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(GÜLTEKĠN, Hediye, Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Hadis Anlama ve 

Değerlendirme Yöntemi, Doktora Tezi, Isparta, 2023) 

ÖZET  

Ebü‟l-Leys Semerkandî (v. 373/983) Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde 

yaĢamıĢ, daha çok fıkıh ilminde tebarüz ve temeyyüz etmiĢ, meĢhur bir Hanefî 

fakihi, çok yönlü velut bir âlimdir. Her biri Hanefî mezhebi edebiyatının alt 

dallarında kurucu metin sayılabilecek fıkıh eserlerinin yanı sıra, rivayete dayalı bir 

tefsiri ile mev‟iza türü eserleri de vardır. Bu eserlerinde kelâmî görüĢlerini de ortaya 

koymuĢ aynı zamanda bir sufi olarak meĢhur olmuĢtur.  

Temel Ġslâm ilimlerinin hemen her alanında eser vermiĢ bir âlim olarak 

Ebü‟l-Leys‟in hadis ilimlerinden müstağni olduğu düĢünülemez. Eserlerini büyük 

ölçüde merfû ve mevkûf hadislerle oluĢturmuĢtur. Nevâzil ve hilâfiyat edebiyatının 

ilk örneklerinden sayılan fıkıh eserlerinde, Hanefî ulemasının hadislere dayanan 

görüĢlerini aktarmıĢtır. Mâverâünnehirli fakihlerden olan Ebü‟l-Leys‟in ilmî metodu, 

ehl-i re‟yin metodudur. Onun eserlerini hadis ilimleri açısından değerlendirmek, 

adına ilk zamanlarda ehl-i re‟y denilen Hanefî ekolün IV. yüzyılda hadis ilimlerine 

ve sünnete bakıĢını tespit etmeye bir nebze yardımcı olacaktır. Zira onun eserleri ve 

üslubu, bu mezhebin içinde ehl-i hadise yakın bir damarın olduğunu da ispat eder 

niteliktedir.  

Ebü‟l-Leys, Horasan-Mâverâünnehir Hanefîliği‟nin Irak Hanefîliği‟nden 

ayrıĢtığı, kendisine bir yol aradığı, yeni arayıĢların ve güncel ifadeyle kafa 

karıĢıklıklarının olduğu bir dönemde yaĢamıĢ ve eserler vermiĢtir. Bir yandan yeni 

Müslüman olan soydaĢlarına basit, anlaĢılması ve uygulanması kolay, pratik bilgiler 

verirken, bir yandan da fıkhî kuralları içinde yaĢadığı topluma uyarlama gayesi 

gütmüĢtür. Tavsiye ettiği zühd yaĢantısını ve toplumun ihtiyacı olarak gördüğü 

ahlakî kuralları sabit naslara oturtmak ve bu kuralları hurafe ve bidatlerden 

arındırmak gayreti taĢımıĢtır. Bunun için de hadislere, ahbâr ve âsâra baĢvurmuĢ, bu 

arada gerek hadis ile ilgili bazı usul kuralları ortaya koymaya çalıĢmıĢtır.  

Bu çalıĢma onun tefsiri, mev‟iza ve fıkıh eserlerinin üzerinden sünnete, 

hadise ve hadis ilimlerine yaklaĢımını tespit etmek üzere yapılmıĢtır. 

 

 

Anahtar Kelimeler: Hadis, Ebü‟l-Leys, es-Semerkandî, Hanefî, Sûfî, 

Mâverâünnehir, Mev‟iza, Fıkıh. 
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(GÜLTEKĠN, Hediye, Ebü'l-Leys es-Samarkandi's Method of Understanding 

and Evaluating Hadith, PhD Thesis, Isparta, 2023) 

ABSTRACT 

Abu‟l Layth as-Samarkandee (d. 373/983) is a famous Hanafi jurist, versatile 

and prolific scholar, who lived in the Khorasan-Transoxiana region and excelled in 

the science of fiqh. In addition to fiqh works, each of which can be considered as the 

founding text in its own field, there are also narration-based tafsir and mev'iza works. 

In these works, he also revealed theological views and at the same time became 

famous as a Sufi. 

As a scholar who has written works in almost every field of basic Islamic 

sciences, it cannot be thought that Abu'l-Leys is independent of hadith sciences. He 

composed his works mostly with merfû and mewkuf hadiths and news. He conveyed 

the views of Hanafi scholars based on hadiths in fiqh works, which are considered as 

one of the first examples of Nevâzil and Khilafiyat literature. The scientific method 

of Ebü'l-Leys, one of the jurists from Transoxiana, is the method of the ahl-i re's. 

Evaluating his works in terms of the sciences of hadith is to evaluate the IV. It will 

help to determine his view of the hadith sciences and the sunnah as a proof in the 

19th century. His works and style prove that there is a vein close to the people of 

hadith in this madhhab. 

Abu‟l Layth, lived and produced works in a period when Khorasan-

Transoxiana Hanafism diverged from Iraqi Hanafism, sought a way for himself, new 

searches and relative confusion. On the one hand, he aimed to update the fiqh rules 

while giving simple, easy-to-understand and practical information to his fellow 

Muslims. It aims to establish the life of asceticism that it recommends and 

encourages, and the moral rules that it sees as the need of the society, in fixed texts 

and to purify these rules from superstition and innovations. For this, he applied to 

hadiths, ahbar and asar, while he determined some procedural rules related to both 

hadith and sunnah. 

This study was carried out to determine his approach to sunnah, hadith and 

hadith sciences through his works.  

 

 

Key Words: Hadith, Abu‟l Layth, as-Samarkandî, Hanefî, Sufî, Transoxiana, 

Mev'iza, Fiqh. 
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ÖNSÖZ 

Hicri IV. yüzyıl, bazı açılardan bakıldığında, bir geçiĢ dönemidir. Bu 

yüzyılda siyasi olarak Abbasî Devleti yerini geniĢleyen Ġslâm coğrafyasının muhtelif 

bölgelerinde kurulan yerel devletçiklere bırakmıĢtır. Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesinde ise Sâmânî Beyliği (204-395/819-1005) iktidardadır. Sâmânî Devleti‟nin 

idârî ve askerî kadrolarında hatırı sayılır bir Türk nüfus vardır. Bu Türk nüfus, 

Müslüman olmuĢtur ama kuzeyden gelen göçer Türkler arasında henüz Ġslâm‟ı kabul 

etmeyenler de vardır. 

Bahsi geçen IV. yüzyıldaki bu siyasi ortam içerisinde ilmi geliĢmeler de bazı 

değiĢimler göstermiĢtir. Dönem âlimleri tüm ilimlerle onları birbirleri ile 

iliĢkilendirerek iĢtigal etmiĢlerdir. Sözgelimi Hadis ilimlerinin zirve kaynakları 

sayılan kitaplar ilk üç asırda yazılmıĢ, IV. yüzyılda ise muhaddisler, daha çok 

hadisleri konularına göre tasnif ettikleri eserlerle bu geleneği devam ettirmiĢtir. 

Hadis kitapları ile eĢ zamanlı yazılan fıkıh kitaplarında ise sünnet, tahdis değil de ifta 

yolu ile nakledilmiĢtir. Muhaddislerle fakihler arasındaki en önemli fark da bu 

yöntemdir. Fıkıh ilimlerinde mutlak ictihad dönemi nispeten geride kalmıĢ, tahriç ve 

temyiz faaliyetleri öne çıkmıĢtır. Bölgeye has hukukî meselelere yönelik olarak yeni 

yaklaĢımların geliĢtirilmesi ve bunun için de nasların yeniden yorumlanması 

gerekmiĢtir. Tefsir ilimlerinde rivayet dönemi yavaĢ yavaĢ sona yaklaĢmıĢ, sahih ve 

sakim rivayetlerin tespiti ile dirâyet tefsirleri zamanı baĢlamıĢtır. Zühd anlayıĢı yerini 

Tasavvuf ilmine bırakmıĢ, bu ilmin ana kaynakları bu dönemde yazılmaya 

baĢlanmıĢtır.  

Ehl-i re‟yi temsil ettiği kabul edilen Hanefî mezhebi Mâverâünnehir-Horasan 

coğrafyasında, neĢet ettiği Irak bölgesindeki anlayıĢtan itikadi açıdan farklı bir 

yapıya evrilmiĢtir. Mezhep, Irak-Kûfe bölgesinde nispeten Mu‟tezilî düĢünceye 

yakındır. Oysa Mâverâünnehir bölgesinde Ehl-i sünnet çizgisinden ayrılmayan ve 

Mu‟tezile‟yi tamamen göz ardı etmeden aklı, istidlâli ve muhakemeyi de uygun 

zeminde kullanmayı önemseyen yeni bir bakıĢ açısı ortaya çıkmıĢtır. Mâverâünnehir 

ekolünü oluĢturan bu bakıĢ açısının bir damarı kelâmî tartıĢmalarla, bir damarı 

fıkıhçı anlayıĢlarla, bir damarı da ehl-i hadise yakın duran ve rivayetlere de önem 

veren yaklaĢımlarla tebarüz etmiĢtir. 
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Türk olması kuvvetle muhtemel olan Ebü‟l-Leys es-Semerkandî (v. 373/983), 

IV./X. yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde yaĢamıĢ bir fakihtir. Fıkıh 

dıĢında diğer temel Ġslâm ilimleri ile de ilgilenmiĢtir. Fakih kimliği ile yazdığı özgün 

eserler dıĢında bir rivayet tefsiri ve mev‟iza eserleri de kaleme almıĢ ve bunlarda 

kelâma dair görüĢlerini de ortaya koymuĢtur. Bu düzeyde ve disiplinler arası ilmî 

mesai yapmıĢ bir âlimin elbette hadis ilimlerinden müstağni kaldığı düĢünülemez. 

Nitekim tefsirini ve mev‟iza eserlerini büyük ölçüde merfû, mevkûf haberlerin 

rivayeti ile oluĢturmuĢ, hadisleri önemli birer referans kaynağı olarak 

değerlendirmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in adı kendi döneminde muhaddislerin arasında geçmemiĢtir. 

Gerçi o dönemde ehl-i re‟ye mensup Hanefîler muhaddis olarak değil fakih olarak 

tavsif edilmekteydiler. Ġlk dönemlerde muhaddis olarak meĢhur olmayan müellifi, 

kendisinden yaklaĢık dört yüzyıl sonra Zehebî‟nin (v. 748/1348), “el-Muhaddis” 

olarak zikretmesi ilginçtir. Hadis alanında bir eseri olmasa da yazdığı eserlerin 

çoğunda önemli miktarda hadis rivayet etmesi sebebi ile bu lakabı hak etmiĢ 

görünmektedir. Ne var ki hadis rivayet yöntemi o dönemdeki alıĢılmıĢ hadis rivayet 

formlarına uygun değildir. Bu sebeple dönemin hadisçileri tarafından hadis birikimi 

göz önüne alınmamıĢ, onun meĢayıh fakihlerin görüĢleri ile ilgilenen bir fakih olması 

daha ön planda tutulmuĢtur. 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde hadisleri değerlendirme ve ele alma yöntemini 

ortaya koymak, hadisleri delil olarak kullanma noktasında sahip olduğu yaklaĢımı 

tespit etmek, bu çalıĢmanın konusunu teĢkil etmektedir. Böylece onun yaĢadığı 

dönemde ehl-i re‟y ekolünün ve Hanefîlerin hadise ve delil olarak sünnete bakıĢını 

değerlendirmek, bir nebze mümkün olacaktır.  

Ebü‟l-Leys, Hanefî usulünde yeni arayıĢlarının olduğu bir dönemde yaĢamıĢ 

ve eserler vermiĢtir. Onun eserlerinde hem hadis hem de fıkıh usulüne dair bazı 

kurallar vardır. Satır aralarında dağınık olarak bulunan bu kurallar, Hanefî hadis 

usulü için kayda değer örneklerdendir. Bu dönemde Hanefî hadis usulü henüz 

muteber kaynaklara kavuĢmuĢtur. Hadis usulüne dair konular daha ziyade ya fıkıh 

kitaplarının içinde dağınık halde bulunmaktadır ya da usulcülerin eserlerinde ilgili 

konular dağınık halde ele alınmıĢtır. Dolayısı ile bütüncül, müstakil ve sistematik bir 
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eser henüz oluĢturulamamıĢtır. Cessas‟ın (v. 370/981) el-Füsûl‟ü,  Debûsî‟nin (v. 

430/1039)  Takvîmü‟l-Edille‟si bu boĢluğu doldurmaya çalıĢan ilk eserlerdir. 

Elimizde Mâverâünnehir Hanefî ekolünün hadis usulüne dair kısıtlı kaynağın olması, 

Ebü‟l-Leys‟in görüĢlerini ve eserlerini daha da önemli hale getirmektedir. Onunla 

yaklaĢık aynı dönemde yaĢayan Cessas‟ın eserine yazarının Mu‟tezilî olmakla itham 

edilmesinden dolayı mesafeli durulmuĢtur. Tahâvî (v. 321/933) ise ehl-i hadise yakın 

olarak meĢhur olmuĢtur. Bu çalıĢma ile Ebü‟l-Leys‟in Hanefî geleneğin hadis 

anlayıĢına verdiği katkı ve ürettiği özgün değer olabildiğince ortaya konulmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys, öncelikle bir fakih olduğu halde, sonraki zamanlarda sûfî olarak 

da tanınmıĢtır. Teliflerinde özellikle mev‟iza eserlerinde zahidâne bir bakıĢ açısı 

sezilmektedir. Ancak eserlerinin muhtevası tasavvuf klasiklerinin muhtevası ile aynı 

değildir. AĢırı iĢarî yorumlardan uzak olan kitapları, tasavvuf-hadis iliĢkisini 

incelemek için de dikkat çekici veriler sağlayabilir niteliktedir. O, ahlâki kuralları bir 

fakih kimliği ile ele almıĢ, dünyanın geçiciliğine özellikle vurgu yaptığı mev‟iza 

eserlerinde zahidliği özendirmiĢ, bunu da Kur‟an ve sünnet esaslarına göre yapmıĢtır. 

Bazı araĢtırmacılar tarafından müellifin yaĢadığı coğrafyada geliĢen Hanefî 

geleneğin -bilerek ya da bilmeyerek- üstünün örtüldüğü iddia edilmektedir. Bu 

iddianın örneklerinden biri olan Ebü‟l-Leys de henüz üzerinde gerektiği kadar 

araĢtırma yapılmamıĢ bir âlimdir. Son dönemlerde müellif ve eserleri hakkında bazı 

çalıĢmalar olsa da onun daha irdelenmeyi bekleyen ciddi bir birikime sahip olduğu 

anlaĢılmaktadır. Bu çalıĢmanın, konu ile ilgili yapılması muhtemel baĢka araĢtırmalar 

için mütevazı bir basamak olması umulmaktadır. 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerindeki hadis değerlendirme yöntemini tez konusu olarak 

belirlerken onun muhalled eseri Tenbîhü‟l Gâfilîn esas referans olarak alınmıĢtır. 

Zira mevâ‟iz edebiyatının önemli örneklerinden biri olan eser, bir hadis kitabı gibi 

düzenlenmiĢtir. Hadise, tefsire ve fıkha dair açıklama örneklerinin de bulunabildiği 

eserden yola çıkılınca Ebü‟l-Leys‟in bu ilimlerle olan ilgisinin de çalıĢmanın 

kapsamına dahil edilmesi gerekli olmuĢtur. Bu sebeple çalıĢma esnasında onun 

Tefsîr‟i ve fıkıh kitapları okunmuĢtur. Bu süreçte onun yaĢadığı ilmî çevrede, Ġslâmî 

ve gayr-i Ġslâmî inanç biçimlerinin ve mezheplerin bulunduğu kozmopolit 

coğrafyada, nerede durduğunu tespit etmek bir hayli zor olmuĢtur. 



ix 

Bu süreçte baĢından beri yönlendirmeleri ile beni teĢvik eden danıĢman 

hocam sayın Prof. Dr. Talat Sakallı‟ya müteĢekkirim. Engin bilgi birikimi ve mesleki 

tecrübesiyle hep yanımda oldu. Bu noktada merhum Prof. Dr. Nuri Tuğlu Bey‟i de 

rahmetle yâd etmem gerekir. Doktora programı boyunca kendilerinden istifade 

ettiğim hocalarım Prof. Dr. Ramazan Kazan, Prof. Dr. Veli Atmaca, Prof. Dr. Adil 

Yavuz, Prof Dr. Sadık Akdemir, Doç. Dr. Yusuf Açıkel, Doç. Dr. Ahmet Emin 

Seyhan‟a, ihtiyaç duyduğumda yardımına baĢvurduğum, ArĢ. Gör. Ali Rıza Kara‟ya 

teĢekkür ederim. Bu süreçte beni teĢvik eden ve destekleyen aileme ve eĢime de 

minnettarım.  

Hiç Ģüphesiz ilmî çalıĢmalarımız için baĢlangıç seviyesi kabul ettiğimiz bu 

araĢtırmanın kâmil olabilmesi için ilim ehlinin tenkidine ve düzeltmelerine 

ihtiyacımız vardır. Dualarımız, ilim yolculuğumuzun en önemli saiki olan ihlasımızın 

devamlı olması içindir. Gayret bizden, tevfik Allah‟tandır. 

        

        Hediye GÜLTEKĠN 

           ISPARTA, 2023 



x 

ĠÇĠNDEKĠLER 

         Sayfa 

DOKTORA TEZ SAVUNMA SINAV TUTANAĞI ............................................... ii 

YEMĠN METNĠ ........................................................................................................ iii 

ÖZET .......................................................................................................................... iv 

ABSTRACT ................................................................................................................ v 

ÖNSÖZ ....................................................................................................................... vi 

ĠÇĠNDEKĠLER .......................................................................................................... x 

KISALTMALAR .................................................................................................... xiv 

GĠRĠġ .......................................................................................................................... 1 

1. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN YAġADIĞI DÖNEM KÜLTÜREL 

ÇEVRE VE HAYATI 

1. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN YAġADIĞI DÖNEM VE BÖLGE ... 14 

1.1. Mâverâünnehir Bölgesinin Siyasi Tarihi ........................................................ 14 

1.2. Sosyal ve Ekonomik Çevre ............................................................................ 20 

1.3. Ġlmî ve Kültürel Hayat .................................................................................... 25 

1.4. Bölgenin Dinî ve Mezhebî Yapısı .................................................................. 36 

1.5. Bölgede YetiĢen Ġlim Adamları ...................................................................... 47 

1.6. Bu Dönemdeki GeliĢmelerin Ġlme Katkıları .................................................. 52 

2. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN HAYATI VE EĞĠTĠMĠ ................... 57 

2.1. Hayatı ............................................................................................................. 58 

2.2. Eğitimi ............................................................................................................ 64 

2.3. Seyahatleri ...................................................................................................... 66 

2.4. Hocaları .......................................................................................................... 69 

2.5. Talebeleri ........................................................................................................ 73 

2.6. Mezhebi .......................................................................................................... 74 

2.7. Eserleri ............................................................................................................ 76 



xi 

2.7.1. Akaid Ġlmine Dair Olanlar ...................................................................... 83 

2.7.2. Tefsir Ġlmine Dair Olanlar ...................................................................... 86 

2.7.3. Fıkıh Ġlmine Dair Olanlar ....................................................................... 88 

2.7.4. Ahlâk Ġlmine ve Mevâ‟iza Dair Olanlar ................................................. 97 

2.7.5. Menâkıb ve Tezkira Eserleri ................................................................. 103 

2.7.6. Hadis Alanına Dair Olanlar .................................................................. 103 

2.8. Ġlmî ġahsiyeti ................................................................................................ 104 

2.8.1. Tefsirciliği............................................................................................. 104 

2.8.2. Hadisçiliği ............................................................................................. 118 

2.8.3. Kelâmcılığı ........................................................................................... 118 

2.8.4. Fıkıhçılığı .............................................................................................. 129 

2.8.5. Tasavvufî Yönü .................................................................................... 147 

2.8.6. Dil ve Edebiyat Yönü ........................................................................... 154 

2. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN BĠLGĠ ANLAYIġI VE HADĠS 

KÜLTÜRÜ 

1. BĠLGĠ MESELESĠ ............................................................................................. 162 

1.1. Bilgi Nedir .................................................................................................... 162 

1.2. Bilginin Kaynakları ve Haberin Bilgi Değeri ............................................... 164 

1.3. Bilgi Kaynaklarının Hadis Ġlimleri ile ĠliĢkisi .............................................. 173 

1.4. Ebü‟l-Leys‟in Bilgi AnlayıĢı ........................................................................ 176 

2. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN HADĠS BĠLGĠSĠNĠN ZEMĠNĠ ...... 184 

2.1. Peygamber Tasavvuru ve Hz. Peygamber‟i YerleĢtirdiği Konum ............... 184 

2.2. Sünnete ve Sünnetin Dindeki Yerine Dair GörüĢleri ................................... 188 

2.3. Hanefîlerin Sünnete ve Hadis Usulüne Dair GörüĢleri ................................ 195 

2.4. Hadis Kültürü ............................................................................................... 201 

2.5. Kaynak Kullanımı ve Eserlerindeki Hadislerin Kaynakları ......................... 205 

2.6. Bazı Hadis Istılahlarını Kullanımı ................................................................ 212 

2.6.1. Hadis Eser Haber Kavramları ............................................................... 212 



xii 

2.6.2. Merfû Mevkûf Maktû Kudsî Hadis ...................................................... 219 

2.6.3. Mütevâtir MeĢhur Âhad Haber ............................................................. 222 

2.6.4. Mürsel Muallak Munkatı Haber ........................................................... 225 

2.7. Hadis Tashih ve Tadîf Yöntemi ................................................................... 226 

3. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ VE HADĠS ĠLĠMLERĠ 

1. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN ESERLERĠNDE HADĠS 

DEĞERLENDĠRME YÖNTEMĠ ..................................................................... 234 

1.1. Hadisleri KullanıĢ Gayeleri .......................................................................... 234 

1.2. Hadis Tahammül ve Eda Keyfiyeti, Rivayet Lafızları ................................. 235 

1.3. Eserlerinde Sened Tenkidi ve Hadis Tahrici ................................................ 238 

1.4. Eserlerinde Rical Tenkidi ............................................................................. 246 

1.5. Eserlerinin Mevzu Rivayetlerle Ġlgili Durumu ............................................. 249 

2. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN ESERLERĠNDE HADĠS 

YORUMLAMA YÖNTEMĠ ............................................................................. 250 

2.1. Hadisle Ġstidlal Yöntemi ............................................................................... 251 

2.2. Hadisleri ġerh Yöntemi ................................................................................ 255 

3. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN METĠN/MUHTEVA TENKĠT 

YÖNTEMĠ .......................................................................................................... 260 

3.1. Hadisleri Kur‟an‟a Arzı ................................................................................ 261 

3.2. Hadisleri Sahih Sünnete Arzı ....................................................................... 263 

3.3. Hadisleri Akla Arzı ...................................................................................... 265 

3.4. Hadisleri Tarihî Bilgilere Arzı ..................................................................... 265 

4. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ VE HADĠS ĠLĠMLERĠ .......................... 266 

4.1. Garibü‟l-Hadîs Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları ................................................. 267 

4.2. Fıkhu‟l-Hadîs Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları ................................................... 270 

4.3. Ġhtilafu‟l-Hadis Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları ................................................. 272 

4.4. Hadiste Ġhtisar/Ġktisar ve Taktî‟ ile Ġlgili Uygulamaları ............................... 278 

4.5. Esbâb-ü Vürûdi‟l-Hadis Ġle Ġlgili Uygulamaları .......................................... 280 



xiii 

5. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN SONRAKĠ DÖNEMLERE          

ĠLMÎ TESĠRĠ ..................................................................................................... 282 

SONUÇ .................................................................................................................... 286 

KAYNAKÇA .......................................................................................................... 293 

ÖZGEÇMĠġ ............................................................................................................ 311 



xiv 

KISALTMALAR 

a.mlf.  : Aynı müellif 

Ar.   : Arapça 

b.  : Bin, ibn, ibni 

c.  : Cilt 

çvr.  : Çeviren 

DĠA  : Diyanet Ġslâm Ansiklopedisi 

DĠB  : Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

e.t.   : EriĢim tarihi 

EI  : The Encyclopaedia of Islam 

GAL.  : Geschichte der Arabischen Litteratur 

GAL-Supp. : Geschichte der Arabischen Litteratur-Supplementband 

GAS.   : Geschichte des Arabischen Schrifttums 

h.  : Hicri 

haz.   : Hazırlayan 

Hz.  : Hazreti 

ĠA.  : Ġslâm Ansiklopedisi 

ĠFAV  : Marmara Ġlahiyat Fakültesi Vakfı 

ĠSAM  : Ġslam AraĢtırmaları Merkezi 

Ktp.   : Kütüphanesi 

nr.  : Numara 

nĢr.  : NeĢreden 

s.   : Sayfa 

s. s.   : Sıralı sayfalar 

sas.  : Sallallahü aleyhi vesellem 

TDV  : Türkiye Diyanet Vakfı 

thk.  : Tahkik Eden 

tlf.  : Telif Eden  

T.  : Türkçe 

trc.   : Tercüme Eden 

ts.  : Tarihsiz 

v.  : Vefatı 

vd.  : Ve diğerleri 

vr.  : Varak 

 



1 

GĠRĠġ 

Hicri IV. yüzyıl, temel Ġslâm ilimlerinin birbirinden henüz tamamen 

ayrıĢmadığı, âlimlerin tüm disiplinlerle onları birbirleri ile iliĢkilendirerek meĢgul 

olduğu bir dönemdir. Bu dönemde, hadis ilimleri açısından da metodun değiĢtiği 

gözlenmektedir. Uzun hadis yolculukları, yerini kütüphanelerde geçirilen vakitlere 

bırakmıĢtır. Hadis tasnifi kısmen devam etse de daha çok toplanan malzemenin 

pratik olarak düzenlenmesine yönelik faaliyetler yapılmıĢtır. Muhaddisler bu 

yüzyılda hadisleri konularına göre ayrıĢtırdıkları eserler kaleme almıĢlardır. Hz. 

