sonuncusu, Muhammed 
(s.a.v)dir. Bazı hadislerde peygamberlerin sayıları bildirilmiştir. En doğ-
rusu, peygamberlerin sayısı konusunda bir sınırlamaya gitmemektir. Zira 
Ayette şöyle buyurulmuştur: “Peygamberlerden bazılarının hikâyesini 
size anlattık bazısınınkini ise anlatmadık” (Nisa 4/164). Elçilerin sayısına 
odaklanıldığında, peygamber olanın peygamber sayılmaması, peygamber 
olmayanın da peygamber sayılması gibi bir risk ortaya çıkabilir. Esas olan 
şunu bilmektir: Bu elçilerin tamamı Allah’tan vahiy almışlar, mesajını in-
sanlara tebliğ etmişler, bu mesaja uygun/sadık bir yaşam sürmüşler ve bu 
yönde insanlara tavsiyelerde bulunmuşlardır. Peygamberlerin en faziletlisi, 
Muhammed (s.a.v)dir.

Melekler, Allahu Teala’nın emirlerini yerine getiren kullarıdır. Erkeklik ve 
dişilikle nitelenemezler. 

Allah’ın peygamberlerine indirdiği kitapları vardır. Emirlerini, yasakları-
nı, vaad (cennet müjdesini) ve vaîdini (cehennem tehdidini) bu kitaplarla 
insanlara bildirmiştir. 

Resulullah aleyhisselamın uyanık halde iken bedeni ile semaya, sonra yüce 
makamlardan Allah’ın dilediği yerlere kadar (yükselmesi) haktır. 

Velilerin kerameti haktır. Keramet, alışkanlıklarımıza/doğa yasalarına ay-
kırı görünen bir şekilde ortaya çıkabilir. Uzak mesafeyi kısa zamanda al-
mak; ihtiyaç anında yiyecek, içecek ve giyeceklerin ortaya çıkışı; su üstün-
de yürümek, havada uçmak, cansız nesnelerin ve hayvanların konuşması, 
insana yönelen bazı belalara ve düşmanlara karşı korunaklı olmak gibi işler 
bu kabildendir.

Ümmetinden bir velinin elinde gerçekleşen keramet, peygamberi için mu-
cize sayılır. Zira velinin kerameti, Peygamberinin mucizesinin varlığına 
bağlıdır. İnsanın veliliği, ancak dîninde hak üzere olması iledir. Dininde 
hak üzere olması ise peygamberinin risaletini kabul etmesi iledir (Dolayı-
sıyle risalet yoksa velilik de yoktur).

Peygamberimizden sonra insanların en faziletlisi, Ebu Bekir’dir. Sonra 
Ömer, sonra Osman Zinnureyn, sonra Aliyyül Murtezadır. Halifelikleri de 
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bu sıralama üzeredir. Hilafet, otuz senedir; bunun ardından krallık ve emir-
lik gelmiştir.

Müslümanlar için, yasaları hakim kılacak, verilen cezaların yerine geti-
rilmesini sağlayacak, ülkenin sınırlarını koruyacak, ordular hazırlayacak, 
zekatları toplayacak, baş kaldıranları, hırsızları ve yol kesenleri cezalan-
dıracak; Cuma ve Bayram namazlarının kılınmasını sağlayacak, insanlar 
arasında ortaya çıkan tartışmaları çözüme kavuşturacak, davaları adil bir 
şekilde sonuçlandıracak, velisi olmayan küçük erkek ve kız çocuklarını ev-
lendirecek ve ganimetleri taksim edecek bir imam/devlet başkanı gerekir. 

Bu imamın, (Şi’î doktrinin aksine) gizli veya beklenen biri değil, açıkta 
bulunması gerekir. İmam Kureyş’ten olur. Başkalarından olması caiz de-
ğildir. Haşimîlere ve Hazreti Ali’nin evlatlarına tahsisi söz konusu değil-
dir. İmamda masumiyet veya döneminin en faziletlisi olma şartı aranmaz. 
Aranan şart, tam velayet sahibi olmasıdır: Siyasi beceresi olmalı, hüküm-
leri herkese uygulama kudretini gösterebilmeli, İslam yurdunun sınırlarını 
koruyabilmeli ve zalimden mazluma gelebilecek her türlü girişimi bertaraf 
edebilmelidir. 

İmam/devlet başkanı, günah ve zulüm atfedilerek görevden alınamaz. 

İyi ya da günahkâr kişinin arkasında namaz kılınır. 

Her iyi ve günahkâr kişinin üzerine cenaze namazı kılınır.

Sahabe hakkında iyi sözden başka bir şey söylenmez. 

Peygamberimizin (Sallallahu aleyhi ve sellem) cennetle müjdelediği on ki-
şinin cennetlik olduğuna biz de şahitlik ederiz. 

Seferde ve ikamet halinde mestler üzerine mesh etmeyi caiz görürüz.

Hurma nebizini haram saymayız. 

Hiçbir veli asla Peygamber derecesine ulaşamaz. Kul, kendisinden emir ve 
yasakların kalktığı bir dereceye ulaşamaz.

Kitap ve sünnetten olan nasslar zahiri manaları dikkate alınarak yorumla-
nır. Bunları bırakıp, ayetlerde batınî anlamlar aramak küfürdür. 

Nassları reddetmek küfürdür. Günahı helal görmek küfürdür. Günahı hafife 
almak küfürdür. Şeriat ile alay etmek küfürdür. 

Allah’tan ümit kesmek küfürdür. Allah’ın azabından emin olmak küfürdür. 

Kâhinin gaybdan verdiği haberin doğruluğuna inanmak küfürdür.

Madum (yok), şey (varlık) değildir. 
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Dirilerin, ölüler için yaptıkları duanın ve onlar için verdikleri sadakanın 
onlara faydası dokunur. 

Allahu Teala duaları kabul eder ve ihtiyaçları giderir. 

Peygamber Aleyhisselam’ın haber verdiği kıyamet alametlerinden Decca-
lın, Dabbetül arz”ın ve Ye’cüc ve Me’cüc’ün çıkması; İsa (Aleyhisselam)
nın gökten inmesi, güneşin battığı yerden doğması haktır. 

Müctehid bazen hata, bazen da isabet eder. 

Beşerin peygamberleri, meleklerin peygamberlerinden üstündür. Melekle-
rin peygamberleri, beşerin avamından üstündür. Beşerin umumu, umum 
meleklerden efdaldir.

Hamd, âlemlerin Rabbi olan Allah’adır...
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Tahâvî Akîdesi Metni Çevirisi

Çeviri: Prof. Dr. Muammer Esen

Rahmân ve Rahîm olan Allah’ın adıyla..

Âlemlerin Rabbi Allah’a hamdolsun!

Allâme, Hüccet’ü’l-İslâm Ebû Ca’fer el- Verrâq et-Tahâvî el-Mısrî (Allah 
rahmet eylesin!) şöyle diyor:

Bu, milletin (İslam, din) fakihlerinden Ebû Hanîfe Nu’mân b. Sâbit el-
Kûfî, Ebû Yûsuf Ya’kub b. İbrahim el-Ensarî ve Ebû Abdillah Muhammed 
b. El - Hasan eş-Şeybânî mezhebi üzerine olan Ehl-i Sünnet ve’l-Cemaat 
akidesinin beyanı ile; onların, inandıkları temel dinî esasları ve âlemlerin 
rabbine onunla kulluk ettiklerinin açıklama sı hakkında bir risaledir.

