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ÖNSÖZ 

Kur‟ân-ı Kerîm, indiği dönemde Peygamberimiz (s.a.v.) tarafından sözlü olarak (Hadîs-i Şerîflerle) 

açıklanmış, nasıl yaşanacağı da uygulamalı olarak (Sünnetle) gösterilmiştir. Kur'ân‟ın yaşanan tefsîri 

sünnet, sahabe tarafından da titizlikle uygulanmış, yeri geldikçe vahiy pınarının kaynağından içen bu 

eşsiz topluluk tarafından açıklanmıştır. Peşi sıra bu topluluğu takip eden tabîûn nesli bu vazifeyi 

üstlenerek devam ettirmiştir. Sonraki dönemde de belli bir disiplin içinde yazıya aktarılarak tefsirin 

tedvîni başlamıştır. 

İlk müfessirlerden itibaren Kur'ân‟ın farklı yönlerine ve özelliklerine dikkat çekilmiş, her müfessir 

kendi mahir olduğu alana ağırlık vererek Kur'ân-ı Kerîm‟i tefsir etmeye çaba ve gayret göstermiştir. 

Gittikçe geniş hacimlere ulaşan tefsir alanında binlerce ciltten oluşan bir külliyat meydana gelmiştir. 

Müfessirlerin birikimlerine göre zamanla farklılaşan tefsir eylemi, tarihi süreç içerisinde farklı 

adlarla anılmaya başlamıştır. Rivâyet ve Dirâyet Türleri başta olmak üzere günümüze kadar farklı 

disiplinlere yönelik, onlardan etkilenen ve onlara da yön veren çok çeşitli tefsirler yazılmıştır. 

Günümüze kadar gelen bu açıklama, izah, beyan ve şerh tarzı asrımızın bilimsel (ilmî, fennî) 

verileriyle farklı bir boyut kazanmıştır. Böylece çağlar ihtiyarladıkça Kur'ân-ı Kerîm‟in tazeliği 

yeniden kendini ispatlamıştır. 

Resmi veya gayrı resmi çeşitli ilim kurumlarında Arapça ve diğer ilimlerin de yardımıyla okunup 

anlaşılmaya çalışılan tefsir, İlahiyat fakültelerinde de ilmî bir disiplin olarak okunup okutulmaktadır. 

Ülkemizde gittikçe yaygınlaşan ve İlahiyat Fakültelerinin önemli bir bölümünü teşkil eden kısaca 

İLİTAM denilen Uzaktan Eğitim sisteminde de tefsir programı şanına layık bir şekilde yürütülmeye 

çalışılmaktadır. 

Hemen her İslami disiplinde olduğu gibi Tefsîrin temelini de Arapça denilen bilim dalı 

oluşturmaktadır. Zira Kur'ân-ı Kerîm ve Hadîs-i Şerîfler Arapça olduğu gibi onları izah, tefsîr ve şerh 

etmeye çalışan eserlerin çoğu da Arapça yazılmıştır. Bu nedenle örnek olması ve istikbale ışık tutması 

bakımından önemli bir konuma sahip olduğuna inandığımız örnek birkaç tefsirden programın ve 

zamanın elverdiği ölçüde metinler sunmaya gayret ettik. 14 haftalık bir süreçte her hafta bir müfessir 

ve eserini tanıtıp ilgili eserden bölümler okumaya gayret ettik, Bunun için de farklı ayet veya kısa 

surelerden bir kaçının tefsirini yapmak üzere örnek metinler sunmaya çalıştık. 

Müfessirlerin ve eselerinin tanıtımında daha çok TDV İslam Ansiklopedisinin ilgili maddeleri esas 

alınmış, Yeri geldikçe farklı eserlerden de istifadeye çalışılmıştır. 

İlmin başı sabırdır. Sabır ve gayret bizden tevfîk ve inâyet Allah‟tandır. 

Prof. Dr. Mehmet Çiçek 

Doç. Dr. Ramazan ġahan 

Dr. Öğr. Üyesi Sevim Gelgeç 
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ĠÇĠNDEKĠLER 

KONULARIN GENEL LĠSTESĠ 

DERS ĠZLENCESĠ 

Hafta Konular ÖRNEK METĠNLER 

I Abdullah b. Abbas, (ö. 68/688) 

Tenvîru‟l-Mikbâs min Tefsir-i Ġbn Abbas 

Fatiha Sûresi 1-7. ile Bakara Sûresi 1-5. 

Ayetlerin Tefsîri 

II Mücâhid b. Cebr (ö. 103/722), 

Tefsîru‟l-Ġmam Mücahid b. Cebr 

Ġbrahim Sûresi 5-7. Ayetlerin Tefsîri 

III Mukatil b. Süleyman (ö. 150/767)  

et-Tefsîru‟l-Kebîr 

Tekâsur Sûresi 1-8. Ayetlerin Tefsîri 

Asr Sûresi 1-3. Ayetlerin Tefsîri 

IV Ferra (ö. 207/822) 

Meani‟l-Kur‟an 

Duhâ Sûresi 1-11. Ayetlerin Tefsîri 

ĠnĢirâh Sûresi 1-8. Ayetlerin Tefsîri 

V İbn Cerîr et-Taberî (ö. 310/922) 

 Câmiu‟l-Beyân „an tevil-i âyi‟l-Kur‟ân 
A‟râf Sûresi 101. Ayet‟in Tefsîri 

VI Mâturîdî (ö. 334/944) 

Tevîlâtü ehli‟s-sünne 

Bakara Sûresi 254-256. Ayetlerin Tefsîri 

VII Cessâs (ö. 370/981) 

Ahkamu‟l-Kur‟ân 

A‟râf Sûresi 31. Ayet‟in Tefsîri 

VIII Ara Sınav / Değerlendirme 20 Soru Test (5‟er ġıklı) 

IX Maverdî (ö. 450/1058)  

en-Nüket ve‟l-uyûn 

Lokman Suresi 12-17. Ayetlerin Tefsîri 

X Kuşeyri (ö. 465/1072) 

Letâifu‟l-ĠĢârât 

Hucurat Suresi 1-9. Ayetlerin Tefsîri 

XI Begavî (ö. 516/1122)  

Mealimu‟t-tenzîl 
Ahzab Suresi 36-37. Ayetlerin Tefsîri 

XII Zemahşerî (ö. 538/1144) 

el-KeĢĢâf 
Sad Suresi 4-11. Ayetlerin Tefsîri 

XIII İbn Atıyye el-Endelûsî (ö. 541/1147) 

 el-Muharrerü‟l-Vecîz 

Fussilet Suresi 11-19. Ayetlerin Tefsîri 

XIV et-Tabersî (ö. 548/1153) 

Mecmau‟l-Beyân 

Zümer Suresi 32-35. Ayetlerin Tefsîri 

XV YÜZYÜZE TEKRAR EĞĠTĠMĠ Genel Tekrar ve Soru Cevap 

XVI Yarıyıl Sonu Sınavı 20 Soru Test (5‟er ġıklı) 
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I. HAFTA 

1. DERS 

Abdullah b. Abbas, (ö. 68/688)  

Tenvîru‟l-Mikbâs min Tefsir-i Ġbn Abbas 
Fatiha Sûresi 1-7. ile Bakara 

Sûresi 1-5. Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Abdullah b. Abbas‟ın yaşadığı dönemi, Peygamberimiz (s.a.v.) ile alakasını ve sahabe 

içindeki konumu hakkında ne biliyorsunuz? 

2. Abdullah b. Abbas‟ın Kur'ân-ı Kerîm tarihindeki rolü nedir? Hangi Tefsir Ekolünün 

kurucusudur? Talebelerinden veya ekolünün önde gelen isimlerinden kimleri bilirsiniz? 

3. Tenvîru‟l-Mikbâs min Tefsir-i Ġbn Abbas adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri 

nelerdir? 

4. Abdullah b. Abbas‟ı ve onun Tenvîru‟l-Mikbâs min Tefsir-i Ġbn Abbas adlı tefsirini daha 

önce gördünüz veya okudunuz mu? 

 

B. Abdullah b. Abbas, (ö. 68/688) / Tenvîru‟l-Mikbâs min Tefsir-i Ġbn Abbas 

1. Hayatı 

İbn Abbas diye de meşhur olan Ebu‟l-Abbas Abdullah b. Abbas b. Abdülmuttalib el-Kuraşî, 

hicretten üç yıl kadar önce, müslümanlar Kureyş‟in ablukası altındayken Mekke‟de doğdu. Annesi, 

Hz. Hatice‟den hemen sonra müslüman olan Ümmü‟l-Fazl Lübâbe‟dir. Doğduğu zaman babası 

tarafından Hz. Peygamber‟e götürüldü ve duasına mazhar oldu. Hicretten muaf tutulanlardan 

(müstaz„af) olan annesiyle Mekke‟de kaldı. Bir süre sonra onunla birlikte Medine‟ye göçtüğü 

şeklindeki rivayet yanında, babası Abbas‟la birlikte fetih yılı (630) hicret ettiğine dair de rivayetler 

vardır.  

Hz. Peygamber‟in fiil ve hareketlerini öğrenmek arzusuyla onun yanında kalmaya çalışır, 

Peygamber‟in zevcelerinden olan Meymûne teyzesi olduğu için bazı geceler Peygamber evinde konuk 

edilirdi.  

Hayatı boyunca müslümanların birlik ve beraberliğini savunan, bunun gerçekleşmesi için zaman 

zaman yetkilileri uyaran, gerektiğinde eleştiren ve kendisine yapılan halifelik tekliflerine iltifat 

etmeyen Abdullah b. Abbas, yetmiş yaşlarında iken hicrî 68/687 yılında Tâif‟te vefat etmiş, cenaze 

namazını Hz. Ali‟nin oğlu Muhammed b. Hanefiyye kıldırmıştır. 

İbn Abbas‟ın kabri hicri 592 yılında adına inşa edilmiş caminin haziresinde bulunmaktadır. 

2. KiĢiliği 

Peygamber‟e karşı olan sevgisi, bağlılığı ve samimi hizmetleri sebebiyle onun takdirini kazanmış 

ve “Allahım, ona Kitab‟ı öğret ve dinde mütehassıs kıl!” tarzındaki duasına nâil olmuştur. 

(Buhârî,“ʿİlim”,17;“Vuḍûʾ”,10). 

Halife Osman devrinden itibaren çeşitli vesilelerle Arap Yarımadası‟nın dışına çıktı. Bu esnada 

Kuzey Afrika‟ya, Cürcân‟a, Taberistan‟a ve İstanbul‟a gitti.  

36/656 yılında Hz. Osman tarafından hac emîri tayin edildi. Daha sonra Hz. Ali‟nin maiyetinde 

Cemel ve Sıffîn savaşlarına katıldı. Ona, Muâviye‟yi Şam valiliğinden azletmemesini tavsiye ettiyse 

de sözünü dinletemedi. Hakem olayında da Ebû Mûsâ el-Eş„arî‟nin Hz. Ali‟yi temsil etmesine karşı 

çıktı. Daha sonra Hâricîler‟i ikna etmek üzere Hz. Ali tarafından görevlendirildi. Hâricîler karşısında 

tahkîm‟i savundu, bu olayı bahane ederek Hz. Ali‟yi tekfir etmemeleri ve ona karşı gelmemelerinin 

gerektiğini âyetlerle isbata çalıştı. Hâricî-İbâdî ve Sünnî kaynaklar arasında, söz konusu görüşmenin 

seyri hakkında farklı ifadeler göze çarparsa da görüşmelerin oldukça çetin geçtiği, bazı Hâricîler‟in 
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fikir değiştirerek kendi gruplarından ayrıldığı müştereken belirtilmektedir (bk. E. R. Fığlalı, 

“Hâricîliğin Doğuşu”, s. 246-275). Daha sonra Hz. Ali onu Basra valiliğine tayin etti (39/659). Hz. 

Peygamber başta olmak üzere Ömer, Osman, Ali gibi zevatın dua, övgü, güven ve iltifatlarına mazhar 

olan, gerek ashap, gerek tâbiîn devirlerinde bilhassa tefsir ve fıkıh meselelerinde otorite olarak tam bir 

itimatla kendisinden yararlanılan, tarihin hiçbir devrinde ve muhitinde bu seçkin kişiliğine gölge 

düşmemiştir.  

Mürûcü‟z-zeheb‟de (III, 60-62) yer alan ve İbn Abbas‟ın, Hulefâ-yi Râşidîn ve özellikle Hz. Ali 

hakkındaki müsbet kanaatlerini Muâviye‟ye karşı nasıl bir açıklıkla söylediğini gösteren rivayet, onun, 

Muâviye tarafına geçtiği tarzındaki iddiayı tereddüde yer bırakmayacak şekilde çürütmektedir. 

Kaynaklar, mümtaz bir kişiliğe sahip olan Abdullah b. Abbas‟ın siyasî ve sosyal olaylar karşısında 

ilmî otoritesini ve siyasî itidalini daima muhafaza ettiğini göstermektedir. Meselâ Muâviye‟nin 

vefatından sonra Ali taraftarları Hz. Hüseyin‟i Kûfe‟ye davet ettiği zaman, Abdullah Kûfeliler‟e 

güvenilemiyeceğini, davetlerine icâbet etmemesi gerektiğini ona söylemiş ve mutlaka bir yere 

gidecekse bu yerin Yemen olabileceğini, aksi halde bazı tatsız olaylarla karşılaşabileceğini kendisine 

hatırlatmışsa da sözünü dinletememiştir. Kerbelâ fâciasını haber alınca çok üzülmüş ve rivayete göre 

gözlerini kaybedecek derecede ağlamıştır.  

Abdullah b. Zübeyr‟in halifeliğini ilân ederek Harem-i şerif‟i kendisine karargâh edinmesi üzerine, 

hilâfete Emevîler‟den daha lâyık olmasına rağmen Harem-i şerif‟i karargâh yapmasına karşı çıkmış ve 

ona biat etmeyerek Tâif‟e çekilmiştir.  

C. Ġlmî ġahsiyeti  

Hz. Peygamber‟den sonra Kur‟ân‟ın ilk müfessirlerinden kabul edilen müellif, yaşadığı sürece 

Kur‟ân üzerinde dersler vermiş ve kendisine sorulan sorularla Kur‟ân‟ı tefsir etmiştir. Bu tefsir 

halkaları daha sonra Mekke Tefsir Ekolü‟nün oluşumunu sağlamıştır.  

Günümüze kadar gelen tabakat çalışmalarında müfessirlerin ilk müracaat ettiği kişi olarak İbn 

Abbas ismi zikredilmiştir. Tercümanü‟l-Kur‟ân, hıbru‟l-ümme gibi isimlerle nitelenmiştir.  İbn Abbas, 

Hz. Peygamber‟in vefatında on üç yaşında bir gençti. Çok hadis rivayet eden sahâbîlerden (müksirûn) 

biri olarak naklettiği 1660 hadisin bir kısmını bizzat Peygamber‟den duymuş, çoğunu ise Hz. Ömer, 

Hz. Ali, Muâz, babası Abbas, Abdurrahman b. Avf, Ebû Süfyân, Ebû Zer, Übey b. Kâ„b, Zeyd b. Sâbit 

ve diğer sahâbîlerden öğrenmiştir. Muteber hadis âlimleri onun rivayet ettiği hadislere önem 

vermişlerdir. 75 hadisini Buhârî ve Müslim müştereken, 120 hadisini yalnız Buhârî, 9 hadisini de 

yalnızca Müslim tahric etmiştir. Ayrıca hadislerinin büyük bir bölümü Müsned‟de (I, 214-374, V, 116-

122) yer almıştır. Kendisinden de 197 kişi hadis nakletmiştir. Çok hadis rivayet etmiş olmanın yanında 

hadis öğretimine de önem vermiştir. “Din ilmini ancak şahitliğini kabul ettiğiniz kişilerden öğreniniz” 

demiş, bazı tâbiîler hakkında cerh anlamı taşıyan değerlendirmeler yapmıştır. (bk. Tecrid Tercemesi, I, 

52, dipnot 1). Ayrıca hadis öğretiminde “arz” veya “kıraat” denilen metodun geçerli olduğunu 

belirtmiş, kendisinden ders almak için gelen Tâifliler‟e bir müddet hadis okuduktan sonra -yaşlılık ve 

yorgunluk sebebiyle- hadis metinlerini birbirine karıştırmaya başlayınca şöyle demiştir: “Ben artık 

yoruldum. Siz okuyun da ben dinleyeyim. Sizin okuduğunuzu benim dinleyip tasvip etmem, tıpkı 

benim okumam gibidir”. (Tirmizî, Kitâbü‟l-İlel, V, 751-752) 

 İbn Abbas‟ın, Ehl-i kitap‟tan olup Müslümanlığı kabul etmiş bazı kişilerden rivayette bulunması 

da Goldziher ve F. Buhl gibi bazı müsteşriklerin üzerinde durduğu hususlar arasındadır. Gerek İbn 

Abbas‟ın, gerekse diğer bazı sahâbîlerin bu çeşit haber ve rivayetleri az da olsa kullandıkları doğrudur. 
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Ancak bu rivayetler hiçbir zaman verdikleri haberin ve bilginin doğruluğunu iddia edip inanmak için 

değil, bazı İslâmî görüş ve tezlerin izah ve teyidi maksadıyla kullanılmıştır ki, bunda bir sakıncanın 

bulunmadığı bizzat Hz. Peygamber‟in izni ile sabittir (bk. Buhârî, “Enbiyâ, 50; Müslim, “Zühd”, 72). 

İsrâiliyat‟tan sayılan bu tür rivayetleri üç gruba ayırıp değerlendirmek mümkündür: 1) Doğrulukları 

İslâmî delillerle sabit olanlar. 2) Yanlış oldukları bilinenler. 3) Haklarında İslâmî bilgi bulunmayan 

hususlar. Bu sonuncular ne kabul ne de reddedilir. Rivayet edilmelerinde de bir mahzur yoktur (bk. 

İbn Teymiyye, Mukaddimetü‟t-tefsîr, XIII, 365-367).  

İbn Abbas‟tan gelen bu tür rivayetler bazı çevrelerce yapılan itirazlar, aslında kendisine ait olduğu 

kesin olan rivayetler sebebiyle değil, daha çok siyasî düşüncelerle ona izâfe edilen rivayetler 

dolayısıyladır. Nitekim F. Buhl de bir taraftan onu bu konuda tenkit ederken “kendisine atfen 

zikrolunan hadislerden bazıları, sonradan sahtekârlar tarafından ona isnat olunmuştur” demek suretiyle 

bu gerçeği itiraf etmiştir.  

Kur‟ân-ı Kerîm‟in inceliklerini anlayıp yorumlaması için Hz. Peygamber‟in özel olarak dua ettiği 

Abdullah b. Abbas‟ın tefsir ilmindeki üstünlüğü, daha ilk devirlerden itibaren hemen herkes tarafından 

kabul edilmiştir. Âyetlerin nüzul sebeplerini, nâsih ve mensuhunu çok iyi bildiği gibi Arap edebiyatına 

olan vukufu da mükemmeldi. Onun Nâfi„ b. Ezrak‟ın sorularına verdiği doyurucu cevaplar, 

edebiyattaki üstün mevkiini göstermek için kâfidir. Bu sebeple ashap devrinden itibaren “Hibrü‟l-

ümme, Tercümânü‟l-Kur‟ân” unvanlarıyla anılagelmiştir. Nitekim Halife Ömer, Bedir ashabının da 

katıldığı ilim meclislerinde, yaşının küçük olmasına rağmen onu da bulundurur ve fikirlerine değer 

verirdi.  

İbn Abbas‟a nisbet edilen tefsir rivayetleri sayıca pek çok olduğu gibi sağlamlık bakımından da 

farklılık arzetmektedir. Hemen her âyet hakkında ondan bir veya birkaç tefsir şekli rivayet edilmiştir. 

Bu rivayet karmaşasından dolayı İmam Şâfiî, İbn Abbas‟tan tefsire dair 100 civarında hadisten başka 

bir şeyin sabit olmadığını söylemek mecburiyetinde kalmıştır. Münekkitler İbn Abbas‟tan gelen tefsir 

yollarını (tarik), ona nisbetleri açısından tek tek inceleyerek değerlendirmişler ve bunların kimler 

tarafından hangi eserlerde kullanıldığını da ortaya koymuşlardır. Bu tefsir tarikleri şunlardır:  

1. Muâviye b. Sâlih tariki. Ebû Sâlih Abdullah b. Sâlih – Ali b. Ebû Talha – İbn Abbas (yahut 

Mücâhid veya Saîd b. Cübeyr vasıtasıyla İbn Abbas). En sağlam tarik budur. Buhârî‟de (ta„lîkan 

zikrettiği tefsirlerde), Müslim‟de ve sünenlerde bu tarikle rivayetler vardır. Ayrıca Taberî, İbn Ebû 

Hâtim ve İbnü‟l-Münzir de bu yolu tercih etmişlerdir.  

2. Kays b. Müslim el-Kûfî tariki. Atâ b. Sâib – Saîd b. Cübeyr-İbn Abbas. Buhârî ve Müslim‟in 

şartlarını hâiz sağlam bir tarik olup Feryâbî ve el-Müstedrek sahibi Hâkim tarafından kullanılmıştır.  

3. İbn İshak tariki. Muhammed b. Ebû Muhammed – İkrime veya Saîd b. Cübeyr – İbn Abbas. 

“Hasen” mertebesinde sağlam olup Taberî, İbn Ebû Hâtim ve Taberânî tarafından çokça kullanılmıştır. 

4. Süddî (el-Kebîr) tariki. Ebû Mâlik veya Ebû Sâlih vasıtasıyla İbn Abbas‟a varan bu tarik de 

makbul sayılmıştır. Müslim, sünen-i erbaa (ebu davud, nesei, tirmizi ve ibn mace) ve Taberî bu tarikle 

rivayette bulunmuşlardır.  

5. İbn Cüreyc tariki. Aradaki râvileri atlayarak doğrudan doğruya İbn Abbas‟tan nakiller yapan İbn 

Cüreyc, topladığı rivayetlerin sağlamlığına dikkat etmemiştir. Bu sebeple onun rivayetleri başka 

yollarla desteklenmediği takdirde makbul sayılmamıştır. Ancak, Haccâc b. Muhammed‟in aynı tarikle 

İbn Abbas‟tan rivayet ettiği tefsir cüzü ittifakla sahih kabul edilmiştir.  
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6. Dahhâk b. Müzâhim tariki. Rivayet zinciri içinde yer alan Saîd b. Cübeyr‟i zikretmediği için 

sağlamlığına güvenilmez. Bu tarikin zayıf sayılan rivayetleriyle Taberî, İbn Ebû Hâtim, İbn Merdûye 

ve İbn Hibbân nakiller yapmışlardır.  

7. Atıyye el-Avfî tariki. Aradaki râvileri atlayarak doğrudan doğruya İbn Abbas‟tan rivayette 

bulunduğundan güvenilemez. Tirmizî, bu yolla gelen bazı hadisleri “hasen” saymıştır. Taberî ve İbn 

Ebû Hâtim de bu yolla pek çok rivayette bulunmuşlardır.  

8. Mukātil b. Süleyman tariki. Güvenilemez.  

9. Muhammed b. Sâib el-Kelbî tariki. Ebû Sâlih Bâzân yoluyla İbn Abbas‟tan gelen bu tarik son 

derece zayıftır. Hele Süddî (es-Sağîr) yoluyla gelmişse asla güvenilemez. Bununla birlikte Sa„lebî ile 

Vâhidî bu tarikle pek çok rivayette bulunmuşlardır. Fîrûzâbâdî tarafından derlenip İbn Abbas‟a nisbet 

edilen Tenvîrü‟l-mikbâs adlı tefsir bu tarikle rivayet edilmiştir.  

Abdullah b. Abbas fıkıh ilminde de önemli bir yere sahiptir. Devrinde Mekke‟nin fıkıh otoritesi 

kabul edilmiştir ve fetvalarının çokluğuyla meşhurdur. İbn Hazm onu, fetvası en çok olan sahâbî 

olarak kabul eder (Hacvî, el-Fikrü‟s-sâmî, I, 272). Bu fetvaların Ebû Bekir Muhammed b. Mûsâ b. 

Ya„kub tarafından yirmi cilt halinde toplandığı rivayet edilmekte ise de (İbn Kayyim, İlâmü‟l-

muvakkıîn, I, 12), eser bugün elimizde mevcut değildir. Özellikle İslâm miras hukuku (ferâiz) 

alanındaki fetvaları müracaat kaynağı olmuştur. Onun en çok tartışılan fıkhî görüşlerinden biri, Hz. 

Peygamber tarafından belirli bir süre için izin verilen ve sonra yasaklanan müt„a nikâhı konusundaki 

fikirlerdir. İbn Abbas‟tan gelen rivayetlerin bazılarında onun müt„ayı tecviz ettiğini, diğer bazılarında 

ise bu cevazın İslâm‟ın ilk yıllarına ait olduğundan ve daha sonra müt„anın yasaklandığından söz 

ettiğini görüyoruz. Anlaşılan İbn Abbas, Tirmizî‟nin de belirttiği gibi yasaklamadan habersiz olması 

sebebiyledir ki, önceleri müt„anın câiz olduğunu söylemiş, işin doğrusunu öğrendikten sonra bu 

görüşünden rücu ederek onun haram olduğunu ifade etmiştir (Tirmizî, “Nikâḥ”, 29; Beyhakī, es-

Sünenü‟l-kübrâ, VII, 205-206).  

İbn Abbas‟ın talebeleri arasında birçok büyük fakih bulunmaktadır. İkrime, Mücâhid, Atâ, Saîd b. 

Cübeyr, Tâvûs, Saîd b. Müseyyeb bunlardan bazılarıdır. Ayrıca, Mekke muhitinde yetişen fakihlerden 

bir müddet ilim tahsil eden İmam Şâfiî‟ye de gerek fıkıh, gerek tefsir ve edebiyatta dolaylı olarak tesir 

ettiği söylenebilir. İbn Abbas tefsir, fıkıh ve hadisten başka, Arap edebiyatı ve ensâb ilmi (geneloji) 

alanlarında da derin bilgiye sahipti. Aynı zamanda kudretli bir hatipti; namazlardan sonra tesirli 

konuşmalar yapar, dinleyicileri arasında Arapça bilmeyenler varsa, sözlerinin onlar tarafından da 

anlaşılması için tercüman kullanırdı. 

D. Eserleri  

1. Tefsîru İbn Abbâs. 

Kendisinden nakledilen ve çeşitli tefsir ve hadis kitaplarında yer alan metinler. Dr. Abdülazîz b. 

Abdullah, on beş hadis kitabında (Kütüb-i Sitte ile el-Muvatta, Ahmed b. Hanbel, Tayâlisî, Şâfiî, 

Humeydî‟nin Müsned‟i, Abdürrezzâk‟ın Musannef‟i, İbn Cârûd‟un Müntekaa‟sı, Dârekutnî ve 

Dârimî‟nin Sünen‟leri), yer alan İbn Abbas‟a ait tefsir rivayetlerini Tefsîru Ġbn Abbas ve 

merviyyâtühü fi‟t-tefsîr adıyla iki cilt halinde toplamış, bu rivayetlerden Buhârî ile Müslim‟de 

bulunmayanların isnadını sağlamlık açısından tenkide tâbi tutarak değerlendirmiştir. “Tefsîru ibn 

Abbas Sahifetü Ali b. Ebî Talha” adıyla da basılmıştır. Suyutî, Ali b. Ebi Talha‟nın İbn Abbas‟la 

görüşmesinin mümkün olmadığını belirtmekte ve arada Mücahid‟in olabileceğini nakletmektedir.  

Tefsîru İbn Abbâs ayrıca Fîrûzâbâdî tarafından “Tenvîru‟l-Mikbâs min tefsir-i ibn Abbas” adıyla da 
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basılmıştır. Biz de bu 3 çalışmadan daha derli toplu tefsir bilgisi içeren Tenvîru’l-Mikbas adlı 

derlemeden bir parçayı okuyacağız.   

2. Ġārîbü’l-Ḳurʾân. 

Atâ b. Ebî Rebâh‟ın düzenlediği bu cüz, Süleymaniye Kütüphanesi‟nde (Atıf Efendi, nr. 2815/8, vr. 

102
a
-107

a
) bulunmaktadır. Eser, Kur‟an‟daki “garîb” kelimelerin hangi Arap kabilesinin lehçesinden 

alınmış olduğunu göstermek suretiyle âyetlere açıklık kazandırmaktadır. (bk. İ. Cerrahoğlu, AÜİFD, 

XXII, 23).  

3. Mesâilü Nâfi b. el-Ezrak. 

Kur‟an‟da geçen anlaşılması güç 200 kadar kelime hakkında Hâricîler‟in reislerinden Nâfi„ b. 

Ezrak‟ın sorduğu sorulara İbn Abbas tarafından verilen cevapları ihtiva etmektedir. Eserin nüshaları 

Zâhiriyye (umumi, nr. 3849, vr. 108
a
-119

b
), Dârü‟l-kütüb (Mecmûa, nr. 166, vr. 132

a
- 143

b
) ve Berlin 

(nr. 683, 93-101, Garîbü‟l-Kurân adıyla) kütüphanelerinde bulunmaktadır. Süyûtî eserin bir bölümünü 

el-İtkan‟a aynen almış (II, 56-88), M. Fuâd Abdülbâkī de bu kelimeleri alfabetik sıraya koyarak 

Muʿcemü garîbi‟l-Kurân ile birlikte neşretmiştir (Kahire 1950, s. 234-292). Âişe Abdurrahman, daha 

geniş bir çalışma ile aynı eseri, el-İcâzü‟l-beyânî li‟l-Kurân ve mesâilü İbni‟l-Ezrak, adıyla yeniden 

neşretmiştir (Kahire 1971, s. 267-507).  

4. el-Lugat fi’l-Kurân. 

Abdullah b. Hüseyin b. Hasnûn el-Mukrî‟nin rivayeti olan ve bir yazması Süleymaniye 

Kütüphanesi‟nde (Esad Efendi, nr. 91/3, vr. 104
a
-112

b
) bulunan eser, Selâhaddin el-Müneccid 

tarafından Lugatü‟l-Kurân adıyla neşredilmiştir (Kahire 1946). İ. Cerrahoğlu, Garîbü‟l-Kurân ve 

Lugatü‟l-Kurân ile Ebû Ubeyd‟in Lugatü kabâili‟l-Arab adlı eserini karşılaştırarak bu eserlerin aynı 

kaynaktan geldiğini göstermiştir (AÜİFD, XXII, 17-104).  

5. Kasîdetü medh.  

Dört halife ile babası Abbas‟ın menâkıbı hakkında olan bu kasidesini halife Muâviye‟nin 

huzurunda okumuştur. Bu eserlerden başka ona izâfe edilen Müsned, Havâssu bazı‟l-ediyye ve 

Hadîsü‟l-Mirâc gibi bazı risâleler de bulunmaktadır (bk. GAS, I, 28). Taberî‟nin Tehzîbü‟l-âsâr‟ında 

İbn Abbas‟tan nakledilen hadisler, Mahmud Muhammed Şâkir tarafından iki cilt halinde Câmiatü‟l-

İmâm Muhammed b. Suûd el-İslâmiyye yayınları arasında neşredilmiştir (Taberî, Tehzîbü‟l-âsâr: 

Müsnedü Abdillâh b. Abbâs, Kahire 1402/1982).
1
 

  

                                                      
1
 Kaynak: Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi “İbn Abbas” Maddesi. 
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ÖNEMLĠ ĠLAVE BĠLGĠLER 

I. SAHABENĠN TEFSĠRDEKĠ YERĠ 

Tefsir sahasında sahabeyi yükselten 2 şey vardı: Biri sarsılmaz mutlak imanları, diğeri de sebeb-i nüzûle, 

Nâsih-Mensûh'a vâkıf olmaları idi. Onlar hadiseleri bizzat yaşamışlardı. Resulullah‟dan sonra Sahabe, Kuran‟ın 

tefsirini yine Kuran‟da, onda bulamazlarsa sünnette arıyorlardı. Bunda da bulamazlarsa rey ve içtihatları ile tefsir 

ediyorlardı. Bizzat Hz. Peygamberden duyar, aktarırlardı. Bazen kendi re'y, içtihad ve bilgileriyle açıklarlardı. 

Bazen de Ehl-i Kitab'a bazı hususları sorarlardı. 

Sahabenin hepsi aynı seviyede değildi. Tefsîr sahasında temayüz eden belli başlı şahıslar vardır: 

ÖNEMLĠ MÜFESSĠR SAHABELER: 

1. Hz. Ebu Bekir (v. 13/634) 

2. Hz. Ömer (v. 23/ 

3. Hz. Osman. (v. 35/655) 

4. Hz. Ali (v. 40/660). (Bu ilk dördüne "Hülefâ-i Râşidîn" denir.) 

5. Ubey ibn Ka'b (v. 30/650 veya v. 32/652). Medîne Ekolü'nün Kurucusu. 

6. Abdullah Ġbn Mes'ud (v. 32/652).  Irak Ekolü'nün Kurucusu. 

7. Abdullah Ġbn Abbas (v. 68/687).   Mekke Ekolü'nün Kurucusu. 

8. Ebu Musa el-Eş'arî (v. 44/664) 

9. Zeyd ibn Sâbit (v. 45/665) 

10. Abdullah b. Zübeyr (v. 73/692) 

Not: Bunların içinde Abdullah Ġbn Abbas'ın rivayetleri çok önemlidir. 

a. Sahifetü Ali b. Ebi Talha" nüshası elde değildir. 

b. Fîzruzabâdî (v. 816/1413), "Tenvîru'l-Mikbâs min Tefsîri İbni Abbas." Adıyla toplamış ve bastırmıştır. 

Abdülazîz b. Abdillah Hamidî, "Tefsîru İbni Abbas" adıyla te'lif edip, 2 cilt halinde bir eser neşretmiştir. 

 

II. TÂBĠÎLER (TÂBĠÎÛN) DEVRĠNDE TEFSÎR 

Genelde "Mevâlî" denilen, Arap olmayan kişiler bu işle ilgilenmişlerdir. İlmi sahabeden alıp, sonraki 

nesillere aktardılar. Tâbiûn müfessirleri "Mekke Ekolü, Medîne Ekolü, Irak Ekolü" üçe ayrılırlar. Irak Ekolü 

re'ye/içtihâda ağırlık verir. 

ÖNEMLĠ TÂBĠÎÛN MÜFESSĠRLER 

A. MEKKE EKOLÜ  Abdullah Ġbn Abbas'ın (v. 68/687) Talebeleri. 

1. Mücahid b. Cebr (v. 103/721) 

2. Ata b. Ebî Rebâh (v. 114/732) 

3. İkrime (v. 105/723) 

4. Tâvus bin Keysân (v.106/724) 

5. Saîd b. Cübeyr (v. 95/714) 

B. MEDĠNE EKOLÜ Ubey ibn Ka'b'ın (v. 30/650) Talebeleri.. 

1. Muhammed b. K'ab el-Kurazî (v. 118/736) 

2. Ebu'l-Âliye er-Riyâhî (v. 90/708) 

3. Zeyd b. Eslem (v. 136/753) 

C. IRAK EKOLÜ Abdullah Ġbn Mes'ud'un (v. 32/652) Talebeleri. 

1. Hasan el-Basrî (v. 110/728) 

2. Mesrûk b. El-Ecde' (v. 63/683) 

3. Katade b. Dı'ame (v. 107/725) 

4. Ata el-Horasanî (v. 133/750) 

5. Mürretü'l-Hemedânî (v. 90/708) 

6. Alkame b. Kays (v. 61/681) 

7. Esved b. Yezîd (v. 74/693) 

8. Âmir eş-Şa'bî (v. 109/727) 

9. İbrahim en-Nehaî (v. 95/714) 

10. Muhammed b. Sirin. (v. 110/728) 
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II. HAFTA 

2. DERS 

Mücâhid b. Cebr (ö. 103/722), 

Tefsîru‟l-Ġmam Mücahid b. Cebr 

Ġbrahim Sûresi 5-7. Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Mücahid b. Cebr‟in yaşadığı dönemi, hakkında ne biliyorsunuz? 

2. Mücahid b. Cebr‟in Kur'ân-ı Kerîm tarihindeki rolü nedir? Hangi Tefsir Ekolünün 

mensûbudur? Hocasını veya talebelerinden veya mensûbu olduğu ekolünün önde gelen 

isimlerinden kimleri bilirsiniz? 

3. Tefsîru‟l-Ġmam Mücahid b. Cebr adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

4. Tefsîru‟l-Ġmam Mücahid b. Cebr adlı tefsiri daha önce gördünüz veya okudunuz mu? 

 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği: Mücâhid b. Cebr 

21 (642) yılında Mekke‟de doğdu. Kays b. Sâib‟in kölesiydi. Kur‟an‟a dair ilk bilgileri Kays‟tan 

aldı ve sahâbîlerin ileri gelenleriyle görüşme imkânı buldu. Başta tefsir olmak üzere hadis ve fıkıh gibi 

alanlarda Abdullah b. Mes„ûd, Ali b. Ebû Tâlib, Sa„d b. Ebî Vakkās, Ebû Hüreyre, Âişe, Abdullah b. 

Ömer, Abdullah b. Zübeyr‟den faydalandı; Abdullah b. Abbas‟ın önünde Kur‟an‟ı otuz defa hatmetti 

ve onunla Kur‟an‟ı baştan sona kadar üç kere tefsir etti. İbn Abbas‟ın ölümünden sonra Mekke tefsir 

ekolünün önemli bir öncüsü olarak onun yerine tefsir derslerini üstlendi. İkrime el-Berberî, Atâ b. Ebû 

Rebâh, Katâde b. Diâme, Amr b. Dînâr ve A„meş kendisinden faydalandı. Kırâat-i seb„a imamlarından 

Ebû Ma„bed İbn Kesîr ile Ebû Amr b. A„lâ ondan kıraat alanında istifade ettiler.  

Mücâhid b. Cebr aynı zamanda Kur'an‟ın "Yeryüzünde dolaşınız sonra yalancıların akibetinin ne 

olduğuna bakınız"
2
 ayetine tabi olarak seyahat etmeyi sever ve garib bir şey işitirse onu tahkik için 

giderdi. Kur‟an‟da anlatılan vak„aları ve bu olayların geçtiği yerleri araştırdı; Hârût ve Mârût olayını 

incelemek için Bâbil‟e, Berhût kuyusunu görmek için Hadramut‟a kadar gitti (Ebû Nuaym, III, 228; 

Ahmed İsmâil Nevfel, s. 53-56). Hayatının büyük bölümünü Kur‟an‟ın anlaşılması için yaptığı 

çalışmalara ayırdı, halkın fetva mercii oldu. Mekke‟deki tâbiîn müfessirlerinin en yaşlısı olarak seksen 

iki yaşında vefat etti.  

Süfyân es-Sevrî, Mücâhid‟in geniş tefsir birikimine sahip, güvenilir bir müfessir olduğunu söyler; 

Katâde b. Diâme, onu yaşadığı devirdeki insanlar arasında tefsiri en iyi bilen kişi diye zikreder. İmam 

Şâfiî ve Buhârî de Mücâhid‟in tefsirine güvenmiş, kendisinden gelen görüş ve rivayetlere kitaplarında 

yer vermiştir. İbn Sa„d ve İbn Hibbân onun hadis rivayetinde sika, şahsî hayatında müttaki, âlim ve 

fakih; Nevevî, Zehebî ve İbn Hacer el-Askalânî ise tefsirde öncü bir şahsiyet olduğunu belirtmişlerdir.  

Mücahid tefsir ilminde, Kur'anın garib kelimelerini açıklayan, sahabeden sonra gelen, ilk arap 

lügatçısı olarak düşünülebilir.
3
 Mücahid tabiiler arasında en çok rey kullananlardan biri olarak görülür. 

Abdullah b. Abbas‟tan öğrendiği tefsiri yazıya geçiren Mücâhid kendi öğrencileri için de aynı 

metodu uygulamış ve yaptığı tefsiri onlara imlâ etmiştir. Bugün elde bulunan ve Mücâhid‟e nisbet 

edilen tefsirin öğrencileri tarafından derlendiğine inanılmaktadır. Kendisinden tefsir rivayet eden 

âlimlerin en meşhurları Abdullah b. Ebû Necîh, A„meş ve İbn Cüreyc‟dir. Onun tefsirde metodu 

Kur‟an‟ı Kur‟an‟la ve ardından sünnetle tefsir etmek şeklindedir. Câhiliye şiirinden, esbâb-ı nüzûlden 

ve İsrâiliyat‟tan çokça faydalanmış, ancak İsrâiliyat konusunda eleştirilmiştir. Bunun yanında 

                                                      
2
 En‟âm, 6/11. 

3
 İsmail Cerrahoğlu, “Tefsirde Mücahid ve Ona isnad edilen Tefsir”, Ankara Üniv. İlahiyat Fakültesi Dergisi, 

XXIII, 33. 
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tefsirinde akla geniş yer vermiş, bu konuda kendisini tenkit edenlere, “Ben tefsire dair görüşlerimi 

Peygamber‟in onlarca sahâbîsinden öğrendim” diyerek cevap vermiştir. Mücâhid‟in bazı âyetlerden 

fıkhî hükümler çıkardığı da görülmektedir. Meselâ cuma namazına dair, “Namaz kılındıktan sonra 

yeryüzüne dağılın ve Allah‟ın lutfundan -nasibinizi- arayın. Allah‟ı çok anın ki kurtuluşa eresiniz” 

meâlindeki âyetten (el-Cum„a 62/10) zeval vaktinden cuma namazının bitişine kadar geçen sürede 

ticaret yapmanın ve çalışmanın meşru olmadığı sonucunu çıkarmıştır. Âyetler arasındaki irtibat ve 

insicamı da yorum için bir karîne olarak değerlendiren Mücâhid‟in bazan mecazi tefsir yaptığı da 

olmuştur. Nitekim Bakara sûresinin 81. âyetinde geçen “suçu onu kuşatırsa...” ifadesini, “İnsanın 

işlediği günahlar birikir, kalbini karartır ve gittikçe kalbin her tarafını kaplar” şeklinde açıklamıştır. 

Aynı şekilde Müddessir sûresinin 4. âyetindeki “Elbiseni temizle” cümlesini, “Yaptığın amelleri sâlih 

kişilerin amelleri gibi yap” diye yorumlamıştır. Öte yandan kaynaklarda Mücâhid‟in bazan hatalı 

tefsirler yaptığı ve âdeta sırf re‟y ile hareket ettiği ileri sürülmüştür. Meselâ Ra„d sûresinin 43. 

âyetinde geçen, “yanında kitabın bilgisi bulunan” şahıstan kastedilenin Medine‟de ihtidâ eden 

Abdullah b. Selâm olduğunu söylemiş, bunu duyan Saîd b. Cübeyr sûrenin Mekke‟de nâzil olduğunu 

hatırlatarak Mücâhid‟in yanıldığını belirtmiştir.  

Mücâhid b. Cebr‟e nisbetle yayımlanan iki tefsir Dârü‟l-kütübi‟l-Mısriyye‟de kayıtlı (nr. 2075) 

yazma nüshaya dayanmaktadır.  

Bunlardan ilkini gerçekleştiren Abdurrahman Sûretî mevcut yazmayı tahkik etmiş, ayrıca 

Taberî‟nin tefsirinde ve diğer tefsirlerde bulunan bilgilerden Mücâhid‟e nisbet edilenleri almış, 

nüshada tefsiri yer almayan bazı sûrelerin açıklamasını da bu şekilde oluşturmuştur (Tefsîru Mücâhid, 

Devha 1976; I-II, Beyrut, ts.).  

İkinci neşir M. Abdüsselâm Ebü‟n-Nîl‟e ait olup doktora tezi olarak hazırlanmıştır. Araştırmacı ilk 

yayının eksiklerini gidermeye çalışmış, yazmadaki bilgileri ilk neşirde olduğu gibi zenginleştirmiştir 

(Tefsîrü‟l-İmâm Mücâhid b. Cebr, Nasr 1410/1989).  

İsmail Cerrahoğlu, bu neşirlerde kullanılan yazmadaki tefsir rivayetlerinin Mücâhid‟e nisbetini 

zayıf görmekte, aynı şeyin ilk nâşir tarafından yapılan eklemeler için de söz konusu olduğunu 

belirtmektedir. 

ĠLAVE BĠLGĠ: TÂBĠÎLER (TÂBĠÎÛN) DEVRĠNDE TEFSÎR 

Genelde "Mevâlî" denilen, Arap olmayan kişiler bu işle ilgilenmişlerdir. İlmi sahabeden alıp, sonraki 

nesillere aktardılar. Tâbiûn müfessirleri "Mekke Ekolü, Medîne Ekolü, Irak Ekolü" üçe ayrılırlar. Irak Ekolü 

re'ye/içtihâda ağırlık verir. 

ÖNEMLĠ TÂBĠÎÛN MÜFESSĠRLER 

MEKKE EKOLÜ 

Abdullah Ġbn Abbas'ın (v. 

68/687) Talebeleri. 

MEDĠNE EKOLÜ  

Ubey ibn Ka'b'ın (v. 30/650) 

Talebeleri 

IRAK EKOLÜ 

Abdullah Ġbn Mes'ud'un (v. 

32/652) Talebeleri. 

1. Mücahid b. Cebr (v. 103/721) 

2. Ata b. Ebî Rebâh (v. 114/732) 

3. İkrime (v. 105/723) 

4. Tâvus bin Keysân (v.106/724) 

5. Saîd b. Cübeyr (v. 95/714) 

1. Muhammed b. K'ab el-Kurazî (v. 

118/736) 

2. Ebu'l-Âliye er-Riyâhî (v. 

90/708) 

3. Zeyd b. Eslem (v. 136/753) 

1. Hasan el-Basrî (v. 110/728) 

2. Mesrûk b. El-Ecde' (v. 63/683) 

3. Katade b. Dı'ame (v. 107/725) 

4. Ata el-Horasanî (v. 133/750) 

5. Mürretü'l-Hemedânî (v. 90/708) 

6. Alkame b. Kays (v. 61/681) 

7. Esved b. Yezîd (v. 74/693) 

8. Âmir eş-Şa'bî (v. 109/727) 
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III. HAFTA 

3. DERS 

Mukatil b. Süleyman (ö. 150/767)  

et-Tefsîru‟l-Kebîr 

Tekâsur Sûresi 1-8. Ayetlerin Tefsîri 

Asr Sûresi 1-3. Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Mukatil b. Süleyman‟ın yaşadığı dönemi, hakkında ne biliyorsunuz? Niçin ilk müfessir kabul 

edilmektedir? 

2. Mukatil b. Süleyman‟ın tefsîr tarihindeki rolü nedir? Hocaları veya talebelerinden kimleri 

bilirsiniz? 

3. Mukatil b. Süleyman‟ın et-Tefsîru‟l-Kebîr adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri 

nelerdir? 

4. Mukatil b. Süleyman‟ın et-Tefsîru‟l-Kebîr adlı tefsiri daha önce gördünüz veya okudunuz 

mu? 

 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği: Mukātil b. Süleyman 

Belh‟te muhtemelen 80 (699) yılı civarında doğdu. Bu şehirde yetiştikten sonra bir süre Merv‟de 

yaşadı.  Benî esed mevlalarından biri olduğu söylenmektedir. 

Emevîler‟in Horasan valisi Nasr b. Seyyâr‟ın kumandanlarından Selm (Sâlim) b. Ahvez el-

Mâzinî‟nin yanında büyük itibar gördü. Emevîler‟e karşı mücadele eden Hâris b. Süreyc ile yapılan 

barış görüşmelerine Selm b. Ahvez adına katıldı.  

İlk kelâmcılardan Cehm b. Safvân ile Belh‟te itikadî konularda tartıştı ve ilâhî sıfatların ispatı 

yönündeki tezini savunan bir kitap yazdı. Emevîler‟in Horasan‟daki nüfuzu zayıflayınca Basra‟ya gitti 

ve burada Atâ b. Ebû Rebâh, İbn Şihâb ez-Zührî, Atıyye el-Avfî gibi âlimlerden faydalandı. Hayatının 

son yirmi yılını kapsayan bu dönemde Bağdat, Beyrut, Mekke gibi şehirleri dolaştı. Bağdat‟ta Abbâsî 

halifelerinden Ebû Ca„fer el-Mansûr ve halife olmadan önce Mehdî-Billâh ile ilmî sohbetlerde 

bulundu. Daha sonra Basra‟ya döndü ve burada vefat etti.  

Mukātil b. Süleyman akaid ve tefsirle ilgilenmiştir. 

Kelamcılığı (Akaidciliği) 

Akaide dair görüşleri hususunda kaynaklarda farklı bilgiler yer almışsa da tenzihte aşırı giden ilk 

kelâmcılar karşısında Sıfâtiyye grubunun temsilcilerinden olduğunda şüphe yoktur. Şîa‟ya, Müşebbihe 

ve Mürcie‟ye nisbet edilmesi yanında bazı Şiî kaynaklarına göre Muhammed el-Bâkır ve Ca„fer es-

Sâdık‟ın tâbileri arasında yer alır (DMT, IV, 479). Bir kısım kaynaklarda ise Zeydiyye‟den sayılır 

(İbnü‟n-Nedîm, s. 227). Allah‟ın cisim olduğuna ve arşta bulunduğuna inandığı hususunda eski 

kaynaklarla bazı yeni araştırmalar birleşmektedir (Eş„arî, s. 152-153; Nesefî, I, 119, 161; Ali Sâmî en-

Neşşâr, I, 289-291). Mukātil b. Süleyman‟a teşbih ve tecsim görüşünün nisbet edilmesi çağdaş bazı 

ilim adamlarınca tarafgir bir değerlendirme olarak nitelendirilmişse de (Nasr Hâmid Ebû Zeyd, s. 148-

154; Çelik, s. 118-119; Gilliot, CCLXXIX [1991], s. 39-92) Ebû Hanîfe ve Ebû Yûsuf başta olmak 

üzere (İbn Hacer, X, 281) bu değerlendirmeyi yapan Ebü‟l-Hasan el-Eş„arî ve Ebü‟l-Muîn en-Nesefî 

gibi âlimlerin bu şekilde itham edilmesi isabetli görünmemektedir.  

Aslında Mukātil hakkındaki farklı değerlendirmeler onun yaşadığı dönemde Horasan‟daki fikrî ve 

siyasî çatışmalardan kaynaklanmaktadır. Zeydiyye ve Şîa taraftarlarının bulunduğu ve özellikle 

Mürcie taraftarlarının hâkim olduğu Horasan bölgesinde fikir ayrılıkları siyasî çatışmalarda saf 

belirleme hususunda etkili olmuştur. Ancak bunun mutlak anlamda belirleyici olduğunu söylemek 

güçtür. Kaynaklarda aktarılan bilgiler, fırkaların kendi içinde hem siyasî hem fikrî cephede yeknesak 
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bir hareket olmadığını göstermektedir. Her ikisi de Mürciî kabul edilen Mukātil b. Süleyman ile Cehm 

b. Safvân aynı fikrî bütünlüğe sahip bulunmadıkları gibi aynı siyasî tavrı da benimsememişlerdir 

(Eş„arî, s. 132, 151). Kaynaklarda Cehm‟in Muattıla, Mukātil‟in ise Müşebbihe‟den olduğu söylenir. 

Yine Mukātil bir Mürciî sayılmasına rağmen iktidara karşı yapılan Mürciî tabanlı isyanlara 

katılmamıştır (Taberî, IV, 292-293). Halbuki Cehm, Emevîler‟e isyan eden Hâris b. Süreyc‟in 

isyanında Hâris‟in danışmanlığını yapmıştır. Bu durum, dönemin şahsiyetlerinin belirli bazı tanımlama 

içine sokulamayacağını göstermektedir. Kişiler hakkındaki nitelemeler ortamla ilgili olarak yapılmakta 

ve her zaman bütünlüğü yansıtmamaktadır. Bu sebeple söz konusu nitelemeler yapıldığında bir 

mezhebe mensup olmanın veya nisbet edilmenin temel gerekçesi dikkate alınmalıdır. Mukātil b. 

Süleyman‟ın Mürciî oluşunda esas alınması gereken husus İbn Hazm‟ın belirttiği gibi Mürcie‟nin 

temel unsuru olan iman-amel münasebetidir (el-Faṣl, II, 269). Mukātil b. Süleyman, iman ile ameli 

ayırmakta ve büyük günah işleyen kimsenin mümin olduğunu kabul etmektedir. Ayrıca imanı “tasdik” 

diye tanımlamasına rağmen onu mârifetle ilişkilendirmekte, iman ile ameli bir nevi mârifetin 

dereceleri olarak değerlendirmektedir. Bu açıdan yetersiz bir amelle imanın mümkün olup olmayacağı 

tartışmalarının gündemin en önemli konusunu teşkil ettiği Horasan‟da Mürciî tanımlamasına 

girmektedir. Halbuki Mukātil siyasî tavırlarında Mürcie ile aynı safta görülmemektedir. Öte yandan 

muhalif fırkalar arasında yapılan tartışmalardaki maksadı aşan ifadeler ve bunlara dayanılarak üretilen 

yargılar, düşünürler hakkında yaygın nitelemeler haline getirilmiştir. Mukātil‟in Mücessime ve 

Müşebbihe‟den olduğunu ileri süren ve günümüze ulaşan hiçbir eserinde bulunmayan aşırı teşbihçi 

düşünceleri ona nisbet eden değerlendirmelerin, Cehm b. Safvân ve başkalarıyla bilhassa Allah‟ın zâtı 

ve sıfatları hakkında yaptığı tartışmalar dikkate alındığında (İbn Kesîr, IX, 350) bu bağlamda 

değerlendirilmesi daha doğru görünmektedir. Bu tür sorunların çözümü için iki ayrı Mukātil b. 

Süleyman‟ın yaşadığı ve bunlardan tefsir sahibi olanın Müşebbihe ve Mücessime‟ye mensup olduğu 

söylenilmişse de (Seksekî, s. 40) bu iddia kaynaklarda aktarılan bilgilerle uyuşmamaktadır. Zeydiyye 

veya İmâmiyye‟ye mensup olduğuna ilişkin rivayetler bulunmaktadır. Ancak Mukātil‟in mezhebî 

anlamda bir Şiî olduğunu kabul etmek hem eserlerindeki görüşleriyle hem Emevîler‟e yakınlığı ve 

bazı görüşmelerde onları temsil etmesi gerçeğiyle bağdaşmaz.  

Günah işlemenin mümine zarar vermeyeceği, dolayısıyla onun cehenneme girmeyeceği, sadece 

sırattan geçerken cehennem ateşinin sıcaklığını hissederek bir tür azaba uğrayacağı şeklindeki görüşler 

Mukātil‟e atfedilmiş (Eş„arî, s. 151; Şehristânî, I, 143) ve Mürcie‟ye öncülük yaptığı ileri sürülmüştür. 

Eş„arî, Mukātil taraftarlarının, “Allah cisimdir, insan sûretindedir; eti, kanı, saçı, kemiği vardır; el, 

ayak, baş ve göz gibi organlara sahiptir; bununla beraber O hiçbir şeye benzemez, hiçbir şey de O‟na 

benzemez” dediklerini nakletmektedir (Maḳālât, s. 153). İbn Hazm ise bu sözlerin doğrudan Mukātil 

b. Süleyman‟a ait olduğunu söylemektedir (el-Faṣl, V, 74). Sonraki müellifler de bu iddiada bulunan 

Mukātiliyye adlı bir Müşebbihe fırkasını kendisine nisbet etmişlerdir (Makdisî, V, 141; Abdülkādir-i 

Geylânî, I, 447-448). Ancak Mukātil hakkında nakledilen ve aşırı teşbihi (antropomorfizm) ifade eden 

görüşlere onun günümüze ulaşan eserlerinde rastlanmadığı gibi bunların çoğu eserlerinin muhtevası ile 

çelişmektedir. Nitekim yukarıda kaydedilen sözleri Şehristânî, Râfizîler‟den Dâvûd el-Cevâribî‟ye 

nisbet etmektedir (el-Milel, I, 103-105). Şehristânî‟nin Mukātil‟e izâfetle naklettikleri ise genellikle 

onun eserlerinde yazdıkları ile uyum içinde olup bazı araştırmacılar da Mukātil‟in Mürcie-i hâlisadan 

değil Ehl-i sünnet Mürciesi‟nden olduğunu (Nasr Hâmid Ebû Zeyd, s. 148-149), bazıları ise ilk bakışta 

teşbih gibi görünen açıklamalarının aslında Kur‟an ve Sünnet‟e uyduğunu, her ne kadar Mu„tezilî 
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anlayış açısından söz konusu açıklamalar teşbih kabul edilse de Ehl-i sünnet ölçülerine göre 

Mukātil‟in Müşebbihe‟den sayılamayacağını düşünmektedir (Çelik, s. 96-97). Öte yandan et-Tefsîrü‟l-

kebîr‟i neşreden Şehhâte, Mukātil‟in istivâ, arş, kürsî, sâk ve yemînullah hususunda tecsîme 

düştüğünü, diğer haberî sıfatları ise te‟vil ettiğini belirtmektedir (Tefsîrü Muḳātil b. Süleymân, V, 98-

110). Makālât kitaplarında geçen ağır ithamlar Mukātil‟in eserlerinde ortaya koyduğu görüşlerle 

uyuşmamakla birlikte et-Tefsîrü‟l-kebîr‟de teşbih ifade eden bir kısım nakil ve izahların bulunduğu da 

bir gerçektir (a.g.e., I, 213; III, 685). Bu sebeple onun yorum ve açıklamalarında kelâmı anlama ile 

kelâmın konusu olan varlığı anlama arasında doğrudan bir ilişki kurarak bir meselenin mutlak gayb 

alanına ait olmasıyla hem gayb hem duyu alanıyla ilgili oluşunu birbirinden ayırdığı sonucuna 

varılabilir. Buna göre Mukātil mutlak gayba dair âyetleri aklî çıkarımlarla te‟vil cihetine 

gitmemektedir; çünkü naklî bir delil olmadan bu tür nasların açıklanamayacağını düşünmekte ve 

sadece âyetin zikrettiği gerçekliğin Kur‟an genelindeki paralel anlatımlarına başvurarak ilgili 

rivayetleri sıralamaktadır. Açıklama türünden söyledikleri ise daha çok rivayetlerin muhtevasından bir 

bütünlük oluşturmaya yöneliktir. Bu tür bir te‟vil tarzı, asıl itibariyle mevcut malzemenin 

aktarılmasından ve Selef‟e has bir yaklaşımla ifadeleri olduğu gibi kabul etmekten ibarettir. Buna 

karşılık gaybî boyutu olmakla birlikte aslında duyulur âleme dair âyetlerden teşekkül eden ikinci 

kısımla tamamen duyulur âlemle ilgili âyetlerden oluşan üçüncü kısımda ya doğrudan lugavî 

açıklamaları ya da istidlâl ve rivayetleri kullanarak âyetin yorumunu ortaya koymaktadır. Bu yönüyle 

Mukātil Selef yaklaşımından ayrılmakta ve Selef‟in yorumlamaktan kaçındığı haberî sıfatları te‟vil 

etmektedir. Dolayısıyla Mukātil‟in yaklaşımı bir ifade tarzı olup onun teşbihe düştüğünü söylemek 

isabetli değildir (Türker, s. 57-61). Peygamberlerin ismet sıfatına sahip olduklarına dair Mukātil‟in 

görüşü daha sonra kelâm ilminde benimsenmiş ve kendisi ismet inancının temelini oluşturan âlim 

olarak kabul edilmiştir (Gilliot, CCLXXIX [1991], s. 84).  