Peygamber‟in (sas) ve râĢit halifelerinin sünnetinin sadece hadislerle değil uygulama 

ve zihniyetle de ilgisini kurdukları için bu ayrıĢtırma sürecinde kitaplarına merfû 

hadislerle beraber mevkûf ve maktû rivayetleri de toplamıĢlardır. Öncesinde hadisleri 

sadece toplamak, tespit etmek, yazmak, Ģeklinde baĢlayan tedvin faaliyeti, zamanla 

hadisin sıhhatini, ittisalini, râvîlerin tespit edilmesini de önemsemiĢ ve sahih bilgiyi 

önceleyen kaynak kitaplar yazılmıĢtır. Sonrasında ise hadislerin doğru anlaĢılması, 

yorumlanması, sünnetin tatbikinin esas alındığı çalıĢmalar öne çıkmıĢtır. Sonuçta 

hadis malzemesinin toplanması ve tasnifi sürecinde ilim dalları ayrıĢmıĢtır. Yeni 

fethedilen bölgelerle birlikte Ġslâm memalikinde uygulanacak hukuk sisteminin 

kurulması ve iĢletilmesi için fıkıh ilmi ihdas edilmiĢtir. Tabiîdir ki Ġslâm dini sadece 

fıkıhtan ibaret olmadığı için tefsire, ahlaka, fedaile, dualara, tarihe ve fitene yönelik 

hadislere münhasır eserler de bu dönemde derlenmiĢtir. 

Sünnetin kaynaklarının belirlenmesinde ve hadislerin anlaĢılıp 

yorumlanmasında hicri II. yüzyıldan itibaren ehl-i hadis/ehl-i re‟y Ģeklinde 

adlandırılan bir metot farklılığı olduğu bilinmektedir. Bu adlandırma zamanla yerini 

mezhepleĢmelere bırakmıĢ bu süreçte ehl-i re‟y ekolü Hanefîlere iĢaret etmek için 

kullanılmıĢtır. Diğer mezheplerin imamları ise ehl-i hadisi temsil etmiĢlerdir.  

Kelâma dair düĢünceleri ve itikâda dair konulara verdiği cevaplar sebebi ile 

Selefîlerden ayrılan Mu‟tezile, amelî mezhep olarak Hanefîlerle aynı tarafta 

görülmüĢ veya öyle kabul edilmiĢtir. Bu durumun çeĢitli sebepleri vardır. Hanefîler, 

Mu‟tezile‟nin görüĢlerini toptancı bir anlayıĢla reddetmemiĢler, onların itikadî 

konuların dıĢında varlığın mahiyeti, cevher, araz vb. konularda dıĢarıdan gelen 

etkenlere karĢı verdiği fikri mücadeleye itibar etmiĢlerdir. Zira Mu‟tezile, bu 
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konularda dıĢ etkenleri tümüyle benimsemek ve taklit etmek yolunu değil, 

cevaplamak, dönüĢtürmek veya reddetmek tavırlarından uygun olanı seçmek yolunu 

tercih etmiĢtir. Üstelik iman noktasında Mu‟tezilî âlimlerin hem derin bilgileri hem 

de güçlü ikna kabiliyetleri vardır ve bu sebeple bizzat iktidar tarafından yeni 

Müslüman olan bölgelere ve sınır boylarındaki Ģehirlere gönderilmiĢlerdir. Horasan-

Mâverâünnehir bölgesinde de bu sebeple Hanefîlerle yolları kesiĢmiĢtir.  

Hanefî âlimler naslara sadece lafzî açıdansımsıkı bağlanmayı zaruri ve yeterli 

bulmayıp, bu nasları esas almakla birlikte, akıl ilkeleri ile teyit etmeyi ve makasıdı 

kavramayı da gerekli bulmuĢlardır. Ancak bu süreçte Mu‟tezile ile nakli ihmal edip 

itidal çizgisini aĢan bir akılcılığı benimsemek noktasında ayrıĢmıĢlar ve akıl-nakil 

dengesini kurdukları farklı bir ekol geliĢtirmiĢlerdir. Sonuçta Hânefî mezhebi, Irak 

ekolü ve Mâverâünnehir ekolü olarak iki kola ayrılmıĢtır. Ġlk önceleri itikâda dair bir 

mezhep geliĢtirmeyip bu konuda da Ġmam Hanîfe‟nin görüĢlerini savunan 

Mâverâünnehir-Hanefî ekolü, daha sonra kendi görüĢlerini ortaya koymuĢ ve hicri V. 

yüzyıldan itibaren de Mâtürîdîliği benimsemiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı coğrafya itibarı ile Ebü‟l-Leys‟in Türk olması 

kuvvetle muhtemeldir. Bölgede Hanefîliğin neredeyse millî bir kimlik haline gelmesi 

bu ihtimali kuvvetlendirmektedir. Onun yetiĢtiği dönem ve coğrafya, ilmî kiĢiliğini 

tespit için önemli ipuçları saklamaktadır. Tabiî ki her âlimi ve onun ürettiği eserleri, 

ortaya çıktığı Ģartlar bağlamında değerlendirmek asıldır. Bu Ģartlar bilinmeden 

yapılacak değerlendirmeler, yanlıĢ veriler elde edilmesini sağlayacaktır. Ebü‟l-Leys, 

temel Ġslâm ilimlerinin yerleĢtiği ve geliĢtiği merkezlerden biri olan Semerkant‟ta, 

renkli ve mümbit bir ilmî ortamda, huzur ve asayiĢin olduğu, düĢünce hürriyetine 

önem veren bir siyasi otoritenin güvencesinde yaĢamıĢ ve bilgi üretmiĢtir. Ancak 

bölge, batıl mezheplerin kol gezdiği, Hanefîliğin ise bu batıl mezheplere karĢı devlet 

eliyle desteklendiği bir bölgedir. Vazifesini müdrik bir âlim olan Ebü‟l-Leys, yeni 

Müslüman olarak bölgeye yerleĢen ahaliye Ġslâm‟ın temiz itikadını öğretmek 

yanında, dünyevileĢen Müslümanlara da asr-ı saâdeti hatırlatan telifler yapmaya 

gayret etmiĢtir. Onun eserlerinin, yazıldığı dönem ve çevre içerisinde hadis ilimlerine 

yaptığı katkıyı tespit etmek için, bu Ģartların da tahlili gereklidir. Böylece hem 

bölgenin hem de dönemin karakteri hakkında da doğru ipuçlarına ulaĢılacaktır.  
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AraĢtırmanın Konusu Amacı ve Önemi 

Bu çalıĢmanın konusu, Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin (v. 373/983) 

eserlerinde hadisleri değerlendirme ve ele alma yöntemini ortaya koymak hadisleri 

anlama, yorumlama ve delil olarak kullanma konusunda sahip olduğu yaklaĢımı 

tespit etmektir. Zira sahip olduğu birikim, onun Mâverâünnehir fıkıh ekolünün 

kurucularından olduğunu düĢündürmektedir. Aynı Ģekilde Mâtürîdîlik olarak 

sistemleĢen inanç mezhebine katkıda bulunmuĢ olması da mümkün görünmektedir.  

Horasan-Mâverâünnehir bölgesi, özellikle II. ve III. yüzyılda, sadece siyasi 

geliĢmeler, mezhep çatıĢmaları, fetihler ve iskan politikaları gibi siyasi sebeplerle 

değil ticari ve kültürel hareketlilik ve geliĢmelerle de Ġslâm coğrafyasının hep dikkat 

çeken bir bölgesi olmuĢtur. Bu bölgede daha çok yayılan Hanefî mezhebine mensup 

âlimlerin hadisin fıkhına yöneldikleri, metin tenkidine yönelik uygulamaları öne 

çıkardıkları, hadisleri bir bütün olarak sünnetin sözlü ifadeleri olarak değerlendirip 

sahâbe söz ve uygulamalarını da sünnet kapsamına dahil ettikleri anlaĢılmaktadır. Bu 

Hanefî âlimlerden biri de Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟dir (v. 373/983). 

Ebü‟l-Leys, IV./X. yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde yaĢamıĢ çok 

yönlü bir âlimdir. Temel Ġslâm ilimlerinin hemen her dalında eser verdiği halde daha 

çok, fakih sıfatı ile öne çıkmıĢtır. YaĢadığı dönem ve coğrafyada ileri düzeyde ilmî 

mesai yapmıĢ bir âlimin hadis ilimleri ile meĢgul olmaması muhaldir. Bu denli geniĢ 

bir birikim mutlaka Hz. Peygamber‟in (sas) hadislerinden beslenmiĢ olmalıdır. 

Fıkıhta “meselede müctehid” kabul edilen Ebü‟l-Leys, fıkıh literatüründe 

hilâfiyat, nevâzil gibi bazı türlerin ilk örneklerini verenlerden biridir. Hızânetü‟l-

Fıkıh ilk Hanefî fıkhı muhtasarlarındandır. BaĢarılı tasnifleri, yüzyıllar sonra ortaya 

çıkan ilmihâl türünün de öncü numuneleridir. Mukaddimetü‟s-Salat adlı kısa risalesi, 

ilk ilmihâllerden kabul edilmiĢtir. Mezhebinin uygulamalarına paralel olarak, sahâbe 

söz ve uygulamalarını da sünnetten kabul eden Ebü‟l-Leys, eserlerinde delil olarak 

çok miktarda hadis ve eser nakletmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟in, kendi dönemine kadar gelen meĢhur müfessirlerden alıntılar 

yaparak oluĢturduğu bir rivayet tefsiri vardır. Bu tefsir, kendisinden önce yazılan 

tefsirlerden faydalanarak yazılmıĢ ve sahâbenin ve selef ulemasının rivayetlerinden 
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oluĢmuĢtur. ĠĢârî tefsirin ilk örneklerinden olduğu söylenmiĢse de yorum ve 

açıklamalarının bu açıdan aĢırı izahlar içermediği tespit edilmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys, bu tefsirinde ve diğer eserlerinde yeri geldikçe kendi kelâmî 

görüĢlerini de açıklamıĢ ve dönemin batıl mezheplerine itirazlarını ortaya koymuĢtur. 

Sadece amelî-fıkhî yaklaĢımlarında değil, itikadî görüĢlerinde de Ġmam Ebû 

Hanîfe‟nin yolundadır. 

Ebü‟l-Leys sûfîlerden de sayılmıĢtır. Tasavvuf edebiyatına da dâhil 

edilebilecek olan mev‟iza eserleri ise nev‟i Ģahsına münhasır kitaplardır. Sözgelimi 

bu kitaplardan olan Tenbîhü‟l-Gâfilîn hem senedleri ile birlikte hadislerin çokça 

nakledildiği bir hadis kitabı hem de iĢârî yorumlardan ve mükaĢefeye dayalı 

bilgilerden ârî bir tasavvûfî mev‟iza kitabı niteliğindedir. Eserde konu bütünlüğü 

sağlayacak Ģekilde bir araya getirilen farklı rivayetlerle hadisler sahih sünnete arz 

edilmiĢ ve böylece rivayetlerin metinleri adeta tenkid edilmiĢtir. Hadisler ayet ve 

sahih hadislerle açıklanarak Ģerh edilmiĢtir. Eser, içinde nakledilen haberlerin rivayet 

yolları, tercih edilme sebepleri ve tashih edilme yöntemleri ile de hadis ilimleri 

açısından dikkate değerdir. Çünkü eserde müellifin, tümüyle bilimsel bir bakıĢ açısı 

ile belli bir usul çerçevesinde tutarlı bilgiler verdiği görülmektedir. Ebü‟l-Leys‟in bu 

eseri incelendiğinde onun hadisle ve hadis ilimleri ile de ilgilendiği, aktardığı 

hadisleri kendi kıstasları içerisinde belli bir hassasiyetle seçtiği anlaĢılabilmektedir.  

Diğer bir mev‟iza eseri olan Bustânü‟l-Ârifîn ise konumuz açısından özellikle 

üzerinde durulması gerekli bir kitaptır. Konuların çeĢitliliği ve ele alınıĢı açısından 

ansiklopedi mahiyetinde bir eser olan Büstân‟da müellif eserin mukaddimesinde 

hadislerin senedlerini özellikle yazmadığını ifade etmiĢtir. Bu uygulama, mezkur 

dönem için yenidir. Eserin ilk konuları hadis ilimlerine dairdir ve bu konudaki bazı 

önemli kuralları rivayetlerle tespit etmektedir. Ġhtilaflı konuların farklı delillere 

dayandırılarak ele alındığı eserin bazı bölümleri, hadislerin arasını telif etmek veya 

hadisi tevil etmek açısından güzel örnekler içermektedir. Müellif mev‟iza eserlerinde 

hadislerin fıkhını anlamak ve yorumlamak çabasındadır.  

Onun eserlerinde, son râvîsi kendisi olan ve Hz. Peygamber‟e (sas) varan 

orijinal senedli haberler de vardır. Bu haberler ise daha sonraki kaynaklara girmiĢtir. 
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O halde onun eserleri, bu minvaldeki hadisleri ihtiva etmek açısından ilk kaynak 

kitaplardan sayılabilir.  

Ebü‟l-Leys‟in gerek kendi döneminde ve gerekse sonrasında yaĢayan 

hadisçilerin anladığı manada bir “muhaddis” olmadığı ortadadır. O da, eserlerinde 

görüĢlerine çok önem verdiği Ebû Hanife ve Ġmam Muhammed baĢta olmak üzere 

selefleri de hadisçi değildirler, fakihtirler. Üstelik Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönem, 

hadis usulünün de fıkıh usulünün de sistematik olarak yeni oluĢmaya baĢladığı ve 

muteber kaynaklarının henüz netleĢmediği bir dönemdir. Onun eserlerinde dağınık 

olarak ortaya koyduğu usule dair görüĢleri ve bu görüĢler doğrultusundaki 

uygulamaları, mensup olduğu mezhebinin görüĢlerine örnek teĢkil edecek ve öncülük 

edecek niteliktedir. Hanefîliğin Mâverâünnehir ekolünde hadis usulüne dair elimizde 

kısıtlı kaynağın olması, onun eserlerini daha önemli hale getirmektedir. Çünkü 

Hanefî hadis usulü, yaĢadığı uzun süreli arayıĢlardan sonra ancak Debûsî (v. 

430/1039) ile sistematik bir kaynağa ulaĢmıĢtır. Bu çalıĢma ile Ebü‟l-Leys‟in bu 

süreçte hadis usulüne verdiği katkıyı araĢtırmak ve ürettiği özgün değeri tespit etmek 

amaçlanmıĢtır. Ebü‟l-Leys‟in eserlerinin hadis ilimleri açısından 

değerlendirilmesinin, ehl-i re‟y ekolünün ve Hanefîlerin hadise ve bir delil olarak 

sünnete bakıĢını tespit etmek için bir karine oluĢturacağı düĢünülmektedir.   

Ebü‟l-Leys‟in ilmî kiĢiliği incelenince onun sahih bilgiye ulaĢmayı 

önemsediği, Kur‟an ve sünnet naslarını referans aldığı, aklı, muhakemeyi, nazar ve 

istidlâli kullanmayı gerekli gördüğü ve elde ettiği bilgiyi pratik yaĢantıya geçirmek 

hususunda gayret gösterdiği görülmektedir. Eserlerinin muhtelif dillere ve lehçelere 

çevrildiği düĢünülünce, onun çok geniĢ bir coğrafyada etkili olduğu anlaĢılmaktadır. 

O, yaptığı akademik düzeydeki ilmî faaliyetin yanında, avam halka da Ġslâm‟ı 

anlatmanın derdine düĢmüĢ aksiyoner bir kanaat önderidir. Bu hali ile bugünün ilim 

insanları için rol model olacak bir âlim portresi çizmektedir. 

Son dönemde, onun yüzyıllar önce yazdığı eserlerinin rağbetle okunmaya 

baĢlandığı, tekrar yayımlandığı ve akademik açıdan yeniden ele alındıkları 

görülmektedir. Onu neredeyse yeniden keĢfeden bu faaliyetler belli eserleri üzerinde 

yapılan mukaddimeler niteliğindedir. Daha çok fıkhını ve tefsirini ele alan bu 

araĢtırmalarda müellifin hadisle irtibatı da kısmen irdelenmiĢtir. Tek bir kitabını tek 
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bir açıdan inceleyen araĢtırmacılar ise çalıĢmalarında hadisçiliğine kısaca 

değinmekle yetinmiĢ, müellifi de kısaca tanıtmıĢlardır. Ancak onun hadisleri seçme, 

değerlendirme anlayıĢının derli toplu olarak ortaya koyulduğu, eserlerinin hadis 

ilimleri çerçevesinde bütüncül olarak değerlendirildiği bir çalıĢma yapılmamıĢtır. Bu 

çalıĢmada, müellif üzerinde yapılan araĢtırmalar  gözden geçirilmiĢ,  onun eserleri 

okunmuĢ, tahlil edilmiĢ, hadis alanında öne çıkan ilmî yeteneği ve sonraki döneme 

tesiri incelenmiĢtir.  

AraĢtırmanın Kapsamı 

Bu araĢtırma daha çok Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı, hicri IV. yüzyıl üzerinde 

yoğunlaĢmıĢtır. Ancak onun mensup olduğu geleneğin doğru anlaĢılması ve süreç 

içinde değerlendirilmesi için ilk dört yüzyılın tarihi de göz önünde tutulmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys, velut bir müelliftir. Kaynaklarda ona nispet edilen ve kütüphane 

kayıtlarında da onun adına kaydedilen eserler içerisinde, kendisine ait olmayanlar da 

vardır. Kendisine ait olduğu kesin olan kitapların da hepsi matbu değildir. Bu 

çalıĢma, onun tefsiri ve mev‟aiz eserleri üzerinden yapılmıĢ fıkıh kitapları da kısmen 

gözden geçirilmiĢtir. Henüz basılmayan eserlerinin tahkiki sonucunda bazı verilerin 

ve ulaĢılan sonuçların değiĢmesi ihtimali  gözden uzak değildir.  

Bu çalıĢmanın kapsamında Ebü‟l-Leys‟in hayatı hakkında bilgi verilmiĢtir. 

Onun yaĢadığı dönem, yetiĢtiği ve eser verdiği kültürel çevre anlatılmıĢtır. Bu 

dönemin tarihini, ĠslâmlaĢma sürecini, Ġslâmiyet‟ten önceki kültürel altyapısını 

tafsilata girmeden gözden geçirmek, onun kiĢiliğinin yerleĢtirileceği zemini anlamak 

açısından önemlidir. Horasan-Mâverâünnehir coğrafyasının, kültürel ve demografik 

yapısının, müellifin yetiĢmesinde etkili olduğu muhakkaktır. Bu yapı, onun 

eserlerinin oluĢum ve geliĢim sürecine de tesir etmiĢ olmalıdır. Bu sebeple ortamın 

Ģartları tüm çalıĢma boyunca göz önünde tutulmuĢtur.  

Öncelikle Ebü‟l-Leys‟in ilmî Ģahsiyeti genel olarak incelenmiĢtir. Onun 

tefsirciliği, kelâmcılığı, fıkıhçılığı, tasavvufî yönü ve dil ve edebiyat ilimleri ile ilgisi 

ele alınmıĢtır.  

Ebü‟l-Leys‟in hadis değerlendirme yöntemi ele alınmadan önce onun bilgi 

konusu üzerindeki değerlendirmeleri de ele alınmıĢtır çünkü onun yaĢadığı dönemde 

bazı âlimler, yayılmaya çalıĢılan yeni bir inanç sistemi olan Ġslâm‟ın sağlam 
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temellere ve doğru bilgiye dayandığını ispatlamaya çalıĢmıĢlardır. Özellikle IV. 

yüzyılda bilginin mahiyetini ortaya koymaya yönelmiĢ, tutarlı bir bilgi kuramı 

geliĢtirmiĢ, inanç esaslarının dayandığı objektif bilgi kaynaklarını tespit etmiĢlerdir. 

Ebü‟l-Leys‟in bilgi konusu ile sistematik olarak ilgilendiği söylenemez. Ancak 

ifadelerinden bu meseleye bigâne kalmadığı da anlaĢılmaktadır. Konunun 

tartıĢılmasının amacı, oldukça geniĢ olan bilgi meselesinin hadis ilimleri ile iliĢkisini 

ortaya koymaktır. Ġslâm felsefesinde dinî bilginin tek kaynağı olan ve geniĢ 

araĢtırmalara konu olan haber kavramının ne anlama geldiği özetlenmiĢtir.  

ÇalıĢmada zaman zaman Hanefî geleneğin hadise yaklaĢımı belirtilmiĢtir. Bu 

görüĢler Hanefî bir fakih olan Ebü‟l-Leys‟in hadis bilgileri ile kıyaslanmıĢtır. 

Böylece usul kurallarının yenice belirlendiği bu dönemde onun bu geleneğin 

görüĢlerine yaptığı katkı tespit edilmeye çalıĢılmıĢtır. Onun sünnete atfettiği anlam, 

sünnetin bağlayıcılığı ve delil değeri konularındaki yaklaĢımları belirlenmiĢtir. 

Nübüvvet konusundaki düĢünceleri çerçevesinde onun peygamber tasavvuru ve Hz. 