Tevhid; Allah’ın Zat ve Sıfatlarında Birliği
Allah’ın Tevfîkıne İnanarak O’nun Birliği (tevhid) Hakkında Deriz ki:
1.  Allah, ortağı olmayan bir tektir.
2.  O’nun hiç bir benzeri yoktur (O, hiçbir şeye benzemez)
3.  O’nu aciz bırakacak hiçbir şey yoktur.
4.  O’ndan başka ilah, tanrı yoktur. 
5. Allah, öncesi, başlangıcı olmayan “kadîm”, sonu olmayan “dâim”dir 

(O, kadimdir, ezelidir, ebedidir; öncesi, sonrası yoktur).
6. O, fâni değildir; sürekli bakidir (O’nun varlığı hiçbir zaman son bulmaz)
7. Allah’ın dilediğinden başkası olmaz (Ancak O’nun dilediği olur)
8. Ne vehimler O’na erişebilir, ne de kavrayışlar O’nu id rak edebilir (O, 

her türlü tasavvurun fevkindedir; kavranamaz).
9. Allah, yaratılmış varlıklara benzemez.
10. O, ölmeyen daimi diri (Hayy); uyuması, uyuklaması olmayan, ezel-

den ebede kendi başına kaim, başkasının Kendisiyle kaim olduğu 
Kayyûm’dur.

11. O, başkasına ihtiyaç duymadan yaratan (Hâlık), sı kıntı çekmeden rızık 
verendir (Râzık).

12. O, korkusuzca öldüren (Mümît), meşakkatsiz diriltendir (Bâis).
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13. O, mahlûkatı yaratmadan önce (de) var olan ezeli sıfatlarıyla birlikte 
varlığı sürekli olandır.

14. O, yarattıklarını var ettikten sonra (da) daha önce olmayan yeni bir sıfat 
elde etmiş değildir. 

15. O, sıfatlarıyla ezelî olduğu gibi, onlarla ebedîdir de.
16. O, ne mahlûkatı yarattıktan sonra ne de mahlûkatı meydana getirme-

siyle birlikte yaratıcı (Hâlık, Bârî) ismini elde etmiştir (O, yaratmadan 
önce de sonra da yaratıcı ismini taşır). 

17. O, kendisini rab sayacak bir varlık yokken de rablik (rubûbiyyet) sıfatı-
na sahipti; hiçbir yaratılmış (mahlûk) yokken de yara tıcı (Hâlık) sıfatı-
na sahipti. 

18. O, sadece ölüleri dirilttikten sonra diriltici (Mümît) ismini hak et miş 
değil; onları diriltmeden önce de bu ismi hak etmiştir. Aynı şekilde O, 
yaratıkları var etmeden önce de yaratıcı (Hâlık) is mine sahipti.

19. Zira O, her şeye Kadir’dir (O’nun gücü her şeye yeter). Her şey O’na 
muhtaçtır. Her iş O’na kolay gelir. O’nun hiçbir şeye ihtiyacı yoktur: 
“O’na benzer hiçbir şey bir benzer yoktur. O, işitendir gören dir.” (Şûrâ, 
42/11)

Tevhid; Allah’ın İlmi, Kaderi, Dilemesi ve Ecel
20. O, mahlûkatı, Kendi ilmiyle yaratmıştır.
21. O, yarattıklarına bir takım kaderler takdir ettiği gibi;
22. O, onlar için eceller de belirlemiştir.
23. Mahlûkatı yaratmadan önce O’na hiçbir şey gizli kalma dığı gibi; O, 

onları yaratmadan önce onların (yaratıldıktan sonra) ne yapacaklarını 
da bilmekteydi.

24. Allah, yarattıklarına, kendisine itaat etmelerini emretmiş; isyan etmele-
rini ise yasaklamıştır.

25. Her şey, O’nun takdiri ve dilemesiyle olur. O’nun dilediği mutlaka olur, 
yerine gelir.

26. Allah’ın insanlar için dilediğinin dışında, onların kendileri için dilemesi 
söz konusu değildir (İnsanlar ancak O’nun dilediğini dileyebilirler). 
O, insanlar için neyi dilerse o olur, dilemediğiyse olmaz.

27. O, fazlıyla, yani kerem ve inayetiyle dilediğine hidayet eder, korur ve 
afiyet verir; dilediğini ise, adaletiyle saptırır, yardımını esirger, (belâ ve 
musibetlerle) imtihan eder.
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28. Dolayısıyla herkes, O’nun dilemesi çerçe vesinde, O’nun fazlı ve adale-
ti arasında dönüp dolaşır, gidip gelir.

29. O, zıt(lık)lardan, benzer(lik)lerden beridir, çok yücedir.
30. O’nun kader ve hükmünü (kazâ) geri çevirecek, verdiği hükmünü ta-

kiple değiştirip erteleyecek, emrine karşı koyup O’na üstün gelecek 
yoktur.

31. İşte biz, bütün bunlara iman ettik. Onların tümünün Allah katından gel-
diğini kesin olarak bilip inandık.

Peygamberlik, Peygamberler ve Hz. Muhammed
32. Muhammed (a.s.), Allah’ın seçilmiş, seçkin kulu ve nebisi; kendisinden 

razı olunmuş resulüdür. 
33. O (a.s.), peygamberlerin sonuncusu; Allah bilinci içinde yaşayan mut-

takilerin önderi; resullerin, elçilerin efendisi; âlemlerin Rabbinin sevgi-
lisidir.

34. Muhammed (a.s.)’den sonra yapılacak her peygamberlik iddiası, doğru 
yoldan sapma ve hevâdır.

35. O, hak ve hidayetle, nur ve aydınlıkla cinlerin ve in sanların hepsine 
gönderilmiş bir elçidir.

Allah Kelamı; Kur’an
36. Kuşkusuz Kur’an, Allah’ın kelamıdır. Keyfiyeti bilinmeksizin, söz ola-

rak O’ndan sadır olmuştur. Sonra o sözü Allah, kendi elçisine vahiy ola-
rak indirmiştir. Müminler onu bu şekilde hak olarak tasdik etmiş; onun, 
gerçekten Allah’ın kelamı olduğuna kesin bir şekilde inanmışlardır.

37. Kur’an, mahlûkatın kelamı gibi yaratılmış (mahlûk) değildir.
38. Kim Kur’an’ı işitir de onun insan sözü olduğunu iddia ederse kâfir 

olur. Yüce Allah, böylesi bir iddiada bulunanı zemmedip ayıplamış; 
“Onu cehenneme (seqar) sokacağım” (Müddessir, 74 / 26) demek sure-
tiyle de onu azapla korkutup uyarmıştır. Allah’ın, “Bu (Kur’an) ancak 
bir beşer sözüdür” (Müddessir, 74 / 25) diyeni ateşle uyardığına göre, 
buradan da bilip anlıyor ve kesin olarak inanıyoruz ki, Kur’an, insanları 
yaratanın sözüdür ve o, beşer sözüne benzemez.

39. Kim Allah’ı, insanlara özgü sıfatlardan herhangi bir sıfatla nitelendi-
rirse kâfir olur. Her kim basiretiyle bunları görüp anlarsa gerekli ib reti 
almış, kâfirlerin sözlerine benzer bir söz söylemekten uzaklaş mış ve 
böylece Allah’ın, sıfatlarıyla bir insan gibi olmadığını bil miş olur.
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Allah’ın Ahirette Görülmesi: Rü’yet
40. Rabbimizin Kitab’ında; “O gün bir takım yüzler vardır ki, apaydınlıktır 

ve Rablerine bakarlar.” (Kıyâmet, 75/22, 23) denildiği gibi, ihatasız 
ve keyfiyetsiz bir şekilde cennetlikler için rü’yet, haktır, ger çektir. Bu 
ayetin tefsiri, yüce Allah’ın murat ettiği ve bildirdiği üzeredir. 

41. Bu hususta Allah elçisinden gelen her sahih hadis, onun buyurduğu gi-
bidir; manası da onun kastettiği gibidir. Bu yüzden biz, ne kendi görü-
şümüzle tevile yönelerek; ne de kendi hevâmızın kuruntusuyla yorum 
yaparak bu konuya gireriz. 

42. Zira bir insan, ancak Allah’a ve Rasûlü’ne teslim olduğunda ve ken-
disine kapalı, karışık olan hususları bile nine havale ettiğinde dininde 
sağlam iş yapmış olur.

43. İslam’ın sağlam, istikrarlı binası, ancak teslimiyet ve teslimiyeti benim-
seyip İslam’a tabi olma temeli üzerine kurulur.