İsmail Cerrahoğlu mevcut tefsir çalışmalarından hareketle onun teşbihe varan tarzda bir söyleme 

sahip olduğunu çıkaramadığını belirtmekle birlikte bunun aksini de söylememektedir. Mevcut 

çalışmalarından teşbih taraftarı olduğunun çıkartılamayacağı düşüncesindedir. (Cerrahoğlu, “Tefsirde 

Mukatil b. Süleyman ve Eserleri”, Ankara Üniv. İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1976,  s. 35) Benzer 

değerlendirmeler daha sonraki çalışmalarda da dillendirilmiştir. Nitekim Mukâtil hakkında yapılan 

olumsuz tenkit ve eleştirilerin büyük bir kısmının, yaşadığı Horasan bölgesine hâkim olan yanlış 

itikadî akımlarla özdeşleştirilmesinden kaynaklandığı da iddia edilmektedir. (Mehmet Altuntaş, 

“Mukâtil b. Süleyman‟ın Tefsirinde İsrâiliyat ve Hurûf-ı Mukattaa Hakkındaki Yorumları”, Bozok 

Üniv. İlah. Fak. Dergisi, 13: 153.) 

 

Tefsirciliği 

Mukātil‟in ilmî şahsiyetinde öne çıkan yönü tefsirciliğidir. Her ne kadar kendisinden önce Saîd b. 

Cübeyr, Hasan-ı Basrî, Amr b. Ubeyd, Mücâhid b. Cebr, İkrime el-Berberî ve İbn Cüreyc gibi âlimler 

Kur‟an tefsiriyle meşgul olmuşlarsa da onların tefsirleri hem kısmîdir hem de tamamı günümüze 

ulaşmamıştır. Mukātil‟e atfedilen eserler onun nâsih-mensuh, muhkem-müteşâbih, vücûh-nezâir gibi 

tefsir ilminin ana meseleleriyle ilgilendiğini ve bu konularda kitaplar yazarak bu ilmin inşasında 

önemli rol oynadığını göstermektedir.  

Mukātil âyeti âyetle tefsir etmiş, rivayet ve dirayet yöntemini birlikte kullanmıştır. Bu sebeple 

Mâtürîdî gibi sistematik ve kapsayıcı olmasa da aklî tefsir yöntemini kullanan ilk müfessir kabul 
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edilmiştir. Katâde‟den oldukça yararlanmış, otuz civarında râviden yaptığı nakillerin çoğunda isnad 

zinciri bulunmayıp bunları Kelbî, Ebû Sâlih gibi yalancı olarak bilinen râvilere dayandırmıştır (M. 

Hüseyin ez-Zehebî, s. 142). İsnadın ilmin senedi sayıldığı bir dönemde çalışmalarına konu olan 

malzemeyi sağlam rivayetlerle sunmaması ve çelişkili senedlerle aktarması sebebiyle eleştirilmiş ve 

hadis âlimlerince “metrûk” ve “mehcûrü‟l-kavl” kabul edilmiştir (Buhârî, II, 237; Hatîb, XIII, 167-

169; Zehebî, Mîzânü‟l-iʿtidâl, IV, 172).  

Dönemin tahammülü‟l-ilm anlayışı, bir kimsenin tahsil etmek istediği ilmi o ilme vâkıf hocaların 

ders halkasına katılarak rivayet hakkını elde etmeyi ve bu ilim anlayışı içerisinde ilim tedrîsinde 

bulunmayı gerektirmekteydi. Anlaşıldığı kadarıyla Mukātil bu esaslara tam anlamıyla riayet etmeyerek 

işitmediği kimselerden rivayette bulunmuş ve bu sebeple insanların ilmini topladığı ve bu şahıslardan 

işitmediği halde bunlara dayanarak tefsir ettiği suçlamalarına mâruz kalmıştır (Zehebî, Mîzânü‟l-

iʿtidâl, V, 505). Bununla birlikte İbn Adî, Mukātil b. Süleyman‟ın naklettiği hadislerin çoğunun sahih 

olduğunu, birçok sika ve mâruf râvinin ondan rivayette bulunduğunu ve zaafına rağmen hadislerinin 

yazıldığını belirtmektedir (a.g.e., V, 506). Cürcânî de aynı değerlendirmeyi yaparak Mukātil‟in 

Tefsîrü‟l-ḫamsi miʾe âye adlı eserinde birçok müsned ve merfû hadis olduğunu söylemektedir (İbn 

Adî, VI, 2431).  

Hadisteki eleştirilere rağmen tefsirdeki otoritesi Mukātil‟i haklı bir üne kavuşturmuş ve ihtiyatla da 

olsa erken dönemden itibaren eserlerine başvurulmuştur. Mâtürîdî bazan eleştirmekle birlikte onun 

yorumlarına temas etmiştir (Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân, I, 227).  

Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ise Mukātil‟den yaptığı çok sayıdaki rivayetle ondan yararlanma 

sürecine katılmış, daha sonra Sa„lebî el-Keşf ve‟l-beyân‟ında Mukātil‟e ait tefsirin farklı tariklerini 

derleyerek bu süreci hızlandırmış, ardından gelen Vâhidî, Ferrâ el-Begavî, Muhammed b. Ahmed el-

Kurtubî, Ebü‟l-Berekât en-Nesefî, İbn Kesîr gibi müfessirler de aynı yolu izlemiştir.  

Bedreddin ez-Zerkeşî ve Süyûtî gibi müteahhir müfessirler Mukātil‟e yönelik eleştirilere atıfta 

bulunmakla beraber tefsirinden faydalanmış, Ebüssuûd Efendi onun hakkında saygılı ifadeler 

kullanmıştır (İrşâdü‟l-ʿaḳli‟s-selîm, III, 270; VI, 278).  

Eserleri.  

1. et-Tefsîrü‟l-kebîr.  

Tefsîru Muḳātil b. Süleymân adıyla Abdullah Mahmûd Şehhâte tarafından neşredilen eserde (I-V, 

Kahire 1979-1989) yer alan ve genellikle isnad zincirleri bulunmayan rivayetlerin büyük bir kısmının 

hadis mecmualarında mevcut olduğu tesbit edilmiştir (Tefsîru Muḳātil b. Süleymân, V, 51). Tefsirin 

Mukātil b. Süleyman‟a nisbet edilmesinin zor olduğunu söyleyen Muhammed Hüseyin ez-Zehebî‟ye 

göre eserde 144 (761) yılında doğmuş olan Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ‟dan nakiller yapılması dikkat 

çekicidir. Zira onun henüz altı yaşında bulunan bir çocuktan rivayette bulunması mümkün değildir (el-

İsrâʾiliyyât, s. 142-152). Bu durum tefsirin Mukātil‟den sonra yazıldığını veya en azından ona bazı 

ilâvelerin yapıldığını düşündürmektedir.  

2. el-Vücûh ve‟n-neẓâʾir.  

Birden fazla anlama gelen 185 kelimenin Kur‟an‟da hangi mânalarda kullanıldığını inceleyen eser 

daha sonra aynı konuda yapılan çalışmalar için kaynak olmuştur. Nitekim Yahyâ b. Sellâm‟ın et-

Teṣârîf: Tefsîrü‟l-Ḳurʾân adlı eseriyle bu kitap arasında büyük çapta benzerlik tesbit edilmiştir. Ayrıca 

Hakîm et-Tirmizî‟nin Taḥṣîlü neẓâʾiri‟l-Ḳurʾân‟ı el-Vücûh ve‟n-neẓâʾir‟in bir şerhi ve eleştirisi olarak 

görülmüş, hatta elde mevcut el-Vücûh ve‟n-neẓâʾir‟in bunun eksik bir nüshasına dayandığı 
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belirtilmiştir (Muhammed eş-Şâzelî, sy. 15 [1977], s. 120-121). Abdullah Mahmûd Şehhâte (el-Eşbâh 

ve‟n-neẓâʾir fi‟l-Ḳurʾâni‟l-Kerîm, Kahire 1395/1975, 1414/1994) ve Ali Özek‟in (İstanbul 1993) 

yayımladığı eseri M. Beşir Eryarsoy Kur‟an Terimleri Sözlüğü adıyla Türkçe‟ye çevirmiştir (İstanbul 

2004).  

3. Tefsîrü‟l-ḫamsi miʾe âye mine‟l-Ḳurʾân.  

Fıkha dair âyetlerin incelendiği eseri Isaiah Goldfeld neşretmiş (Şifâ Amr [Filistin] 1980), M. Beşir 

Eryarsoy Ahkâm Âyetleri Tefsiri (İstanbul 2005) adıyla Türkçe‟ye çevirmiştir. Mukātil b. 

Süleyman‟ın kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: el-Ḳırâʾât, Müteşâbihü‟l-Ḳurʾân, 

Nevâdirü‟t-tefsîr, en-Nâsiḫ ve‟l-mensûḫ, el-Cevâbât fi‟l-Ḳurʾân, et-Taḳdîm ve‟t-teʾḫîr, el-Aḳsâm ve‟l-

luġāt, er-Red ʿale‟l-Ḳaderiyye.   

Hakkında yapılan çalıĢmalar 

Mukātil b. Süleyman‟ın ilmî kişiliği ve eserleri zamanımızda çeşitli araştırmalara konu olmuştur. 

Bunlar arasında M. M. al-Sawwaf‟ın Muqātil b. Süleymān an Early Zaidi Theologian with Special 

Reference to his Tafsīr al-khamsi miat āya (doktora tezi, 1969, Oxford University), Fevzi 

Hamurcu‟nun Mukātil b. Süleyman ve Kitâbu Tefsîri‟l-hamsi mie Âye Adlı Eseri (doktora tezi, 1995, 

AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü), Übey b. Ali el-Îd‟in Tefsîru Muḳātil b. Süleymân: Tefsîrü‟l-ḫamsi 

miʾe âye fi‟l-emr ve‟n-nehy ve‟l-ḥelâl ve‟l-ḥarâm (yüksek lisans tezi, 1409, el-Câmiatü‟l-İslâmiyye 

[Medine]), Ömer Türker‟in Mukâtil b. Süleyman‟ın Kur‟ân‟ı Tevil Yöntemi (yüksek lisans tezi, 1999, 

Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve İbrahim Çelik‟in Mukātil b. Süleyman ve 

Tefsirdeki Metodu (Bursa 2000) adlı çalışmaları sayılabilir.  
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 8اٌٝ  1ا٠٢بد  :عٛسح اٌزىبصش

] ُِ ؽ١ِ ِٓ اٌشه ؽّْ ِ اٌشه ُِ اللَّه ُُ اٌزهىبصشُُ  ثغِْ ٌْٙبوُ مبثِشَ  (1)أَ َّ ٌْ ُُ ا ُ َْ  (2)ؽَزهٝ صُسْر ٛ ُّ فَ رؼٍََْ ْٛ هُ وَلاه  (3)وَلاه عَ صُ

 َْ ٛ ُّ فَ رؼٍََْ ْٛ ِٓ  وَلاه (4)عَ ١َم١ِ ٌْ َُ ا ٍْ َْ ػِ ٛ ُّ ْٛ رؼٍََْ ٌَ(5)  َُ ٌْغَؾ١ِ هْ ا ُٚ ِٓ  (6)ٌَزشََ ١َم١ِ ٌْ َٓ ا ب ػ١َْ ٔهٙ ُٚ هُ ٌَزشََ هُ  (7)صُ صُ

 ُِ ِٓ إٌهؼ١ِ ئزٍِ ػَ َِ ْٛ هٓ ٠َ  (8)ٌَزغُْئٍَُ

 .آ٠بدصّبْ عٛسح اٌزىبصش ِى١خ ػذد٘ب 

 :ِؼظُ ِمقٛد اٌغٛسح

ثبٌّبي، ٚث١بْ أْ ػبلجخ اٌىً اٌّٛد ٚاٌضٚاي، ٚأْ ٔق١ت رَ اٌّمج١ٍٓ ػٍٝ اٌذ١ٔب، ٚاٌّفزخش٠ٓ 

هٓ : اٌغبف١ٍٓ اٌؼمٛثخ ٚإٌىبي، ٚأػذ ٌٍّؾ١ٌّٛٓ اٌّزٌخ ٚاٌغإاي ٚاٌؾغبة ٚاٌٛثبي، فٝ لٌٛٗ هُ ٌَزغُْئٍَُ صُ

 ُِ ِٓ إٌهؼ١ِ ئزٍِ ػَ َِ ْٛ  .8عٛسح اٌزىبصش: « ٠َ

 .ٛسح اٌىٛصش( ٔضٌذ ثؼذ ع8( عٛسح اٌزىبصش ِى١خ ٚآ٠برٙب )102فٝ اٌّقؾف: )

 ُِ ؽ١ِ ِٓ اٌشه ؽّْ ِ اٌشه ُِ اللَّه  ثغِْ

ُُ اٌزهىبصشُُ ٠ؼٕٟ ؽغٍىُ اٌزىبصش، ٚرٌه أْ ؽ١١ٓ ِٓ لش٠ؼ ِٓ ثٕٟ ػجذ ِٕبف ثٓ لقٟ، ٚثٕٟ عُٙ  ٌْٙبوُ أَ

اٌغبدح ٚالأؽشاف فمبي ثٕٛ ػجذ ِٕبف:  فزؼبدٜ ثٓ ػّشٚ ثٓ ِشح ثٓ وؼت وبْ ث١ُٕٙ ٌؾبء فبفزخشٚا، 

فمبي ثٕٛ عُٙ ٌجٕٟ ػجذ  ػض٠ضا، ٚأػظُ ؽشفب، ٚإِٔغ عبٔجب، ٚأوضش ػذدا، ٔؾٓ أوضش ع١ذا، ٚأػض

 ٠ؼذُٚٔٙ رؼبٌٛا ٔؼذ أِٛارٕب ؽزٝ أرٛا اٌّمبثش  :صُ لبٌٛا ثٕٛ ػجذ ِٕبف ثبلأؽ١بء، فىبصشُ٘ ِضً رٌه، :ِٕبف

ثٕٛ عُٙ ثضلاصخ أث١بد، لأُٔٙ  فىبصشُ٘ ٘إلاء ٚ٘إلاء ِٛربُ٘،  فؼذفمبٌٛا: ٘زا لجش فلاْ، ٚ٘زا لجش فلاْ 

ُُ اٌزهىبصشُُ وبٔٛا أوضش ػذدا فٟ اٌغب١ٍ٘خ ِٓ ثٕٟ ػجذ ِٕبف، فأٔضي الله فٟ اٌؾ١١ٓ  ٌْٙبوُ ٠مٛي ؽغٍىُ اٌزىبصش  أَ

مبثشَِ  َّ ٌْ ُُ ا  -وٍىُ ٠مٛي ئٌٝ أْ أر١زُ اٌّمبثش، صُ أٚػذُ٘ الله -2 -ػٓ روش ا٢خشح، فٍُ رضاٌٛا وزٌه، ؽَزهٝ صُسْرُ

َْ  :فمبي -ػض ٚعً ٛ ُّ فَ رؼٍََْ ْٛ  :صُ لبي فبػٍْٛ ثزٌه ئرا ٔضي ثىُ اٌّٛد، ِب ٔؾٓ » :٘زا ٚػ١ذ -3 -وَلاه عَ

 َْ ٛ ُّ فَ رؼٍََْ ْٛ هُ وَلاه عَ صُ اعزأٔف  .وَلاه لا ٠إِْٕٛ ثبٌٛػ١ذ :صُ لبي ئرا دخٍزُ لجٛسوُ، :ٚ٘ٛ ٚػ١ذ - 4 -صُ

ِٓ  :فمبي ١َم١ِ ٌْ َُ ا ٍْ َْ ػِ ٛ ُّ ْٛ رؼٍََْ َُ »ٗ لا ؽه ف١ -5 -ٌَ ٌْغَؾ١ِ هْ ا ُٚ ٌؼٍّزُ أٔىُ عزشْٚ اٌغؾ١ُ فٟ ا٢خشح  -6 - ٌَزشََ

 ِٓ ١َم١ِ ٌْ َٓ ا ب ػ١َْ ٔهٙ ُٚ هُ ٌَزشََ ِب ػظُ ِٓ  ٚاٌغؾ١ُ لا ؽه ف١ٗ، ٠مٛي ٌزشْٚ اٌغؾ١ُ فٟ ا٢خشح ِؼب٠ٕخ،  -7 -صُ

ئٌٝ ػزاة صُ ٠شدْٚ  ِشح ػٕذ اٌّٛد، ِٚشح ػٕذ اٌمجش »إٌبس، ٠م١ٕٙب سؤ٠خ اٌؼ١ٓ،: عٕؼزثُٙ ِشر١ٓ 

 ُِ ِٓ إٌهؼ١ِ ئزٍِ ػَ َِ ْٛ هٓ فٝ ا٢خشح ٠َ هُ ٌَزغُْئٍَُ ٠ؼٕٟ وفبس ِىخ وبٔٛا فٟ اٌذ١ٔب فٟ اٌخ١ش ٚإٌؼّخ،  -8 -ػظ١ُ صُ

١ْٔب  ... » :ٚأ٠نب فزٌه لٌٛٗ ف١غأٌْٛ ٠َٛ اٌم١بِخ ػٓ ؽىش ِب وبٔٛا ف١ٗ، ُُ اٌذُّ ُْ فِٟ ؽ١َبرىُِ ُْ ه١َجِّبرىُِ جْزُ َ٘ أرَْ

 ُْ زؼَْزُ ّْ اعْزَ ُِ » :ٚلبي ثِٙب َٚ ِٓ إٌهؼ١ِ ئزٍِ ػَ َِ ْٛ هٓ ٠َ ٌَزغُْئٍَُ هُ  ئرا عّغ اٌىفبس فٝ إٌبس  -ػض ٚعً -ٚرٌه أْ الله «صُ

ٚأػطؾذ أفٛإ٘ب، ٚأٍ٘ىذ أثذإٔب، فًٙ  ٚعبػذ »٠ب ِبٌه، أٔنغذ ٌؾِٕٛب ٚأؽشلذ عٍٛدٔب،  :فشخٛا

 .لا: لبي» .عبػخ ِٓ إٌٙبس :لبٌٛا ،لا :ف١شد ػ١ٍُٙ ِبٌه ف١مٛي ئٌٝ خشٚط ٠َٛ ٚاؽذ ِٓ عج١ً ِٓ إٌبس،

 ثقٛد غ١ٍع ع١ٙش،- خبصْ إٌبس -فشدٔب ئٌٝ اٌذ١ٔب، فٕؼًّ غ١ش اٌزٞ وٕب ٔؼًّ، لبي ف١ٕبدٞ ِبٌه :لبٌٛا

أثؾشٚا ف١شعْٛ أْ رىْٛ ػبف١خ لذ أرزُٙ،  :ف١مٛي فارا ٔبدٜ ؽغشد إٌبس ِٓ فشلٗ، ٚعىٓ أٍ٘ٙب، :لبي

ُْ  ... :ف١مٛي .ٌج١ه:ف١مٌْٛٛ ٠ب أً٘ اٌجلاء، :ف١مٛي ٌج١ه، :ف١مٌْٛٛ ٠ب أً٘ إٌبس، :٠ٕبد٠ُٙ  صُ جْزُ َ٘ أرَْ

ُْ ثِٙب،  زؼَْزُ ّْ اعْزَ َٚ ١ْٔب  ُُ اٌذُّ ُْ فِٟ ؽ١َبرىُِ ََ ه١َِّجبرىُِ ْٛ َ١ ٌْ َْ فِٟ الْأسَْكِ  فبَ ُْ رغَْزىَْجشُِٚ زُ ْٕ ِْ ثِّب وُ ٛ ُٙ ٌْ َْ ػَزاةَ ا ْٚ رغُْضَ
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ُْ رفَْغُمُ  زُ ْٕ ثِّب وُ َٚ ٌْؾَكِّ  َْ ثغ١َِْشِ ا  ٠ب أً٘ اٌفشػ ٚاٌٛعبئذ ٚإٌؼّخ فٟ داس اٌذ١ٔب، و١ف رغذْٚ ِظ عمش؟ ... ٛ

ٚػضح سثٟ لا أص٠ذوُ ئلا  :لبي ف١مٛي ٠أر١ٕب اٌؼزاة ِٓ وً ِىبْ، فًٙ ئٌٝ أْ ّٔٛد ٚٔغزش٠ؼ، :لبٌٛا

ُِ » :لبي فزٌه لٌٛٗ ػزاثب، ِٓ إٌهؼ١ِ ئزٍِ ػَ َِ ْٛ هٓ ٠َ هُ ٌَزغُْئٍَُ ، فٍُ -ػض ٚعً -اٌزٞ أػطبٖ الله٠ؼٕٟ اٌؾىش ٌٍٕؼ١ُ  «صُ

 .٠ٙزذ ٌُٚ ٠ؾىش، ٠ؼٕٟ اٌىبفش

 

 3اٌٝ  1ا٠٢بد  : عٛسح اٌؼقش 

ٌْؼقَْشِ  ا َٛ ِّ ؽ١ِ ِٓ اٌشه ؽّْ ِ اٌشه ُِ اللَّه َْ ٌَفِٟ خُغْشٍ  (1)ثغِْ ْٔغب هْ الِْْ ٌِؾبدِ  (2)ئِ ب ٍُٛا اٌقه ِّ ػَ َٚ ُٕٛا  َِ َٓ آ ئِلاه اٌهز٠ِ

 ْٛ رَٛافَ َٚ ٌْؾَكِّ  ا ثبِ ْٛ رَٛافَ جْشِ َٚ  (3)ا ثبٌِقه

 . عٛسح اٌؼقش ِى١خ ػذد٘ب صلاس آ٠بد وٛفٝ 

 :ِمقٛد اٌغٛسح

ث١بْ خغشاْ اٌىفبس ٚاٌفغبس، ٚروش عؼبدح اٌّإ١ِٕٓ الأثشاس، ٚؽشػ ؽبي اٌّغٍُ اٌؾىٛس اٌقجبس فٝ 

جْشِ »لٌٛٗ:  ا ثبٌِقه ْٛ رَٛافَ  .3عٛسح اٌؼقش: « َٚ

 .( ٔضٌذ ثؼذ عٛسح اٌؾشػ3عٛسح اٌؼقش ِى١خ ٚآ٠برٙب )

 ُِ ؽ١ِ ِٓ اٌشه ؽّْ ِ اٌشه ُِ اللَّه  ثغِْ

ٌْؼقَْشِ  ا  اٌؼقشثؼقش إٌٙبس، ٚ٘ٛ آخش عبػخ ِٓ إٌٙبس، ٚأ٠نب  -ػض ٚعً -لغُ، ألغُ الله -1 -َٚ

 ثقلاح اٌؼقش -ػض ٚعً -اٌؾّظ ٌٍغشٚة ٚ٘ٛ ػقش إٌٙبس، فألغُ الله رقٛثذ ع١ّذ اٌؼقش ؽ١ٓ 

َْ ٌَفِٟ خُغْشٍ . ْٔغب هْ الِْْ أثٟ ٌٙت اعّٗ ػجذ اٌؼضٜ ثٓ ػجذ اٌّطٍت ٠ؼٕٟ أٔٗ ٌفٟ ملاي أثذا ٔضٌذ فٟ  -2 -ئِ

ٌِؾبدِ ف١ٍغٛا فٟ خغشاْ،:صُ اعزضٕٝ فمبي ؽزٝ ٠ذخً إٌبس، ب ٍُٛا اٌقه ِّ ػَ َٚ ُٕٛا  َِ َٓ آ صُ ٔؼزُٙ  ئِلاه اٌهز٠ِ

ٌْؾَكِّ ٠ؼٕٟ ثزٛؽ١ذ الله:فمبي ا ثبِ ْٛ رَٛافَ جْشِ  -ػض ٚعً -َٚ ا ثبٌِقه ْٛ رَٛافَ  -ػض ٚعً -أِش الله ػٍٝ ٠ؼٕٟ  -3 -َٚ

فّٓ فؼً ٘ز٠ٓ وبْ ِٓ اٌز٠ٓ إِٓٛا ٚػٍّٛا اٌقبٌؾبد، ف١ٍغٛا ِٓ اٌخغشاْ فٟ ؽٟء، ٌٚىُٕٙ فٝ 

  .اٌغٕبْ ِخٍذْٚ
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IV. Hafta 

4. Ders 

Ferra (ö. 207/822) 

Meani‟l-Kur‟an 

Duhâ Sûresi 1-11. Ayetlerin Tefsîri 

ĠnĢirâh Sûresi 1-8. Ayetlerin Tefsîri 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Ferra‟nın yaşadığı dönem hakkında ne biliyorsunuz? 

2. Ferra hangi tefsir ekolündendir. Dil tefsiri yapan müfessirlerden kimleri tanıyorsunuz? 

3. Meâni‟l-Kur‟ân adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

4. Ferra‟yı ve onun Meâni‟l-Kur‟ân adlı tefsirini daha önce gördünüz veya okudunuz mu? 

 

B. Ferra (ö. 207/822) Meani‟l-Kur‟an 

144 (761-62) yılında Kûfe‟de doğdu. Baba tarafından Benî Minkār‟ın veya Benî Esed‟in âzatlısı bir 

aileye mensuptu. Bu sebeple Kûfî, Esedî, aslen Deylemli oldukları için de Deylemî nisbeleriyle anılır. 

Çocukluğu ve ilk tahsil yılları Kûfe‟de geçti. İmam Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî ile teyze çocuğu 

oldukları bilinmektedir.  

Lakabı olan Ferrâ her ne kadar “kürk yapan, kürk satan” anlamına geliyorsa da kaynaklarda onun 

bu meslekle meşgul olduğuna dair bilgi yoktur. Bu lakabın ona kelâmı (söz) tahlil ve tetkik ettiği için 

(yefri‟l-kelâm) verildiği söylenmektedir (Semânî, IV, 352). Süyûtî, Ferrâ‟nın kürkçülükle hiçbir 

ilgisinin bulunmadığını belirtmekte (Tuḥfetü‟l-erîb, vr. 194
b
), dil konularını inceleyerek düzene 

koyduğu için, deriden yapılan giyecekleri biçip diken kimseye benzetilerek ona bu lakabın verildiğini 

söylemektedir. Ancak fery kelimesi ayrıca “takdir edilecek, insanı hayrete düşürecek işler yapmak” 

anlamına da geldiğinden çalışmalarındaki olağanüstü başarı ve güzellikten dolayı kendisine bu lakabın 

verilmiş olması da mümkündür.  

Ferrâ‟nın ders arkadaşı olduğu anlaşılan Kûfeli muhaddis ve zâhid Hennâd b. Serî‟nin anlattığına 

göre Ferrâ derslerde not tutmaz, dinlemekle yetinir, fakat tefsir veya lugatla ilgili bir söz geçtiği zaman 

hocadan tekrar etmesini isterdi. Bu sebeple Hennâd, onun kendisine lâzım olan şeyleri ezberlediği 

kanaatini taşımaktadır. Başlangıçtan beri lügat ve tefsir ilmine daha fazla alâka gösterdiği anlaşılan 

Ferrâ tahsiline Basra‟da devam ederek Halîl b. Ahmed, Yûnus b. Habîb gibi meşhur âlimlerden ders 

okudu. Kaynakların bildirdiğine göre Ferrâ Halîl‟den ziyade Yûnus b. Habîb‟in derslerine devam 

etmiştir. Basra‟da Arap dili, tefsir ve kıraat alanlarındaki tahsilini tamamlayıp Kûfe‟ye döndüğünde, 

bu muhitte nahivle meşgul olanların kendilerine rehber edindikleri Ruâsî‟nin Kitâbüü‟l-Fayṣal‟ını (el-

Faṣl) iyice öğrenmiş bulunuyordu.  

Mehdî-Billâh devrinde (775-785) hocası Ruâsî‟nin tavsiyesiyle Bağdat‟a gittiği zaman şehrin en 

yetkili âlimi olan Kisâî ile yaptığı ilmî tartışmada nahivdeki üstünlüğünü görünce onun gözde 

talebeleri arasında yer aldı. Daha sonraki yıllarda saraya ve devlet adamlarının çevresine girmesi ve 

buralarda tanınması da hocası vasıtasıyla oldu. Ferrâ‟nın Bağdat‟a gidişi ve Kisâî ile tanışması 

hayatında önemli bir dönüm noktası teşkil etmiştir. Onun faydalandığı pek çok âlim ve râvinin başında 

Kisâî gelmektedir. Kisâî‟den daha ziyade kıraata dair rivayetleri ve nahvin inceliklerini öğrendi. Nahiv 

alanında ayrıca Ruâsî‟den, lügat konusunda Yûnus b. Habîb‟den, dil ve edebiyat konusunda 

fesahatiyle meşhur bedevîlerden olan Ebü‟l-Cerrâh, Ebû Servân ve Ebû Ziyâd el-Kilâbî‟den, şiir ve 

ahbâr* alanında da Mufaddal ed-Dabbî‟den istifade etti. 

Ferrâ 187 (803) yılından önce çevresinde kendini kabul ettirmiş ve halifenin huzuruna davet 

edilecek derecede şöhret ve itibar sahibi olmuştu. Bununla beraber gerek nahiv gerekse Kur‟an ilimleri 

alanında dönemin en önemli şahsiyeti sayılması Kisâî‟nin ölümünden (189/805) sonraya 



33 

 

rastlamaktadır. Kisâî vefat edince arkadaşlarının ısrarı üzerine onun yerine geçti ve o tarihten itibaren 

hocalık hayatı başlamış oldu. Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟dan sonra yazmaya başladığı el-Ḥudûd‟un telifine dair 

rivayetler de onun Bağdat‟taki ilmî itibarını açık şekilde göstermektedir. Bu rivayetlerden birine göre 

Halife Me‟mûn ondan, nahiv usulüne ve bedevîlerden derlenmiş fasih Arapça‟ya dair malzemeyle 

ilgili bir eser telif etmesini istemiş, sarayda kendisine bir yer ayırtmış, her türlü ihtiyacını karşılayacak 

ve ona hizmet edecek kimseler tayin etmiş, eserini yazdıracağı verrâklar tahsis etmiştir. II. (VIII.) 

yüzyılın sonu ile III. (IX.) yüzyılın ilk yıllarında Kur‟ânî ilimler sahasında Bağdat‟ta en büyük otorite 

olarak kabul edilen Ferrâ‟nın dersleri ve imlâ meclisleri büyük rağbet görüyordu. Me‟mûn‟un 

oğullarına da hocalık yapan Ferrâ‟nın yetiştirdiği pek çok talebe arasında Ebû Abdullah et-Tuvâl, Ebû 

Abdurrahman Abdullah b. Ebû Muhammed el-Yezîdî, Basra dil mektebinin en tanınmış simalarından 

biri olan Ebû Ubeyd Kāsım b. Sellâm, aynı mektebin önde gelen âlimlerinden Ebû Yûsuf İbnü‟s-Sikkît 

Kûfe dil mektebine mensup nahiv âlimlerinden ve Sa‟leb‟in hocalarından Ebû Abdullah Muhammed 

b. Abdullah b. Kādim, dil ve edebiyat âlimi Ebû Amr Şemr b. Hamdeveyh el-Herevî, aynı zamanda 

Ferrâ‟nın râvisi ve verrâklarından biri olan Ebû Abdullah Muhammed b. Cehm es-Simmerî, Sa‟leb‟in 

hocaları arasında adı geçen Ebû Muhammed Seleme b. Âsım en-Nahvî zikredilmektedir. Ferrâ 

Bağdat‟ta ikamet etmekle beraber Kûfe ile ilgisini kesmez, senenin sonu yaklaşınca Kûfe‟ye giderek 

yakınlarının arasında kırk gün kalır ve kazandıklarını onlara dağıtırdı. 206 (822) yılında hacca giden 

Ferrâ, zilhicceyi (mayıs) Mekke‟de geçirdikten sonra dönüşünde 207 yılının başlarında vefat etti. 

Dindarlığıyla övünen Ferrâ çok para kazanmaktan hoşlanır, bu sebeple durup dinlenmeden 

çalışırdı. Buna rağmen son derece sade bir hayat yaşardı. Talebelerini ciddi bir tavırla karşılayarak 

onları kapısının önünde toprak zemine oturturdu (Yâkūt, Muʿcemü‟l-üdebâʾ, XIII, 9-10). 

Hoşlanmadığı kimseler hakkında konuşurken bile hissiyata kapılmaz, onların iyi ve güzel taraflarını 

söylerdi.  

Ferrâ, nahvin bütün meselelerinin henüz açıklığa kavuşmadığı bir dönemde yaşadığından bunlar 

üzerinde önemli çalışmalar yapmıştır. Halife Me‟mûn‟la tanışmasını sağlayan, devrin belâgatı ve 

fesahatiyle meşhur âlimlerinden Sümâme b. Eşres‟in Ferrâ hakkındaki sözleri onun yaygın şöhretini, 

çeşitli ilimlere vukufunu ve şahsiyetini belirtmesi bakımından önemlidir. Halifenin huzuruna 

girebilmek için defalarca saraya gidip gelen Ferrâ‟nın kim olduğunu anlamak için kendisiyle görüşen 

ve belli başlı alanlardaki bilgisini yoklayan Sümâme onun son derece edepli ve vakur, lugat ve nahiv 

sahasında derinleşmiş, çeşitli fıkhî meselelere vâkıf, nücûm ve tıp ilimlerinde bilgi sahibi, eyyâmü‟l-

Arab*ı ve Arap şiirini çok iyi bilen bir kimse olduğunu gördükten sonra, “Sen Ferrâ‟dan başkası 

olamazsın” demiştir (Hatîb, XIV, 151; İbnü‟l-Kıftî, IV, 12-13). 

Her şeyden önce bir nahiv âlimi olan Ferrâ hocası Kisâî‟yi bile zamanla gölgede bırakmıştır. 

Nitekim kendisi henüz hayatta iken Kûfeliler onu bu ilimde Kisâî‟den daha büyük bir âlim olarak 

kabul etmişlerdir. Öğrencisi Seleme b. Âsım‟ın, Ferrâ daha büyük bir nahiv âlimi olduğu halde onun 

Kisâî‟yi kendisinden büyük telakki etmesine hayreti bu yüzdendir (İbnü‟l-Kıftî, IV, 8). “Nahiv 

Ferrâ‟dır ve Ferrâ nahivde emîrü‟l-mü‟minîndir” şeklindeki yaygın kanaat de bunu göstermektedir 

(Hatîb, XIV, 152). Her ne kadar eski müellifler, Kûfe mektebinin tarihî seyrinde ve kıraat alanındaki 

önemli yeri dolayısıyla Kisâî‟yi nahivde de birinci, Ferrâ‟yı ise ikinci şahsiyet olarak kabul ederlerse 

de Zübeydî ve İbnü‟l-Kıftî, yalnız dil konusundaki ilmî seviyesini dikkate alarak onu “Kûfiyyûn‟un en 

üstünü ve en âlimi” diye nitelendirirler (Ebû Bekir ez-Zübeydî, s. 131; İbnü‟l-Kıftî, IV, 1). İbn 
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Hallikân da Ferrâ‟yı nahivde, lugatta ve edebiyatın çeşitli dallarında bu şekilde tavsif eder (Vefeyât, V, 

225).  

Kıyasa çok önem veren Ferrâ bunu dil meselelerine ve başka konulara da uygulardı. Sadece 

öğrendiklerini ve derlediği bilgileri telif ve nakletmekle kalmaz, bunları inceleyip tahlil eder ve yeni 

birtakım sonuçlara varırdı. Nitekim Kisâî, “Ferrâ mı yoksa Ahmer mi daha büyük âlimdir?” şeklinde 

bir soruya Ahmer‟in daha bilgili, ancak Ferrâ‟nın daha akıllı, daha geniş görüşlü olduğu, bu sebeple 

kendi düşünce ürünü olan bilgiler bakımından onu daha âlim bulduğu cevabını vermiştir (Zeccâcî, s. 

212).  

Arapça‟nın özelliklerinin ve kurallarının tesbit edilmesinde Ferrâ‟nın büyük hizmeti olmuştur. 

Sa‟leb‟in kanaatine göre Arapça‟yı unutulup kaybolmaktan koruyan odur. Çünkü münakaşa konusu 

olan bu dil hakkında herkes dilediği iddiada bulunuyor, birçok kimse aklının erdiği, kabiliyetinin el 

verdiği kadar konuşuyor ve o günün âlimleri de diğer ilim adamlarının sözlerini tekrarlamaktan öte bir 

şey yapmıyorlardı. Tenkitsiz ve değerlendirilmeden nakledilen bu sözler de halledilmemiş problemler 

halinde kalıyordu (Ebû Bekir ez-Zübeydî, s. 131). İşte böyle bir durumda Ferrâ, gerek kendisinden 

öncekilerin gerekse çağdaşlarının fikir ve kanaatlerini karşılaştırmakla yetinmemiş, bunları tenkit 

ederek kendi görüşüne göre birleştirmiş ve meseleleri uyumlu bir sistem haline getirmiştir. Kûfe 

mektebine mensup olmasına rağmen Basriyyûn‟un doğru bulduğu görüşlerini de benimser ve 

savunurdu. Bu sebeple kendisi, Basra ve Kûfe mekteplerini mezceden Bağdat mektebinin kurucusu 

olarak da kabul edilir. 

Eserleri.  

Ferrâ çok verimli bir müellif olup kaynaklarda yirmi beş kadar eserinden söz edilmektedir. Ancak 

bunlardan sadece dördü günümüze kadar gelebilmiştir.  

Başlıca eserleri şunlardır:  

1. Meʿâni‟l-Ḳurʿân.  

Ferrâ‟nın Tefsîru müşkili iʿrâbi‟l-Ḳurʾân diye adlandırdığı bu eseri onun en tanınmış iki kitabından 

biridir. Daha sonraki lugat ve gramer çalışmalarına esas teşkil eden başlıca kaynaklardan biri olan 

eserde âyetlerdeki dil özelliklerinden hareketle Arapça‟nın sarf ve nahvi tesbit edilmiştir. Eser, 

muhtelif kütüphanelerdeki nüshalarına dayanılarak üç cilt halinde yayımlanmıştır (nşr. Ahmed Yûsuf 

Necâtî-M. Ali en-Neccâr, Kahire 1955; M. Ali en-Neccâr, Kahire 1966; Abdülfettâh İsmâil Şelebî - 

Ali en-Necdî Nâsıf, Kahire 1972).  

2. el-Eyyâm ve‟l-leyâlî (ve‟Ģ-Ģühûr).  

Gündüz, gece, haftanın günleri ve aylarla ilgili kelimeleri ihtiva eden sözlük mahiyetindeki eser, 

bilinen üç nüshası (Brockelmann, GAL Suppl., I, 179; Sezgin, GAS, VII, 343) esas alınarak İbrâhim 

el-Ebyârî tarafından neşredilmiştir (Kahire 1375/1956; 1400/1980).  

3. el-Müẕekker ve‟-müʾennes .  

Arap dilinde isimle sıfatın, fâille fiilin sayı ve cins bakımından uyumunda, zamirler, fiilimsiler, 

işaret sıfatları vb. önemli konularda müzekkerlik ve müennesliğin doğurduğu birtakım güçlükleri 

halletmek için yazılan ilk eserdir. Ferrâ, diğer kitapları gibi bunu da öğrencilerine imlâ ettirmek 

suretiyle, ölümünden üç yıl önce Me‟mûn‟un kumandanlarından Tâhir b. Hüseyin adına telif etmiştir. 

el-Müẕekker ve‟l-müʾennes   lk defa Mustafa ez-Zerkā (Diğer iki kitabı ile birlikte el-Mecmûʿatü‟l-

luġaviyye içinde, Beyrut-Halep 1345), daha sonra Ramazan Abdüttevvâb (Kahire 1975, 1989 [?]) 

tarafından yayımlanmıştır.  
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4. el-Maḳṣûr ve‟l-memdûd.  

Arapça‟da son harfleri elif-i maksûre ve elif-i memdûde olan kelimelere dairdir. Eseri Abdülazîz 

el-Meymenî (Kahire 1967) ve Mâcid ez-Zehebî (Kahire 1983) neşretmişlerdir.  

5. el-Behâ (el-Behî).  

Konuşma dilinde görülen hatalı kelime ve kullanımlara dair olup genellikle “Kitâbü Mâ telḥanü 

fîhi‟l-ʿâmme”. “Laḥnü‟l-ʿāmme” benzeri adlarla anılan eserlerin ilk örneklerinden biridir. Ferrâ bu 

kitabını Tâhir b. Hüseyin‟in isteği üzerine kaleme almıştır. Eseri gördüğünü belirten İbn Hallikân 

bunun küçük hacimde bir kitap olduğunu, Sa‟leb‟in el-Faṣîḥ‟inin esasını teşkil ettiğini kaydeder 

(Vefeyât, V, 229).  

6. el-Ḥudûd (Ḥudûdü‟n-naḥv).  

Ferrâ‟nın, talebelerine on alt yılda imlâ ettiği bu eser sadece onun değil bütün Kûfe mektebi 

mensuplarının nahiv konusunda yazdığı kitapların en önemlisi sayılmaktadır. Müellif eserini her birine 

“had” (tarif) adını verdiği kırk altı bölüme ayırmış ve her bölümde Arapça‟nın çeşitli meselelerini ele 

almıştır (Tüccar, s. 52-53). Daha sonra gelen bazı dil âlimleri nahve dair teliflerinde bu eseri örnek 

almışlar, hatta Ebü‟l-Hasan er-Rummânî gibi bazı müellifler eserlerine aynı adı vermişlerdir.  

7. Ḥurûfü‟l-muʿcem.  

Ferrâ‟nın hayatını anlatan kaynaklarda böyle bir eserinden söz edilmemekle beraber İbn Reşîk el-

Kayrevânî kafiyeden bahsederken bu eserden iktibasta bulunmuştur (el-ʿUmde, I, 100).  

8. Ġḥtilâfü ehli‟l-Kûfe ve‟-Baṣra ve‟Ģ-ġâm fi‟l-Meṣâhif (Ġbnü‟n-Nedîm, s. 36). 

Ferrâ‟nın kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır:  

 Âletü‟l-küttâb (Âletü‟t-kâtib veyâ Âlâtü‟l-kâtib),  

 el-Cemʿ ve‟t-tes n ye f ‟l-Ḳurʾân,  

 el-Ebniye,  

 el-Emâlî,  

 Faʿale ve efʿale,  

 Ġarîbü‟l-ḥadîs ,  

 el-Kâfî fi‟n-nahv,  

 Luġātü‟l-ḳabâʾil,  

 Luġātü‟l-Ḳurʾân,  

 el-Meṣâdir fi‟l-Ḳurʾân,  

 Kitâbü Mülâzım,  

 MüĢkilü‟l-luġa,  

 en-Nevâdir,  

 en-Nüdbe,  

 et-Taṣrîf,   

 el-Vaḳf ve‟l-ibtidâʾ,  

 el-Vâv,  

 Yâfiʿ ve yefeʿa.  

Bazı kaynaklarda ve yeni araştırmalarda el-Fâhir fi‟-emṣâl adlı eser Ferrâ‟ya nisbet edilmişse de 

bunun, Ferrâ‟nın talebelerinden ve râvilerinden Seleme b. Âsım‟ın oğlu Ebû Tâlib el-Mufaddal‟a ait 

olduğu tesbit edilmiştir.  
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Meʿâni‟l-Ḳurʿân Adlı eseri 

Asıl adı Tefsîru müşkili iʿrâbi‟l-Ḳurʾân ve meʿânîhi‟dir (Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ, I, 1). Meâni‟l-

Kur‟ân garîbü‟l-Kur‟ân, i„râbü‟l-Kur‟ân gibi Kur‟an ilimleri arasında yer alan bir telif türünün adı 

olup daha önce bu türde yazılan eserlerin birçoğuna aynı adın verilmesi sebebiyle bu eserin de 

Meʿâni‟l-Ḳurʾân adıyla şöhret bulmuş olması muhtemeldir. İbnü‟n-Nedîm de meâni‟l-Kur‟ân 

kitaplarından bahsederken bu adı kullanmıştır (el-Fihrist, s. 37). 

Lugavî tefsir olan meâni‟l-Kur‟ân türü eserler, İslâm devletinin sınırlarının genişlemesiyle birlikte 

ana dili Arapça olmayan unsurların İslâm‟a girmesi neticesinde dilde ve Kur‟an kıraatinde hataların 

(lahn) ortaya çıktığı dönemde telif edilmeye başlanmıştır. Bilindiği kadarıyla ilk lugavî tefsiri Zeyd b. 

Ali (ö. 122/740) kaleme almış, bu eserler Ferrâ‟nın Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟ı ile olgunluk dönemine 

ulaşmıştır. 

Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟ın, Abbâsî valilerinden Hasan b. Sehl‟in sorularını cevaplandırmakta sıkıntıya 

düşen lugat ve nahiv âlimi Ömer b. Bükeyr‟in Ferrâ‟dan bunlara cevap vermekte yardımcı olacak bir 

eser yazmasını istemesi üzerine kaleme alındığı ve müellifin aralarında seksen kadar kadının da 

bulunduğu kalabalık bir cemaate eserini imlâ ettiği belirtilir (a.g.e., s. 73). Ferrâ‟nın iki risâle dışında 

hâfızasındaki bilgilere dayanarak takrir ettiği eserin imlâsı büyük bir ihtimalle 202‟de (817-18) 

başlayıp 204‟te (819) tamamlanmıştır. Kitapta bazı âyetlerin sırasında takdim-tehir yapılmış olmakla 

birlikte genellikle sûre ve âyet sırasına göre açıklamalarını sürdüren Ferrâ gerekli gördüğü âyetleri, 

çok defa da âyetin belli bir kısmını izah etmiştir. 

Lugavî tefsirlerin en önemlilerinden olan Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟da Ferrâ‟nın en başarılı olduğu, 

kendinden sonrakileri en çok etkilediği husus lugavî ve filolojik açıklamalarıdır. Ele aldığı Kur‟an 

lafızlarının etimolojik tahlillerini büyük bir titizlikle yapan Ferrâ kelimelerin kökenlerini, türetilişlerini 

ve diğer durumlarını açıklamıştır. Nahiv ve sarf ilimlerinin hemen bütün konularına temas eden Ferrâ 

kelime ve cümlelerin i„rabları, farklı i„rab şekilleri üzerinde durmuş, anlam nüanslarını belirtmiş, i„rab 

şekillerini âyetlerden, Arap edebiyatından getirdiği örneklerle desteklemiştir. Kıraat farklarına da 

büyük önem veren Ferrâ kıraatlerin i„rab ve dil hususiyetlerini, Arap diline uygunluğunu, kıraatler 

arasındaki anlam farklarını başka âyetlerden ve Arap edebiyatından getirdiği örneklerle açıklamış, yer 

yer tercihlerde bulunmuş, hurûf-i mukattaanın kıraati üzerinde durmuş, bir kısmını seleften gelen 

bilgilerden de yararlanarak açıklamaya çalışmıştır. Müellif genellikle âyetin veya belli bir bölümünün 

anlamını ayrıntıya girmeden vermiş, bazan âyetin sadece bir kelimesini açıklamıştır. Dil yönünü 

anlattığı halde mânası üzerinde durmadığı âyetler de vardır. Âyetlerin açıklanmasında başka âyetlere, 

Arap edebiyatına başvurmuş, özellikle hüküm ihtiva eden âyetlerin tefsirinde senedlerini 

zikretmeksizin hadislerden, sahâbe ve tâbiîn sözlerinden yararlanmıştır. Bir kısım âyetlerin nüzûl 

sebeplerini zikretmiş, bazı âyetlerin nâsih ve mensuh durumlarını belirtmiş, yer yer fıkhî konularda 

kısa bilgiler vermiştir. Genellikle kevnî ve müteşâbih âyetleri tefsir etmeyen Ferrâ bazı kevnî âyetleri 

Araplar‟ın kelimeyi kullandığı mâna ile açıklamış, müteşâbih âyetlerden nâdiren te‟vil ettikleri de 

olmuştur. Bir kısım âyetlerin belâgat yönüne temas etmiş, teşbih ve kinayeleri, istiare ve mecaz 

nevilerini açıklamıştır. Bazı kaynaklarda Ferrâ‟nın Mu„tezile‟ye meylettiği söylenirse de Meʿâni‟l-

Ḳurʾân‟da bu fırkanın görüşlerine rastlanmaz 

Telif edildiği dönemde büyük ilgi gören Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟dan Kûfe dil mektebinin imamlarından 

Ebü‟l-Abbas Sa„leb övgüyle söz etmiş, başta lugat kitapları ve tefsirler olmak üzere pek çok eserde 

ondan alıntı yapılmıştır. Cevherî, İbn Manzûr, Fîrûzâbâdî gibi lugatçılar eserden çok miktarda nakil 
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yapan müelliflerden bazılarıdır. Birçok kütüphanede yazma nüshası bulunan Meʿâni‟l-Ḳurʾân üç cilt 

halinde basılmış (I. cilt, nşr. Ahmed Yûsuf Necâtî - M. Ali en-Neccâr, Kahire 1955; II. cilt, nşr. M. Ali 

en-Neccâr, Kahire 1966; III. cilt, nşr. Abdülfettâh İsmâil Şelebî, Kahire 1972), daha sonra bu neşrin 

ofset baskısı yapılmıştır (Beyrut 1980, 1983).  

Temel Kaynakça 

Zülfikar Tüccar, al-Farrāʿ, Hayatı, Eserleri ve Arap Dili ve Edebiyatındaki Mevkii (Doktora tezi). 

Zülfikar Tüccar, el-Ferrâ hayatı ve Eserleri, Şarkiyat Mecmuası, 1998, sayı: 8, s. 197-210. 

Zülfikar Tüccar, “Ferra”, DİA maddesi. 

Şükrü Arslan, “Meâni‟l-Kur‟ân”, DİA Maddesi  
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V. Hafta 

5. Ders 

İbn Cerîr et-Taberî (ö. 310/922) 

Câmiu‟l-Beyân „an tevil-i âyi‟l-Kur‟ân 
A‟râf Sûresi 101. Ayet‟in Tefsîri 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Taberî‟nin yaşadığı dönem hakkında ne biliyorsunuz? 

2. Taberî hangi tefsir ekolündendir. Rivayet tefsiri yapan müfessirlerden kimleri tanıyorsunuz? 

3. Câmi„u‟l-Beyân adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

4. Taberî‟yi ve onun Câmi„u‟l-Beyân adlı tefsirini daha önce gördünüz veya okudunuz mu? 

 

B. Ġbn Cerîr et-Taberî (ö. 310/922), Câmiu‟l-Beyân „an tevil-i âyi‟l-Kur‟ân 

224 yılı sonunda veya 225 yılı başında (839) Taberistan‟ın merkezi Âmül‟de doğdu; Âmülî, Taberî 

ve daha sonra Bağdat‟a yerleştiği için Bağdâdî nisbeleriyle anılır. Hiç evlenmeyen Taberî‟ye bazı 

İslâm ülkelerinde doğan çocuklara isimleri yanında künye de verilmesi geleneğine uyularak Ebû 

Ca„fer künyesi verilmiş ve bu künye ile meşhur olmuştur. Çiftçilikle uğraşan babası, oğluyla ilgili 

rüyasının büyüyünce âlim olarak dinini savunacağı şeklindeki yorumundan dolayı onun yetişmesi için 

büyük çaba sarfetmiş ve kendisine ciddi gelir getirecek arazi bırakmıştır. Taberî, ilk öğrenimine 

memleketi Âmül‟de Kur‟ân-ı Kerîm‟i ezberleyerek ve ardından hadis yazarak başladı. İlim tahsili için 

beş yıl kadar sürecek ilk seyahatini on iki yaşında iken Rey‟e yaptı; orada İbn Humeyd er-Râzî‟den 

çok sayıda hadis aldı ve tefsir okudu. Müsennâ b. İbrâhim el-Âmülî‟den hadis ve bazı İsrâiliyat 

haberlerini, Ebû Mukātil‟den Hanefî fıkhını öğrendi. Ahmed b. Hammâd ed-Dûlâbî‟den, tarihini 

yazarken çok faydalandığı İbn İshak‟ın Kitâbü’l-Mübtedeʾinin (Sîretü İbn İsḥâḳ) Seleme b. Mufaddal 

yoluyla gelen rivayet icâzetini elde etti (Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 50). Daha sonra Ahmed b. 

Hanbel başta olmak üzere çeşitli âlimlerden faydalanmak amacıyla Bağdat‟a gitti; ancak oraya 

ulaşmadan Ahmed b. Hanbel‟in vefatını öğrendi. Bir yıl kadar süren ikameti esnasında Za„ferânî ile 

Ebû Saîd el-İstahrî‟den Şâfiî fıkhını okudu. Ardından Basra‟ya yöneldi. Muhammed b. Beşşâr el-

Bündâr ve İbnü‟l-Müsennâ başta olmak üzere bazı muhaddislerden Hz. Ali‟nin Basra ziyareti sırasında 

rivayet ettikleri dahil birçok hadisle Câhiliye, siyer ve Hulefâ-yi Râşidîn dönemi haberlerinin rivayet 

icâzetini aldı. Ayrıca Vâsıt‟taki muhaddislerden birçok hadisin rivayet icâzetini elde edip önemli bir 

ilim ve kültür merkezi olan Kûfe‟ye geçti. Kûfe‟de hadis ve haber yönünden ünlü Ebû Küreyb 

Muhammed b. Alâ, Hennâd b. Serî, İsmâil b. Mûsâ‟dan hadis yazdı; Süleyman b. Hallâd‟dan kıraat, 

bazı âlimlerden Câhiliye devri şiiri yanında Arap dili ve edebiyatını öğrendi. İki yıl kadar süren bu 

seyahatlerinin ardından Bağdat‟a döndü. Ya„kūb b. İbrâhim ed-Devrakī‟nin el-Müsned‟ini yazdı; 

Ahmed b. Yûsuf et-Tağlebî‟den kıraat dersleri aldı ve Ebû Zür„a er-Râzî, İbnü‟l-Müneccim, Ebû 

Hâtim es-Sicistânî gibi âlimlerden dinî ilimlerle Arap dili ve edebiyatı okudu. Mısır‟a gitmek için 

Bağdat‟tan ayrıldı; Suriye‟ye ve sahil şehirlerine uğradı. Beyrut‟ta bir müddet kalıp Abbas b. Velîd el-

Beyrûtî‟nin yanında Şamlılar‟ın kıraati üzere Kur‟ân-ı Kerîm‟i hatmetti ve 253 (867) yılında Fustat‟a 

geçti.  

Mısır‟daki ikameti esnasında üç büyük Şâfiî âlimi İsmâil b. Yahyâ el-Müzenî, Rebî„ b. Süleyman 

el-Murâdî ve Ebû Abdullah İbn Abdülhakem‟den Şâfiî fıkhını öğrendi. Arap dili ve edebiyatı uzmanı 

Ebü‟l-Hasan Ali b. Serrâc el-Mısrî ile yakın dostluk kurdu; onunla hadis, fıkıh, dil, sarf ve nahivle 

şiire dair sohbetlerde bulundu. Bir edebî sohbet meclisinde aruz söz konusu edilince pek bilmediği bu 

konuyu Halîl b. Ahmed‟in Kitâbü’l-ʿArûż adlı eserinden inceledi. Ayrıca Yûnus b. Abdüla„lâ es-
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Sadefî‟den hem Mâlikî fıkhını hem de Hamza ile Verş‟in kıraatlerini okudu. Fustat‟ta çeşitli ilim 

dallarında yetişmiş bir şahsiyet olarak büyük bir şöhrete ulaştı. Taberî bu arada Dımaşk‟a gitti ve 

oradaki bazı âlimlerden hadis ve kıraat dersleri aldıktan sonra tekrar Fustat‟a geldi ve 256 (870) 

yılında Bağdat‟a döndü.  

Hayatının elli yıldan fazla bir süresini geçirdiği Bağdat‟ta pek çok muhaddisin yaşamış olduğu 

Kantaratülberedân adlı mahallede yerleşti. Tefsirini yazdıktan sonra 290 (903) yılında şehrin batı 

tarafındaki Şemmâsiye‟ye taşındı. Babasının bıraktığı araziden gelen para ile geçindi. Abbâsî Veziri 

Ebü‟l-Hasan İbn Hâkān‟ın teklif ettiği kadılık ve Dîvân-ı Mezâlim reisliği dahil hiçbir görevi kabul 

etmedi. Sadece aylık 10 dinar karşılığında bu vezirin çocuklarının eğitim işini üstüne aldı. Diğer 

Abbâsî Veziri Abbas b. Hasan el-Cercerâî‟nin talebiyle Laṭîfü’l-ḳavl adlı fıkıh kitabını telif etti, ancak 

vezirin gönderdiği 1000 dinarı da almadı (Zehebî, Aʿlâmü’n-nübelâʾ, XIV, 270). Abbâsî Halifesi 

Müktefî-Billâh‟ın arzusu üzerine vakıfla ilgili bir risâle kaleme aldığı sırada halifenin verdiği hediyeyi 

de kabul etmeyince kendisine hediyeyi kabul etmesi veya bir isteğinin yerine getirilmesinin şart 

olduğu söylenince cuma günleri maksûreden soru sorulmasının halife tarafından yasaklanmasını istedi 

ve bu isteği yerine getirildi.  