Peygamber‟e (sas) verdiği değer ortaya konulmuĢtur. Onun hadis ilminin kaynakları, 

hadis ilminin bazı ıstılahlarına verdiği manalar, hadislerin sıhhatini belirlemekte 

tuttuğu metot ele alınmıĢtır. 

ÇalıĢmanın ana baĢlığı, Ebü‟l-Leys‟in hadis ilimleri ile ilgili mesaisidir. Onun 

bir fakih olarak eserlerinde hadisleri değerlendirme ve yorumlama yöntemi tespit 

edilmeye çalıĢılmıĢtır. Hadisleri delil olarak nasıl ve hangi gayelerle kullandığı 

incelenmiĢtir. Hadisleri hem sened hem de metin yönünden nasıl tenkit ettiği 

belirlenmiĢtir. Eda ve tahammül keyfiyeti hususundaki görüĢleri açıklanmıĢtır. 

Mevzû hadis konusundaki hassasiyeti ve hadis ilimleri ile ilgili görüĢleri 

anlatılmıĢtır. Metin tenkidi uygulamalarına değinilmiĢtir. 

AraĢtırmanın Yöntemi 

Bu çalıĢmada literatür taraması sonucu elde edilen veriler tahlil edilmiĢtir. 

Her Ģahıs çalıĢmasında olduğu gibi konunun ana kaynakları, müellifin kendi 

eserleridir. Müellifin bahsi geçen eserleri okunmuĢ, eserlerin muhtevasındaki hadis 

malzemesinin nitelikleri belirlenmiĢtir. Bu inceleme esnasında müellifin eserleri yeri 

geldikçe aynı ekol içerisindeki usulcülerin eserleriyle kıyaslanmıĢ, benzer veya 

özgün olan taraflar ortaya çıkarılmıĢtır. Eserleri ilim dallarına göre tasnif edilmiĢ 
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olup müellifin çalıĢmaya konu olan eserleri birbirleri ile kıyaslanarak bu teliflerin 

kendi içerisinde bilgi ve konu bütünlüğüne uyumu tespit edilmiĢtir. Eserlerinde 

geçen haberlerin sıhhatinin belirlenmesi için hadisler, o dönemde yazımı 

tamamlanmıĢ hadis külliyatı ile karĢılaĢtırılmıĢtır. Eserlerde verilen hadisler, hadis 

tenkit yöntemi çerçevesinde değerlendirilmiĢ, hadis problemlerine bakıĢı (nesih, 

ihtilaf vb.) ve o dönemde bu konularda yapılan tartıĢmalara yaklaĢımı belirlenmeye 

çalıĢılmıĢtır. Ebü‟l-Leys‟in Ģahsı, eserleri, yaĢadığı dönem ve bağlı bulunduğu 

mezhebin görüĢleri hakkında yapılan tüm okumalardan sonra, onun ilmî Ģahsiyeti ve 

yaklaĢımları hakkında çıkarımlarda bulunulmuĢtur. Gerek onun eserlerinde gerekse 

bu çalıĢmada bahsi geçen konuların değerlendirmeleri temel kaynaklardan 

alıntılanmıĢtır. Bu temel kaynaklar ıĢığında yazılan yeni dönem çalıĢmalar da 

dipnotlar da gösterilmiĢtir. Yeni çalıĢmaların özgün ve farklı taraflarına da iĢaret 

edilmiĢtir. 

ÇalıĢma boyunca bazı temel konuların zaman zaman tekrarlandığı fark 

edilecektir. Ebü‟l-Leys‟in çok yönlü ilmî kiĢiliğinin ele alınmasından kaynaklanan 

bu tekrarlar, ilgili konunun baĢında hatırlatma mahiyetinde kısa özetlerden ibarettir. 

AraĢtırmanın Kaynakları 

Ebü‟l-Leys‟in hadis ilimlerine münhasır bir eseri yoktur. Bu sebeple onun 

hadis anlayıĢının tespit edilebilmesi için eserlerindeki hadisleri nasıl yorumladığı ve 

nasıl değerlendirdiği, açıklamalarında neler söylediği tahlil edilmeye çalıĢılmıĢtır. 

Bunun için de ilk kaynak olarak müellifin kendi eserleri kullanılmıĢtır. ÇalıĢmada 

özellikle müellifin tefsirinin ve mev‟iza eserlerinin üzerine yoğunlaĢılmıĢ, kısmen de 

fıkıh kitapları incelenmiĢtir. Ġçinde çokça hadis ihtiva eden Tefsir‟i, onun hadisleri 

değerlendirme yöntemini incelemek için oldukça çok veri sağlamıĢtır. 

Ebü‟l-Leys‟in Fıkhü‟l-Ekber‟e bir Ģerh yazdığı ifade edilmektedir. Ancak 

kütüphanelerdeki müellife nispet edilen muhtelif nüshaların kendisine aidiyeti 

tartıĢmalı olduğu için kelâmî görüĢlerini ortaya koymak için onun diğer eserlerine -

Tefsir‟ine, Tenbîh‟ine ve Bustân‟ına- baĢvurulmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in fıkıh alanında yazdığı eserlerin bazıları da sünneti delil olarak 

kullanma yöntemini ortaya koymak için kısmen irdelenmiĢtir. Bu eserlerin 

bazılarında -mesela Hızâne‟sinde- hiç haber ve sened zikretmediği halde, nevâdir, 
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nevâzil ve hilâfiyat kitaplarında “ashâbımız veya meĢâyıhımız” dediği selefi sened 

olarak zikretmesi, ihtilaflı haberleri de rivayet etmesi, onun konu ile ilgili 

yaklaĢımının ve Hanefî hadis anlayıĢında selef ulemasına verilen önemin tespiti 

açısından önemlidir. 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinin bazıları tahkik edilerek neĢredilmiĢtir. Bu 

neĢirlerden bazılarının baĢında bulunan giriĢ yazıları, onun biyografisi hakkında 

yapılan araĢtırmalardan oluĢmuĢtur. Bu çalıĢmada da neĢirlerin baĢındaki bu tanıtım 

yazıları referans alınmıĢtır. ġöyle ki: 

Hızânetü‟l-Fıkh ve Uyûnü‟l-Mesâil adlı eserler, Dr. Selâhaddin en-Nâhî, 

tarafından tahkik edilerek neĢredilmiĢtir. (1965) Bu neĢrin baĢındaki yaklaĢık 70 

sayfalık giriĢ yazısı, hem Ebü‟l-Leys hem de eserleri hakkında yazılan en geniĢ 

tanıtım yazısıdır ve yakın zamanlarda Ebü‟l-Leys hakkında yapılan ilk dikkate değer 

araĢtırmadır. Klasik kaynaklar içinde onunla ilgili bulunan çok sınırlı bilgiyi de 

ihtiva eden bu giriĢ yazısı, ülkemizde müellif hakkında yapılan çalıĢmaların en 

önemli baĢvuru kaynağıdır. Aynı Ģekilde, Tefsir‟inin baĢında Zekeriyya en-Nûtî ve 

arkadaĢları tarafından yazılan giriĢ yazısında da önemli bilgiler vardır. 

Ebü‟l-Leys‟in ele alındığı ilk Türkçe akademik çalıĢmalardan olması 

bakımından Ġshak Yazıcı‟nın Ebü‟l-Leys‟in Tefsir‟indeki metodu incelemek üzere 

yaptığı doktora tezi (1982) çalıĢmanın da son dönem kaynaklarından biri olmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in fıkhî yönü ve fıkha dair eserleri üzerinde Eyüp Said Kaya 

(1996),  Ġsmail Güllük (2003), Zaher Alqudah (2010), Ferit Dinler (2006),  AyĢe 

Yılmazgöz (2008) tarafından yapılan tezler de ilk araĢtırmalarda gözden 

geçirilmiĢtir. Müellifin Mukaddime fi‟s-Salat adlı eserinden alıntılanan dipnotlar, 

Ferit Dinler‟in (2006) eserin tahkikini de içeren tezinden alınmıĢtır.  

Ebü‟l-Leys ile ilgili olarak Türkiye Diyanet Vakfı Ġslâm Ansiklopedisi‟nde 

kısa bir madde yer almaktadır. Bu baĢlık Ġshak Yazıcı tarafından yazıldığı için, 

araĢtırmacının tezi ile aynı bilgileri muhtevidir. Ġslâm Ansiklopedisi‟nde ise üç-beĢ 

satırlık çok kısa bir bilgi vardır ve zaten diğer kaynaklardaki bilgileri içermektedir. 

Buna rağmen her iki ansiklopedide de müellifin eserlerinin baĢlıkları da 

incelenmiĢtir. GAS‟tan ve GAL‟den ise kitap listeleri edinilmiĢtir. Elde edilen 

bilgiler, müellifin eserlerinin zikredildiği kısımda dipnotlara yazılmıĢtır.  
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Özellikle uzun tutulan ilk bölümde Vassiliy Viladimiroviç Barthold‟un 

“Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan” adlı kitabından yararlanmıĢtır. Ġlk defa 1900 

yılında yayımlanan bu kitap, sahasında yapılan araĢtırmaların baĢında gelir.  

Türkçeye Hakkı Dursun Yıldız tarafından tercüme edilmiĢtir. Bu bölümün 

yazılmasında “kaynakça” kısmında adı geçen pek çok tez, makale ve ansiklopedi 

maddesi gözden geçirilmiĢtir. Fuad Köprülü‟nün eserleri, bölgenin tarihî ve dinî 

altyapısını anlamak için çok önemli kaynaklardır. Sönmez Kutlu, Ahmet TaĢağıl, 

Dursun Yazıcı, Aydın Usta, Osman Aydınlı, Recep Uslu, gibi araĢtırmacıların 

yazdığı ansiklopedi maddeleri ve bu maddelere esas teĢkil eden makaleleri 

taranmıĢtır. ÇalıĢma boyunca bahsi geçen tüm Ģehir, Ģahıs, devlet ve kavramla ilgili 

de ansiklopedik bilgiler edinilmiĢ ve bunlar uygun yerlerde zikredilmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys özellikle vaaz, nasihat ve ilmihâl türündeki eserleri sayesinde 

Ġslâm dünyasında en çok tanınan âlimlerden biri olmuĢtur. Bu sebeple hem Ģahsı hem 

de eserleri üzerinde bazı çalıĢmalar yapılmıĢtır. Bu çalıĢmaların baĢlıcaları Ģunlardır:  

ġerhu Fıkhü‟l-Ekber‟in tenkitli neĢrini Hans Daiber“The Islamic Concept of 

Belief in the 4th/10th Century: Abu‟l-Laith as-Samarkandī‟s Commentary on Abu 

Hanīfa al-Fiqh al-Absat,” adıyla hazırlamıĢtır. (1995) Aynı eser hakkında Züleyha 

Birinci “Atâ b. Ali el-Cûzcânî‟ye Göre Ebû Hanîfe‟nin Kelâmî GörüĢleri” (2007)  

adı ile yaptığı çalıĢmada ve bu çalıĢmadan ürettiği makalede mezkûr Ģerhin sahibi 

hakkında aksi görüĢler iddia etmiĢ ve bunları ispatlamaya çalıĢmıĢtır. “Beyân-ü 

Akîdeti‟l-Usul” adlı eser yaygınlığı sebebi ile oryantalistlerin ilgisini çekmiĢ ve A.W. 

Juynboll tarafından Leiden‟de yayımlanmıĢtır. (1881) 

Hızânetü‟l-Fıkh ve Uyûnü‟l-Mesâil adlı eserler, Dr. Selâhaddin en-Nâhî 

tarafından tahkik edilerek baĢında uzunca bir giriĢ yazısı ile neĢredilmiĢtir. Bu giriĢ 

yazısında müellif ve onun fıkıh faaliyeti tanıtılmıĢtır. Bu tahkik, 1965-1967‟de 

Bağdat‟ta, 1998‟te de Beyrut‟ta yayımlanmıĢtır.  

Eyüp Said Kaya yüksek lisans tezinde müellifin fıkhî eserlerini tanıtmıĢ, 

özellikle “Kitabü‟n-Nevâzil” hakkında detaylı bilgi vermiĢtir. (1996) Aynı eser 

üzerinde Ġsmail Güllük de bir yüksek lisans tezi hazırlamıĢtır. (2003) Yine, eserin 

“Kitabü‟l-Hıyel” bölümünün edisyon kritiğini ise bir yüksek lisans tezi olarak, Zaher 

Alqudah yapmıĢtır. (2010) Müellifin bir diğer fıkhî eseri “Muhtelifü‟r-Rivâye” adını 
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taĢır. Hilâfiyat alanında yazılan bu eser üzerine bir analiz, AyĢe Yılmazgöz 

tarafından yüksek lisans çalıĢması olarak yapılmıĢtır. (2008) 

Ebü‟l-Leys‟e iĢaret eden bir diğer çalıĢma onun “Mukaddime fi‟s-Salat” adlı 

eserine yazılan Ģerhe Ferit Dinler‟in (2006)  yaptığı tahkiktir. Eski dönemlerde de 

Ģerh edilen ve nazma çekilen ilmihâl niteliğinde ve Türkler arasında çok meĢhur olan 

bu kitapçığın Memlük-Kıpçak Türkçesiyle yapılmıĢ bir çevirisi, Arapçası ile birlikte 

tahkik edilerek Ananiasz Zajaczkowski (1962) ve Recep Toparlı (1987) tarafından 

neĢredilmiĢtir. Arapça yazılan esere yapılan bu Türkçe tercüme, Abdurrahman Özkan 

tarafından imla-gramer-tenkitli metin-indeks açısından bir yüksek lisans tezine konu 

olmuĢ, yazar daha sonra yeniden ele aldığı bu çalıĢmanın arkasında eserin 

tıpkıbasımını yayımlamıĢtır. (2018) Türk Dili ve Edebiyatı alanında yapılan bu 

çalıĢmada mezkûr eser Memlük-Kıpçak Türkçesi dil özellikleri açısından 

değerlendirilmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in Tefsir‟i hakkındaki en kapsamlı çalıĢma, Ġshak Yazıcı 

tarafından yazılmıĢ bir doktora tezidir. (1982) Ebü‟l-Leys‟in hayatını ve eserlerini, 

seyahatlerini, hocalarını, ilmî kiĢiliğini ilk defa Türkçe olarak açıklayan Yazıcı, 

tezinde Ebü‟l-Leys‟in tefsirdeki metodunu incelemiĢtir. Hadis ilmiyle iliĢkisine de 

kısaca değinen bu çalıĢma, konu hakkındaki en önemli Türkçe çalıĢmadır. Tefsirin 

hadislerinin Zeynüddin Kasım b. Kutluboğa (v. 879/1474) tarafından tahriç edildiği 

belirtildiyse de
1
 böyle bir esere taramalarda rastlanılmamıĢtır. Bunun haricinde 

Hüseyin Topal tarafından yapılan yüksek lisans çalıĢmasında (2005) Tefsir, Kur‟an 

ilimleri açısından incelenmiĢtir. 

Kahire‟de müellifin tefsiri hakkında yapılan diğer bir çalıĢma ise Zekeriyya 

en-Nûtî ve Abdürrahim Ahmed Muhammed ez-Zekke‟ye aittir. (1997) (Bu çalıĢmada 

tefsirin adı “Tefsir-u Bahru‟l-Ulum” olarak geçer, ancak bu isim, nisbesi 

Semerkandî olan baĢka bir müellifin tefsirinin ismidir.) Habibe Çelik Yılmaz, Ebü‟l-

Leys‟in Tefsir‟i üzerine yazdığı yüksek lisans tezinde (2019) onun Ġsrâiliyat türü 

rivayetlerini kendisinden önce yazılan tefsirlerdeki haberler bağlamında 

değerlendirmiĢtir. Tefsirde verilen esbâb-ı nüzül ile ilgili veriler de Mehmet Emin 

Yurt tarafından yine bir yüksek lisans tezinde çalıĢılmıĢtır. (2011) Tefsir XIV. 

                                                           
1
  Ömer Nasuhi Bilmen, (v.1971) Büyük Tefsir Tarihi (I-II) Semerkand Yayınevi, Ġstanbul, 2014, I, 

486. 
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yüzyıldan itibaren Türkçeye tercüme edilmiĢtir. O dönemin Türkçenin geliĢmesi 

açısından önemini bilen araĢtırmacılar bu tefsirin Türkçe tercümeleri üzerine 

yoğunlaĢmıĢlardır. Son zamanlarda bu tercümeler üzerine yapılan çalıĢmalar daha 

çok Türk Dili alanında yapılan araĢtırmalardır. Bunlar da gözden geçirilmiĢtir, ancak 

dinî ilimlerle ilgili olmadıkları anlaĢıldığından detaylı olarak incelenmeye gerek 

duyulmamıĢtır. 

Müellifin ahlâka dair eserleri Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Bustânü‟l-Ârifîn ve içindeki 

rivayetler hakkında da yapılan bazı çalıĢmalar vardır. Halil Kaya (2012) Bustân‟daki 

mevkûf rivayetleri,  Ġbrahim Aktan (1999) da merfû hadisleri konu edinen birer 

yüksek lisans çalıĢması yapmıĢlardır. Hasan Cirit “Halkın Ġslâm AnlayıĢının 

Kaynakları Vaaz ve Kıssacılık” adlı eserinde Ebü‟l-Leys‟in, Tenbîhü‟l-Gâfilîn ve 

Bustânü‟l-Ârifîn eserlerinin muhtevaları hakkında kısa bir tanıtım yapmıĢtır. Bu 

eserler, vaaz kitaplarının değerlendirildiği baĢka çalıĢmalarda da kısaca ve genel 

özellikleri ile incelenmiĢtir. 

Ayrıca TDV Ġslâm Ansiklopedisi‟nde Ġshak Yazıcı Ebü‟l-Leys hakkındaki 

maddeyi, H. Kamil Yılmaz da Bustânü‟l-Ârifîn hakkındaki maddeyi yazmıĢtır.  

Tenbîh ve Bustân, tercüme edilip yayımlanmıĢtır. Hadislerin kısmen tahriç 

edildiği tercüme ve neĢir çalıĢmaları, muhtelif yayınevleri tarafından çeĢitli 

baskılarla yayımlanmaya devam etmektedir. 

ÇalıĢma boyunca Hanefîlerin hadis usulü tekrar gözden geçirilmiĢ ve Ebü‟l-

Leys‟in yaklaĢımları ile uygunluğu belirlenmiĢtir. Ehl-i hadisin uygulamaları ile 

kıyaslanan bu uygunluğun tespiti için, klasik usul kaynakları taranmıĢtır. Ġbnü‟s-

Salâh‟ın Ulûmu‟l-Hadîs‟i, Suyûtî‟nin Tedrîbu‟r-Râvî‟si ve Râmhürmüzî‟nin el-

Muhaddisü‟l-Fâsıl‟ı çalıĢma boyunca el altında tutulan hadis usulü kitaplarıdır. 

Klasik Hanefî usulü ise Cessâs‟ın el-Fusûl fî‟l-Usûl‟ünden, Debûsî‟nin Takvîmu‟l-

Edille‟sinden, Serahsî‟nin Usul‟ünden okunmuĢtur. 

Sonuç olarak bu çalıĢmada Ebü‟l-Leys‟in her alanda yazdığı eserler üzerinden 

onun hadis ilimleriyle ilgisi tespit edilmeye çalıĢılmıĢtır. Eserlerinde zikredilen hadis 

ve sünnet birikimi, Hadis ilminin kriterleri ile değerlendirilmiĢtir. Onun tüm 

alanlarda delil olarak kullandığı bu birikim incelenirken, IV./X. yüzyıl Hanefî 
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geleneğinde sünnete dair ipuçları ve Mâtürîdîliğin alt yapısının oluĢtuğu bu 

dönemdeki geliĢim sürecine dair karineler aranmıĢtır.  

Bu çalıĢmada Ebü‟l-Leys‟in Hanefî kimliği ile örtüĢen hadisçi 

yaklaĢımlarının tespit edilmesi ana gaye olmuĢtur. Böylece hicri II.-III. yüzyılda var 

olan ehl-i hadis ehl-i rey farklılaĢmasının IV. yüzyıldaki durumu da görülebilecektir.  

 “Semerkandî” nisbesi, ilimler tarihi boyunca baĢka birkaç âlim için de 

kullanıldığından, karıĢıklığı önlemek için, müellif bu çalıĢmada, künyesi ile “Ebü‟l-

Leys” olarak anılmıĢtır. Diğer isimler ve konu ile ilgili terimlerin imlâsı Türkiye 

Diyanet Vakfı Ġslam Ansiklopedisindeki yazılıĢı ile kullanılmıĢtır. ÇalıĢma boyunca 

konu bütünlüğünü korumaya ve üslubun akıcı olmasına gayret gösterilmiĢtir. Yazım 

esnasında Türkçe kullanımlar tercih edilmiĢ, transkripsiyon uygulanmamıĢtır. Yazım 

kurallarında SDÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü‟nün tez yazım kılavuzu esas alınmıĢtır. 
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1. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN YAġADIĞI DÖNEM 

KÜLTÜREL ÇEVRE VE HAYATI 

1. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN YAġADIĞI DÖNEM VE 

BÖLGE 

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed b. Ġbrahim es-Semerkandî (v. 373/983) 

Mâverâünnehir bölgesinin Semerkant Ģehrine nispet edilen bir müellif âlimdir. 

ÇalıĢmanın bu bölümünde bölgenin, Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemdeki siyasi tarihî, 

sosyo-ekonomik durumu, ilmî ve kültürel seviyesi incelenecektir.  

1.1. Mâverâünnehir Bölgesinin Siyasi Tarihi 

GeniĢ Asya bozkırlarının giriĢi durumundaki Seyhun Nehri hizasındaki 

Himalaya dağ silsilesinin kuzeybatı köĢesinin Ġran‟ın doğusundaki plato ile kesiĢtiği 

coğrafyaya “Orta Asya” denir. Bu bölge, jeopolitik konum olarak Orta Doğu, Uzak 

Asya ve Hindistan alt kıtasını buluĢturur. Batı, Orta ve Güney Asya arasında bir 

“fetih yolu” ve “ticaret yolu” olan bölge, hem siyasi hem de kültürel olarak çok 

hareketli ve renkli bir geçmiĢe ve etnik çeĢitliliğe sahiptir. Bölge, pek çok devletin 

orduları tarafından geçiĢ yolu olarak kullanılmıĢtır.
2
 

“Nehrin arkası, öte tarafı veya nehrin öte tarafında bulunan bölge” anlamına 

gelen Mâverâünnehir ismi, bölgenin Ceyhun ırmağının kuzeyinde kalan kısmına 

Müslüman tarihçi ve coğrafyacılar tarafından verilmiĢtir. Batı dillerinde ise bölge 

Transoxania veya Soğdiana Ģeklinde adlandırılmıĢtır.
3
 Bazı coğrafyacılar, bu ismi 

Amuderya (Ceyhun) ile Siriderya (Seyhun) arasındaki tarihî coğrafyaya 

vermiĢlerdir.
4 
 

                                                           
2
  GeniĢ bilgi için bkz. Aydın Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, Ġlk Müslüman Türk Devleti Sâmânîler, 

Yeditepe Yayınları, Ġstanbul, 2021. 
3
  Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 18. 