44. Her kim, kendisi için bilinmesi mahzurlu bir ilme yönelir de anlayışı tes-
limiyetle ikna olmazsa, o zaman onun bu meramı onu, halis tevhidden, 
saf bilgiden ve sahih imandan mahrum eder. Böyle birisi, tasdik edici bir 
mümin ve yalanlayıcı bir münkir olmaksı zın, kibirli bir vesveseli, şüpheli 
bir mütereddit olarak küfür ile iman, tasdik ile yalanlama (tekzib), ikrar 
ile inkâr arasın da kararsız bir şekilde gidip gelir, debelenip durur.

45. Cennetliklerin cennette Allah’ı görmelerine vehim ile yaklaşan ya da 
bunu kendi anla yışına göre tevil eden kişinin bu hususa ilişkin ima-
nı doğru, sağlıklı değildir. Çünkü rü’yetin (gerçek manadaki) tevili - 
bu arada rubûbiyete izafe olunan manaların, sıfatların (gerçek) tevili 
- (vehme dayalı) tevili terk ve teslimiyetin lüzumu ile olur ki, zaten 
Müslümanların dini de işte bu anlayış üzerine bina edilmiştir.

Allah’ın Sıfatları

46. (Allah’ın Zatı ve sıfatları hakkında) nefiy (olumsuzlama) ve teşbihten 
sakınmayanın yanlışlık yapıp ayağı sürçer ve böyle biri, doğru bir ten-
zih anlayışına da ulaşamaz.

47. Yüce Rabbimiz, vahdâniyet (Zatında bir, tek olmak, benzeri olmamak) 
ve ferdâniyet (Zat ve sıfatlarında bir, tek olmak) sıfa tlarıyla mevsuftur ki, 
yaratıklarından hiçbirisi bu manada O’nun bu niteliklerine sa hip değildir.

48. Yüce Allah, sınır(lama)lardan (hudûd), sınırlı, sonlu boyutlardan, türlü 
temel unsurlardan (erkân); azalardan, organlardan ve her tür edevattan 
münezzehtir, beridir. Diğer sair yaratıklarda olduğu gibi, (ön, arka; üst, 
alt; sağ, sol gibi) altı yön O’nu ihata etmez.
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Miraç
49. Miraç haktır, gerçektir. Peygamber (a.s.), bir gece (Mekke’den Kudüs’e) 

götürüldü; sonra uyanık bir halde bizatihi olarak sema’ya, ardından da 
yüce Al lah’ın dilediği yüksek makamlara, mekânlara yükseltildi. Allah 
dilediğini (orada) ona ikram etti. Vahyettiğini ona vahyetti. “Gördüğü-
nü kalp yalanlamadı” (Necm, 53/11). Allah’ın salât ve selamı, dünyada 
ve ahirette onun üzerine olsun! 

Havuz, Şefaat, Misak
50. Yüce Allah’ın, ümmetine yardım ve inayeti olarak, (ahirette) Peygam-

bere (a.s) ikram edeceği havuz haktır.
51. Haberlerde rivayet edildiği üzere, Hz. Peygamber’in üm meti için (ahi-

rete) şefaati haktır, gerçektir.
52. Yüce Allah’ın Âdem ve zürriyetinden aldığı misak haktır, gerçektir.

Allah’ın ilmi, Kaderi, Kazası; İnsan Fiilleri; Levh ve Kalem
53. Yüce Allah, ezelde, cennete ve cehenneme gireceklerin sayısını, tek bir 

bütün halinde bütün olarak bilir. Bu sayıda ne bir artma ne de bir eksil-
me olur. 

54. Aynı şekilde O, İnsanların ileride yapacaklarını bildiği fi illerini de bilir.
55. Herkese, kendisi için yaratılanı, takdir edileni yapması kolaylaştırılır.
56. Ameller, sonuçlarına göredir.
57. Mutlu, şanslı bahtiyar (sa‘îd), yani cennetlik olan, Allah’ın hükmü (kaza 

/ kader) ile mutlu / cennetlik; buna karşılık mutsuz, bahtsız günahkâr 
(şaqî), yani cehen nemlik olan ise, yine Allah’ın hükmü ile mutsuz / 
cehennemlik olmuştur.

58. Kaderin aslı, yüce Allah’ın mahlûkatı hakkındaki bir sırrıdır. Bu sırra, 
Allah’a yakın ne bir mukarreb melek, ne de gönderilmiş bir peygamber 
vakıf olabilir. 

59. Bu meselede derine dalıp akıl yürütmek, ilahî yardımdan mahrumiyete 
(hızlân) yol açan bir vesi le, mahrumiyete götüren bir merdiven, azgın-
lığa götüren bir ba samaktır. O halde bu hususta akıl ve fikir yürütmek-
ten, vesvese yapmaktan şiddetle sakın! Zira yüce Allah, Kitab’ında, 
“O, yaptığından sorgulanamaz; onlar sorgulanırlar” (Enbiyâ, 21/23) 
buyurduğu gibi, kader ilmini, yarattıklarından gizleyip saklamış; on-
ların kadere yönelik meramını yasaklamıştır. Dolayısıyla her kim, Al-
lah niçin böyle yaptı, diye sorarsa, Kitab’ın hükmünü reddet miş olur. 
Kitab’ın hükmünü reddeden ise kâfirlerden olur.
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60. İşte bunlar, yüce Allah’ın dostlarından kalbi aydınlan mış olanların ihti-
yaç duyduğu şeylerin cümlesidir. Bu, ilimde derinlik sahiplerinin dere-
cesidir. 

61. Çünkü yaratıklarda mevcut olan ilim ve yaratıklarda olmayan ilim 
(gayb ilmi) olmak üzere iki çeşit ilim vardır. Mahlûkatta bulunan ilmi 
inkâr küfür olduğu gibi, onlarda bulunmayan ilmi bildiğini iddia etmek 
de küfürdür. İman, ancak, var olan ilmi kabul; olmayan ilmi istemeyi 
ise, terk ile gerçekleşir.

62. Levh (-i mahfuz)’a, Kalem’e ve Levh (-i mahfuz)’da yazı lanların hep-
sine iman ederiz.

63. Bütün mahlûkat, yüce Allah’ın levhada olacağını yazdığı bir şeyin ol-
maması için bir araya gelseler, buna asla güç yetiremezler. Yine bütün 
mahlûkat, yüce Allah’ın levhada olmayacağını yazdığı bir şeyin olması 
için bir araya gelseler bunu yapmaya da güçleri yetmez. Zira kıyamete 
kadar olacak olanla ilgili şeyleri yazan kalem (in yazısı) silinemeyecek 
bir şekilde kurumuştur.

64. Allah, insana, ezelde hata yapmasını takdir etmişse onun isabet etmesi; 
doğru şey yapmasını takdir etmişse de onun artık yanlış yapması müm-
kün olmaz. 

65. İnsanın şunu bilmesi gerekir ki, Allah, mahlûkatının gelecekte ne ya-
pacağını ön ceden ezelde bilir. O, bunu, önceden muhkem ve ke sin bir 
şeklide takdir edip hükme bağlamıştır. Dolayısıyla göklerde ve yerde ki 
yaratıklarından hiçbiri, O’nun bu takdirini ne nakzedebilir, ne bozabilir, 
ne izale ede bilir, ne değiştirebilir, ne eksiltebilir ve ne de artırabilir.

66. İşte bu, Yüce Allah’ın, “O, her şeyi yaratan, yarattığını belli bir ölçü-
ye göre düzenleyendir” (Furkan, 25/2); “Allah’ın emri, belirlenmiş bir 
kaderdir” (Ahzâb, 33/38) buyurduğu gibi, bir iman bağı, sözleşmesi 
(akd), bir marifet temeli ve yüce Allah’ın birliği (vahdâniyet) ve rabli-
ğini (rubûbiyet) itiraftır, kabullenmektir.