Ömrünün sonuna kadar tasnif ve telifle meşgul olan Taberî birçok talebe yetiştirdi; onlara eserlerini 

takrir edip yazdırdı; ilim meclislerine katılıp sohbetlerde bulundu, sorulan sorulara ve fetvalara cevap 

verdi. Telif ve tasnif ettiği eserlerle kıraat, tefsir, meânî, hadis, fıkıh ve tarih alanlarında büyük bir 

otorite haline geldi. Bu arada Bağdat‟taki Hanbelîler ve Zâhirî mezhebi mensuplarının kendisine 

düşmanlıkları yüzünden büyük sıkıntı çekti. Ahmed b. Hanbel‟i fakih olarak kabul etmeyip bilhassa 

İḫtilâfü’l-fuḳahâʾ adlı eserinde onun fıkhî görüşlerine yer vermemesi Hanbelîler‟i aleyhine çevirdi 

(Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 58). Taberî‟nin, Kur‟ân-ı Kerîm‟de geçen “makām-ı mahmûd”u 

(el-İsrâ 17/79) Hanbelîler‟in Resûl-i Ekrem‟in arşta Allah‟ın sağ yanında oturacağı makam diye 

yorumlamalarını kabul etmemesi bu düşmanlığın bir diğer sebebi diye gösterilir. Mutaassıp bazı 

Hanbelîler evini taşlamışlar ve kendisine zulmetmişlerdir. Taberî‟nin daha sonra Ahmed b. Hanbel‟in 

düşüncelerini savunan Kitâbü’l-İʿtiẕâr‟ı yazdığı ve İḫtilâfü’l-fuḳahâʾ adlı eserini toprağa gömdüğü, 

ayrıca makām-ı mahmûd‟la ilgili olarak tefsirinde Hanbelîler‟in görüşünü kabul etmemekle birlikte 

böyle bir anlayışın ihtimal dahilinde olabileceğini söylediği zikredilmektedir. Taberî, Zâhirî 

mezhebinin kurucusu Dâvûd b. Ali el-İsfahânî‟nin derslerine devam eder, ondan hadis alır ve ilmî 

tartışmalarda bulunurdu. Bir gün Dâvûd‟un talebelerinden biri onun hocasının fikirlerine karşı 

gelmesine öfkelenip ağır sözler sarfedince Taberî toplantıyı terketti ve bir daha onun derslerine 

katılmadı. Ayrıca Zâhirîler aleyhine Kitâbü’r-Red ʿalâ ẕi’l-esfâr adlı eserini yazmaya başladı; 100 

varak kadar yazdıktan sonra Dâvûd‟un vefatını öğrenince kitabın yazımını bıraktı. Buna rağmen 

Dâvûd‟un oğlu Muhammed onun aleyhine Kitâbü’l-İntiṣâr min Muḥammed b. Cerîr eṭ-Ṭaberî adlı bir 

kitap kaleme aldı (a.g.e., XVIII, 78-80; Zehebî, Aʿlâmü’n-nübelâʾ, XIII, 100, 110). Öte yandan 

Taberî‟nin Mâide sûresinin 6. âyetindeki “ercüleküm” kelimesinin “ercüliküm” şeklinde okunmasıyla 

abdest alınırken iki ayağın yıkanması yanında meshedilmesini de câiz görmesi (Câmiʿu’l-beyân, VI, 

81-87) kendisine Şiîler‟le aynı görüşte olduğu ithamının yapılmasına yol açtı. Taberî, Şiîler‟in Hz. 

Ali‟nin imâmeti bakımından büyük önem atfettikleri Gadîr-i Hum‟la ilgili hadisin farklı râviler 

yoluyla gelen sahih bir hadis olduğuna dair tesbitleri dolayısıyla da Şiîlik‟le irtibatlandırıldı. Ancak 

Taberî, kendi memleketi Taberistan‟da Hz. Ebû Bekir, Ömer ve Osman‟a dil uzatılması yüzünden bu 

halifelerin faziletlerine dair ayrı ayrı eserler kaleme almaya başladı, ayrıca Abbas‟ın faziletlerini 
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yazmayı kararlaştırdı ve kendisinin Râfizîlik ve Şiîlik‟le ilgisinin olmadığını ortaya koyan üç ayrı 

risâle kaleme aldı (Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 84-85). Buna rağmen gerek sağlığında gerekse 

vefatından sonra bazı Hanbelîler ile Zâhirîler onun aleyhinde pek çok dedikodu yaptı, zaman zaman 

derslerinin dinlenmesini engelledi. Bilhassa onun önceleri Şâfiî mezhebine mensupken bir müctehid 

olarak kendi fıkhî görüşlerini ortaya koyup Cerîriyye (Taberiyye) diye anılan bir fıkıh mektebi 

kurmasının da aleyhinde ileri sürülen görüşlerin oluşmasında etkisi kabul edilmektedir. Taberî 27 

Şevval 310 (17 Şubat 923) tarihinde vefat etti ve ertesi gün evine defnedildi (Hatîb, II, 166). Yâkūt el-

Hamevî ise diğer rivayetlerde Şiîlik‟le itham edilmesi yüzünden onun geceleyin çok az bir cemaatin 

iştirakiyle cenazesinin gizlice kaldırıldığını söyler (Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 40; farklı ölüm tarihleri 

ve kabrinin Mısır‟da bulunduğuna dair yanlış rivayetler için bk. Ahmed Abdülbâkī, s. 194-195; Kurt, 

s. 16-17; Cerrahoğlu, XVI [1968], s. 82).  

Taberî çok güzel konuşan, sağlığı konusunda baş ucunda sakladığı Ali b. Rabben et-Taberî‟nin 

Firdevsü’l-ḥikme adlı eserindeki tavsiyelere uyan, iffetli, giyimi temiz ve davranışları çok zarif, 

samimi, talebelerine ve diğer insanlara karşı bir dost ve baba gibi davranan, zühd ve takvâ sahibi, her 

işini ciddiyetle ele alan, düzenli bir hayatı olan ve zamanını çok iyi değerlendiren bir şahsiyetti. 

Sabahleyin evinde çalışmalarına başlar, ikindiye kadar telif ve tasnif işiyle uğraşırdı. İkindi namazı 

için camiye gider, akşam namazına kadar talebelere ders verir, kitaplarını ya kendisi okur veya 

talebelerinden birine okuturdu. Akşam namazından sonra bilhassa fıkhî konuların ele alındığı ders 

halkasını toplar, yatsıdan sonra evine çekilir, telif çalışmalarını geceleri evinde sürdürürdü.  

Yazdığı tefsir dolayısıyla “imâmü‟l-müfessirîn” diye anılan Taberî, sünnet ve hadis ilimleri 

sahasında Tirmizî ve Nesâî tabakasında veya altıncı tabaka ricâlinden bir muhaddis, fıkıh, ilm-i hilâf 

ve mukayeseli fıkıhta mezhep kurucusu bir müctehid-imam, tarih alanında “şeyhü‟l- müverrihîn” 

kabul edilen, Arap dili ve edebiyatı, aruz ve beyan ilimlerine vâkıf, aynı zamanda bir şair, ahlâk ve 

terbiye sahalarında kitap yazmış, felsefe, mantık, cedel, tıp, cebir ve riyâziyyât alanında zengin bir 

kültüre sahip büyük bir şahsiyet olup birçok talebe yetiştirmiştir. İbnü‟n-Nedîm, onun hayatı ve 

eserleri hakkında bilgi verdikten sonra kurduğu Cerîriyye mezhebine intisap eden âlimler arasında Ali 

b. Abdülazîz ed-Dûlâbî, Muâfâ en-Nehrevânî, Ebû Bekir Muhammed b. Ahmed el-Kâtib gibi on bir 

ilim adamının ismini verir (el-Fihrist, s. 340-343). Talebelerinden Kûfe kadısı Ahmed b. Kâmil ve 

Ebü‟l-Hasan Alemüddin Ahmed b. Yahyâ, Taberî‟nin hayatına, fıkhî görüşlerine ve icmâ anlayışına 

dair müstakil risâleler kaleme almış veya tarih kitabına zeyil yazmışlardır. Talebesi olmayan Ebû 

Muhammed Abdülazîz b. Muhammed et-Taberî ile Kıftî de onun hakkında zamanımıza intikal 

etmemiş birer hal tercümesi telif etmiştir (Havfî, s. 79-87; Taberî‟nin diğer hocaları ve talebeleri için 

bk. Zehebî, Aʿlâmü’n-nübelâʾ, XIV, 268-269; İbrâhim Muhammed Selkīnî, I, 24-34).  

Taberî‟nin günümüze ulaşan eserleri incelendiğinde kendisinin Ehl-i sünnet ve Selef yoluna bağlı 

olduğu, Cebriyye, Kaderiyye ve bilhassa Mu„tezile‟ye karşı açıkça tavır aldığı görülür. Bu hususta 

sahâbî ve tâbiîn yolundan gitmiş, “Okuduğum Kur‟an mahlûktur” diyenlerle her türlü münasebetin 

kesilmesi ve kendilerine mürted muamelesi yapılması gerektiğini söylemiştir. Kaderin değişmezlik 

vasfına inanmayanların mümin sayılamayacağını, böyle düşünen Kaderiyye mensuplarının İslâm 

ümmetinin Mecûsîler‟i olduğunu ileri sürmüştür. Taberî‟nin Cebriyye‟den olmadığını vurgulayan 

Ahmed Muhammed el-Havfî, Yâkūt el-Hamevî‟nin bu konudaki iddiasına Taberî tefsirinde yer alan 

birçok âyetin tefsirindeki görüşlerini delil göstererek karşı çıkar (eṭ-Ṭaberî, s. 247-252). Mu„tezile‟nin 

bütün görüşlerini reddeden Taberî, kıyamet gününde Allah‟ın müminler tarafından görüleceği, 
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Resûlullah‟ın âhirette ümmetine şefaatte bulunacağı, büyük günah işleyen müminlerin cehennemde 

ebedî kalmayacakları ve bu âlemde her şeyin Allah‟ın meşîetiyle vuku bulduğu şeklindeki Selefî 

görüşleri savunur. Hâricîler‟den ve Râfizîler‟den ashaba sövenleri, Hz. Ebû Bekir, Ömer ve Osman‟ın 

halife olduğunu kabul etmeyenleri ağır ifadelerle tenkit eder. Ona göre iman söz ve amelden ibaret 

olup artar ve eksilir. Allah‟ı anmak ve O‟na hamdetmek imanı arttırır; buna karşılık O‟nu unutmak ve 

O‟na isyan etmek imanı eksiltir (Taberî, Câmiʿu’l-beyân, I, Mukaddime, tür.yer.; Ṣarîḥu’s-sünne, 

tür.yer.; ayrıca bk. akaide ait diğer risâleleri).  

Bağdat‟ta on yıl kadar Şâfiî mezhebine göre fetva veren Taberî, bilhassa diğer mezheplerin 

görüşlerini inceleyip delillerini zikrettiği eseri İḫtilâfü’l-fuḳahâʾyı yazdıktan sonra kendi bağımsız 

fıkhî görüşlerini ortaya koymaya başlamıştır. Ancak çok küçük bir parçası günümüze ulaşan bu eserin 

ve belki de kendisinden bir asır sonra Cerîriyye mezhebinin takipçisi kalmaması sebebiyle diğer fıkhî 

kitaplarının kaybolması yüzünden Taberî‟nin fıkhî görüşleri ancak tefsirindeki ahkâm âyetleriyle ilgili 

yerlerde yaptığı açıklamalardan ve başta talebeleri olmak üzere düşüncelerini aktaran diğer 

müelliflerin kitaplarından öğrenilebilmektedir. Onun tefsirinin yalnızca rivayet tefsiri olmadığını 

gösteren bu husus, kendisinin aynı zamanda iyi bir kıraat âlimi sayılmasının etkisiyle farklı fıkhî 

görüşlerini ortaya koymasına imkân hazırlamıştır. Zaman zaman şâz kıraatlere yer vermesinden dolayı 

eleştirilen Taberî‟nin bazı âyetlerin tefsirinde kıraat ihtilâflarına ve Arapça dil kaidelerine dayanarak 

tercihlerde bulunduğu bilinmekte ve tefsirinde dikkat çeken birçok örnek yer almaktadır (Albayrak, 

XLII [2001], s. 97-130; Gülle, sy. 9 [2004], s. 65-85). Bu sebeple Hatîb el-Bağdâdî, Taberî‟den 

sözüyle hüküm verilen, bilgisi ve fazileti dolayısıyla görüşüne başvurulan, birçok ilmi şahsında 

toplayan, sünnetin sahihini uydurmasından, nâsihini mensuhundan ayırabilen, hükümlerinde sahâbe, 

tâbiîn ve onlardan sonrakilerin görüşlerini takip eden bir imam ve insanlık tarihini çok iyi bilen bir 

tarihçi diye söz etmektedir (Târîḫu Baġdâd, II, 163).  

Taberî‟nin hadis alanındaki seviyesini ve çalışmalarını değerlendiren İbnü‟n-Nedîm onun Mısır, 

Şam, Irak, Kûfe, Basra ve Rey‟de yüksek seviyedeki senedlere (muhaddislere) ulaştığını ve onlardan 

hadis alıp yazdığını söyler (el-Fihrist, s. 340). Aynı zamanda sika bir muhaddis olan Taberî yalnız 

hadisle ilgili eserlerinde değil başta kıraat, tefsir, fıkıh ve tarih alanındaki eserlerinde de aynı rivayet 

usulüne bağlı kalmıştır. Ahkâm âyetlerine dair tefsirlerinde olduğu gibi diğer konularla ilgili 

hususlarda da hadisleri hep senedleriyle birlikte zikreder. Bir kısmı günümüze ulaşan Tehẕîbü’l-âs âr 

adlı müsnedinde Hz. Ebû Bekir‟den başlayarak aşere-i mübeşşere, Ehl-i beyt mensupları ve onların 

mevâlîsi ile tamamlayamadığı İbn Abbas‟ın rivayet ettiği her hadisin çeşitli senedlerini, illetlerini, 

fıkha ve sünnete dair ihtiva ettiği hükümleri, ulemânın ihtilâf ettiği hususları, açıklanması gereken 

garîb kelimeleri açıkladığı görülür. Onun bu çalışmasının, insanları hadis sahasında başka bir kitaba 

başvurmaya ihtiyaç bırakmayacak seviyede olduğunu söyleyen daha sonraki âlimler eserini 

tamamlayamamasından dolayı üzüntülerini dile getirirler (Hatîb, II, 163; Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, 

XVIII, 41, 45, 74-76; Sübkî, III, 121). İḫtilâfü’l-fuḳahâʾda önce fakihlerin görüşünü, ardından bu 

görüşü kimin naklettiğini belirterek farklı bir usul uygulamıştır. Hadislerin sened ve metin 

değerlendirmesini yaptığı Tefsîr ve Tehẕîb‟indeki metoduna mukabil kendisini büyük bir şöhrete 

ulaştıran tarihinde gerek Resûlullah‟tan rivayet edilen hadislerde gerekse hadisle ilgili olmayan 

yerlerde ve konularda rivayetleri aldığı kaynağın yalnız senedini zikretmekle yetinir ve aynı konudaki 

farklı muhtevalı haberleri sıralayarak hangi rivayetin daha doğru olduğuyla ilgili tercihi okuyucuya 

bırakır; çok az yerde kendi tercihini belirtir. Tarihine kaydettiği haberlerin senedinde rivayet icâzetini 
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aldığı kitaplardan yaptığı nakillerde “haddesenâ, ahberenâ, ketebe” ibarelerini kullanmasına karşılık 

diğer kitaplardan yaptığı iktibaslarda “kāle, zekere, ravâ, huddistü, uhbirtü, ruviye” gibi ifadelere yer 

vermiştir. Hicretin ilk üç asrında neredeyse bütün kitaplarda kullanılan isnad usulüne bağlı kalarak 

senedde müelliflerin adını zikretmekle yetinmiş ve kitapların adını yazmamıştır. Fuat Sezgin‟in, 

“Senedlerde geçen râvilerden en az biri müelliftir” şeklindeki tesbitinden hareketle (GAS [Ar.], I/1, s. 

146; I/2, s. 3-25; İTED, II/1 [1957], s. 19-36) iktibasta bulunduğu kitapların belirlenmesi de 

mümkündür.  

Ancak Taberî, tefsirinde ve tarihinde Hz. Âdem‟in yaratılışından başlayarak geçmiş peygamberler 

ve bunların ümmetleri hakkında bilgi aktarırken senedlerin niteliğine bakmaksızın daha çok Kâ„b el-

Ahbâr, Vehb b. Münebbih, İbn Cüreyc, İbn İshak ve Süddî‟nin rivayetlerine dayanarak pek çok 

İsrâiliyat‟a yer vermiştir. Ona göre tarih bilgisi insanın aklî delillerine veya düşünüp bulduğu 

sebeplere dayanmaz; senedleriyle râvileri gösterilen haber ve rivayetlere dayanır. Çünkü geçip 

gidenlere ve sonradan gelenlere dair haberler, bunları görmeyen ve o zamanları idrak etmeyenlere 

ancak onları gören ve işitenlerin haber vermesiyle ulaşır (Târîḫ, I, 7-8). Bu husus, yalnız İsrâiliyatla 

ilgili olmayıp tarihine aldığı diğer haberler için de yerine getirmeye çalıştığı önemli bir metot sorunu 

olmuş, ulaştığı veya elde ettiği haberleri aynen muhafazaya gayret etmiş, kendisini geçmişle gelecek 

arasında bir aracı diye görmüştür. Ona göre tefsirle tarih arasında bir parelellik bulunmaktadır; meşîet-

i ilâhiyyenin insan fiillerindeki tezahürü tarihle, kelâmındaki Allah‟ın iradesi tefsirle açıklanır. 

Taberî‟nin en önemli özelliği, İslâm‟ın ilk üç asrında (50-250/670-864) yazılan kitapları incelemesi ve 

teliflerini bunlara dayanarak yapmasıdır. Ebü‟l-Kāsım el-Verrâk‟ın onun kıyasa dair kitapları kendisi 

için toplamasını istediğini, topladığı otuz küsur kitabı ona verip bir müddet sonra geri alınca kitapların 

bazı yerlerine işaretler koymuş olduğunu söylemesi (Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 81) eserlerini 

yazarken zengin bir literatürden yararlandığını göstermektedir. 

 

Taberî‟nin Tefsîri: Câmiu‟l-Beyân An Te‟vîli Âyi‟l-Kur‟ân 

Zengin tefsir malzemesini bir araya toplayan eser, gerek daha sonraki tefsir çalışmaları gerekse ilmî 

ve tarihî tetkikler için çok değerli bir kaynak niteliğinde olup Câmiʿu‟l-beyân fî tefsîri‟l-Kurʾân ve 

Tefsîru İbn Cerîr, Tefsîrü‟t-Taberî adlarıyla da bilinmektedir.  

Talebelerinden Ebû Bekir Ahmed b. Kâmil, Taberî‟nin bu tefsirini kendilerine 270 (883) yılında 

yazdırdığını söylediğine göre (Yâkut, XVIII, 62) eserin bu tarihten önce telif edildiği anlaşılmaktadır. 

Ebû Bekir b. Bâlûye, onun bu eserini talebelerine 283-290 (896-903) yılları arasında yazdırdığını 

söylemekte ise de (Hatîb, II, 164; Yâkut, XVIII, 42) bunun ayrı bir talebe topluluğu olduğu tahmin 

edilmektedir. Taberî, tefsirine yazdığı uzunca mukaddimede Kur‟ân-ı Kerîm‟in diğer sözlere olan 

üstünlüğü, Kur‟an‟ın Arap diliyle nâzil olduğu, Kur‟an‟ın tefsiri ve te‟vili, yedi harf (el-ahrufü‟s-

seb„a*), Kur‟an‟ın re‟y* ile tefsiri, Kur‟an‟ı tefsir eden sahâbîler, Kur‟an‟ın tefsir edilmesini hoş 

görenler ve görmeyenler, Kur‟an ve sûrelerin isimleri, sûre ve âyetin mânaları gibi konuları işlemekte, 

özellikle Kur‟ân-ı Kerîm‟in indirildiği dil üzerinde durarak Kur‟an‟da Arapça‟dan başka kelimeler 

bulunduğunu iddia edenlerin görüşlerini reddetmektedir. Taberî‟ye göre Kur‟an‟da mevcut olduğu ileri 

sürülen yabancı kelimeler lafız ve mâna itibariyle Arapça ile uyuşmuş, Kur‟an‟ın nüzûlünden önce 

Arapçalaştırılmış kelimeler olup sayıları da çok azdır ve Kur‟an‟ın Arap diliyle nâzil olduğu gerçeğini 

zayıflatacak şeyler değildir.  
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Taberî eserinde önce Hz. Peygamber‟den gelen haberlere, sonra sahâbe ve tâbiîlerin görüşlerine 

dayanır. Saîd b. Cübeyr, Mücâhid, İkrime, Katâde, Hasan-ı Basrî, İbn Cüreyc, Süddî, Abdürrezzâk, 

Ferrâ, Ebû Ubeyde, Ali b. Ebû Talha ve daha pek çok kişinin nakillerinden ve tefsirlerinden 

faydalanır. Kisâî, Ferrâ, Ahfeş, Ebû Ali el-Kutrub gibi Basra ve Kûfe lugatçı ve nahivcilerinin 

görüşlerine yer verir. Tarih kitaplarından da faydalanarak Vehb b. Münebbih, İbn İshak ve 

diğerlerinden nakillerde bulunur. Muhammed b. Sâib el-Kelbî, Mukātil b. Süleyman ve Vâkıdî‟den 

meşhur tarihinde istifade ettiği halde hadis tenkitçileri tarafından itham edilmeleri sebebiyle bunların 

rivayetlerini tefsirine almamıştır. 

Tefsir etmek istediği âyete “el-kavlü fî te‟vîli kavlihî teâlâ” diye başlar ve daha sonra âyetin 

tefsirini yapar. O âyet hakkında Hz. Peygamber, sahâbe ve tâbiîlerden gelen haberleri nakleder; bu 

rivayetleri kendi aralarında birbirine uygun olup olmama açısından tasnif eder. Âyeti âyetle ve 

sünnetle, eğer bunlar yoksa Arap dili kaideleriyle açıklamaya çalışır. Bu bakımdan onun bu eseri naklî 

(rivayete dayalı) tefsirler türüne girerse de tenkit ve tercihlere yer verilmiş olması ona ayrı bir özellik 

kazandırır.  

Taberî Kur‟an âyetlerini sadece re‟y ile açıklamaktan kaçınmış ve bu şekilde hareket edenlere karşı 

çıkmıştır. Bir kimsenin Hz. Peygamber‟den gelen bir nas veya ona delâlet edecek bir husus 

bulunmadıkça Kur‟an‟ı tefsir etmesini doğru bulmaz. Bu kişinin re‟yinde isabet de etse hata etmiş 

olacağını söyler. Taberî bu görüşünü, Hz. Peygamber‟den rivayet edilen ve hadisçiler tarafından 

garîb* olarak değerlendirilen, “Kim Kur‟an hakkında kendi re‟yiyle söz söylerse, isabet etmiş de olsa, 

hata yapmış olur” (Ebû Dâvûd, “İlm”, 5; Tirmizî, “Tefsîr”, 1) hadisiyle teyit etmeye çalışır.  

Hadis ilmine vâkıf olan ve hadis tenkitçilerince de güvenilir bir âlim sayılan Taberî, tefsirinde yer 

verdiği rivayetlerin isnadlarını genellikle tam olarak ve titizlikle zikreder; hatta bazı râviler hakkında 

bilgiler verir ve râvinin adını unutmuşsa bunu da açıkça söyler (meselâ bk. Câmiʿu‟l-beyân, I, 32). 

Ancak zaman zaman ilk şeyhinin adını zikretmeden, “haddesenî ba„zu ashâbinâ” diyerek rivayette 

bulunduğu da olur. Dil yönünden kelimelerin sözlük anlamları üzerinde durur ve onların Arap 

dilindeki kullanılışlarını inceler. Sarf ve nahiv meselelerinde Basra ve Kûfe âlimlerine dayanır. Ancak 

genelde Kûfe nahivcilerinin görüşlerini tercih eder. Zaman zaman kelimelerin i„rabları üzerinde 

önemle durur ve nahivcilerin mânayı açıklayıcı mahiyetteki görüşlerine yer verir. Kelimelerden 

kastedilen mânayı açıklamak için bazan şairin adını zikrederek, bazan da zikretmeden eski Arap 

şiirlerinden bol miktarda örnekler (şevâhid) getirir. 

Aynı zamanda bir kıraat âlimi olan Taberî, yeri geldikçe kıraat ihtilâflarına işaret eder ve bunlar 

arasında tercihler yapar. Bu tercihlerinde genellikle Kûfe kurrâsının okuyuşlarını dikkate aldığı 

görülür. Bazan da her iki kıraati uygun bulduğundan tercihi okuyuculara bırakır (meselâ bk. Câmiʿu‟l-

beyân, IV, 328-329; VIII, 351). Zaman zaman “cedelciler” diye adlandırdığı kelâmcıların görüşlerini 

ele alıp tartışan Taberî esas olarak Selefiyye görüşünü benimser (el-Hûfî, s. 140). Fıkıhta ise müstakil 

bir mezhep sahibi olup (Abdülhalim Mahmûd, s. 39) bu sahada ayrı eserler vermiş olmasına rağmen 

tefsirinde bilhassa ahkâm âyetlerinde fıkhî görüşlere yer verir. Burada önce âlimler ve mezhepler 

arasındaki tartışmaları nakleder, sonra bunlardan tercih ettiğine işaret eder; bu görüşlerden hiçbirini 

beğenmiyorsa kendi görüşünü delilleriyle birlikte ortaya koyar.  

Taberî, tefsirinde pek fazla olmasa da İsrâiliyat‟a yer vermiştir. Genellikle bu gibi haberlerin isnadı 

Kâ„b el-Ahbâr, Vehb b. Münebbih, İbn Cüreyc, İbn İshak ve Süddî‟ye dayanmaktadır. Tarihinde daha 
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çok olan bu tür rivayetleri Taberî sadece bir haber olarak nakletmiş, isnadlarını vererek bunları 

değerlendirmeyi genellikle okuyucuya bırakmıştır.  

Taberî‟nin eseri, gerek ilk devirlere ait olan ve günümüze intikal etmemiş bulunan tefsirlere 

ulaşmak, gerekse lugat, tarih, fıkıh, kıraat, kelâm, nahiv ve eski Arap şiiri konularında araştırma 

yapmak isteyenler için vazgeçilmez bir kaynaktır. Eserin önemi sadece bu devirlere ait bilgi ve 

haberleri toplayıp daha sonraki nesillere aktarmasında değil, aynı zamanda değerli bir âlim olan 

müellifinin görüş ve tercihleriyle daha da zengin bir kaynak haline gelmiş olmasındadır. Bu bakımdan 

onun naklî tefsirin en mükemmel ve hacimli örneğini teşkil ettiğini söylemek gerekir. Nitekim İbnü‟l-

Kıftî bu eserden daha büyük ve faydalı bir tefsir görülmediğini söyler. Süyûtî de bunu tefsirlerin en 

değerlisi olarak nitelendirir (İnbâhü‟r-ruvât, III, 89; el-İtkan, IV, 212; el-Hûfî, s. 157). 

Nöldeke‟nin 1860‟lı yıllara kadar tam bir yazma nüshasının bulunmadığına işaret ederek, “Bu kitap 

elimizde olsaydı daha sonra yazılmış tefsir kaynaklarının hepsinden müstağni olurduk” (bk. Goldziher, 

s. 108) dediği Taberî tefsiri, nâşir Mustafa b. Muhammed el-Bâbî el-Halebî‟nin anlattığına göre (bk. 

Fihrist, s. 2), Necid emîrlerine ait özel bir nüsha esas alınarak Mısır‟daki Hidiv ve Halep‟teki 

Ahmediyye kütüphanelerinde mevcut nüshalarla karşılaştırılmış ve eser Ezher âlimlerinden bir heyet 

tarafından tashih edilerek kenarında Nizâmeddin Hasan b. Muhammed en-Nîsâbûrî‟nin (ö. 850/1446) 

Tefsîru garâʾibi‟l-Kuʾân ve regāʾibi‟l-furkān adlı eseri olduğu halde fihristle birlikte otuz bir cüz 

olarak basılmıştır (Kahire 1321). Daha sonra bu matbu nüsha Hidiv Kütüphanesi‟nde mevcut yazma 

nüsha ile tekrar karşılaştırılıp gerekli tashihler yapıldıktan sonra Mısır Hidivi II. Abbas Hilmi Paşa‟nın 

himaye ve desteğiyle otuz cüz olarak tekrar basılmıştır (Kahire 1323-1330). Eser için Hermann 

Haussleiter Register zum Qurʾânkommentar des Tabarî adıyla bir fihrist hazırlamıştır (Strassbourg 

1912). Câmiu‟l-beyân Mustafa es-Sekkā‟nın tahkikiyle Mustafa el-Bâbî el-Halebî müessesesi 

tarafından otuz cüz halinde iki defa daha basılmıştır (Kahire 1373-1376/1954-1957). Son olarak 

Ahmed Muhammed Şâkir ve Mahmûd Muhammed Şâkir kardeşler, eserin matbu ve Kahire‟de mevcut 

yazma nüshalarını, ayrıca daha sonraki tefsir kaynaklarında Taberî‟den nakledilen metinleri 

karşılaştırarak eserin yaklaşık üçte birini (Enfâl sûresinin 47. âyetine kadar) tahkik ve tahrîc edip on üç 

cilt halinde basmışlarsa da (Kahire 1955-1958) bu ortak çalışma Ahmed Muhammed Şâkir‟in 1958‟de 

ölümü üzerine Mahmûd Muhammed Şâkir tarafından tek başına sürdürülmüş, o tarihten bu yana üç 

cilt daha (İbrâhîm sûresinin 27. âyetinin sonuna kadar) neşredilmiştir (Kahire 1958-1969).  

Muhtasarları ve Tercümeleri. Câmiʿu‟l-beyân, Ebû Yahyâ Muhammed b. Sumâdih et-Tücîbî (ö. 

419/1028) tarafından Muhtasar min Tefsîri‟l-İmâm et-Taberî adıyla ve eserdeki garîbü‟l-Kur‟ân*la 

ilgili metin ve açıklamaların bir araya getirilmesi suretiyle ihtisar edilmiştir. Yazma bir nüshası 

San„a‟da (Mütevekkiliyye Ktp., nr. 107, 242 varak) bulunan eserin birinci cüzü Muhammed Hasan ez-

Zefîtî‟nin tahkikiyle el-Hey‟etü‟l-Mısrıyyetü‟l-âmme tarafından Kahire‟de neşredilmiştir (bk. 

Muhammed Abdülganî Hasan, s. 5). Fuat Sezgin bu muhtasarın bir heyet tarafından Farsça‟ya tercüme 

edildiğini söylerse de (GAS, I, 328) Farsça‟ya tercüme edilen eserin Tücîbî‟ye ait olan bu eser değil 

Sezgin‟in müellifi meçhul olarak kaydettiği aşağıdaki muhtasar olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim eser 

Mansûr b. Nûh es-Sâmânî‟nin (ö. 366/977) emriyle kurulan bir heyet tarafından senedleri, bazı rivayet 

ve haberleri çıkarılarak Farsça‟ya tercüme edilmiştir. Çeşitli kütüphanelerde yazma nüshaları bulunan 

ve Terceme-i Tefsîr-i Taberî adını taşıyan eser Habîb Yağmâî tarafından yedi cilt olarak neşredilmiştir 

(Tahran 1339 hş./1960). İşte Fuat Sezgin bu eseri müellifi bilinmeyen bir muhtasarın tercümesi olarak 

zikretmekte ise de bu Farsça eserin Arapça muhtasar bir aslından söz etmenin doğru olmadığı, 
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Câmiʿu‟l-beyân‟ın Bağdat‟tan getirilen Arapça nüshasının bir heyet tarafından ihtisar edilerek 

doğrudan Farça‟ya tercüme suretiyle meydana getirildiği anlaşılmaktadır (bk. Kerâmet Ra„nâ Hüseynî, 

s. 646-650). Muhammed Ali es-Sâbûnî ve Sâlih Ahmed Rızâ‟nın birlikte yaptıkları ihtisar çalışması 

ise Muhtasaru Tefsîri‟t-Taberî adıyla iki cilt olarak basılmıştır (Beyrut 1403/1983).  

Câmiʿu‟l-beyân J. Cooper tarafından giriş ve notlar ilâvesiyle İngilizce‟ye de muhtasar olarak 

tercüme edilmiştir. W. F. Madelung ve A. Jones tarafından The Commentary on the Qur‟an, Being an 

Abridged Translation of Jami„ al-Bayan „an ta‟wil al-Qur‟an adıyla neşredilmekte olan bu tercüme, 

Câmiʿu‟l-beyân‟ın Ahmed Muhammed Şâkir ve Mahmûd Muhammed Şâkir baskısına dayanılarak 

yapılmış, Kur‟an âyetlerinin tercümesinde genellikle Arbery, bazan da M. Pickthall‟ın İngilizce 

Kur‟an tercümeleri esas alınmıştır. Tamamı beş cilt olarak planlanan bu çalışmanın Bakara sûresinin 

103. âyetine kadar gelen birinci cildi yayımlanmıştır (Oxford 1987). Câmiʿu‟l-beyân‟ın Pierre Godé 

tarafından yapılan ve ilk cildi Paris‟te 1983 yılında basılan muhtasar Fransızca tercümesinin de 

(Commentaire du Coran, Abrégé, traduit et annoté) şimdiye kadar üç cildi basılmıştır. 

 

ESERLERĠ.  

1. Câmiʿu‟l-beyân ʿan teʾvîli âyi‟l-Ḳurʾân.Yukarıda tanıtılmıştı.  

2. Târîḫu‟l-ümem ve‟l-mülûk. Günümüze tam olarak ulaşan ikinci eseridir. Daha önce yazılmış ve 

zamanımıza intikal etmemiş birçok kitaptan yaptığı nakiller dolayısıyla büyük değeri bulunan eseri ilk 

defa M. Jean de Goeje ile birlikte bir grup şarkiyatçı yayımlamış (I-XV, Leiden 1879-1901), daha 

sonra çeşitli baskıları, zeyilleri ve muhtasarları yapılmış, farklı dillere tercüme edilmiştir.  

3. Ẕeylü’l-müẕeyyel. Târîḫu’l-ümem‟in sonunda basılan ve eksik olduğu anlaşılan kitapta Hz. 

Hatice‟yle ilgili bir paragraflık bilgi verilmekte, 8-161 (629-778) arasında yirmi altı farklı yılda vefat 

eden bazı sahâbî ve tâbiînin isimlerine, kısmen hayat ve şahsiyetlerine dair bilgiler yer almakta, bu 

arada Resûlullah‟tan hadis rivayet eden bazı kişilerin, bunlar arasında bazı hanımların adları 

zikredilmektedir. Yâkūt bu kitabın 300 (912-13) yılından sonra kaleme alındığını, 1000 varak 

hacmindeki çalışmayı hadis ve tarihle uğraşanların elde etmeyi çok istediklerini bildirir (Muʿcemü’l-

üdebâʾ, XVIII, 70-71). el-Münteḫab min Kitâbi Ẕeyli’l-müẕeyyel adıyla yayımlanan (Târîḫ, XI, 491-

705) kitaptaki bilgilerin, müellifin tarihinde her yılın sonunda vefat etmiş olan şahsiyetlere dair verdiği 

kısa bilgileri andıran bir tabakat veya ricâl kitabı olması dikkat çekmektedir.  

4. Tehẕîbü’l-âs âr ve tafṣîlü’s -s âb t ʿan Resûl llâh  ṣallallāhu ʿaleyhi ve sellem mine’l-aḫbâr. 

Taberî, Ahmed b. Hanbel‟in el-Müsned‟inden faydalanarak önce aşere-i mübeşşere ile Ehl-i beyt 

mensupları ve onların mevâlîsinin rivayet ettiği hadisleri yazmaya başladığı bu eserini 

tamamlayamamış; ayrıca yazdıklarının bir kısmı da zamanımıza ulaşmamıştır. Hz. Ömer ile eksik olan 

Abdullah b. Abbas‟ın müsnedlerini ikişer ve Hz. Ali‟nin müsnedini tek cilt halinde Mahmûd 

Muhammed Şâkir (Kahire 1982); Hz. Ali‟nin müsnedini Nâsır b. Sa„d er-Reşîd (I-IV, Mekke 1404) ve 

Abdülkayyûm Abdürabbinnebî (I-II, Mekke 1402/1984); Abdurrahman b. Avf, Talha b. Ubeydullah 

ve Zübeyr b. Avvâm‟ın müsnedlerini Ali Rızâ b. Abdullah b. Ali Rızâ el-Cüzʾü’l-mefḳūd adıyla tek 

cilt halinde (Dımaşk 1416/1995) yayımlamıştır.  

5. Tebṣîrü üli’n-nühâ meʿâlimi’l-hüdâ (et-Tebṣîr fî meʿâlimi’d-dîn). Akaide ait bir risâle olup Ali b. 

Abdülazîz b. Ali eş-Şibl tarafından notlar ve İbn Bâz‟ın bazı ta„likleriyle beraber neşredilmiştir (Riyad 

1416/1996).  

https://islamansiklopedisi.org.tr/camiul-beyan-an-tevili-ayil-kuran
https://islamansiklopedisi.org.tr/tarihul-umem-vel-muluk
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6. Ṣarîḥu’s-sünne. Yine akaide dair eseri Bedr b. Yûsuf el-Ma„tûk yayımlamıştır (Küveyt 

1405/1985). Benzer konuda küçük bir risâlesi de el-Cüzʾ fi’l-iʿtiḳād adıyla basılmıştır (Bombay 

1311/1893).  

7. İḫtilâfü’l-fuḳahâʾ (İḫtilâfü ʿulemâʾi’l-emṣâr fî aḥkâmi şerâʾiʿi’l-İslâm). Bu hacimli eserden iki 

ayrı parça günümüze ulaşmış ve bunlardan birini F. Kern İḫtilâfü’l-fuḳahâʾ (Kahire 1902; Beyrut, ts.), 

diğerini J. Schacht Kitâbü’l-Cihâd ve kitâbü’l-cizye ve aḥkâmi’l-muḥâribîn (Leiden 1933) adıyla 

yayımlamıştır. Taberî bu eserinde Ebû Hanîfe, Mâlik b. Enes, Evzâî, Hasan-ı Basrî, İbn Ebû Leylâ, 

Şâfiî gibi fakihlerin görüşlerini ve ihtilâf ettikleri noktaları ele almıştır.  

8. el-Câmiʿ fi’l-ḳırâʾât. Yâkūt‟un verdiği bilgiye göre Medine, Mekke, Kûfe, Basra, Suriye ve 

Mısır‟daki kurrânın Kur‟an‟daki meşhur ve şâz kıraatlerini ve bunların illetlerini anlattığı on sekiz 

ciltlik bu kitabın (Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 45, 65) eksik ve şüpheli bir nüshası Ezher Üniversitesi 

Kütüphanesi‟nde bulunmaktadır (Sezgin, GAS [Ar.], I/2, s. 168).  

Müellifin fıkha dair günümüze ulaşmayan başka eserleri de vardır: Basîṭu’l-ḳavl fî aḥkâmi 

şerâʾiʿi’l-İslâm, Âdâbü’l-ḳażâʾ, Laṭîfü’l-ḳavl fî aḥkâmi şerâʾiʿi’l-İslâm, el-Ḥafîf fî aḥkâmi şerâʾiʿi’l-

İslâm, er-Red ʿalâ ẕi’l-esfâr, Edebü’n-nüfûsi’l-ceyyide ve’l-aḫlâḳu’n-nefîse adlı dört ciltlik eseri de 

zamanımıza intikal etmemiştir. Bu kitabın Ebû Saîd Ömer b. Ahmed ed-Dîneverî el-Verrâk‟ın eline 

geçtiği ve Suriye seyahati esnasında iki cildini kaybettiği zikredilir (Yâkūt, Muʿcemü’l-üdebâʾ, XVIII, 

76-77). Taberî‟ye başka kitap ve risâleler de nisbet edilmiştir; bunların bir kısmı bazı kitaplarının 

bölüm başlıkları, bazıları başlayıp tamamlayamadıkları veya düşünüp yazamadıklarıdır; bazılarının da 

ona nisbeti doğru değildir (Rosenthal, s. 5-134; Gilliot, Exégèse, s. 39-68).   
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VI. HAFTA 

6. DERS 

Mâturîdî (ö. 333/994) 

Tevîlâtü ehli‟s-sünne 

Bakara Sûresi 254-256. Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. İtikadi mezhep imamımız İmam Mâturîdî hakkında ne biliyorsunuz? 

2. Mâturîdî hangi tefsir ekolündendir? Kelâmî tefsir yapan müfessirlerden kimleri tanıyorsunuz? 

3. Te‟vîlâtü ehli‟s-sünne adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

4. Mâturîdî‟yi ve onun Te‟vîlâtü ehli‟s-sünne adlı tefsirini daha önce gördünüz veya okudunuz mu? 

 

B. Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd el-Mâtürîdî es-Semerkandî 

(ö. 333/944), Tevîlâtü Ehli‟s-Sünne 

Nisbet edildiği Mâtürîd (Mâtürît), bugün Özbekistan Cumhuriyeti‟nin sınırları içinde bulunan 

Semerkant‟ın dış mahallesidir. 1920‟de Semerkant‟ı ziyaret eden Barthold, Mâtürîd‟in şehrin 

kuzeybatısında bir köy olduğunu belirtir. Hayatı hakkında kaynaklarda çok az bilgiye rastlanan 

Mâtürîdî, Abbâsîler‟in merkezî otoritelerinin oldukça zayıfladığı bir dönemde siyasî bakımdan hilâfete 

bağlı müstakil beyliklerden Sâmânoğulları‟nın Mâverâünnehir‟e hâkim oldukları devirde yaşamıştır. 

Doğum tarihi kesin olarak bilinmemekle birlikte hocası Rey Kadısı Muhammed b. Mukātil er-Râzî‟nin 

248 (862) yılında vefat ettiğine dair bilgiden hareketle III. (IX.) yüzyılın ilk yarısının ortalarında 

dünyaya geldiği ve ömrünün bir asra yakın olduğu tahmin edilmektedir. Nitekim Ebü‟l-Yüsr el-

Pezdevî, Mâtürîdî‟nin Eş„arî‟den (d. 260/874) önce zuhur ettiğini kaydetmektedir (Uṣûlü‟d-dîn, s. 70). 

Kureşî‟nin, 268‟de (881) vefat eden Semerkant Kadısı Muhammed b. Eslem el-Ezdî‟nin akranı 

olduğunu belirtmiş olmasını ihtiyatla karşılamak gerekir (el-Cevâhirü‟l-muḍıyye, III, 92; krş. Nesefî, 

Tebṣıratü‟l-edille, I, 358).  

Mâtürîdî‟nin Beyâzîzâde Ahmed Efendi ve Zebîdî gibi geç dönem âlimleri tarafından Ensârî 

nisbesiyle anılmasına ve Kitâbü‟t-Tevḥîd‟in tek yazma nüshasının sayfa kenarında (vr. 1
b
) bilinmeyen 

biri tarafından kaydedilen nota istinaden günümüzde yazılmış bazı eserlerde soyunun Ebû Eyyûb el-

Ensârî‟ye uzandığı yolunda ileri sürülen iddia isabetli görünmemektedir. Zira bu iddianın mesnedi 

bulunmadığı gibi Zebîdî, bu nisbenin sahih olması durumunda tıpkı künyesinin çağrıştırdığı gibi dini 

desteklemede açtığı çığırdan dolayı verilmiş olacağını söyler ve bu nisbe ile onun soyu arasında bir 

ilişki kurmaz (İtḥâfü‟s-sâde, II, 5). Ayrıca Necmeddin en-Nesefî‟ye göre Ebû Eyyûb el-Ensârî 

soyundan geldiği bilinen Semerkant Kadısı Ebü‟l-Hasan Ali b. Hasan el-Mâtürîdî‟nin (ö. 511/1117) 

babaannesi, Mâtürîdî‟nin kızının kızı (el-Ḳand, s. 420), Sem„ânî‟ye göre ise adı geçen kadının annesi 

Mâtürîdî‟nin kızıdır (el-Ensâb, XII, 3). Aradaki iki asra yakın süre göz önüne alınır ve Ebü‟l-Hasan‟a 

öğrencilik yapmış olması sebebiyle Necmeddin en-Nesefî‟nin de bu aileye yakınlığı düşünülürse 

birinci rivayetin daha doğru olduğu söylenebilir. Bu sebeple Mâtürîdî‟nin kız tarafından torunu olan 

Kadı Ebü‟l-Hasan‟ın baba tarafından nesep bağı karıştırılarak doğrudan Mâtürîdî‟nin kendisine nisbet 

edilmiş olması kuvvetle muhtemeldir. Eyyûb Ali ve Ali Abdülfettâh el-Mağribî gibi çağdaş Arap 

yazarları, Mâtürîdî‟nin neslinden birinin Ebû Eyyûb el-Ensârî‟nin torunlarından biriyle evlenmesinden 

hareket etmek ve Arap seçkinlerinin evlilik konusunda kefâet aradıkları gerekçesine dayanmak 

suretiyle, Mâtürîdî‟nin Arap olduğunu ileri sürmüşlerse de bu iddia da doğru değildir. Zira fıkhî açıdan 

kefâet ancak anlaşmazlık vukuunda söz konusu edilen bir gerekçe olup tarafların rızasının bulunması 

halinde problem teşkil etmez. Ayrıca Mâtürîdî gibi önemli bir âlimin neslinden gelen biriyle evlenmek 
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karşı taraf için bir onur vesilesi olarak kabul edilmelidir. Araplar genellikle sahâbîye kadar uzanan 

soylarını kaydeder ve silsilenin sonuna ona nisbeti ortaya koyacak bir ifade eklerler. Nitekim Ebü‟l-

Muîn en-Nesefî, Semerkant Sünnî kelâm ekolünü anlatırken Ebû Nasr el-İyâzî ve Kadı Muhammed b. 

Eslem el-Ezdî‟nin sahâbeye kadar varan nesep silsilelerini vermiş, fakat Mâtürîdî‟nin ancak dedesini 

zikredebilmiştir. Mâtürîdî‟nin eserlerindeki dil ve üslûp da bu eserlerin ana dili Arapça olmayan bir 

müellifin kaleminden çıktığını kanıtlar niteliktedir. Onun teliflerinde kullandığı dilin girift ve zor 

olduğu eski kaynaklarda ifade edildiği gibi (Ebü‟l-Yüsr el-Pezdevî, s. 3; Alâeddin es-Semerkandî, 

Mîzânü‟l-uṣûl, s. 3; Şerḥu‟t-Teʾvîlât, vr. 1
b
) günümüze kadar gelen eserleri de bu hususu açıkça 

göstermektedir. Öte yandan eserlerindeki birçok cümlenin kuruluşuna, bilhassa bazı fiillerin 

bağlaçlarına bakıldığında Arapça gramere aykırılığı yanında Türkçe gramere uygunluğu 

görülmektedir. Gerek dil ve üslûp özellikleri gerekse yaşadığı Semerkant ve çevresinin Türkler‟in 

çoğunlukta bulunduğu bir bölge olması göz önüne alındığında Mâtürîdî‟nin Türk asıllı olduğunu 

söylemek gerekir. Onun eserlerinde “hestiyye” gibi Farsça‟dan türetilmiş kelimeler bulunması 

(Kitâbü‟t-Tevḥîd, s. 7; Nesefî, I, 162) ve kaynaklarda günlük hayatında Farsça‟yı kullandığını gösteren 

bazı rivayetlerin yer alması ise (Ahmed b. Mûsâ b. Îsâ el-Keşşî, vr. 316
b
) Fars asıllı olmasından değil 

Türkler‟in hâkim bulunduğu Mâverâünnehir‟in köy ve kasabalarında Türkçe‟nin, şehirler ve ilim 

çevrelerinde ise Farsça‟nın yaygınlığıyla (Muhammed Sultân el-Hucendî, s. 48) ilişkili olmalıdır.  

Mâtürîdî ailesinin fertleri hakkında babası ve dedesinin (Muhammed b. Mahmûd) adından başka 

bir şey bilinmemektedir. Zebîdî, bazı kaynaklarda dedesinden sonraki şahsın adının Muhammed 

olarak zikredildiğini belirtir (İtḥâfü‟s-sâde, II, 5). Ebû Mansûr künyesinden Mansûr adlı bir oğlu 

olduğu düşünülebilirse de Mâtürîdî bir âyetin tefsirinde künyelerin anlamları üzerinde açıklama 

yaparken Ebû Mansûr künyesinin örfen, evlâdı olmayan kişiye Mansûr adında oğlu olması 

temennisiyle verilebileceğini kaydeder (Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân, vr. 905
a
). Örnek olarak bu künyenin 

seçimi bir rastlantı değilse kendisinin erkek evlâdı bulunmadığının bir işareti sayılabilir. Mâtürîdî‟nin 

oğlu tarafından nesli devam etseydi onlardan bazılarının adı kaynaklarda yer alırdı. Ebû Eyyûb el-

Ensârî neslinden geldiği belirtilen Kadı Ebü‟l-Hasan Ali b. Hasan b. Ali el-Mâtürîdî‟nin babaannesi 

Mâtürîdî‟nin kızının kızıdır. Mâtürîdî‟nin torunuyla evlenen şahsın adı ise Ali b. Muhammed‟dir. Kadı 

Ebü‟l-Hasan‟ın babası Kadı Hasan el-Mâtürîdî ve iki arkadaşı Ebû Şücâ„ Muhammed b. Ahmed b. 

Hamza el-Alevî ve Ebü‟l-Hasan Ali b. Hüseyin es-Suğdî kendi zamanlarında Semerkant Hanefî 

ulemâsının riyâsetini birlikte üstlenmişlerdi. O dönemde bu üçünün ittifak ettiği fetva muteber sayılır, 

onlara muhalefet edene itibar edilmezdi. Babaoğul dedeleri Mâtürîdî‟nin mezarının yakınına 

defnedilmiştir. 

Mâtürîdî Hanefî mezhebinin dördüncü, hatta üçüncü kuşak âlimlerindendir. Ebû Hanîfe‟nin 

öğrencilerinden Muhammed eş-Şeybânî‟nin öğrencisi Ebû Süleyman el-Cûzcânî‟nin talebesi Ebû 

Bekir Ahmed b. İshak el-Cûzcânî, Nusayr b. Yahyâ el-Belhî ve Nîşâbur Kadısı Ebû Bekir Muhammed 

b. Ahmed b. Recâ el-Cûzcânî gibi hocalardan ilim tahsil etmişse de öğrenimini, henüz yirmi 

yaşlarında iken hocası Ebû Bekir Ahmed el-Cûzcânî ile birlikte ulemâ reisliğini deruhte eden ve 

Dârü‟l-Cûzcâniyye‟de ders veren Ebû Nasr el-İyâzî‟den tamamlamıştır. Eğitim hayatı, seyahatleri ve 

hacca gidip gitmediği, resmî bir görev alıp almadığı gibi hususlar bilinmemektedir. Ancak zalim 

olduğu kesinlik derecesinde sübut bulan zamanının sultanına âdil diyen ve dolayısıyla zulmü adaletle 

vasıflandıran kimsenin küfre girdiği yolunda kanaat belirtmesi (Burhâneddin el-Buhârî, V, 577), 

Ebü‟l-Kāsım el-Kâ„bî‟yi zalim devlet adamlarıyla ilişki içinde olduğu için kınaması (Kitâbü‟t-Tevhîd 
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Tercümesi, s. 452) devrin siyaset ve devlet adamlarıyla münasebetlerinin iyi olmadığını 

göstermektedir. Kendisinden Ebû Ahmed el-İyâzî, Ebü‟l-Hasan Ali b. Saîd er-Rüstüfağnî ve Ebû 

Muhammed Abdülkerîm b. Mûsâ el-Pezdevî gibi âlimlerin fıkıh ve kelâm tahsil ettikleri bilinmektedir. 

Geç dönem kaynaklarında yer alan, Hakîm es-Semerkandî‟nin Mâtürîdî‟nin öğrencisi olduğu iddiası 

ise doğrulanmamıştır. Her ikisinin de Ebû Nasr el-İyâzî‟ye öğrencilik yapmış olması, kaynaklarda 

isimlerinin sık sık birlikte anılması ve bazı menkıbelerde birbirine akran olarak gösterilmesi 

(Necmeddin en-Nesefî, el-Ḳand, s. 293; Sem„ânî, VI, 115; ayrıca bk. İbn Yahyâ, vr. 160
b
-161

b
), 

Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟da Hakîm‟in görüşlerine yer verilmiş olması (vr. 255
b
, 906

b
) gibi hususlar göz 

önüne alındığında bu iki âlimin akran olduğunun ve aralarında bilgi alışverişi bulunduğunun kabul 

edilmesi daha isabetli görünmektedir. Öte yandan Hakîm‟in Mâtürîdî‟ye karşı hürmetkâr bir tavır 

içinde bulunduğu ifade edilmektedir (Ahmed b. Mûsâ b. Îsâ el-Keşşî, vr. 39
b
). Arthur Stanley Tritton, 

Hakîm es-Semerkandî‟nin Mâtürîdî‟den fıkıh ve kelâm okuduğunu söylemiş ve aralarındaki isim 

benzerliğinden hareketle kardeş olabileceklerini ileri sürmüşse de dedelerinin isimlerinin farklı olması 

sebebiyle bu tahminin yanlış olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

muhtemelen aynı şehirde bulundukları için Mâtürîdî‟nin öğrencisi olduğu şeklinde çağdaş 

araştırmalarda yer alan bilgiler de klasik kaynaklarda görülmemektedir. Ebü‟l-Leys, kendi eserinde 

hiçbir takdir ifadesine yer vermeden Mâtürîdî‟nin iki fıkhî görüşüne atıfta bulunmakta, ancak tam aksi 

görüşleri tercih etmektedir (Kitâbü‟n-Nevâzil, vr. 7
b
, 16

b
). 

Ebü‟l-Muîn en-Nesefî ve İbn Fazlullah el-Ömerî, tarih belirtmeden Mâtürîdî‟nin Ebü‟l-Hasan el-

Eş„arî‟den (ö. 324/935-36) kısa bir müddet sonra vefat ettiğini kaydederler (Tebṣıratü‟l-edille, I, 360; 

Mesâlik, VI, 46). Kureşî de hocaları Ebü‟l-Hasan İbnü‟s-Savvâf ve Kutbüddin el-Halebî‟ye dayanarak 

333‟te (944) öldüğünü belirtir ve daha sonra Fîrûzâbâdî, İbn Kutluboğa, Kefevî, Zebîdî, Leknevî gibi 

âlimler aynı tarihi benimser. Kevserî ise Kutbüddin el-Halebî‟den 332 tarihini nakleder (Beyâzîzâde 

Ahmed Efendi, s. 7). Kureşî, iki hocasından ayrı ayrı nakilde bulunduğuna göre burada aynı tarihin 

verilmiş olması bir baskı hatası olmalıdır. Zira büyük oranda Kureşî‟ye dayanan Temîmî 333 yanında 

332 yılını da kaydeder. Ayrıca bazı eserlerde 336 (947) tarihi de verilmektedir. Fîrûzâbâdî‟nin eserinin 

bir başka nüshasında (el-Mirḳātü‟l-vefiyye, nr. 671, vr. 74
a
) yer alan 323 tarihi ise yanlış istinsahtan 

kaynaklanmış olmalıdır. Mâtürîdî Semerkant‟ın ünlü Çâkerdîze Mezarlığı‟na defnedildi. Arkadaşı ve 

öğrencisi Hakîm es-Semerkandî mezar taşına şu anlamda bir ibare yazdırttı: “Burası bütün hayatını 

ilme adayan, gücünü ilmin yaygınlaşması ve öğretilmesi yolunda tüketen, din yolundaki eserleri 

övgüyle anılan ve ömrünün meyvelerini devşiren kişinin mezarıdır” (Nesefî, I, 358). Barthold, 

1920‟de Semerkant‟a yaptığı seyahatte Çâkerdîze Mezarlığı‟nda Mâtürîdî‟nin türbesini gördüğünü 

kaydeder (bk. Moğol İstilâsına Kadar Türkistan, s. 95). Ancak bu mezarlık Sovyetler Birliği 

döneminde iskâna açılmış ve türbenin bulunduğu yer bir evin bahçesinde kalmıştır. 1991 yılında 

Semerkant‟ı ziyaret eden bir grup Türk ilim adamı sözü edilen yerde türbe bulunmadığını, kabrinin 

üzerine beton atılıp avlu olarak kullanıldığını ifade etmiştir. Mâtürîdî‟nin şimdi Semerkant‟ın Siyab 

merkez ilçesinin İkinci Şark mahallesi Gucdüvân sokağında yer alan mezarının bulunduğu alana 2000 

yılında tamamlanan yeni bir türbe ve etrafına da bir külliye inşa edilmiştir. 

Mâtürîdî‟nin hayatı, eserleri, görüşleri, öğrencileri ve çağdaşları hakkında bilgi verdiği bilinen en 

eski kaynak Ebü‟l-Muîn en-Nesefî‟nin Tebṣıratü‟l-edille‟sidir. Sonraki eserler Mâtürîdî‟den özetle 

bahsetmekte ve bilinenlere yeni bir şey katmamaktadır. Çağdaş araştırmalarda da bu bilgiler 

tekrarlanmaktadır. Bununla birlikte Semerkant Sünnî kelâm ekolüne mensup Ebû Seleme‟nin Cümelü 
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uṣûli‟d-dîn adlı eserine yazılan bir şerhte Mâtürîdî‟nin hayatı ve kelâma dair görüşleriyle ilgili bazı 

anekdotlara rastlanmaktadır. Müellifi tesbit edilemeyen, ancak bir yerde babasının adını İbn (Ebû ?) 

Zekeriyyâ Yahyâ b. İshak şeklinde veren (İbn Yahyâ, vr. 161
b
) bu kitabın müellifi Mâtürîdî‟nin 

öğrencisi Ebü‟l-Hasan er-Rüstüfağnî‟nin öğrencisidir. Eserde Mâtürîdî, “Zamanında ilimde, anlayışta, 

mezhepleri bilmede ve takvâda yegâne idi” şeklinde tavsif edilmektedir (a.g.e., vr. 161
b
-162

a
). Hanefî 

kaynakları dışında ise Mâtürîdî‟nin adı, tesbit edilebildiği kadarıyla ilk defa Şâfiî âlimlerinden Ebû 

Âsım el-Abbâdî‟nin 435‟te (1044) tamamladığı el-Fuḳahâʾü‟ş-Şâfiʿiyye adlı eserinin girişinde önde 

gelen Hanefî fakihlerinin adları sıralanırken “Ebû Mansûr es-Semerkandî” şeklinde geçmektedir. 