4
  Yâkût b. Abdullah ġihâbüddîn el-Hamevî el-Bağdâdî (v. 626/1229), Mu‟cemü‟l-Büldân, I-VIII, 

(IV mücelled), Daru Ġhyâi‟t-Türâsi‟l-Arabî, Beyrut, 1417/1997, VII-VIII, s. 199. 
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Mâverâünnehir, müstakil bir coğrafî bölge telakki edilmesine rağmen, 

Müslüman coğrafyacılar tarafından Horasan ile birlikte düĢünülmüĢ ve zaman zaman 

tek bir eyalet varsayılmıĢtır.
5
 Ġlk fethedildiği yıllardan itibaren idari olarak Horasan‟a 

bağlı olmuĢ, ilk kaynaklarda da Horasan Bölgesi‟nin bir kısmı olarak anılmıĢtır.
6
 

Sâmânîler döneminde ise buraya Horasan‟dan ayrı özel bir statü verilmiĢtir.
7
 O 

dönemde Mâverâünnehir Ġslâm memaliği için hudut kabul edilmiĢ, bu hududun ilerisi 

ise dârülharp sayılmıĢtır.
8
  

Horasan ise Ġran‟ın kuzeydoğusundaki geniĢ platonun adıdır. Amuderya 

(Ceyhun) nehrinin psikolojik sınır olduğu bu plato, Ġranlı devlet ve milletlerin 

kuzeyden gelen çoğu Türk kökenli milletlerle ayrıĢtığı hudut boyu olmakla beraber,
9
 

çoğu dönemde bir tampon bölge olarak sıkça egemenlik değiĢtirmiĢtir.
10

  

Mâverâünnehir çok eski zamanlardan itibaren Türk, Soğd ve Ġranlı 

hanedanlar arasında el değiĢtiren bir bölgedir. Barthold, Mâverâünnehir‟in gerek 

nüfusunun kalabalıklığı, gerek topraklarının verimliliği bakımından Türk 

hâkimiyetindeki eyaletler arasında genellikle birinci sırayı aldığını söylemiĢtir.
11

  

Bu bölgenin konar-göçer Türk kavimlerinin yerleĢik düzene geçtiği ve ilk 

Ģehirleri kurduğu bölge olduğu söylenmiĢtir.
12

 Bölgede çok eski zamanlardan beri 

hüküm süren Soğdlular ise Divân-ı Lügati‟t-Türk‟te “TürkleĢmiĢ bir ulus” olarak 

                                                           
5
  Osman Gazi Özgüdenli, “Mâverâünnehir”, DĠA, XXVIII, 177. 

6
  Ramazan ġeĢen, Ġslâm Coğrafyacılarına Göre Türkler ve Türk Ülkeleri, Bilge Kültür-Sanat, 2. 

Basım, Ġstanbul, 2020, s. 10, 203. 
7
  Özgüdenli, “Mâverâünnehir”, DĠA, XXVIII, 177. 

8
  ġeĢen, Ġslâm Coğrafyacılarına Göre Türkler ve Türk Ülkeleri, s. 143. 

9
  Sebahattin Samur, “Ġslâm Coğrafyalarına Göre Horasan; Yeri ve X. Yüzyıldaki Durumu”, 

Bilimname: DüĢünce Platformu, 2005/3, c. III, sayı 9, s. 95; Samur tümüyle Horasan‟ın neresi 

olduğunu tespite ayırdığı makalesinde konu ile ilgili eski kaynakları karĢılaĢtırarak önemli bilgiler 

vermektedir. 
10

  Fuad Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı Yayınları, Ankara, 

1981, s. 13; Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 11. 
11

  Vassiliy Viladimiroviç Barthold, “Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan”, Haz. Hakkı Dursun Yıldız, 

Kronik Kitap, Ġstanbul, 2019, s. 89; Köprülü, Türkiye Tarihi, Anadolu Ġstilâsına Kadar Türkler, 

(haz. M. Hanefî Palabıyık) Akçağ Yayınları, Ankara, 2005, s. 78. 
12

  Zeki Velidi Togan, Umumi Türk Tarihine GiriĢ En Eski Devirlerden 16. Asra Kadar,Türkiye ĠĢ 

Bankası Kültür Yayınları, Ġstanbul 2020, s. 38-42; Osman Turan, Selçuklular ve Ġslâmiyet, 

NakıĢlar Yayınevi, Ġstanbul, 1980, s. 21. 
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tavsif edilmektedir.
13

 Köprülü, bölgenin “yerli ve sonraları çok AcemleĢmiĢ Türk 

sülaleler” tarafından yönetildiğini belirtmiĢtir.
14

 

Ġran‟la Turan arasında kalan Soğd halkı, Batı Türk Hakanlığına bağlı olarak 

yaĢayan ve Türklerle ticari ve askerî açıdan kaynaĢarak ortak bir kültür havzası 

oluĢturan bir millettir. Ġslâm fetihleri için buraya gelen Arapların karĢısına Türklerle 

birlikte Soğdlular da çıkmıĢ, onlarla birlikte ortak çıkarlarını ve kültür birliğini 

korumuĢlardır.
15

 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı yıllarda yeni Müslüman olmuĢ veya Müslüman 

olmaya devam eden Türklerin, henüz müstakil bir devleti yoktu. Abbâsî hilafetinin 

nezdinde devletin muhtelif kademelerinde görev almayı tercih etmiĢlerdi.
16

 Hemen 

yakın bir zaman sonra da bölgede, Gazneliler ve Karahanlılar teĢkilatlanarak 

müstakil birer devlet kurmuĢlardır.
17

  

Mâverâünnehir Ġslâm orduları tarafından fethedilmeden önce, kendi kendini 

yöneten bir bölgeydi. Nüfusunun çoğu, büyük ölçüde Îrânî kavimlerden besleniyor 

olsa da artan bir Türk nüfusa sahipti.  Muhtelif Ġran dillerinin ve Türkçe lehçelerinin 

konuĢulduğu bölgede halklar yerel beylikler etrafında toplanmıĢlardı.
18

 Bu beylikler, 

Soğdlulara ve Türk asıllı yerel yöneticilere bağlıydı.
19

 Siyasi hâkimiyet daha çok 

Türklerin, ticaret ise daha çok Soğdluların uhdesindeydi.
20

  

Fetih için ilk ciddi askerî hareket Hz. Osman döneminde yapılmıĢtır. (36/656) 

Horasan‟a kadar olan bölge, 86/705 yılında Emevîler döneminde fethedilmiĢtir. 

Ceyhun nehrini geçip Mâverâünnehir‟in fethedilmesi ise ancak 93/711 yılında 

                                                           
13

  Togan, Umumi Türk Tarihine GiriĢ, s. 42; Besim Atalay, Divanü Lûgati‟t Türk Tercümesi, TDK 

Yayınları, Ankara, 2018, s. 471. 
14

  Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, s. 20. 
15

  Murteza Bedir, Buhara Hukuk Okulu Vakıf Hukuku Bağlamında X-XIII Yüzyıl Orta Asya Hanefî 

Hukuku Üzerine Bir Ġnceleme, ĠSAM Yayınları, 3. Basım, Ankara, 2019, s. 25. 
16

  Abdülkerim Özaydın, “Türk, 2/32” DĠA, XLI, 474. 
17

  Köprülü, Türkiye Tarihi, s. 147-161. 
18

  S. Frederick Starr, Kayıp Aydınlanma, Arap Fetihlerinden Timur‟a Orta Asya‟nın Altın Çağı, (çvr. 

Yusuf Selman Ġnanç), Kronik Kitap, Ġstanbul, 2021, s. 158. 
19

  Osman Gazi Özgüdenli,  Selçuklular, Cilt I, Büyük Selçuklu Devleti Tarihi (1040-1157), TDV 

Yayınları, Ankara, 2017, s. 38; Ġbrahim Kafesoğlu, Selçuklular ve Selçuklu Tarihi Üzerine 

AraĢtırmalar, Ötüken Yayınları, Ġstanbul, 2016, s. 14; H. H. Schaeder, “Semerkant”, ĠA, X, 469.  
20

  Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 39. 
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mümkün olabilmiĢtir.
21

 Fetihlerden sonra bir müddet daha Soğdlu idareciler 

fethedilen Ģehirleri yönetmeye devam etmiĢtir.
22

 

Emevîler, o dönemde Horasan‟ı da içine alan Irak Bölgesi‟ne kudretli valiler 

atamıĢlardı. Buna rağmen yapılan akınlardan sonra fatihler bölgeden ayrılır ayrılmaz, 

sulh veya kılıç zoru ile ele geçirilen yerlerde tekrar isyan baĢlıyordu. Bunun üzerine 

Kuteybe b. Müslim, (v. 96/715) baĢarılı bir siyaset takip etti. Ordusuna fethettiği 

bölgelerden de askerler aldı, yerli halka (mevâlî) çok iyi davranarak onları 

Araplardan ayırmadı. Ordusuna aldığı askerlerin Müslüman olmasını ve Ģehirlere 

yerleĢtirdiği Müslüman grupların
23

 yerli halkla iyi iliĢkiler kurmasını sağladı.
24

  

Ömer b. Abdülazîz‟in (v. 101/720) seleflerinin aksine, Müslümanlığı kabul 

edenlere kolaylık göstermesi, onları cizyeden muaf tutması, çeĢitli halkları Ġslâm 

dinine kazandırmak için baĢlattığı tebliğ kampanyası, Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesinin ĠslâmlaĢma sürecini hızlandırmıĢtır.
25

 O sıralarda bölgeye gelen 

Müslüman âlimlerin Ġslâm‟ı halka iyi anlatmaları da bölgenin ĠslâmlaĢmasını 

kolaylaĢtırmıĢtır.
26

 133/751 yılındaki Talas SavaĢı‟nın ardından bölge kesin olarak 

Müslümanlara bağlanmıĢtır.
27

 Belh Ģehri üzerinden Ceyhun nehri aĢılmıĢtır. 

Mâverâünnehir‟in Müslüman olması ile Ġslâm, bütün Orta Asya‟ya yayılma imkânı 

bulmuĢtur.
28

 Özellikle Semerkant‟ın fethi bölgenin ve daha ilerisinin fethi için bir 

anahtar rolü görmüĢtür.
29

  

Bu bölge, Abbâsî ihtilâlinin baĢladığı bölgedir. Bölgede daha 720 yılından 

itibaren Abbâsî dâîleri görülmeye baĢlanmıĢtır. Emevî Devleti zamanından beri hiç 

                                                           
21

  Yâkût el-Hamevî b. Abdullah ġihâbüddîn el-Bağdâdî (v. 626/1229), Mu‟cemü‟l-Büldân, I-VIII, (IV 

mücelled), Daru Ġhyâi‟t-Türâsi‟l-Arabî, Beyrut, 1417/1997, V-VI, 464; Ġbnü‟l-Esir, Ebü‟l-Hasen 

Ġzzüddîn Alî b. Muhammed el-Cezerî (v. 630/1233), el-Kâmil fi‟t-Târîh,(tercümesi) I-X, (trc. BeĢir 

Eryarsoy ve arkadaĢları), Ocak Yayıncılık, Ġstanbul, 2016, IV, 243-247. 
22

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 29‟daki tablo. 
23

  Ġbnü‟l-Esir, el-Kâmil fi‟t-Târih Tercümesi, IV, 216-227; NarĢâhî, Ebû Bekir Muhammed b. Ca‟fer, 

(v.348/959), Târîh-i Buhârâ, (trc. Erhan Göksu) Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 2013; 

Târîh-i Buhârâ, Dâru‟l-Maarife, Kahire, 1965, Ar. s. 77, T.  s. 75; Barthold, Moğol Ġstilasına 

Kadar Türkistan, s. 208. 
24

  Ġsmail Yiğit, “Kuteybe b. Müslim”, DĠA, XXVI, 490. 
25

  Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, s. 13.  
26

  Zekeriya Kitapçı, Türk Boyları Arasında Ġslâm Hidayet Fırtınası Sâmânîler, Karahanlılar, 

Oğuzlar ve Selçuklular, Yedi Kubbe Yayınları, Konya, 2013, s. 29. 
27

  Turan, Selçuklular ve Ġslâmiyet, s. 35. 
28

  Zekeriya Kitapçı, Türk Boyları Arasında Ġslâm Hidayet Fırtınası, s. 45-69; Schaeder, 

“Semerkant”, ĠA, X, 469. 
29

  Turan, Selçuklular ve Ġslâmiyet, s. 35.  
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vazgeçmeyen Hâricîlerin kalkıĢmaları aralıklarla hep tekrarlanmıĢ, bölgede 

Abbâsîler döneminde iç karıĢıklıklar hiç kesilmemiĢtir.
30

 Müslüman Türkler ise 

Abbâsî Devleti ile aynı safta yer almıĢtır.
31

 

Abbâsî hâkimiyetinin ilk günlerinde Çin, Ebû Müslim Horasanî (v. 137/755) 

valiliğindeki Horasan‟a saldırmaya kalkıĢmıĢ, Talas Nehri kıyısında 133/751 yılında 

yapılan bu savaĢta belirleyici olan Karluk Türkleri olmuĢtur. Bu savaĢtan sonra 

Türklerle Müslüman Araplar kaynaĢıp ittifak kurmaya baĢlamıĢlardır. Türkler, hızla 

Müslüman olarak halifeliğin askerî ve siyasi kadrolarında yer almıĢlardır.
32

 

Daha sonra bölgede ortaya çıkan bazı Ģahsi iktidar kavgaları, gerginliği 

artırmıĢtır. Halife Harun ReĢid‟den (v. 193/809) sonra oğulları taht kavgasına 

giriĢmiĢtir. Bu iktidar boĢluğunda baĢını Ġranlıların çektiği mevâlî ile Araplar tekrar 

karĢı karĢıya gelmiĢtir. El-Me‟mun (v. 218/833) o sıralarda ülkenin doğu taraflarını 

yönetmektedir ve mevâlînin desteğini almıĢtır. Me‟mun‟un Bağdat‟a dönerken 

bölgede vali olarak bıraktığı Tahir b. Hüseyin ise sonradan bağımsızlığını ilan 

etmiĢtir. Bu durum, bölgede bağımsız devletlerin kurulması dönemini de 

baĢlatmıĢtır.
33

 O zamana kadar bölge ve valiler merkezî hilafete bağlı kalmıĢtır.
34

 Bu 

dönemde Abbâsîlerde de halifeliğin merkezî otoritesi zayıflamıĢtır.
35

 Halife de ortaya 

çıkan yeni Ģartlar gereği bölge halklarına özerklik vermeye mecbur olduğunu 

anlamıĢtır.
36

  

Tüm bu karıĢıklıklar sırasında o bölgenin yerli halkından olan Sâmânoğulları 

ailesine
37

 Abbâsî halifesi Me‟mun‟a (v. 218/833) destek sağladıkları için valilik 

görevi verilmiĢtir.
38

 Sâmânî ailesi, Belh‟in yakınlarında bir beldeden olup kıdemli 

devlet yetkilileri yetiĢtirmiĢ bir ailedir. Onların Fars kökenli bir millet olduğunu 

söyleyenler varsa da Türk oldukları da iddia edilmektedir. Makdisî (v. 390/1000) 

                                                           
30

  ġeĢen, Ġslâm Coğrafyacılarına Göre Türkler ve Türk Ülkeleri, s. 15. 
31

  Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 95. 
32

  Yusuf Ziya Yörükan, Müslüman Coğrafyacılarının Gözüyle Ortaçağ‟da Türkler, Gelenek 
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onlardan “Sâmânî Türkleri” diye bahsetmektedir.
39

 Ġranlı oldukları kabul edilse bile 

halkın çoğunluğunun Türk olması ve bu Türklerin orduda ve idarede çokça 

bulunması sebebi ile bir Türk devleti karakterindedir.
40

 

Zahiren halifeye bağlı
41

 ancak hâkimiyet sahası nispeten serbest olan bu 

Sâmânî Devleti, Orta Asya‟da kurulan ilk bağımsız Müslüman devletidir.
42

 

Sâmânoğulları hükümdarları, yaklaĢık bir buçuk asırlık hâkimiyetleri sırasında, 

Horasan ve Mâverâünnehir‟le birlikte doğu Ġran‟ın çoğu kesimine bir barıĢ ve refah 

getirerek bu bölgeleri dıĢ saldırılara karĢı korumuĢlardır.
43

 Sâmânî Devleti 999‟da 

yerini Karahanlılar‟a bırakmıĢtır.
44

 

Sâmânî Devleti, siyasi anlamda doğu Ġslâm dünyasının en güçlü ve en saygın 

devletlerinden biri olmuĢtur. Aynı zamanda bölge, en parlak dönemlerini bu devlet 

zamanında yaĢamıĢ ve askerî, iktisadi ve kültürel kalkınmayı da sağlamıĢtır.
45

  

Türklerin bu coğrafya ile tanıĢmaları, milattan önceki tarihlere dayanır.
46

 VII. 

yüzyılın sonlarına doğru Doğu Göktürkler, Soğd bölgesini zapt etmiĢtir. Bu savaĢın 

sonunda Sâsânî Ġmparatorluğu ile antlaĢma yapan Göktürkler, Ceyhun Nehri‟ni sınır 

olarak çizmiĢlerdir.
47

 Bölgedeki Türk varlığı daha öncesine dayanıyorsa da son 

kertede asıl yoğunlaĢma, IX. yüzyılın son çeyreğindeki Oğuz göçleriyle hız 

kazanmıĢtır.
48

  

III.-IV. (IX.-X.) yüzyıllarda Sâmânî Devleti, Abbâsîlerin hassa ordusunun 

asker ihtiyacının karĢılandığı bir depo durumundadır.
49

 X. yüzyıl Türklerin de siyasi 

nüfuzlarını hızla artırarak Buhara ve Semerkant baĢta olmak üzere Orta Asya ve 
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batısını hâkimiyetleri altına almaya baĢladıkları dönemdir.
50

 Sâmânî Devleti 

döneminde Mâverâünnehir yoluyla Ġslâm dünyasına giren Türklerin büyük bir kısmı, 

Abbâsî halifelerinin ve eyaletlerdeki Arap ve Ġranlı valilerin -Sâmânîler‟in de- 

hizmetinde asker veya muhafız olarak hizmet görmüĢlerdir.
51

 Sâmânîlerin son 

zamanlarına doğru Maverâünnehir tamamen TürkleĢmiĢtir. IV. / X. yüzyılın sonları, 

Horasan ve Mâverâünnehir‟de Türklerin nüfusunun arttığı
52

 ve aynı zamanda bu 

Türk nüfusun kitleler halinde Ġslâm‟ı benimsediği zaman dilimidir.
53

 Ancak bu 

nüfusun neredeyse tamamen Müslüman olması daha uzun yüzyıllar almıĢtır.
54

  

 Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı tarihlere denk gelen bu olaylar onun Türk olma 

ihtimalini kuvvetlendirmektedir.  

1.2. Sosyal ve Ekonomik Çevre 

Mâverâünnehir bölgesi çok eskiden beri Ortaçağ‟ın en zengin, güçlü ve 

medeni bölgelerinden biridir.
55

 Ġslâm‟dan önce Mâverâünnehir bölgesinde 

Göktürkler ve Sâsânîler gibi köklü devletler kurulmuĢ,
56

 bu durum da yörenin, bu 

medeniyetlerin kültür ve birikiminden faydalanmasını sağlamıĢtır.
57

 

Toplumun ticaret ve sanat ehli olması, çarĢı-pazarlarının ve sokaklarının 

hareketli olması onların Ģehirli-medeni olduklarını göstermektedir. Bu bölgede VII. 

yüzyılda kurulan Ģehirler Orta Doğu‟dan gelenleri büyüleyecek kadar mamur, 

zengin, temiz ve bakımlıdır.
 58

 

Bölgedeki kentli toplumların, sosyal hayatı ve ekonomik hareketliliği 

düzenleyen, üzerinde detaylıca düĢünülmüĢ yazılı kanunları vardı. Miras ve evlenme 
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iĢlemleri, ziraat ve sulama konuları, mülkiyet ve vergilendirme meseleleri, alıĢveriĢ 

ve toprak edinme muameleleri hep incelikli yasalarla düzenlenmiĢti.
59

 

Mâverâünnehir bölgesi, Horasan ile birlikte eski zamanlardan itibaren hep 

önemli bir ticaret merkezi idi.
60

 Bölge ticaret yollarının sağladığı avantajla hem 

ekonomik açıdan zengin ve müreffeh, hem de siyasi-askerî açıdan stratejik bir 

merkezdi.
61

 Verimli topraklara sahip olan bölgede
62

 çok eski tarihlerden itibaren 

tarım ve hayvancılık geliĢmiĢti. Sulama ve depreme dayanıklı inĢaat ile ilgili 

teknolojiler geliĢtirilmiĢ ve Ģehirlere su aktaran kanallar kurulmuĢtu.
63

  

Ekonomik canlılık sebebi ile hayat standartları yüksek olduğu için insan 

hareketliliği de yoğundu.
 64

 Bölgeye gelen farklı dinlere ve etnik kimliklere mensup 

insanlar burada canlı bir kültür mozaiğinin oluĢumuna da zemin hazırlamıĢlardı.
65

  

Etkin ticari faaliyetlerin sağladığı avantajlar sebebi ile bölge, Ortaçağ Ġslâm 

dünyasında da ayrıcalıklı bir yer edinmiĢ ve bir cazibe merkezi haline gelmiĢtir.
66

 

Sâmânîler döneminde de siyasi istikrar ve yoğun ticari faaliyetler neticesinde refah 

düzeyi yükselmiĢtir.
67

 Fetihlerden sonra Ģehirlerde inĢa edilen camilerin etrafına 

yapılan çarĢılarla ticari faaliyetler ve refah devam etmiĢtir.
68

 Bu durum 

Müslümanların kültürel hayatına da canlılık kazandırmıĢtır.
69

 Her ne kadar 

Sâmânîlerin baĢkenti Buhara olsa da Semerkant da iktisadi baĢkenttir. Seyyahlar, bu 

Ģehirde çocukların küçük yaĢtan itibaren tüccar olmak üzere yetiĢtirildiklerini, bu 

sebeple daha beĢ yaĢında okuma yazma öğrendiklerini söylemektedirler.
70
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Bu dönemde Sâmânî Devleti‟nin baĢkenti olan Buhara ile en önemli Ģehri 

olan Semerkant, birer sanat ve öğretim merkezi olarak Bağdat‟ı geride bırakacak 

kadar geliĢmiĢlerdir.
71

 Semerkant, Abbâsîlerin iktidarında (III./IX. yüzyıl) 

Mâverâünnehir‟in en büyük Ġslâm ilimleri merkezlerinden biri olmuĢ, Ġslâm kültür ve 

medeniyetin merkezi konumuna gelmiĢtir.
72

 Buhara ile birlikte kaynaklarda 

“Ġslâm‟ın kubbesi”
73

 ve “dünya cennetlerinin en önde geleni” Ģeklinde 

tanımlanmıĢtır.
74

 Fetihlerden sonra da bölgede yaĢayan çok çeĢitli dinin varlığı ile 

ortaya çıkan kültürel yapı, Ġslâm medeniyetinin devasa geliĢimindeki zeminin 

altyapısını oluĢturmuĢtur.
75

  

Devlet ve toplumun sahip olduğu bu maddi güç ve yaĢanan yoğun ticaretin 

bir getirisi Ģeklinde değerlendirilebilecek ekonomik altyapı, daha sonraları, devletin 

gücünün ve Ġslâmî çaba ve çalıĢmaların ana kaynağını oluĢturmuĢtur.
76

  

Eskiden beri bu bölgede birtakım ahlâkî değerlere ve faziletlere sahip bir 

halkın yaĢadığı anlaĢılmaktadır.
77

 Örneğin Semerkant çarĢısında masrafı hayır 

sahiplerince karĢılanan, bedava buzlu su dağıtan çok sayıda sebil bulunduğu 

bilinmektedir.
78

 Bu, sonraki zamanlarda sosyal toplum içerisinde vakıf kültürünün 

geliĢiminin temelini oluĢturması açısından önemlidir. Zira vakıf kültürü, ikinci bin 

yılın baĢlarında Karahanlılar tarafından yaygınlaĢtırılmıĢ, Semerkant‟ta hastaneler ve 

medreseler kurularak ihtiyaç sahiplerine vakfedilmiĢtir.
79

 Buhara‟da çok güçlü bir 

hukuk eğitim geleneği olduğu ortaya konan eserlerden anlaĢıldığına göre, böylesi 
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disiplinli bir geleneğin kurumsal zeminlere sahip olduğunu tahmin etmek de zor 

değildir.
80

 