67. Kader konusunda yüce Allah’a hasım olana, hastalıklı bir kalple bu hu-
susta akıl yürütene yazıklar olsun! Çünkü böyle biri, kendi vehmiyle, ku-
runtusuyla son derece gizli bir sır olan gaybı araştırmaya yeltenmiş ve bu 
hususta söyle dikleri sebebiyle günahkâr ve müfteri konumuna gelmiştir.

Arş, Kürsü
68. Arş ve kürsü haktır/gerçektir. 
69. Allah, arştan da ondan daha aşağıda olandan da müstağnidir (Allah, ne 

arşa ne de ondan aşağıdakine muhtaçtır). 
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70. Allah, her şeyi kuşatıcı ve her şeyin üs tünde olduğu halde; O, yarattık-
larını, her şeyi kuşatıcı olmaktan aciz bırakmıştır.

Allah’ın İbrahim’i Dost edinmesi, Musa ile Konuşması
71. Biz, tam bir iman, tasdik ve teslimiyet ile Allah’ın İbrahim (a.s.)’i dost 

edindiğini; Musa (a.s.) ile de konuştuğunu söyleriz.

Melekler, Peygamberler ve Ki taplara İman
72. Bizler, meleklere, peygamberlere ve onlara indirilen ki taplara iman 

ederiz. Onların, apaçık bir hak üzere olduklarına tanıklık ederiz.

Kıble Ehli’nin Durumu
73. Bizler, (Kâbe’ye yönelerek namaz kılan) kıble ehlimizi, Peygamber 

(a.s.)’in getirdiğini kabul ettikleri; onun, haber verip dile getirdiği şey-
leri tasdik et tikleri sürece, “Müslümanlar” ve “müminler” diye isimlen-
diririz.

Allah, Din ve Kur’an
74. Bizler, Allah’ın (Zatı) hakkında derine dalıp (da yerli – yersiz) konuş-

mayız. Allah’ın dini hakkında tartışma yapmayız. 
75. Kur’an hakkında da birbirimizle bir mücadele içinde olmayız. Kur’an’ın, 

âlemlerin rabbi olan Allah’ın kelamı olduğuna tanıklık ederiz. Allah, onu, 
“Rûhu’l-Emîn” (Cebrail) aracılığıyla indirmiş, yine onun aracılığıyla 
pey gamberlerin efendisi Muhammed (a.s.)’e onu öğretmiştir.

76. Kur’an, yüce Allah’ın kelamıdır. Hiçbir yaratılmışın kelamı ona denk 
değildir. Kur’ân’ın yaratılmış (mahlûk) olduğunu söylemeyiz. 

Tekfir; İman – Günah; İman – Küfür; Ümit - Ümitsizlik 
77. Bizler, Müslüman cemaatine muhalefet etmeyiz. 
78. Helal kabul etmediği sürece, herhangi bir günahından dolayı kıble eh-

linden hiçbir kimseyi tekfir etmeyiz. 
79. Bizler, herhangi birinin işlediği bir günahın imana zarar vermediğini 

söylemeyiz
80. Allah’ın, iyilik yapan iyi Müslümanları (işledikleri bazı günahlardan 

dolayı) affetmesini; onları, rahmetiyle cennete sokmasını ümit ederiz. 
An cak, onlar hakkında buna emin olmadığımız gibi, onların cennet-
lik olduklarına da şahitlik etmeyiz. Günahkâr müminler için Allah’tan 
mağfiret dileriz; aleyhlerine olacak akıbetlerinden korkarız; ancak on-
ları (bu hususta) ümitsizliğe de düşürmeyiz
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81. (Bu hususta kesin) bir güven (emn) veya ümitsizlik (ye’s, iyâs) içinde 
olmak, insanı İslam dininden çıkarır. Dolayısıyla Kıble ehli için hak 
yol, bu ikisinin arasındadır. 

82. İnsan, imandan, ancak kendisini imana sokan şeyi inkâr etmekle çı-
kar. 

İman ve Mümin 
83. İman, dil ile ikrar; kalp ile tasdiktir.
84. Allah’ın Kur’an’da indirdikleri şeyler ile din / şeriat ve beyan olarak 

Allah elçisinden (a.s.) sahih olarak gelen şeylerin tümü, haktır, gerçek-
tir. 

85. İman birdir, tektir. İman ehli de imanın aslı ve esasında eşittirler. Ara-
larındaki derece üstünlüğü ise, haşyet (korku), takva, hevâya muhalefet 
ve evla olana bağlılık dolayısıyladır.

86. Bütün müminler, Rahman’ın (Allah’ın) dostlarıdır. Onların Allah ka-
tında en değerlisi, en üstünü, en çok itaat edenleri ile Kur’ân’a en çok 
uyanlarıdır.

87. İman; Allah’a, meleklerine, kitaplarına, peygam berlerine, ahiret günü-
ne; iyisi - kötüsü, acısı tatlısıyla kaderin Allah tarafından tespit edildi-
ğine inanmaktır.

88. Bizler, bütün bunların hepsine inanırız. Allah’ın elçileri arasında bir 
ayrım yapmayız. Peygamberlerin tümünü, getirdikleri ile birlikte tasdik 
ederiz.

Büyük Günah İşleyenlerin Durumu
89. Muhammed (a.s.) ümmetinden büyük günah işleyenler, tanıyıp iman 

ederek Allah’a kavuştuklarında tevhid ehli olarak öldükleri zaman, 
-tövbe etmemiş olsalar bile- cehennemde ebedi kalmazlar. Büyük gü-
nah işleyenler, Allah’ın dilemesi ve O’nun vereceği hükme tabidirler. 
Allah, Kitab’ında, “(Allah, kendisine ortak koşulmasını bağışlamaz), 
bundan başkasını dilediğine bağışlar” (Nisa, 4/48) sözüyle de be-
lirttiği gibi, dilerse onları bağışlar, fazlı keremiyle onları affeder; di-
lerse, adaletiyle cehennemde cezalandırır; sonra da, rahmeti ve taat 
ehlinden şefaatçilerin şefaatiyle onları cehennemden çıkarır, cennetine 
gönderir.

90. Zira yüce Allah, kendisini bilip tanıyanların mevlâsıdır; dolayısıyla Al-
lah, onlara, iki cihanda da, velâyetine nail olamayıp da hidayetinden 
sapıp hüsrana uğrayan inkârcılarına yaptığını yapmaz. 
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91. Ey İslam’ın ve İslam ehlinin velisi, dostu olan Allah’ım! Bizi İslam 
üzere sabit kıl..tâ ki, onunda Sana kavuşalım. 

92. Bizler, Ehli Kıble’den takvalı iyi biri (birr) ile günahkâr (fâcir) birisi-
nin arkasında namaz kılmayı ve bu kişilerden vefat eden birinin cenaze 
na mazını kılmayı caiz görürüz.

93. Bunlardan herhangi birisinin cennetlik ya da cehennemlik olduğunu 
söylemeyiz. Küfür, şirk ve nifak gibi şeyler açıkça kendilerinden sadır 
olmadıkça, ne küfür, ne şirk ve ne de nifakla onların aleyhine tanıklık 
ederiz. Onları, gizledikleri sırlarıyla birlikte yüce Allah’a bırakırız.

Yönetici Erke İtaat
94. Kendilerine karşı kılıç çekilmesi vacip olanlar hariç, Muhammed üm-

metinden herhangi birisine silah çekmeyi caiz gör meyiz.
95. Zulmetseler bile, imamlarımıza, yani erk sahibi önderlerimize ve işleri-

mizi yürüten yöneticilerimize karşı isyan edip başkaldırmayız. Onlara 
beddua etmeyiz. Onlara itaatten geri durmayız. Masiyetle emretmedik-
leri sürece, onlara itaati, Allah’a itaat gibi bir görev (farîza) biliriz. On-
lar için salah ve afiyet dileriz.

Sünnet, Cemaat, Bid’at
96. Sünnet ve cemaate tabi olur; ayrık (şaz) görüşlerden, ihtilaf ve bölün-

melerden kaçınırız. 
97. Adalet ve emanet ehlini sever; zulüm ve hıyanet ehline buğzederiz.