Sem„ânî de Mâtürîdî‟yi torunlarından Kadı Ebü‟l-Hasan el-Mâtürîdî‟nin biyografisinde anmaktadır 

(el-Ensâb, VI, 155). Fahreddin er-Râzî ve Kurtubî, tefsirlerinde Mâtürîdî‟nin görüşlerine yer verirler, 

Kurtubî onu “eş-şeyh el-imâm” diye anar (Mefâtîḥu‟l-ġayb, V, 163; VI, 200; XIV, 228; XXIV, 244; 

XXVII, 188; el-Câmiʿ, VI, 38). Zehebî, Mâtürîdî‟yi öğrencisi Abdülkerîm el-Pezdevî‟nin biyografisi 

içinde zikreder ve bu öğrencisinin kendisinden fıkıh tahsil ettiğini belirtir (Târîḫu‟l-İslâm, s. 200). İbn 

Fazlullah el-Ömerî, Mesâlikü‟l-ebṣâr adlı eserinin fukahaya ayırdığı cildinde Hanefî mezhebi âlimleri 

arasında övgü dolu sözlerle Mâtürîdî‟nin biyografisine kısaca yer verir. Daha sonra Kureşî ile birlikte 

Hanefî tabakat kitaplarında Mâtürîdî‟nin biyografisi mutlaka zikredilegelmiştir.  

Çağdaş araştırmalarda Mâtürîdî‟nin tefsir, kelâm, fıkıh ve usulü, mezhepler tarihi alanlarında 

önemli mevkiine rağmen gerek mezhepler tarihine dair eserlerde gerekse bibliyografik kaynaklarda 

ihmal edildiği belirtilmekte ve sonraki dönemlere çok az eseri intikal eden Eş„arî‟nin mezhebinin 

yayılmasına karşılık Mâtürîdî‟nin mâruz kaldığı bu ihmalle ilgili çeşitli sebepler ileri sürülmektedir. 

Bunlar arasında Mâtürîdî‟nin hilâfet merkezi Bağdat‟tan uzakta yaşamış olması, Arap tarihçileri 

tarafından kasıtlı olarak zikredilmemesi, siyasî iktidarla anlaşmazlık içinde bulunması sebebiyle 

Eş„arîler gibi devlet imkânlarından yararlanmamış olması, Eş„arîliğin Nizâmiye medreselerinde 

okutularak İslâm dünyasının her tarafına gönderilecek kimseler yetiştirilmesine mukabil Mâtürîdîliğin 

resmî eğitim kurumlarına girememesi, Eş„arîliğin Şâfiîler ve Mâlikîler gibi farklı kitleler tarafından 

benimsenmesine rağmen Mâtürîdîliğin sadece Hanefîler‟e münhasır kalması, Mâtürîdîliğin akla daha 

fazla önem vermek suretiyle muhafazakâr ulemânın ve biyografi müelliflerinin ilgi alanı dışında 

kalması, Hanefî çevrelerinin Mâtürîdî‟nin Ebû Hanîfe‟nin otoritesini gölgelemesinden endişe etmeleri, 

eserlerinin dil ve üslûp açısından problemli oluşu gibi bir dizi sebep kaydedilmektedir. Bazı 

araştırmacılar ise Zehebî ve Süyûtî gibi biyografi müelliflerinin Mâtürîdî‟yi Türk olduğu için 

terkettiklerini ileri sürmüştür. Ancak bu müelliflerin eserlerine bakıldığında İslâm dünyasında ilmî 

faaliyetlerde bulunan kişilerin mezhep, milliyet vb. özelliklerine bakılmaksızın biyografilerine yer 

verildiği görülmektedir. Bu hususta, Alâeddin es-Semerkandî‟nin dikkat çektiği gibi Mâtürîdî‟nin 

kendi memleketinde de iki asra yakın bir süre ihmal edildiği ve Hanefî tabakat kitaplarında bile 

hakkında verilen bilgilerin çok sınırlı olduğu gerçeği unutulmamalıdır. Mâtürîdî‟nin eserlerinde 

savunduğu fikirler Ehl-i sünnet‟in temel görüşleri olup imanamel ayırımı (kebîre) konusunda mutedil 

Mürcie görüşünü benimsemesinin onun Ehl-i sünnet çizgisi dışında kalmasını gerektirmeyeceği gibi 

Kaderiyye‟nin mukabili saydığı Mürcie‟yi eleştirmesi de böyle bir iddiayı geçersiz hale getirir. 

Günümüze kadar gelmeyen eserlerinde Ehl-i sünnet tabirinin yer alıp almadığı hususunda bir şey 

söylenemezse de Mâtürîdî‟nin öğrencisinin öğrencisi olan İbn Yahyâ gibi bir âlim aynı tabiri sıkça 

kullanmaktadır. Aslında Mâtürîdî‟den sonra yaygın hale gelen Ehl-i sünnet (ehlü‟s-sünne ve‟l-cemâa) 

tabiri, akaid konusunda Resûlullah ile ashap cemaatinin yolunu (sünnet) takip edenler, yani ashap 
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yoluyla bize aktarılan Hz. Peygamber‟in İslâm anlayışını benimseyenler demek olup bu tabir namazın 

kılınış şekli dahil olmak üzere genel İslâm anlayışını içermektedir. Bu da müslümanların büyük 

çoğunluğunun esasen benimsediği bir husustur (Topaloğlu, s. 109). 

Mâtürîdî‟nin ihmal edilişi için ileri sürülen sebepler az veya çok etkili olmuştur. Nitekim Ebü‟l-

Yüsr el-Pezdevî, Kitâbü‟t-Tevḥîd adlı eserini yeterli bulmasına rağmen onu dil ve üslûp açısından 

problemli bulduğu için kendi kitabını yazmayı gerekli görmüştür (Uṣûlü‟d-dîn, s. 3). Alâeddin es-

Semerkandî de Mâtürîdî‟nin fıkıh usulüne dair eserlerinin son derece sağlam delil ve güçlü istidlâllere 

dayanmasına rağmen ilgi görmemelerinden yakınır ve bunun sebebinin lafız ve mânalarının anlaşılır 

olmayışı veya himmet ve gayret azlığında aranması gerektiğini belirtir. Ona göre fakihlerin 

Mâtürîdî‟nin eserlerinde görülen kelâm tartışmalarıyla ilgilenmeyip sadece fıkha meyletmeleri yalnız 

fıkhî meseleleri ele alan eserlerin yaygınlık kazanmasına sebep olmuştur (Mîzânü‟l-uṣûl, s. 3). 

Mâtürîdî‟nin yaşadığı bölgenin çeşitli istilâlara mâruz kalıp dinî eserlerin tahrip edilmesi, ayrıca 

Mâverâünnehir‟in Bağdat, Basra ve Kûfe gibi ilim ve kültür merkezlerinden uzakta olmasının 

eserlerinin ihmal edilmesindeki etkisinin göz önünde bulundurulması gerektiğine dikkat çeken Bekir 

Topaloğlu‟na göre ise bu ihmalin temelinde muhaddislerle fakihlerin Mâtürîdî‟nin görüşlerini 

Mu„tezile‟ye yakın kabul etmelerinin yatması kuvvetle muhtemeldir (Kitâbü‟t-Tevhîd Tercümesi, s. 

XIV, XVIII). Madelung‟a göre Mâtürîdî‟nin görüşlerinin Mâverâünnehir‟in batısında sağlam bir yer 

edinememiş olmasında Hanefîliğin ana merkezi olan Irak‟ta Ebü‟l-Hasan el-Kerhî, Cessâs ve Ebû 

Abdullah Hüseyin b. Ali es-Saymerî gibi önde gelen Hanefî âlimlerinin itikadda Mu„tezile mezhebini 

benimsemelerinin büyük tesiri olmuştur (İmam Mâturîdî ve Maturidîlik, s. 308). Aslında Mâtürîdî 

İslâm dünyasında tamamen ihmal edilmiş değildir. Görüşleri ve biyografisine dair bazı bilgiler, erken 

dönemlerden itibaren bilhassa kendisini büyük bir otorite kabul eden Mâverâünnehir Hanefîleri‟nin 

teliflerinde, VII. (XIII.) yüzyıldan itibaren de çok sınırlı biçimde diğer mezheplere ait eserlerde yer 

almaya başlamıştır. Bununla birlikte ona ayrılan yerin çok yönlü ilmî şahsiyetine uygun olduğu 

söylenemez. 

Kaynaklarda Mâtürîdî‟nin tasavvufî yönüyle ilgili bazı kayıtlara rastlanmaktadır. Hakkında tıpkı 

bir tasavvuf büyüğü gibi menkıbeler ve rüyalar aktarılmakta, Semerkant‟ta Deşt Ribâtı‟nda Hızır ile 

görüşüp onun duasını aldığı, kerametleri bulunduğu belirtilmekte ve yaptığı duanın kabul edildiğine 

dair bir hadise de nakledilmektedir (Ebü‟l-Yüsr el-Pezdevî, s. 3; Necmeddin en-Nesefî, s. 32, 293; 

Ahmed b. Mûsâ b. Îsâ el-Keşşî, vr. 316
b
, 317

a
; Mahmûd b. Süleyman el-Kefevî, vr. 105

b
). Nesefî‟nin 

Mâtürîdî hakkında tasavvuf terminolojisiyle kullandığı “kudvetü‟l-ferîkayn” (iki grubun lideri) tabiri 

ise (el-Ḳand, s. 143) zâhir ve bâtın ilimlerinde lider konumunda olduğunu çağrıştıran bir ifadedir. 

Arkadaşı Hakîm es-Semerkandî‟nin aksine Mâtürîdî‟nin tasavvufî eserlerde bir sûfî olarak 

zikredilmemiş olması sorgulanmayı gerektirmekle birlikte bu menkıbe ve rüyalar, onun takipçileri 

tarafından sonraki dönemlerde nasıl algılandığını göstermesi bakımından oldukça önemli malzeme 

teşkil etmektedir. Kelâbâzî‟nin muâmelât alanında eser veren meşhur mutasavvıf âlimler arasında 

saydığı Hakîm es-Semerkandî‟nin Mâtürîdî‟nin çok yakın arkadaşı olması aralarında bilgi alışverişi 

bulunduğunu düşündürmektedir. Nitekim Mâtürîdî Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟ında Hakîm‟den “nasihat” 

kelimesinin tanımını aktarmaktadır (vr. 255
b
). Takvâya ulaşmanın yollarıyla ilgili olarak yaptığı 

açıklamalar da önemli ölçüde tasavvufî bir karakter taşır (a.g.e., vr. 93
a-b

). Ayrıca öğrencisinin 

öğrencisi olan İbn Yahyâ kendisini takvâ titizliğinde tek şahsiyet olarak nitelemektedir (Şerḥu Cümeli 

uṣûli‟d-dîn, vr. 162
a
). Ancak Kitâbü‟t-Tevḥîd‟de keşif ve ilhamın bilgi kaynakları arasında yer 



61 

 

alamayacağını açıkça ifade eden Mâtürîdî, öğrencisi Rüstüfağnî‟nin Fevâʾid adlı eserinden yapılan iki 

iktibasa göre velîlerin peygamberlerden üstün olduğunu savunanların görüşünü reddeder, dünya 

nimetlerinden istifade edilmesini yadırgayanlara bunların insanların faydalanması için yaratıldığını 

söyleyerek karşı çıkardı (Ahmed b. Mûsâ b. Îsâ el-Keşşî, vr. 308
a
, 314

b
). Mâtürîdî, gerek Kitâbü‟t-

Tevḥîd‟de gerekse Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟da çeşitli münasebetlerle Allah‟a ve Resulü‟ne olan tâzim ve 

muhabbetini zaman zaman etkileyici duygusal ifadelerle dile getirir. Bunun yanında kalıplaşmış 

anlatımlara yer vermez. Kelâbâzî‟nin et-Taʿarruf‟unda anlatılanlardan, Mâtürîdî ve çevresinin kelâma 

dair görüşlerinin Mâverâünnehir mutasavvıfları üzerinde etkili olduğu anlaşılmaktadır (Nesefî, I, 360-

361). Hatta bir büyük tarikat şeyhinin Mâtürîdî‟nin, zamanında bu ümmetin mehdîsi olduğunu 

söylediği kaydedilmektedir (Zebîdî, II, 5). 

Mâtürîdî kelâm, tefsir, fıkıh ve mezhepler tarihi alanlarındaki çalışmalarıyla tanınmaktadır. 

Kitâbü‟t-Tevḥîd adlı eseri Sünnî kelâmının klasiklerinden biri haline gelmiştir. Kaynaklarda zikredilen 

kitaplarının isimleri onun Mu„tezile, Karâmita, Revâfız gibi fırkalarca ileri sürülen düşüncelere karşı 

uzun mücadeleler verdiği izlenimini uyandırmaktadır. Sonraki dönemlerde takipçileri tarafından 

“şeyh, imam, şeyhülislâm, imâmü‟l-hüdâ, alemü‟l-hüdâ, reîsü meşâyihi Semerkand, imâmü‟l-

mütekellimîn, musahhihu akāidi‟l-müslimîn, imâmü Ehli‟s-sünne” gibi unvanlarla anılmıştır. Ebü‟l-

Muîn en-Nesefî, dinî ve felsefî ilimlerde bu alanlarda ileri seviyede bulunanların kolay kolay elde 

edemeyeceği çeşitlilikte bilgilere sahip bir şahsiyet olarak nitelediği Mâtürîdî‟nin dini ihya yolunda 

çaba sarfettiğini, hakkı destekleme uğrunda çalıştığını, dinin hakikatlerini araştırma ve bunların ince 

mânalarıyla derin hikmetlerini ortaya çıkarma düşüncesiyle yoğrulduğunu belirtir (Tebṣıratü‟l-edille, I, 

359; II, 831-832). Kelâmda imam olarak kabul edilen Mâtürîdî, akîdeyi güçlendirme ve dini temel 

görüşleri çerçevesinde müdafaa etme konusunda gerek İslâm dışı akımlara gerekse Mu„tezile, Havâric 

ve Bâtıniyye gibi İslâmî mezheplere karşı ciddi bir mücadele vermiş, çağdaş oldukları halde 

görüştüklerine dair herhangi bir kayda rastlanmayan Ebü‟l-Hasan el-Eş„arî‟den daha önce bu alanda 

etkin bir varlık göstermeye başlamıştır. Mâtürîdî, ilmî çevresiyle beraber Mâverâünnehir‟de İslâm 

düşüncesinin belli bir istikrara kavuşmasında, İslâm‟ın ve Hanefîliğin Türkler arasında yayılmasında 

önemli görev yapmış ve bu etkisi zaman içinde artarak devam etmiştir.  

Mâtürîdî‟nin öğrencisi Rüstüfağnî‟ye öğrencilik yapmış olan İbn Yahyâ‟nın kendi döneminde 

Semerkant‟taki Ehl-i sünnet‟in Cûzcâniyye ve İyâziyye diye bilindiğini belirtmesi (Şerḥu Cümeli 

uṣûli‟d-dîn, vr. 121
a
), bunun yanında Mâtürîdiyye‟den söz etmemesi, IV. (X.) yüzyılın ikinci yarısında 

Semerkant kelâm ekolünün henüz Mâtürîdî‟ye nisbet edilmediğini göstermesi bakımından dikkat 

çekicidir. Anlaşıldığı kadarıyla V. (XI.) yüzyılın ikinci yarısında bile Mâtürîdî bu ekolün lideri olarak 

görülmemekteydi. Zira Kitâbü‟t-Tevḥîd‟in dışında kendi zamanına kadar Semerkantlı âlimler 

tarafından yazılan kelâm eserlerini yetersiz bulan Ebü‟l-Yüsr el-Pezdevî (ö. 493/1100), Ehl-i sünnet 

imamlarından saydığı Mâtürîdî‟nin bu kitabını dil ve üslûp bakımından problemli bulduğunu 

belirtmesinin yanı sıra bazı görüşlerini açık bir biçimde eleştirerek (Uṣûlü‟d-dîn, s. 2-3, 203-204, 207-

211) ona tam bağlı olmadığını ortaya koymuştur. Mâtürîdî‟yi bir ekol sahibi olarak benimseyen ve 

kelâma dair görüşlerini merkeze alarak Kitâbü‟t-Tevḥîd‟den sonra ikinci kaynak sayılan Tebṣıratü‟l-

edille‟yi telif eden âlim Ebü‟l-Muîn en-Nesefî olmuş, Nesefî ile birlikte Mâtürîdîlik bir kelâm akımı 

olarak tarihteki yerini almıştır. Fahreddin er-Râzî, Mâverâünnehir‟de yaptığı münazaraları konu alan 

eserinde Ebû Mansûr el-Mâtürîdî‟nin Mâverâünnehirli tâbilerinden söz eder ve onlarla yaptığı 

tartışmayı anlatır (Münâẓarât, s. 53). Bundan artık Mâtürîdîliğin bir ekol haline geldiği, fakat henüz 
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Mâtürîdiyye adının kullanılmadığı anlaşılmaktadır. Nitekim İbn Fazlullah el-Ömerî, Mâtürîdiyye 

adının Mu„tezile tarafından verildiğini belirtir. Ona göre Mu„tezile kelâmcıları, Mâtürîdî‟nin Ehl-i 

sünnet mezhebine verdiği güçlü desteğe karşı duydukları şiddetli öfke sebebiyle akaid ve usulde Ebû 

Hanîfe‟nin yolunu izleyen Ehl-i sünnet mensuplarına Mâtürîdiyye lakabını takmışlardır (Mesâlik, VI, 

46). Sa„deddin et-Teftâzânî Horasan, Irak, Şam (Suriye) ve diğer memleketlerin büyük çoğunluğunda 

Ehl-i sünnet‟in Eş„ariyye, Mâverâünnehir‟de ise Mâtürîdiyye anlayışının yaygın olduğunu belirtir ve 

kendi zamanında bu iki grup arasında tekvîn, imanda istisna ve mukallidin imanı gibi bazı konularda 

görüş ayrılığı çıktığını kaydeder. Ardından da bu iki grubun ileri gelen âlimlerinin birbirlerini 

bid„atçılık ve sapıklıkla suçlamadıklarını vurgular (Şerḥu‟l-Maḳāṣıd, II, 271). Eş„arîlik daha çok Şâfiî 

ve Mâlikîler arasında, Mâtürîdîlik ise Hanefîler arasında yayılmıştır. 

Eserleri 

Mâtürîdî‟nin kendisine aidiyeti kesin olan on üç eserinden on ikisinin adını, daha -başka eserleri de 

bulunduğunu belirterek- Ebü‟l-Muîn en-Nesefî kaydetmiştir. Şerḥu‟l-Câmiʿi‟ṣ-ṣaġīr‟in varlığı ise 

güvenilir klasik kaynaklarda yapılan iktibaslardan öğrenilmektedir.  

A) Tefsir  

Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân*. Teʾvîlâtü Ehli‟s-sünne, Teʾvîlâtü‟l-Mâtürîdiyye adıyla da bilinen eser tefsir 

açısından çok önemli bir çalışma olmasının yanı sıra kelâm, fıkıh ve fıkıh usulü alanlarında da zengin 

bilgi ve önemli görüşler içermektedir. Ayrıca İslâmî fırkalar ve İslâm dışı akımlarla dinlere ait inanç 

ve görüşlerin tenkidi bakımından ihmal edilemeyecek bir kaynaktır. Eser Mâtürîdî‟nin öğrencilerine 

yaptığı takrirlerden oluşmuştur. Teʾvîlât‟ın çeşitli kütüphanelerde kırk civarında nüshasının bulunduğu 

bilinmektedir (Brockelmann, GAL, I, 195; Suppl., I, 346; Muhammed Mustafiz al-Rahman, s. 60-62, 

131-145; Sezgin, I/4, s. 40-41). Osmanlı âlimlerinden Lâlezârî, Fâtiha sûresinin 5. âyeti hakkında 

eserde yer alan açıklamalar üzerine el-Yâḳūtetü‟l-ḫamrâʾ adıyla bir şerh yazmıştır (Süleymaniye Ktp., 

Hafîd Efendi, nr. 124, 130). Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟ın Muhammed Eroğlu (İstanbul 1971), İbrâhim 

Avadayn – Seyyid Avadayn (Kahire 1971), Muhammed Müstefîzürrahman (Bağdad 1983) ve Bekir 

Topaloğlu – Ahmet Vanlıoğlu (İstanbul 2003) tarafından kısmî neşirleri yapılmış, üzerinde kitap, 

makale ve tebliğ tarzında çalışmalar gerçekleştirilmiştir.  

B) Kelâm 

1. Kitâbü‟t-Tevḥîd*. Mâtürîdî‟nin tam olarak basılmış tek eseri olup kelâm ilminin temel 

konularını ele almaktadır. Fethullah Huleyf tarafından yapılan ve birçok yanlış ihtiva eden ilk 

neşrinden sonra (Beyrut 1970, 1982; İstanbul 1979; İskenderiye, ts.) Bekir Topaloğlu ve Muhammed 

Aruçi eseri yeniden yayımlamış (Ankara 2003), ayrıca Bekir Topaloğlu kitabı Türkçe‟ye çevirmiştir 

(Ankara 2002). 2. Kitâbü‟l-Maḳālât (bu esere atıfta bulunan veya ondan iktibas yapan kaynaklar için 

bk. Ebü‟l-Yüsr el-Pezdevî, s. 241; Nesefî, I, 52, 162, 405; II, 829, 834). Brockelmann‟ın Köprülü ve 

Süleymaniye (Fâtih) kütüphanelerinde bu kitaba ait olarak gösterdiği nüshaların Mâtürîdî‟nin eserine 

ait olmadığı anlaşılmıştır. 3. Reddü Evâʾili‟l-edille li‟l-Kaʿbî (bir iktibas için bk. Nesefî, II, 567). 4. 

Reddü Tehẕîbi‟l-cedel li‟l-Kaʿbî. 5. Beyânü vehmi‟l-Muʿtezile. 6. Reddü Vaʿîdi‟l-füssâḳ li‟l-Kaʿbî. 7. 

Reddü‟l-Uṣûli‟l-ḫamse li-Ebî ʿÖmer el-Bâhilî. Bu eserde görüşleri eleştirilen âlim, Basra 

Mu„tezilesi‟nin ileri gelenlerinden Ebû Ömer Muhammed b. Ömer b. Saîd el-Bâhilî‟dir. 8. Reddü 

Kitâbi‟l-İmâme li-baʿżi‟r-Revâfıż. 9. er-Red ʿale‟l-Ḳarâmiṭa (fi‟l-uṣûl).  

C) Fıkıh  
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1. Meʾâḫiẕü (Meʾḫaẕü)‟ş-şerâʾiʿ fî uṣûli‟l-fıḳh (iktibaslar için bk. Nesefî, I, 146; II, 784; Alâeddin 

es-Semerkandî, Mîzânü‟l-uṣûl, s. 70, 659-660, 699, 746; Lâmişî, s. 189; Burhâneddin el-Buhârî, II, 

382; Abdülazîz el-Buhârî, II, 619; III, 662). 2. Kitâbü‟l-Cedel fî uṣûli‟l-fıḳh. 3. er-Red ʿale‟l-Ḳarâmiṭa 

(fi‟l-fürûʿ). 4. Şerḥu‟l-Câmiʿi‟ṣ-ṣaġīr (iktibaslar için bk. Ebü‟l-Usr el-Pezdevî, vr. 113
b
, 266

a
; Kâsânî, 

VII, 47). Muhammed eş-Şeybânî‟nin Hanefî mezhebinin temel kaynaklarından olan el-Câmiʿu‟ṣ-ṣaġīr 

adlı eserinin şerhidir (aş.bk.). 

Mâtürîdî‟ye Nisbet Edilen Eserler 

1. Şerḥu‟l-Fıḳhi‟l-ekber (Haydarâbâd 1321/1904, 1365). Ebû Hanîfe‟nin el-Fıḳhü‟l-ebsaṭ adlı 

eserinin Ebü‟l-Leys es-Semerkandî tarafından yapılan şerhinin yanlışlıkla Mâtürîdî‟ye ait gösterilerek 

yapılmış neşridir (Şerḥu‟l-Fıḳhi‟l-ebsaṭ li-Ebî Ḥanîfe, neşredenin girişi, s. 5-10). 2. Risâle fi‟l-ʿaḳāʾid 

(el-ʿAḳīdetü‟l-Mâtürîdiyye). Mâtürîdî ekolünün bir mensubu tarafından yapılan, ekolün sisteminin 

özeti mahiyetindeki risâleyi önce Yusuf Ziya Yörükan tercümesiyle birlikte İslâm Akaidine Dair Eski 

Metinler içinde Akaid Risâlesi (Ankara 1953) = Risâle fi‟l-ʿaḳāʾid (İstanbul 1953) adıyla, daha sonra 

Takıyyüddin es-Sübkî‟nin es-Seyfü‟l-meşhûr fî şerḥi ʿAḳīdeti Ebî Manṣûr‟u ile birlikte Mâtürîdî‟nin 

Akîde Risâlesi ve Şerhi ismiyle (İstanbul 2000) M. Saim Yeprem tarafından tahkik ve tercüme 

edilerek yayımlanmıştır. 3. Kitâbü‟t-Tevḥîd. Mâtürîdî‟nin Kitâbü‟t-Tevḥîd‟inden farklı küçük bir 

risâle olup Yusuf Ziya Yörükân tarafından İslâm Akaidine Dair Eski Metinler içinde tercümesiyle 

birlikte neşredilmiştir (İstanbul 1953; Ankara 1953). 4. Kitâbü‟l-Uṣûl (Uṣûlü‟d-dîn). Sezgin, 

Brockelmann‟ın yanlış olarak bu eseri Mâtürîdî‟ye nisbet ettiğini belirtir. 5. Risâle fîmâ lâ yecûzü‟l-

vaḳfü ʿaleyhi fi‟l-Ḳurʾân (yazmaları için bk. Sezgin, I/4, s. 42). 6. Pendnâme-i Mâtürîdî (Veṣâyâ ve 

münâcât, Fevâʾid). Farsça olan risâle, Bursa Eski Yazma ve Basma Eserler (Hüseyin Çelebi, nr. 1187) 

ve Süleymaniye (Fâtih, nr. 5426) kütüphanelerinde yer alan iki farklı nüshaya dayanılarak Îrec Efşâr 

tarafından neşredilmiştir (Ferheng-i Îrân Zemîn, Tahran 1345hş., X, 46-67). 7. Risâle-i Şeyḫ Ebû 

Manṣûr Mâtürîdî (İrşâd). 8. İrşâdü‟l-mübtediʾîn fî tecvîdi kelâmi rabbi‟l-ʿâlemîn. 9. Risâle-i Cânıvâr 

Dârî (bu eserlerin nisbetindeki problemler için bk. Kitâbü‟t-Tevhîd Tercümesi, tercüme edenin girişi, 

s. XXVI, XXIX, XXXI-XXXIV; ayrıca Farsça olan son üç eserin Taşkent El Yazmaları 

Kütüphanesi‟nde bulunan yazmaları hakkında bk. Yunusoviç, s. 278-280). 

Maturidî‟nin Tefsir Ġlmindeki Yeri 

Mâtürîdî‟nin tefsir anlayışına temas eden araştırmacılar genellikle onun tefsir ve te‟vil ayırımına 

dikkat çekerler. Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟ın bazı yazma nüshalarının baş tarafında yer alan ve müellifin tefsir 

anlayışını özetleyen metne göre tefsir, âyetin mânasının neden ibaret olduğuna kesinlik derecesinde 

hükmederek, “Allah‟ın muradı şundan ibarettir” demektir. Bu da ancak, âyetlerin ne münasebetle ve 

hangi konumda nâzil olduğunu bilen sahâbîlerin yapabileceği bir şeydir. Te‟vil ise “bir şeyi aslına ve 

buna bağlı olarak hedeflenen amacına döndürmek” şeklindeki sözlük içeriğinden hareketle (krş. Râgıb 

el-İsfahânî, el-Müfredât, “evl” md.) mânayı yönelebileceği istikametlere çevirmektir. Âlimlerin 

yapabileceği bu yönlendirmede Allah‟ın muradının neden ibaret olduğu yolunda kesin belirleme 

yapmak söz konusu değildir. Buna göre tefsir tek hükme bağlı iken te‟vil birden fazla mânaya kapı 

açan bir fikrî işlemdir (Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân, vr. 1
b
). Esasen Mâtürîdî‟nin eserine Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân 

adının verilmesi de bu anlayışın bir ürünüdür. Bu ismin bizzat müellifi veya onun tefsir telakkisine 

vâkıf öğrencileri tarafından verilmiş olması sonucu değiştirmez (bk. TE‟VÎLÂTÜ‟l-KUR‟ÂN). Eserin 

incelenmesinden müellifinin hem tefsir hem te‟vil yöntemini kullandığı anlaşılır. Çünkü başta 

Abdullah b. Abbas olmak üzere sahâbîlerden nakiller yapar. Bunun yanında kendi istidlâl ve 
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tevcihlerini de kullanır; hem ilmî hem takvâ derecesine ulaşan dinî bir ihtiyatla, “Nihaî gerçeği bilen 

Allah‟tır” (va‟llāhu a„lem) ifadesini sık sık tekrar eder. Mâtürîdî‟nin murâd-ı ilâhîyi tesbit etme 

konusundaki bu yöntemini Taberî‟nin isim benzerliği taşıyan tefsirinde de görmek mümkündür 

(Câmiʿu‟l-beyân fî teʾvîli âyi‟l-Ḳurʾân, I, 52-54). Ancak Kur‟an‟ın anlaşılması ve âyetlerden hüküm 

çıkarılması için tefsir ve usûl-i fıkıh alanında daha sonra genel kabul görmüş ayırım, âyetlerin 

muhkem-müteşâbih, müfesser-mübhem gruplarına ayrılmasıdır. Bu açıdan bakıldığında Teʾvîlât‟ta 

uygulanan yöntemin daha isabetli olduğunu söylemek mümkündür (krş. Kitâbü‟t-Tevḥîd, s. 352-356).  

Allah kelâmının tefsir edilmesi ve âyetlerden O‟nun muradının neden ibaret olduğunun ortaya 

konulması hususunda ilk dönem âlimlerinin ihtiyatlı davrandığı bilinmektedir (Taberî, I, 54-56). Bu 

devirlerde, sadece ashaptan nakledilen tefsir niteliğindeki açıklamaları rivayet eden tâbiîn ve tebeu‟t-

tâbiîn nesillerinin nakilleriyle Kur‟an‟da yer alan belli kelimelerin daha çok gramer ve sözlük 

açısından izah edilmesinden oluşan eserler mevcuttu. Ebû Ubeyde Ma„mer b. Müsennâ et-Teymî‟nin 

(ö. 209/824 [?]) Mecâzü‟l-Ḳurʾân‟ı bu tür teliflerin önde gelen bir örneğidir. Onun tefsirinde kısmen 

de olsa göze çarpan istidlâle dayalı açıklamalar ve bazı rivayetler çağdaşları ve sonraki bir kısım 

âlimler tarafından eleştirilmişse de Mecâzü‟l-Ḳurʾân, başta Buhârî ve İbn Kuteybe olmak üzere asırlar 

boyunca ulemânın başvurduğu önemli bir kaynak olmuştur (Mecâzü‟l-Ḳurʾân, neşredenin girişi, s. 16-

17) 

Tefsir tarihinde Kur‟an‟ı mevcut tertibine göre ve baştan sona kadar ilk olarak açıklamaya çalışan 

âlimin Taberî olduğu kabul edilir. Onun Câmiʿu‟l-beyân‟ı rivayetlere dayanmakla birlikte naklettiği 

farklı görüşler arasında tercihler yaptığı da bir gerçektir. Aynı nitelikte olmak üzere dirâyet tefsirinin 

ilk eseri olarak da Fahreddin er-Râzî‟nin Mefâtîḥu‟l-ġayb‟ı zikredilir (M. Hüseyin ez-Zehebî, I, 205-

207, 288-291; Subhî es-Sâlih, s. 333-335). Halbuki Râzî‟den üç asra yakın bir zaman önce 

Mâtürîdî‟nin Teʾvîlât‟ı, yine Râzî‟den yaklaşık yetmiş yıl önce Zemahşerî‟nin el-Keşşâf‟ı mevcuttu. 

Tefsir disiplininin hadisten ayrılıp bağımsız bir ilim haline geldiği dönemde yaşayan Ebû Ca„fer et-

Taberî rivayet yönteminin, Ebû Mansûr el-Mâtürîdî de dirâyet yönteminin ilk ve temel tefsir eserini 

meydana getirmiştir.  

Bugün çoğu İstanbul‟da olmak üzere İslâm dünyasında ve Batı‟da kırk civarında yazma nüshası 

bulunan Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân takrir veya imlâ yoluyla meydana getirilmiştir. Eser metninde çokça 

hatanın mevcudiyeti, ayrıca âyetlerin tefsirleriyle birlikte sıralanışında veya bir âyeti açıklayan 

ibarelerin takdim tehir açısından yer değiştirmesinde göze çarpan karışıklıklar da bunu 

kanıtlamaktadır. 

Mâtürîdî‟nin tefsir yönteminin onun tefsir ve te‟vil anlayışına uygun olarak hem nakle hem akla 

dayandığını söylemek mümkündür. Şekil açısından âyetlerin tefsirine genellikle kendi anlayışını 

kaydetmekle başlar. Açıklamalarında çoğunlukla isim belirtmeden “kīle” (denildi ki ...) ifadesini 

kullanarak çeşitli görüşleri aktarır. Teʾvîlât‟ın İbrâhim Avadayn ve Seyyid Avadayn tarafından 

gerçekleştirilen I. cildinin neşrinde meçhule yapılan bu tür atıflardan bazılarının kaynaklarını görmek 

mümkündür. Mâtürîdî, izahlarında âyetin âyetle tefsir edilmesinin belki de ilk ve en güzel örneklerini 

ortaya koyar. Bu muhteva benzerliği açısından olduğu gibi hüküm birliği veya zıtlığı, yaklaşım şekli, 

üslûp beraberliği, kapalı görünen beyanların açıklanması niteliğinde de olabilir. Sebeb-i nüzûle ve 

hadislere dayanılarak yapılan yorumlar da az değildir. Sahâbî adının bazan zikredildiği bu rivayetlerde 

isnad zincirine rastlanmaz. Teʾvîlât üzerine yapılan ciddi bir çalışmada, sahâbe ve tâbiîn tabakalarına 

mensup olup Mâtürîdî‟nin kendilerinden nakillerde bulunduğu doksana yakın şahsın adı tesbit 
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edilmiştir (Özdeş, s. 63-65). Mâtürîdî ayrıca başta Ali b. Hamza el-Kisâî, Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ, Ebû 

Ubeyde Ma„mer b. Müsennâ, İbn Kuteybe, Müberred ve Zeccâc olmak üzere sayıları yirmiyi aşan 

lugat ve tefsir âliminden istifade etmiş (a.g.e., s. 58-61), fıkıh konularında Ebû Hanîfe ve talebeleri, 

İbn Ebû Leylâ, Evzâî, Süfyân es-Sevrî, Mâlik b. Enes ve Şâfiî‟ye atıflarda bulunmuş, kelâm alanında 

daha çok Mu„tezile mensuplarının görüşlerini nakledip eleştirmiştir (a.g.e., s. 66).  

Onun tefsir anlayışı Kur‟an‟ı Kur‟an‟la veya sahih kabul ettiği hadis ve haberlerin yanı sıra 

semantik yaklaşımlarla, ayrıca aklî istidlâl yoluyla açıklamaya dayanır. Mâtürîdî, tâbiînden itibaren 

muhtelif şahsiyetlere ait olmak üzere naklettiği görüşleri bazan kabul ve red açısından 

değerlendirmeye tâbi tutar, bazan da herhangi bir fikir yürütmeyip bahsin sonunda, “Bu meselede 

aslolan şudur ...” diyerek tenkit süzgecinden geçirir. Meselâ Kevser sûresinin tefsirinde “çok” 

mânasına gelen “kevser” kavramının (Lisânü‟l-ʿArab, “kşr” md.) “çok yönlü ve büyük iyilik” 

anlamına geldiğini, bunun da Hz. Peygamber‟e verilen nübüvvet, ayrıca kendisinin meleklerce bilinip 

anılır olması, kelime-i şehâdet, ezan ve kāmet gibi bütün müslümanların tekrar ettiği metinlerde adının 

Allah adıyla birlikte zikredilmesi gibi zengin bir içeriğe sahip bulunduğunu kaydettikten sonra 

kevserin cennette bir nehir olduğu yolundaki hadise temas eder ve şöyle bir değerlendirme yapar: 

“Eğer bu tür haberler sahihse kevser ondan ibaret olur, bu durumda başka bir şey söylememiz 

gerekmez. Şayet sahih değilse biraz önce naklettiğimiz mâna daha isabetli görünür; çünkü Hz. 

Peygamber‟e nehrin verilmesinde onu şereflendirme açısından özel bir durum bulunmamaktadır. 

Esasen Allah Teâlâ Muhammed ümmetine bundan daha fazlasını vaad etmiştir” (Teʾvîlât, vr. 903
b
). 

Mâtürîdî semantik yaklaşımlarında kelimelerin sözlük anlamlarına bakış yapar, bu mânaları zaman 

zaman şiirlerle kanıtlamaya çalışır. Ancak kelime ve kavramların Kur‟an‟ın bütünlüğü içinde 

kazandığı muhtevayı dikkatten uzak tutmaz ve her durumda aklın hakemliğine başvurur. Nitekim İhlâs 

sûresinin tefsirinde Allah lafzının türemiş bir kelime olup olmadığı, eğer türemişse hangi kökten 

geldiği konusunda bilgi verdikten sonra kendi kanaatini şu şekilde belirtir: “Bir kelimenin kök 

mânasını bilmenin amacı onun ne tür bir ilâhî mesaj içerdiği ve nasıl bir hüküm getirdiğinin tesbit 

edilmesine yönelik olur. Allah kelimesinin türemiş olduğunu söyleyenlerin verdikleri mânalar gerçek 

mâbuddan başka varlıklara da nisbet edilebilir. Halbuki O‟nu belirleyen bir lafzın içeriğinin başkasına 

izâfe edilmesi söz konusu değildir. Meselenin esas noktası şudur ki Allah kendisini tanıtan ismin 

başkalarına verilmesini yasaklamıştır. Bazıları aksi bir davranış sergilemişse bu, tanrı dedikleri 

varlığın kendilerini gerçek mâbuda yaklaştıracağı zannına bağlıdır ve Kur‟an‟da bunu ifade eden 

âyetler mevcuttur” (el-A„râf 7/28; Yûnus 10/18; ez-Zümer 39/3; a.g.e., vr. 206
a-b

). Mâtürîdî‟nin dikkat 

çeken bu istidlâline göre lafza-i celâl türemiş bir kelime olmayıp insanın selim fıtratına yerleştirilen, 

kâinatı yaratan ve idare eden en yüce varlığın Arapça adıdır. 

Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟ın müellifinin tefsir yöntemini yansıtan ve bu ilimdeki yerinin belirlenmesine 

ışık tutan en önemli özelliği dirâyet yoluyla telif edilmiş olmasıdır. Sistematik Sünnî kelâmının 

kurucusu olan Mâtürîdî‟nin konuları ele alış ve işleyiş yöntemi tefsirine de hâkim olmuştur. Bununla 

birlikte Teʾvîlât, sonraları ahkâmü‟l-Kur‟ân veya işârî tefsir türünde ortaya çıkan tefsir şeklini 

almamış, Fahreddin er-Râzî‟nin Mefâtîḥu‟l-ġayb‟ı gibi bir felsefe veya kelâm kitabı niteliğine de 

bürünmemiştir. Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân dirâyet tefsirleriyle rivayet tefsirleri arasında, fakat dirâyete daha 

yakın bir özellik taşır. Ancak hemen her âyette bir aklîlik ve sistematik yaklaşım mevcuttur. Eserde 

zâhirî mânalar yanında Kur‟an‟ın genel hedefleri, toplumun dünya ve âhiret planındaki ihtiyacı, 
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gelişme ve mutluluğu, sosyolojik, kültürel ve ekonomik şartları göz önünde bulundurularak yorum, 

sentez ve analizler yapılmıştır.  

Mâtürîdî, murâd-ı ilâhîyi anlamak için aklı öne çıkarmasının bir sonucu olarak kelimelerin mecazi 

mânalarını göz önünde bulundurur ve bu anlamda te‟viller yapar. Meselâ gökler, yer ve bunlarda 

mevcut herkesin Allah‟ı tesbih ettiğini, O‟nu övgüyle tesbih etmeyen hiçbir şeyin bulunmadığını, fakat 

insanların bunu anlayamadığını ifade eden âyetin tefsirinde (el-İsrâ 17/44) Taberî kayda değer bir 

açıklama yapmazken (Câmiʿu‟l-beyân, X, 116-117) Mâtürîdî bu tesbihin “canlı ve cansız tabiatın 

sahip olduğu kuruluş ve işleyiş” anlamına gelebileceğini ve bu yönüyle tabiatın Allah‟ın azamet ve 

birliğine tanıklık edeceğini söyler; bu durumda, “Ne var ki siz onların tesbihini anlayamazsınız” 

hitabının inanmayanlara yönelik olduğunu kaydeder. Mâtürîdî ikinci bir yorumunda, bütünüyle 

tabiatın tesbihinin Allah‟tan başka kimsenin bilemeyeceği gizli bir fonksiyondan ibaret olacağı, 

üçüncü yorumunda ise ses çıkaran tabiat nesnelerinin bu seslerinin tesbih yerine geçeceği ve bunun 

hem kendileri hem peygamberler tarafından farkedileceği görüşlerini ileri sürer (Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân, 

vr. 420
a-b

). Yine kıyamet gününde amellerin tartılacağını, tartıları ağır gelenlerin kurtuluşa ereceğini, 

tartıları hafif gelenlerin ise hüsrana uğrayacağını belirten âyetlerin tefsirinde (el-A„râf 7/8-9) çeşitli 

telakkileri sıralayıp Hasan-ı Basrî‟nin görüşü dahil olmak üzere bazı yorumları eleştirdikten sonra 

gerçek mânada bir tartı işleminin yapılmayacağı, bu tür âyetlerdeki “ağırlık-hafiflik” kavramlarının 

“varlığını ve etkinliğini sürdürme-ortadan kalkıp yok olma” mânalarında temsilî ifadeler olması 

ihtimalinin kuvvetli bulunduğunu söyler ve bu tezi kanıtlamak için diğer âyetlerden örnekler verir 

(a.g.e., vr. 242
b
-243

a
). Mâtürîdî, cennet ve cehennemle ilgili beyanları da -bu beyanlara muhatap olan 

insan aklının idrak alanına yaklaştırmak amacıyla- te‟vile tâbi tutar. Meselâ cennette altlarından 

ırmaklar akan köşklerin bulunduğundan, erkeklerle ilgili olarak altın bilezik ve ipek elbiseden söz 

edilmesinin, ancak yolculuk ve zaruret halinde kullanılacak çadır, ayrıca oda, kubbeli mekânlar vb. 

şeylerin özenti vesilesi olarak zikredilmesinin, kısmen vahyin ilk muhatapları olan Araplar‟ın hayat 

telakkisine ve genelde insanların zevk ve estetik anlayışlarına bağlı, mahiyetleri bilinemeyen temsilî 

anlatımlar olarak anlaşılmasının gerektiğini söyler (a.g.e., vr. 250
a
, 440

b
, 604

b
; Özdeş, s. 267-272). “O 

gün cehenneme „Doldun mu?‟ diye sorarız, o da „Daha var mı?‟ diye cevap verir” (Kāf 50/30) 

meâlindeki âyetin tefsiri meyanında Mâtürîdî bu ifadenin temsilî olma ihtimaline ağırlık verir; Buhârî 

ile (“Tefsîr”, 50/1; “Eymân”, 12; “Tevḥîd”, 7) Müslim‟in (“Cennet”, 37-38) naklettiği ve Taberî‟nin 

ağırlık verdiği görüş için esas kabul ettiği hadis rivayetini ise (Câmiʿu‟l-beyân, XXVI, 218-220) 

benimsemez. Ona göre bu rivayete dayanarak yapılan yorumlar aklî ve naklî delillerle imkânsızlığı 

belgelenen teşbih şaibesinden kurtulamaz (Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân, vr. 726
a
, 727

a
). 

Ebû Mansûr el-Mâtürîdî‟nin hadis ve haberler için isnad zikretmediği, dolayısıyla bunların 

sıhhatini hadis usulü kurallarına göre irdelemediği bilinmektedir. Ancak bunun, aktardığı nakilleri 

kabul ettiği anlamına gelmediği yukarıda belirtilmişti. Onun nakiller hakkındaki tutumu akla, ayrıca 

kabule mazhar olmuş nakle uygun düşenlerin benimsenmesi, bu niteliği taşımayanların reddedilmesi 

yönündedir. Bu hususun dikkat çekici örneklerinden biri de şudur: Kur‟an bir dağa indirilmiş olsaydı 

dağın Allah korkusundan baş eğip parça parça olacağını beyan eden âyetin (el-Haşr 59/21) tefsirinde 

Mâtürîdî, konuyla ilgili olarak ileri sürülen görüşleri -beyân-ı ilâhînin temsilî veya hakikî olduğu 

alternatifleri arasında tercih yapmadan- sıralar. Ardından Kelbî‟den nakledilen şu rivayeti zikreder: 

Cenâb-ı Hak, kırmızı zebercedden levhalar üzerine yazılmış Tevrat‟ı Hz. Mûsâ‟ya indireceği zaman 

meleklere onu taşımalarını emretmiş, fakat onlar buna güç yetirememiş, hatta güçleri harf harf 
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taşımaya bile yetmemiştir. Nihayet Allah Tevrat‟ı hafifletmiş, böylece Mûsâ tarafından taşınabilmiştir. 

Hz. Dâvûd‟a, Îsâ ve Muhammed‟e indirilen vahiyler de aynı mahiyettedir. Mâtürîdî‟ye göre bu 

haberin gerçeklik payı varsa sözü edilen ağırlık kitabın levhalarında değil içerdiği ilâhî mesajın 

gereğine uygun biçimde davranılmasında aranmalıdır. Esasen levhaları yeryüzünde yaşayan Hz. Mûsâ 

taşıyabildiği gibi Kur‟an da dahil olmak üzere diğer ilâhî kitap ve vahiyler taşınabilmekte ve yazıya 

geçirilebilmektedir. Mâtürîdî bu âyetten murâd-ı ilâhînin ne olduğunu bilmediğini ifade etmekte, eğer 

uyarma ve ibret almaya davet etme konumu olmasaydı âyeti mânası bilinemeyen (müteşâbih) gruptan 

sayarak yorumlama cihetine gitmeyeceğini söylemektedir (a.g.e., vr. 775
a-b

). 

Tefsir yöntemi içinde rivayetleri ihmal etmeme ilkesini benimsediğinden Mâtürîdî, İsrâiliyat türüne 

giren bazı nakillere de yer verir. Gerek bu âyetlerin gerekse Kur‟an‟daki kıssaların yorumunda 

nakledilen olayların veya bilgi malzemesinin bizim için önem taşımadığını, bizden istenen şeyin 

bunlarla amaçlanan hedeflerin ve ibret alınacak noktaların belirlenmesinden ibaret olduğunu ifade 

eder. Mâtürîdî tefsirinde kıraat vecihlerini ve nüzûl sebeplerini göstermeyi amaçlamaz. Ancak âyetin 

mânasının ondan çıkarılabilecek hükme veya birinin fikrinin eleştirilmesine ışık tutması halinde bu 

hususlara yer verir (örnekleri için bk. Özdeş, s. 182 vd., 190 vd.). Onun tefsirinde hadis ve haberlerde 

isnadın, diğer nakillerde görüş sahibiyle eserinin zikredilmemesinin ilim tarihi açısından problem 

oluşturduğunu kabul etmek gerekir. Buna karşılık Mâtürîdî metin ve fikir tenkidine önem vermiş, aklı 

ve sistemli düşünmeyi hedef almıştır. Bu yönüyle Teʾvîlât‟ı İbn Kesîr‟in Tefsîrü‟l-Ḳurʾâni‟l-ʿaẓîm‟i 

değil Cessâs‟ın Aḥkâmü‟l-Ḳurʾân‟ı takip etmiştir (a.g.e., s. 68-70). 

Mâtürîdî‟nin Teʾvîlâtü‟l-Ḳurʾân‟ında kelâm, fıkıh ve usûl-i fıkıh konularına ayrı bir önem atfettiği 

görülmektedir. Fıkıhla ilgili âyetlerin tefsirinde beyân-ı ilâhînin fıkhî açılımına geniş yer ayırmış, 

diğer mezheplerin yanı sıra Şâfiî fıkhına ağırlık vermiştir. Mâtürîdî‟nin Şâfiî‟ye ve onun ekolüne 

mensup olanlara yönelttiği eleştiriler, iki mezhep arasındaki fıkhî tartışmaların boyutlarını göstermesi 

açısından dikkat çekicidir. Bunun sebepleri arasında Şâfiî fıkhının Mâverâünnehir‟de yayılma istidadı 

göstermesi, ayrıca Şâfiiyye‟den başka sistematik bir fıkıh düşüncesine sahip olan alternatif bir 

mezhebin, diğer bir ifadeyle bir rakibin bulunmayışı gibi hususlar zikredilebilir. Mâtürîdî münasebet 

düştükçe birçok akaid konusuna tefsirinde yer vermiştir. Allah‟ın isim ve sıfatları, Hz. Muhammed‟in 

nübüvvetinin ispatı ve büyük günahların mümini küfre düşürmediği gibi meseleler en çok vurguladığı 

konuların başında yer alır. 

Ebû Mansûr el-Mâtürîdî ile çağdaşı İbn Cerîr et-Taberî‟nin tefsir yöntemleri arasında mushaf 

tertibine göre âyetleri ele alıp muhtevalarına göre kısımlara ayırmak, gerektiğinde semantik 

açıklamalarda bulunmak, ileri sürülen görüşlerde tercihler yapmak gibi hususlarda benzerlik olduğunu 

söylemek mümkündür. Tefsir tarihinde dirâyet yönteminin kurucusu olan Mâtürîdî‟nin ifade, üslûp ve 

işleyiş açısından Zemahşerî‟yi etkilediğine muhakkak nazarıyla bakılmalıdır (a.g.e., s. 84-85). 

Rü‟yetullah konusunda Mâtürîdî‟nin görüşünü benimsediğini söyleyen Fahreddin er-Râzî‟nin 

(Kitâbü‟l-Erbaʿîn, I, 277) tefsir alanında da Teʾvîlât‟tan yararlandığı şüphesizdir. Her iki eserde aklî 

istidlâlin öne çıkarılması, meselelere yaklaşım tarzı ve ele alınan konuların gruplara ayrılması 

bunlardan bazılarıdır. Her iki müfessir de kelâm, fıkıh ve fıkıh usulünü ilgilendiren mevzularda bazan 

ayrıntıya varan açıklamalar yapar. Mâtürîdî‟nin fıkıh konularına ağırlık vermesine karşılık Râzî felsefî 

ve ansiklopedik bilgilere ağırlık verir. Esasen Râzî, tefsirinin beş yerinde Mâtürîdî‟ye atıf yapmaktadır 

(Mefâtîḥu‟l-ġayb, V, 163; VI, 200; XIV, 228; XXIV, 244; XXVII, 188). Müfessir Ebû Hayyân el-
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Endelüsî de tefsirinde Teʾvîlât‟a atıfta bulunmaktadır (el-Baḥrü‟l-muḥîṭ, III, 364). Teʾvîlâtü‟l-

Ḳurʾân‟ın fıkıh ve fıkıh usulü alanındaki tesirleri ayrı bir önem taşır.  
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VII. HAFTA 

7. DERS 

Cessâs (ö. 370/981) 

Ahkamu‟l-Kur‟ân 

A‟râf Sûresi 31. Ayet‟in Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Cessâs‟ın yaşadığı dönemi, coğrafi mekânları ve ulemanın birbiriyle irtibatı hakkında ne 

biliyorsunuz? 

2. Cessâs‟ın eserlerini biliyor musunuz? Tefsire dair eserleri nelerdir? 

3. Ahkamu‟l-Kur‟ân tefsîrleri hakkında neler biliyorsunuz? Cessâs‟ın Ahkamu‟l-Kur‟ân adlı 

tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

4. Daha önce Cessâs‟ın Ahkamu‟l-Kur‟ân adlı tefsirini gördünüz veya okudunuz mu? Bilgilerinizi 

tazeleyiniz. 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği 

el-Cessâs Ebû Bekr Ahmed b. Alî er-Râzî (370/981), Ahkâmü‟l-Kur‟ân 

İran‟ın eski yerleşim merkezlerinden Rey‟de doğdu (305/917). Bu sebeple Râzî nisbesiyle, 

mesleğinden dolayı da Cessâs (kireççi) lakabıyla anılır. Yirmi yaşlarında iken Bağdat‟a gidip devrin 

en büyük Hanefî fakihi Ebü‟l-Hasan el-Kerhî‟nin derslerine devam etti ve onun önde gelen 

talebelerinden oldu. Kerhî‟den başka Abdülbâkī b. Kāni„, Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Ali el-Fârisî, 

Süleyman b. Ahmed et-Taberânî gibi tanınmış âlimlerden de ders aldı. Bağdat‟ta görülen kıtlık üzerine 

bir ara Ahvaz‟a giden Cessâs bir süre sonra tekrar Bağdat‟a döndü. Ardından hocası Kerhî‟nin de 

tavsiyesi üzerine Hâkim en-Nîsâbûrî ile birlikte Nîşâbur‟a giderek ondan hadis tahsil etti. Kerhî‟nin 

vefatından sonra tekrar Bağdat‟a döndü (344/955) ve onun yerine ders vermeye başladı. Ebû Bekir 

Muhammed b. Mûsâ el-Hârizmî, Ebû Abdullah Muhammed b. Yahyâ el-Cürcânî, Ebû Ca„fer 

Muhammed b. Ahmed en-Nesefî, Ebü‟l-Hüseyin Muhammed b. Ahmed ez-Za„ferânî, Muhammed b. 

Ahmed el-Vâsıtî, Ebû Ca„fer el-Üsrûşenî başta olmak üzere birçok talebe yetiştirdi. Zamanında 

Bağdat‟ta en büyük Hanefî âlimi kabul edilen Cessâs 7 Zilhicce 370‟te (13 Haziran 981) burada vefat 

etti.  

Hanefî fıkıh âlimlerini ilmî açıdan yedi tabakaya ayıran tasnifte Cessâs‟a dördüncü tabaka olan 

ashâbü‟t-tahrîc içinde yer verilmişse de bu husus tenkit edilmiş ve onun üçüncü tabakada (meselede 

müctehid), hatta ikinci tabakada (mezhepte müctehid) yer alması gerektiği ileri sürülmüştür. 

Eserlerinde Hanefî mezhebine ait görüşleri savunurken zaman zaman taassup gösterdiği söylenebilir. 

Özellikle İmam Şâfiî‟yi sık sık tenkit etmesi, bu mezhep sahiplerinin karşı tenkitlerine sebep olmuştur. 

Kuvvetli bir muhakemeye ve üstün bir ikna kabiliyetine sahip olan Cessâs, ileri sürdüğü görüşler 

arasında delillere dayalı tercihler yapmakta, sonradan çıkan meseleler hakkında da mezhebin usulüne 

göre görüş belirtmektedir. Yer yer Hanefî mezhebine, hatta İslâm hukukçularının çoğunluğuna aykırı 

görüşler öne sürdüğü de görülmektedir. Meselâ En„âm sûresinin 103. âyetini tefsir ederken Allah‟ın 

âhirette de görülemeyeceğini söyler ve görüşüne uymayan âyet ve hadisleri te‟vil eder (Ahkâmü‟l-

Kurân, III, 4-5). Ona göre sihrin hakikati yoktur, sihir bir göz boyama ve aldatmacadan ibarettir. Hz. 

Peygamber‟e büyü yapıldığına dair haberler uydurmadır (a.e., I, 49). Bu görüşlerinden dolayı 

Mu„tezile mezhebinden olduğu ileri sürülmüşse de bu doğru değildir. Mu„tezile âlimlerine dair tabakat 

kitaplarında kendisine yer verilmesi, mezhep mensuplarının sayılarını çoğaltma ve mezhebin ilmî 

değerini artırma gayretlerinin neticesi olarak açıklanabilir.  



79 

 

Özel hayatında sadelikten ayrılmayan, her türlü günahtan titizlikle sakınan Cessâs devlet 

hizmetinden uzak durmuş, kendisine iki defa teklif edilen başkadılık görevini kabul etmemiştir. 

Tefsirinde “emir bi‟l-ma„rûf nehiy ani‟l-münker” konusuna sık sık yer vererek devlet adamlarına karşı 

bu görevin ihmal edilişinin İslâm âleminde açtığı yaralara dikkat çeker. Dinden sapmalar 

gösterdiklerini, iktidarlarının devamı uğruna büyük zulüm ve haksızlıklar yaptıklarını belirttiği Emevî 

halifelerine, özellikle de Yezîd, Abdülmelik, Velîd ve Hişâm‟a ağır ithamlarda bulunurken Ömer b. 

Abdülazîz‟i bunlardan istisna eder. Muâviye‟ye karşı da yer yer memnuniyetsizliğini hissettirmeye 

çalışır (a.e., III, 246, 329, 400).  

C. Eserleri  

1. Ahkâmü‟l-Kurʾân 

Ahkâm âyetlerinin tefsiridir. Hanefîler arasında çok rağbet gören ve birçok yazma nüshası bulunan 

kitap, ilk olarak bir heyet tarafından üç cilt halinde neşredilmiştir (İstanbul 1335-1338). Eseri ayrıca 

Muhammed es-Sâdık Kamhâvî de beş cilt halinde yayımlamıştır (Kahire, ts.; Beyrut 1405/1985). 

Ahkâmü‟l-Kur‟ân sahasında yazılan ilk örneklerden biri olup daha sonra kaleme alınan ahkâm 

tefsirlerine tesir etmiştir. Eserde sûreler Kur‟an‟daki sıralarına göre ele alınmış, ancak bütün bir 

sûrenin değil, sadece içinde bulunan ahkâm âyetlerinin açıklaması yapılmıştır. Ahkâm âyeti 

bulunmayan sûrelere ise eserde yer verilmemiştir. Diğer taraftan sûreler, âyetlerin ilgili olduğu konu 

ve muhtevaya göre, fıkıh kitaplarındaki gibi “bab” vb. başlıklar altında işlenmiştir. 