Sâmânîler Dönemi‟nde bölgede, yerli Soğd halkı ile birlikte Ġranlılar 

(Farisîler), Türkler
81

 ve fetihler esnasında yerleĢtirilen Araplar da yaĢıyordu.
82

 Bu 

zengin ve çeĢitli etnik yapı geliĢmiĢ insan kaynağı oluĢturuyordu. Soğd halkına 

mensup zanaatkârlar, Ġran kültür ve sanatını yaymada çok etkili olmuĢlar
83

 ve 

bölgede bu kültürün tesirini artırmıĢlardı.
84

  

Ekonomik canlılık sebebi ile hareketli bir insan akıĢına sahip olan bölgede 

yaĢayan çok çeĢitli milletlere mensup
85

 insanların etnik yapısını ayrıĢtırmak oldukça 

zordur. Bunun sebeplerinden biri, bölgedeki Türklerin kendi anadillerinden ziyade 

Farsça konuĢmalarıdır.
86

 Müslüman tarihçiler ve coğrafyacılar “Türk” kelimesini 

daha çok henüz Müslüman olmamıĢ Türkler için kullanmıĢlar,
87

 Müslüman olanlara 

ise sadece Müslüman demekle yetinmiĢlerdir.
88

 Bilinen, bölgede Türklerin de olduğu 

ama yerleĢik halkın çoğunluğunun Soğdlulardan oluĢtuğudur.
89

 Bölgede, diğer 

kavimlerle karıĢık yaĢayan Türk kavimlerinin, çoğunluğu oluĢturduğu da iddia 

edilmektedir.
90

 

Bölgedeki ticari hareketlilik sebebi ile tüccarlar, farklı ülke ve Ģehirlere ticari 

amaçlı yolculuklar yapıyorlardı. Bu beldeler arasında Ġslâm coğrafyası da vardı. Bu 

ticari hareketler sadece köyden kente göçü sağlamakla kalmıyor, kırsal-tarımsal 
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kesimle göçebe-step bölgesini de irtibatlandırıyordu.
91

 Neticede bölge, Ġslâm 

dünyasının her tarafından gelen tüccarların, âlimlerin ve dindar nüfusun uğradığı ve 

yerleĢtiği bir yer haline gelmiĢti. Bu yolculuklar sırasında da insanlar Ġslâm‟ı tanıma 

fırsatı bulmuĢlardı.
92

 Tüm bu sebeplerle halk peyderpey Müslüman olmuĢtu.
93

  

Müslüman yöneticiler tarafından bölgedeki Ģehirlerin dıĢ bölgelerine, içlerine 

Müslümanların yerleĢtirildiği
94

 askerî garnizonlar (ribât) kurulmuĢtu.
95

 Dönemin 

sosyal hayatında önemli bir rol üstlenen bu ribâtlarda, cihad görevi ile gelip 

yerleĢenler kalıyorlardı. Çünkü özellikle Mâverâünnehir bölgesi, Ġslâm dünyasının 

doğu ucunda, “darülharp” ile sınırdı. Farklı bölgelerden buraya gelen insanlarla 

bölgede nüfus, hem çoğalmıĢ hem de etnik bakımdan çeĢitlenmiĢtir.
96

 

Bu dönemin ve bölgenin sosyal yapısından bahsederken konu açısından 

önemli olduğu için mevâlî konusuna da kısaca değinmekte fayda vardır.  

Emevîler döneminde kabilecilik asabiyeti ve Arapların Arap olmayanlardan 

daha üstün olduğu düĢüncesi yeniden ortaya çıkmıĢtır.
97

 Fethedilen topraklarda 

Müslüman olanların hukuken Arap Müslümanlarla eĢit haklara sahip olmaları 

gerekirken, mevâlî denilen bu kesimin haklarından mahrum edildiği görülmeye 

baĢlanmıĢtır. Özellikle Haccac‟ın (v. 95/714) Irak valiliği sırasında Horasan ve 

Mâverâünnehir‟deki müslümanlardan, gayrimüslimlerden (zimmîler) alınan verginin 

aynısının tahsil edilmesi ve onlara yapılan ikinci sınıf vatandaĢ muamelesi, giderek 

artan bir hoĢnutsuzluğa yol açmıĢtır.
98

 Arapların kabile kavgasına mevâlînin bu 

durumu da eklenince iç isyanlar baĢlamıĢ, Emevî hanedanın sonu da böylece 

gelmiĢtir.
99

 Mevâlînin destek verdiği Abbâsî hareketi bu bölgede baĢlamıĢ, yavaĢ 
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yavaĢ batıya doğru yayılmıĢtır.
100

 Ġç savaĢlar ve mevâlînin durumu Emevîlere 

muhalif unsurların alt yapısını destekler mahiyettedir. Hareket baĢarıya ulaĢınca 

mevâlî de haklarını geri kazanmıĢ, zaman zaman Araplardan daha da ileri idari 

nüfuza ulaĢmıĢlardır.
101

 

Araplar, özellikle Emevîler döneminde, kendilerini diğer milletlerden üstün 

görmeleri sebebi ile yeni fethedilen toplumlarda askerî ve siyasi alanda hâkimiyet 

kurmayı tercih etmiĢlerdir. Bu sebeple mevâlî de daha çok ilmî alanla ilgilenmiĢtir.
102

 

Ġslâmî ilimlerin özellikle de fıkıh ilminin ortaya çıkıĢında mevâlînin katkısı büyüktür. 

Fıkıh adı altında konulan Ġslâmî hukuk kuralları, yeni fethedilen beldelerdeki 

hukukçular vasıtası ile Ġslâm toplumuna ulaĢmıĢ, fikrî faaliyeti de önemseyen ehl-i 

re‟yin en önemli ve en eski temsilcileri, Arap olmayan mevâlî unsurlardan 

oluĢmuĢtur.
103

 Bu noktada, fetihler sırasında esir alınanların ve onların çocuklarının -

özellikle yaĢı küçük olanlarının- Ġslâmî eğitime tâbi tutulduklarını hatırlamakta da 

fayda vardır.
104

 

Ġbn Haldûn‟a göre Arapların devlet ve iktidara sahip olma hırsları, onları ilim 

ve kültürden uzaklaĢtırmıĢtır.
105

 Sosyal refahın getirdiği kolaylık ve imkânlarla ilim, 

kültür, sanat ve diğer meslekleri küçük görmüĢlerdir. Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesi, acem toplulukların yani mevâlînin eliyle ilim ve sanatta ileri bir seviyeye 

ulaĢmıĢtır. Zira bu ilerlemenin sağlanacağı geliĢmiĢ ve medeni bir ortam o bölgede 

oluĢmuĢ ve bu ortam Ġslâm coğrafyasının her yerinden âlimleri kendisine 

çekmiĢtir.
106

 

1.3. Ġlmî ve Kültürel Hayat 

Horasan-Mâverâünnehir bölgesi, tarih boyunca, Asya‟nın en uzun süren 

medeniyetlerinin (Hint, Çin, Ġran ve Ġslâm medeniyetleri gibi) ortak etkilerine maruz 
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kalmıĢtır. Zengin etnik yapısı ve ekonomik gücüyle bağlantılı olarak, eski 

zamanlardan beri değiĢik dinî düĢünce ve fikrî akımlara açık olmuĢ, böylece kültürel 

anlamda zirveye çıkmıĢtır.
 107

 

Bu bölge, Çin ve Uzak Asya‟dan Orta Doğu‟ya, Hint ve Güney Asya‟dan 

Avrupa‟nın büyük Ģehirlerine bağlanan ticaret yollarının merkezinde bir köprü, 

kuzeyden gelenler için Hindistan ve Ġran‟a geçiĢ yeridir. Bu konumu sebebi ile 

ekonomik olduğu kadar kültürel temasları bakımından da ilmî kalkınmaya zemin 

hazırlayan bir sahadadır.
108

 Stratejik bir öneme sahip olduğu gibi kültürel 

etkileĢimlerin de kesiĢtiği bir bölgedir.  

Bölgede, Ġslâm fetihlerinden önceki dönemde savaĢ ve istila süreçleri ve 

göçler, önemli etnik ve kültürel karıĢımı, dil ve lehçe çeĢitliliğini, muhtelif din ve 

mezhep farklılıklarını meydana getirmiĢtir.
109

 Orta Asya‟nın göçebe halklarının 

geçici yerleĢimine sürekli olarak açık olan bölgede, tarih boyunca süregelen bu 

göçler sebebi ile farklı dil, din ve kültürlere ait miraslar birleĢerek birbirine 

karıĢmıĢtır. Bu coğrafyada farklı kültürler adeta bu toprakların içine nüfuz etmiĢ, çok 

zengin bir kültür ve medeniyet tarihi oluĢturmuĢtur. Ġslâmiyet‟ten sonra ise özellikle 

Ġran tesiri oldukça belirgindir.
110

 

Bu çok çeĢitli etnik kökenlere, kültürlere ve dillere mensup halklar arasında 

dinî inanıĢ olarak, ZerdüĢtlük, Maniheizm, Budizm, Hıristiyanlık, Yahudilik, 

ġamanizm, Mecûsîlik ve Mezdekiyye yaygın olarak hâkimdir.
111

 Bu dinlerin ibadet 

mekânları da yaygındır.
112

 Sözgelimi Belh civarında Nevbehâr (yeni manastır) 

adında bir Budist tapınağı olduğu, bu tapınağın Müslümanlar arasında da çok meĢhur 

olduğu,
113

 Belh‟in en yüksek mevkisini bu manastırın rahibinin iĢgal ettiği 
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söylenmektedir.
114

 Bu dinî cemaatler, etkin oldukları Ġslâm‟dan önceki dönemlerde, 

ticaret yolları üzerinde hemen her yere yerleĢmiĢ, adeta ülkeler arasında kültür 

taĢımacılığı yapmıĢlardır.
115

  

Bölgenin tarih boyunca yaĢadığı göç ve savaĢ süreçleri bu bölgede dil 

farklılıklarını da ortaya çıkarmıĢtır. Bölgenin temel dilleri Farsçanın lehçeleridir. Bu 

lehçeler, Ârâmî alfabesini kullanan ZerdüĢt kitaplarının dili ile Belh, Soğd ve Harizm 

dilleridir.
116

 

Bölgenin hâkim unsuru olan Soğd halkının, kendilerine ait yazısı olan ve 

ahalisinin çoğunun okur-yazar olduğu,
117

 dahası ticaret yaptıkları için matematik de 

bilen, kültürlü bir millet olduğu anlaĢılmaktadır.
118

 Hatta ticaret yaptıkları için 

yabancı dilleri konuĢtukları da bilinmektedir. Soğdca o dönemde tüm ipek yolu 

güzergâhında kullanılmaktadır. Bölgenin ĠslâmlaĢmasından sonra da bir süre daha 

resmî dil olarak yerini muhafaza etmiĢtir.
119

  

Bu bölgede, hem yerel halklardan hem göçebe topluluklardan hem de 

dıĢarıdan gelen yabancılardan olan tacirler, bilinçli veya bilinçsiz, mallarının yanı 

sıra bilgiyi de taĢımıĢlardır. Önlerine çıkan sorunlara çıkarlarına uygun bir çözüm 

yolu aramıĢlar ve bulmuĢlardır. Böylece geliĢen pratik düĢünme yeteneği, bir bütün 

olarak kültüre de yansımıĢtır.
120

  

V. yüzyıldan itibaren bölgeye gelen Türklerle bölgenin yerli halkı olan 

Soğdlular, bir dayanıĢma halinde, Orta Asya‟dan Çin sınırına kadar uzanan, Uygur 

Türklerini de içine alan bir kültür coğrafyası oluĢturmuĢlardır. Bu süreçte yerli 

olduğu için hâkim olan kültürel unsur, Soğd dili ve kültürü ile onların dini olan 

Maniheizmdir. Uygurların bu dini kabul etmesinden itibaren Türklerle Soğdlular 

etnik olarak da kaynaĢmıĢlardır. Bu sebeple Farsçanın bir lehçesi olan Soğd dilini 

konuĢsalar da Batı Ġran‟dan farklı bir kimlik geliĢtirmiĢlerdir. Müslüman olduktan 

sonra ise artan Arap ve Ġran etkisine rağmen bu farklı kimliklerini korumuĢlar ve 

hatta geliĢtirmiĢlerdir. Kendisini Arap ve Ġran etkisinden nispeten uzak tutan Soğd-
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Türk kültürü, Sâmânîler döneminde de Mâverâünnehir‟de etkindir. Bu etkin unsur, 

etnik yapısı ne olursa olsun, yerleĢik nüfusa ait Soğd dili etkisindeki Farsçayı 

konuĢmuĢ, din olarak ağırlıkla Sünnî Ġslâm‟ı benimsemiĢ
121

 ve hukukî mezhep olarak 

da büyük ölçüde Ebû Hanîfe‟nin öğretilerini kabul etmiĢtir.
122

 

Ġslâm medeniyetinin bilim, sanat ve felsefe alanlarında geliĢmesinin 

bayraktarlığı, Abbâsîlerin hızla iniĢe geçtiği dönemde, Bağdat‟tan Horasan-

Mâverâünnehir bölgesine kaymıĢtır. Bağdat‟taki iç savaĢ ve çekiĢmeler, halifenin 

ordularının bu bölgeden köle olarak getirilen askerlerden oluĢması ve güvenliğinin 

bu askerler tarafından sağlanıyor olması bu süreci hızlandırmıĢtır. Hicri IV. 

yüzyıldan itibaren büyük ölçüde, yönetici halifelerin Araplar, Ġslâm beldelerinin 

kültürünü Ģekillendirenlerin Farslılar ağırlıklı olmak üzere pek çok etnik unsurun 

oluĢturduğu Orta Asyalılar, gerçek gücü elinde tutanların ise Türkler olduğu
123

 iddia 

edilmiĢtir. 

Ġslâm fetihlerinden sonra bölgede Müslümanlar çoğalsa da
124

 Mecûsî, Budist, 

Yahudi ve Hıristiyanlar da yaĢamaya devam etmiĢlerdir.
125

 Böylesine çeĢitli dinlerin 

bir arada olmaya devam etmesi, yani dinî çoğulculuk anlayıĢı, bölgeden dünyaya 

yayılan aydınlanmanın da sebeplerinden birini oluĢturur. Müslümanlar bu sayede 

diğer inançların felsefelerini gözlemlemek fırsatı bulmuĢ, onların da görmezden 

gelinemeyecek bir donanımlarının olduğunun farkına varmıĢlardır.
126

 Bu donanım 

sayesinde hem Ġslâm külliyatını, hem de eski Yunan‟dan yapılan tercümeleri kritik 

edebilmiĢler ve her düĢünceyi tahlil etmelerini sağlayan bağımsız bir bakıĢ açısı 

kazanmıĢlardır.
127

 Böylece diğer din ve inanıĢlarla tartıĢma, mücadele ve ikna etme 

becerisi de edinmiĢlerdir.
128
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Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde o dönemde, en az, üç dil geçerlidir.
129

 

Orta Asyalı âlimlerin çoğunun da en az iki ya da üç dil bildikleri iddia edilmiĢtir.
130

 

Diğer bazı Ġslâm devletlerinde olduğu gibi Sâmânîlerde de divanlarda resmi dil 

olarak Arapça kullanılmıĢtır.
131

 Her ne kadar ilk dönemde resmî konuĢma ve yazıĢma 

dili Farsça olsa da sonradan menĢurların ve ahkâmın yazılmasında Arapça 

kullanılması emrine büyük oranda uyulmuĢtur. Öncelikle dinî konularda, bir de 

Abbâsî halifeleri ile ilgili konularda yazıĢmaların Arapça olmasına özen 

gösterilmiĢtir. Yani Sâmânî bürokrasisinde iki dil de kullanılmıĢtır.
132

 Farsça 

Abbâsîlerin iktidara gelmesiyle, özellikle IX. yüzyıldan sonra, Sâmânî 

hükümdarlarının teĢvikiyle ağırlıklı olarak edebiyatta canlılık kazanmıĢtır. Hicri IV. 

asırdan itibaren Farsça, yeniden Ġslâmî bir Ģekilde geliĢip yükseldiği için
133

 tasavvuf 

edebiyatı da bu dille oluĢturulmuĢtur.
134

   

Türk dili ise daha çok sosyal alanlarda ve askeriyede kullanılmıĢtır.
135

 

Bununla beraber Türk dili ile yazılan eserler de vardır.
136

 Yine Sâmânîler devrinde 

yapılan ve alanında bir ilki teĢkil eden Türkçe Kur‟an tercümesi bize bu dönem 

içerisinde Arapça ve Farsçanın yanında Türkçenin de kendisine yer bulduğunu 

göstermektedir.
137

 Köprülü, o dönemde yazılan baĢka Türkçe-Ġslâmî eserler 

olduğunu ve bu eserlerin asırlarca süren tahrip, istila ve savaĢlarda kaybolduğunu 

iddia etmektedir. Ona göre bu eserler geniĢ kitleler arasına yayılamamıĢ, medrese 

talebeleri arasında ilgi görmüĢtür.
138

   

Arap dili ise bölgedeki entelektüel tartıĢmaların ve uluslararası iletiĢimin dili 

olarak kendisinden önceki tüm dillerden daha fazla yaygınlık kazanmıĢ ve eski 
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Yunan‟dan yapılan tercümelerle yeni fikirlerin Orta Asya‟ya tanıtılmasına aracılık 

etmiĢtir. Dinî ilimler baĢta olmak üzere tüm bilimin dili olmuĢtur.
139

 Orta Asyalı 

âlimler, Yunanca‟dan ve kadim Pers dilinden ve kültüründen aldıkları bazı terimleri 

Arapçaya katmıĢlar, eski Bedevî dili olan Arapçayı, felsefenin ve bilimin en zorlu 

kavramlarını bile ele almaya yetkin bir dile dönüĢtürmüĢlerdir.
140

  

En az üç dilin kullanılması
141

 toplumsal mutabakatı ve medeniyetin 

zenginleĢmesini sağlamıĢtır. Bu da bilimsel yükseliĢin geliĢmesinde önemli bir yer 

tutmuĢtur. 

Temel Ġslâm ilimleri, daha hicri ilk iki yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesinde sağlam bir Ģekilde yerleĢmiĢtir. Hatta “ilim”, sadece Ġslâm ilimlerine de 

münhasır kalmamıĢtır.
142

 IX. yüzyılda Buhara‟da, 113 medrese açıldığı ifade 

edilmektedir.
143

 Sâmânîler, ülkelerinde geniĢ çaplı bir ilmî hareket baĢlatmıĢlar ve 

bunun devamı için ellerinden geleni yapmıĢlardır.
144

 Avam (alt tabaka) insanlar 

arasında eğitim hizmetlerini genelleĢtirmiĢlerdir.
145

 Sâmânî yönetiminde ilim 

çevreleri üzerinde siyasi baskı bulunmadığı için
146

 bölgede düĢünce alanında farklı 

görüĢ ve yaklaĢımlar ortaya çıkmıĢtır.
147

 Orta Asya‟nın tarihini yazanlar, miladi VIII. 

- XIII. yüzyıllar arasını hayranlıkla anlatmıĢ ve bölgede hekimlerin, fakihlerin çok 

olduğuna, yüksek meziyetli kiĢilerin çokça bulunduğuna ve bu bölgede eski 

zamanlardan beri her diyardan gelen büyük bilgelerin toplandığına özellikle vurgu 

yapmıĢlardır.
148
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Sâmânî hükümdarları ilme ve âlimlere değer vermiĢ ve onlara cömert 

davranmıĢlardır.
149

 Vezirlerini de genellikle ilim ehlinden seçmiĢlerdir.
150

 Âlimlere 

maddi bağıĢlarda bulunarak ülkelerinde kalmalarını sağlamıĢlardır. Bu dönemde 

farklı mezhep ve görüĢlerdeki âlimlerin zaman zaman karĢı karĢıya gelerek ilmî 

tartıĢmalar yaptıkları bilinmektedir.
151

 Sâmânîlerin ilk hükümdarı olan Ġsmail b. 

Ahmed, (saltanatı 279/892) önemli meseleler hakkında kendilerinden fikir almak 

maksadı ile Buhara‟daki âlimler ve fakihlerden mümtaz bir heyet seçmiĢ,
152

 âlimleri 

de huzuruna girildiğinde yerin öpülmesi âdetinden muaf tutmuĢtur.
153

 Sâmânî 

emirleri ise hem hadis öğrencisi ve râvîsi, hem de kadılık sıfatına haizdirler.
154

 

Sâmânî Devleti‟nde her Ģehirde mutlaka bir kadı bulunurdu. Bu kadılar 

baĢkentte bulunan kâdı‟l-kudâta bağlı idiler ve kadılığın yanında vakıfların 

kontrolünü de yaparlardı.
155

 Memurların kararlarına dair halkın Ģikâyetlerine bizzat 

Sâmânî emiri veya onun vekili bakardı.
156

 Bu kadılar, özellikle Ebû Yusuf‟un Bağdat 

baĢ kadılığına getirilmesinin ardından Hanefîlerden tayin edilmiĢ,
157

 bu durum 

bölgede Ebû Hanîfe‟nin itikadî ve fıkhî görüĢlerinin yayılmasını sağlamıĢ ve Ġmam 

Mâtürîdî gibi âlimlerin yetiĢmesine zemin hazırlamıĢtır.
158
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ġeyh Adil Ahmed Abdülmevcud, ġeyh Ali Muhammed Muavvad, Dr. Zekeriya Abdülmecid en-

Nûtî ), Beyrut, 2014, neĢredenin giriĢi, I, 8. 
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  Yusuf ġevki Yavuz, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165; Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 163. 

O dönemde mezhep kavramı, sadece bir hukuk mektebi için kullanılmamaktadır. Bireylere sosyal 

kimlik kazandıran kurumlara da bu ad verilmektedir. Üstelik bir mezhep yönetim tarafından 
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Bölgenin ilk teĢkilatçısı olarak anılan Abdullah b. Tahir (v. 230/844), çiftçi 

kesiminin sorunlarını hukukî yollardan çözdürmek için Horasan fakihlerine kanunlar 

yaptırmıĢtır.
159

 Özellikle sulamaya dair bu sorunlar, çok eski zamanlardan beri 

bölgenin idarecilerini ve bilim adamlarını meĢgul eden bir konudur. O zamanlarda, 

Ģehir-devletlerin kendi kuralları ile çözülen bu sorunlara, Ġslâm hukuku dairesinde 

çözümler üretilmiĢtir.
160

  

Sâmânîler döneminde fikri geliĢmelerde ve sosyal hayat düzeyinde huzur ve 

asayiĢ sağlandığı için, ilmî faaliyetler doruk noktasına ulaĢmıĢtır.
161

 Ġlimle 

uğraĢmanın herkes için mümkün olması gerektiği görüĢünden hareketle ön 

medreseler kurulmuĢtur.
162

 Sultanın huzurunda ilmî münazara ortamı oluĢturmak
163

 

ve ilmî meselelerin görüĢülmesi için özel yapılar inĢa etmek, ilk kez Sâmânî 

Devleti‟nde olmuĢtur.
164

 Zannımızca bu kurumlar tam bir medrese olmayıp sadece 

bir alana münhasır ihtisas medreseleridir.
165

 Bu medreselerin ve zaviyelerin bu 

bölgede Ġslâmiyet‟in yayılmasında önemli hizmetleri olmuĢtur.
166

  

Medreselerin ilk örnekleri Mâverâünnehir‟in Belh, NîĢâbur, Merv, Buhara, 

Semerkant gibi önemli Ģehirlerinde açılmaya baĢlamıĢtır.
167

 Bölgede açılan ilk ön- 

medrese, NiĢâbur‟da dâru‟s-sünne adıyla muhaddisler tarafından açılmıĢ,
168

 hadis 

âlimlerinin imlâ meclisleri düzenlediği bu medresede
169

 bin kadar öğrenci ders 

okumuĢtur. Bazı medreselerde dıĢarıdan gelen talebelerin barınması da 

sağlanmıĢtır.
170

 Ebü‟l-Leys‟in Bustânü‟l-Ârifîn‟de kadın öğretmenlerin hayız 
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hallerinde Kur‟an öğretemeyeceğini söylemesinden
171

 anlaĢıldığına göre bu 

medreselerde muhtemelen kadın öğretmenlerin de olduğu ve kız öğrencilerin de 

eğitim gördüğü anlaĢılmaktadır.  