98. Bilgisi bize kapalı / karışık gelen hususlarda, en iyisini Allah bilir, de-
riz.

Mestler Üzerine Mesh
99. Rivayetlerde geçtiği üzere, yolculukta ve mukimken mestler üzerine 

mesh etmeyi caiz görürüz.

Hac ve Cihat
100. Hac ve cihat, iyi veya kötü olsun, Müslümanların emir sahibi (ulü’l-

emr) yöneticileriyle birlikte kıyamete kadar geçerliliği sürecektir. 
Hiçbir şey bunları iptal ve nakzedemez.

Yazıcı ve Ölüm Melekleri
101. “Kirâmen kâtibin”e inanırız. Allah, gerçekte onları, bizim üzerimize 

koruyucu yapmıştır. 
102. Âlemlerin ruhlarını almak la görevli ölüm meleğine de inanırız.
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Kabir Halleri ve Kabir Azabı
103. Allah elçisinden ve sahabeden gelen haberlere istinaden, hak edenin, 

kabirde azap göreceğine; münker ve nekir’in, kabrinde ona, rabbin-
den, dininden ve peygamberinden sual edeceğine de inanırız. 

104. Kabir, ya cennet bahçelerinden bir bahçe veya cehennem çukurların-
dan bir çukurdur.

Diriliş, Hesap, Cennet, Cehennem
105. Bizler, öldükten sonra dirilişe (ba’s); kıyamet gününde amellerin kar-

şılığının verileceğine (ceza), arz edilece ğine; insanların hesaba çe-
kileceğine (hesap); amel defter lerinin (kitab) okunacağına; sevap ve 
azaba; sırat ve mizana inanırız.

106. Cennet ve cehennem halen yaratılmıştır; ebediyen yok olmazlar, orta-
dan kalkmazlar.

107. Yüce Allah, mahlû katı yaratmadan önce, cenneti, cehennemi ve cen-
netlik ile cehennemlik olacakları yaratmıştır. O, cennete girmesini di-
lediğini, kerem ve inayetiyle cennete; cehenneme girmesini dilediği-
niyse, adaletiyle cehenneme sokacaktır. 

Kader; Hayır, Şer, İstitaat, İnsan Fiilleri, Allah’ın Dilemesi, Güç Yeti-
rilemeyecek Şeyleri Teklifi, Dua ve Allah’a Muhtaçlık
108. Herkes, kendisi için önceden takdir olunanı yapar; ne için yaratılmışsa 

o olur. 
109. Hayır da şer de önceden insanlara takdir olunmuştur. 
110. Mahlûkatın, kendisiyle nitelenmesi caiz olmayan tevfik gibi bir fiili 

gerektiren güç (istitâat), fiille beraber bulunur (istitâa‘ ma‘al- fi‘l). 
Ancak, sağ lıklı olma, bir işe güç yetirme (vüs’at), temekkün ve or-
ganların sağlam oluşu bakımından istitaat ise, fiilden öncedir (istitâa‘ 
kable’l- fi‘l). Yüce Allah, “Allah, kimseye gücünün yettiğinden başka-
sını yüklemez (kimseye gücünün üstünde bir şey teklif etmez)” (Baka-
ra, 2 / 286) buyurduğu gibi, hitap, işte bu fiilden önceki güçle ilgilidir.

111. İnsanların fiilleri, Allah’ın yaratması, insanların ise kesbi ile meydana 
gelir. 

112. Allah, insanlara, güçlerinin yetmeyeceği bir şeyi teklif etmemiştir.
Dolayısıyla insanlar, ancak Allah’ın kendilerine teklif ettiğine güç ye-
tirirler. Nitekim işte bu, “lâ havle ve lâ kuvvete illâ billâh” (Güç ve 
tasarruf ancak Allah’ın yardımıyladır) sözü nün tefsiridir. Biz şunu de-
riz ki; Allah’ın yardımı olmadıkça, hiçbir kimse, Allah’a karşı günah-
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tan (ma’siyyet) kurtulmak için bir çare, tedbir bulamaz; (kendi bildiği 
gibi) hareket edemez; ondan başka bir tarafa yönelemez. Yine aynı 
şekilde hiç kimse, Allah’ın tevfiki olmadan, O’na itaati yerine getirme 
ve bu itaatinde sebat etme gücü kendisinde bulamaz.

113. Her şey, yüce Allah’ın dilemesi (meşîet), ilmi, kazası ve kaderi ile 
olur. 114. Allah’ın dilemesi, diğer bütün dilemelere galip geldiği gibi, 
O’nun kazası da diğer bütün çarelere, tedbilere üstün gelmiştir. 

115. Allah, dilediğini yapar; ancak, hiçbir zaman asla zulmetmez.
116. Allah, her tür kötülükten ve helâkten beridir; her türlü ayıp ve kusur-

dan uzaktır: “O, yaptığından sorgulanamaz; oysaki onlar (insanlar), 
yaptık larından sorguya çekileceklerdir” (Enbiyâ, 21 / 23).

117. Dirilerin duası ve sadakalarında, ölüler için fayda vardır.
118. Yüce Allah, dualara icabet eder; ihtiyaçları giderir.
119. Allah, her şeyin sahibidir; ancak hiçbir şey O’na sahip olamaz. 
120. Yüce Allah’tan göz açıp kapama anı kadar bile müstağni kalınamaz 

(her şey her an O’na muhtaçtır). Her kim Allah’tan bir an bile müstağ-
ni ol duğunu düşünürse, küfre düşer, helâk olanlardan olur.

121. Allah buğz da eder, hoşnut da olur; ancak, (O’nun buğzu ve rızası), 
yaratılmışlarınkine benzemez. 

Sahabeye Bakış
122. Allah elçisinin ashabını severiz; ancak, onlardan herhangi birine sev-

gide aşırılığa kaçmayız. Onlardan hiç birisine sevmezlik edip de yüz 
çevirmeyiz. Ashaba buğzedene, onları hayır dışında bir şeyle anana, 
biz de buğzederiz. Onları ancak hayırla anarız. Zira onları sevmek 
dindir, iman dır, ihsandır; buna karşılık onlara buğzetmek ise, küfür, 
nifak ve tuğyandır, taşkınlıktır. 

Hilafet / İmamet 
123. Allah elçisinden (a.s.) sonra hilafeti, kendisini bütün üm mete ön-

celeyip onu diğerlerinden üstün sayarak önce Ebûbekir es-Sıddık 
(r.a.), sonra Ömer b. el-Hattâb (r.a.), sonra Osman (r.a.), sonra da Ali 
b. Ebî Tâlib (r.a.) için sabit görürüz. Bunlar, râşit halifelerdir; hi-
dayet önderidirler.

Cennetle Müjdelenen Sahabeler
124. Allah elçisinin isimlerini zikredip kendileri ni cennetle müjdelediği 

on kişinin, sözü hak olan Allah elçisinin tanıklığına daya narak, biz 
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de onların, cennetlik olduklarına şahitlik ederiz. Bunlar, şunlardır: 1) 
Ebubekir, 2) Ömer, 3) Osman, 4) Ali, 5) Talha, 6) Zübeyir, 7) Sa’d 
(b. Ebî Vakkas), 8) Saîd (b. Zeyd), 9) Abdurrahman b. Avf, 10) Ebû 
Ubeyde b. Cerrah - ki bu sonuncusu, ümmetin emi nidir. Allah onların 
hepsinden razı olsun.

Hz. Peygamber’in Ashabı, Eşleri ve Soyu Hakkında
125. Her kim, Allah elçisinin (a.s.) ashabı ve her türlü kirden, pislikten 

arınmış tertemiz eşleri ile yine her türlü günahtan, pislikten beri olan 
soyu hakkında güzel söz söylerse, o kişi nifaktan uzak olur.

Selef – Halef Âlimleri Hakkında
126. Önceki selef uleması ile daha sonraki tâbiin bilginleri, hayır ve eser 

ehli ile fıkıh ve nazar ehli, ancak güzellikle anılırlar. Onları kötülüğe 
nispetle anan kişi, doğru yoldan çıkmıştır.