Müellif ahkâm âyetlerini tefsir ederken usul ve fürû meselelerine, bunlarla ilgili sahâbe ve tâbiîn 

görüşlerine, mezhep ihtilâflarına, tarafların delillerine geniş ölçüde yer vermekte, sonunda Hanefî 

mezhebinin görüşlerini naklî ve aklî delillerle savunmaktadır. Bu arada, Hanefî mezhebinin koyu bir 

müntesibi olarak dikkati çeken müellifin zaman zaman diğer mezhep âlimlerini sert bir üslûpla tenkit 

ettiği de görülmektedir. Mezhep ihtilâflarına da yer veren eser, bu yönüyle mezhepler arası mukayeseli 

bir hukuk kitabı mahiyetindedir. Âyetler tefsir edilirken ayrıca nüzûl sebepleri açıklanmakta, nâsih ve 

mensûhlar belirtilmektedir. Bunun yanı sıra zaman zaman edebî tahliller yapılmakta, Arap şiirinden 

deliller getirilmektedir. Bundan dolayı Ahkâmü‟l-Kur‟ân, sonraki asırların sadece fakih ve 

müfessirlerinin değil, edebiyatçılarının da müracaat kitabı olmuştur.  

Eserin birçok kütüphanede yazma nüshaları vardır (bk. Brockelmann, GAL, I, 204; Suppl., I, 335; 

Sezgin, GAS, I, 445). İlk defa Kilisli Rifat ve Karahisar mebusu Kâmil Efendi tarafından, İstanbul 

kütüphanelerindeki yazma nüshaları esas alınarak üç cilt halinde yayımlanmış (İstanbul 1335-1338), 

ayrıca 1347 yılında Kahire‟de basılmıştır. Eserin Muhammed Sâdık Kamhavî tarafından tenkitli bir 

neşri de yapılmıştır (Kahire, ts., I-V). 

2. Usûlü‟l-fıkh 

En eski usûl-i fıkıh kitaplarındandır. Ahkâmü‟l-Kurʾân‟a mukaddime olarak yazılan eserde usûl-i 

fıkıh konularının tamamına yer verilmiştir. Kitap Uceyl Câsim en-Neşemî tarafından tenkitli olarak 

neşredilmeye başlanmıştır (I-III, Küveyt 1405-1408/1985-1988).  

3. Muhtasaru Ġhtilâfi‟l-fukahâʾ 

Tahâvî‟nin İhtilâfü‟l-fukahâʾ adlı eserinin muhtasarıdır (yazma nüshaları için bk. Güngör, s. 40). 

Pakistanlı araştırmacı Muhammed Sagīr Hasan el-Ma„sûmî, kitabın Dârü‟l-kütübi‟l-Mısriyye‟de 

bulunan II. cildinin bir bölümünü Tahâvî‟nin eseri olarak neşretmişse de yine Pakistanlı âlimlerden 

Saîdullah ve Muhammed Yûsuf el-Benûrî, yayımlanan eserin Cessâs‟a ait muhtasar olduğunu tesbit 

etmişlerdir. Masûmî‟nin neşrettiği bölüm Muhtasaru İhtilâfi‟l-fukahâʾnın Süleymaniye 
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Kütüphanesi‟ndeki nüshalarıyla karşılaştırıldığında görülen benzerlik de Saîdullah ile Benûrî‟nin 

kanaatini desteklemektedir.  

4. ġerhu Muhtasari‟t-Tahâvî 

Tahâvî‟nin Muhtasar‟ının önemli şerhlerinden biridir.  

5. ġerhu Edebi‟l-kādî  

Hassâf‟ın eserine yapılmış bir şerhtir.  

6. ġerhu Câmiʿi‟l-kebîr  

Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî‟nin el-Câmiʿu‟l-kebîr‟inin şerhidir (son üç kitabın yazma 

nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, I, 178, 181; Sezgin, I, 424, 437, 441; Güngör, s. 37, 39, 42).  

Bunlardan başka kaynaklarda Cessâs‟ın ġerhu‟l-Câmiʿi‟s-sagīr, ġerhu Muhtasari‟l-Kerhî, 

ġerhu‟l-esmâʾi‟l-hüsnâ, ġerhu‟l-Menâsik li-Muhammed b. Hasan eĢ-ġeybânî, Cevâbâtü‟l-

mesâʾil adlı eserlerinden de söz edilmektedir.  
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CESSÂS‟IN AHKÂMU‟L-KUR'ÂN ADLI TEFSÎRĠNDEN A‟RÂF 7/31. AYETĠN YORUMU 

IV, 205-207. 
 

ُ لَا ٠ؾُِتُّ  لَا رغُْشِفُٛا ئِٔهٗ َٚ اؽْشَثُٛا  َٚ وٍُُٛا  َٚ غْغِذٍ  َِ  ًِّ ْٕذَ وُ ُْ ػِ ََ خُزُٚا ص٠ِٕزَىَُ ٠بَثَِٕٟ آدَ

( َٓ غْشِف١ِ ُّ ٌْ  ( 31ا

ٌٗ رؼََبٌَٝ  ْٛ ْٕذَ وً ِغغذ"لَ ُْ ػِ ََ خُزُٚا ص٠ِٕزَىَُ ِٖ ا٠٢ْخَُ رذَُيُّ ػٍََٝ  "٠َب ثَِٕٟ آدَ زِ َ٘ لبَيَ أثَُٛ ثَىْشٍ 

أثَُٛ  َٚ صُفَشُ  َٚ ٌِهَ فمَبَيَ أثَُٛ ؽ١َِٕفخََ  بءُ فِٟ رَ َٙ ٌْفمَُ لَذْ اخْزٍََفَ ا َٚ لَاحِ  سَحِ فِٟ اٌقه ْٛ ٌْؼَ فَشْكِ عَزشِْ ا

 ِٓ ٌْؾَغَ ُٓ ا ذُ ثْ هّ ؾَ ُِ َٚ ِْ  ٠ُٛعُفَ  ىَب ِْ غَ الِْْ َِ ْْ رشََوَُٗ  لَاحِ ئ َٟ فَشْكٌ فِٟ اٌقه ِ٘ ُٓ ص٠َِبدٍ  ُٓ ثْ ٌْؾَغَ ا َٚ

سَحِ  ْٛ ٌْؼَ غَ وَؾْفِ ا َِ غْض٠َِخٌ  ُِ لَاحُ  اٌٍه١ْشُ اٌقه َٚ ٌِهٌ  ب َِ لبَيَ  َٚ  ِ ّٟ يُ اٌؾهبفِؼِ ْٛ َٛ لَ ُ٘ َٚ فَغَذَدْ فَلَارُُٗ 

ػَب الِْْ َٚ لْذِ  َٛ ٌْ ػَبدَحَ فِٟ ا ِْ الِْْ ٠ُٛعِجبَ ِٖ ا٠َ٢ْخِ ػٍََٝ َٚ زِ َ٘ دَلَاٌخَُ  َٚ ب اعْزِؾْجَبةٌ  َّ ُ٘ ذَ ْٕ لْذِ ػِ َٛ ٌْ دَحُ فِٟ ا

ْٕذَ وً ِغغذ فَؼٍَه  ُْ ػِ ب لبَيَ خُزُٚا ص٠ِٕزَىَُ هّ ٌَ  ُ َ٘ب أَٔهٗ ٍٖ أؽََذُ عُٛ ُٚ  ْٓ ِِ لَاحِ  سَحِ فِٟ اٌقه ْٛ ٌْؼَ كَ فَشْكِ عِزْشِ ا

شَادَ  ُّ ٌْ هْ ا ٕبَ أَ ّْ ٍِ غْغِذِ ػَ َّ ٌْ شَ ثبِ ِْ غْغِذِ فبَئِذَحٌ فَقَبسَ  الْأَ َّ ٌْ ٌِزِوْشِ ا  ْٓ ُْ ٠َىُ ٌِهَ ٌَ لَا رَ ْٛ لَاحِ ٌَ ٌٍِقه اٌغهزشُْ 

غْغِذَ ثِبٌزِّ  َّ ٌْ هـ ا ب خَ َّ ْٓ إٌهبطِ ٌَ َ٘ب ػَ شَادُ عَزشَْ ُّ ٌْ َْ ا ْٛ وَب ٌَ َٚ لَاحِ  ُْ فِٟ اٌقه َ٘ب خُزُٚا ص٠ِٕزَىَُ وْشِ رمَْذ٠ِشُ

اقِ  َٛ َْ إٌهبطُ فِٟ الْأعَْ غَبعِذِ فأَفَبَدَ ثِزِوْشِ اٌّغغذ ٚعٛثٗ فٟ اٌقلاح ئرا  ئرْ وَب َّ ٌْ ُْ فِٟ ا ُٙ ْٕ ِِ أوَْضشََ 

شِ ا٠٢ْخَِ فَشْكُ  ِ٘ عَتَ ثِظَب َٚ غْغِذِ  َّ ٌْ عَجَُٗ فِٟ ا ْٚ ب أَ هّ أ٠َْنًب ٌَ َٚ لَاحِ  خْقُٛفَخً ثبٌِقه َِ غَبعِذُ  َّ ٌْ وَبٔذَْ ا

غْ  َّ ٌْ ب فِٟ ا َٙ ٍَ لَاحِ ئراَ فَؼَ عَتَ فِٟ اٌغهزشِْ فِٟ اٌقه َٚ غْغِذِ  َّ ٌْ ٌَخِ فِٟ ا فْؼُٛ َّ ٌْ لَاحِ ا عَتَ فِٟ اٌقه َٚ ئِرَا  َٚ غِذِ 

غْغِذَ ٠َغُٛصُ  َّ ٌْ هْ ا أ٠َْنًب فاَِ َٚ ب  َّ ُٙ قْ ث١ََْٕ ُْ ٠فَُشِّ هْ أؽََذًا ٌَ ٍَذْ لِأَ ادِ ؽ١َْشُ فؼُِ َٛ ٍَ ْٓ اٌقه ِِ َ٘ب  َْ غ١َْشِ ْْ ٠َىُٛ أَ

ب  َّ ِٗ وَ ْٓ اٌغُّغُٛدِ ٔفَْغِ ٌِهَ ػِجبَسَحً ػَ َْ وَزَ ئِراَ وَب َٚ شَادُ اٌغُّغُٛدُ  ُّ ٌْ ا َٚ  ِ غَبعِذَ لِِلّه َّ ٌْ هْ ا أَ َٚ لبَيَ اللَّه رؼََبٌَٝ 

ََ فِٟ عَبئِشِ أفَْؼبَيِ اٌقه  ٌِهَ فِٟ اٌغُّغُٛدِ ٌَضِ ََ رَ ئِراَ ٌَضِ َٚ ْٕذَ اٌغُّغُٛدِ  ََ اٌغهزْشِ ػِ لَاحِ الْزنََذْ ا٠٢ْخَُ ٌضُُٚ

قْ أؽََذٌ  ُْ ٠فَُشِّ هْ ئرا ٌَ ِ أَ ّٞ شِ ْ٘ اٌضُّ َٚ طٍ  ُٚ هَب َٚ ذٍ  ِ٘ غَب ُِ َٚ  َُ ١ ِ٘ ئثِْشَا َٚ ِٓ ػَجهبطٍ  ْٓ اثْ َٞ ػَ ِٚ ب سُ َّ ُٙ َٕ ث١َْ

ْٔضَيَ اللَّه رؼََبٌَٝ خزٚا ص٠ٕزىُ ػٕذ وً ِغغذ لبَيَ أثَُٛ  َ ج١َْذِ ػُشَاحً فأَ ٌْ َْ ثبِ َٓ وَبُٔٛا ٠َطُٛفُٛ ؾْشِو١ِ ُّ ٌْ ا

ب وَبُٔٛا ٠َ  َّ ُْ ئٔه ُٙ ًَ ئٔه ل١ِ َٚ ُْ ثَىْشٍ  ِٙ ِّ ؼبَفِٟ فِٟ صَػْ َّ ٌْ ب ا َٙ هْ اٌض١ِّبَةَ لَذْ دَٔهغَزْ ٌْج١َْذِ ػُشَاحً لِأَ َْ ثبِ طُٛفُٛ

لبَيَ ثَؼْلُ  َٚ ُٛةِ  ْٓ اٌزُّٔ ِِ  ٞ ٌِهَ رفَبَؤُلًا ثبٌِزهؼَشِّ َْ رَ ُْ وَبُٔٛا ٠َفْؼٍَُٛ ُٙ ًَ ئٔه ل١ِ َٚ ب  َٙ ْٕ ِِ  َْ دُٚ ْٓ ف١َزَغََشه َِ

ِٓ أََٔظٍ ئ ٌِهِ ثْ ب َّ ٌِ ِْ ٠َؾْزظَُّ  ٌْؼش٠ُْبَ افُ ا َٛ َٛ هَ ُ٘ َٚ ب روََشُٚا عَجَتَ ٔضُُٚيِ ا٠٢ْخَِ  هّ َ٘إُلَاءِ اٌغهٍَفَ ٌَ هْ 

ْٕذََٔب ػٍََٝ  هْ ٔضُُٚيَ ا٠٢َْخِ ػِ ٌِهَ لِأَ ْٕذَٔبَ وَزَ َ٘زاَ ػِ ١ٌَْظَ  َٚ  ِٗ مْقُٛسًا ػ١ٍََْ َِ ب  َٙ ُّ َْ ؽُىْ ْْ ٠َىُٛ عَتَ أَ َٚ

ْٛ عَجتٍَ لَا ٠ُٛعِتُ الِالْزِقَبسَ ثِؾُىْ  ٌَ ُ ػٍََٝ أَٔهٗ َٚ ٌٍِغهجتَِ  َِ اٌٍهفْعِ لَا  ٛ ُّ ٌِؼُ ْٕذَٔبَ  َُ ػِ ٌْؾُىْ هْ ا ِٗ لِأَ ب ػ١ٍََْ َٙ ِّ

عَتَ اٌغهزشُْ فِٟ اٌطٛاف فٙٛ فٟ  َٚ ُ ئراَ  لَاحِ لِأَٔهٗ عُٛثَُٗ فِٟ اٌقه ُٚ ٌِهَ  ٕغَُ رَ ّْ ب روُِشَ لَا ٠َ َّ َْ وَ وَب



82 

 

 َٕ قْ أؽََذٌ ث١َْ ُْ ٠فَُشِّ خَ اٌقلاح ٚعت ئرْ ٌَ َٕغَ رشَْنُ اٌغهزشِْ فِؾه ّْ ْْ لَا ٠َ ْٕجَغِٟ أَ ًٌ ف١ََ ْْ لبَيَ لبَئِ ب فاَِ َّ ُٙ

شُُٖ  ِ٘ ًَ ٌَُٗ ظَب لَغَ ٔبَلِقًب ل١ِ َٚ  ْْ ئِ َٚ َٔضٌَذَْ ا٠٢َْخُ   ِٗ افِ اٌهزِٞ ف١ِ َٛ خَ اٌطه َٕغْ فِؾه ّْ ٠َ ُْ ب ٌَ َّ لَاحِ وَ  اٌقه

 َْ َِ اٌغه  ٠مَْزنَِٟ ثطُْلَا ْٕذَ ػَذَ ١غِ ػِ ِّ ٌْغَ ِٟ ا ْٙ غَ إٌه َِ افِ  َٛ اصِ اٌطه َٛ ذْ ػٍََٝ عَ َِ لَاٌخََ لَذْ لبَ هٓ اٌذه ٌَىِ َٚ زشِْ 

لَا  اصِ اٌقه َٛ ُْ اٌذهلَاٌخَُ ػٍََٝ عَ ُْ رمَُ ٌَ َٚ  ُْٕٗ ١ًّب ػَ ِٙ ْٕ َِ  َْ ْْ وَب ئِ َٚ غَ اٌغهزشِْ  َِ  َُ ؽْشَا ب لا ٠َغُٛصُ الِْْ َّ حِ ػُش٠ْبَٔبً وَ

هْ رشَْنَ ثَؼْلِ فشُُٚكِ اٌ لِأَ رشَْنُ ثَؼْلِ فشُُٚكِ َٚ َٚ ٌْمِجٍَْخِ  اعْزمِْجَبيِ ا َٚ بسَحِ  َٙ ًُ اٌطه ضْ ِِ َ٘ب  لَاحِ ٠فُْغِذُ قه

 ْٛ ٌِهَ ٌَ وَزَ َٚ  ُٗ ُِ ََ فَؼه ئؽْشَا هُ أؽَْشَ لْذِ صُ َٛ ٌْ ََ فِٟ ا ؽْشَا ْٛ رشََنَ الِْْ ٌَ ُ َِ لَا ٠فُْغِذُُٖ لِأَٔهٗ ؽْشَا َٛ الِْْ ُ٘ َٚ  ََ أؽَْشَ

 ِٗ شَأرَِ ِْ غٌ لِا ِِ غَب ٛعِجَبدِ  ُِ ُِ  ْٓ ِِ افِ  َٛ اٌطه َٚ لَاحِ  ْٓ اٌقه ِِ  ِٗ ُٗ فقبس الْؽشاَ آوذ فِٟ ثمََبئِ ُِ لَغَ ئؽْشَا َٚ

َُ ا٠٢ْخَِ غ١َْشُ  هْ ؽُىْ ْْ لَا ٠فُْغِذَُٖ رشَْنُ اٌغهزشِْ ٚلا ٠ّٕغ ٚلٛػٗ ٠ٚذي ػٍََٝ أَ عَتَ أَ َٛ َِ فَ ؽْشَا الِْْ

شَادَ ثِ  ُّ ٌْ هْ ا أَ َٚ افِ  َٛ مْقُٛسٍ ػٍََٝ اٌطه ٌٗ رؼََبٌَٝ خزٚا ص٠ٕزىُ ػٕذ وً ِغغذ َِ ْٛ لَاحُ لَ ب اٌقه َٙ

لَاحُ اٌهزِٟ رقَِؼُّ  شَادَُٖ اٌقه ُِ هْ  ِٖ فَذَيه ػٍََٝ أَ ًُ فِٟ غ١َْشِ لَا ٠فُْؼَ َٚ اؽِذٍ  َٚ غْغِذٍ  َّ خْقُٛؿٌ ثِ َِ افُ  َٛ اٌطه َٚ 

ْٓ عٙخ اٌغٕخ ِِ  ِٗ ٠َذُيُّ ػ١ٍََْ َٚ غْغِذٍ  َِ  ًِّ  .فِٟ وُ

َُ ؽذ٠ش أثٝ اٌضٔبد ػٓ  عٍَه َٚ هْ سَعُٛيَ اللَّه فٍَهٝ اللَّه ػ١ٍٗ ٚآٌٗ  ُ٘ش٠َْشَحَ أَ ْٓ أثَِٟ  الأػشاط ػَ

ءٌ  ْٟ ُْٕٗ ؽَ ِِ  ِٗ اؽِذٍ ١ٌَْظَ ػٍََٝ فَشْعِ َٚ ةٍ  ْٛ ُْ فِٟ صَ ًِّ أؽََذُوُ  .لبَيَ لَا ٠قَُ

هْ  ْٓ ػَبئِؾَخَ أَ ٌْؾَبسِسِ ػَ ْٕذِ ا ْٓ فَف١ِهخَ ثِ َٓ ػَ ُٓ ع١ِش٠ِ ذُ ثْ هّ ؾَ ُِ  ٜ َٚ سَ سَعُٛيَ اللَّه فٍَهٝ اللَّه َٚ

بسٍ  َّ ًُ اللَّه فَلَاحَ ؽَبئِلٍ ئلاه ثِخِ َُ لبَيَ لَا ٠مَْجَ عٍَه َٚ ِٗ ٚآٌٗ  ٌْؾ١َْلَ  ػ١ٍََْ ْٓ ثٍََغَذْ ا َّ ٌِ ب  َٙ فَٕفََٝ لجٌََُٛ

غَ ػذَ اٌطٙبسح َِ ب  َٙ ب ٔفََٝ لجٌََُٛ َّ أطِْ وَ ىْؾُٛفخََ اٌشه َِ ب  َٙ ٌٗ ٚعٍُ لا ثمٌٛٗ فٍّٝ اللَّه ػ١ٍٗ ٚآ فَقٍَهزْ

١غُ  ٠مجً اللَّه فلاح ثغ١ش هٙٛس ِّ ٌْغَ أ٠َْنًب لَذْ ارهفَكَ ا َٚ ب  َٙ مِ ْٚ ْٓ فَشَ ِِ سَحِ  ْٛ ٌْؼَ هْ عَزْشَ ا ٌِهَ أَ فضَجََذَ ثِزَ

لْذِ  َٛ ٌْ ب فِٟ ا َٙ ٌِفَُٕب ثاِِػَبدَرِ خَب ُِ شُُٖ  ُِ ْ ٌِهَ ٠أَ ٌِزَ َٚ لَاحِ  سَحِ فِٟ اٌقه ْٛ ٌْؼَ ٛسٌ ثِغَزشِْ ا ُِ أْ َِ  ُ َْ  ػٍََٝ أَٔهٗ فاَِرَا وَب

هْ  ْٓ فشٚك اٌقلاح ِٓ ٚع١ٙٓ أؽذّ٘ب أَ ِِ  َْ ْْ ٠َىُٛ عَتَ أَ َٚ  ِٗ ْٓ رشَْوِ ١ًّب ػَ ِٙ ْٕ َِ َٚ ٛسًا ثِبٌغهزشِْ  ُِ أْ َِ

 ْٙ هْ إٌه اٌضهبِٟٔ أَ َٚ لَاحِ  ب اٌغهزشُْ فِٟ اٌقه َٙ هْ ا٠َ٢ْخَ لَذْ أس٠ُِذَ ثِ أَ َٚ ْٓ ا٠٢ْخَِ  أخُْٛرٌ ػَ َِ  َُ ٌْؾُىْ َٟ َ٘زاَ ا

ْٓ فش٠ُُٚمَْ  ِِ َْ اٌغهزشُْ  ْٛ وَب ٌَ ًٌ ْْ لبَيَ لبَئِ اصِ فاَِ َٛ غَ ٌْ ََ اٌذهلَاٌخَُ ػٍََٝ ا ْْ رمَُٛ ًِ ئلاه أَ ٌْفِؼْ كِ زنَِٟ فَغَبدَ ا

بسَحِ فَ  َٙ ًُ اٌطه ضْ ِِ  ُٗ َِ مَب َِ  َُ شُٚسَحِ ئلاه ثجَِذَيٍ ٠مَُٛ ْٕذَ اٌنه ِٗ ػِ ِِ غَ ػَذَ َِ لَاحُ  ب عَبصَدْ اٌقه َّ لَاحِ ٌَ ب ٍَ اٌقه هّ

 ِٗ ْٓ فَشْمِ ِِ ُ ١ٌَْظَ  ثبً ِٓ غ١ش ثذي ػٓ اٌغهزشِْ دَيه ػٍََٝ أَٔهٗ ْٛ ُْ ٠َغِذْ صَ ِْ ئراَ ٌَ ٌْؼش٠ُْبَ عَبصَدْ فَلَاحُ ا

ٌْمِشَاءَ  َِ ا غَ ػَذَ َِ الْأخَْشَطِ  َٚ  ِ ّٟ ِِّ ُ اصِ فَلَاحِ الْأ َٛ ١غِ ػٍََٝ عَ ِّ ٌْغَ َ٘زاَ عُإَايٌ عَبلِوٌ لِارفِّبَقِ ا  ٌَُٗ ًَ حِ ل١ِ

 ْٓ ِِ  ٌَ ُ ٌِهٍ أَٔهٗ ب َّ ٌِ ْٓ ٠َؾْزظَُّ  َِ َُ ثَؼْلُ  صَػَ َٚ َْ فَشْمًب  ْْ ٠َىُٛ ْٓ أَ ِِ ٌِهَ  ب رَ َٙ ُْ ٠خُْشِعْ ٌَ َٚ ب  َٙ ْٕ ْٛ غ١َْشِ ثَذَيٍ ػَ
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ةِ أَٔهُٗ  ْٛ َٞ ثٍِجُْظِ اٌضه ِٛ ْٕ َ٠ ْْ ِْ أَ ْٔغَب عَتَ ػٍََٝ الِْْ َٛ ب ٌَ َٙ ْٓ فَشْمِ ِِ َٚ لَاحِ  ًِ اٌقه َّ ْٓ ػَ ِِ ةُ  ْٛ َْ اٌضه وَب

غَ مَ ٌِ  َِ ٌْؼِجبَسَحِ  ٍٖ عِذًّا فبَعِذُ ا ا َٚ  ٌَ َ٘زاَ وَلَا َٚ لَاحِ  ٍْهَ اٌقه ٌِزِ  ُ ِٛٞ ثبِلِافْزِزبَػِ أَٔهٗ ْٕ ب ٠َ َّ لَاحِ وَ ؼْفِ ٍقه

 ِِ سَحِ  ْٛ ٌْؼَ هٓ عَزشَْ ا ٌَىِ َٚ ب  َٙ ْٓ فشُُٚمِ ِِ لَا  َٚ لَاحِ  ًِ اٌقه َّ ْٓ ػَ ِِ  ُْ ةَ لَا ٠َىُٛ ْٛ هْ اٌضه ٌِهَ لِأَ رَ َٚ ؼَْٕٝ  َّ ٌْ ْٓ ا

ب اٌهزِٟ َٙ لَا ٠َؾْزبَطُ  ؽُشُٚهِ َٚ ب  َٙ ْٓ ؽُشُٚهِ ِِ ٍَخِ  مِجْ ٌْ هْ اعْزِمْجبَيَ ا ب أَ َّ بسَحِ وَ َٙ ِٗ وَبٌطه لَا رقَِؼُّ ئلاه ثِ

َُ فِٟ ؽَبيِ الِا  م١َِب ٌْ ا َٚ ْٕذَٔبَ ئٌَٝ ١ِٔهخٍ  لَا رؾَْزبَطُ ػِ َٚ ب  َٙ ْٓ ؽُشُٚهِ ِِ بسَحُ  َٙ اٌطه َٚ فْززِبَػِ الِاعْزمِْجبَيُ ئٌَٝ ١ِٔهخٍ 

اٌغُّغُٛدُ ثَؼْ  َٚ وُٛعُ  اٌشُّ َٚ ٌْمِشَاءَحُ  ا َٚ  َُ ٌْم١ِبَ ا َٚ ١ِٔهخٍ  لَا ٠َؾْزبَطُ ئٌَٝ  َٚ  ِٗ ْٓ لَذَسَ ػ١ٍََْ َّ ٌِ ب  َٙ ْٓ فشُُٚمِ ذَ ِِ

لَا  هْ ١ِٔهخَ اٌقه ًَ لِأَ ْْ ل١ِ ٌِهَ ئٌَٝ ١ِٔهخٍ فاَِ ْٓ رَ ِِ ءٍ  ْٟ ٌِؾَ لَا ٠َؾْزبَطُ  َٚ ب  َٙ ْٓ فشُُٚمِ ِِ حِ لَذْ أغََْٕذْ الِافْززِبَػِ 

ْٓ رغَْذ٠ِذِ ١ِٔهخٍ  لَاحِ لَذْ أغََْٕذْ ػَ ٌِهَ ١ِٔهخُ اٌقه وَزَ َٚ  ٌَُٗ  ًَ ِٖ الْأفَْؼبَيِ ل١ِ زِ َٙ ٌِ ْٓ رغَْذ٠ِذِ ا١ٌِّٕهخِ  ٌٗ  ػَ ْٛ ٌٍِغهزْشِ ٚلَ

غْغِذِ ئٌَٝ  َّ ٌْ ْٕذُٚةٌ فِٟ ؽُنُٛسِ ا َِ  ُ ةٍ رؼَبٌََٝ خزٚا ص٠ٕزىُ ػٕذ وً ِغغذ ٠َذُيُّ ػٍََٝ أَٔهٗ ْٛ أخَْزِ صَ

 ِٗ ُٓ ثِ ب ٠زَض٠ََه هّ ِِ  .َٔظ١ِفٍ 

غِ  َّ ٌْغُ ٌِهَ فِٟ ا ُ لبَيَ ٔذُِةَ ئٌَٝ رَ َُ أَٔهٗ عٍَه َٚ ِٗ ٚآٌٗ  ِ فٍَهٝ اللَّه ػ١ٍََْ ّٟ ْٓ إٌهجِ َٞ ػَ ِٚ لَذْ سُ َٚ

الْأػ١َْبَدِ  ؼخَِ ٚأْ ٠ّظ ِٓ ه١ت أٍ٘ٗ ٚل َٚ ُّ ٌْغُ ا َٚ  ِٓ ٍْؼ١ِذ٠َْ ٌِ شَ ثِبلِاغْزِغَبيِ  َِ ب أَ َّ ٌٛٗ رؼبٌٝ ٚوٍٛا وَ

 ِٗ لَذْ أس٠ُِذَ ثِ َٚ ْٓ غ١َْشِ ئعْشَافٍ  ِِ اٌؾُّشْةَ  َٚ  ًَ شُُٖ ٠ُٛعِتُ الْأوَْ ِ٘ ٚاؽشثٛا ٚلا رغشفٛا ا٠٢ْخَُ ظَب

 َٟ ِ٘ اٌؾُّشْةُ  َٚ  ًُ ب الْأوَْ َٙ ٌْؾَبيُ اٌهزِٟ ٠َغِتُ ف١ِ ب فبَ َٙ ٠غَبةُ فِٟ ثَؼْنِ الِْْ َٚ ايِ  َٛ ثبَؽَخُ فِٟ ثَؼْلِ الْأؽَْ الِْْ

ٌْؾَب ْٚ ا ِٗ أَ ْٚ ثَؼْلَ أػَْنَبئِ ٍِفُ ٔفَْغَُٗ أَ اٌؾُّشْةِ ٠زُْ َٚ  ًِ يُ اٌهزِٟ ٠َخَبفُ أْ ٠ٍؾمٗ مشس ثىْٛ رشَْنُ الْأوَْ

شَسِ  فُ اٌنه ْٛ ؼَُٗ خَ َِ ب ٠َضُٚيُ  َِ  ًَ ْْ ٠أَوُْ ٌْؾَبيِ أَ ِٖ ا زِ َ٘ ِٗ فِٟ  اعِتٌ ػ١ٍََْ َٛ اعِجَبدِ فَ َٛ ٌْ ْٓ أدََاءِ ا  ٠نُْؼِفُُٗ ػَ

ٌْؾَبيُ اٌهزِ  ا شُُٖ ٠مَْزنَِٟ َٚ ِ٘ ظَب َٚ ب  َٙ ٌْؾَبيُ اٌهزِٟ لَا ٠َخَبفُ مشسا ف١ٙب ثِزشَْوِ َٟ ا ِ٘ ب  َٙ ِْ ف١ِ جبَؽَب ُِ ب  َّ ُ٘  ٟ

غْ  ُِ  َْ ْْ لَا ٠َىُٛ ًٌ ثؼذ أَ ١ٌِ ب لَا ٠َؾْظُشُُٖ دَ هّ ِِ ؽُشْةِ عَبئِشِ الْأؽَْشِثَخِ  َٚ أوُْٛلَادِ  َّ ٌْ ًِ عَبئِشِ ا اصَ أوَْ َٛ شِفبً عَ

عْشَ  الِْْ َٚ ب  َّ ِٙ ربَسَحً ف١ِ َٚ  َِ ٌْؾَشَا ٌْؾَلَايِ ئٌَٝ ا صَحِ ا َٚ غَب ُّ ُْ ثِ اءِ فزَبَسَحً ٠َىُٛ َٛ صَحُ ؽَذِّ الِاعْزِ َٚ غَب ُِ  َٛ ُ٘ افُ 

هْ اٌّجزس٠ٓ وبٔٛا ئخٛاْ  ْٓ لبَيَ اللَّه رؼَبٌََٝ ئِ هّ ِِ  ُْ ْٔفبَقِ ف١ََىُٛ ٌْؾَذِّ فِٟ الِْْ صَحِ ا َٚ غَب ُّ ُْ ثِ ٠َىُٛ

مِذُّ  َٚ عْشَافُ  الِْْ َٚ ُٓ اللَّه اٌؾ١به١ٓ  ًَ د٠َْ ٌِهَ ل١ِ ٌِزَ َٚ عُّوُ  َٛ َٛ اٌزه ُ٘ اءُ  َٛ الِاعْزِ َٚ  ِْ ب َِ ٛ ُِ زْ َِ لْزبَسِ  ْٓ الِْْ ِِ  ُٖ

 َْ وَب َٚ ُْ ٠َمْزشُُٚا  ٌَ َٚ ُْ ٠غُْشِفُٛا  ْٔفمَُٛا ٌَ َٓ ئِراَ أَ اٌهز٠ِ َٚ ٌِٟ لَبيَ اللَّه رؼََبٌَٝ  ٌْغبَ ا َٚ مْقُٛسِ  َّ ٌْ َٓ ا ٌِهَ ث١َْ َٓ رَ ث١َْ

هً لٛاِب ٚلبي ٌٕج١ٗ ف ب وُ َٙ لا رجَْغُطْ َٚ غٌٍَُْٛخً ئٌَِٝ ػُٕمُِهَ  َِ ًْ ٠َذَنَ  لا رغَْؼَ َٚ  َُ عٍَه َٚ ٍٝ اللَّه ػ١ٍٗ ٚآٌٗ 

جَغِ ؽَزهٝ ٠إَُ  قَ اٌؾِّ ْٛ ًَ فَ ْْ ٠أَوُْ ًِ أَ عْشَافُ فِٟ الْأوَْ ُْ الِْْ لَذْ ٠َىُٛ َٚ ؾْغُٛسًا  َِ ب  ًِ ٍُٛ َِ ٌْجَغْوِ فزَمَْؼذَُ  ٠َُٗ ا دِّ

ٌِهَ  شَسِ فَزَ ٌَ أ٠َْنًب ئٌَٝ اٌنه ؾَشه ُِ. 



84 

 

 أؽىبَ اٌمشآْاٌىزبة: 

 ٘ـ(370أؽّذ ثٓ ػٍٟ أثٛ ثىش اٌشاصٞ اٌغقبؿ اٌؾٕفٟ )اٌّزٛفٝ:  اٌّإٌف:

 ػنٛ ٌغٕخ ِشاعؼخ اٌّقبؽف ثبلأص٘ش اٌؾش٠ف -محمد فبدق اٌمّؾبٚٞ  اٌّؾمك:

 ث١شٚد -داس ئؽ١بء اٌزشاس اٌؼشثٟ  إٌبؽش:
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IX. HAFTA 

8. DERS 

Ebü‟l-Hasen Alî b. Muhammed b. Habîb el-Basrî 

el-Mâverdî (ö. 450/1058), 

en-Nüket ve‟l-Uyûn 

Lokman Suresi 12-17. 

Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. “Maverdî” isminin nereden geldiğini biliyor musunuz? en-Nüket ve‟l-Uyûn ne demektir? 

2. Maverdî‟nin yaşadaığı dönem, coğrafi mekan hakkında neler biliyorsunuz? 

3. Maverdî denilen alim hangi devlet/hilâfet döneminde yaşamıştır? Etkilendiği ve etkilediği 

tefsirler hakkında neler bilirsiniz? 

4. en-Nüket ve‟l-Uyûn adlı tefsîrin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

5. Daha önce en-Nüket ve‟l-Uyûn gördünüz veya okudunuz mu? Hacmi ve muhtevası hakkında 

neler biliyorsunuz? 

 

B. Ebü‟l-Hasen Alî b. Muhammed b. Habîb el-Basrî el-Mâverdî (ö. 450/1058),  

1. Hayatı 

364‟te (974-75) Basra‟da doğdu. Babası gül suyu (mâü‟l-verd) işiyle uğraştığı için Mâverdî 

lakabıyla tanındı. İlk fıkıh eğitimini memleketinde Mu„tezile âlimi Abdülvâhid b. Hüseyin es-

Saymerî‟den aldı. 398 (1008) yılından önceki bir tarihte Bağdat‟a giderek Ebû Hâmid el-İsferâyînî, 

Ebû Muhammed Abdullah b. Muhammed el-Bâfî ve diğer bazı âlimlerden ders okudu. Ebû Ali Hasan 

b. Ali el-Cebelî, Muhammed b. Adî el-Minkarî ve Ebü‟l-Kāsım İbnü‟l-Mâristânî‟nin aralarında 

bulunduğu ulemâdan hadis dinledi. Hanefî fakihi Kudûrî‟den yararlandı. Nîşâbur yakınlarındaki 

Üstüvâ‟da ve diğer bazı yerlerde kadılık yaptıktan sonra Bağdat‟a döndü. Fıkıh, usûl-i fıkıh, tefsir ve 

ahlâk dersleri verdi, hadis rivayet etti. Basra Camii‟nde de bir halkası olduğu anlaşılmaktadır 

(Edebü‟d-dünyâ, s. 390). Kariyerinde birbirlerine babaoğul kadar yakın olduklarını söylediği (İbnü‟l-

Cevzî, VIII, 26), İbn Ebü‟ş-Şevârib ailesinin en son kādılkudâtı Ahmed b. Muhammed b. Abdullah‟ın 

katkısı olsa gerektir. Kendisinden fıkıh öğrenen ve hadis dinleyenler arasında Hatîb el-Bağdâdî ve 

Ebü‟l-Fazl İbn Hayrûn gibi önemli şahsiyetler bulunmaktadır.  

Mâverdî, Kāim-Biemrillâh tarafından 422 (veya 423/1032), 428 (1037) ve 435 (1043-44) yıllarında 

Büveyhî emîrleri Ebû Kâlîcâr, Celâlüddevle ve Selçuklu Sultanı Tuğrul Bey‟e gönderilen diplomatik 

heyetlerde görevlendirildi. Emîrlerin ikram ve ihsanına mazhar oldu. Kadılık maaşı yanında elde ettiği 

bu tür gelirler sayesinde refah içinde yaşadı. Elçilikleri sırasında hükümdarlara doğru bildiği 

hususlarda eleştiriler yöneltmekten çekinmedi. Nitekim 1032‟de Ebû Kâlîcâr‟ın “sultân-ı a„zam” ve 

“mâlikü‟l-ümem” unvanlarını almak istemesine bunların hilâfet makamına lâyık olduğu gerekçesiyle 

karşı çıktı (kendisinin aktardığı bir örnek için bk. Teshîlü‟n-naẓar, s. 221-222). Halife, 429 

Ramazanında (Haziran 1038) Celâlüddevle‟ye “şâh-ı şâhân” unvanını verince halkın tepkisini çekti. 

Gelişmeler üzerine mesele hakkında fetvası istenen âlimler arasında bulunan Mâverdî, 

Celâlüddevle‟ye yakınlığıyla tanınmasına rağmen buna karşı çıktı; dinî gayretten kaynaklanan bu tavrı 

sebebiyle emîrin bile takdirini kazandı (İbnü‟l-Cevzî, VIII, 65-66, 97-98, 116, 233; İbn Kesîr, XII, 33, 

43-44, 51). Ancak halifenin aynı yıl Mâverdî‟ye İslâm tarihinde ilk defa olarak “akda‟l-kudât” 

unvanını vermesi ilginçtir. 437‟de (1045-46) Reîsürrüesâ İbnü‟l-Müslime‟nin vezirliğe 

getirilmesinden sonra siyaset sahnesinden çekilen Mâverdî tamamen tedrîs ve telif faaliyetleriyle 

meşgul oldu. 30 Rebîülevvel 450 (27 Mayıs 1058) tarihinde Bağdat‟ta vefat eden Mâverdî‟nin 

cenazesi Bâbüharb semtindeki kabristana defnedildi. Mâverdî kaynaklarda vakar, hilim, hayâ, tevazu, 
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ihlâs, feraset ve üstün zekâ sahibi olarak nitelenir. Hatîb el-Bağdâdî ve İbnü‟l-Cevzî onu sika, Zehebî 

ve İbn Hacer el-Askalânî sadûk kabul etmektedir. 

İbnü‟s-Salâh eş-Şehrezûrî, tefsirinde ortaya koyduğu bazı görüşlerin Basralılar‟ın temayülüne 

uygun olarak Mu„tezile‟ninkilerle örtüştüğü gerekçesiyle Mâverdî‟yi gizli i„tizâl ile itham etmiş, ancak 

mutlak Mu„tezilî saymamış, bu sebeple kendisinden fıkıh ve hadis konularında birçok nakilde 

bulunmuştur (Ṭabaḳātü‟l-fuḳahâʾi‟ş-Şâfiʿiyye, II, 638-639). Yâkūt el-Hamevî onun fürûda Şâfiî, 

usulde Mu„tezilî olduğu kanaatindedir (Muʿcemü‟l-üdebâʾ, XV, 53). Aslında müctehidlik mertebesine 

erişen Mâverdî‟nin Mu„tezile ve Eş„ariyye‟nin bayraktarlığını yapan çağdaşları Kādî Abdülcebbâr, 

Ebû İshak el-İsferâyînî ve Bâkıllânî gibi kelâmcıların cüz‟iyyâtla ilgili bazı görüşleri arasında tercihte 

bulunması tabii karşılanmalıdır. Nassa öncelik veren hadisçilerin aklî mülâhazalarla farklı görüşleri 

benimseyen âlimlere i„tizâl ve teşeyyu„ ithamında bulunmasına sıkça rastlandığı bilinmektedir. Kādir-

Billâh da 420 yılının 18 Şâban, 20 Ramazan ve 1 Zilkade (1 Eylül, 2 Ekim, 11 Kasım 1029) 

tarihlerinde toplumun ileri gelenlerini huzuruna çağırmış, Mu„tezile ve Şîa‟ya reddiye mahiyetinde 

olup er-Resâʾilü‟l-Ḳādiriyye adıyla anılan yazılı görüşlerini dinleterek mutabakatlarını almıştır. Kāim-

Biemrillâh da 433 (1041-42) yılında aynı şeyi tekrarlamıştır (İbnü‟l-Cevzî, VIII, 41, 109-111; İbn 

Kesîr, XII, 26, 49). Büyük ihtimalle bu toplantılara katılan Mâverdî‟nin Mu„tezile taraftarlığı yapması 

beklenmemelidir. Ayrıca hadislerden hareketle sünnetullaha aykırı mûcizeleri ve cennetin hâl-i hâzırda 

yaratılmışlığını kabullenerek halku‟l-Kur‟ân‟ı reddetmesi, Allah‟ın zâtının tek, sıfatlarının kadîm 

olduğu görüşünü benimsemesi, Kur‟an‟ın sünnetle neshedilemeyeceğini savunması gibi konularda 

Mu„tezile‟den ayrılmaktadır.  

 “Ashâbü‟l-vücûh”tan olan ve Şâfiî mezhebinin hâfızı sayılan Mâverdî‟ye göre ictihad farz-ı 

kifâyedir; yeterli olmayanlara yüklenirse kargaşa ve fesat çıkar, ehil olanlar kaçınırsa şeriat duraklar, 

ilim söner (el-Ḥâvi‟l-kebîr, I, 142). Öncekilerin görüşlerine uyması yönündeki bir uyarıya ictihadı 

taklide tercih ettiği şeklinde karşılık verdiğine dair rivayet (Yâkūt, XV, 55) meseleye bakışını 

yansıtmaktadır. Müctehid kadı için farklı mezheplerden tercihi câiz görmesi de taassuba 

saplanmadığını göstermektedir (Edebü‟l-ḳādî, I, 644). Hadis ilmine hassasiyetle yaklaştığı anlaşılan 

Mâverdî, icâzet ve mükâtebe yoluyla rivayeti hadis yolculuğunu önleyeceği gerekçesiyle reddetmiştir 

(el-Ḥâvi‟l-kebîr, I, 153-154).  

Talebelerinden Basra Kadısı Ebü‟l-Ferec İbn Ebü‟l-Bekā Mâverdî‟nin bütün kitaplarının râvisidir. 

Eserlerinin hayatta iken yayılmasına izin vermediği şeklindeki rivayet herhalde doğru değildir. Çünkü 

en-Nüket ve‟l-ʿuyûn‟u Harîrî‟ye, Edebü‟d-dünyâ ve‟d-dîn ve el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye‟yi Ebû Ali 

Hasan b. Ahmed el-Katîî‟ye okuttuğu (İbn Hayr, s. 59; İbnü‟s-Salâh, I, 234), son eseriyle el-İḳnâʿı 

halifeye takdim ettiği bilinmektedir. Ḳavânînü‟l-vizâre‟yi de -mukaddimesindeki ifadelere bakılırsa- 

ya Kāim-Biemrillâh‟ın veziri Reîsürrüesâ İbnü‟l-Müslime‟ye veya Celâlüddevle‟nin veziri Hibetullah 

b. Ali İbn Mâkûlâ‟ya sunmuş olmalıdır. 

GörüĢleri.  

1. Ahlâk. Ahlâkın ve dinî mükellefiyetin esası olması bakımından aklın dinden önce geldiğini 

savunan Mâverdî, muhtemelen iktidar sahiplerinin -özellikle bir kısım Emevî yöneticilerinin yaptığı 

üzere- bazı yanlış davranış ve haksız uygulamalarını ilâhî takdirin gereği gibi göstererek 

meşrulaştırmaya çalışmalarına imkân vermemek için ahlâkı “insanın nefsinde gizli olup çeşitli 

sebeplerle dışa vuran kişilikle (ahlâku‟z-zât) iradeli davranışlar” (ef„âlü‟l-irâde) şeklinde 

tanımlamaktadır. Kişiliğin de fıtrattan kaynaklanan (garîzî) ve sonradan kazanılan (müktesep) huylar 
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olarak iki boyutu vardır. Ona göre mutlak anlamda erdemli veya kötü insan yoktur. Erdemli 

faziletlerinin, kötü ise rezilliklerinin baskın olduğu kimsedir. Esas övgüye lâyık erdemler kişinin kendi 

çabalarıyla edindikleridir. Hem din hem dünya maslahatlarını kapsaması bakımından beşerî 

mertebelerin en şereflisi olan nübüvvet makamına ahlâkî faziletleri en kâmil ve soyu en şerefli kişiler 

seçilmiştir. Konumu itibariyle ondan sonra gelen imam ve emîrin de nübüvvet hasletleriyle 

şekillenmesi vâcip olup bu makamlara râşid halifeler gibi erdemlere sahip şahsiyetler getirilmelidir 

(Teshîlü‟n-naẓar, s. 101-105, 134-135). Bu yaklaşım siyasetin en değerli meslek olarak 

gösterilmesinin gerekçesini de ortaya koyar. Mâverdî‟nin, köklerinin asaleti ve himmetlerinin yüceliği 

bakımından hükümdarlarda yaratılıştan gelen erdemlerin avama kıyasla daha çok bulunduğunu ve 

daha fazla dışa vurduğunu ileri sürmesi, avam-havas ayırımcılığının genel kabul gördüğü seçkinci 

Abbâsî sosyopolitik kültür ortamından etkilendiğini gösterir gibidir (M. Âbid el-Câbirî, el-ʿAḳlü‟s-

siyâsiyyü‟l-ʿArabî, s. 343). Ayrıca halife olacak kimselerde nesep (Kureşîlik) şartı aramasında, hem 

soydan gelen fıtrî erdemlerin baskınlığına hem devletin kuruluşu ve bekasında asabiyetin gerekliliği 

anlayışına örtülü bir işaret olabilir. Mâverdî, hükemâya uyarak edebi farzların edasını sağlayan şeriat 

edebi ve ülkenin bayındırlığını gerçekleştiren siyaset edebi şeklinde ikiye ayırıp her ikisinin de adalete 

yöneldiğini, adaletin işlevinin siyasal barış ve ülkenin bayındırlığı olduğunu, farzları terkedenin 

kendisine, ülkeyi tahrip edenin ise başkalarına zulümde bulunacağını belirtmektedir (Edebü‟d-dünyâ, 

s. 202-203). 

2. Toplumbilim. Mâverdî‟ye göre beşer tabiatı uzlaşmacı değildir. Dolayısıyla Allah birbirlerini 

tamamlayıp kaynaşmalarını ve uzlaşmalarını sağlamak için insanları çeşitli sınıflara ayırmış ve farklı 

konumlarda yaratmıştır (Aʿlâmü‟n-nübüvve, s. 42). Eğer insanların durumu aynı olsaydı birbirlerinden 

yararlanamazlardı; ihtiyaçları ve kendi kendilerine yetersizlikleri sebebiyle yok olurlardı. Çünkü insan 

bütün canlılar arasında en muhtaç olanıdır; hayvanların aksine hemcinsine bağımlı olup yardımlaşma 

güdüsü tabiatının ayrılmaz vasfıdır. İhtiyaç ve yetersizlik kendisini zenginliğin azgınlığından ve gücün 

bozgunculuğundan korur. Allah ihtiyaçlarını giderebilmesi için sebepler, yetersizliğini aşabilmesi için 

meslekler yaratmıştır; her fert bunları aklı ve maharetiyle bulur. İhtiyaçların karşılanmasında 

yardımlaşmanın keyfiyetini belirleyici unsur ilham değil akıldır (Edebü‟d-dünyâ, s. 33, 196-197, 200, 

305-306). Bu noktada Mâverdî‟nin, muhtemelen yaygınlaşan Bâtınîliğe tepki olarak ilhamın aslî bilgi 

kaynağı veya bilinenleri ispat aracı sayılamayacağını savunduğu vurgulanmalıdır (Aʿlâmü‟n-nübüvve, 

s. 25). Mâverdî, topluluğun ve devletin ortaya çıkışını sadece üretim ilişkilerinin yönlendirdiği tabii bir 

süreç şeklinde değil Allah‟ın takdir ve tedbiri olarak algılamaktadır.  

Müellif, toplumsal yaşamın dirlik ve düzeni için ferde gerekli üç temel unsuru şöyle sıralamaktadır: 

a) İtaatkâr nefis. Bu hem idare eden hem idare edilen için önemlidir, çünkü nefsine hâkim olamayan 

başkalarına da hâkim olamaz. b) Toplayıcı bağ. Kaynaşma başta şümullü toplumsal birlikteliğe ve 

maslahat birliğine götüren, dayanışma ruhu aşılayan din olmak üzere soy, hısımlık, dostluk ve yardım 

severlikle sağlanır. Hemcinsleriyle kaynaşamayan kişi insanların kırıcılık ve çekemezlik gibi kötü 

huylarından korunamaz. c) Yeterli maddiyat. Bu husus, medenî toplumun kurulmasının sebeplerinden 

olan ihtiyaç maddelerinin üretimindeki dayanışma ve iş bölümünü kapsamaktadır. Mâverdî, aslında 

çeşitli meslekleri icra ederek geçimini sağlamanın medenî toplumun kurucu ve koruyucu 

unsurlarından olduğunu ima ederken kazanç için çalışmayı tevekküle aykırı gören ve zalim sultana 

hizmeti haram sayan bazı zâhidlere karşı çıkmaktadır (Edebü‟d-dünyâ, s. 220-330; Teshîlü‟n-naẓar, 

neşredenin girişi, s. 47-51).  



88 

 

Yunan filozoflarının da etkisiyle sosyolojideki ihtiyaç doktrininin savunuculuğunu yapan 

Mâverdî‟ye göre insanlar arasındaki işlemlerde rekabet ve çekişmeleri düzenleyecek daha aşkın bir 

değere yani dine ihtiyaç vardır. Çünkü din beşer nefsini rahatlatır, iç huzuru verir, insanları güzel 

muamele ve ilişkiye, karşılıklı yakınlık ve insafa teşvik eder, günah ve suçlardan uzaklaştırır. 

Her şeye rağmen Allah‟ın farklı yaratışından kaynaklanan tabii eşitsizliklere toplumsal yaşamın 

getirdiği eşitsizliklerin katılması çatışmaya yol açabilir. Dolayısıyla sosyal adalet, huzur ve güvenliğin 

temini için siyasî iktidara ihtiyaç vardır; çünkü devlet öznel yargıların yerine nesnel yargıları getirerek 

barışı sağlayabilecektir. İnsanı topluluk hayatına muhtaç ve yetersiz tabiatı yönlendirirken devlete 

adalet ve güvenlik arayışı sevketmektedir. Devletin amacı insanın tarih öncesinden gelen ahdine ve 

insanlığın hilâfet misyonuna sadakattir.  

3. Siyaset. Mâverdî siyasî düşüncesini, Hulefâ-yi Râşidîn‟in saadet asrının özlemiyle adaleti tesis 

edecek müstakbel kurtarıcı beklentisi arasında bocalayan siyasî bunalım döneminde ortaya koymuştur. 

Bu sebeple ilk dört halifenin seçim yöntemlerini esas alan bir hilâfet nazariyesi geliştirerek İslâm 

devletinin birliğini ve bekasını korumaya çalışmıştır. İmamın Allah‟ın değil Hz. Peygamber‟in halifesi 

olduğu fikrini savunurken hem Fars siyaset kültüründeki zıllullah (Allah‟ın gölgesi) ideolojisini hem 

de yanılmaz kanun koyucu (mâsum imam) beklentisini reddetmektedir (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 

22). “Hilâfetü‟n-nübüvve” misyonu dinin korunup yayılması ve İslâm toplumunun yönetimini 

içermektedir. 

Mâverdî hilâfetin icmâen vâcip olduğunu söylerken bazı Hâricîler‟e cephe almaktadır; çünkü 

onlara göre insanların birbirine karşı âdil ve cömert davranması mümkün olduğundan imama ihtiyaç 

yoktur (a.g.e., s. 3; krş. Edebü‟d-dünyâ, s. 204-205). Bir yandan Şîa‟daki imamın nasla tayini fikrine 

cephe alırken öte yandan -muhtemelen bu sıfatı kendilerine yakıştıran Fâtımî idarecilerine karşı 

Abbâsî hilâfetini koruma gayretiyle- halifenin kabilesinin (Kureyş) nasla ve icmâ ile sübûtunu 

savunur. Bu arada mâsum imamın halefini tayinde yanılmazlığı ideolojisinin karşısına bir anlamda 

icmâ-ı ümmetin mâsumiyeti fikrini yerleştirir. Ona göre ictihad yapabilecek seviyede ilim, adalet, 

kifayet, selâmet ve Kureyş‟e mensubiyet şartlarını taşıyan her müslüman erkek halife olabilir (el-

Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 5). Böylece imamın Kureyş‟e mensubiyetini gerekli görmeyen ve şartları 

taşıyan her müslümanın halife olabileceği görüşünü benimseyen Hâriciyye ve Mu„tezile‟den ayrılır. 

Carl Brockelmann (EI
2
 [İng.], VI, 869), Jean Sauvaget, Malcolm H. Kerr gibi şarkiyatçılar -

zamanında revaç bulan imâmet düşünceleriyle hesaplaşma gayretini göz ardı ederek- Mâverdî‟nin 

günlük hayatın gerçeklerinden kopuk ideal ve hatta ütopik bir ıslahat tasarısı ortaya koyduğunu ileri 

sürmektedir. Halbuki Mâverdî, Yunan felsefesinin etkisiyle ütopik ideal devlet nazariyeciliği yapan 

Fârâbî gibi felsefecilere ve Fars siyasetnâme geleneğinin tesiriyle devlet adamlarına pratik/pragmatik 

öğütler üzerine yoğunlaşan ulemâ ve bürokratlara karşı sosyopolitik sözleşmeye dayalı halife merkezli 

bir hukuk devleti tasarlamaktadır. Çünkü onun formülasyonunda ümmetin temsilcileri konumundaki 

seçici kurulun (ehlü‟l-hal ve‟l-akd) icabı ve halife adayının gönüllü kabulü sözleşmenin hukukîliğinin 

göstergesidir (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 8). Mâverdî bu tasarıyla ümmetin maslahatını ve birliğini 

gözetmekle yükümlü halifenin aşkın otoritesini, kavmî çıkarlara öncelik vermelerinden korkulan 

emîrlerin üstünde hâkim kılmayı hedeflemektedir. Ancak devrinde ümerânın fiilî ve halifenin simgesel 

iktidarı temsil ettiği gerçeğinden etkilenerek imamın hükümranlığının tanınması ve şeriatın 

uygulanması şartıyla gasp yoluyla emirliği (imâretü‟l-istîlâ) zaruret kaidesi gereğince onaylamaktadır. 

Mâverdî‟nin geliştirdiği bu zaruret nazariyesi Gazzâlî ve İzzeddin İbn Cemâa tarafından kullanılmıştır. 
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Hamilton A. Roskeen Gibb (Studies, s. 142-143, 152-153, 162-164) ve Erwin I. J. Rosenthal 

(Political Thought, s. 27-28) gibi şarkiyatçıların aşırı indirgemeci yaklaşımla statükoculukla 

suçladıkları Mâverdî, zaruretten kaynaklanan imâretü‟l-istîlâyı benimsemekle aslında gāsıp emîrleri 

meşruiyet sınırları içine çekmeye çalışmıştır. Bu düzende her ne kadar şartları ve hükümleri 

bakımından mutlak teamülden sapma varsa da bir eyaletin idaresini zorla ele geçiren emîrin bölgenin 

yönetimine yetkili kılınmasıyla otoriteye itaatin, ümmetin birliğinin, tayinlerin meşruiyetinin ve dinî 

ahkâmın muhafazası mümkün olabilmektedir. Gāsıp emîr seçilme şartlarını taşıyorsa halifenin yetki 

vermesiyle geçerli tasarruflarda bulunabilir. Eğer seçilme şartlarından bazısını taşımıyorsa halife 

bağlılığını sağlamak, muhalefet ve direnişi önlemek için kendisini doğrudan tanımak veya ona bu 

şartlara sahip bir yardımcı tayin ederek eksiklerini gidermek suretiyle iktidarını onaylamak arasında 

muhayyerdir. Buna karşılık eğer devlet erkânından biri halifenin tasarruflarını kısıtlar ve yürütme 

erkini üstlenir de dinî ahkâma ve adaletin gereğine uymazsa halife güç sahiplerinden yardım alarak 

onu bertaraf etmelidir. Mâverdî‟nin ölümünden üç yıl sonra bu durum gerçekleşmiş ve halifenin daveti 

üzerine Selçuklu Sultanı Tuğrul Bey Bağdat‟a girerek tecavüzkâr Büveyhî Valisi Arslan el-Besâsîrî‟yi 

uzaklaştırmıştır. 