Medreselerin henüz teĢekkül etmediği dönemlerde ise dersler camilerde,
172

 

âlimlerin evlerinde ve hankahlarda yapılırdı ve neredeyse tamamen hususî mahiyette 

idi.
173

 Bu derslere devam etmek için, “küttab” denilen ilk eğitim kurumundan mezun 

olmak gerekirdi.
174

 Bölgenin pek çok Ģehrinde, Ġslâmî ilimlerin her türlü dalı için, 

pek çok ders halkası kurulurdu.
175

 Bu ders halkalarına herkesin serbestçe katılma 

hakkı vardı.
176

 Camilerde fıkıh ve kelâmla ilgili dersler verilirdi.
177

 Ebü‟l-Leys‟in de 

kitaplarının karakterinden bu ders halkalarında ders anlattığı anlaĢılmaktadır. 

Bu devirde büyük camilerin her biri birer kütüphane durumundaydı.
178

 

Âlimlerin kitaplarını camilere vakfetmeleri bir gelenek halini almıĢtı.
179

 Camilere 

yakın evleri bulunan âlimler, bu camilerde ilmî münazaraların olduğunu haber alırsa 

hemen oraya katılırlardı.
180

 Bazen bu müzakerelere gelenleri camiler almaz, cemaat 

yollara taĢardı.
181

 Buhara‟daki Sâmânî sarayı da Ġslâm dünyasının en büyük 

kütüphanelerinden birine sahipti.
182

 Dönemin kadı ve âlimlerinden Ġbn Hibbân el-

Büstî (v. 354/965) de memleketi Büst‟de özel bir kütüphane kurmuĢtu.
183

 O dönemde 

her bir Orta Asya kentinde kimi devlete kimi Ģahıslara ait pek çok kütüphane 
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180
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bulunmaktaydı.
184

 Buharâ‟da kurulan çarĢı-pazarlarda seçkin âlimlerin nadir eserleri 

ve en iyi çalıĢmaları bulunabilmekteydi.
185

  

Bölgenin Ġslâm fetihlerinden sonraki ilmî hayatında “seyahat-rıhle” 

olgusunun önemli bir payı vardır. Âlimler Horasan‟dan Kahire‟ye, ġam‟dan 

Buhara‟ya, Bağdat‟tan Semerkant‟a ilmî yolculuklar yapmıĢlardır. Ġslâm 

coğrafyasında, hem Abbâsî Hilafeti‟nde hem de Sâmânîler döneminde bölgeler arası 

seyahatler serbest ve sınırlar açıktır. Bu, her yönden geliĢmeyi sağlayan bir 

avantajdır. Özellikle âlimler, sûfîler ve tacirler ülkenin her yerini serbestçe 

dolaĢabilmekteydiler.
186

 Böylece Ġslâm, bu bölgenin her yerine sûfîler ve tüccarlar 

tarafından götürülmüĢtür.
187

  

Sonraki zamanlarda, eski Ġran, Çin ve Hint medeniyetleriyle irtibat ve iletiĢim 

içinde olan Horasan-Mâverâünnehir havzasındaki güçlü ilim, kültür ve sanat 

hareketi, çevredeki diğer Ġslâm Ģehirlerine de yayılmıĢtır. Horasan, Bağdat, Basra ile 

olan iliĢkiler, büyük Ġslâm coğrafyasında canlılığa ve geliĢmeye sebep olmuĢtur. 

Böylelikle bilimsel ve kültürel çalıĢmalar da hızlanmıĢ, Ġslâm medeniyeti hızla 

mesafe kat etmiĢtir.
188

  

Bu canlı ve serbest ilmî, kültürel ortam, Ġslâm dünyasının en ücra 

köĢelerinden yüzlerce âlimin bölgeye akın etmesine de sebep olmuĢ, bölgeye birçok 

âlim gelip yerleĢmiĢtir.
189

 Hatta öyle ki civar köylerin/Ģehirlerin çocukları okusunlar 

diye buraya gönderilmiĢtir. Ticaret yollarının kesiĢtiği yerde bulunan bu bölge, ilim 

için gelen bu öğrencilere istihdam ve ticaret fırsatı da vermiĢtir. Böylece âlimler 

burada daha uzun süre kalabilmiĢlerdir.
190
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Bu konuda bir örnek olmak üzere kâğıt imal ve ticaretinden bahsedilebilir. 

Ġslâm dünyasında ilk kâğıt üretiminin burada yapılmıĢ, emsalsiz Semerkant kâğıdı
191

 

X. yüzyılın sonlarında tüm Ġslâm ülkelerinde papirüsün ve parĢömenin yerini 

almıĢtır.
192

 Bu durum, ilmî hareketin bu bölgede geliĢmesinin sebeplerinden biri 

sayılmaktadır.
193

 Kâğıt, önceki malzemeye göre daha ucuza temin edilince ilmî 

faaliyetler ve kitap yazımı da çoğalmıĢtır.
194

 

Bir sosyal kurum olarak ribâtlardan da bölgenin geliĢen medeniyeti ve ilmî 

geliĢime katkısı açısından önemli bir unsur olarak bahsetmek gereklidir.
195

 

Darülharbin sınırı sayılan bu bölgede, 10.000‟den fazla ribât olduğu rivayet 

edilmiĢtir.
196

 Bu süreçte ilk zamanlarda bölgede yerleĢtirilen askerlerin barınması 

için askerî garnizon olarak kurulan ribâtlar,
197

 daha sonra ticari, sosyal ve kültürel 

hayata katkı sağlayan etkileĢim merkezlerine dönüĢmüĢtür.
198

 Zaman içinde de 

kervansaraylara, yoksulların ihtiyaçlarını karĢılayan zaviyelere, eğitim-öğretim 

yapan medreselere ve zâhidlerin toplandığı tekke ve dergâhlara doğru geliĢim 

göstermiĢtir. Bu açıdan ribâtlar ve murâbıtlar bölgenin iktisadi, içtimaî ve kültürel 

hayatı üzerinde asırlar boyunca etkisini hissettirmiĢtir. Dinî içeriği olan gaza anlayıĢı 

bu ribâtlarda geliĢmiĢ ve sonraları batıya akın eden mücahitler gazi alp erenler 

olarak anılmıĢtır.
199

 

Önceleri askerî garnizon merkezi olan bu ribâtlarda aynı zamanda Ġslâm dini 

öğretilir ve yayılırdı. Gaza etmek üzere buraya gelen insanlar arasında âlimler, 

derviĢler ve sûfîler de bulunurdu ve buralarda tasavvuf ve hadis eğitimi birlikte 

verilirdi.
200

 Buralarda mühtedi gaziler, savaĢın olmadığı zamanlarda bir hocanın ders 
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Değerler Eğitimi Merkezi, 2. Basım, Ġstanbul, 2017, s. 186. 
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halkasında bulunur, halk arasına karıĢır, onları irĢat ederlerdi. SavaĢ zamanında da 

cihada çıkarlardı.
201

 Aynı zamanda bu ribâtlarda gayrimüslimlere Ġslâm tebliğ de 

edilirdi.
202

 Ebü‟l-Leys de bu yapıları önemsemiĢ olmalıdır ki hayır sahiplerine “ribât” 

yaptırmalarını salık vermektedir.
203

 

Bu ribâtlarda verilen dinî tedrisat medreselerde verilenlerden farklıydı. Çünkü 

buralardaki muhataplar, Ġslâm‟la yeni tanıĢan, okuma-yazması bile olmayan, göçebe 

halklardı. Bu sebeple Ġslâm, sûfîler tarafından bu insanların anlayabileceği seviyeye 

indirilirdi. Çünkü bu göçebeler, yerleĢiklere göre çok daha basit bir yaĢam tarzına 

sahipti ve inanç anlamında da mistisizmin etkisine açıktı.
204

 Bu merkezler, sonraki 

zamanlarda din adamlarının, zâhidlerin yerleĢtiği ve askerlerin din eğitimini, halkın 

manevi irĢadını üstlendiği kurumlar olmuĢtur.
205

 Bu gelenek sonraki zamanlarda 

Anadolu‟da tekkeler ve dergâhlar olarak devam etmiĢtir.
206

 

1.4. Bölgenin Dinî ve Mezhebî Yapısı 

Ġslâmiyet‟ten önce Mâverâünnehir‟de çok çeĢitli kültürlere ve dinlere mensup 

halklar yaĢıyordu. Maniheizm, Budizm ve ZerdüĢtlük etkin dinlerdi. Bu dinlerin yanı 

sıra Hıristiyanlık ve Yahudilik ile ġamanizm, Mecûsîlik ve Mezdekiyye inanıĢları ve 

bu dinlerin ibadet mekânları yaygındı.
 207

 Bölgenin yerli halkı olan Soğdluların dini 

de Maniheizm‟di. Uygurlar da Soğd halkı ile birlikte bu dini benimsemiĢlerdi.
208

 

Bölgedeki Türkler ġamanizm yanında Gök-Tanrı inancına bağlı idiler.
209

  

Mâverâünnehir bölgesine Ġslâm, Hz. Osman (v. 35/656) döneminde baĢlayan 

fetihlerle girmeye baĢlamıĢtır. Bölge henüz Ġslâm hâkimiyetine girmeden, bazı 
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Müslümanların Ġslâm‟ı yaymak için buraya yerleĢip çalıĢtıklarına dair haberler 

vardır.
210

 Bölgenin nihai fethi ve Ġslâm‟ın yayılıĢı ise Kuteybe b. Müslim (v. 96/715) 

zamanında gerçekleĢmiĢtir.
211

 Kuteybe b. Müslim‟in uyguladığı fetih stratejileri ve 

bu fetihlerle muhacir olarak getirilen Araplar Ġslâm‟ın bölgeye girmesini 

sağlamıĢtır.
212

 Bu süreçte bölgeye gelenler arasında sahâbeden ve tâbiûndan olanlar 

vardır.
213

 Bureyde b. Husayb, Kureyt b. Ebi Rimse, Hz. Peygamber‟in (sas) 

amcazadesi olan Kusem b. Abbas
214

 ve Ebû Berze bu bölgede vefat eden 

sahâbîlerdendir.
215

 Bölge halkı Ġslâm‟ı bu ilk nesilden öğrenmiĢtir.
216

 Fethedilen 

topraklara Müslüman Arap kabilelerinin iskân edilmesi, Ġslam‟ın bölgede siyasi, dinî, 

sosyal, ticari, kültürel ve askerî anlamda yerleĢmesini sağlamıĢtır.
217

  

Ġslâm fetihleri sırasında fethedilen Ģehirlere ilk iĢ olarak bir cami 

yaptırılmıĢtır. Bölgenin ĠslâmlaĢma sürecine bu camilerin ve mescitlerin, daha sonra 

birer zaviye haline gelecek olan ribâtların ve öğretim için kurulan medreselerin ciddi 

etki ve katkıları olmuĢtur.
218

 Bölge halkının Ġslâm‟ı ilk nesilden duyması, onların dini 

doğru bir Ģekilde öğrenmelerini sağlamıĢ, çok çeĢitli etnik köken, din ve mezhebin 

varlığı da eleĢtirel düĢünmeyi geliĢtirmiĢtir.
219

  

Böylesine türlü dinlerin yaygın olduğu Mâverâünnehir‟in, Ġslâm Tarihi‟nde 

mezhep ve tarikatlar açısından da önemli bir yeri vardır. II. / VIII.  yüzyıldan itibaren 

bölgedeki çok çeĢitli milletler, kendi dinlerini bırakıp Ġslâmiyet‟e girmeye 
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baĢlamıĢlardır. Dolayısı ile Ġslâm, Ġran gibi eski ve zengin bir kültürden baĢka, Hint 

ve Çin kültürünün de tesirine maruz kalmıĢtır. Bunun yanında, eski Yunan 

filozoflarından yapılan tercümeler, Yahudilik ve Hristiyanlık‟tan aktarılan nakiller de 

farklı fikir akımlarının oluĢmasına yol açmıĢtır.
220

 Kur‟an ve sünnetin ulaĢtığı farklı 

coğrafya ve kültürlerde ana ilke ve kurallarını korumak kaydıyla farklı Ģekillerde 

anlaĢılıp uygulanması, farklı düĢünce ekollerini ve farklı mezhepleri oluĢturmuĢtur.  

Hangi bölgede hangi mezhebin yaygınlaĢacağı veya seçileceği, yerleĢik 

toplumun örf-adet ve ananelerine, oralara hâkim olan genel eğilim ve sosyo-kültürel 

Ģartlara göre kendiliğinden belirlenmiĢtir. Bu farklı fikir akımlarının içerisinde, bölge 

kültüründen çok etkilendiği için Ehl-i sünnet anlayıĢının dıĢına çıkan sapkın akımlar 

da vardır.  

Abbâsî iktidarının batı merkezlerinde baskı gören Hâricîlik, Mürcie, 

Mu‟tezile, Zeydîlik, Ġsmailîlik gibi pek çok siyasi ve itikadî mezhep, görüĢlerini 

merkezi otoritenin zayıfladığı bu ·bölgede yaymaya çalıĢmıĢtır.
221

 Semerkant‟ta 

Mu‟tezîlilere ve Kerrâmîlere ait medreseler vardır.
222

 Mu‟tezile‟nin bölgedeki 

faaliyetleri Me‟mun döneminde artmıĢ
223

 ve destek bulmuĢtur. 

Bölgede zorla ĠslamlaĢtırılan ve eski dinlerinin etkisinden kurtulamayan Ġran 

menĢeeli bazı çevreler, Hz. Hüseyin evladını Sâsânîlerin varis ve takipçisi sayarak 

sözde “Ehl-i beyt‟in hukukunu korumak” adına özelde Arap asabiyetine genelde ise 

Ġslâm‟a karĢı bir hareket geliĢtirmiĢtir. Bu hareket, bölgedeki Hz. Ali ve torunlarına 

verilen kıymeti de kullanmıĢtır.
224

 Bu sebeple ġia yaygınlaĢmıĢtır.
225

 ġiîlerin 

faaliyetleri, özellikle Zeydiyye fırkası mensuplarının Emevî zulmünden buraya 

kaçması ile baĢlamıĢ ve fakat Abbâsîler‟in iĢ baĢına gelmesinden sonra tedricen 

tasfiye edilmiĢlerdir.
226

 AĢırı fırkalardan Ġsmâiliyye‟nin faaliyetleri ise III. / IX. 

yüzyılın ortalarından itibaren baĢlayıp kısmen yayılma imkânı bulmuĢtur. Bir dönem 
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Sâmânî topraklarında çok sayıda taraftar bulan Bâtınîler ve ġiiliğin çeĢitli kollarının 

mensupları, daha sonra takibata uğramıĢ ve etkileri bastırılmıĢtır.
227

  

Bunların yanı sıra Cehmiyye de bölgede faaliyetlerde bulunmuĢ, ancak 

tutunamamıĢtır. Daha çok Ġran‟da yayılmıĢtır.
228

 Aynı Ģekilde ilk dönemlerde 

bölgede Kerrâmiyye mensupları da ortaya çıkmıĢtır.
229

 Bunun yanında bazı eski 

inançların bâtınî fırkalar Ģeklinde devamı olan, genellikle tenâsüh ve hulûle inanan 

gruplar da ortaya çıkmıĢ, ancak zamanla varlık ve etkilerini kaybetmiĢlerdir.
230

 Etkin 

bir tabana sahip olan ve yönetimler açısından da tehdit olan Hâricîler, Mu‟tezilîler, 

ġiî-Bâtınî fırkalar, Ehl-i sünnet kelâm anlayıĢı ile bertaraf edilmeye çalıĢılmıĢtır.
231

 

Mâverâünnehir bölgesinde Ehl-i sünnet Ġslâm‟ı en yaygın olarak, büyük fakih 

ve aynı zamanda kelâmcı Ebû Hanîfe‟nin (v. 150/767) takipçileri tarafından temsil 

edilmiĢtir.
232

 Orta Asya bölgesinden ilim için Kûfe‟ye giden öğrencilerin hoca olarak 

Ebû Hanîfe‟nin ders halkasını seçmelerinin sebeplerinden birisi onun itikâdî 

görüĢleridir. Hanefî mezhebinin bu bölgede yayılmasında Ebû Hanîfe‟nin bu 

görüĢleri etkili olmuĢtur.
233

 Ebû Hanîfe, iman-amel ayrımına gittiği ve kelime-i 

Ģehâdet getiren herkesi mümin kabul ettiği için bölgedeki yeni Müslümanlardan 

cizye vergisi alınmasını uygun bulmamıĢtır. Çoğu mevaliden olan bu bölge 

Müslümanları da onun fıkha ve akaide dair görüĢlerini benimsemiĢlerdir.  

Bölgenin ĠslâmlaĢması esnasında yeni Müslüman olan ailelerin çocukları, 

eğitim almaları için Kûfe‟ye Ebû Hanîfe‟nin yanına gönderilirlerdi. Irak bölgesine 

giden öğrenciler, III. / IX. yüzyılın baĢından itibaren bölgelerine birer “fakih” olarak 

dönmüĢler
234

 ve Doğu Irak, Ġran ve Orta Asya‟da Hanefî mezhebinin itikadî ve fıkhî 

görüĢlerini yaymıĢlardır.
235

 Mezhep buralarda ilk önce “Irak hukuk ekolü” adıyla 
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yaygınlık kazanmıĢ,
236

 Ebû Hanîfe‟nin talebelerine “MeĢâyihu‟l-Irak” da 

denilmiĢtir.
237

 Bağdatlı Hanefî âlimler, amelde Hanefî fıkhını takip etseler de
238

 daha 

çok itizâlî görüĢleri benimsemiĢler ve Mu‟tezilî kelâmcılar arasında anılmıĢlardır.
239

 

Ebû Hanîfe‟nin asıl grubunu oluĢturanlar ise Mu‟tezile‟yi reddeden Mâverâünnehirli 

âlimlerdir. Bu alimlerin oluĢturduğu “Mâverâünnehir ekolü”, daha sonra Irak-Bağdat 

ekolünün önüne geçerek mezhebin geliĢimine çok ciddi katkıda bulunmuĢ
240

 ve 

Ġmam Mâtürîdî‟nin yetiĢmesine de zemin hazırlamıĢtır.
241

 

Sâmânî Devleti, Sünnîlerin hamisidir.
242

 Sâmânoğulları hükümdarlarının 

hemen hemen hepsinin Ehl-i sünnet-Hanefî olduğu bilinmektedir.
243

 Sâmânî emirleri 

ile Hanefî fakihler arasında kurulan olumlu iliĢki, mezhebin geliĢmesinde ve 

yayılmasında etkin olmuĢtur.
244

 Bölgede Sâmânî Devleti‟nin hâkim olduğu yaklaĢık 

bir buçuk asırda, hukuk ve eğitim alanında kurumsal olarak Hanefî mezhebinin etkin 

olduğu, kadıların Hanefîlerden seçildiği,
245

 kadıların eğitildiği medreseleri de 

Hanefîlerin idare ettikleri bilinmektedir.
246

 Çünkü Hanefî mezhebi, devletin ihtiyaç 

duyduğu iç hukuk ve devletler hukuku alanında son derece geliĢmiĢ bir sisteme 

sahiptir. Ġnsana ve insanî değerlere çok önem vermektedir. Özgürlükçü ve 

müsamahalıdır. Bu özellikleri sebebi ile toplumsal hayatta yer edinmiĢtir.
247

  

Bölgede Mu‟tezile propagandasının artması üzerine Sâmânî emiri Ġsmail b. 

Ahmed, (hilafeti 279/892) bölge âlimlerini toplayarak Sünnî inanç prensiplerini 

yorumlayan bir eser yazmalarını istemiĢ,
248

 bu görev de dönemin önemli Hanefî 

âlimlerinden Hakîm es-Semerkandî‟ye (v. 342/953) verilmiĢ, bunun üzerine o da 

meĢhur eseri Sevâdü‟l-Âzâm‟ı yazmıĢtır. Eser, Samânîler döneminin resmî ilmihâli 
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olmuĢtur.
249

 Hanefî-Mâtürîdî kelâmının baĢlangıç dönemine ait olan bu risalede, 

Mu‟tezile, ġia, Kerrâmiyye ve Cehmiyye mezheplerinin görüĢleri sert bir dille 

eleĢtirilmiĢ, Sünnî gelenekten Hanefî çizgisi benimsenmiĢtir.
250

 Ehl-i sünnet Hanefî 

âlimlerin Mu‟tezile karĢıtı görüĢ ve tavırları, kısa vadede olmasa da uzun vadede 

mezhebin o bölgede son bulmasına sebep olmuĢtur. Böylelikle hem Hanefîliğin 

Mu‟tezilî görünümü silinmiĢ hem de Mu‟tezilîğin toplumda hızla yayılması 

engellenmiĢtir.
251

 Ebü‟l-Leys‟in zaman zaman eserlerinde Mu‟tezile‟yi reddeden 

görüĢler ortaya koyması, onun da bu sürece katkı verdiğine iĢaret etmektedir.  

Mu‟tezile‟nin hem devlet otoritesi hem de ehl-i hadise yakın duran çevreler 

tarafından çürütülmesinden sonra Hanefîler, kelâmî konulardaki duruĢlarını 

netleĢtirmek zorunda kalmıĢlar, bunun üzerine Mâtürîdîyye‟yi sahiplenmiĢlerdir; 

ama bu zaman almıĢtır.
252

 Bölgede Sâmânîler Dönemi‟nde Ehl-i sünnet itikadını 

Mâtürîdîliğin temsil ettiği,
253

 bölge halkının IV. / X. yüzyıldan sonra itikadî 

konularda Ġmam Mâtürîdî‟nin (v. 333/944) mezhebini benimsediği,
254

  bölgede akıl 

taraftarlığının Ebû Hanîfe‟den sonraki temsilcilerinden en önemlisinin o olduğu,
255

 

iddia edilmiĢtir. Ġmam Mâtürîdî‟nin IV. / X. yüzyılda bu bölgede yaĢadığı ve eser 

verdiği doğrudur. Ebû Hanîfe‟ye dayandırdığı görüĢlerini geliĢtirip sistemleĢtiren ve 

Hanefî mezhebinin sistematik düĢünce silsilesi ortaya koyan
256

 ilk mütekellimin de o 

olduğu kabul edilir.
257

 Ancak onun öğretilerinin bir itikat mezhebi olarak 

benimsenmesi daha sonraki yüzyıllarda olmuĢtur.
258

 Hicri IV. yüzyılda, Semerkant‟ta 

Ehl-i sünnet anılırken Mâtürîdiyye‟den hiç bahsedilmemesinden anlaĢıldığı üzere o 

yıllarda Semerkant kelâm ekolü henüz Ġmam Mâtürîdî‟ye nispet edilmemektedir.
259

  

Mâverâünnehirli âlimler içinde Ġmam Mâtürîdi ile çağdaĢ olanlar vardır. Aynı 

dönem ve çevrede yetiĢen âlimlerin benzer veya birbirine yakın görüĢlere sahip 
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olması mümkündür. Ebü‟l-Leys de Ġmam Mâtürîdî ile yakın tarihlerde yaĢamıĢ, 

itikâdi görüĢler ortaya koyan bir kelâmcıdır. Ancak onun yaĢadığı dönemde 

Mâtüridiyye mezhebinden bahsetmek için henüz erkendir. Bu sebeple onun Mâtürîdî 

olduğunu söylemek isabetli olmaz. O, itikatta kendine ait görüĢleri olan bir 

Hanefî‟dir.  