Evliya ve Keramet
127. Hiçbir veliyi, peygamberlerden herhangi birine üstün tutmayız; tek bir 

peygamber, bütün velilerden üstündür, de riz. 

128. Velilerin kerametlerine; güvenilir kimselerin onlarla ilgili rivayetleri-
ne inanırız.

Kıyamet Alametleri
129. Kıyamet alametleri olarak: 1) Deccal’ın çıkmasına, 2) Meryem oğlu 

İsa’nın (a.s.) gökten inmesine, 3) Güneşin battığı yerden doğmasına, 
4) Dâbbetü’l-arzın yerinde çıkmasına inanırız.

Kâhinlik, Arraflık
130. (Gelecekten ve gaipten haber verdiğini iddia eden) kâhin ve arrafları 

tasdik etmeyiz. 

131. kitap, sünnet ve icma-ı ümmete muhalefet edenleri de tasdik etmeyiz.

Cemaat – Fırka ve İslam Dini
132. Cemaati hak ve doğru; parçalanmayı ise, eğrilik ve azap ola rak görü-

rüz.
133. Göklerde ve yerde Allah’ın dini tektir; o da İslam dinidir. Nitekim 

yüce Allah, Kitab’ında, “Allah katında din, İslam’dır” (Âli İmrân, 3 / 
19), “Sizin için din olarak İslam’a razı oldum” (Mâide, 5 / 3) buyur-
maktadır.

T A H Â V Î



356

134. İslam dini, aşırılık (guluvv) ile kısma (taksîr); (sıfatlarda) teşbih ile 
ta’tîl; (insan fiillerinde) cebir ile ka der; ümit, güven (emn) ile ümitsiz-
lik (iyâs, ye’s) arasında yer alır.

 İşte bu, bizim zahir ve batın dinimiz ve itikadımızdır. Bizler, yukarı-
da zikredip açıklamasını yaptığımız şeylere muhalefet eden herkesten 
beri olarak Allah’a sığınırız. Yüce Allah’tan, bizi, iman üzere sabit kıl-
masını; hayatımızı, onunla hitama erdirmesini; Müşebbibe, Mu’tezile, 
Cehmiye, Cebriye, Kaderiye vb. gibi Sünnet ve Cemaat’e muhalif, da-
laletle dayanışma içinde olan muhtelif hevâlardan ve çeşitli görüşler-
den koru masını dileriz. Bizler, onlardan beriyiz. Bize göre onlar, sap-
kın ve bayağıdırlar. Bizi koruyup başarıya ulaştıracak olan Allah’tır.
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EK: 4
SİRÂCEDDİN Ali b. OSMAN EL-ÛŞÎ, EMÂLİ

Çeviri: Prof. Dr. Mustafa Said Yazıcıoğlu
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EK: 5
HIZIR BEY, KASÎDE-İ NÛNİYYE
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HIZIR BEY VE “KASİDE-İ NUNİYE”Sİ

Çeviri: Prof. Dr. Mustafa Said Yazıcıoğlu

1. Vasıfları ve şânı yüce, hükmü ve yanılmazlığı her türlü adaletsizlik izin-
den münezzeh olan Yüce Allah’a hamd olsun. 

2. Selâm, O’nun kanunlarını (şerâi’) bildiren, Adnan soyundan gelen Pey-
gamberimiz Mustafâ’nın üzerine olsun. 

3. Ayrıca [selâm], bulutlar bol yağmurları ile çayırları suladığı 
müddetçe Peygamberin âilesine, ashabına ve onlardan öncekilere olsun. 
4. Bu [kasîde] İslâm akaidi olup, affedilmez büyük günahkâr olan birisine 

aittir. O, bu [kasîdeyi] mü ‘min ismini süslemek isteyen herkese tavsiye 
ediyor. 

5. Ben [bu kasîdeyi Allah’tan] adâlet ve ihsan umarak [azaba maruz kal-
mamak üzere] kıyâmet günü için bir kazanç olmak üzere hazırladım. 

6. Bizim Allah’ımız Vâcib’tir. Zira O’nsuz varlıkların silsilesi sonsuza kadar 
devam ederdi [Bu bizi zincirlemeye götürür. O halde Allah Vacib’tir].

7. Bütün mümkün varlıklar (havâdis) ve asıl unsurlar, bu dünyayı yapan ve 
onu düzenleyen, ezelî olan Allah’ın varlığına şehâdet ederler.

8. Yaratıkların bir ahenksizlik olmaksızın yaratılması, - madem ki bir taklitçi-
nin fiili söz konusu değildir - bir ikinci [tanrının] varlığı inancını yok eder. 

9. Allah’ın zâtının mümkün varlıklarla ortak hiçbir yönü yoktur. Zira zo-
runluluğun şartı mümkünün şartına eşit değildir. 

10. [Allah’ın] başkalarına muhtaç olmama keyfiyeti O’nda çokluğun red-
dedilmesini gerektirir. Zira iki cüz olan yerde kül cüz’e muhtaçtır. [Al-
lah birleşik olarak kabul edilecek olsa başkalarına ihtiyaç hissetmiş 
olacaktır]. 

11. Allah ne bütün (küll), ne cüz’ ne de ârazdır, ne ârazlar için ve ne de 
yaratılmış varlıklar için (ekvân) bir mekândır.

12. Bu kelimeye hangi manayı verirsen ver, sakın Allah için “cevher” söz-
cüğünü kullanma. Herhangi bir eksikliğe çağrışım yapacak bir ismi 
O’na vermekten sakın!

13. Allah her şeyi kuşatmıştır. [Fakat onun özü]; âlimlerin ve bilgileri mü-
kemmel olanların (ashâb-ı irfân) gözünde, birliği (ittihâd) ve hulül’ü 
asla kabul etmez.
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14. Allah’ın mekânlar (ahyâz) ve zamanlarla hiçbir ilişkisi yoktur. Böylece 
şekillere ve renklere benzemekle de vasıflandırılamaz.

15. Allah diri (hayy) dir. O, her şeyi işitir (semî’), her şeyi görür (basîr), her 
şeyi bilir (‘alim) ve ister (şâ’i). Allah ayrıca kudret ve kelam sâhibidir, 
fakat bu telâffuz edilen bir ses değildir. 

16. Ezelilerin çokluğu zorunlu değildir. Fakat basiretli kişilerin gözünde 
Allah’ın sıfatları zâtından başka bir şey değildir. 

17. Teselsülün nefyi, ister [eşyaların çoğalması ile] ister [eşyalardan biri-
nin diğerini] takibi ile olsun, bize, kemal sıfatı ile muttasıf işin sahibi 
olan Allah’ın kudretini gösterir. 

18. Fiillerindeki mükemmellikten hareketle, müessir sebep olanın ilmi 
hakkında akıl yürüttükleri için, kelâmcıların sağlam bilgileri vardır. 

19. [Allah’ın] zamanla ilgili olan şeyleri kesin olarak bilmesi, kendisinde 
zamanlamayı gerektirmez. 

20. Hiçbir şey Allah’ın iradesi dışına çıkamaz. Bununla beraber küfürden 
asla memnun değildir. 

21. İrade ne bir emir ne de bir istektir. Belki o makduru [kudret yetirilen 
şeyi] tercihle tayin eden bir vasıftır. 

22. Kendisine meyledecek bir sebep olmaksızın, bir şeye tercihi yönelt-
mek mümkündür. Bu, su dolu iki kap karşısındaki susamış bir kimse-
nin durumu gibidir. 

23. Allah’ın yaratması (tekvin) zaman dışında ezelidir “. Fakat O’nun tara-
fından yaratılan zaman ve zamanın ân’ı içindedir. 

24. Bizim kelâmımız nefsî sıfatlardandır. [Bizim varlığımıza bağlı bir ni-
teliktir]. Bu kelâm bize konuşamayanın veya konuşmaya kabiliyetli 
olmayanın fark edilmesini sağlar. 