Bu çerçevede Mâverdî‟nin halifenin tek kişi tarafından seçilmesini dahi onaylaması yürürlükteki 

veliahtlık müessesesini meşrulaştırma girişimi gibi algılanabilirse de esasen Zeydiyye dışındaki Şîa‟ya 

karşı tavır aldığı, her şeye rağmen imamın aranan vasıfları taşımasını teminat altına soktuğu ve bir 

seçmenle dahi olsa imâmet sözleşmesi yapmak suretiyle kendisini şeriatın muhafazası ve tatbikiyle 

mükellef kıldığı fikrini vermektedir (Mikhail, s. 21-22). Çünkü veliaht tayinini onaylarken adayda 

gerekli niteliklerin varlığını önemsemiştir; vasıfları hilâfete liyakati sakatlayacak kadar değişmediği 

müddetçe veliahtın azline cevaz vermemesi bunu göstermektedir. Sınırlı sayıdaki ehlü‟l-hal ve‟l-akdi 

yeterli görürken hem halife seçiminin bir an önce sonuçlanıp siyasî istikrarın sağlanmasını, hem de ilk 

dört halifenin iş başına geliş usullerinin meşruiyetini vurgulayarak İsmâiliyye ve İmâmiyye‟ye karşı 

çıkmayı düşünmüş olmalıdır. Kendine has şartlar içinde gelişen ilk devir tatbikatının sınırlı sayıdaki 

ehlü‟l-hal ve‟l-akde mutlak meşruiyet gerekçesi oluşturması mâkul görünmemekle birlikte halifenin 

genel seçimle belirlenmesinin o dönemler için uygulanabilirliği bulunmadığı unutulmamalıdır. Ayrıca 

Mâverdî‟nin tasarladığı hükümetin değerlerini ve meşruiyetini sadece seçim prosedüründen almadığı 

da vurgulanmaya değer bir başka önemli noktadır. Mâverdî, muhtemelen yine Şîa‟ya reddiye 

sadedinde kamuoyunun tamamının halifeyi şahsen tanımasının zorunlu olmadığını da savunmaktadır 

(el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 21). Ona göre aynı zaman ve mekânda iki veya daha çok halife 

olamayacağı icmâ ile sabittir (Edebü‟d-dünyâ, s. 205-206). Burada ümmetin bütünlüğünün korunması 

yanında rakip Fâtımî hilâfetinin reddi ve Büveyhîler‟in muhtemel halifelik girişimlerini önleme 

gayreti sezilmektedir. 

Halife akdin gereği olan yükümlülüklerini edadan âciz kalırsa halkın ona karşı sorumluluğunu 

yerine getirmesinin farziyeti düşer ve imam azledilmiş olur. Hanefîler‟in aksine fâsığın imâmetini 

reddeden Şâfiîler fıskı tezahür eden imamın meşruiyetini kaybedeceği kanaatindedir (Ahmed Mübârek 

el-Bağdâdî, Dirâsât fi‟s-siyâseti‟ş-şerʿiyye, s. 130-132). Mâverdî, halifenin ehlü‟l-hal ve‟l-akd 

tarafından hukuken görevden alınabileceğini söyler, fakat bunun hukuken mümkün olan yolunu 

göstermez. Azil mekanizmasını fazla belirginleştirmezken belki de imamın esasen sözleşmeyle belli 

ölçüde sınırlanmış otoritesini baştan tartışmalı hale getirmekten kaçınmaktadır. Hal„ yetkisini ehlü‟l-

halle tahsis ederken de (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 24-29; Saîd Abdülfettâh Âşûr, V, 24) aslında bir 
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azil mekanizması geliştirmekten çok zorba emîrlerin halifeyi devirmesini önlemeye çalıştığı 

düşünülebilir. Mâverdî‟nin teoride bile olsa azle kapı açma cesaretini göstermesi önemlidir, çünkü 

sonraki âlimler bunu dahi yapamamıştır. Kısacası onun halifesi seçimle iş başına gelmesi, hukuka 

uymakla mükellef kılınması ve azledilebilirliği bulunması sebebiyle mutlakiyetçi vasıflardan uzaktır.  

Mâverdî‟nin “sivil yükümlülük” kavramına en çok yaklaştığı nokta, emir bi‟l-ma„rûf nehiy ani‟l-

münker sorumluluğunu ferdî vak„alarda duruma vâkıf olanlar üzerine ve güç yetirebilmeleri halinde 

vâcip saymasıdır. Muhtemelen iktidarı zorla ele geçiren yerel hükümetleri kastederek örgütlü bir kitle 

tarafından işlenen ve propagandası yapılan münkerden nehyin hükmüne ilişkin dört ayrı görüş 

aktarmaktadır. Ancak özellikle zalim sultan tarafından işlenen münkerin, din ve hak aşkıyla 

engellemeye çalışanın zarara girmesi ve hatta katledilmesi ihtimaline rağmen nehyine -maksada 

eriştirmesi umuluyorsa- cevaz vermektedir. Her iki durumda da hedefe ulaştırmayacak veya ters tepki 

yapacak, ayrıca münkeri önlemeye uğraşanın canına mal olabilecek nehyin aklen de şer„an da vâcip 

olmayacağı kanaatine meylettiği anlaşılmaktadır (Edebü‟d-dünyâ, s. 150-153; Mikhail, s. 44). 

Hâriciyye, İbâzıyye, Zeydiyye, Mu„tezile ve Mürcie‟den ayrılan Mâverdî müslüman fertlerin devlete 

karşı etkin direnişini sağlayacak siyasî mekanizmalar veya örgütler tasarlama gayretine girmez. Buna 

karşılık sapkın görüşlerini yaymaya çalışmadıkları ve bölgesel ayrılıkçılık yapmadıkları sürece Ehl-i 

sünnet‟ten farklı bid„atçı bir mezhebi benimseyen örgütsüz sivil müslüman muhaliflere karşı -devlet 

başkanına itaati desteklemekten kaçınsalar bile- iktidar tarafından silâhlı güç kullanılmayacağına, 

kendilerine haklar ve hadlerle ilgili hükümlerin adaletle uygulanacağına dair görüşü (el-Aḥkâmü‟s-

sulṭâniyye, s. 79-80) ümmetin birlik ve bütünlüğünün korunmasına yöneliktir.  

Hükümet başkanlarına istişare sorumluluğu yüklemekle (Edebü‟d-dünyâ, s. 422-430; Teshîlü‟n-

naẓar, s. 166-172) mutlakiyetçi bir yaklaşım benimsemediğini gösteren Mâverdî‟nin vurguladığı şu 

ilkelerden anayasal bir hükümet ve nomokratik bir idare tasavvur ettiği anlaşılmaktadır: Yüklendiği 

ilâhî mesuliyete rağmen halife başkadıdan daha fazla ictihad yetkisine sahip değildir; vezir 

yürürlükteki hukukî prosedüre uygun bir icraat veya harcama yapmışsa imamın onun yürürlüğünü 

durdurma hakkı yoktur (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 31-32); vezir Allah‟ın haklarıyla sultanın hakları 

çatıştığında, “Hâlika isyanda mahlûka itaat yoktur” kuralının gereğini yapmalıdır (Ḳavânînü‟l-vizâre, 

s. 214); melik yetki kargaşasına ve devlet ricâlinin yetkilerini aşmasına asla izin vermemelidir; melik 

akidlerine uymalıdır, çünkü kendisini dünyevî konularda halk, dinî hususlarda Allah murakabe altında 

tutmaktadır (Teshîlü‟n-naẓar, s. 147, 243). Ayrıca imamın ölümü üzerine kadılarının azledilmiş 

sayılmayacağı görüşüyle (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 101) yargı bağımsızlığına vurgu yapılmaktadır 

(Saîd Abdülfettâh Âşûr, V, 26). 

Ona göre rejim (mülk) iki temel üzerinde istikrar kazanır: Kuruluş ve yönetim. Rejimin kuruluşu da 

üç alternatif temele dayanır: Din, kuvvet ve mal/servet. Bunlardan en güçlüsü, köklüsü, süreklisi ve 

bağlılık bakımından ihlâslısı topluluk-kurucu unsur olan dindir. Güce dayalı rejim tesisi ya iktidarın 

ihmal ve aczinden ya da zulüm ve istibdadından kaynaklanır. Mevcut baskıcı rejim zayıflayınca 

güçlüler iktidara tamah ederek veya zulmü durdurmak için harekete geçerler. Soy, görüş ve cesaret 

açısından ileri gelen birinin emirliğinde toplanan yeterli sayıda bir ordu iktidarı ele geçirebilir. 

Mâverdî, “güce dayalı rejim” (mülk kāhir) adını verdiği bu rejimin halka karşı adaletli davranılması 

durumunda onaylanıp benimseneceğini ve kökleşeceğini düşünmektedir (krş. Teshîlü‟n-naẓar, s. 253). 

Mal ve servete dayalı düzense zenginleşen bir zümrenin devlet içindeki konum ve bağlantılarını 

kullanarak iktidarı ele geçirmesiyle kurulur. En zayıf rejim budur (a.g.e., s. 203-205). Mâverdî, 
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istikrarlı hükümetin tesisinin ardından gelen yönetim sürecinde ülkenin imarı, halkın güvenliği, 

ordunun ve kamu maliyesinin yönetiminin önem taşıdığını belirterek eserlerinde bu konularda ayrıntılı 

açıklamalarda bulunur (Edebü‟d-dünyâ, s. 307; Teshîlü‟n-naẓar, s. 197-199, 206-223; Selâhaddin 

Abdüllatîf en-Nâhî, s. 5-7; M. Celûb el-Ferhân, sy. 34-35 [1997], s. 187-188, 192-193). Toplumsal 

dirlik ve düzenin sırasıyla dinî, siyasî, hukukî/adlî, inzibatî, iktisadî ve beşerî (psikolojik) olarak 

nitelenebilecek altı temeli bulunduğunu belirten Mâverdî bunları uyulan din, baskın otorite (etkin 

yönetim), yaygın adalet, genel güvenlik, sürekli bolluk ve geniş emel şeklinde sıralayarak her birini 

açıklar. Bunlardan sonuncusuyla ilgili açıklaması özellikle vurgulanmaya değer. Ona göre geniş emel, 

teşebbüs arzusunu kamçılayarak insanı ömrüne sığmayacak ve hayat boyunca erişilmesi umulmayacak 

şeylerin elde edilmesine yöneltir. Allah‟ın insanlığa -hilâfet misyonunun gereği olarak- verdiği geniş 

emel sayesinde büyüme, kalkınma ve ilerleme sağlanmış, maddî umran nesilden nesile gelişerek 

aktarılmıştır (Edebü‟d-dünyâ, s. 69-70, 201-219, 268-269; ayrıca bk. Teshîlü‟n-naẓar, s. 155, 199, 226, 

256, 280, 283, 287; Ḳavânînü‟l-vizâre, s. 161; Ahmed Mübârek el-Bağdâdî, Mecelletü Külliyeti‟l-

âdâb, XI/1 [1984], s. 270-272; Selâhaddin Abdüllatîf en-Nâhî, s. 120, 137, 140, 143).  

Mâverdî‟ye göre halifenin mezalim davalarına bizzat başkanlık etmesi adalet gereğidir. Böylece 

devlet başkanının soyutlanmışlık ve ululuğunun karşısına ulaşılabilirlik ve basitlik ideali konmaktadır 

(Mikhail, s. 32). Mâverdî, makamların tecrübe ve beceri açısından uygunluk aranmaksızın babadan 

oğula intikaline karşı çıkmakta, rütbe hiyerarşisini kabul etmekle birlikte âtıl kapasiteye yol 

açılmaması için meslekler arasında kabiliyete ve liyakate dayalı sınırlı geçişi onaylamaktadır 

(Teshîlü‟n-naẓar, s. 231-243, 264-265, 269-272). Ona göre Sâsânîler‟in sınıf atlama yasağı makam ve 

mevkilerin âdil dağılımını ortadan kaldırmakta ve gelişme azmini kırarak yetenekleri köreltmektedir. 

Mâverdî tebaayı istismar eden öğütücü ve ezici bürokrasiye karşıdır. Masrafları toplumun sırtında ağır 

bir yük oluşturan bürokrasi sınıfı en az düzeye indirilmelidir; çünkü çokluk çekişmeye, çekişme de 

yozlaşmaya ve kayırmacılığa yol açar (Ḳavânînü‟l-vizâre, s. 216). 

4. İktisat. Mâverdî ekonomi çerçevesine giren önemli değerlendirmelerde bulunmaktadır. Vezirin 

ve üst düzey devlet erkânının iktisadî faaliyetlerde bulunmasını onaylamayan Mâverdî özel mülkiyet 

haklarına ve hür teşebbüse saygılıdır. Ona göre yöneticiler herhangi bir sınıfla rekabet etmemeli, iş 

ortaklığı yapmamalıdır; çünkü bu durum haksız rekabete yol açıp düzeni bozar, tebaanın çalışma 

azmini kırar, kamu işlerini ihmale uğratır (a.g.e., s. 143-144). 

Kamu maliyesinin idaresi konusunda vezire şu tavsiyelerde bulunmaktadır: Gelirler heybetle ve 

şeffaflıkla korunmalıdır. Zulüm, suistimal, emanete hıyanet, bozgunculuk ve bunların yol açacağı 

vergi kayıplarının önlenebilmesi için gelirlerin idaresinde görevlendirilecek memurlarda adalet, 

güvenilirlik, iş bitiricilik, uzmanlık ve müsamahakârlık vasıfları aranmalıdır. Bir vergi bölgesini 

emanet usulüyle işleten nâzırın kusurundan dolayı gelirler azalıyorsa yerine yeterli niteliklere sahip, 

daha yüksek vergi toplamayı vaad eden veya toplaması umulan bir başkası tayin edilmelidir. Vergi 

bölgelerinin âdil siyaset kanunlarına uygun düşmeyen iltizam (damân) usulüyle işletmeye verilmesi 

benimsenmemelidir. Mültezim (dâmin) daha yüksek vergi geliri elde etmek için bölgesini tahakküm 

altına almakta, halka baskı uygulamakta, böylece kaçkınlara yol açmaktadır (a.g.e., s. 192, 198-199; 

Teshîlü‟n-naẓar, s. 240-241; iltizamın hükmü için ayrıca bk. el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 229). Âmilin 

tayin edilmiş maaşından daha çoğunu haksız yere alması, belirlenmiş vergilerden fazlasını zorla 

toplaması hoş görülmez; suistimali varsa tazmin ettirilir. Mezâlim nâzırı gibi divan sorumlusu da 
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halkın vergi memurları aleyhindeki şikâyetlerini inceleyip hükme bağlamak ve zararlarının tazminini 

sağlamakla yükümlüdür (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 107, 154, 275, 283-284). 

Yetkili makamın sorumluluğu güç sahiplerinin özel mülkiyete saygı duymasını sağlamak, 

zorbalıkla müsadere edilmesini engellemek, vergi tahsilâtının ve harcamaların idarî düzenlemelere 

uygunluğunu denetlemek, tahsildarların, divan ve ordu mensuplarının suistimallerini önlemektir. Keyfî 

davranışlarının ve zulümlerinin önüne geçilebilmesi için devlet ricâline düzenli ve yeterli ücret 

verilmelidir (a.g.e., s. 106-109). Özellikle başarılı valiler ve haraç görevlileri kısa aralıklarla 

değiştirilmemelidir; çünkü bu durum, onların uzaklaştırılma ihtimaline karşı üretken yatırımları 

aksatmalarına ve gelecekte işsiz kalma endişesiyle para biriktirmek için halktan aşırı vergi almalarına 

sebep olabilir. Melik dürüst ve üretken memurların mallarına çeşitli bahanelerle el koyarak ne onları 

yolsuzluğa sevketmeli ne de kendisini zalim durumuna düşürmelidir. Buna karşılık hıyanet içindeki 

yöneticiler görevden alınmalıdır (Teshîlü‟n-naẓar, s. 266-267).  

Komşularla yapılan barış antlaşmaları ve bu çerçevede ülkeye sokulan ticaret mallarından alınacak 

gümrük vergilerinin oranları ve yeni düzenlemeler keyfîliklerin önlenebilmesi için sınırlardaki 

divanlarda ayrıntılı bir şekilde kaydedilmelidir. İslâm ülkesinde şehirler arası ticaretten gümrük 

alınması haramdır. Valilerin vergi oranları üzerinde yaptıkları ayarlamalar şeriatça yasaklanmamış 

olup ictihada mahal varsa kabul edilir; çünkü zamda halkın, indirimde ise hazinenin zararı vardır (el-

Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 272-273).  

Mâverdî, cizyenin mükelleflerin malî durumuna göre ictihadla belirleneceği görüşündedir. Haraç 

toprağın verimliliği, sulaklığı, ürününün kıymeti ve pazarlarla arasındaki mesafeye dayalı ödeme 

kapasitesi göz önünde bulundurularak takdir edilmelidir. Haraçgüzârlarla feyin hak sahipleri 

arasındaki adaletli dengenin gözetilmesi şarttır; mükelleflere ihtiyaçlarını karşılayacak ve zor günler 

için ihtiyat akçesi biriktirecek kadar gelir bırakılmalıdır. Halkın toprağın verimliliğini arttırıcı 

yatırımlarından kaynaklanan ürün artışı sebebiyle vergileri yükseltilmemelidir; aksi takdirde girişim 

arzuları kırılarak âtıl kapasiteye yol açılır. Buna karşılık kendi ihmallerinden kaynaklanan üretim 

düşüşü vergi indirimini gerektirmez, aksi halde atalete saplanırlar. Haraç mükellefi vergisini 

ödeyemeyecek kadar malî sıkıntı içine düşerse ödeme ertelenir (a.g.e., s. 184, 188-193).  

Harcamalar gerekli ve zorunlu kalemlere yöneltilmelidir. Giderlerin idaresinde görevlendirilecek 

memurlar ordunun erzakı gibi muayyen harcama kalemlerinin miktarlarını ve hak sahiplerini bilmeli, 

nafaka / bahşiş vb. masraflar hakkındaki emirlere vâkıf olmalı ve âmirin politikasını kavramalı, sarf 

kalemlerini bellemeli, iktisatlı davranmalı, ücretlerin ödenmesinde kamu yararını gözetmelidir 

(Ḳavânînü‟l-vizâre, s. 192-194).  

Melikin adam kayırmaksızın ve haddi aşmaksızın ihtiyaç sahiplerine atâ tahsisi takdire şayandır; 

hesapsız atâ dağıtmak ve haksızlık yapmak israf sayılır. Mâverdî kamu gelirlerinin harcanması 

sürecinde bölüşüm adaleti, hakkaniyet, liyakat, itidal, şeffaflık, dürüstlük gibi ilkelere vurgu 

yapmaktadır (Teshîlü‟n-naẓar, s. 174-178). Ödemelerle ilgili görüşleri hayat standardına ilişkin 

ipuçları vermesi açısından ilginçtir. Ordu divanından mücahidlere bağlanacak atâ yeterli miktarda 

olmalıdır ki bunlar geçim uğruna ülkelerini savunmaktan geri kalmasınlar. Yeterli miktarı belirlemede 

şu üç ölçüte itibar edilmelidir: Kişinin bakmakla yükümlü olduğu aile fertleri, hizmetçiler, binek ve 

yük hayvanları, hayat şartlarına uygun barınak. Bunları karşılamaya yetecek yıllık bir atâ tahsis edilir 

ve her yıl durumu gözden geçirilerek gerekirse yeniden ayarlanır (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 269-

270).  
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Mâverdî‟nin zekâta ilişkin bir görüşü de hayat standardı anlayışını yansıtır. Zekâtta hak sahibi sekiz 

sınıf (et-Tevbe 9/60) arasındaki savaşçı olmayan miskinlerle fakirlere yıllık geçimlerine yetecek 

miktarda pay verilir. Miskin ve fakirlere kamu arazilerinden himâ tahsisi câiz olup Câhiliye 

dönemindeki uygulamanın aksine buralardan varlıklıların istifadesi yasaklanmalıdır (a.g.e., s. 156-158, 

242-243). Mâverdî‟nin fakirlerin korunmasına yönelik bu yaklaşımı, aynı zamanda kaynakların 

tahsisinde âdil gelir dağılımı ilkesine verdiği önemi yansıtmaktadır (Rif„at el-İvazî, I/1 [1985], s. 112-

114). 

Ölü arazilerin üretime kazandırılmasını önemseyen Mâverdî‟nin bu konudaki ifadelerinden, hem 

kaynakların etkin kullanımının sağlanmasını hem de spekülatif amaçlı toprak yağmacılığının önüne 

geçilmesini hedeflediği sezilmektedir. Sultanın, üzerinde tasarrufu câiz görülen ölü topraklardan ihyâ 

ve imara imkânı olanları iktâ-ı temlîkte bulunması câizdir. Böyle bir araziyi belli şartlar çerçevesinde 

ihyâ eden kimse -devletin iznini almaksızın- toprağın mülkiyetine sahip olur (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, 

s. 231-233, 248-249). 

Mâverdî‟ye göre para, satın alma veya tazminat işlemlerinde malların mutlak kıymet ölçüsü ve 

hesap aracıdır. Mâverdî ekonomi biliminde Gresham kanunu adıyla bilinen, “Kötü para iyi parayı 

kovar” şeklindeki kuralı yüzlerce yıl önce vurgulamakta, bu sebeple sikkede sahtekârlık yapanlara 

ta„zîr cezası uygulanmasına hükmetmektedir (a.g.e., s. 198-199; Teshîlü‟n-naẓar, s. 275-276; M. 

Celûb el-Ferhân, sy. 34-35 [1997], s. 185-186). 

Mâverdî, bazı belediyecilik hizmetlerinin ve pazarların denetimi başta olmak üzere kamu 

alanlarındaki zâbıta görevinin yürütülmesi işini hisbe teşkilâtının sorumluluk alanına sokmaktadır. 

Meselâ su şebekesinin, ibadethanelerin bakım ve onarımı gibi hizmetlerin, muhtaç yolcuların temel 

ihtiyaçlarının giderilmesi gibi kamu işlerinin yerel idarelerin bütçesiyle ve merkezî hazineden talep 

edilecek destekle yahut şehrin ileri gelenlerinden sağlanacak gönüllü katkılarla edası muhtesibin 

yükümlülükleri arasındadır (el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye, s. 321; Rif„at el-İvazî, I/1 [1985], s. 116; ayrıca 

bk. HİSBE). 

Eserleri.  

1. el-Ḥâvi‟l-kebîr* Eserde alışılmış açıklamacı şerh tekniğinin aksine konular yeni meselelere dair 

hükümlerle zenginleştirilmiştir. Farklı görüşlerin gerekçeli olarak izah edilip tartışılması kitaba bir 

ilm-i hilâf eseri özelliği kazandırmıştır (Erturhan, sy. 3 [1999], s. 482). İki ayrı ilmî neşri yapılan (nşr. 

Ali Muhammed Muavvaz - Âdil Ahmed Abdülmevcûd, giriş cildi ve I-XVIII, Beyrut 1414/1994, 

Muhammed b. Ahmed el-Ezherî‟nin ez-Zâhir‟i ile birlikte; nşr. Mahmûd Mataracı v.dğr., I-XXIV, 

Beyrut 1414/1994, Zeynüddin İbnü‟l-Verdî‟nin Behcetü‟l-Ḥâvî‟si ve ez-Zâhir ile birlikte) el-Ḥâvi‟l-

kebîr‟in çeşitli bölümleri ayrıca basılmış olup bazıları şunlardır: Ḳıtâlü ehli‟l-baġy (nşr. İbrâhim b. Ali 

Sandıkçı, Kahire 1987); el-Ḥudûd (I-II, nşr. İbrâhim b. Ali Sandıkçı, baskı yeri yok, 1415/1995); er-

Raḍâʿ (nşr. Âmir Saîd ez-Zeybârî, Beyrut 1416/1996); en-Nafaḳāt (nşr. Âmir Saîd ez-Zeybârî, Beyrut 

1418/1998).  

2. el-İḳnâʿ. Rivayete göre Halife Kādir-Billâh dört mezhebin otoritelerinden birer muhtasar fıkıh 

kitabı hazırlamalarını istemiş, Mâverdî el-Ḥâvî‟sinin delillere yer vermeyen el-İḳnâʿ adlı muhtasarını 

hazırlayıp takdim etmiş ve halife en çok onu beğenmiştir (Yâkūt, XV, 54). İbn Kādî Şühbe eserin 

garâib içeren bir muhtasar olduğunu söylemektedir (nşr. Hıdır Muhammed Hıdır, Küveyt 1402/1982). 

el-İḳnâʿ Ebû Şücâ„ el-İsfahânî tarafından şerhedilmiştir.  
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3. Tefsîrü‟l-Ḳurʾân (en-Nüket ve‟l-ʿuyûn). Müellif Kur‟an‟ın tamamı yerine sadece gerekli 

gördüğü âyetleri tefsir etmiştir. Kaynakları arasında hadis, sahâbe ve tâbiîn sözleri yanında Yahyâ b. 

Sellâm, Muhammed b. Cerîr et-Taberî, İbn Ebû Hâtim, Muhammed b. Hasan en-Nakkāş, Yahyâ b. 

Ziyâd el-Ferrâ, İbn Kuteybe, Câhiz, Zeccâc, Ma„mer b. Müsennâ gibi müfessirlerin görüşleri; Nehhâs, 

Muhammed b. Ahmed el-Ezherî gibi dilcilerin eserleri bulunmaktadır. Hem rivayet hem dirayet tefsiri 

özelliği taşıyan eserde rivayetlerin çoğu isnadsızdır. Âyetlerin nüzûl yerleri ve sebepleri belirtilmiş, 

muğlak kelimelerin anlamları ile veciz ifadeler açıklanmış, mücmelleri tefsir, müteşâbihleri te‟vil 

edilmiş, ihtilâflara, kıraat farklılıklarına ve fıkhî hükümlere de yer verilmiştir. Müellifin hukukçuluğu 

ahkâm âyetlerinin tefsirine, dilciliği ise edebî ve lugavî açıklamalarına yansımaktadır. Aralarında Ebû 

Bekir İbnü‟l-Arabî, Ebü‟l-Ferec İbnü‟l-Cevzî, Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, Ali b. Muhammed 

el-Hâzin ve Şehâbeddin Mahmûd el-Âlûsî‟nin yer aldığı birçok müfessir Mâverdî‟den nakiller 

yapmıştır (Karmış, s. 113-156). Tefsîrü‟l-Ḳurʾân‟ın çeşitli neşirleri yapılmıştır (nşr. Hıdır Muhammed 

Hıdır, I-IV, Küveyt 1402/1982; Kahire 1413/1993; nşr. Seyyîd b. Abdülmaksûd b. Abdürrahîm, I-VI, 

Beyrut 1412/1992). Eser İzzeddin İbn Abdüsselâm (Tefsîrü‟l-Ḳurʾân, nşr. Abdullah b. İbrâhim b. 

Abdullah el-Vehîbî, Beyrut 1416/1996) ve Ebü‟l-Feyz Muhammed b. Ali b. Abdullah el-Hillî 

(Keşfü‟ẓ-ẓunûn, I, 458) tarafından ihtisar edilmiştir.  

4. Ems âlü‟l-Ḳurʾân. Bursa Eski Yazma ve Basma Eserler Kütüphanesi ile (Ulucami, nr. 1268) 

Leiden Kütüphanesi‟nde birer yazması mevcuttur.  

5. Aʿlâmü‟n-nübüvve (Delâʾilü‟n-nübüvve). Peygamberlik müessesesini aklın ışığında ispatlamaya 

çalışan bir kitaptır (Kahire 1319, 1330, 1353, 1391/1971, 1985; nşr. Abdurrahman Hasan Mahmûd, 

Kahire 1407/1987; nşr. Muhammed el-Mu„tasım-Billâh el-Bağdâdî, Beyrut 1407/1987; nşr. 

Muhammed Şerîf Sükker, Beyrut 1412/1992).  

6. el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye*. İslâm anayasa, idare, maliye ve devletler hukuku kapsamına giren 

bazı konuları ele almaktadır (ed. M. Engeri, Maverdii constitutiones politicae, Bonn 1853; Kahire 

1298, 1319, 1324, 1327, 1328, 1380/1960, 1386/1966, 1973; Haydarâbâd 1350/1931; nşr. Muhammed 

Fehmî es-Sercânî, Kahire 1978; nşr. Ahmed Mübârek el-Bağdâdî, Kahire-Küveyt 1409/1989; nşr. 

Abdurrahman el-Umeyre, Kahire 1994-1995). Eser Fransızca (trc. Edmond Fagnan, Les statuts 

gouvernementaux, Alger 1915, 1984; Paris 1982), İngilizce (trc. Wafaa H. Wahba, The Ordinances of 

Government: A Translation of Al-Aḥkām al-Sulṭāniyya, Reading 1996; trc. Asadullah Yate, al-Ahkam 

as-Sultaniyyah: The Laws of Islamic Governance, London 1416/1996, 2001), Türkçe (trc. Ali Şafak, 

el-Ahkâmu‟s-Sultâniyye: İslâmda Hilâfet ve Devlet Hukuku, İstanbul 1396/1976, 1994), Farsça ve 

Urduca‟ya çevrilmiştir. Ayrıca S. Keijzer‟in Flemenkçe‟ye (Mawerdi‟s publiek en administratief regt 

van den Islam, Den Haag 1862), Léon Ostrorog‟un Fransızca‟ya (el-Ahkâm es-Soulthânîya: Traité de 

droit public musulman, Paris 1901-1906, 1925, Beyrut 1982), Darlene R. May‟in İngilizce‟ye (al-

Māwardī‟s al-Aḥkām al-Sulṭāniyyah: A Partial Translation with Introduction and Annotations, Indiana 

University, basılmamış doktora tezi, Bloomington 1978) kısmî çevirileri vardır. İmâmü‟l-Haremeyn 

el-Cüveynî, Mâverdî‟nin el-Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye‟sini çok sert biçimde eleştirir (bk. el-GIYÂSÎ). el-

Aḥkâmü‟s-sulṭâniyye Celâleddin es-Süyûtî tarafından ihtisar edilmiştir (Keşfü‟ẓ-ẓunûn, I, 19).  

7. Ḳavânînü‟l-vizâre ve siyâsetü‟l-mülk (Edebü‟l-vezîr). Kitapta vezirliğin tanımı ve çeşitleri, 

vezirin nitelikleri, yetkileri, yükümlülükleri ele alınmakta ve bu makamın sahiplerine öğütler 

verilmektedir (Kahire 1348/1929, 1414/1994; nşr. Muhammed Süleyman Dâvûd - Fuâd Abdülmün„im 

Ahmed, İskenderiye 1972, 1396/1976, 1398/1978, 1411/1991; nşr. Selâhaddin Besyûnî Reslân, Tanta 
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1976; Kahire 1983, 1985, 1986; nşr. Rıdvân es-Seyyid, Beyrut 1979, 1993). Yûsuf b. Hasan el-

Hüseynî‟nin Farsça‟ya çevirdiği eserin Hüseyin Hüsnü b. Sâlih el-Bosnevî (Zînetü‟s-sadâre fî 

tercemeti âdâbi‟l-vezâre, İÜ Ktp., TY, nr. 2729; Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1857) ve 

Şirvânîzâde Mehmed Rüşdü Paşa (Düstûrü‟l-vüzerâ Tercümesi, İÜ Ktp., TY, nr. 2690, 6929, 9610) 

tarafından yapılmış birer Türkçe tercümesi vardır.  

8. Teshîlü‟n-naẓar ve taʿcîlü‟ẓ-ẓafer. “Sulta”nın mahiyeti, yapısı, felsefesi ve işleyiş kurallarına 

ilişkindir. Devlet başkanında bulunması zorunlu ahlâkî nitelikleri ve izlenmesi gereken siyaseti iki 

bölüm halinde inceler. Müellif mukaddimede eserin gerek yönetenlerin gerekse yönetilenlerin ıslahına 

dair hem dogmatik hem pratik içerikli bir kitap olmasını amaçladığını bildirir (s. 98). Bu çerçevede 

zaman zaman tarihî örnekleriyle birlikte hükümetlerin nasıl kurulup korunduğunu, başarısızlık ve 

yıkılış sebeplerini ele almaktadır (nşr. Muhyî Hilâl es-Serhân, Beyrut 1401/1981, 1406; nşr. Hasan es-

Sââtî, Beyrut 1982; nşr. Rıdvân es-Seyyid, Beyrut 1987).  

9. Naṣîḥatü‟l-mülûk (nşr. Hıdır Muhammed Hıdır, Küveyt 1403/1983; nşr. Muhammed Câsim el-

Hadîsî, Bağdad 1406/1986; nşr. Fuâd Abdülmün„im Ahmed, İskenderiye 1988). Nâşirlerden Fuâd 

Abdülmün„im Ahmed, klasik kaynaklarda adı geçmeyen kitabın Mâverdî‟ye nisbetini kabul 

etmemekte ve Ebû Zeyd el-Belhî‟ye ait olabileceği ihtimali üzerinde durmaktadır (Naṣîḥatü‟l-mülûk, 

neşredenin girişi, s. 5-8, 13-33). Mustafa Sarıbıyık, üzerinde doktora çalışması yaptığı eseri (1996, SÜ 

Sosyal Bilimler Enstitüsü) Türkçe‟ye çevirmiştir (Siyaset Sanatı, İstanbul 2000).  

10. Edebü‟d-dünyâ ve‟d-dîn. Ahlâka dair bu meşhur eser bizzat müellifince talebelere 

okutulmuştur. İslâm ahlâkının bir miktar Grek felsefesi ve daha çok Fars hikmeti katılarak fıkıhçı 

titizliği ve edip inceliğiyle işlendiği kitap ilki İstanbul‟da (1299) olmak üzere tahkikli ve tahkiksiz 

onlarca defa basılmıştır (nşr. Mustafa es-Sekkā - Muhammed Şerîf Sükker, Beyrut 1408/1988). Yaşar 

Çalışkan, Edebü‟d-dünyâ ve‟d-dîn‟in sonundaki altıncı bölümü kapsamayan Bergamalı Cevdet 

tercümesini (Edebü‟d-dîn ve‟d-dünyâ Tercümesi, I-III, İstanbul 1327-1328) sadeleştirerek günümüz 

Türkçe‟sine aktarmıştır (Maddî ve Manevî Yüce Hedefler, İstanbul 1993; bu neşrin eleştirisi için bk. 

Aydın, V/55 [1994], s. 22). Edebü‟d-dünyâ ve‟d-dîn‟i ayrıca Selahattin Kip ile Abidin Sönmez 

(İstanbul 1978) ve Ali Akın (İstanbul 1979, 1982, 1998) Türkçe‟ye, Osman Reşer Almanca‟ya (I-III, 

Das kitāb adab addunyā wa‟d-dīn, Stuttgart 1932-1933; Osnabrück 1984) çevirmiştir.  

11. el-Ems âl ve‟l-ḥikem. 300‟er hadis, meselhikmet ve beyit içeren bir derlemedir (nşr. Fuâd 

Abdülmün„im Ahmed, İskenderiye, ts. [1402/1981], 1985; Devha 1403/1983). 

Mâverdî‟ye et-Tuḥfetü‟l-mülûkiyye fî âdâbi‟s-siyâsiyye adlı bir eser izâfe edilirse de (nşr. Fuâd 

Abdülmün„im Ahmed, İskenderiye 1977, 1402/1982, 1993) nâşir, Bibliothèque Nationale‟de kayıtlı 

olup (nr. 2447) kapağında Mâverdî‟ye nisbet edilen nüshanın Ebü‟l-Hasan Ali b. Muhammed el-

Ahvâzî‟nin et-Tibrü‟l-mesbûk‟u ile benzerliğine dikkat çektikten sonra VII. (XIII.) yüzyılda yaşamış 

kimliği meçhul Mısırlı sûfîmeşrep bir Mâlikî‟ye ait olabileceğine dair gerekçeler ileri sürmektedir (s. 

32-46, 129-130). Ayrıca et-Tuḥfetü‟l-mülûkiyye‟nin başında (s. 51) aklı, müstakil varlığı bulunan ilk 

yaratık şeklinde niteleyen zayıf bir hadis nakledilmektedir. Diğer kitaplarında aklın cevherliğini 

reddeden Mâverdî‟nin bu hadisi onaylar mahiyette aktarması çelişki doğuracağı için eserin kendisine 

nisbeti mümkün değildir.  

Mâverdî‟ye er-Rütbe fî ṭalebi‟l-ḥisbe (nşr. Ahmed Câbir Bedrân, Kahire 1423/2002) adlı bir eser 

daha nisbet edilmekteyse de bu kitap İbnü‟l-Uhuvve‟nin Meʿâlimü‟l-ḳurbe fî aḥkâmi‟l-ḥisbe‟sidir. 
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MÂVERDÎ‟NĠN TEFSĠRCĠLĠĞĠ 

el-Mâverdî‟nin tefsîrinin özellikleri şu şekilde sıralanabilir: 

1-Âyetin tefsîrini yaparken, önceki bilginlerin o âyet hakkındaki sözlerinin bir arada toplanmasına 

gayret edilmiştir. 

2-Dil tahlilleri üzerinde titizlikle durulmuştur.   

3- Sözlerin/görüşlerin sahibini belirtmede hassâsiyet gösterilmiştir. 

4- Yalnızca rivâyetlerle yetinilmeyerek, aynı zamanda çeşitli vecihler  de  eklenerek kırâatlerin ve 

fıkhî hükümlerinin bildirilmesine özen gösterilmiştir. 

5-Müellifin tercîhlerinde, Şâfiî  fıkhındaki önemli konumu belirgindir. 

6-Eserin kolay bir Arapça ile kaleme alınmıştır. Uzunve nereye gideceği belli  olmayan   bol  

zamirli  cümleler  yerine;  kısa  cümleler,  maddeleyerek  açıklamalar ve akıcı bir üslup tercîh 

edilmiştir. 

Maverdî, eserinde hem Ehli Sünnet‟in hem de Mu‟tezile, Müşebbihe gibi ekollerin yorumlarını,  

bazen hiç de tenkîde tâbi tutmaksızın aktarmaktadır. Müellifimizin, tefsîrinde  Ehl-i Sünnet dışı 

görüşlere yer vermesi, hatta onları tercîh etmesi sebebiyle en-Nüket ve‟l-Uyûn adlı eser hakkında: 

“Onun tefsîri ehl-i bâtılın te‟vîlleriyle doludur, doğru ile yanlışı birbirine karıştırmıştır. Tefrîk ve 

tahkîke ilmî gücü yeterli olmayanların bu tefsîri okumalarında büyük zarar vardır” şeklinde sözler 

sarfedilerek, sadece ilim erbabının bu tefsirden istifâde edebileceğini söyleyenler de olmuştur. 

 

el-Mâverdî ve tefsîri hakkında söylenen en olumsuz ve katı sözlerin kaynağı İbn Salâh‟tır. Ona 

göre el- Mâverdî, tefsîrinde mu‟tezilî fikirlerin belli olmaması için özellikle gayret göstermiş, 

Mu‟tezile mezhebine mensûbiyetini gizlemiş bir müelliftir.  

el-Mâverdî, kendinden önceki ulemânın fikirlerinden çok istifâde etmiş, onların görüşlerini 

eserinde toplamaya özen göstermiştir. Burada bir noktayı hemen belirtmemiz yerinde olacaktır. el-

Mâverdî‟nin, rivâyetleri toplayıcı konumundaki tefsîrinde herhangi bir kaynak eser zikredilmemiştir. 

Bu yüzden tefsîrin kaynaklarının tespîti titiz araştırmalar gerektirmektedir. Onun tefsîri, ilk dönem 

ulemâsının görüşlerini öğrenmek isteyenler için iyi bir başvuru eseridir. İşte bu yüzdendir ki, 

kendinden sonraki birçok âliminen önemli kaynağı olmuştur. Özellikle İbnü‟l-Cevzî (v. 597/1200) 

Zâdü‟l-Mesîr‟inde, Kurtubî (v. 671/1272) el-Câmi‟ li-Ahkâmi‟l-Kur‟ân‟ında en-Nüket ve‟l-

Uyûn‟dan faydalanarak yüzlerce alıntı yapmışlardır.  

Hatta Izzüddîn Abdülazîz b. Abdisselâm es-Sülemî‟nin (v. 660/1261) yazdığı tefsîrin tamamen en-

Nüket‟in özeti mâhiyetinde olduğunu görmekteyiz. Daha sonraları Şevkânî (v. 1250/1834)Fethu‟l-

Kadîr‟inde, Âlûsî (v. 1857/1924) Rûhu‟l-Meânîadlı meşhûr eserinde el-Mâverdî‟nin tefsîrinden bir 

hayli faydalanmışlardır.  

en-Nüket ve‟l-Uyûn adlı tefsîr rivâyetlere bolca yer vermektedir. Ancak rivâyetleri râvî zincirinden 

arındırması ve bilgilerin özünü vermesindeki orijinalliği sayesinde bu eseri ansiklopedik bir tefsir 

olarak görmek mümkündür. el-Mâverdî rivâyetler arasında yeterince seçici davranmamış, hemen 

hemen bilinen bütün görüşlere yer vermiştir. O, rivâyetleri yalnızca sıralayıp bırakarak sadece bir 

haber aktarıcı olmamış, aynı zamanda “Bu yanlıştır” diyerek yer yer rivâyetleri değerlendirmiştir. 

Rivâyetler arasından tercîh ettiği görüşü de “Bu daha doğrudur” cümlesiyle belirtirken; bunlara ilâve 

olarak söylemek istediği hususlar varsa onları da “şöyle bir ihtimal daha var ki...”sözüyle belirtmiştir. 
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el-Mâverdî, Kur‟ân‟ın Kur‟ân‟la ve Kur‟ân‟ın Sünnet‟le yapılan ve ulemâ arasında en makbûl 

tefsir şekli olarak kabul edilen metoda geniş şekilde yer vermiştir. Tefsîr etmekte olduğu âyetin daha 

iyi anlaşılması için kırâatlere yer vermiş, farklı okunuşların manaya tesirleri üzerinde durmuştur. 

Âyetin anlaşılması için başka âyetlerin yardımına ihtiyaç varsa onları yeri geldikçe belirtmiştir.  

el-Mâverdî tefsîrinde sahâbe sözleriyle tefsîr metodunu düzenli bir şekilde uygulamış; özellikle ilk 

dört halîfe ve sahâbenin meşhûrlarından İbn Mes‟ûd (ö. 32/652), Zeyd b. Sâbit (ö. 54/674), Hz. Aişe 

(ö. 57/677), Ebû Hureyre (ö. 58/678), İbn Abbâs (ö. 68/687), Enes b. Mâlik (ö.93/711) gibi isimlerin 

sözlerine yer vermiştir. Müellifimiz, en-Nüket ve‟l-Uyûn‟da tabiîn alimlerinin görüşlerine sahâbelerin 

görüşlerinden daha fazla yer vermektedir. 

Tefsîrde, âyetlerin daha iyi ve doğru olarak anlaşılabilmesi için nüzûl sebeplerine başvurulmuştur. 

el-Mâverdî bazı durumlarda, önce âyeti açıklamış, sonra nüzûl sebebini zikretmiş; bazı durumlarda da 

tersini yapmıştır. Neshi kabul eden el-Mâverdî, yeri geldikçe nâsih-mensûhu bildirmiştir. 

 el-Mâverdî, kendisi aynı zamanda bir İslam hukukçusu da olduğundan dolayı ahkâm âyetlerini 

daha geniş bir şekilde açıklamıştır. Bu âyetleri açıklarken konuyla ilgili rivâyetleri sıraladığında 

Ahmed b. Hanbel (v. 241/855) hariç bütün mezheb imamlarının görüşlerine yer vermiştir. Bir Şâfiî 

fıkıhçısı olduğundan olsa gerek, rivâyetlerin en başına İmam Şâfiî‟nin (v. 201/820) görüşlerini 

almıştır. 

Tefsîrinde daha çok Allah‟ın sıfatları, tevhîd, kitaplar, nübüvvet, melekler, cinler, îman-amel, 

kader, halku‟l-kur‟ân, cennet-cehennemen gibi kelâmî konuları işlemiş ve bunları açıklarken i‟tikâdî 

mezhepler arasında ayırım yapmaksızın, bilinen bütün görüşlere yer vermeye gayret göstermiştir.  

el-Mâverdî, tefsîrinde kıssalar ve Hz. Peygamber (s.a.s.) zamanındaki bazı olayların anlatımında ve 

yer-şahıs-topluluk isimlerinin açıklanmasında isrâiliyyâta da yer vermiştir. 

el-Mâverdî, tefsîri yapılan kelimenin doğru anlaşılması için eşanlamlısına yer vermeyi,gramer 

açıklamaları yapmayı, etimolojik tahlîllerde bulunmayı aynı kelimenin diğer âyetlerdeki kullanımını, 

kelimenin aslının hangi dilden gelmiş olabileceğini vermeye çalışmıştır. Kelime açıklamalarında 

dikkat çeken en önemli unsurlardan birisi de, el-Mâverdî‟nin eserin tümünde şiirlerden çokça şâhid 

getirmiş olmasıdır.   
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X. HAFTA 

9. DERS 

Ebü‟l-Kāsım Zeynülislâm Abdülkerîm b. Hevâzin b. 

Abdilmelik el-KuĢeyrî (ö. 465/1072) 

Letâifu‟l-ĠĢârât 

Hucurat Suresi 1-9. 

Ayetlerin Tefsîri 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. KuĢeyrî‟nin yaşadığı dönemi, coğrafi mekânları ve ulemanın birbiriyle irtibatı hakkında ne 

biliyorsunuz? 

2. KuĢeyrî‟nin eserlerini biliyor musunuz? Tefsire dair eserleri nelerdir? 

3. ĠĢârî ya da Sûfî Tefsîr hakkında neler biliyorsunuz? Bu konuda yazılan temel eserler 

hangileridir? 

4. KuĢeyrî‟nin Letâifu‟l-ĠĢârât adlı tefsirinin temel özellikleri ve nitelikleri nelerdir? 

5. Daha önce KuĢeyrî‟nin Letâifu‟l-ĠĢârât adlı tefsirini gördünüz veya okudunuz mu?  

B. Ebü‟l-Kāsım Zeynülislâm Abdülkerîm b. Hevâzin b. Abdilmelik el-KuĢeyrî (ö. 465/1072) 

Rebîülevvel 376‟da (Temmuz 986) bugün İran‟ın Türkmenistan sınırı yakınındaki Kûçan 

kasabasının bulunduğu Üstüvâ yöresinde doğdu. Baba tarafından Araplar‟ın İran‟ı istilâları sırasında 

Horasan‟a gelip yerleşen Kuşeyr, anne tarafından Benî Süleym kabilesine mensuptur. Küçük yaşta 

babasını kaybedince akrabalarından Ebü‟l-Kāsım el-Yemânî‟nin himayesinde büyüdü, Arapça ve 

edebiyat bilgilerini ondan öğrendi. Biniciliğe ve silâh kullanmaya heves etti; iyi bir binici ve silâhşör 

oldu.  

Kuşeyrî, babasından miras kalan köyüne konulan ağır verginin hafifletilmesini sağlamak ve hesap 

öğrenip maliye memuru (müstevfî) olmak amacıyla genç yaşta Nîşâbur‟a gitti. Burada bir rastlantı 

sonucu dönemin tanınmış sûfîlerinden Ebû Ali ed-Dekkāk‟ın sohbet meclisine katıldı ve kendisinden 

etkilenerek müridi olmak istedi. Dekkāk ona önce ilim tahsil etmesini söyledi. Bunun üzerine Kuşeyrî 

Ebû Bekir Muhammed et-Tûsî‟den Şâfiî fıkhını öğrendi. Ayrıca kelâm âlimi İbn Fûrek‟in, onun 

vefatından sonra Ebû İshak el-İsferâyînî‟nin derslerine devam etti. İsferâyînî‟nin kendisine derslerine 

devam etmesi gerekmediğini, kitaplarını okumasının yeterli olduğunu söylemesi, onun bu sıralarda 

kelâm ilminde oldukça ileri bir seviyeye ulaşmış olduğunu göstermektedir. Kuşeyrî bu dönemde 

Bâkıllânî‟nin eserlerini inceleyerek Eş„ârî kelâmını benimsedi. İlimle meşgul olduğu bu yıllarda bir 

yandan da mürşidi Dekkāk‟ın sohbetlerine devam ederek tasavvufî alanda kendini geliştirdi. Dekkāk 

onu kızı Fâtıma ile evlendirdi ve medresesinde ders vermesine izin verdi. Hadis ilmiyle de uğraşan 

Kuşeyrî el-Müstedrek müellifi Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebü‟l-Hüseyin el-Haffâf, Ebû Nuaym el-İsferâyînî, 

Ebû Bekir Abdûs el-Müzekkî, Ebü‟l-Hasan el-Ahvâzî gibi muhaddislerin derslerine devam etti. Hatîb 

el-Bağdâdî başta olmak üzere birçok tanınmış muhaddis kendisinden hadis rivayet etti.  

Mürşidi Dekkāk‟ın vefatından (405/1015) sonra Ebû Muhammed b. Hüseyin es-Sülemî‟ye intisap 

ederek tasavvufî bilgisini ve tecrübelerini arttıran Kuşeyrî‟nin etrafında çok sayıda öğrenci toplandı, 

ayrıca halkın saygı ve güvenini kazandı. Ali b. Hasan el-Bâharzî, Kuşeyrî‟nin güzel hitabeti ve etkili 

vaazlarından söz ederken taşa hitap etse onu bile eriteceğini, meclisine şeytan getirilip bağlansa tövbe 

edeceğini söyler.  

İbn Hallikân‟ın tefsirlerin en iyisi ve en açık olanı diye nitelendirdiği et-Tefsîrü‟l-kebîr adlı eserini 

Sülemî‟nin sağlığında 410 (1019) yılından önce yazmaya başlayan Kuşeyrî, bu dönemde Ahmed b. 

Hüseyin el-Beyhakī ve İmâmü‟l-Haremeyn Ebü‟l-Meâlî‟nin babası Rüknülislâm el-Cüveynî‟nin de 

aralarında bulunduğu bir grupla hacca gitti. Yolculuk esnasında Bağdat ve Hicaz‟daki âlimlerden hadis 

dinledi. 
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Kuşeyrî, Selçuklu Devleti‟nin kuruluşu ve Tuğrul Bey‟in İran‟ı zaptetmesi sırasında Horasan 

bölgesinin ilim ve kültür merkezi olan Nîşâbur‟da idi ve bölgede büyük bir üne sahipti. Tuğrul Bey‟in 

veziri Amîdülmülk el-Kündürî, Mu„tezile taraftarı olduğundan Mu„tezile ile mücadele eden Eş„arî 

kelâmcılarına karşı bir tavır aldı. Kündürî‟nin Eş„ariyye‟nin kurucusu Ebü‟l-Hasan el-Eş„arî‟yi ve 

mensuplarını ehl-i bid„at arasında sayması, bölgede hâkim durumda bulunan Eş„arî ve Şâfiî ulemâsını 

rahatsız etti. Eş„arîliğe gönülden bağlı olan Kuşeyrî, 436 (1044-45) yılında Eş„arî‟nin hadis ehlinden 

olduğuna ve Ehl-i sünnet akîdesine bağlı bulunduğuna dair bir fetva verdi. Ertesi yıl hadis dersleri 

vermeye ve hadis rivayet etmeye başladı. 437-438 (1045-1046) yıllarında tasavvuf literatürünün temel 

kitapları arasında yer alacak olan er-Risâle adlı eserini telif etti. 446‟da (1054) ulemâya hitaben 

Şikâyetü Ehli‟s-sünne adını verdiği uzunca bir mektup kaleme aldı. Muhtemelen bu mektup sebebiyle 

Vezir Kündürî, Tuğrul Bey‟i tahrik ederek Kuşeyrî, Reîs el-Furâtî, İmâmü‟l-Haremeyn el-Cüveynî ve 

Ebû Sehl b. Muvaffak‟ın yakalanıp hapsedilmeleri için izin aldı. Bunun üzerine Cüveynî saklandı. 

Reîs el-Furâtî ile Kuşeyrî yakalanıp Nîşâbur‟un eski kalesine hapsedildi. Bâharz‟da bulunduğu için 

tutuklanamayan Ebû Sehl, topladığı silâhlı bir grupla Nîşâbur‟a gelip validen Kuşeyrî ve Ebû Sehl‟i 

serbest bırakmasını istedi. Olumlu cevap alamayınca adamlarıyla kaleyi basarak onları kurtardı. Bu 

olayın ardından çıkan çatışmalar yüzünden Kuşeyrî ve bazı âlimlerin Horasan‟ı terketmeleri 

kararlaştırıldı. Bir grup âlimle Bağdat‟a giden Kuşeyrî‟yi (448/1056) Halife Kāim-Biemrillâh iyi 

karşıladı. Kuşeyrî daha sonra Nîşâbur‟a döndü. Sübkî onun Bağdat‟tan ayrılınca hacca gittiğini, 

Kündürî‟nin baskısı sebebiyle memleketlerini terketmek zorunda kalan 400 kadar Hanefî ve Şâfiî 

kadısı ile orada buluştuğunu, kadılar adına veziri kınayan bir konuşma yaptığını kaydeder. 

Bedîüzzaman Fîrûzanfer, Kuşeyrî‟nin halifenin desteğini aldıktan sonra Nîşâbur‟a döndüğü şeklindeki 

rivayetin daha doğru olduğu görüşündedir. On yıl Amîdülmülk Kündürî‟nin baskısı altında sıkıntılı bir 

ömür süren Kuşeyrî, 456‟da (1064) vezirin Alparslan tarafından idam edilmesi ve yerine 

Nizâmülmülk‟ün getirilmesiyle rahata kavuştu. Nîşâbur‟daki medresesinde ders vermeye ve vaaz 

etmeye devam etti. 437‟de (1045) başladığı hadis derslerini ölümüne kadar yirmi yedi yıl boyunca 

sürdürdü. Bu arada Tûs, Ebîverd ve Merv gibi Horasan şehirlerini ziyaret etti. Son yıllarını refah 

içinde geçirdikten sonra 16 Rebîülâhir 465‟te (30 Aralık 1072) Nîşâbur‟da vefat etti. Mürşidi ve 

kayınpederi Ebû Ali ed-Dekkāk‟ın medresesinin hazîresine gömüldü. Kabri günümüze kadar ziyaret 

edilegelmiştir.  

Kuşeyrî‟nin hanımı Fâtıma‟dan her biri ilmi, zühdü ve takvâsı ile tanınmış önemli birer şahsiyet 

olan Ebû Sa„d Abdullah, Ebû Saîd Abdülvâhid, Ebû Mansûr Abdurrahman, Ebû Nasr Abdürrahîm, 

Ebü‟l-Feth Ubeydullah, Ebû Muzaffer Abdülmün„im adlı altı oğlu, Emetürrahîm adlı bir kızı 

olmuştur. Emetürrahîm, es-Siyâḳ li-Târîḫi Nîsâbûr adlı eserin müellifi Abdülgāfir el-Fârisî‟nin 

annesidir. Fîrûzanfer, Kuşeyrî‟nin ayrıca Ahmed b. Muhammed-i Çerhî Beledî‟nin kızı ile evlendiğini, 

iki hanımından altı oğlu, beş kızı dünyaya geldiğini söyler.  

Tasavvuf, kelâm, hadis, fıkıh, tefsir, gramer, lugat ve edebiyat gibi ilim dallarında geniş bilgisi olan 

Kuşeyrî daha çok mutasavvıf olarak tanınır. Tarikat silsilesi Ebû Ali ed-Dekkāk, Nasrâbâdî, Ebû Bekir 

eş-Şiblî, Cüneyd-i Bağdâdî, Serî es-Sakatî, Ma„rûf-i Kerhî vasıtasıyla Dâvûd et-Tâî‟ye bağlanır. 

Tasavvuf tarihi kaynaklarında kendisine Kuşeyriyye adıyla bir tarikat nisbet edilir. Fîrûzanfer, bu 

tarikatın XVIII. yüzyıla kadar Hindistan‟da varlığını sürdürdüğünü kaydeder. İmâmü‟l-Haremeyn el-

Cüveynî ve en seçkin öğrencilerinden Ebû Ali el-Fârmedî vasıtasıyla Gazzâlî‟yi etkileyen Kuşeyrî 

tasavvufu Sünnî bir çerçeve içine almak istemiştir. Melâmet akımının doğduğu bölgede yetişmesine 
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rağmen er-Risâle‟sinde melâmet bahsine yer vermemesi, sûfîlerin Eş„ariyye akîdelerine aykırı gördüğü 

sözlerini zikretmemeye gayret etmesi, uzun süre Nîşâbur‟da kalan ve burada semâ meclisleri kuran 

Ebû Saîd-i Ebü‟l-Hayr‟dan hiç bahsetmemesi onun bu tavrıyla ilgilidir. Ebû Saîd‟in menâkıbını yazan 

Muhammed b. Münevver, Kuşeyrî‟nin başlangıçta Ebû Saîd‟in aleyhinde bulunduğunu, fakat daha 

sonra onun kerametlerini görünce fikrini değiştirdiğini Esrârü‟t-tevḥîd adlı eserinde anlatır. Diğer 

taraftan şathiyeleriyle ünlü Bâyezîd-i Bistâmî‟yi takdir etmiş, Hallâc-ı Mansûr‟dan yararlanmış, semâı 

savunmuş ve zâviyesinde mürid ve tâliplerle tasavvufî sohbetler düzenlemiştir. 

Eserleri.  

1. er-Risâle. Tasavvuf tarihinin en önemli kaynaklarından sayılan eserde Kuşeyrî, tasavvufun 

temeli olan konuların Sünnî akîdeye tam anlamıyla uyduğunu ortaya koyarak sûfîlerin Sünnî 

çevrelerde uğradıkları eleştirilere cevap vermek, ayrıca onların bu çerçeve dışına çıkmalarını önlemek 

istemiştir (Bulak 1284; Kahire 1385; Beyrut 1419/1998).  

2. et-Taḥbîr fi‟t-teẕkîr. Esmâ-i hüsnâyı şerhettiği bu eserinde Kuşeyrî tasavvufî görüşlere geniş yer 

vermiştir. Kitap bu alanda yazılan ilk tasavvufî şerh olup bu tür şerhlere örnek olması bakımından 

önemlidir (nşr. İbrâhim Besyûnî, Kahire 1968; nşr. Abdülvâris Muhammed Ali, Beyrut 1999).  

3. Tertîbü‟s-sülûk fî ṭarîḳi‟llâh. Zikir âdâbına dair dokuz bölümden meydana gelen risâlenin metni 

Fritz Meier tarafından Almanca tercümesi ve bir inceleme ile birlikte yayımlanmıştır (Oriens, XVI 

[1963], s. 1-39). Risâle, Pîr Muhammed Hasan‟ın neşrettiği er-Resâʾilü‟l-Ḳuşeyriyye içinde (Karaçi 

1964) Urduca tercümesiyle beraber yer almaktadır (s. 66-80).  

4. et-Tefsîrü‟l-kebîr (et-Teysîr fî ʿilmi‟t-tefsîr). Kuşeyrî‟nin torunu Abdülgāfir ile İbn Hallikân‟ın 

kaydettiği bu eserin Kuşeyrî‟nin oğlu Ebû Nasr Abdürrahîm‟e ait olduğu da rivayet edilmektedir. 