Türklerin de inanç ile alakalı düĢüncelerinin temelleri bu dönemde, bu 

bölgede atılmıĢtır.
260

 Ġslâmiyet‟i kabul ettikleri sırada burada en yaygın mezhep 

Hanefîlik olduğu için
261

 onlar da bu mezhebi benimsemiĢlerdir. Mâverâünnehir‟in de 

içinde bulunduğu Orta Asya bölgesinde yerleĢik toplum, kendi örf ve adetlerine 

Hanefîliği uygun bulmuĢ
262

 ve daha Ġslâm‟ı kabul ederken Hanefîliği de seçmiĢ ve 

kabul etmiĢtir.
263

 Çünkü Hanefî mezhebi, durum ve ihtiyaca göre yeni hükümler 

vermeyi caiz gören bir mezheptir ve düĢünce tarzı itibarı ile gerçekçidir.
264

 Bölge 

halkının ortaya çıkan yeni durumlara göre pratik çözüm önerileri getirme itiyadına en 

uygun mezheptir ve muhtemelen bu sebeple itibar görmüĢtür. Hatta öyle ki 

Hanefîlik, Sâmânîler döneminde bölgede aynı zamanda etnik bir kimliği ifade eder 

hale gelmiĢ
265

 Türklerin millî mezhebi olmuĢtur.
 266

  

IV. / X. asırda, mezkûr bölgede Müslüman nüfusun çoğunluğunu Hanefîler 

oluĢturmakla beraber ġâfiîlerin bulunduğu da görülmektedir.
267

 Ġmam ġâfiî‟nin 

öğrencileri bölgede daha çok “ehl-i hadis” diye bilinmektedir.
268

 Hanefîlerle ġafiîler 

arasında cereyan eden münazara meclisleri çok verimli ve muazzam olmuĢtur.
269
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Hilâfiyata dair olan kitaplar, her iki tarafa da ait türlü istidlallerle dolup taĢmıĢ, ancak 

bu verimli beyin fırtınaları Doğu‟nun çöküĢü ile birlikte yok olup gitmiĢtir.
270

 

 Sâmânî Devleti‟nde Türk tebaa daha çok Hanefîliği, Ġranlı tebaa ise daha çok 

ġafiîliği tercih etmiĢtir.
271

 Hanefîlerle ġafiîler yaygınlaĢma imkânı buldukları 

ülkelerde fetva kurumları ile tedrisat kurumlarını paylaĢmıĢlardır. Fetva kurumları 

Hanefîlerin tedrisat ise ġafiîlerin uhdesindedir.
272

  

Mezheplerin yeni oluĢtuğu ve terimlerin tam olarak yerleĢmediği
273

 bu 

dönemde Mürcie mezhebinden de ayrıca bahsetmekte fayda vardır. Mürcie, bölgenin 

üzerinde detaylıca durulması gereken bir mezhebidir. Çünkü Ebü‟l-Leys‟in de içinde 

bulunduğu Hanefî mezhebi veya ehl-i rey mensuplarının Mürcie olmakla 

suçlandıkları ve ehl-i hadis tarafından bu nedenle cerh edildikleri görülmektedir.  

Mürcie, iman-amel münasebeti konusunda Hâricîler‟den, imâmet hususunda 

ġîa‟dan, büyük günah iĢleyenlerin durumu hakkında da Mu„tezile‟den ayrılıp fikir 

özgürlüğü, adalet ve hoĢgörü esasına dayalı bir iman anlayıĢı geliĢtiren bir 

mezheptir.
274

 Ġlk nüveleri Hz. Ali döneminde görülmeye baĢlanmakla beraber
275

 

Emevîler ve daha sonra da Abbâsîler‟in hâkim dönemlerinde güçlenmeye devam 

etmiĢtir. Aynı zamanda yeni fethedilen bölgelerde ortaya çıkan siyasi, içtimaî ve 

iktisadi problemlere çözüm üretmeye çalıĢtığı için bölgede kolaylıkla yayılmıĢ,
276

 

hatta bölgenin ĠslâmlaĢmasında baĢlıca faktörlerden biri olmuĢtur.
277

 Türkler‟in 

Hanefîliği benimsemesi de Mürcie‟nin uzlaĢmacı tavrı sayesinde mümkün 

olmuĢtur.
278

 Mürcie‟nin Emevîlere karĢı yapılan isyanlarda Türk ve Fars 

mühtedilerin yanında yer alması, bölgedeki Türklerin Mürcie‟ye yönelmelerine ve 

Ġslâm‟ı onların yorumu ile algılamalarına sebep olmuĢtur.
279
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Mürcie, Ġslâm toplumunu tehdit eden Hâricî zihniyetine, Emevî-HâĢimî 

çekiĢmesine, Emevîler‟in Hâricîler‟le diğer muhaliflerine karĢı acımasız 

davranıĢlarına ve mevâlîyi küçük görmelerine, özellikle de Müslümanların birbirini 

öldürmesine tepki olarak doğmuĢ, uzlaĢmacı ve birlik taraftarı siyasî bir fırkadır.
280

 

Mürcie mensupları, büyük günah iĢleyenlerin durumu ile ilgili yorum yapmamayı ve 

bunun hükmünü Allah‟a (cc) bırakmayı (ircâ) tercih etmiĢlerdir.
281

  

ĠslâmlaĢma sürecinde Mâverâünnehir ve Orta Asya‟da yaĢayan yeni 

mühtediler, Müslüman olduklarını ilan etmelerine rağmen, amel konusunda 

eksiklikleri bulunduğu ileri sürülerek bölgeyi fethedenler tarafından ikinci sınıf 

vatandaĢ muamelesi görmüĢlerdi.
282

 Bu sebeple Emevîler döneminde halk arasında 

siyasi otoritenin zulmüne karĢı koyan sosyal hareketler geliĢmiĢti.
283

 Ebû Hanîfe 

taraftarları da bu hareketlere dâhil olan Mürcie‟ye destek vermiĢti. Zulme karĢı duruĢ 

sebebi ile oluĢan bu ittifak, mevâlîden taraftar toplamıĢtı.
284

 Sonraları bu ittifaka 

destek veren tüm mezhep ve görüĢler “Mürcie” olarak nitelendirilmiĢ
285

 ve hepsi 

Mu‟tezile ile aynı çizgide sayılmıĢtır.
286

 Oysa Mürcie‟nin Emevîlerin siyasi 

tutumlarına karĢı adaleti savunması, iman-amel iliĢkisindeki “hoĢgörülü” tavrı, dinin 

uygulanması ile ilgili ılımlı tutumları, bölgedeki ağırlıklı kısmı göçebe olan yeni 

mühtedi Müslümanların dine intibaklarında olumlu rol oynamıĢtır.
287

  

Abbâsîler döneminde bu bölgelerde Mürcie‟nin manevi liderinin Ebû Hanîfe 

olduğu kabul edilir.
288

 Ġrcâ kavramının umut etmek anlamına geldiğini savunan Ebû 

Hanîfe, bir mezhep nisbesi olarak onun kendisine yakıĢtırılmasını kabul 

etmemiĢtir.
289

 Sadece ısrarla kavramın arkasında yatan olumlu düĢünceyi 

savunmuĢtur.
290

 Onun Mürciîliği, kelâmî olmaktan çok dinî-siyasi bir tavırdır.
291

 Ebû 
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Hanîfe‟yi Mürciî sayanlar genellikle Mu‟tezile, ġia ve ehl-i hadis taraftarlarıdır.
292

 

Rivayetleri olduğu gibi esas alan, nakilci, naslara zâhirî yaklaĢan ve onların tevil ve 

yorumuna girmeyen ehl-i hadise karĢılık, hükümlerin illetini araĢtıran, dinî konuları 

anlamak için kıyasa baĢvuran ehl-i re‟y Mürciî olarak nitelendirilmiĢtir.
293

    

Ebû Hanîfe‟nin takipçisi olan bu Mürcie mensuplarından Horasan-

Mâverâünnehir‟de olanlar, onun hem fıkhî hem de kelâmî görüĢlerini devam 

ettirmiĢlerdir. Yeni Müslüman olmuĢ kitlelerin yanında olan Mürcie, daha sonra 

yerini Hanefî-Mâtürîdî anlayıĢa bırakmıĢtır.
294

  

Bir siyasi mezhep/fırka olan Mürcie, IV. / X. yüzyılda ilk dönemlerdeki kadar 

etkin görünmemektedir. Mürcie ilerleyen zamanlarda akılcılıktan irfanîliğe doğru 

kaymıĢ, sonraki dönemde de yerini sûfîliğe bırakmıĢtır.
295

 Mezhebin uzlaĢmacı 

anlayıĢı, Hanefî çevrelerde sûfîliğin yayılmasına da zemin hazırlamıĢtır. Zira Hanefî 

mezhebin önemli temsilcileri zühde dayalı bir yaĢam tarzı benimsemiĢlerdir. Ebü‟l-

Leys ve Ahmed Yesevî gibi sûfîlerin tasavvufî düĢüncelerinin teĢekkülünde de 

Mürcie‟nin görüĢlerinin kısmen ve dolaylı biçimde etkili olduğu görülmektedir.
296

 

Türklerin kitleler halinde Müslüman olduğu Samânîler devrinde
297

 tasavvuf felsefesi 

ile yorumlanmıĢ geleneksel Ġslâm anlayıĢı yaygındır ve Türkler arasında daha hâkim 

durumdadır.
298

 Bölgedeki yeni mühtedi Müslümanlar, Hanefîliğin akılcı yapısına 

dayanarak etraflarında geliĢen tasavvufî fikirleri Ģer‟î esaslara uydurabilmiĢtir.
299

  

Hicri II. yüzyıldan itibaren, Horasan-Mâverâünnehir bölgesi zühd hayatının 

yoğun bir biçimde yaĢandığı merkezlerden biri olarak dikkat çekmiĢtir.
300

 Horasan 

mektebine mensup sûfîliğe melamet denilmiĢtir. Horasan erenleri tabiriyle de genel 

olarak melametîler kastedilir. Melâmetîler, diğer sûfîlerin aksine kendilerini farklı 
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göstermekten hoĢlanmamıĢlar, riyaya düĢmekten korktukları için sıradan bir mümin 

gibi yaĢamayı tercih etmiĢlerdir.
301

  

Ġslâm tasavvufunda, hankahlarda etraflarında derviĢleri ile ruhanî bir hayat 

yaĢayan, hakikat bilgisini hislerle de bilinebileceğini iddia eden, medreselere 

mesafeli Ģeyhler, Orta Asya bozkırlarından gelen ġamanî anlayıĢ ile beslenmiĢ, nassî 

kaidelere pek de intibak edemeyen Türkmen kitleler üzerinde etkili olmuĢtu.
302

 

Bunun üzerine Ehl-i sünnet ve Hanefî kelâmcılar, kelâm ilmîni, sûfî görüĢ ile 

uzlaĢtırarak yeni bir Ġslâm tasavvufu ortaya koymuĢlardır.
303

 KuĢeyrî (v. 465/1072) 

ve daha sonraları Gazalî (v. 505/112) bu âlimlerdendir. Fukaha entelektüel medrese 

çevresinde, sûfîler ise konar-göçer kırsaldaki avam çevresinde muhatap bulmuĢtur.
304

 

Bu noktada Ebü‟l-Leys‟in hem medreseli bir fakih hem de avama hitap eden bir sûfî 

olarak önemli bir misyon yüklendiği anlaĢılmaktadır. 

Bölgede hem siyasi sebeplerle hem de eskiden kalan dinî inanıĢların etkisi ile 

birçok aykırı ve sapkın fırkalar bulunmaktaydı. Bu sebeple Ġslâm tasavvufunu 

oluĢturan ilk dönem sûfîleri, sapık düĢünce ve akımlardan uzak, Ehl-i sünnet‟e bağlı, 

Kur‟an ve Sünnet‟e uygun bir tasavvuf anlayıĢı
305

 geliĢtirmek için Hanefîliğin itikadî 

görüĢlerine dayanmıĢlardır.
306

 Hanefî fakihlerin bölgelere göre farklılaĢmasından 

doğan çeĢitli ekollerden biri olan Belh meĢayihi, sûfî eğilimleri ile öne çıkmıĢtır.
307

 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı asırda tasavvuf ve fıkıh arasında bir mutabakat sağlanmıĢ, 

fakihlerin yanındaki sûfîler büyük bir dönüĢüm gerçekleĢtirmiĢlerdir. Bu dönemde 

bölgede yetiĢen fakihlerin çoğu, aynı zamanda tasavvufla da ilgilenmiĢlerdir.
308
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  Kara, DerviĢin Hayatı, Sûfînin Kelâmı, s. 97-98; Güngören “Tasavvuf”, DĠA, LX, 119. 
302

  Köprülü, Türkiye Tarihi, s. 210; Ocak, Ortaçağlar Anadolu‟sunda Ġslâm‟ın Ayak Ġzleri, s. 375. 
303

  Kafesoğlu, Selçuklular ve Selçuklu Tarihi, s. 103. 
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  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 26; 

Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, s. 17. 

“Konargöçer halk Müslümanlığı”denilebilecek bu Müslümanlığın, Anadolu‟da ortaya çıktığı 

dönemde ġia ile henüz bir ilgisi yoktur. Bu Müslümanlık Alevîlik veya KızılbaĢlık da değildir. Bu 

Müslümanlık, eski kabilevî inanç ve geleneklere kendiliğinden uyarlanmıĢ, mistik ve 

bağdaĢtırmacı bir Müslümanlıktır. Bu Müslümanlık anlayıĢı daha II. yüzyıldan itibaren Orta 

Asya‟da geliĢmiĢtir. Detaylı bilgi için bknz. Ocak, Ortaçağlar Anadolu‟sunda Ġslâm‟ın Ayak 

Ġzleri, s. 384. 
305

  Köprülü, Türkiye Tarihi, s. 212. 
306

  Köprülü, Türkiye Tarihi, s. 214; Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin 

Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 11. 
307

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 107. 
308

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 27. 
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Tasavvufla fıkhın yakınlaĢtığını görmek için Ebü‟l-Leys ve hocası Hinduvânî (v. 

362/973) iyi birer örnektir. 

Ebü‟l-Leys‟in ilmî faaliyetleri incelendiğinde onun yaĢadığı bölge ve dönem 

içindeki tüm bu dinî ve mezhebi durumdan haberdar olduğu görülür. O, yeni 

Müslüman olmuĢ ve fakat önceki dönemlerde de bir takım hukuk kaidelerine sahip 

bir topluma Ġslâm fıkhı çerçevesinde, yeni, çözüm odaklı, tutarlı ve iĢlevsel hukuk 

kurallarını koyma gayretinde olmuĢtur. Ġman esaslarının açıklanması ve 

yerleĢtirilmesi ile ilgili çabasının nedeni, içinde yaĢadığı toplumun durumudur. Hem 

avama hem havasa yönelik eserler yazmasının sebebi de bu çeĢitli yapıdır. 

Eserlerinde sûfî yönünün temelleri ve bu temellerin Ehl-i sünnet çizgisinde tekrar 

düzenlenmesi hususunda gösterdiği gayret fark edilir. 

ÇalıĢmamız boyunca ortaya koymaya çalıĢtığımız âlim portresinin altyapısını 

anlamak için bu bölüm özellikle uzun tutulmuĢtur. 

1.5. Bölgede YetiĢen Ġlim Adamları 

Horasan-Mâverâünnehir bölgesinin ilmî üstünlüğü, eskiden beri kabul ve 

ikrar edilmiĢtir. Bölge sadece temel Ġslâm ilimlerinin değil, bütün ilimlerin tarihinde 

çok önemli bir yere sahiptir. Ġslâm‟ın ilk yüzyılından itibaren ilim ve kültürde 

zirveye ulaĢan ve değiĢik ilim dallarında adından söz ettiren büyük âlim ve 

mütefekkirler, lider, kaynak ve sembol isimler, etkileri hala devam eden büyük ilim 

adamları, sosyal ilimlerin rehberi niteliğinde önemli kelâmî ve fıkhî mezhep 

kurucuları, Ġslâm ilim ve düĢünce tarihi içinde her birinin çok önemli yeri bulunan en 

ünlü usulcü, kelâmcı, fakih, muhaddis, müfessir ve filozofları bu bölgede 

yetiĢmiĢtir.
309

 Mâverâünnehir‟de yetiĢen pek çok âlim ve sanatçı Ġslâm dünyasında 

bilim, kültür, felsefe ve sanatın geliĢmesine ciddi katkılarda bulunmuĢlardır.
310

  

Bu dönemde ansiklopedik bilgileri titizlikle biriktiren ve aynı anda pek çok 

alana katkı sunan “hezarfen”
311

 ilim adamları ve düĢünürler yetiĢmiĢtir. Bu ilim 

                                                           
309

  Ak, “Mâverâünnehir‟de Ġslâm DüĢüncesinin Öncü Temsilcilerinden Ġmam Mâtürîdî”, s. 245; 

Ahmed Emin, Zuhrül-Ġslâm, I, 262. 
310

  Özgüdenli, “Mâverâünnehir”, DĠA, XXVIII, 177; ġeĢen “Türk, 6/32” DĠA, LXI, 490. 
311

  Hezarfen (polimat) pek çok farklı alandaki ilim ve sanatlardan anlayan ve çeĢitli disiplinlerde 

engin bilgiye sahip olan kiĢiler için kullanılan bir ünvandır. Kubbealtı Lügatı, lügatım.com.      

(e.t. 16.04.2022).  
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adamları, uzmanlaĢma çağındaki gibi, her disiplini münferit olarak kabul etmemiĢtir. 

O dönemde tüm bilinenlerin ansiklopedi tarzı eserlere toplanması ve mantık 

çerçevesinde tasnif edilmesi esastır. Bu eski Yunan‟da da böyle olsa da üretilen 

bilginin sayısı ve çeĢitliliği bakımından kimse, titiz derlemecilik ve tetkik yapma 

tutkusu açısından bu dönemde Orta Asya‟da yetiĢen Müslüman ilim adamlarıyla 

yarıĢacak nitelik ve nicelikte değildir. Üstelik bu ilim adamlarının ilgi alanı, tüm 

tabiatı ve insan hayatını kapsamaktadır. Avrupa, bu düzeyde bir aydınlanma ve 

bilgilenme çağına ancak XVIII. asırda ulaĢabilmiĢtir.
312

 

Ġslâm medeniyeti geliĢebilmek için burada kendine iyi bir zemin bulmuĢtur. 

Özellikle Sâmânîler döneminde sağlanan fikrî serbestlik, siyasi mücadele ve 

çekiĢmelerden uzak hür bir ilim ortamı oluĢturmuĢ, bunun sonucu olarak da bölgede 

dinî ilimlerin yanı sıra tıp, astronomi, matematik gibi fennî ilimlerde de gerçekten 

ehliyetli, mümtaz âlimlerin ve medeniyet banisi fikir adamlarının yetiĢmesinin yolu 

açılmıĢtır.
313

 Nitekim milâdî XII. yüzyıldan çok sonraları XV. yüzyılda bile 

fethinden sonra Ġstanbul‟u bir kültür baĢkenti yapma hedefi taĢıyan II. Mehmet 

(Sultan Fatih v. 886/1481) yeni açtığı kurumların baĢına bu bölgelerden âlimler 

getirmiĢtir.
314

 

Eski tarih kaynakları da bölgeden övgüyle bahsetmektedir. Mesela Seâlibî (v. 

429/1038) Yetîmetü‟d-Dehr adlı eserinde Buhara Ģehrini, “Sâmânîler Devleti 

zamanında Buhara Ģehri, asalet ve Ģerefin barınağı, hükümdarın daimi ziyaretgâhı, 

devrin ilim adamlarının toplandıkları bir merkez, dünya üzerindeki ediplerin ilk 

neĢet ettikleri yer ve asrın faziletli simalarının muayyen zamanlarda buluĢtukları bir 

mahal durumundaydı.” Ģeklindeki iltifatlı sözlerle övmektedir.
315

 Aynı Ģekilde 

Makdîsî (v. 744/1343) de Ahsenü‟t-Tekâsim‟de Horasan ve Mâverâünnehir bölgeleri 

ile burada yetiĢen kiĢilerin üstün değerini “Bu bölge diğer bölgelerin en Ģereflisi ve 

değerlisidir. Bu bölgelerde pek çok yüce Ģahsiyetler ve âlimler yetiĢmiĢtir. Buralar; 

hayrın menbası, ilmîn beĢiği, Ġslâm‟ın en muhkem bir dayanağı ve en yüce bir 

kalesidir. Bu bölgenin hükümdarları ve orduları, diğer hükümdarların ve orduların 

                                                           
312

  Starr, Kayıp Aydınlanma, s. 48. 
313

  Ahmed Emin, Zuhrü‟l-Ġslâm, I, 262. 
314

  Yurdagür, Mâverâünnehir‟den Osmanlı Coğrafyasına Ünlü Türk Kelâmcıları, s. 30. 
315

  Seâlibî, Ebû Mansûr Abdülmelik b. Muhammed (v.429/1038), Yetîmetü‟d-Dehr fi Mehâsini 

Ehli‟l-Asr (I-V), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1983, IV, 115. 
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en iyisidir. Buralarda yetiĢen fakihler, hükümdarlar kadar üstün bir değeri 

haizdirler.” Ģeklinde ifade etmektedir.
316

  

Ġslâm medeniyetinin dev eserleri bu dönemde bu bölgede telif edilmiĢtir. 

Hadis ilmini günümüze kadar getiren ve eserleri elimizden düĢmeyen meĢhur 

muhaddislerin bir kısmı bu bölgede doğup büyümüĢtür.
317

 Ġlk ve önemli tefsirler 

burada yazılmıĢtır. Kelâm ekollerinin en büyüğü olan Mâtürîdîlik burada neĢet 

etmiĢtir. Hanefî fıkhının meĢhur eserleri bu bölgede kaleme alınmıĢtır. Burada 

Kur‟an ilimleri sahasındaki ilk faaliyetleri Merv kadılığı yapan tâbiûndan Yahyâ b. 

Ya„mer el-Advânî (v. 89/708) baĢlatmıĢ olmalıdır. Arap dilinin yanı sıra dinî 

ilimlerde, özellikle kıraatte dikkat çeken Ġbn Ya„mer, mushafa ilk noktalama 

iĢaretlerini koyanlar arasında da anılır.
318

 Horasan‟da kıraat ve tefsir faaliyetlerinin 

geliĢip yaygınlaĢmasına Dahhâk b. Müzâhim‟in (v. 105/723) önemli katkısı 

olmuĢtur.
319

 Tefsir tarihinde Kur‟ân‟ın tamamını baĢtan sona açıklayan ve eseri 

günümüze gelen ilk müfessirlerden Mukātil b. Süleyman (v. 150/767) da bu bölgenin 

erken dönem tefsir âlimlerindendir.
320

 “Ġmamü‟l- müfessirîn” diye anılan ve tefsiri 

günümüze gelen bir diğer bölge müfessiri Muhammed b. Cerîr et-Taberî‟dir (v. 