25. Kelâm ne bir şeyi bilmek ne de irade etmektir. Zira irade ile kelâm 
arasındaki fark aklen bilinir.

 26. Dillerin [lisan] yaratılmış olması hususu, İncil ve Furkân gibi 
kelâmların yaratılmış olmasını gerekli kılmaz.

27. İlâhi kanun (şerʽ) [Allah’ın] kelâm [sıfatını göstermek için] fer’i bir 
dal değildir. Zira Kur’anın taklit edilmez i’cazı bu ilâhi kanunun varlı-
ğını göstermek için yeterlidir.

28. Allah’ı gözlerle Cennette görmek mü’minler için gerçekleşecek, fakat 
âmâlar onu asla göremeyecektir.

29. İnsan ancak öz’e (cevher) âraz’a veya mümküne nüfuz etmeksizin, dış 
dörünümleri görebilir.
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30. Allah’ın hakikati dünyamızda anlaşılmaz. Fakat mü’minlerin tereddüdü 
[Allah’ın hakikatini] Cennette tanıyıp tanıyamayacakları hususundadır.

31. İnsanın fiillerinin ve bu fiillerinden doğduğu zannedilen işlerin yaratı-
cısı Allah’tır.

32. Gerçekte insanları iyi yola sevkeden ve onları dalâlete uğratan O’dur. 
Bu iki kavram [yol göstermek ve doğru yolu şaşırtmak] mecâzi olarak 
sırası ile peygamberlere ve şeytana atfedilmişlerdir.

33. İyi (husn) ve kötü (kubh) şeyler ilâhi kânun tarafından belirlenmişler-
dir. Fakat biz diyoruz ki [ilâhi kânun tarafından açıklanmadan önce] 
akılla onları hissetmek de mümkündür.

34. İnsanlar için [kısmî] bir seçim hürriyeti vardır ki bu onları kesbi’dir. 
[Onun için kesbettikleri şeye göre] itaat ve isyanla nitelendirilirler.

35. İlâhi hükümde aklın yeri yoktur. Bununla beraber Allah’ta bir sebep 
kabul etmenin imkânı hakkında iki görüş vardır.

36. Hiçbir insan [Allah tarafından] gücünün üstünde bir işle emredilmez. 
[Fakat insan bu ilâhi hikmetin] sebeplerine nüfuz etmekten acizdir.

37. Allah için [her şeyin] en iyisini (aslah) yapmak zorunlu olsaydı hiç 
kimse küfür, fakirlik, felâket ve üzüntülere duçar olmayacaktı.

38. Rızık, helâl veya haram olsun bir hayvana verilen ve onun yediği şey-
dir. O halde rızık helâl ve haram diye iki kısma ayrılır.

39. Hiçbir canlı, yırtıcı bir hayvanın dişleri tarafından parçalansa bile, ece-
lini öne alamaz.

40. Bütün unsurlar ve felekler hâdistir [sonradan meydana gelmişlerdir]. 
Bunların atom olduğu sabit olmuştur.

41. Yükseklerin alçakla sebepliliğe dayanmayan bir bağı vardır. Zira bir 
çember dönse de dönen ile dönülen yan yanadır [paraleldir].

42. Allah bizi yöneten hidayeti ile bizlere peygamberler göndermiştir. Bu 
peygamberler mucize ve görevlerinin açıklığı ile takviye edilmişlerdir.

43. Akıl hükümlerinde insanlar bir tamamlayıcıya muhtaçtır. Bu din ilim-
lerinde de öyledir.

44. Peygamberler insanlara gönderilmemiş olsaydı, ahiret hayatı ve bu 
dünyayı ilgilendiren işler düzenlenemeyecekti. Çünkü herkes istediği-
ni yapacak ve her yerde adaletsizlik olacaktı.

45. Hz. Muhammed bütün peygamberlerden daha üstündür. [Onun yakı-
nında bulunanlar] cansız şeyleri duymuşlar, vahşi hayvanlar gerçeği 
[onun misyonunu] tanımışlardır.

46. Her iki durumda da [yani peygamberlik görevinden önce ve sonra, veya 
dünyamızı veya öteki dünyayı ilgilendiren şeylere dair olan açıklamala-
rı] Peygamberin durumu, gözlem için iki gözü olanlar için çok açıktır.
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47. O’nun geleceğe ait haberlerinden [mucizelerinden] birisi Osman b. 
Afvân ın başına gelen felaketli ölümdür.

48. Kisra ile peygamberin arkadaşları arasında, İranlıların hazinesinin [Al-
lah uğruna] sarfı ve şehirlerin yerle bir edilmesine dair geçen şeyler [de 
O nun mucizelerindendir].

49. Birincisine Hz. Peygamberin halası Umm el-Harâm’ın da katıldığı, iki 
askeri deniz seferini arkadaşlarına açıklaması [da o’nun mucizelerin-
den sayılır].

50. Bunlar gibi Hz. Peygamber tarafından ayın ikiye bölünmesi (şakk el-
kamer) [de onun mucizelerindendir]. Yine, miracın ertesi günü Ku-
rayş’liler [Şam’dan dönmekte olan] kervanlar hakkında haber sorduk-
larında onların durumunu keşfetmesi [de mucizelerindendir].

51. Bedir savaşında düşmanın gözüne çakıl atılmış olması [da onun mu-
cizelerindendir]. Uhud savaşı esnasında da İbn Nu’mân’ın gözünün 
yerine yerleştirilmesi de [mucizelerindendir].

52. İki “Sahîh” gibi kesin şehadet zincirleri ile tasdik edilen, daha birçok 
gaipten haber vermeleri bize bildirmiştir.

53. [Peygamberlik görevi ile ilgili] gerçek işaretler, bütün bu haberlerde 
müşterektir. Onlar Hassân’ın şiirleri gibi neslinden nesile ulaştırılmış-
lardır.

54. Peygamberin en büyük mucizesi Kur’andır. Bütün zihni güçlerini har-
camalarına karşın, bir sûresini bile taklit etmekten aciz kalmışlardır.

55. Peygamberin miracı tamamen uyanık olduğu halde, gerçek ve fiziki 
olarak vuku bulmuş ve bu husus, bir Kur’an âyeti ile ve her çeşit pey-
gamber hadisi ile ispat edilmiştir.

56. Bu [büyük] miraç diğerlerinden sonra, bazı hadisler arasındaki [sözde] 
çelişkileri reddetmek için vuku bulmuştur.

57. Peygamberimizin ilahî kânunu diğer bütün dinleri nesheder. Onların 
neshi, dinin bütün prensiplerini koyan Allah için cehâlet değildir.

58. Peygamber Mûsâ bir metinle Tevratının [bazı bölümlerinin] neshedil-
diğini ümmetine işaret etmişti. Fakat onlar, kıskançlıkları sebebi ile bu 
hususta hiçbir şey açıklamadılar.

59. İcmâ ile sabittir ki Peygamberler açıkça küfür, yalan ve ahlâka aykırı 
olarak mütalâa edilen şeyleri yapmaktan beridirler.

60. Bizim çoğunluğumuza göre [peygamberler] eksik tartıda olduğu gibi 
büyük ve küçük günahlardan korunmuşlardır.
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61. Şayet Peygamberlerin günahları hakkında birşeyler anlatılırsa, bunlar 
ilâhi vahiyden önce olmuşlardır; veyahut [vahiyden sonra olmuşlarsa] 
unutma neticesinde olmuşlardır diye tevil etmek gerekir.

62. Peygamberler meleklerden üstündür. Zira onların melekleri eğitmek 
için görevlendirilmeleri, meleklerin de onların önünde secde etmek 
için emrolunmaları bu üstünlüğe işarettir.

63. Asaf, Ebû Derdâ ve Selman hakkında anlatılanlarda olduğu gibi, evli-
yanın, gösterdiği kerâmetleri vardır.

64. Ömer el-Fârûk’un Sâriye’ye uzak mesafeden, dağdan ayrılması emrini 
vermesi, Sâriye’nin de ta”hminen iki aylık bir mesafeden bunu duyma-
sı [kerametlerden sayılır]. 