Hellmut Ritter de bu görüştedir (Oriens, III [1950], s. 46).  

5. Leṭâʾifü‟l-işârât. Kuşeyrî, 434‟te (1042-43) yazmaya başladığını söylediği bu eserinde 

Sülemî‟nin Ḥaḳāʾiḳu‟t-tefsîr‟ini örnek almıştır. Ancak kitap Sülemî‟nin tefsirinden daha düzenli ve 

kapsamlıdır. İşârî tefsir yazan müellifler Leṭâʾif‟ten yararlanmıştır (nşr. İbrâhim Besyûnî, I-IV, Kahire 

1967-1970).  

6. Naḥvü‟l-ḳulûb. Gramer terimleri ve kurallarının tasavvufî tarzda yorumlandığı ilginç bir eserdir 

(nşr. İbrâhim Besyûnî, Kahire 1964; Alemüddin el-Cündî, Tunus 1977).  

7. Şikâyetü Ehli‟s-sünne bi-ḥikâyeti mâ lehüm mine‟l-mine. Kuşeyrî, Tuğrul Bey döneminde 

Eş„arîler‟e karşı Vezir Kündürî‟nin başlattığı hareket üzerine kaleme aldığı bu uzunca mektupta 

Eş„arî‟nin düşüncelerini savunmaktadır. Tek nüshası Kastamonu İl Halk Kütüphanesi‟nde (nr. 2713/9) 

bulunan mektubu Sübkî, Eş„arî aleyhtarları tarafından yok edileceğinden korktuğunu söyleyerek 

Ṭabaḳātü‟ş-Şâfiʿiyyeti‟l-kübrâ‟sına almıştır.  

8. el-Lümaʿ fi‟l-iʿtiḳād. Eş„arî akaidinin güzel bir özetini ihtiva eden risâle İngilizce tercümesiyle 

birlikte Richard M. Frank tarafından yayımlanmıştır (MIDEO, XV [1982], s. 53-74).  

9. el-Fuṣûl fi‟l-uṣûl. Her biri bir iki satırlık seksen beş fasıldan meydana gelen risâle önceki eser 

gibi Eş„arî itikadına dair olup o risâleyi neşreden araştırmacı tarafından yayımlanmıştır (MIDEO, XVI 

[1983], s. 59-94).  

10. Kitâbü‟l-Miʿrâc. Mi„rac hakkında genel bilgiler ihtiva eden eserin yedinci bölümünde sûfîlerin 

bu konudaki görüşlerine yer verilmiştir (nşr. Ali Hasan Abdülkādir, Kahire 1964). 

Kuşeyrî‟nin bazı risâleleri çeşitli araştırmacılar tarafından bir araya getirilerek neşredilmiştir: er-

Resâʾilü‟l-Ḳuşeyriyye (Şikâyetü Ehli‟s-sünne, Kitâbü‟s-Semâʿ, et-Tertîbü‟s-semâʿ, nşr. Pîr 
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Muhammed Hasan, Karaçi 1964); Erbaʿa resâʾil fi‟t-taṣavvuf (Muḫtaṣar fi‟t-tevbe, İbârâtü‟ṣ-ṣûfiyye 

ve meʿânîhâ, Mens ûrü‟l-ḫiṭâb fî meşhûdi‟l-ebvâb, el-Ḳaṣîdetü‟ṣ-ṣûf yye, nşr. Kāsım es-Sâmerrâî, 

Bağdad 1969); S elâs e resâʾ l l ‟l-Ḳuşeyrî (el-Lümaʿ fi‟l-iʿtiḳād, el-Fuṣûl fi‟l-uṣûl, Bulġati‟l-maḳāṣıd; 

nşr. Mahmûd Sa„d et-Tablavî, Kahire 1988). 

Tefsirciliği 

Kuşeyrî‟nin 434/1042 yılında yazdığı Letâifü’l-İşârât isimli tefsiri ise, genel yapısı itibariyle İşârî 

bir tefsirdir. Eserde rivayet tefsirlerindeki boyutlarda olmasa da yer yer rivayete dayalı bilgilerle de 

istişhad edilmiştir. Kur‟an‟ın Kur‟an‟la, hadisle, sahabe ve tâbiûn kavilleriyle tefsir edilmesi, nâsih-

mensûha ve nüzûl sebeplerine dair rivayetlerden istifade edilmesi, siyere ve geçmiş ümmetlere dair 

tarih bilgilerine müracaat edilmesi gibi hususlar Letâif‟in rivayete dair veri tabanı olarak 

değerlendirilebilir. 

Diğer taraftan tefsirde aklın, içtihadın, dil kurallarının ve çeşitli ilimlerin de esas alınmasıyla ortaya 

çıkan dirayet metodunun yansımalarına da eserde rastlamak mümkündür. Kuşeyrî aklın nassları 

anlamada önemli bir yeri bulunduğu kanaatindedir. Müellifimiz, “Kur‟ân‟da kâinatı anlatan âyetler 

istidlal yolunu sürdürmeyi önermektedir. Bir haberde de „Bir süre düşünmek bin yıllık ibadetten daha 

hayırlıdır.‟ denilmiştir. Allah Teâlâ bu âyetlerde düşünmenin gerekliliğini izah etmektedir.” der. 

Bununla birlikte ona göre aklın sınırları ve zaafları vardır: “Aklın denizlerinde tevhidin gücüne 

sarılarak tefekkürünle yüz ki ilmin cevherlerini elde etmeyi başarabilesin ve herhangi bir nedenle 

denizde boğulmayasın. Şüphelerin içine dalarak seni dininden ve imanından uzaklaştırmasına karşı 

uyanık ol. Şayet şüphe denizinde uyanık olmazsan, boğulmazsan bile yolunu kaybedersin,” ifadeleri 

bunu göstermektedir. Bu bağlamda onun tefsiri boyunca dirayete dayalı izahları bulunmakta, ancak bu 

izahlar işârî dokunun gölgesinde kalmaktadır. 

Eserin orijinal yönlerinden biri de, Besmeleyi başında bulunduğu sûreden bir âyet kabul eden 

Kuşeyrî'nin, her sûre başındaki besmeleyi, o sürenin muhtevasına uygun bir şekilde, farklı farklı tefsir 

etmesidir. 

İşârî bir tefsir olan Letâifü’l-işârât’a hâkim olan konu, tabii olarak, tasavvufî bakış çerçevesinin ve 

tasavvuf prensiplerinin Kur‟ân âyetleri ile ilişkilendirilmesidir. Öyle ki Letâif okunurken tasavvufta 

bulunan büyük küçük her meselenin Kur‟an‟da bir mesnedi olduğu hissettirilir. 

Ona göre tasavvufî hakîkatler gerekli ise de, şeriatın gereklerine karşı bir mazeret olamazlar. 

Nitekim insanların ibadetten sorumlu olmamaları durumu ancak cennete gerçekleşecektir. Bu vesile ile 

sahip olmadıkları hâlde bazı mertebelere sahip olduklarını iddia edenlerin, Allah‟a iftira atanlar 

olduğunu, bu kimselerin cezâsının, ebediyyen O‟ndan mahrum kalmaları ve O‟na ulaşamamaları 

olduğunu vurgular. Allah Teâlâ‟nın övdüğü yol, O‟nun beğendiği, şeriatın doğruluğuna şahitlik ettiği 

ve hakîkat bakımından da herhangi bir problemin bulunmadığı yoldur. 

هْ ػَزاَثِٟ ٌؾََذ٠ِذٌ  ُْ ئِ ٌَئِٓ وَفشَْرُ َٚ  ُْ ُْ لأص٠َِذَٔهىُ ُْ ٌَئِٓ ؽَىَشْرُ َْ سَثُّىُ ئرِْ رأَرَه َٚ  / “(Hatırlayın ki) Rabbiniz size 

(Ģöyle) bildirmiĢti: (Bana) Ģükrederseniz, muhakkak ki size kat kat fazla veririm; yok eğer 

nankörlük ederseniz, bilin ki benim azabım gerçekten çok çetindir” (İbrahim 14/7) âyetinin 

tefsirinde müellif şunları söylemektedir: 

“Şayet siz şükrederseniz, size nimet vermeyi ve ikramda bulunmayı artırarak devam ettireceğim; 

iyiliklerime karşı nankörlük yapmanız durumunda sizi bu dünyada imtihanla, âhirette de benden ayrı 

ve uzak bırakmakla cezalandırırım. Şayet bana ulaşmanın kıymetini bilirseniz, sizi nimetlerimi bulma 

hâlinden Cemâl ve Celâl‟imi müşahede hâline yükseltirim. İbadetleri ifâ etmeye imkân bulmanızdan 
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dolayı şükrederseniz, sizi, irâde (yolunun) hakîkatine erdiririm. Mükafat olarak verdiklerimi müşahede 

ederseniz, size, vasıflarımı müşahede etme imkânı veririm. 

Âyetlerin zâhirî anlamlarını göz ardı etmeyen ve onların tamamını tasavvufî temalarla 

ilişkilendirme gereği duymayan Kuşeyrî, sûfî düşüncesini Kur‟ân ve sünnetle, ayrıca tasavvuf 

dışındaki İslâmî ilimlerle kaynaştırmaya çalışmıştır. 
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XI. HAFTA 

10. DERS 

Ebû Muhammed Muhyissünne el-Hüseyn b. Mes„ûd 

b. Muhammed el-Ferrâ' el-Begavî (ö. 516/1122) 

Meâlimu‟t-Tenzîl 

Ahzab Sûresi 37-37. 

Ayetlerin Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Dirâyet ve Rivâyet Tefsîrine dair ne tür çalışmalar hatırlıyorsunuz? 

2. Begavî‟nin hangi dönemde ve nerede yaşayıp hangi görevlerde bulunduğunu biliyor 

musunuz? 

3. Begavî‟nin Tefsir ilmindeki yeri ve konumu hakkında neler biliyorsunuz? Eseri tefsîr 

kategorisinde hangi türe girmektedir? Niçin? 

4. Begavî tefsir ilmi dışında hangi alanlarda ilmi faaliyetlerde bulunmuştur? Eserlerinden neleri 

sayabilirsiniz? 

 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği 

Ebû Muhammed Muhyissünne el-Hüseyn b. Mes„ûd b. Muhammed el-Ferrâ' el-Begavî 

Çocukluk ve gençlik yılları hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. Kendisine Horasan‟da Merverrûz 

ile Herat arasında bulunan Bağşûr (Bağ) kasabasına nisbetle Begavî denmiştir. Ferrâ lakabı kürkçülük 

yapan babasına aittir. Bu sebeple İbnü‟l-Ferrâ diye de anılır.  

1067 yılı civarında ilim tahsili için Merverrûz‟a giderek Şâfiî fakihi Kadı Hüseyin b. Muhammed 

el-Merverrûzî‟den fıkıh ve hadis okudu. Horasan illerini dolaşıp Ebû Ömer Abdülvâhid el-Melîhî, 

Ebü‟l-Hasan Ali el-Cüveynî, Ebû Bekir Ya„kūb es-Sayrafî gibi hocalardan çeşitli dersler aldı. Daha 

sonra ikinci vatanı sayılan Merverrûz‟a yerleşti ve hocası Kadı Hüseyin b. Muhammed‟in vefatından 

sonra onun yerini alarak birçok talebe yetiştirdi ve eser yazdı. Seçkin talebeleri arasında, Şerḥu‟s-

sünne‟nin râvisi Hafede diye tanınan Ebû Mansûr Muhammed el-Attârî, Ebü‟l-Feth Muhammed el-

Hemedânî, Ebü‟l-Mekârim Fazlullah en-Nûganî de yer almaktadır. Zühd ve takvâsı, sade giyimi, 

önceleri sadece ekmekle, fakat zayıf düşmesi üzerine zeytin ekmekle yetinmesi, abdestsiz ders 

vermemesi gibi özellikleriyle tanınan Begavî bulunduğu çevrenin dışına çıkmadı.  

Begavî yaşayışında olduğu gibi ilmî anlayışında da selefin yolunu takip etti. Şâfiî mezhebine bağlı 

bir çevrede yetiştiği ve hatta Şâfiî fıkhına dair et-Tehẕîb adlı önemli bir eser yazdığı halde mezhep 

taassubuna düşmedi. Bütün mezheplerin görüşlerini inceleyip naslara en uygun ve delil yönünden en 

kuvvetli bulduklarını benimsemekte tereddüt etmedi. Kur‟an ve Sünnet kültürünün yaygınlaşmasına 

gayret ederek müslümanları bu iki kaynağa sarılmaya çağırdı. Bu sebeple de kendisine “Muhyissünne” 

ve “Rüknüddin” lakapları verildi. Bütün çalışmalarını sünnet üzerinde yoğunlaştırdığını belirten 

Begavî, hadis metinleri üzerinde daha fazla durulmasını sağlamak için senedsiz hadis nakli geleneğini 

başlatmıştır. Nitekim kendisinden sonra bilhassa halk için tertip ve tasnif edilen hadis kitaplarında 

hadis senedleri alınmamış, sahâbeden olan râvi zikredilmekle yetinilmiştir.  
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Begavî seksen yaşlarında Merverrûz‟da vefat etmiş ve çok sevdiği hocası Kadı Hüseyin el-

Merverrûzî‟nin yanına Tâlekan Kabristanı‟na defnedilmiştir. Kaynaklarda vefat tarihi 510 (1116) 

olarak da geçmektedir.  

Begavî‟n n fıkıh yönü Salâh Abdülganî Al  eş-Şera„ tarafından el-İmâmü‟l-Beġavî ve es eruhû f ‟l-

fıḳh adlı çalışmayla (Riyad 1404/1984), tefsirdeki yeri de Afâf Abdülgafûr Hamîd tarafından el-

Beġavî ve menhecühû fi‟t-tefsîr (Bağdad 1983) adlı eserle ortaya konmuştur.  

Eserleri.  

Arap ve Fars dilleriyle eser vermiş olan Begavî‟nin çalışmaları hadis, tefsir ve fıkıh ilimlerine 

dairdir. 

A) Hadis  

1. ġerḥu‟s-sünne  

Tanınmış muhaddislerin eserlerinden seçtiği hadisleri konularına göre sıraladıktan sonra az 

kullanılan kelimeleri açıklayarak ve âlimlerin ihtilâf ettiği fıkhî problemleri, hadisten elde edilen 

hükümleri belirterek şerhetmiştir. Müellife Muhyissünne lakabını kazandıran bu eser, Züheyr eş-Şâvîş 

ve Şuayb el-Arnaût tarafından son cildi fihrist olmak üzere on altı cilt halinde Dımaşk (1390-

1400/1970-1980) ve Beyrut‟ta (1403/1983) yayımlanmıştır.  

2. Meṣâbîḥu‟s-sünne  

Güvenilir hadis kaynaklarından senedlerini çıkararak seçtiği hadisleri önce konularına göre 

sıralamış, sonra da her babı kendi arasında sahih ve hasen hadisler olmak üzere ikiye ayırmıştır. 4719 

hadisi ihtiva eden eser İslâm âleminde büyük bir şöhret kazanmış ve üzerinde otuzdan fazla âlim 

tarafından şerh ve ta„lik yazılmıştır. Eser 1294 ve 1318 yıllarında Kahire‟de yayımlanmış, son olarak 

Yûsuf Abdurrahman el-Mar„aşlî, Muhammed Selim İbrâhim ve Cemal Hamdi ez-Zehebî tarafından 

hadislerin kaynağı tahkik edilerek dört cilt halinde Beyrut‟ta basılmıştır (1407/1987).  

3. el-Câmiʿ (el-Cemʿ) beyne‟ṣ-Ṣaḥîḥayn  

Hem Ṣaḥîḥ-i Buḫârî hem de Ṣaḥîḥ-i Müslim‟de bulunan hadisleri senedsiz olarak bir araya 

getirdiği bu eserin günümüze gelip gelmediği bilinmemektedir.  

4. el-Envâr fî Ģemâʾili‟n-nebiyyi‟l-muḫtâr  

İrşâdü‟l-envâr diye de anılan eser 101 bab olup hadisler senedleriyle birlikte zikredilmiştir 

(Brockelmann, GAL Suppl., I, 622). 5. Şerḥu Câmiʿi‟t-Tirmiẕî (GAL Suppl., I, 268, 622). Begavî‟nin 

ayrıca el-Erbaʿûne ḥadîs en adlı b r k tabıyla hocaları hakkında b lg  verd ğ  Muʿcemü‟ş-şüyûḫ adlı bir 

eseri kaynaklarda zikredilmektedir.  

B) Fıkıh  

1. et-Tehẕîb  

Müellif, Şâfiî fıkhının önemli bir kaynağı kabul edilen bu eserinde hocası Kadı Hüseyin el-

Merverrûzî‟nin et-Taʿlîḳa adlı meşhur kitabını esas almıştır. Eserin her babı ilgili âyet ve hadislerle 

başlamakta, sonra Begavî o konuda hem kendinin hem de diğer âlimlerin görüşlerini zikretmektedir. 

Dört cilt olan eserin I. cildi Ezher Kütüphanesi‟nde (Fıkhu‟ş-Şâfiî, nr. 43) ve Dârü‟l-kütübi‟l-

Mısriyye‟de (nr. 488), II ve III. ciltleri Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi‟nde (III. Ahmed, nr. 870), 

IV. cildi de Zâhiriyye Kütüphanesi‟nde (Fıkhu‟ş-Şâfiî, nr. 992) bulunmaktadır.  

2. Fetâvâ  

Begavî‟ye sorulan fıkhî meselelerin cevaplarını ihtiva eden eserin Süleymaniye (nr. 675/3) ve 

Zâhiriyye kütüphanelerinde (Fıkhu‟ş-Şâfiî, nr. 375) birer nüshası bulunmaktadır.  
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3. el-Kifâye fi‟l-fıḳh  

Şâfiî fıkhına dair Farsça olarak yazdığı bu eserin bir nüshası Tahran Üniversitesi Kütüphanesi‟nde 

bulunmaktadır (Safâ, II, 928-929). 4. Tercemetü‟l-aḥkâm. Farsça yazılmış olan bu eserin bir nüshası 

Nuruosmaniye Kütüphanesi‟ndedir (nr. 2282/2).  

C) Tefsir  

1. Meʿâlimü‟t-tenzîl  

Begavî‟nin en tanınmış eseri olup âyetleri hadislerle, sahâbe ve tâbiîn müfessirlerinin ve daha 

sonraki âlimlerin görüşleriyle açıklamaktadır. Muhaddis olması sebebiyle daha önce yazılan 

tefsirlerdeki zayıf ve uydurma rivayetleri tenkit etmiştir. Eserin çeşitli baskıları yapılmıştır. İran‟da taş 

baskısı olarak dört cilt halinde tarih belirtilmeden, Bombay‟da (1269, 1296, 1309) ve Kahire‟de 

Lübâbü‟t-teʾvîl ile birlikte (1305, 1331) ve son olarak Beyrut‟ta (1407/1987) basılmıştır.  

2. el-Kifâye fi‟l-ḳırâʾa  

Musul Umumi Evkaf Kütüphanesi‟nde bulunmaktadır (Hazâinü Medreseti‟l-Hayyât, Mecmûa, nr. 

16/37). 

 

Beğavî‟nin Tefsirciliği 

Müellif mukaddimede eserin telif sebebini ve orta hacimde bir tefsir yazmayı amaçladığını 

belirtmiştir. Burada ayrıca tefsir, siyer, ahbâr ve kıraatle ilgili rivayetlerin kimlerden, hangi isnadlarla 

alındığı zikredilmiş, Kur‟an okumanın ve öğretmenin faziletleri, tefsir, te‟vil ve yedi harf gibi konular 

hakkında bilgi verilmiştir.  

Meʿâlimü‟t-tenzîl‟de açık, kolay ve tekellüften uzak bir üslûp kullanılmıştır. Tefsire geçilmeden 

önce sûrenin adı, âyet sayısı, Mekkî veya Medenî olduğu, nerede hangi olay hakkında indiği 

belirtilmiştir. Âyetler üzerinde önce lugat bakımından açıklamalar yapılmış, ardından âyetin diğer âyet 

ve hadislerle tefsirine geçilmiş, sahâbe ve tâbiîn görüşlerinden yararlanılmış, kıraat vecihlerinin 

izahına geniş şekilde yer verilmiş, şâz kıraatler zikredilmiş, sarf ve nahiv tahlilleri yapılmıştır. Sahâbe 

tefsirini nüzûl sebebi ve nesih gibi sadece ashabın bilebileceği konularda merfû hadis, diğer konularda 

ictihad olarak değerlendiren Begavî‟nin bazan onların görüşlerine muhalefet ettiği olmuştur. Müellifin 

hadis alanındaki otoritesi âyetlerin tefsiri sırasında açıkça görülmektedir. Hadislere sıkça 

başvurulmakta olup senedlerin hemen hepsinin bizzat müellife dayanması eserin başta gelen 

özelliğidir. Meʿâlimü‟t-tenzîl‟de İsrâiliyat‟a da yer verilmekle birlikte müellif bunları yer yer tenkit 

süzgecinden geçirmiş ve bazılarını reddetmiştir. 

Âyetin âyeti neshi yanında âyetin sünneti ve sünnetin âyeti neshedebileceği, neshin haberlerde 

değil ancak emir ve yasaklarda olabileceği ve sadece rivayetle bilinebileceği görüşünde olan Begavî 

müteşâbih âyetlerin tefsirinde iman ve teslimiyet prensibiyle hareket etmiştir. Kelâm hükümlerini 

içeren âyetlerin tefsirinde uzun tartışmalara yol açan ihtilâflı konulara kısa açıklamalarla değinilmiş, 

bunda müellifin Selef yolunu izleme anlayışı ve sünnete hâkimiyeti etkili olmuştur. Fıkhî meselelerin 

genişçe ele alındığı eserde az da olsa işârî tefsirlere yer verilmiş, Mu„tezile açıkça reddedilmiş, 

dilcilerin nasla çatışan görüşlerine karşı çıkılmış, Râfizîler‟in tefsirlerinden kaçınılmıştır.  

Müellifin hadisteki titizliğini akîde ve ahkâm dışındaki kıssalar, haberler ve İsrâiliyat‟a dair 

konularda göstermemesi onun en çok eleştirilen yönü ise de bu tür rivayetler genellikle İslâm‟a aykırı 

olmayan ve senedi verilerek, bazan da eleştirilerek zikredilen bilgilerle ilgilidir. Rivayet zenginliği 

yanında ictihadî görüşlere, akaid, fıkıh, nahiv ve dil gibi konularda yapılan açıklamalara bakıldığında 
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hem rivayet hem dirayet tefsiri özelliği taşıdığı görülen eserin telifi sırasında Ali b. Ebû Talha, Atıyye 

el-Avfî ve İkrime el-Berberî yoluyla İbn Abbas‟tan gelen tefsirlerle birlikte adları ve geliş yolları 

mukaddimede zikredilen Mücâhid, Atâ b. Ebû Rebâh, Hasan-ı Basrî, Ebü‟l-Âliye er-Riyâhî, 

Muhammed b. Kâ„b el-Kurazî, Zeyd b. Eslem, Kelbî, Dahhâk, Mukātil b. Hayyân, Mukātil b. 

Süleyman ve Süddî gibi âlimlerin tefsirle ilgili rivayetlerinden yararlanılmıştır. Tefsir alanında Yahyâ 

b. Ziyâd el-Ferrâ‟nın Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟ı, Ebû Ubeyde‟nin Mecâzü‟l-Ḳurʾân‟ı, İbn Kuteybe‟nin 

Ġarîbü‟l-Ḳurʾân‟ı, İbn Cerîr et-Taberî‟nin Câmiʿu‟l-beyân‟ı, Zeccâc‟ın Meʿâni‟l-Ḳurʾân‟ı, 

Muhammed b. Hasan en-Nakkāş‟ın Şifâʾü‟ṣ-ṣudûr‟u, Vâhidî‟nin el-Vasîṭ‟i ve eserin temel kaynağı 

olan Sa„lebî‟nin el-Keşf ve‟l-beyân‟ı; hadis alanında ise Şâfiî‟nin İḫtilâfü‟l-eḥâdîs ‟ , Ahmed b. 

Hanbel‟in el-Müsned‟i, Buhârî, Müslim ve Tirmizî‟nin eṣ-Ṣaḥîḥ‟leri, Ebû Dâvûd‟un es-Sünen‟i, 

Hattâbî‟nin Meʿâlimü‟s-Sünen‟i eserin kaynakları arasında yer alır. Kıraatler konusunda İbn Mihrân 

en-Nîsâbûrî‟nin el-Ġāye fi‟l-ḳırâʾâti‟l-ʿaşr‟ı, tarih alanında Vehb b. Münebbih‟in el-Mübtedeʾi, İbn 

İshak‟ın Meġāzî‟si ve Sa„lebî‟nin ʿArâʾisü‟l-mecâlis‟i faydalanılan diğer kaynaklardır.  

Meʿâlimü‟t-tenzîl yazıldığı dönemden itibaren çok rağbet görmüş, daha sonra birçok esere kaynak 

olmuş, bu konuda ilk sırayı Ali b. Muhammed el-Hâzin‟in Lübâbü‟t-teʾvîl fî meʿâni‟t-tenzîl‟i almıştır. 

İbn Kesîr Tefsîrü‟l-Ḳurʾâni‟l-ʿaẓîm‟de, İbnü‟l-Cevzî Zâdü‟l-mesîr‟de, Cemâleddin el-Kāsımî 

Meḥâsinü‟t-teʾvîl‟de, Zerkeşî el-Burhân fî ʿulûmi‟l-Ḳurʾân‟da ve Süyûtî el-İtḳān fî ʿulûmi‟l-Ḳurʾân‟da 

ondan yararlanan müelliflerden bazılarıdır.  

Çeşitli kütüphanelerde ve özellikle İstanbul‟da pek çok yazma nüshası bulunan Meʿâlimü‟t-

tenzîl‟in ilk neşri taşbaskı olarak dört cilt halinde gerçekleştirilmiş (Bombay 1269), daha sonra 

tekrarlanan bu baskının (Bombay 1309) ardından eser Hâzin‟in ve İbn Kesîr‟in tefsiriyle birlikte 

basılmıştır (Kahire 1405, 1406, 1407). Meʿâlimü‟t-tenzîl Hâlid Abdurrahman el-Ak ve Mervân Süvâr 

tarafından tahkik edilmiş (Beyrut 1406/1986, 1407/1987), Yûsuf Abdurrahman el-Mar„aşlî bu 

baskılardan ilkini esas alarak eserin hadisleri için Fihrisü eḥâdîs   Tefsîr ‟l-Beġavî adıyla bir fihrist 

hazırlamıştır (Beyrut 1411/1990). Kitap ayrıca Muhammed Abdullah en-Nemr, Osman Cum„a 

Damîriyye ve Süleyman Müslim el-Haraş‟ın tahkikiyle sekiz cilt halinde neşredilmiştir (Riyad 

1409/1989, 1414/1993).  

Meʿâlimü‟t-tenzîl üzerinde Ali Eroğlu Müfessir Baġavi, Hayatı ve Tefsirindeki Metodu (1987, 

Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü), Saffet Bakırcı Meâlimü‟t-Tenzil‟in Rivayet Tefsirleri 

İçindeki Yeri (1990, SÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü), Bedreddin b. Affân Meʿâlimü‟tenzîl: min evveli‟l-

kitâb ilâ nihâyeti sûreti‟l-Enfâl (1407, Câmiatü‟l-İmâm Muhammed b. Suûd el-İslâmiyye Usûlü‟d-dîn 

el-Kur‟ân ve ulûmüh) adıyla birer doktora tezi hazırlamışlardır. İbrâhim Şerîf‟in el-Beġavî el-Ferrâʾ ve 

tefsîruhû li‟l-Ḳurʾâni‟l-Kerîm (Kahire 1406/1986) ve Afâf Abdülgafûr Hamîd‟in el-Beġavî ve 

menhecühû fi‟t-tefsîr (Bağdad 1982) adlı çalışmaları da burada zikredilebilir.  
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XII. HAFTA 

11. DERS 

Zemahşerî (ö. 538/1144) 

el-KeĢĢâf 
Sâd Sûresi 4-11. Ayetlerin Tefsîri 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Tefsir İlmi Osmanlı‟dan önce ve sonra diye tasnîf edilse nasıl bir tablo ortaya çıkar?  

2. Mezhebî ve Lugavî Tefsirlere dair ne tür çalışmalar hatırlıyorsunuz? 

3. ZemahĢerî‟nin Tefsir ilmindeki yeri ve konumu hakkında neler biliyorsunuz? 

4. ZemahĢerî tefsir ilmi dışında hangi alanlarda ilmi faaliyetlerde bulunmuştur? 

5. ZemahĢerî‟nin ilmi eserlerinden neleri sayabilirsiniz? 

 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği 

Ebu‟l-Kâsım Mahmud b. Ömer Cârullah ez-ZemahĢerî 

27 Receb 467 (18 Mart 1075) tarihinde Hârizm bölgesinde Türkmenistan‟ın Taşavuz (Daşoğuz, 

Taşauz) ili Köroğlu ilçesindeki (İlmamedov, XX/2 [2011], s. 192) Zemahşer‟de doğdu. Mekke‟de 

Kâbe‟ye mücâvir olarak bulunduğundan “Cârullah”, mensup bulunduğu bölgenin övünç kaynağı 

sayıldığı için “Fahr-i Hârizm” lakaplarıyla anılır. Zemahşerî‟yi genelde Fars kökenli kabul edenlerin 

yanında, özellikle yaşadığı dönemde Hârizm‟deki nüfusun büyük çoğunluğunu Türkler‟in 

oluşturmasından dolayı Türk asıllı kabul edenler de vardır. Bununla birlikte Zemahşerî eserlerinin 

hemen tamamını Arapça kaleme almış, hatta eserleriyle bu dile hizmet etmeyi şeref saymıştır (el-

Mufaṣṣal, I, 17-19). Şiirlerindeki bazı ifadelerden onun dindar bir aileden geldiği anlaşılmaktadır. 

Selçuklu Veziri Müeyyidülmülk tarafından herhalde siyasî bir sebeple hapse atılan babası ilim ve 

takvâ sahibi bir mahalle imamı idi ve muhtemelen hapiste iken vefat etmişti; dedesi de dindar bir 

kişiydi (Zemahşerî, Dîvân, s. 270-275). Kaynaklarda Zemahşerî‟nin bir bacağının takma olduğu, bu 

yüzden uzun elbise giydiği belirtilir. Onun topal kalmasının sebebiyle ilgili olarak bir seyahat sırasında 

şiddetli soğuktan ayağının donması, damdan veya binek hayvanından düşmesi, çocukluk yıllarında bir 

kuşun ayağını kopardığı için annesinin bedduasını alması gibi olaylardan söz edilir. İbn Hallikân‟ın 

naklettiği bir rivayete göre Zemahşerî, insanların kesik bacağı sebebiyle kendisi hakkında yanlış bir 

düşünceye kapılmasından endişe ettiğinden ayağının şiddetli soğuktan donması yüzünden kesildiğine 

dair birçok kişinin şahitliğini içeren bir belge düzenlemiştir (Vefeyât, V, 169).  

Yaşadığı dönemde Hârizm canlı bir ilim ve kültür merkeziydi. Buna rağmen Zemahşerî gerek 

sakatlığı gerekse ailesinin geçim sıkıntısı çekmesi yüzünden babası tarafından terzilik mesleğine 

verildi; fakat onun ilim tahsili hususundaki ısrarı üzerine medreseye gönderildi. Vefatından birkaç yıl 

öncesine kadar ilim tahsili ve icâzet almak için çaba sarfetti. Gençlik yıllarından itibaren Hârizm, 

Buhara ve Bağdat gibi ilim merkezlerinde birçok âlimin derslerine katıldı. İlmî şahsiyetinin 

oluşmasında en büyük pay, lugat, nahiv, tıp gibi alanlarda döneminin en büyük âlimlerinden kabul 

edilen Mu„tezile âlimi Ebû Mudar Mahmûd b. Cerîr ed-Dabbî el-İsfahânî‟ye aittir. Hârizm‟de 

Mu„tezile mezhebinin görüşlerini yaydığı söylenen Dabbî, Zemahşerî‟yi yetiştirmesinin yanında ona 

her türlü maddî ve mânevî yardımda bulunup bazı devlet adamlarıyla tanışmasına vesile oldu. 

Zemahşerî‟nin Mu„tezile düşüncesiyle irtibatını sağlayan iki hocasından daha söz edilmektedir. Bunlar 

Zeydî-Mu„tezilî müfessir, fıkıh ve kelâm âlimi Hâkim el-Cüşemî ile (İbrâhim b. Kāsım, II, 892) 

kendisine kelâmda (usul) hocalık, tefsirde öğrencilik yapan, son dönemin en önemli Mu„tezile 

kelâmcısı kabul edilen Rükneddin İbnü‟l-Melâhimî‟dir (Abdüsselâm b. Muhammed el-Enderesbânî, s. 
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368; Taşköprizâde, II, 100; ayrıca bk. Koloğlu, s. 49). Zemahşerî, Bağdat‟ta Ebü‟l-Hasan Ali b. 

Muzaffer en-Nîsâbûrî ve Ebû Nasr el-İsfahânî‟den edebî ilimler, Ebü‟l-Hattâb Nasr b. Ahmed İbnü‟l-

Batir, Ebû Sa„d eş-Şekkānî ve Ebû Mansûr Nasr el-Hârisî‟den hadis, Ebû Abdullah ed-Dâmegānî‟den 

hadis ve fıkıh dersleri aldı. Mekke‟de Ebû Bekir Abdullah b. Talha el-Ya„bürî‟den Sîbeveyhi‟nin el-

Kitâb‟ını okudu; Ebü‟s-Saâdât İbnü‟ş-Şecerî‟den nahiv ve edebiyat tahsil etti.  

Talebe seçiminde ve icâzet verme hususunda çok titiz davranan Zemahşerî Hârizm, Bağdat, Mekke 

gibi şehirlerde birçok öğrenci yetiştirdi. Bakkālî, Ali b. Muhammed el-İmrânî el-Hârizmî, Âmir b. 

Hasan es-Simsâr, Ebü‟l-Mehâsin İsmâil b. Abdullah et-Tavîlî, Ebû Sa„d Ahmed b. Mahmûd eş-Şâşî ve 

Muvaffak b. Ahmed el-Mekkî onun talebeleri arasında zikredilebilir. Yakın dostu ve hâmisi olan 

Mekke Emîri Ebü‟l-Hasan Ali (Uley) b. Îsâ b. Vehhâs da Zemahşerî‟ye hem hocalık hem öğrencilik 

yaptı (İbnü‟l-Kıftî, III, 268; Lane, s. 251). Zemahşerî Ebû Tâhir es-Silefî, Reşîdüddin el-Vatvât, Ebû 

Tâhir el-Husûî ve Zeyneb bint Şi„râ gibi âlimlere de icâzet verdi. Hadis rivayet ettiği bilinen 

Zemahşerî‟den İbn Şehrâşûb gibi bazı Şiî âlimleri rivayette bulundu. Çağdaşı Abdüsselâm b. 

Muhammed el-Enderesbânî, Zemahşerî‟nin Hârizm‟de hadis ilmini ihya eden ilk kişi olduğunu ve 

Irak‟tan hadis kitapları getirtip insanları bunları okumaya teşvik ettiğini, bu sayede hadis ilminin 

bölgede yayıldığını söylemektedir (Fî Sîreti‟z-Zemaḫşerî, s. 379). Zehebî ve İbn Hacer hadis rivayeti 

konusunda Zemahşerî‟yi “sâlih” olarak nitelendirmiş, ancak insanları i„tizâlî fikirlere davet ettiği için 

onun özellikle el-Keşşâf adlı tefsirine ihtiyatla yaklaşılması gerektiğine dikkat çekmişlerdir (Mîzânü‟l-

iʿtidâl, IV, 78; Lisânü‟l-Mîzân, VI, 4). Hiç evlenmemiş olduğu anlaşılan Zemahşerî, Selçuklu Veziri 

Nizâmülmülk‟e yazdığı bir şiirde değersiz kişilerin yüksek makamlara geçtiğinden şikâyette bulunup 

kendisinin üstün meziyetlerinden dolayı lâyık olduğu makama getirilmesini istedi. Fakat muhtemelen 

kendini çok övmesi ve Mu„tezilî olmakla iftihar etmesi gibi sebeplerle beklediği ilgiyi göremedi. 

Bunun üzerine Hârizm‟den ayrılıp Horasan‟a gitti; bazı devlet adamlarıyla görüştü ve bir kasidesinde 

Mücîrüddevle el-Erdistânî‟yi methetti. Ardından İsfahan‟a geçti; burada da Melikşah‟ın oğlu 

Muhammed‟le yakın ilişki kurup onu öven şiirler yazdı.  

Zemahşerî 512 (1118) yılında şiddetli bir hastalığa yakalandı. Bu sırada gördüğü bir rüya üzerine 

devlet adamlarına bir daha methiye yazmamaya, onlardan ihsan ve makam talep etmemeye karar 

verdi. Sağlığına kavuştuktan sonra Mekke‟ye gitmek üzere yola çıktı; Bağdat‟a uğrayıp buradaki 

âlimlerle görüştü, onların derslerine katıldı. Mekke‟ye ulaştığında Emîr Îsâ b. Vehhâs tarafından 

karşılandı. Bu arada Arap yarımadasının birçok bölgesini dolaştı. Seyahatleri esnasında Arap 

kabileleriyle ilgilendi; Arapça‟nın incelikleri ve farklı lehçeleri hakkında geniş bilgi edindi. Mekke‟de 

iki yıllık ikametinin ardından Hârizm‟e döndü. Burada Hârizmşahlar Hükümdarı Kutbüddin 

Hârizmşah ile oğlu Atsız ona büyük itibar gösterdi. Hârizm‟e dönüşünden on yıl kadar sonra tekrar 

Mekke‟ye hareket etti. Dımaşk‟a uğrayıp Tâcülmülûk Böri b. Tuğtegin ve oğlu Şemsülmülûk‟le 

görüştü; onları Bâtınîler‟e ve Haçlılar‟a karşı mücadelelerinden dolayı övdü. Dımaşk'ta muhtemelen 

birkaç yıl kaldı. Ardından gittiği Mekke‟de Emîr Îsâ b. Vehhâs‟tan yine sıcak ilgi gördü. Bu arada bazı 

Mu„tezile âlimlerinin talepleri ve İbn Vehhâs‟ın teşvikiyle meşhur tefsiri el-Keşşâf‟ı yazmaya başladı. 

İki yıl dört ay gibi bir zamanda eserini tamamladı ve bir süre sonra memleketine dönmeye karar verdi. 

533 (1138) yılına rastlayan bu seyahati sırasında bir defa daha Bağdat‟a uğradı. Burada hem ders verdi 

hem de Nizâmiye Medresesi müderrisi Mevhûb b. Ahmed el-Cevâlîkī‟nin derslerine katılıp altmış altı 

yaşında iken ondan icâzet aldı. Ardından Hârizm‟e giderek Özbekistan sınırları içindeki Cürcâniye‟ye 

(Ürgenç/Gürgenç) yerleşti. 9 Zilhicce 538 (13 Haziran 1144) tarihinde arefe gecesi burada vefat etti.  
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Zemahşerî hayatının ilk kırk beş yılında makam ve mevki peşinde koşan, şöhret düşkünü, hırçın ve 

kibirli bir şahsiyet olarak bilinmektedir. Bu nitelikleri birçok şiirine de yansımıştır. Rahat bir yaşam 

sürmek arzusuyla devlet adamlarına methiyeler yazmasını fakirlik içinde büyümüş olmasıyla 

açıklamak, ayrıca sakatlığının kendisi için hem mahcubiyet hem de büyük bir hırs ve azim kaynağı 

olduğunu, birçok şiirinde kendisinden ve eserlerinden övgüyle söz etmesinin bunlardan 

kaynaklandığını düşünmek mümkündür. Kırk beş yaşında iken yakalandığı hastalıktan sonra âdeta bir 

durulma ve olgunlaşma sürecine girmiş, ömrünün sonuna kadar kanaatkâr ve mütevazi bir âlim olarak 

yaşamıştır. İbn Kutluboğa, Ebû Hanîfe‟nin menâkıbına dair Şeḳāʾiḳu‟n-Nuʿmân adlı bir eser kaleme 

alan Zemahşerî‟yi “asrının imamı” olarak nitelemiş ve onun Hanefî fakihleri arasında sayıldığını 

kaydetmiştir (Tâcü‟t-terâcim, s. 71). Zemahşerî itikadda Mu„tezile mezhebine mensuptur. Gerek 

kendisinin Ebü‟l-Kāsım el-Mu„tezilî şeklinde takdim edilmesini istemesi ve Mu„tezilî olmaktan şeref 

duyması gerekse “hâtemü‟l-Mu„tezile” diye anılması bu mezhebe bağlılığının çok güçlü olduğunu 

göstermektedir. Bununla birlikte dil âlimi ve müfessir olarak tanınmış, muhtasar bir eser olan el-

Minhâc dışında kelâma dair bir eser yazmamıştır. Mu„tezile kelâmı açısından etkili bir isim değildir. 

Diğer taraftan onun Mu„tezile içinde hangi fırkaya mensup bulunduğu da tartışmalıdır. Kendisi bu 

mezhebin Hârizm‟de yayılan her iki fırkasının mensuplarıyla temasa geçmiş, hem Hâkim el-Cüşemî 

gibi Behşemiyye‟den hem de Ebû Mudar ed-Dabbî ve İbnü‟l-Melâhimî gibi Hüseyniyye‟den olan 

kimselere öğrencilik yapmıştır. Madelung‟un, Zemahşerî‟nin Ebü‟l-Hüseyin el-Basrî‟den etkilendiği 

yolundaki kanaatini aktaran Schmidtke el-Minhâc‟ın muhtevasının da bu görüşü teyit ettiğini söyler 

(neşredenin girişi, s. 9). el-Minhâc‟da Behşemiyye‟nin kurucusu Ebû Hâşim el-Cübbâî ve babası Ebû 

Ali el-Cübbâî‟ye birçok yerde atıfta bulunurken Ebü‟l-Hüseyin el-Basrî‟den hiç söz etmediğinden 

Zemahşerî‟yi Behşemiyye‟ye daha yakın görenler de vardır (Koloğlu, s. 49-50). Ancak bu iki fırka 

arasındaki ihtilâflarda çoğu zaman açık bir tavır takınmadığından (EI
2
 Suppl. [İng.], s. 841) onun 

Mu„tezile içinde mensup bulunduğu ekolü kesin olarak belirlemek mümkün görünmemektedir. Bazı 

Şiî müellifleri ise özellikle Ehl-i beyt‟in faziletlerini anlatan şiirleriyle Rebîʿu‟l-ebrâr adlı eserindeki 

bazı ifadeleri delil gösterip Zemahşerî‟nin Şiî olduğunu iddia etmişlerdir (Hânsârî, VIII, 120-123). 

Fakat el-Keşşâf‟ta birçok yerde Hz. Ebû Bekir ile Ömer‟den övgüyle söz etmesi, yer yer Hz. Osman‟ın 

zühd ve takvâsından örnekler vermesi, Şîa‟nın bazı âyetlerle ilgili yorumlarını eleştirip bunların bir 

kısmını -İnşirâh sûresinin 7. âyetinin tefsirinde olduğu gibi- bid„at diye nitelendirmesi söz konusu 

iddiayı çürütmektedir.  

Zemahşerî daha ziyade el-Keşşâf adlı tefsiriyle tanınmıştır. Dirâyet tefsiri alanında eşsiz kabul 

edilen bu eserin mukaddimesinde (I, 16-17) Kur‟an‟ı yorumlamanın zor bir iş olduğunu söyleyen 

Zemahşerî‟ye göre bu işi yapacak kişinin öncelikle Arap dili ve belâgatındaki meânî ve beyân 

ilimlerini çok iyi bilmesi, bunun yanında diğer ilimlerde de geniş birikiminin bulunması ve zihnî 

melekelerinin güçlü olması gerekir. Zemahşerî, Kur‟an nazmını i„câzın temel unsuru kabul etmiş ve bu 

mu„ciz nazımdaki güzellikleri ince tahlillerle ortaya koymaya çalışmıştır. Tefsirinde dilin bütün 

imkânlarını kullanmasının yanında aklın ilkelerine de büyük önem vermiş, özellikle Kur‟an‟daki 

tasvir, temsil ve mecazlarla ilgili anlam takdirlerinde son derece başarılı kabul edilmiştir. Bununla 

birlikte i„tizâlî görüşleri Kur‟an‟a dayandırmak amacıyla kimi zaman zorlama te‟viller yapmış, bu 

yüzden başta İbnü‟l-Müneyyir olmak üzere Kādî İyâz, İbn Teymiyye ve Ebû Hayyân el-Endelüsî gibi 

birçokları tarafından tenkit edilmiştir. Ayrıca tefsirinde özellikle sûrelerin faziletleri hakkında zayıf ve 

uydurma rivayetlere yer verdiği, kıraatleri tercihte Kur‟an‟ın üslûbuna ve dil kurallarına uygunluk 
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ilkesine riayet ettiği, Mu„tezile‟nin temel prensiplerine uygun içerikteki âyetleri muhkem, diğerlerini 

müteşâbih olarak değerlendirdiği, Mâide âyetinin (5/54) tefsirinde mutasavvıflar hakkında yer yer 

edep dışı ifadeler kullandığı ve özellikle Eş„arîler‟i Mücbire, Haşviyye gibi sıfatlarla anıp üstü kapalı 

biçimde Ehl-i sünnet‟e ağır isnatlarda bulunduğu için eleştirilmiştir.  

Hadis, fıkıh, kelâm gibi ilimlerde de geniş bilgiye sahip bulunan Zemahşerî özellikle Arap dili ve 

edebiyatı konusunda otorite kabul edilmiş bir şahsiyettir ve Arap asıllı olmamasına rağmen “şeyhü‟l-

Arabiyye” diye nitelendirilmiştir. Hatta onun bir gün Ebûkubeys dağına çıkıp Araplar‟a, “Atalarınızın 

dilini gelin benden öğrenin” dediği rivayet edilmektedir. Arap dilindeki tartışılmaz otoritesinden 

dolayı edebiyatta birçok darbımesele konu olmuştur. Basra dil mektebine mensup olmakla birlikte 

seçmeci ve uzlaştırmacı bir yol izleyen Zemahşerî, el-Mufaṣṣal adlı eserinde daha çok Basralı gramer 

âlimlerinin, zaman zaman Kûfeliler‟in, bazan da Ebû Ali el-Fârisî ile öğrencisi İbn Cinnî‟nin 

görüşlerini benimsemiş, yer yer kendi fikirlerini de ortaya koymuştur. el-Mufaṣṣal‟ının, gerek plan ve 

tertibindeki düzgünlük gerekse anlatımındaki kolaylık ve muhtevasındaki zenginlik dolayısıyla kendi 

zamanına kadar Arap gramerine dair yazılmış eserlerin en mükemmeli kabul edilmesi onun bu 

alandaki otoritesini göstermesi bakımından önemlidir.  

Eserleri. 

 Zemahşerî‟nin eserlerinin sayısını otuz olarak tesbit edenler bulunduğu gibi altmış beşe kadar 

çıkaranlar da vardır. Bu farklılık, bazı kitapların çeşitli bölümlerinin müstakil eser sayılmasından veya 

bir kısım eserlerinin değişik isimlerle anılmasından kaynaklanmış olmalıdır. 

A) Tefsir, Hadis, Fıkıh, Kelâm. 1. el-Keşşâf ʿan ḥaḳāʾiḳı ġavâmiżi‟t-tenzîl ve ʿuyûni‟l-eḳāvîl fî 

vücûhi‟t-teʾvîl (I-II, Bulak 1281; I-II, Kahire 1307, 1308; nşr. M. Mürsî Âmir, I-VI, Kahire 

1397/1977; nşr. Muhammed Abdüsselâm Şâhin, Beyrut 2003). Eser Fahreddin er-Râzî, Kādî Beyzâvî, 

Ebü‟l-Berekât en-Nesefî, Ebüssuûd Efendi gibi Sünnî müfessirler için temel kaynak olmuş ve üzerine 

birçok çalışma yapılmıştır. 

2. Nüketü‟l-iʿrâb fî ġarîbi‟l-iʿrâb. Kur‟an‟daki garîb lafızların i„rabına dairdir (Leknev 1872; nşr. 

Ebü‟l-Fütûh Şerîf, Kahire 1985). 

3. el-Keşf fi‟l-ḳırâʾât. Bazı kaynaklarda el-Keşf fi‟l-ḳırâʾâti‟l-ʿaşr diye de anılmaktadır 

(Brockelmann, GAL Suppl., I, 511). 

4. el-Fâʾiḳ fî ġarîbi‟l-ḥadîs  (Haydarâbâd 1324; nşr. Al  Muhammed el-Bicâvî – Muhammed Ebü‟l-

Fazl İbrâhim, Kahire 1364/1945, 1391). 

5. el-Muḫtaṣar min Kitâbi‟l-Muvâfaḳa beyne Ehli‟l-beyt ve‟ṣ-ṣaḥâbe. İsmâil b. Ali es-Semmân‟ın 

Ehl-i beyt‟in ve sahâbenin faziletine dair eseri için yapılan bir ihtisar çalışmasıdır (nşr. Yûsuf Ahmed, 

Beyrut 1999; nşr. Seyyid İbrâhim Sâdık, Kahire 2001). 

6. Ruʾûsü‟l-mesâʾil. Hanefîler‟le Şâfiîler arasındaki ihtilâflar hakkında olup (nşr. Abdullah Nezîr 

Ahmed, Beyrut 1987, 2007) Abdülhalîm Muhammed eser üzerine bir doktora çalışması yapmıştır 

(1977, Saint Andrews Üniversitesi [İskoçya]). 

7. el-Minhâc fî uṣûli‟d-dîn. Schmidtke tarafından önce A Muʿtazilite Creed of az-Zamaḫšarī adıyla 

İngilizce‟ye çevrilmiş ve bu çeviriyle birlikte neşredilmiş (bk. bibl.), daha sonra tashihli yeni bir neşri 

yapılmıştır (Maʿârif, XX/3 [Tahran 2004], s. 116-148). 

B) Dil, Lugat ve Edebiyat. 1. el-Mufaṣṣal fî ṣınâʿati’l-iʿrâb. Arap gramerine dairdir (nşr. J. B. 

Broch, Oslo 1859, 1879; İskenderiye 1291; Delhi 1309; Kahire 1323; nşr. Hâlid İsmâil Hassân, Kahire 

2006). 
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2. el-Ünmûẕec. Nahivle ilgili olan eser el-Mufaṣṣal‟dan ihtisar edilmiş olup üzerine çeşitli şerhler 

yazılmış (Abdullah Muhammed el-Habeşî, I, 305-307) ve birçok baskısı yapılmıştır (Bulak 1269; 

Tebriz 1275; Oslo 1859; Kahire 1289; İstanbul 1289, 1298/1880 [Meydânî‟nin Nüzhetü‟ṭ-ṭarf‟ının 

sonunda], 1308, 1323; Kazan 1897; Beyrut 1981). 

3. el-Müfred ve‟l-müʾellef (el-Müfred ve‟l-mürekkeb). Yine nahivle ilgili küçük bir risâle olan 

eseri (İstanbul 1300; Kahire 1324, 1328; Dımaşk 1385/1966) A. Abdülbâsıt el-Mersafî (Kahire 1990) 

ve Behîce Bâkır el-Hasenî (MMİIr., XV [Bağdat 1387/1967], s. 87-121) yayımlamıştır. 

4. Mesʾele (Risâle) fî kelimeti‟ş-şehâde. Gramer tahliline dair bu risâleyi Behîce Bâkır el-Hasenî 

(MMİIr., XV [Bağdat 1387/1967], s. 121-128) ve Muhammed Ahmed ed-Dâlî (MMLA, LXVIII 

[Dımaşk 1993], s. 77-94) neşretmiştir. 

5. el-Muḥâcât (el-Muḥâccât) bi‟l-mesâʾili‟n-naḥviyye (el-Ehâci‟n-naḥviyye). Kur‟an, hadis ve eski 

Arap şiirindeki bazı ifadeler çerçevesinde nahivle ilgili elli meselenin soru-cevap şeklinde ele alındığı 

manzum bir eser olup Mustafa el-Hadrî ile (Hama 1969) Behîce Bâkır el-Hasenî (Bağdat 1973) 

tarafından yayımlanmıştır. 

6. Şerḥu ebyâti Kitâbi Sîbeveyhi. Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi III. Ahmed bölümünde bir 

nüshasının bulunduğu ve Abdullah Derviş tarafından neşre hazırlandığı belirtilmektedir (Lutpi 

İbrahim, s. 103). 

7. Muḳaddimetü‟l-edeb. Arapça öğrenmek isteyen Hârizmşahlar Hükümdarı Atsız b. Muhammed 

için telif edilen bir sözlüktür (nşr. J. G. Wetzstein, I-II, Leipzig 1844-1850; nşr. Muhammed Fevzî Ali, 

Kahire 1998). 

8. Esâsü‟l-belâġa. Arapça mecazlar sözlüğüdür (meselâ Kahire 1299; Leknev 1311; nşr. 

Abdürrahim Mahmûd, Kahire 1372/1953; Beyrut 1965; nşr. Şevkī el-Maarrî – M. Naîm, Beyrut 1998). 

9. Kitâbü‟l-Cibâl ve‟l-emkine ve‟l-miyâh. Coğrafya ve tarih sözlüğü niteliğindeki eseri M. 

Salverda de Grave – T. W. J. Juynboll (Leiden 1856; Frankfurt 1994), Muhammed Sâdık Bahrülulûm 

(Necef 1962), İbrâhim es-Sâmerrâî (Bağdat 1968) ve Ahmed Abdüttevvâb Avad (Kahire 1999) 

neşretmiştir. 

10. Dîvânü‟ş-şiʿr (Dîvânü‟l-edeb). Zemahşerî‟nin 5000 beyitten fazla şiirini içeren eserini Ali 

Abdullah Amr (Kahire 1979) ve Abdüssettâr Dayf (Kahire 2004) yayımlamış, Fâtıma Yûsuf el-

Hıyemî ise şerhetmiştir (Beyrut 2008). 

11. Aʿcebü‟l-ʿaceb fî şerḥi Lâmiyyeti‟l-ʿArab. Şenferâ‟ya ait Lâmiyyetü‟l-ʿArab adlı kasidenin 

şerhidir (İstanbul 1300, s. 10-70; diğer bazı eserlerle birlikte, Kahire 1906, 1910; Dımaşk 1961; Beyrut 

1973; diğer bazı şerhlerle birlikte Bulûġu‟l-ereb adıyla, nşr. Muhammed Abdülhâkim el-Kādî – 

Muhammed Abdürrâzık İrfân, Kahire 1989). 

12. el-Müstaḳṣâ f ‟l-ems âl (el-Müstaḳṣâ fî ems âl ‟l-ʿArab). 3461 Arap meseline dairdir (nşr. 

Muhammed Abdülmuîd Han, Haydarâbâd 1381/1962; Beyrut 1977, 1982). Âlî Mustafa Efendi, bu 

eserden seçtiği bazı meselleri Farsça ve Türkçe açıklamalarla birlikte Zübdetü‟l-emsâl adlı eserinde 

toplamıştır. 

13. Nevâbiġu‟l-kelim (el-Kelimü‟n-nevâbiġ). Kısa vecîzeler tarzındaki edebî metinlerden ibaret 

olup ilk defa H. A. Schultens tarafından Muhammed b. Dihkān Ali en-Nesefî‟nin şerhi ve Latince 

tercümesiyle birlikte yayımlanmış (Leiden 1772), ayrıca birçok baskısı yapılmış (İstanbul 1866, 1885; 

Paris 1870; Kahire 1870, 1887, 1907, 1961 [Yûsuf el-Bustânî ve Selahadd n el-Bustânî‟n n tahk k yle 

Ems âlü‟ş-şarḳ ve‟l-ġarb adlı mecmuanın içinde]; Riyad 1971 [Behîce Bâkır el-Hasenî‟nin tahkikiyle]), 



129 

 

Barbier de Meynard‟ın Fransızca tercümesi Paris‟te neşredilmiş (Les pensées de Zamakhschari, 1876), 

eserle ilgili çeşitli şerhler yazılmış (Abdullah Muhammed el-Habeşî, III, 2051-2053), bu şerhlerin 

bazıları Türkçe‟ye çevrilmiştir (İA, XIII, 513). 

14. ed-Dürrü‟d-dâʾir el-münteḫab fî kinâyâti ve‟stiʿârâti ve teşbîhâti‟l-ʿArab (nşr. Behîce Bâkır el-

Hasenî, MMİIr., XVI [Bağdat 1968], s. 224-267). 

15. el-Ḳusṭâsü‟l-müstaḳīm fi‟l-ʿarûż (nşr. Behîce Bâkır el-Hasenî, Bağdat 1970). Eser ayrıca 

Fahreddin Kabâve tarafından el-Ḳısṭâs fî ʿilmi‟l-ʿarûż adıyla yayımlanmıştır (Beyrut 1989). 

16. Ḳaṣîde fî süʾâli‟l-Ġazzâlî. Bazı kaynaklarda Mesâʾilü‟l-Ġazzâlî diye de anılmaktadır 

(Brockelmann, GAL, I, 350). 

C) Diğer Eserleri. 1. Aṭvâḳu‟ẕ-ẕeheb fi‟l-mevâʿiẓ ve‟l-ḫuṭab (en-Naṣâʾiḥu‟ṣ-ṣıġār). Edebî nesirle 

yazılmış 100 kısa makaleden oluşmaktadır. İlk olarak V. Hammer-Purgstall tarafından Almanca 

tercümesiyle birlikte (Viyana 1835), ardından Abdülbâsıt el-Ünsî (Beyrut 1314), Muhammed Said 

Râfiî (Kahire 1328), Yâsîn Muhammed Sevvâs (Beyrut 1992) ve Ahmed Abdüttevvâb Avad (Kahire 

1994) tarafından neşredilmiştir. Eseri H. L. Fleischer (Leipzig 1835) ve G. Weil (Stuttgart 1836) 

Almanca‟ya, Barbier de Meynard Fransızca‟ya (Paris 1876), Said ve Mehmed Zihni efendilerle 

(İstanbul 1290) Rahmi Serin (İstanbul, ts. [Bedir Yayınevi]) Türkçe‟ye çevirmiştir. 