65. Bir peygamberin üstün değerleri tartışma kabul etmez. Ayrıca kardeş-
lerimizin onların peygamberlik nitelikleri [onlarda mevcut] evliyalık 
niteliklerinden üstündür.

66. Peygamberlerden sonra insanların en faziletlisi Ebû Bekir’dir. Çünkü 
o, Peygamberin getirdiği herşeye inanmakta çağdaşlarını geride bırak-
mıştı.

67. Ebû Bekir’den sonra Ömer el-Fâruk gelir. Zira o, dinin yayılışında Hz. 
Peygambere en çok yardım edenlerdendir.

68. Ömer el-Faruk’tan sonra, eski ulemamızın kararına göre Osman’ın üs-
tünlüğü için en ufak bir şüphe yoktur.

69. Osman’dan sonra Ali gelir ki soy olarak Peygambere en yakın olup, 
damatları arasında özel bir yere sahiptir.

70. Ayırım ve zamanın tedahülü olmaksızın, öldükten sonra dirilme ve ilk 
yaratılmanın imkânı [Yaratıcı için] aynı şeydir.

71. Bedenlerin yaratılması için yok olan kısımların gerçekten [var olması-
nı] istemeye ihtiyaç yoktur.

72. Geri gelen, hayatın her anında var olan esas kısımlardır. Bunlar yenmiş 
bile olsalar, başka bir varlığın vücudunu teşkil edemezler.

73. Peygamberin geleceğini ilân ettiği her şey gerçekleşecektir. Zira sırât, 
mîzan mümkün olan şeylerdir.

74. Hesapların teslimi böyle olacaktır. Öbür dünyanın ve içinde köprüler 
bulunan Peygamberimizin havuzu görülecektir.

75. Kabirdeki hayatta bazıları sükunet içinde geçirecek, diğer bir kısmı da 
böcekler vasıtası ile rahatsız edileceklerdir.

76. Kötü fiillerin cezalandırılması Allah için bir mecburiyet olmayıp ada-
lettir. İyi fiillerin mükâfatlandırılması da böyledir.
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77. Bize verdiği bir anlık mutluluk, O’na karşı yapacağımız bütün teşek-
kürlerimi aşarken, iyi fiillerimiz için ondan nasıl mükâfat isteyebiliriz?

78. Akıl açısında küfür bağışlanabilir. Fakat cehennemde ebedi kalınaca-
ğına dair bir metin vahyedilmiştir.

79. [Kur’anın] bir çok yerinde “cennetin yaratılmış olduğu” ve Adem’in 
orada bir müddet kaldıktan sonra kovulduğu tekrarlanmıştır.

80. Cennetin nimetleri ebedi olup hiç yok olmayacaklardır. Orada yiyecek 
devamlı olup hiçbir zaman bitmeyecektir.

81. Büyük günah işleyip de tevbe etmeden [ölenler] için bir af ümidi var-
dır. Zemmedicilerin kıskançlıklarına rağmen bu böyledir.

82. [Mutezileye göre] madem ki tövbenin olduğu yerde Allah’ın affı söz 
konusudur; aftan bahseden âyetler tövbenin dışında kalmaktadır [töv-
beyi ihtiva etmemektedir].

83-Şefaatle ilgili Peygamber hadisleri, durum ve şahıslara göre sınırlandı-
rılmadan ve genelleştirilmeden oldukları gibi alınmalıdır.

84. Peygamber ve Allah tarafından müsaade edilmişlerin bazı âsiler için, 
Rahmân’ın nezdinde şefaatte bulunma hakkı vardır.

85. Bazı durumlarda, yaşayan ve ölüler için Allah’a yapılan duaların, ger-
çek faydası müşahade edilmiştir.

86. İyi ameller imâna dâhil olmazlar. Fakat imân doğruyu tasdikten başka 
bir şey değildir.

87. Şeriata göre Zünnâr kuşanmak veya [zor altında olsa bile] putlara tap-
mak, küfür alâmetlerinden sayılmıştır.

88. İmân ve İslam birbirinden farklı [tabirler] değildir. İlâhi kanunda biri 
ve diğeri için iki hüküm yoktur.

89. Her ne kadar şahsi gayreti ihmal ettiğinden dolayı âsi bile olsa, taklit-
çinin imânı vardır ve bundan dolayı mükâfat görebilir.

90. Nu’mân’a göre akıllı bir insan, düşünebilecek bir yaşa ulaşması şartı 
ile yaratıcısını bilmediğinden dolayı hiçbir şekilde mazur gösterilmez.

91. İnsan için, kendisine teklif edilen dînî vecibelerini düşürecek hiçbir 
mertebe yoktur. Deliler ve küçük çocuklar bundan müstesnadır.

92. Müçtehit olarak insan, dini meselelerdeki kararında yanılabilir. 
Dâvud’un Süleyman’ın kararı önündeki durumu böyledir.

93. Mevcut bir tehlikeden kurtulma niyeti ile bile olsa, herhangi birisinin 
imanını şüpheye koymamak lâzımdır.

94. Her ne kadar Şeytan kâfir ve câni ise de, ona lânet etmekten kaçınan 
kimse aleyhine hiçbir azâb yoktur.
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95. Gerçekte Yezid [b. Mu’aviye] Şeytandan daha uğursuz olamaz. O hal-
de sus ve bir gün lânet eden ismi ile ayıplanmayı kabul etme.

96. İlâhi Kânun, kötülükleri veya muhtemel bir zulmü defetmek için [top-
lumun başına] bir “önder” (imâm) getirmeye bizi mecbur tutar.

97. Peygamberimizin işaretine göre imamımız Ebû Bekir’dir. Zira uzakta 
ve yakında olan herkes bir araya getirmeyi o başarmıştır.

98. Sonra Ebû bekir, Ömer el-Fârûk’u yerine geçecek kişi olarak seçti. On-
dan sonra hilâfet müessesesi, Peygamberin büyük arkadaşları arasında 
bir meclis işi durumunda geldi.

99. [Konseyin kuruluşundan sonra] onların arasında 5 kişi Peygambe-
rin belli başlı arkadaşları arasından altıncıyı seçtiler ve hepsi tam bir 
sadâkatle, ona biat ettiler.

100. Bu kişi [konsey tarafından seçilen altıncı kişi] Osman idi. Ondan son-
ra mühim şahsiyetler, tam rızaları ile Ali’ye [dördüncü halife olarak] 
biat ettiler.

101. Ali’nin lehine açık hiçbir metin yoktur. Bir içtihatta bulunulmuş ve 
imam olarak tayin edilmiştir. Fakat Mervân gibi Muâviye de [içtiha-
dında] hata yapmıştır.

102. Allah Peygamberinin bütün arkadaşları hakkında, ancak güzel ve say-
gılı sözler sarfet ve kötüleyicinin onlara karşı yönelttiği kötülüklerden 
sakın!

103. Peygamberin bütün arkadaşları, din uğruna cömertçe kanlarını verdi-
ler ve İlâhi Kanun’un (şeriat) en iyi destekçileri oldular.

104. Ey Allah’ın! Beni onların sevgisinden asla mahrum etme! “Amin” di-
yen imânın her türlü nefyinden masun olsun!

105. Yeryüzü nisan yağmuru altında yeşillendikçe, beni hayırla anan, ebedi 
olarak sevincin pırıltısını muhafaza etsin!
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DİZİN

Dizinde yer almasını istediğiniz
kelimeleri Word dökümanında
alt alta yazıp göndermeniz gerek-

mektedir.
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si İstanbul: İz Yayıncılık 2007), Bendeki Kahire (İstanbul: Kesit Yayınları 
2007), İmam Mâtürîdî’de Akıl-Vahiy İlişkisi (İstanbul: İz Yayıncılık 2008) 
adlı kitapları ile çeşitli dergilerde yayımlanmış bilimsel makaleleri bulun-
maktadır. 