2. Maḳāmât (en-Naṣâʾiḥu‟l-kibâr). Elli makāmeden ibaret olup müellifin edebî nesirle kendine 

hitaben kaleme aldığı dinî ve ahlâkî nasihatleri içerir. İlk defa Kahire‟de yayımlanan eser (1322) Oskar 

Rescher tarafından Almanca‟ya çevrilmiştir (Greifswald 1913). Kahire‟de birkaç baskısı daha yapılmış 

(1907, 1917, 1975), Yûsuf el-Bikāî tarafından da neşredilmiştir (Beyrut 1981). 

3. Rebîʿu‟l-ebrâr ve nuṣûṣü‟l-aḫbâr (fuṣûṣü‟l-aḫbâr). Muhâdarât sahasındaki en önemli eserlerden 

biridir. Halifelerin, büyük sahâbîlerin ve fakihlerin hikmetli sözleriyle ibret alınacak hikâyeler ve 

meşhur şairlerden iktibaslar içerir (I-IV; Kahire 1292; Bağdat 1976-1982). Eser üzerine çeşitli şerh ve 

ihtisar çalışmaları yapılmış (Abdullah Muhammed el-Habeşî, II, 840-841), Amasyalı Hatibzâde 

Muhyiddin Mehmed‟in Ravżü‟l-aḫyâr adlı ihtisar çalışmasını Âşık Çelebi II. Selim adına Türkçe‟ye 

çevirmiştir. Ayrıca Nûreddin Muhammed el-Mûsevî tarafından Zehrü‟r-rebîʿ adıyla Farsça‟ya tercüme 

edilmiş, Kahire‟de basılan (1292) eserin ilmî neşrini Selîm en-Naîmî (Bağdat 1976) ve Abdülmecîd 

Diyâb (Kahire 1992) gerçekleştirmiştir. Behîce Bâkır el-Hasenî eserin bir bölümünün edisyon kritiğini 

içeren bir doktora çalışması yapmıştır (A Biography of al-Zamakhsharī with a Critical Edition of Part 

of Rabiʿ al-Abrār, 1965, Cambridge Üniversitesi). 

4. Nüzhetü‟l-müteʾennis ve nühzetü‟l-muḳtebis. Süleymaniye Kütüphanesi‟ndeki nüshasıyla 

(Ayasofya, nr. 4331) ilgili kayıttan eserin Rebîʿu‟l-ebrâr‟dan seçme metinlerden oluştuğu 

anlaşılmaktadır. 

5. Ḫaṣâʾiṣü‟l-ʿaşereti‟l-kirâmi‟l-berere. Aşere-i mübeşşereden on sahâbînin biyografisine dair olup 

Behîce Bâkır el-Hasenî tarafından neşredilmiştir (Bağdat 1968). 

6. el-Ḳaṣîdetü‟l-baʿûḍiyye ve taḫmîsühâ (nşr. Behîce Bâkır el-Hasenî, el-Üstâẕ, Bağdat 1967, 

XIV/1-2). 

7. Taʿlîmü‟l-mübtedî ve irşâdü‟l-muḳtedî (Dârü‟l-kütübi‟l-Mısriyye, Mecmûa, nr. 4254). 

Zemahşerî‟nin kaynaklarda başka eserleri de zikredilmektedir. 

Zemahşerî‟ye dair pek çok kitap ve makale yayımlanmış, tez çalışmaları yapılmıştır. Bunlardan 

bazıları şöylece sıralanabilir: Mustafa Nâsıf, el-Belâġa ʿinde‟z-Zemaḫşerî (doktora tezi, 1952, 

Aynüşşems Üniversitesi [Kahire]); Mustafa Sâvî el-Cüveynî, Menhecü‟z-Zemaḫşerî fî tefsîri‟l-Ḳurʾân 
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ve beyânü iʿcâzih (Kahire 1959); a.mlf., Ḳırâʾe fî türâs  ‟z-Zemaḫşerî (İskenderiye 1997); Ahmed 

Muhammed el-Hûfî, ez-Zemaḫşerî (Kahire 1966); Muhammed Şâhin, Cârullāh ez-Zemaḫşerî ve 

es eruhû f ‟d-dirâsâti‟n-naḥviyye (Kahire 1969); Ali Özek, Zemahşerî ve Arap Lügatçılığındaki Yeri 

(doktora tezi, 1973, İÜ Ed.Fak.); Cihat Tunç, Zemahşerî ve Kelâmın Ana Meseleleri (doçentlik tezi, 

1976, AÜ İlâhiyat Fakültesi); Murtazâ Âyetullahzâde Şîrâzî, ez-Zemaḫşerî luġaviyyen ve müfessiran 

(Kahire 1977); Muhammed b. Abdülhalîm, A Critical Edition of Ru‟ûs al-Masāil by al-Zamakshari 

(doktora tezi, 1977, Saint Andrews Üniversitesi); Michael Schub, Linguistic Topics in al-

Zamakhshari‟s Commentary of the Qurʾān (doktora tezi, 1977, California Üniversitesi); Kâmil 

Muhammed Uveyda, ez-Zemaḫşerî: el-Müfessirü‟l-belîġ (Beyrut 1994); Abdüssettâr Dayf, Cârullāh 

Maḥmûd b. ʿÖmer ez-Zemaḫşerî: Ḥayâtühû ve şiʿrüh (Kahire 1994); Musa Alp, Zemahşerî‟nin 

Keşşâf‟ında Mutezilî Görüşlere Filolojik Yaklaşımlar (yüksek lisans tezi, 1998, EÜ Sosyal Bilimler 

Enstitüsü); B. N. Zubir, Balagha as an Instrument of Qurʾān Interpretation: A Study of al-Kashshāf 

(doktora tezi, 1999, Londra Üniversitesi); Reşîd Abdurrahman el-Ubeydî, ez-Zemaḫşerî el-luġavî ve 

kitâbühü‟l-Fâʾiḳ (Bağdat 2001); Murat Kaya, Zemahşerî‟de Tasavvufî Kavramlar (Makāmât Örneği) 

(yüksek lisans tezi, 2006, Yüzüncü Yıl Üniversitesi); Abdülcelîl Bilgin, Kur‟an‟daki Deyimler ve 

Zemahşerî‟nin Keşşâf‟ı (doktora tezi, 2007, AÜ) (ayrıca bk. Lane, s. 237-243). 

 

ZemahĢerî‟nin Ünlü Eseri: 

el-KeĢĢâf ʿan ḥaḳāʾiḳı ġavâmiżi‟t-tenzîl ve ʿuyûni‟l-eḳāvîl 

Tam adı el-Keşşâf ʿan ḥaḳāʾiḳı ġavâmiżi‟t-tenzîl ve ʿuyûni‟l-eḳāvîl fî vücûhi‟t-teʾvîl‟dir. Bazı 

kaynaklarda el-Keşşâf ʿan ḥaḳāʾiḳi‟t-tenzîli‟n-nâṭıḳ ʿan deḳāʾiḳi‟t-teʾvîl veya sadece el-Keşşâf ʿan 

ḥaḳāʾiḳi‟t-tenzîl adıyla zikredilir. Zemahşerî, Adliyye fırkasına mensup âlimlerin bir tefsir yazması 

hususundaki ısrarlarının yanı sıra hayatının son döneminde Mekke‟de mücâvir olarak bulunduğu 

sırada Emîr Ebü‟l-Hasan İbn Vehhâs‟ın da isteği üzerine eserini 526 (1132) yılında yazmaya başlamış 

ve iki yılda tamamlamıştır. Tefsirini öven Zemahşerî kitabını iki yılda tamamlamasını, otuz yılda 

yapılabilecek işleri iki yılda gerçekleştiren Hz. Ebû Bekir‟in başarılı hizmetlerine benzeterek bunun 

Kâbe‟nin feyziyle mümkün olduğunu söyler. Müellif, eserinin mukaddimesinde Kur‟an‟ı tefsir 

etmenin zorluğuna dikkat çekerek bunu yapacak kişinin Arap dili ve belâgatında, bedî„ ve beyân 

ilimlerinde derin vukuf sahibi olması yanında diğer ilimlerde de geniş bilgi birikiminin bulunması, 

zihnî melekelerinin ve sezgi yeteneğinin güçlü olması, çalışma disiplinine sahip bulunması gibi 

özellikler taşıması gerektiğini belirtir (el-Keşşâf, I, 3-4).  

Zemahşerî çalışmasını hazırlarken daha önce yazılan belli başlı tefsir, kıraat ve belâgat kitaplarına 

başvurmuştur. Şemseddin el-İsfahânî, el-Keşşâf‟ın temel kaynağının Zeccâc‟a ait Meʿâni‟l-Ḳurʾân adlı 

eser olduğunu söyler (Keşfü‟ẓ-ẓunûn, II, 1482); İbn Tağrîberdî ise el-Keşşâf‟ta Rummânî‟nin 

metodunun takip edildiğini kaydeder. Rivayet tefsiri konusunda Mücâhid, Amr b. Ubeyd, Ebû Bekir 

el-Esam ve Rummânî‟nin yanı sıra Müşebbihe, Râfıza ve mutasavvifeye ait tefsirler; kıraat ilimlerinde 

Abdullah b. Mes„ûd, Hâris b. Süveyd ve Übey b. Kâ„b‟ın mushafları; dil ve edebiyat alanında 

Sîbeveyhi‟nin el-Kitâb‟ı, Müberred‟in el-Kâmil‟i, Ebû Ali el-Fârisî‟nin Kitâbü‟l-Ḥücce‟si ile Kitâbü‟l-

Ḥalebiyyât‟ı, Câhiz‟in Kitâbü‟l-Ḥayevân‟ı, müellifin Nevâbiġu‟l-kelim‟i ve en-Neṣâʾiḥu‟ṣ-ṣıġar‟ı; 

tasavvufta ise İbn Havşeb, Tâvûs b. Keysân ve Mâlik b. Dînâr‟a isnat edilen sözler ve menkıbeler el-

Keşşâf‟ın belli başlı kaynakları arasında yer alır.  
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Dirayet metoduna göre yazılan eserde rivayetlere de yer verilerek iki metot birleştirilmiştir. Âyetler 

tefsir edilirken çeşitli hadisler nakledildiği halde Müslim‟in el-Câmiʿu‟ṣ-ṣaḥîḥ‟i dışında kaynak 

zikredilmez. Âyetler, öncelikle dil ve belâgat kaideleriyle eski Arap şiirleri dikkate alınarak aklın 

ilkeleri ışığında tefsir edilirken çok ince tahlillerle kelimelerin ihtiva ettiği mecazi mânalar 

keşfedilmeye çalışılır. Bununla birlikte nüzûl sebepleri üzerinde durulurken hem hadislere hem sahâbe 

sözlerine başvurulur. Bu arada özellikle sûrelerin fazileti hakkında zayıf ve uydurma rivayetlere yer 

verilir; bazan rivayetlerin zayıf olduğu da belirtilir. Müellif kıraat farklılıklarına dikkat çekerek bunlar 

arasında Kur‟an‟ın üslûbuna uygun düşenleri tercih eder. Eserde neshin hikmetine temas edilerek 

nâsih ve mensuh âyetler belirlenmeye çalışılır. Ahkâm âyetlerinden müellifin fıkıhta mensup olduğu 

Hanefî mezhebine uygun hükümler çıkarılırken Şâfiî mezhebine ait görüşlere de yer verilir. Eserde 

uygulanan akılcı metodun bir gereği olarak çelişkili gibi görünen âyetlerin te‟vili üzerinde durulur, 

Kur‟an‟da çelişkili bilgiler bulunmadığı belirtilerek bu husustaki itirazlar cevaplandırılır. Bu tür 

konular açıklanırken Kur‟an‟ın Kur‟an‟la ve sünnetle tefsirine ilişkin örnekler de zikredilir. Eserde 

Mu„tezile mezhebinin ilkelerine uygun olan âyetler muhkem, aykırı olanlar ise müteşâbih sayılarak 

müteşâbihler muhkemlerin ışığında te‟vil edilir; nahiv ve belâgat kaideleri de bu mezhepçi hedefi 

gerçekleştirme vasıtası olarak kullanılır; hatta aynı amaçla zayıf hadisler de nakledilir. İrşad 

bakımından faydalı olacağı düşüncesiyle asılsız olup olmadığına bakılmaksızın çeşitli kıssaların yer 

verildiği eser, tasavvufî düşüncenin tenkidi açısından da önemli bir kaynak değeri taşımaktadır. 

Yazıldığı dönemden başlayarak müfessirlerin ilgisini çeken el-Keşşâf Kur‟an‟ı lugat, nahiv ve 

belâgat ilkelerini dikkate alarak yorumlaması, Kur‟ân-ı Kerîm‟in i„caz yönlerini, özellikle taşıdığı 

edebî üstünlüğü ve erişilmez nazım güzelliğini ortaya koyması, Kur‟an‟da mânaların tasvir ve temsil 

yoluyla anlatılmasının etkili bir metot olduğunu göstermesi gibi özellikleriyle çok beğenilmiş ve 

hemen bütün müfessirlerce kaynak olarak alınmıştır. Fahreddin er-Râzî‟ye göre Zemahşerî‟nin sadece, 

meleklerin Allah‟a iman ettiğini bildiren âyetten hareketle Allah‟ın arş üzerinde bulunduğu yolundaki 

teşbihî görüşü çürütmesi bile eserin değerli bir kaynak kabul edilmesi gerektiğini gösterir (Mefâtîḥu‟l-

ġayb, IV, 152). Başta Fahreddin er-Râzî olmak üzere Beyzâvî, Nîsâbûrî, Ebü‟l-Berekât en-Nesefî, 

Ebüssuûd Efendi, Elmalılı Muhammed Hamdi gibi Sünnî müfessirler el-Keşşâf‟tan faydalanmıştır. 

Hatta bazı müellifler Beyzâvî‟nin Envârü‟t-tenzîl‟ini el-Keşşâf‟ın bir özeti kabul etmiştir (Keşfü‟ẓ-

ẓunûn, II, 1481). Buna karşılık söz konusu Sünnî âlimlerin çoğunluğu, sırf Mu„tezile‟nin ilkelerine 

uygun düşen mânalara ulaşmak amacıyla zâhirî mânaların terkedilip yersiz te‟villere sapıldığı, 

velîlerin yer yer ağır ifadelerle eleştirildiği ve bu eleştirilerin Kur‟an‟a dayandırıldığı, ayrıca Ehl-i 

sünnet‟e üstü kapalı ifadelerle ağır isnatlarda bulunulduğu gibi gerekçelerle el-Keşşâf‟ı eleştirmiştir. 

İbnü‟l-Müneyyir, Kādî İyâz, Ebû Hayyân el-Endelüsî, Hüseyin b. Muhammed et-Tîbî gibi müellifler 

el-Keşşâf‟taki i„tizâlî fikirleri tenkit edenler arasında yer alır. Takıyyüddin İbn Teymiyye, Zehebî, 

Tâceddin es-Sübkî ve İbn Hacer el-Askalânî gibi bazı âlimler ise Mu„tezile‟ye ait görüşlerin belâgata 

dair açıklamalar içinde ve Kur‟an‟ın gölgesinde sunulması yüzünden el-Keşşâf‟ın okunmasını dahi 

câiz görmemişlerdir. İbn Hişâm en-Nahvî de eserin nahve ilişkin bazı yanlış tevcihler ve hatalı tahliller 

ihtiva ettiğini belirterek onu eleştirmiştir. el-Keşşâf‟ın çeşitli baskıları gerçekleştirilmiştir (Kahire 

1925, 1980; Beyrut, ts.).  

Şerh, hâşiye ve ta„liklerinin yapılması, i„rab vecihlerinin gösterilmesi, şevâhidinin açıklanması, 

i„tizâlî fikirlerin ayıklanıp geri kalan bilgilerin özetlenmesi ve hadislerinin tahrîc edilmesi gibi 

hususlarda olmak üzere el-Keşşâf üzerinde elliyi aşkın çalışma yapılmıştır (a.g.e., II, 1476-1482). 
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Muhammed b. Ali el-Ensârî‟nin Muḫtaṣarü‟l-Keşşâf‟ı, Abdullah b. Hâdî ez-Zeydî‟nin aynı adlı eseri, 

M. Sıddîk Hasan Han‟ın Ḫulâṣatü‟l-Keşşâf‟ı, Kutbüddîn-i Şîrâzî, Ahmed b. Hasan Cârberdî, 

Cemâleddin Aksarâyî, Teftâzânî, Seyyid Şerîf el-Cürcânî ve Sun„ullah Efendi gibi âlimlerin Ḥâşiye 

ʿale‟l-Keşşâf başlığını taşıyan çalışmaları, İbnü‟l-Müneyyir‟in el-İntiṣâf mine‟l-Keşşâf‟ı, Takıyyüddin 

es-Sübkî‟nin Sebebü‟l-inkifâf ʿan iḳrâʾi‟l-Keşşâf‟ı, Sekûnî‟nin el-Muḳteḍab mine‟t-temyîz li-mâ fi‟l-

Keşşâf mine‟l-iʿtizâl fi‟l-Kitâbi‟l-ʿazîz‟i (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 351), Abdülkerîm b. Ali el-

Irâkī‟nin el-Muḥâkemât ʿale‟l-Keşşâf beyne‟ş-Şeyḫayn Ḳuṭbü‟r-Râzî ve‟l-Aḳsarâyî‟si, Cemâleddin 

Abdullah b. Yûsuf ez-Zeylâî‟nin Taḫrîcü‟l-eḥâdîs  ve‟l-âs âr el-vâḳıʿa fî Tefsîri‟l-Keşşâf‟ı (Riyad 

1993), bu eserin bir muhtasarı olan İbn Hacer el-Askalânî‟nin el-Kâfi‟ş-şâf fî taḫrîci eḥâdîs  ‟l-

Keşşâf‟ı, Hıdır b. Abdullah el-Mevsılî‟nin el-İsʿâf bi-şerḥi ebyâti‟l-Keşşâf‟ı, Muhammed b. Tayyib el-

Fâsî, Muhibbüddin Efendi‟nin Şerḥu şevâhidi‟l-Keşşâf adlı eserleri, Muhammed Mijinyawa‟nın Al-

Zamakhshari‟s of Mu„tazilite Principles in al-Kashshaf adlı çalışması (Kahire 1970), Fazlurrahman‟ın 

Zemaḫşerî ki Tefsîrü‟l-Keşşâf îk Taḥlîlî Câʾize‟si (Aligarh 1982) ve Abdülmün„im Abdullah Hasan‟ın 

el-Lehecâtü‟l-ʿArabiyye fî ḳırâʾâti‟l-Keşşâf li‟z-Zemaḫşerî‟si (Mansûra 1991) bu çalışmalardan 

bazılarıdır.  
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XIII. HAFTA 

12. DERS 

İbn Atıyye el-Endelûsî (ö. 541/1147) 

 el-Muharrerü‟l-Vecîz 

Fussilet Suresi 11-19. Ayetlerin Tefsîri 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. Müslümanların Avrupa‟ya özellikle Endülüs‟e yaptıkları seferler ve oradaki hakimiyetleri 

Batı‟ya ve İslam âlemine neler kazandırmıştır? 

2. Endüsül neresidir? Endülüsteki ilmi çalışmalar ve tefsîr faaliyetleri hakkında neler biliyorsunuz? 

3. Ġbn „Atıyye‟nin şahsiyeti ve ilmî hayatı hakkında neler biliyorsunuz? 

4. Ġbn „Atıyye‟nin tefsîrinin hangi tefsîr ekolüne ait olduğunu bilir misiniz? 

5. Ġbn „Atıyye‟nin ait olduğu tefsir ekolünün özellikleri hakkında neler bilirsiniz? 

6. Ġbn „Atıyye‟nin tefsîrinin tam adını ve kaç cilt olduğunu bilir misiniz? 

7. Bahsi geçen Tefsir türüne dair öncelikle ne tür kaynakları okumak gerekir? Örnek bir metin 

üzerinde çalışınız… 

 

B. Hayatı ve Ġlmi KiĢiliği 

Ġbn „Atıyye, Ebû Muhammed Abdülhak b. Gālib b. Abdirrahmân b. Gālib el-Muhâribî el-

Gırnâtî el-Endelüsî. 

481‟de (1088) Gırnata‟da (Granada) doğdu. Soyu, Endülüs‟ün fethi için bu ülkeye gelen Arap 

ordusu sancaktarı Atıyye b. Hâlid b. Haffâf el-Muhâribî‟ye dayanır. Atıyye‟nin dedelerinin Rebîa veya 

daha kuvvetli bir ihtimalle Mudar kabilesine mensup olduğu kaydedilmektedir; nitekim İbn Atıyye de 

dedelerinin Mudarî olduğunu söyler (Fihrisü İbn ʿAṭıyye, s. 60). Kendisine kadar bu aileden pek çok 

âlim ve idareci yetişmiştir; babası Gālib b. Abdurrahman Endülüs‟te dönemin önde gelen muhaddis ve 

fakihlerindendir (Feth b. Hâkān el-Kaysî, III, 636-640).  

İbn Atıyye‟nin yaşadığı dönemde Kurtuba (Cordoba), Mürsiye (Murcia) ve İşbîliye (Sevilla) gibi 

Gırnata da medreselerin çokça bulunduğu bir şehirdi. Burada bir medresesi bulunan babasından ve 

diğer âlimlerden öğrenim görmeye başlayan İbn Atıyye, daha on iki-on üç yaşlarında iken birçok 

hocadan çeşitli ilimlere dair icâzetler aldı. Kurtuba, İşbîliye, Mürsiye, Belensiye (Valencia) ve Ceyyân 

(Jean) gibi şehirlere giderek buralardaki hocalardan ders gördü ve çeşitli kitaplara ait icâzetler aldı; 

gidemediği yerlerdeki birçok âlimden de kitâbet yoluyla icâzetler elde etti. Onun Endülüs dışına 

çıkmadığı konusunda ittifak olmasına rağmen Ömer Rızâ Kehhâle‟nin doğuya seyahat ettiğini 

söylemesi (Muʿcemü‟l-müʾellifîn, V, 93) babasıyla onu karıştırmasından kaynaklanmış olmalıdır; 

nitekim babasının tahsil için Kuzey Afrika, Mısır, Şam ve Hicaz‟a seyahatte bulunduğu bilinmektedir 

(Fihrisü İbn ʿAṭıyye, s. 60-63; Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid, s. 53-54).  

İbn Atıyye tefsir, kıraat, hadis, fıkıh, kelâm, dil ve tarih alanlarındaki öğrenim hayatı hakkında bilgi 

verdiği el-Fihrist adlı eserinde otuz hocasından söz eder. Bunlar arasında babası Gālib, Ebû Ali el-

Gassânî, Ebû Ali es-Sadefî, Ebü‟l-Hasan İbnü‟l-Bâziş, Ebû Muhammed Abdurrahman b. Muhammed 

b. Attâb el-Kurtubî, Ebû Bahr Süfyân b. Âsî el-Esedî ve Ebû Abdullah Muhammed b. Ali et-Tağlibî 

kendilerinden en fazla istifade ettiği hocalarıdır. İbn Atıyye aynı yerde babasından okuduğu eserlerin 

adını da kaydeder (Fihrisü İbn ʿAṭıyye, s. 63-77). Daha sonra ders vermeye başlayan İbn Atıyye‟den 

çok sayıda talebe faydalanmıştır. İbn Hayr el-İşbîlî, İbn Medâ, Ebû Bekir İbn Tufeyl (Ḥay b. 

Yaḳẓân‟ın müellifi), İbn Kurkūl, Ebü‟l-Kāsım Abdurrahman b. Muhammed el-Ensârî el-Endelüsî, Ebû 



140 

 

Bekir İbn Ebû Cemre bunlardan bazılarıdır (talebeleri için bk. Fihrisü İbn ʿAṭıyye, neşredenlerin girişi, 

s. 15-19; Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid, s. 88-91).  

İbn Atıyye Murâbıtlar döneminde yaşamıştır. Murâbıtlar‟ın başlangıçta Benî Atıyye ailesine iyi 

gözle bakmadığı, hatta İbn Atıyye‟nin babasını bir süre sürgüne gönderdikleri rivayet edilir. Ancak 

daha sonra ailenin Murâbıtlar‟la ilişkileri düzelmiş, İbn Atıyye de hıristiyanlarla yapılan birçok savaşa, 

bu arada 503 (1109) yılında Talabîre (Talavera) Savaşı‟na katılmış, 511‟de (1117) Sarakusta‟nın 

(Zaragoza) savunmasında bulunmuştur. İbn Atıyye Murâbıt melikleriyle görüşmeler yapıyor, 

savaşların durumu ve düşmanlara karşı takip edilmesi gereken stratejilerle ilgili raporlar veriyor, 

hıristiyanlar tarafından istilâ edilen yerleri almaları konusunda teşvik ve uyarılarda bulunuyordu. Uzun 

süre savaş ortamında bulunmasının tefsir çalışmasını etkilediği, cihad âyetlerini tefsir ederken 

görüşlerini daha gerçekçi bir zemine oturttuğu görülmektedir (a.g.e., s. 71-72).  

529 yılı Muharreminde (Kasım 1134) Meriye (Almeria) kadılığına tayin edilen İbn Atıyye burada 

on iki yılı aşkın bir süre görev yaptı. İlk yılları hıristiyanlara karşı parlak zaferlerle geçen 

Murâbıtlar‟ın zamanla zayıflaması, hıristiyanlar karşısında üst üste yenilgiler alarak ülkeyi idare 

edemez duruma gelmesi üzerine Abdülmü‟min el-Kûmî kumandasındaki Muvahhidler‟in 540 (1146) 

yılının sonlarında Murâbıtlar Devleti‟ni ortadan kaldırması ve 541‟de (1147) Endülüs‟ün tamamına 

hâkim olması ile İbn Atıyye‟nin konumu da sarsıldı. Meriye halkının kendisini zındıklıkla itham edip 

hakkında şikâyette bulunması sebebiyle (Ebû Abdullah ez-Zerkeşî, s. 6; Abdülvehhâb Abdülvehhâb 

Fâyid, s. 75) Muvahhidler tarafından Meriye‟deki görevinden alınarak 541 yılı başında Mürsiye‟ye 

kadı tayin edildi. Ancak İbn Atıyye Mürsiye‟ye giremeyince bu defa Batı Endülüs‟teki Lûrka‟ya 

(Lorca) gitmek zorunda kaldı ve 25 Ramazan 541‟de (28 Şubat 1147) burada vefat etti. Araştırmalar, 

ölüm tarihiyle ilgili olarak bir kısım kaynaklarda yer alan 542 ve 546 tarihlerinin yanlış olduğunu 

göstermektedir (a.g.e., s. 78). Onun Lûrka‟ya kadı olarak tayin edilip edilmediği konusunda açık bilgi 

bulunmamaktadır. Ayrıca Gırnata ve diğer bazı şehirlerde kadılık yaptığı yolunda kaynaklarda yer alan 

bilgilerin yanlış olduğu sanılmaktadır.  

Biyografisine talebeleri, çağdaşları ve daha sonraki âlimler tarafından yazılan eserlerde yer verilen 

İbn Atıyye‟den dehâ derecesinde zeki ve idraki yüksek bir insan, fıkıh, tefsir ve Arap dilinde imam, 

hâfız, edip, şair, bid„atlardan uzak duran bir kişi, âdil bir kadı, cesur ve atılgan bir kimse olarak söz 

edilmektedir. İbn Ferhûn, Mâlikî mezhebinin önde gelen âlimlerini tanıttığı ed-Dîbâcü‟l-müẕheb‟de 

İbn Atıyye‟nin biyografisine yer vermiştir (II, 57-59). Nübâhî ise Târîḫu ḳuḍâti‟l-Endelüs adlı eserinde 

onun fıkıhçılığına ve dinî hükümlere olan vukufuna dikkat çekmiştir (s. 109). Hayatına dair eserlerin 

çoğunda onun hadisçiliğine de işaret edilmiştir. Feth b. Hâkān el-Kaysî, Abdülbâkī el-Yemânî ve 

Süyûtî ise eserlerinde dilciliği üzerinde durmuştur.  

İbn Atıyye‟nin şöhreti daha çok el-Muḥarrerü‟l-vecîz adlı tefsirinden kaynaklanmaktadır. Çeşitli 

konularla ilgili görüşlerini bu eserinde ortaya koymuş; tefsir, kıraat, hadis, kelâm, fıkıh, Arap dili ve 

tarih sahalarındaki yetişmişliğini bu eserinde göstermiştir. Müfessirliği hakkında İslâm âlimleri övgü 

dolu ifadeler kullanmış ve bu ilimde kendisinden önceki âlimleri geride bıraktığını ileri sürmüşlerdir. 

İbn Teymiyye de el-Muḥarrerü‟l-vecîz‟i, hadisleri kullanma ve bid„atlardan uzak durma bakımından 

Zemahşerî‟nin tefsirinden daha iyi kabul etmektedir. Ancak Taberî‟den yaptığı alıntıları nakletmekle 

yetinmeyip bunlar üzerinde değerlendirme yapmasını, özellikle Mu„tezile kelâmcılarının görüşlerini 

zikretmesini önemli bir hata olarak değerlendirmektedir (Muḳaddime fî uṣûli‟t-tefsîr, s. 111-112; 

a.mlf., Mecmûʿu fetâvâ, XIII, 361, 388). İbn Hacer el-Heytemî de onun görüşlerini Mu„tezile ile 
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ilişkilendirmekte ve -İbn Arafe el-Vergammî‟nin (ö. 803/1401) ifadelerini kullanarak- İbn Atıyye‟nin 

tefsirinde Zemahşerî‟nin el-Keşşâf‟ındakilerden çok daha zararlı yorumlar bulunduğunu söylemektedir 

(el-Fetâva‟l-ḥadîs e, s. 242). Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid ise İbn Hacer‟in bu ithamının 

asılsızlığını çeşitli delillerle ortaya koymuştur (Menhecü İbn ʿAṭıyye, s. 221-262). İbn Atıyye‟yi 

Mu„tezile‟nin prensiplerine uyduğu ve âyetleri bu doğrultuda tefsir ettiği gerekçesiyle eleştiren 

âlimlerden biri de Şevkânî‟dir (Fetḥu‟l-ḳadîr, I, 95, 251; Muhammed Hasan el-Gumârî, s. 124-125). 

Ebû Hayyân el-Endelüsî, el-Baḥrü‟l-muḥîṭ adlı tefsirinin mukaddimesinde (I, 9-10) İbn Atıyye‟den 

söz edip onu Zemahşerî ile karşılaştırmıştır. Ebû Hayyân‟a göre İbn Atıyye tefsir âlimlerinin en 

büyüklerindendir. Kaynaklardaki bilgileri tenkit süzgecinden geçirerek ortaya koymakta büyük başarı 

göstermiştir. İbn Haldûn da İbn Atıyye‟nin müfessirliğini takdir edenlerdendir. İbn Haldûn‟a göre İbn 

Atıyye eserinde kendisine kadar gelen tefsir mirasını özetlemiş ve doğruya en yakın bilgileri ortaya 

koymuş, müfessir Kurtubî de aynı yöntemi uygulamıştır (Muḳaddime, III, 998). Süyûtî ise onu 

“kıdvetü‟l-müfessirîn” sıfatıyla anmış, tefsirinin Arap diline vukufunu ve diğer ilmî konulardaki 

otoritesinin en güçlü şahidi olduğunu söylemiştir (Ṭabaḳātü‟l-müfessirîn, s. 60-61; a.mlf., Buġyetü‟l-

vuʿât, II, 73).  

İbn Atıyye tefsirinde rivayet ve dirayet usulünü birlikte uygulamış, gerek hadis kaynaklarından 

gerekse tefsirlerden aldığı rivayetleri tenkit süzgecinden geçirmiş, yer yer sened ve metin kritiği 

yapmıştır. Çok defa rivayetleri senedlerini hazfederek ilk râvisinden nakletmiştir. Kıraat farklılıklarına 

ve cümle tahlillerine geniş yer veren İbn Atıyye ahkâm âyetlerinin yorumunu Mâlikî mezhebinin 

esaslarına göre yapmış, yer yer diğer mezheplerle mukayeselere de yer vermiştir. Tefsirinde 

İsrâiliyyat‟tan uzak durmakla birlikte başka bilgilerin bulunmadığı durumlarda bazı İsrâilî rivayetleri 

de kullanmış, işârî ve bâtınî tefsire ise şiddetle karşı çıkmıştır.  

Eserleri 

1. el-Muḥarrerü‟l-vecîz fî tefsîri‟l-kitâbi‟l-ʿazîz  

İbn Atıyye‟nin babası hayatta iken yazımına başladığı ve muhtemelen Meriye kadılığı sırasında 

tamamladığı hacimli tefsirdir. Eserin ismi kaynaklarda ve bazı yazma nüshalarında el-Vecîz veya el-

Câmiʿu‟l-muḥarrerü‟ṣ-ṣaḥîḥu‟l-vecîz fî tefsîri‟l-kitâbi‟l-ʿazîz şeklinde de geçmektedir. Pek çok yazma 

nüshası bulunan eser (Brockelmann, GAL, I, 412; Suppl., I, 732; Abdüsselâm Ahmed el-Kenûnî, s. 

242) ilk defa Ahmed Sâdık el-Mellâh‟ın tahkikiyle eksik olarak yayımlanmış (I, Kahire 1974), daha 

sonra Fas Vakıflar Bakanlığı tarafından on altı ciltlik (Muhammediye 1975-1991), Katar İslâmî İşler 

Bakanlığı tarafından da on dört ciltlik (Doha 1977-1991) baskıları yapılmıştır. Eserin tamamını, 

Abdüsselâm Abdüşşâfî Muhammed‟in tahkikiyle Dârü‟l-kütübi‟l-İlmiyye beş cilt olarak yayımlamış 

(Beyrut 1993), Cemâl Talebe bu baskıya bir fihrist hazırlamıştır (Fehârisü‟l-Muḥarreri‟l-vecîz fî 

tefsîri‟l-kitâbi‟l-ʿazîz, Beyrut 1415/1995). Ebû Zeyd es-Seâlibî (ö. 875/1470) İbn Atıyye‟nin tefsirini 

ihtisar etmiş, bazı yeni bilgiler ekleyerek el-Cevâhirü‟l-ḥisân fî tefsîri‟l-Ḳurʾân adıyla (I-III, Beyrut 

1416/1996) yeni bir tefsir meydana getirmiştir (Abdülvehhâb Abdülvehhâb Fâyid, s. 294-299). Arthur 

Jeffery, el-Muḥarrerü‟l-vecîz‟in mukaddimesini müellifi bilinmeyen el-Mebânî li-naẓmi‟l-meʿânî adlı 

bir başka eserin mukaddimesiyle birlikte Muḳaddimetân fî ʿulûmi‟l-Ḳurʾân adıyla yayımlamıştır 

(Kahire 1954). Ancak Jeffery, mukaddimenin pek çok yerini tahrif ettiği ve önemli hatalar yaptığı 

gerekçesiyle birçok ilim adamının tenkidine mâruz kalmıştır (a.g.e., s. 84; Adnân Muhammed Zerzûr, 

s. 81; Tallâl Abdullah Mellûş, s. tâḳāf). Eser Abdullah İsmâil es-Sâvî‟nin tashihleriyle yeniden 

basılmıştır (Kahire 1392/1972). 
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2. el-Fihrist 

Bazı kaynaklarda (el-)Bernâmec adıyla geçmektedir. Müellif bu küçük hacimli eseri Meriye‟de 

kadı iken 533 (1139) yılında tamamlamıştır (tanıtımı için bk. Mustafa ez-Zebbâh, s. 269-271). İbn 

Atıyye‟nin kendilerinden ders gördüğü otuz hocasından ve okuduğu ders kitaplarından bahsettiği bu 

eserinde çeşitli ilimlere ve eserlere dair rivayet zincirleri de yer almaktadır. Eser Muhammed Ebü‟l-

Ecfân ve Muhammed ez-Zâhî‟nin tahkik, tahrîc ve ta„likleriyle birlikte Fihrisü İbn ʿAṭıyye adıyla 

yayımlanmıştır (Beyrut 1980, 1983). Bu neşrin baş tarafına İbn Atıyye‟nin hayatı, ilmî kişiliği ve 

eserlerine dair bir giriş eklenmiştir (s. 5-56).  

İbnü‟l-Ebbâr, el-Muʿcem fî aṣḥâbi‟l-Ḳāḍi‟ṣ-Ṣadefî adlı eserinde (s. 223) Meriyeli hadis âlimi 

Ruşâtî‟nin İbn Atıyye‟yi tenkit amacıyla İẓhârü fesâdi‟l-iʿtiḳād bi-beyâni sûʾi‟l-intiḳād adlı bir eser 

kaleme aldığını, İbn Atıyye‟nin de onun İḳt bâsü‟l-envâr ve  lt mâs ü‟l-ezhâr fî ensâbi‟ṣ-ṣaḥâbe ve 

ruvât ‟l-âs âr‟ını tenk t  ç n el-Ensâb adıyla bir kitap yazdığını kaydetmiştir. İbn Atıyye‟nin el-Ensâb 

adlı bir eserinin bulunduğunu Muhammed Abdullah İnân da söylemektedir (ʿAṣrü‟l-Murâbıṭîn, I, 458). 

İbn Atıyye‟nin bazı şiir ve nesirlerini İbn Hâkān ve Ahmed b. Yahyâ ed-Dabbî nakletmiştir.  
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XIV. HAFTA 

13. DERS 
Ebû Alî Emînüddîn (Emînü‟l-Ġslâm) 

el-Fazl b. el-Hasen b. el-Fazl et-

Tabersî (ö. 548/1154), Mecmau‟l-Beyân 

Zümer Suresi 32-35. Ayetlerin 

Tefsîri 

 

ÜNĠTEDE ELE ALINAN KONULAR 

A. Üniteye Hazırlık Soruları 

1. et-Tabersî‟nin nerede doğup, nerede yaşadığını biliyor musunuz? 

2. Mecmau‟l-Beyân adlı eseri daha önce görüp herhangi bir bölümünü okudunuz mu? 

3. Mecmau‟l-Beyân adlı tefsîrin temel özelliklerini ve tefsîr yöntemini biliyor musunuz? 

4. Mecmau‟l-Beyân adlı Tefsîr Türkçe‟ye çevrilmiş midir? Çevrilmişse mütercimlerinin kim 

olduklarını biliyor musunuz? 

 

B. Ebû Alî Emînüddîn (Emînü‟l-Ġslâm) el-Fazl b. el-Hasen b. el-Fazl et-Tabersî 

Büyük ihtimalle Taberistan‟da, bazı rivayetlere göre ise Kâşân ve İsfahan arasında bir köy olup 

Arapça‟ya Tabris şeklinde geçen Tefriş‟te doğdu. 467 (1075) veya 470‟te (1077) dünyaya geldiğini 

belirten nakiller yanında doksan yaşında öldüğü şeklindeki rivayetler dikkate alınarak 458 (1066) 

yılında doğduğu kabul edilebilir. Meşhed‟de uzun süre kaldığından Meşhedî, ayrıca Radavî diye de 

bilinir. Sebzevârî‟deki ikameti dolayısıyla Sebzevârî olarak da anılmakla birlikte en meşhur nisbesi 

Tabersî‟dir, bu nisbe mutlak olarak kullanıldığında kendisi kastedilir. Ebü‟l-Vefâ Abdülcebbâr b. Ali 

el-Mukrî er-Râzî, Ebû Ali b. Şeyh et-Tûsî, Muvaffakuddin Hüseyin b. Feth el-Vâiz el-Bekrâbâdî, Ebû 

Tâlib Muhammed b. Hüseyin el-Hüseynî ve Hasan b. Hüseyin b. Bâbeveyh el-Kummî gibi âlimlerin 

derslerine devam etti. Tahsilinden sonra bir süre Horasan‟da hocalık yaptı. Başta oğlu Radıyyüddin 

olmak üzere Reşîdüddin İbn Şehrâşûb et-Tabersî, Müntecebüddin el-Kummî, Kutbüddin er-Râvendî 

ve Burhâneddin Muhammed Ali el-Kazvînî gibi öğrenciler yetiştirdi. 523‟te (1129) Meşhed‟den 

ayrılarak Sebzevâr‟a yerleşti ve eserlerinin çoğunu telif ettiği ömrünün son yirmi beş yılını burada 

geçirdi (Aʿyânü‟ş-Şîʿa, VIII, 400). 548 (1154) yılının kurban bayramı gecesi Sebzevâr‟da vefat eden 

Tabersî‟nin naaşı Meşhed‟e nakledilerek Katlgâh diye bilinen yerde, diğer bir rivayete göre ise İmam 

Ali er-Rızâ‟nın abdest alıp guslettiği yerde defnedildi.  

Eserleri  

Tabersî‟nin tefsir alanındaki çalışmalarının önem taşıdığı kabul edilmekte, günümüz Şiî 

dünyasında müfessirliğiyle öne çıkmaktadır.  

1. Mecmaʿu‟l-beyân li-ʿulûmi‟l-Ḳurʾân (Mecmaʿu‟l-beyân fî tefsîri‟l-Ḳurʾân) 

Eser üzerinde muhtelif ihtisar çalışmaları yapılmış ve Farsça‟ya tercüme edilmiştir. 1852‟den 

itibaren gerçekleştirilen baskıları dışında Ahmed Ârif ez-Zeyn (Tahran 1322-1324), Muhammed Emîn 

el-Âmilî (Beyrut 1377/1957), Seyyid Hâşim er-Resûlî el-Mahallâtî (Kahire 1378/1958; Tahran 

1379/1339 hş.), Seyyid Fazlullah el-Yezdî et-Tabâtabâî ve Hâşim er-Resûlî (I-X, Beyrut 1406/1986) 

tarafından neşredilmiştir.  

2. el-Kâfî eĢ-Ģâfî min kitâbi‟l-KeĢĢâf (et-Tefsîrü‟l-vecîz, et-Tefsîrü‟ṣ-ṣaġīr)  

Tabersî, Mecmaʿu‟l-beyân‟dan sonra Zemahşerî‟nin el-Keşşâf‟ındaki edebî özellikleri bu 

çalışmasında bir araya getirmiştir (EI
2
 [İng.], X, 40).  

3. Cevâmiʿu„l-câmiʿ et-Tefsîrü‟l-vasîṭ  
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Müellifin, oğlu Hasan‟ın isteği üzerine yazdığı, tefsirle ilgili çalışmalarının sonuncusu olan bu eser, 

el-Keşşâf‟tan alıp yazdıklarına kendi tefsirinden bazı bölümlerin eklenmesiyle meydana gelmiştir. İlk 

taşbaskı neşrinden (Tahran 1302, 1321) sonra Ebü‟l-Kāsım Gürcî (Gerecî ?) (I-II, Tahran 1347-1359 

hş.; Kum 1409/1367 hş.) ve Âyetullah Kādî Tabâtabâî (Tebriz 1383) tarafından yayımlanmıştır.  

4. Ġʿlâmü‟l-verâ bi-aʿlâmi‟l-hüdâ  

İspehbed Alâüddevle Ali b. Şehriyâr b. Kārin adına Hz. Peygamber‟in, Fâtıma‟nın ve on iki 

imamın faziletlerine dair Şiî ve Sünnî kaynaklarından derlenen bilgilere dayanılarak kaleme alınan bir 

eserdir. Çeşitli baskıları bulunan kitabın ilk neşirlerinden biri Necef‟te yapılmış (1970), ilmî neşri Ali 

Ekber el-Gaffârî‟nin tashihleri ve dipnotlar ilâvesiyle gerçekleştirilmiş (Beyrut 1399/1979), ayrıca bir 

komisyon tarafından gözden geçirilerek yayımlanmıştır (Beyrut 1405/1985).  

5. el-Âdâbü‟d-dîniyye li‟l-ḫizâneti‟l-Muʿîniyye  

Ahlâka dair olan eser, İsmâilî fedâilerince 521 (1127) yılında öldürülen Horasan emîri ve Sultan 

Sencer‟in veziri Muînüddîn-i Kâşî‟ye ithaf edilmiş olup henüz neşredilmemiştir (Âgā Büzürg-i 

Tahrânî, I, 18).  

6. el-Müʾtelef mine‟l-muḫtelef beyne eʾimmeti‟s-selef  

Şeyhüttâife Ebû Ca„fer et-Tûsî‟nin Mesâʾilü‟l-ḫilâf adlı eserinin şerhidir (nşr. Mehdî er-Recâî, 

Meşhed 1410).  

7. Tâcü‟l-mevâlîd  

Hz. Peygamber, Fâtıma ve imamlarla ilgili biyografik bir çalışmadır (Kum 1406/1985).  

8. Nes rü‟l-leʾâlî  

Hz. Ali‟nin sözlerinin alfabetik sıraya göre düzenlenip kaydedildiği küçük bir risâledir (Musa O. A. 

Abdul, XV/2-3 [1971], s. 101).  

Tabersî‟nin bunların dışında en-Nûrü‟l-mübîn, Künûzü‟n-necât, et-Temhîd fi‟l-uṣûl, Münyetü‟z-

zâhid, el-Fâʾiḳ, el-ʿUmde, Feżâʾilü‟z-Zehrâʾ, Meʿâricü‟s-suʾâl, Ṣaḥîfetü‟r-Rıżâ ve el-Cevâhir fi‟n-naḥv 

gibi eserleri bulunmaktadır. 

Tabersî‟nin Mecmaʿu’l-beyân fî tefsîri’l-Ḳurʾân Adlı Tefsiri 

Tam adı Mecmaʿu‟l-beyân fî tefsîri‟l-Ḳurʾân olan eserin mukaddimesinde müellif i„rab, lugat, 

müşkil hususlar, meânî, esbâbü‟n-nüzûl, haberler, kıssalar, helâl, haram, Şîa‟nın diğer fırkalardan 

farklı olarak ortaya koyduğu görüşlerin doğruluğunun ispatı, aklî ve naklî ilimlere işaret ve Kur‟an‟a 

dil uzatanların itirazlarını cevaplandırma gibi birçok konuyu ele aldığını belirtir.  

Bazı kaynaklarda (meselâ bk. Aʿyânü‟ş-Şîʿa, VIII, 400) eserin yazılış sebebine dair anlatılan garip 

hikâyeler bir tarafa bırakılırsa Tabersî gençliğinden beri bir tefsir yazmak istediğini, fakat bazı 

engeller yüzünden bunun geciktiğini belirtmiş, arzusunu gerçekleştirmek için altmış yaşının üstünde 

iken Mecmaʿu‟l-beyân‟ı yazmaya başladığını ifade etmiş, eserinin ortaya çıkmasında kendisine her 

türlü desteği veren Sebzevâr Emini Ebû Mansûr Muhammed b. Yahyâ b. Hibetullah el-Hüseynî‟yi 

övgüyle anmıştır (I, 75-77). Ehl-i sünnet âlimi Taberî‟nin Câmiʿu‟l-beyân‟ına karşılık olmak üzere 

Tabersî‟nin eserine Mecmaʿu‟l-beyân adının verilmiş olabileceği ileri sürülmüştür (Hüseyin Kerîmân, 

II, 20). Gerek Ehl-i sünnet gerek Ehl-i beyt haberlerine yer verilmişse de eser daha çok bir dirayet 

tefsiri niteliğindedir. Müellif Kur‟an‟ın re‟y ile tefsir edilmesini yasaklayan rivayetin metrûk 

olduğunu, Arap dilinin inceliklerine vâkıf olan herkesin Kur‟an‟ın mücmel olmayan lafızlarını 

anlayabileceğini belirtir. 
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Sûrelerin başında Mekkî ve Medenî âyetlerin sayısına ve konuyla ilgili ihtilâflara yer verilen eserde 

Kur‟an‟ın Kur‟an‟la ve sünnetle tefsirinin gereği üzerinde durulmuş, ayrıca sahâbe ve tâbiînin 

sözlerinin tefsir için önemi vurgulanmış, âyetlerin kıraatine ve kıraatlerin delillerine dair bilgi 

verilmiştir. Müellif, İmâmiyye‟ye göre mütevâtir olmayan kıraatlerin muteber sayılmayacağını 

belirtiyorsa da bazan şâz kıraatlere yer vermiştir. Âyetlerin nüzûl sebeplerine dair rivayetler 

incelenmiş, lugat, sarf, iştikak, nahiv ve i„rabla ilgili açıklamalar yapılmıştır. Daha sonra âyetlerin 

anlamına geçilmiş, önce İmâmiyye‟nin görüşlerine yer verilmeksizin daha çok sahâbe ve tâbiîn 

tefsirlerinden istifade edilerek âyetin mânası izah edilmiştir. Konu Ehl-i beyt ve dolayısıyla Şîa 

itikadıyla ilgili ise, “Mezhep âlimlerimiz şöyle istidlâl ederler” denilerek İmâmiyye‟nin görüşleri 

sıralanmıştır.  

Mecmaʿu‟l-beyân‟da üzerinde durulan hususlardan biri de Kur‟an‟ın i„caz ve belâgat yönüdür. 

Müellif, Kur‟an kelimelerinin lafız ve mâna üstünlüklerinden söz ederek âyetlerdeki edebî sanatları 

bütün incelikleriyle göstermeye çalışmıştır; ona göre Kur‟an Hz. Peygamber‟in nübüvvetini ispat eden 

en büyük mûcizedir. Ahkâm âyetlerini yorumlarken Ca„feriyye mezhebinin görüşlerini ispat etmeye 

gayret göstermiş ve İmâmiyye‟ye dair konularda mâsum kabul edilen imamların sözlerine bağlı 

kalmışsa da diğer mezheplerin fikirlerine de yer vermiştir. Özellikle itikadî meselelerde ortaya 

koyduğu görüşlerden birini tercih ederken karşı görüşleri eleştirmiş, doğrudan Şîa‟yı ilgilendirmeyen 

âyetlerde kendi görüşlerini ortaya koymuştur. Kur‟an‟da neshin bulunduğunu kabul eden Tabersî, 

Kur‟an‟ın sünnetle de neshinin câiz olduğunu ileri sürmüştür (I, 347). Bu arada onun Abdullah b. 

Abbas, Kâ„bü‟l-Ahbâr, Vehb b. Münebbih ve Ehl-i beyt‟e dayanan İsrâiliyyât‟a yer verdiği de 

olmuştur.  

Tabersî, Ebû Ca„fer et-Tûsî‟nin et-Tibyân fî ʿulûmi‟l-Ḳurʾân‟ına atıfta bulunarak tefsirin kendisi 

için örnek teşkil ettiğini ifade ederse de bu eserin nahiv ve i„rab konularında doğru ile yanlışı birbirine 

karıştırdığını, iyi bir tertipten yoksun olduğunu, kelimelere verilen mânaların kastedilen mânalardan 

uzak bulunduğunu belirtmekten de geri kalmamıştır. Kendisinden on yıl önce vefat eden 

Zemahşerî‟nin el-Keşşâf‟ındaki güzelliklerin kendi kitabında yer almadığını itiraf eden müellif el-

Keşşâf‟ı Mecmaʿu‟l-beyân‟ı yazdıktan sonra gördüğünü, onun bedîî mânalarını bir kitapta özetlemek 

istediğini ifade etmiştir (Hüseyin Kerîmân, II, 43). Genellikle Şiî müellifler Mecmaʿu‟l-beyân‟da Ehl-i 

beyt haberlerine yeteri kadar yer verilmediğinden yakınmakta olup onlara göre Tabersî, Ayyâşî ve 

İbrâhim el-Kummî gibi Şiî müfessirler dışında ehl-i beyt kaynaklarına iltifat etmemiştir.  

Mecmaʿu‟l-beyân üzerinde Zeynüddin Ali b. Yûnus Zübdetü‟l-beyâni‟l-müntezaʿ min Mecmaʿi‟l-

beyân, İbrâhim Kutubşah diye bilinen Hocegî-i Şîrâzî Muḫtaṣaru Mecmaʿi‟l-beyân, Takıyyüddin 

İbrâhim el-Kef„amî Ḳırâḍatü‟n-naẓîr ve ḫulâsatü‟t-tefsîr adıyla ihtisar çalışması yapmış, Molla Âgā-yı 

Tahrânî eseri Mufaṣṣalü‟l-beyân fî ʿilmi‟l-Ḳurʾân ismiyle Farsça‟ya çevirmiştir. Muhammed Hüseyin 

b. Mûsâ el-Kazvînî, Şerḥu Şevâhidi Mecmaʿi‟l-beyân‟ında (Tahran 1338 hş./1959) Tabersî‟nin 

tefsirinde örnek olarak kullandığı şiirleri tahlil etmiştir. Mecmaʿu‟l-beyân‟ın Kahire baskısı için 

Mahmûd Şeltût‟un yazdığı, daha sonra müstakil makale olarak yayımlanan takdim yazısı (Risâletü‟l-

İslâm, X [1958], s. 229-241), Tabersî‟nin ilmî kişiliğinin ve metodunun anlaşılması açısından 

önemlidir. Muhammed ez-Zehebî et-Tefsîr ve‟l-müfessirûn‟da Tabersî‟ye ve Mecmaʿu‟l-beyân‟ına 

geniş yer vermiş, tefsir metodunu ve mezhebî etkilerini incelemiştir. Tabersî ve Mecmaʿu‟l-beyân 

hakkında yapılan en kapsamlı çalışma Hüseyin Kerîmân tarafından gerçekleştirilmiş olup Tabersî ve 
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Mecmaʿu‟l-beyân adını taşımaktadır. Bu iki ciltlik araştırmanın ilk cildinde Tabersî, II. cildinde eseri 

ele alınarak telif sebebi, metodu ve kaynakları incelenmiş, diğer tefsirlerle mukayesesi yapılmıştır.  

Mecmaʿu‟l-beyân ilk defa 1268 (1852), ikinci defa 1306 (1889) yılında iki cilt olarak İran‟da 

basılmıştır. Beş ciltlik diğer bir baskısı uzun sürede gerçekleştirilebilmiş (Sayda 1333-1356), bu 

baskının benzeri bir neşir de Tahran‟da yapılmıştır (1373-1374). Dârü‟t-takrîb beyne‟l-mezâhibi‟l-

İslâmiyye tarafından gerçekleştirilen yayımı ise on iki cilt olup (Kahire 1378/1958) bilinen en son 

neşri Seyyid Hâşimî er-Resûlî el-Mahallâtî ve Seyyid Fazlullah el-Yezdî et-Tabâtabâî tarafından 

yapılmıştır (Beyrut 1406/1986).  
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XV. HAFTA 

14. DERS 

YÜZYÜZE TEKRAR EĞĠTĠMĠ  

 

ÖNEMLĠ KONULAR 

1. Daha önce okunan metinlerde öğrencilerin takıldıkları ve sormak istedikleri metinler varsa onlar 

çözülüp izah edilecektir. 

2. Müellif veya eser hakkında sorulacak sorular varsa cevap verilip izah edilecek, tefsir ilmi, 

Müfessirler ve eserleri hakkında genel bir açıklama yapılacaktır. 

3. Tefsir İlmi, Tefsir Usulü ve Tarihi, Tabakatu‟l-Müfessirin vb. Ulûmu‟l-Kur‟ân‟a dair temel 

eseler tanıtılacak, öğrenciye alanla ilgili bilgi kaynakları, yol ve yöntem gösterilecektir. 

4. Bir Müfessirin bilmesi gereken Temel İslami Disiplinler kısaca tanıtılacaktır. 
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Sonuç Yerine… 

Sevgili Öğrenciler; 

Tefsir‟in, başka bir ifadeyle Kur‟ân‟ı yorumlamanın tarihsel serüvenini sunmaya çalıştığımız bu iki 

dönemlik derste sizlere örnek metinler sunmaya çalıştık. Mütalaa ettiğiniz gibi birbirinden farklı 

isimlerin ve dönemlerin ortak bir metin üzerine ne kadar değişik pencerelere ve değerlendirmelere 

sahip olduğunu gördünüz. 

Her müfessir kendince metinle hemhal olmakta ve bütün samimiyetiyle metni anlamaya ve 

anlamlandırmaya gayret göstermektedir. Kuşkusuz bu, her türlü değerlendirmeden âzâde bizâtihi 

kıymetlidir. Başka bir ifadeyle müfessirlerin en az bizim kadar doğru anlamı tespite gayret 

gösterdiğini ve iyi niyetli olduğunu kimseyi eleştirmeden ve niyet okumadan kabul etmeliyiz. 

Vurgulamalıyız ki tefsir metinlerinde değerlendirme kıstasımız, yorumun doğru veya yanlış 

olmasından ziyade anlamlı veya anlamsız olmasıdır. Zira herkes kendi birikimi oranında metinle 

irtibat kurmaktadır. 

Tefsir, keyfî bir eylem de değildir. Müfessirlerin büyük bir bölümü tefsirlerini hayatlarının son 

dönemlerinde yazıya geçirmişlerdir. Hayatla yoğrulmuş birikimin dökümüdür tefsir. Ancak, diğer 

taraftan müfessirlerin yaptıkları yorumların bağlayıcılıkları yoktur. Tefsir, bir düşünürümüzün 

söylediği gibi hem kolay hem zor bir ilimdir. Kolaydır, metin orada durmaktadır. Zordur, metnin 

anlamının sonu yoktur. İnsanın kendi hayat serüveni bile anlamın tespitinde bizi farklı yorumlarla 

karşı karşıya getirmektedir. Kaçınılmaz bir süreçtir bu. On dört asır önce tarih sahnesine inen 

Kur‟ân‟ın ve dinin canlılığının ve dinamizminin bir yansıması… 

Tefsirin bitmemiş bir eylem olduğu hatırdan çıkarılmamalıdır. Kur‟ân‟ın ilk muhatapları olan 

sahabeyi ve onu takip eden nesli bir kenara koyduğumuzda Kur‟ân ile Tefsir, tarihin hiçbir döneminde 

birbirine denk olmamıştır. Kur‟ân tek olmakla birlikte tefsir Müslümanlarla kaim, bitimsiz ve sonsuz 

bir eylemin adıdır. Büyük oranda tevilden oluşan görüşlerin tamamının metnin anlamını 

tüketemediğini özellikle vurgulamalıyız. 

Yapılan tüm yorumların doğru olduğunu kabul etmememiz burada bir paradoks olarak 

düşünülebilir. Yukarıda aktardığımız gibi “anlamlı” olmakla ve “ihtiyaç”la doğru orantılı bir 

durumdur bu. 

Burada yapılan sizlere bir tadımlık ikramdan ibarettir. Hoşunuza gittiği ve tadını alabildiğiniz 

takdirde kütüphaneler bunların asıllarıyla dolup taşmaktadır, arzu edenler o kaynaklardan kana kana 

içip zihin ve gönül dünyalarını besleyebilirler. 

Öyle zannediyoruz ki İLİTAM eğitiminizin sonuna geldiğiniz bu aşamada ilmin/tefsirin yeni 

başladığını söylemek garip olmayacaktır. 
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