310/923). Bu âlimler tarafından baĢlatılan Mâverâünnehir ve Horasan‟daki Kur‟an 

ilimleri ve tefsir sahasındaki faaliyetler sonraki dönemlerde daha da geliĢmiĢ ve bu 

bölgeden birçok tefsir âlimi yetiĢmiĢtir. Bunlar arasında en önemlisi Ġmam 

Mâtürîdî‟dir. (v. 333/944)
321

 Ayrıca Sa„lebî (v. 427/1035), mutasavvıf el-KuĢeyrî (v. 

465/1072), Vâhidî (v. 468/1076), Ferrâ el-Begavî (v. 516/1122) gibi isimler de tefsir 

sahasında eserleri olan âlimlerdendir. 
322

 

Bu coğrafya hadis ilmi açısından önemlidir. Buralardaki ilk faaliyetler fetihler 

sırasında bölgeye gelen veya daha sonra oraya yerleĢen sahâbîler tarafından 

baĢlatılmıĢtır.
323

 Ancak fetihler dönemi olan ilk hicri asırda hadis açısından ilmî bir 

faaliyet söz konusu değildir. Bazı Müslümanların Irak ve Hicaz‟a yaptıkları ilim 
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  Makdisî, Ahsenü‟t-Tekâsîm, s. 260; Ahmed Emin, Zuhrü‟l-Ġslâm, I, 260. 
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  Yıldırım, “Orta Asya‟da Ġslâmî Ġlimlerin Ortaya ÇıkıĢı ve GeliĢimi”, s. 647. 
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  Celal Kırca, “Ġbn Ya‟mer”, DĠA, XX, 447. 
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  Muhammed Eroğlu, “Dahhâk b. Müzâhim”, DĠA, IIX, 410. 
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  Ömer Türker, “Mukâtil b. Süleyman”, DĠA, XXXI, 134; Uslu, “Horasan Tarihi”, s. 176. 
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  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 71; Schaeder, “Semerkant”, ĠA, X, 470. 
322

  Çetin, “Horasan”, DĠA, XVIII, 234. 
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  Uslu, “Horasan Tarihi”, s. 166; Fığlalı, Türkiye‟de Alevîlik-BektâĢîlik, s. 71; Sarı, “Mâverâünnehir 

Bölgesinde Hadis ÇalıĢmaları (Ġlk Üç Asır)”, s. 37.  
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yolculukları sayesinde ortaya çıkan faaliyetler II. / VIII. yüzyılın ortalarına doğru 

artmıĢ ve büyük muhaddislerin yetiĢtiği bölge bu özelliğini uzun süre devam 

ettirmiĢtir. Bölgenin Ehl-i sünnet mensubu âlimleri, Mu‟tezile‟nin hadis karĢısındaki 

tutumlarına bir tepki ve savunma olarak o bölgedeki hadis ve hadisle ilgili 

çalıĢmaları yoğunlaĢtırmıĢlardır.
324

 Bölgede Dahhâk b. Müzâhim (v. 105/723), 

hadisleri ilk defa kitap halinde bir araya getirmiĢtir. Özellikle fıkhü‟l-hadîs alanında 

derinleĢen Abdullah b. Mübârek (v. 181/797), Ġshak b. Râhûye (v. 238/853), Buharî 

(v. 256/870), Müslim b. Haccâc (v. 261/875), et-Tirmizî (v. 279/892), ed-Dârimî (v. 

280/894), Nesâî (v. 303/915) Hâkim en-Nîsâbûrî (v. 405/1014), Beyhakî (v. 

458/1065) gibi muhaddisler bu coğrafyada yetiĢmiĢ ve hadis ilmine büyük katkı 

sağlamıĢlardır.
325

 Abdullah b. Abdurrahman ed-Dârimî, (v. 255/869) hadis ilmînin 

Semerkant çevresinde yayılmasında hizmeti geçen meĢhur bir muhaddistir.  ġâfiî 

fıkhının öncülerinden ve Sâmânîlerin kadılarından olan Ġbn Hibbân, (v. 354/965) 

yine o bölgenin âlimlerindendir. NîĢâbur‟da imlâ meclisleri kurarak hadis dersleri 

vermiĢ, kendi adına yaptırılan hankahta bazı eserlerini yazdırmıĢtır. NîĢâbur‟daki ilk 

imlâ meclisinde henüz dokuz yaĢındaki Hâkim en-Nîsâbûrî‟yi (v. 405/1014) 

“müstemlî”
326

 olarak çalıĢtırdığı bilinmektedir. Bu muhaddislerin çoğunun tarih 

ilmine dair kitapları da vardır. 

Bu coğrafya Hanefî mezhebinin yayıldığı, görüĢlerinin öğretildiği ve 

hükümlerinin uygulandığı bölgelerin baĢında gelir.
327

 Bu dönemde Horasan fakihleri 

denince akla Hanefîler gelmektedir.
328

 Mezhebin eğitim, iftâ ve kazâ faaliyetlerinin 

sıkı biçimde yürütüldüğü, Hanefî fakihlerinin en yoğun bulunduğu Ģehir özellikle bu 

mezhebin yayılma dönemi boyunca Belh olmuĢ ve bu sebeple de bölgede yaĢayan 

Hanefî fakihlerine genellikle Belh meĢâyihi adı verilmiĢtir.
329

 Dönemin 
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  Sarı, “Mâverâünnehir Bölgesinde Hadis ÇalıĢmaları (Ġlk Üç Asır)”, s. 91. 
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  Çetin, “Horasan”, DĠA, XVIII, 234. 
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  Hadis terminolojisinde imlâ; “Bir kimsenin etrafındakilere ezberinden veya kitaptan bir Ģey 
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Aydınlı, “Ġmlâ”, DĠA, XXII, 225. 
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  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 25. 
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  Uslu, “Horasan Tarihi”, s. 180. 
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  Çetin, “Horasan”, DĠA, XVIII, 234; Eyyüp Said Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil 

Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbu‟n-Nevâzil‟i”, Marmara 
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coğrafyacıları Belh Ģehrinin ahalisinin ilim ehli olduğunu, fıkıhta dikkat-i 

nazarlarının ve derin ilimleri tetkik heveslerinin çok güçlü olduğunu haber 

vermektedir.
330

 Bölgenin baĢta gelen fakihleri arasında Ebü‟l-Leys es-Semerkandî (v. 

373/983) ve hocası Ebû Cafer el-Hinduvânî (v. 362/973) sayılabilir.
331

 Yine Ġbn 

Münzir (v. 316/928), el-Keffal eĢ-ġâĢî (v. 365/975), Ġbn Furek (v. 406/1015) gibi 

ġafiî fakihler de yetiĢmiĢir. Ġmam Mâtürîdî (v. 333/944) de akaid ilminin 

büyüklerindendir.
332

 

Bu bölge tasavvuf tarihi açısından da önemli bir konuma sahiptir. Fetihlerden 

kısa bir süre sonra tasavvufî hareket yaygınlık kazanmıĢtır. O dönemde, I. / VII. 

yüzyıldan itibaren “zühhâd” adı verilen ve dikkat çekenleri Fudayl b. Ġyâz (v. 

187/803), Ġbrâhim b. Edhem (v. 161/778), BiĢr el-Hâfî (v. 227/841), ġakīk-ı Belhî (v. 

194/810), Hâtim el-Esam (v. 237/851) olan sûfîlerin yoğun faaliyetlerine 

rastlanmaktadır.
333

 III. / IX. yüzyıldan itibaren Ġslâm dünyasında ortaya çıkan 

tasavvufî akımların en önemlileri Hâris el-Muhâsibî‟nin (v. 243/857) temsil ettiği 

Bağdat ekolü ile Hamdûn el-Kassâr‟ın (v. 271/884) temsil ettiği NîĢâbur ekolü idi. 

Bunlardan birincisinde daha ziyade tevhid ve mârifet, ikincisinde melâmet ve 

fütüvvet konuları üzerinde durulduğu görülür. NîĢâbur-Horasan Melâmetiyyesi‟nin 

tasavvuf anlayıĢı daha sonra pek çok sûfî tarafından benimsenerek devam 

ettirilmiĢtir.
334

 Kaynaklarda sık sık geçen “Horasan erenleri” tabiri melâmet 

anlayıĢını benimseyen sûfîler için kullanılmıĢtır. Bölgenin yaygın ve geniĢ etkili 

tarikatları arasında Yeseviyye‟nin de ayrı bir önemi vardır.
335

  

Mâverâünnehir bölgesinde Arap dili ve edebiyatı alanında da değerli eserler 

vermiĢ birçok âlim ve edip yetiĢmiĢtir; bunların en önemlisi, Arap dili, Kur‟an ve 

                                                                                                                                                                     
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 1996,      

s. 82. 
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  Yörükan, Müslüman Coğrafyacıların Gözüyle Orta Çağ‟da Türkler, s. 150, 153. 
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  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 25; 

Ahmed Emin, Zuhrü‟l-Ġslâm, I, 265. 
332

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 61. 
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  Uslu, “Horasan Tarihi”, s. 199. 
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  Ġslâm coğrafyasının merkeze yakın batı bölgelerinde dinî yaĢamın deruni tarafını icra edenler için 

sûfî ismi kullanılırken; doğuda merkezden uzak ve yeni müslüman olan bölgelerde bu amaçla 

Melâmî ismi kullanılmıĢtır. Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin 

Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 38. 
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  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 170. 
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hadislerdeki garîb ve nâdir kelimelere dair telif ettiği eserleriyle tanınan Ebû Ubeyd 

Kâsım b. Sellâm‟dır. (v. 224/838) 
336

 

Bu bölgede tasavvuf, dil-lugat, felsefe, edebiyat, alanlarında daha pek çok 

âlim yetiĢmiĢtir.
337

 Ġslâmî ilimlerin dıĢında fenni ilimlerde de pek çok seçkin ilim 

adamı bu coğrafyada neĢet etmiĢtir. Ġbn Sînâ (v. 428/1037) Buharalı olup Sâmânî 

sarayında yetiĢmiĢ ve saray hekimliği yapmıĢtır. Tıp alanında Ebû Bekir er-Râzî (v. 

313/925) de Sâmânîler Dönemi‟nin hekimlerindendir. Farâbî, (v. 339/950) Harizmî 

(v. 232/847) Birûnî (v. 453/1061) Fergânî (v. 247/861) ve daha niceleri o dönemde 

bölgede yetiĢmiĢ âlimlerdir.
338

 

Ġslâmî ilimlere, fennî bilimlere ve fikir dünyasına tüm bu katkıları yapanlar, 

köĢelerine çekilip sürekli çalıĢmakla meĢgul olan ya da her Ģeyden el etek çekmiĢ 

kimseler değillerdir. Aksine çokça seyahat eden ve meslektaĢlarıyla fikri 

münazaralar yapan faal kimselerdir.
339

 Bu âlimlerin görüĢleri, bütün Ġslâm 

dünyasında konuĢulmuĢ ve ortaya çıkan meselelerde örnek alınmıĢtır.
340

 Ebü‟l-Leys 

de eserleri ile Anadolu irfanını etkileyen Mâverâünnehir âlimlerindendir. 

1.6. Bu Dönemdeki GeliĢmelerin Ġlme Katkıları 

Hiç Ģüphesiz Ġslâm fetihlerinden sonra bölgede yaĢanan ve yüzyıllar içinde 

tüm dünyayı etkileyen ilmî atılımın temelinde, bu bölgede eski zamanlarda 

kazanılmıĢ birikimin payı vardır.
341

  Ticaret için matematiği, satılacak mal bulmak 

için teknik üretimi, uzun gece yolculukları için astronomiyi, Ģehir planlamayı, sulama 

yöntemleri için mühendisliği, pek çok devletin yol uğrağında, siyaset ve dıĢ iliĢkileri, 

hastalıklardan korunmak ve tedavi olmak için tıbbı epeyce bilen toplumların birikimi 

ve bu birikimin oluĢturduğu medeniyet görmezden gelinemez. Bu medeniyet, 

Ġslâm‟ın ilmi teĢvik etmesiyle ivme kazanmıĢ, yöneticilerin serbest düĢüncenin 

önünü açmaları ile de hak din bünyesinde kendisine meĢru bir zemin bulmuĢtur. 

                                                           
336

  Zülfikar Tüccar, “Ebû Ubeyd Kasım b. Sellâm”, DĠA, X, 244.  
337

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 25; Ahmed Emin, 

Zuhrü‟l-Ġslâm, I, 265. 
338

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 183-196. 
339

  Starr, Kayıp Aydınlanma, s. 57. 
340

  Aydınlı, “Fethinden Sâmânîler‟in YıkılıĢına Kadar (93-389/711-999) Semerkant Tarihi”, s. 365. 
341

  Starr, Kayıp Aydınlanma, s. 116. 
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Genelde Ġslâm memâliki, konumuz özelinde ise Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesi içinde çok farklı etnik unsurun ve kadim kültürün bir araya gelmesi 

sözkonusudur. Orta Asyadaki çoğu Fârisi yerleĢik halkların bilim, kültür ve sanat 

anlayıĢları, Arap siyaseti ve doğudan ve kuzeyden gelen Türklerin askerî gücüyle 

birleĢmiĢ, birbirleri arasında karmaĢık bir etkileĢim oluĢmuĢtur. Ġslâm dininin tevhid 

ilkesi doğrultusunda tek bir millet olma Ģuuru, Hz. Peygamber‟in (sas) öğretileri ile 

yaygınlaĢtırılmaya çalıĢılmıĢtır. Yapılan ilmî ve ticari yolculuklar “aynılaĢ(tır)mak” 

olarak adlandırılabilecek bu amacı, büyük oranda sağlamıĢtır. Farklı dinlerden 

beslenen eski alıĢkanlıkların, değiĢik yorumlarla Ġslâm anlayıĢı içinde ortaya çıkmıĢ 

mezheplerin ve sûfî hareketlerin, itikadî olarak sağlam bir zemine yerleĢtirilmesine 

fırsat aranmıĢtır. Bu önemli görev ise mezkûr coğrafyanın muhtelif yerlerinden neĢet 

eden ilim insanlarına düĢmüĢtür. Bölgede maddi ihtiyaçların karĢılanması hususunda 

fırsatlar bulan bu âlim sınıfının korunması ve geliĢmesi için öncelikli Ģartlardan olan 

maddi refah, devlet yönetiminin bölgede eskiden beri önemsenen ticaret ağını 

koruması ve iĢletmesiyle genel bir zenginliğe dönüĢünce âlimlerin de bilgi üretmeleri 

mümkün olmuĢtur.  

Orta Asya‟nın -ve Mâverâünnehir ve Horasan‟ın- Ġslâm fetihlerinden Moğol 

istilasına kadar süren bilim tarih serüveni incelendiğinde, bu bölgedeki medeniyetin 

değiĢime alıĢık ve bu değiĢimle kendi lehine baĢa çıkmakta uzmanlaĢmıĢ, kendisine 

güvenen bir medeniyet olduğu görülmektedir.
342

 Bölge, her türlü “değiĢik” Ģeyi 

hoĢgörü ile almaya ancak baĢkalarından aldığı bu “değiĢik” Ģeyleri kendi bünyesinde 

dönüĢtürmeye ve yeniden düzenlemeye yatkın bir medeniyet havzasıdır.  

Görülen odur ki, Mâverâünnehir bölgesi en parlak dönemini Sâmânîler 

devrinde yaĢamıĢtır. Bunun sebebi siyasi iradenin bölgede sağladığı hoĢgörü 

ortamıdır. Bu sayede oluĢan güven ve özgürlük zemini, yaĢadıkları yerlerde çeĢitli 

sorunlarla karĢılaĢan bilim adamlarını bu bölgeye çekmiĢ, bu da uzun vadede bölgeyi 

entelektüel bir kültür coğrafyasına dönüĢtürmüĢtür. Bu zemin, Ġslâm düĢüncesinin 

geliĢimine yön vermiĢtir. Hilafet merkezinde âlimlere yönelik olarak yaĢanan 

baskıların hızlı bir beyin göçüne sebep olduğu, hür bir çalıĢma ortamı arayan bilim 
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  Starr, Kayıp Aydınlanma, s. 641. 
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adamlarının özgün düĢünce üretimi için kendilerine çok verimli bir ortam sunan bu 

bölgeye sığındıkları anlaĢılmaktadır.
343

 

Burada geliĢen medeniyetin en mühim özelliği,  Ġslâmî ilimlerin sistematiğini 

kapsamlı hale getirerek rehber kaynaklar oluĢturmuĢ olmasıdır. Pozitif ilimlerde 

alınan mesafe ve elde edilen baĢarılar sadece Ġslâm dünyasının değil, dünyanın da 

geliĢimini sağlamıĢtır. Ünü dünyaya yayılan bilginlerin fen bilimlerinde, felsefede, 

tıpta, aritmetikte, astronomide, sosyal bilimlerde açtıkları alan ve sundukları bilimsel 

çözümler, tespitler, teoriler, yaklaĢımlar Batı‟da da etkisini göstermiĢ, Avrupa‟da 

Rönesans‟ı tetiklemiĢtir.
344

  

Ġslâmî ilimlerin teoriğe ve pratiğe yönelik açılımlarıyla, güçlü âlimlerle, ilmî 

çalıĢma, çaba ve uğraĢıların önünü açan devlet adamlarıyla, medeniyeti kökleĢtiren 

kuvvetli sosyal kurumlarıyla Horasan ve Mâverâünnehir‟de geliĢen Ġslâm medeniyeti 

aynı zamanda üretken, dıĢa açık ve yayılmacı bir özelliğe de sahip olmuĢtur.
345

 Hem 

hadis için yapılan rihlelerle,
346

 hem iskân politikalarıyla,
347

 hem de fetih hareketleri 

ile ilk Ġslâm Ģehirlerinden Mâverâünnehir-Horasan Bölgesi‟ne sahâbeden itibaren 

taĢınan Ġslâm Dini ve Ġslâm medeniyeti buradan da eski dünyanın her yerine 

taĢınmıĢtır. Bölgede kuĢatıcı dilin yetiĢtirdiği, sûfî anlayıĢa mensup, eğitimli, vasıflı, 

varlıklı insanlar, irfan orduları halinde baĢka coğrafyalara yayılarak Ġslâm 

medeniyeti‟nin hem kurucusu hem de taĢıyıcısı olmuĢlardır.
348

 

Horasan-Mâverâünnehir bölgesi, hicri ilk üç-dört asırda, yıllar sonra 

Anadolu‟da, Kafkasya‟da, Balkanlar‟da hatta Afrika, Endülüs ve Hindistan‟da 

kurulan devletlerin arkasındaki birikimi üretmiĢtir. GeliĢim ve değiĢime sebep olan 

verimli, bereketli devletler, âlimler, eserler, hep bu dönemde bu bölgede oluĢturulan 

manevi mirasla beslenmiĢtir. Zira bu bölgede toplum içinde âlimler etkindir, 

saygındır, medreseler kaliteli ve yaygındır, camiler çoktur, hayır-hasenat kurumları 

güçlüdür, ilim, kültür, sanat, estetik rağbet görmektedir, iç ve dıĢ ticaret canlıdır, 

                                                           
343

  Yurdagür, Mâverâünnehir‟den Osmanlı Coğrafyasına Ünlü Türk Kelâmcıları, s. 29. 
344

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 183; Ataman, “Mâverâünnehir'de Ġslâm Medeniyeti Üzerine 

Küresel Bir Analiz”, s. 2966. 
345

  Ataman, “Mâverâünnehir'de Ġslâm Medeniyeti Üzerine Küresel Bir Analiz”, s. 2966. 
346

  Ġbrahim Hatipoğlu, “Rihle”, DĠA, XXXV, 106.  Bu konu ile ilgili Hadis Tarihi kitaplarında yeterli 

bilgi vardır. 
347

  Akyürek, “Emevîler Dönemi Fetih Politikası ve Mâverâünnehir‟in Fethi”, s. 115. 
348

  Sarı, “Mâverâünnehir Bölgesinde Hadis ÇalıĢmaları (Ġlk Üç Asır)”, s. 77; Yazıcı, “Belh”, DĠA, V, 

410. 
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zanaatkârlık teĢvik edilmektedir, askeriye kuvvetlidir. Bir arada yaĢama kültürü tesis 

edilmiĢtir. Her yönüyle kaliteli bir sosyal yapı vardır.
349

 

Böylesi bir siyasi, sosyal ve ilmî coğrafyada yetiĢen yüzlerce âlimden biri de 

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed es-Semerkandî‟dir. Ebü‟l-Leys,  Ġslâmî ilimlerin 

hemen hepsinde eserler vermiĢ, tüm ilimleri, bilgiyi, ahlâkı yerli yerine koymuĢ bir 

âlim, bir müderris, bir mütefekkir, bir münevverdir. Kendisinden sonra geçen bin yılı 

aĢkın sürede bazı eserleri Ġslâm coğrafyasının her yerinde yaygın olarak okunduğu 

halde Ģahsı ve ilmî kiĢiliği meĢhur bir meçhul olarak kalmıĢtır.  

Değerlendirme 

Ebü‟l-Leys IV. / X. yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde yaĢamıĢ çok 

yönlü bir âlimdir. Dönemi içerisinde hemen bütün dinî ilimlerle ilgilendiği gibi, 

astronomi, tıp, tarih, felsefe, dil ve edebiyat gibi alanlarla da ilgilenmiĢtir. Onun bu 

kadar çok ve çeĢitli bilgi dalları ile ilgilenmesinin sebebi hiç Ģüphesiz içinde yetiĢtiği 

ve yaĢadığı ortamdır.  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı Horasan-Mâverâünnehir bölgesi, fiziki açıdan dünya 

cenneti olarak tanımlanan, huzur ve asayiĢi sağlayan bir iktidar tarafından yönetilen, 

ekonomik ve askerî açıdan güçlü bir bölgedir. Bu coğrafya, sürekli akan hareketli bir 

ticaret ve dolayısı ile jeopolitik geçiĢ bölgesi olduğu için zaman zaman farklı 

milletlerin egemenliğine girmiĢtir. Müslümanlar tarafından fethedildikten sonra da 

Arapların, Türklerin, Fârisîlerin de bulunduğu çok çeĢitli etnik unsurları barındıran 

bir bölge olmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in Türk olması kuvvetle muhtemeldir. Onun yaĢadığı dönem ise 

fikrî, itikadî açıdan karmaĢık bir geçiĢ dönemidir. Bölgenin etnik unsuru, kuzeyden 

hızla gelen Türk göçleri ile hem yerli halkın hem de gelen bu göçerlerin din tercihleri 

de Ġslâm‟ın yayılması ile hızla değiĢmektedir. Buna bağlı olarak konuĢulan dil 

çeĢitlenmekte, bu dillerin taĢıdığı kültürler de birbirinden etkilenmektedir. Arapçanın 

çoğunlukla sonradan öğrenilen bir dil olduğu bölgede Ġslâm Dini‟nin ana 

kaynaklarını anlamak ve yorumlamak için eserler ortaya koymak ve açıklamalar 

yapmak ihtiyacı vardır. Bu bölgede özgür bir düĢünce ortamı bulan münevverler, 

karĢılaĢtıkları eski din ve düĢüncelerin hiç de az olmayan donanımları karĢısında 
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  Ataman, “Mâverâünnehir'de Ġslâm Medeniyeti Üzerine Küresel Bir Analiz”, s. 2966. 
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yeni, tutarlı ve sahih fikirler geliĢtirmek zorundadırlar. Yeni Müslüman olan ve fakat 

öncesinde de güçlü bir hukukî alt yapısı olan bölge milletlerine Ġslâm fıkhına uygun 

tatmin edici çözümler önermek gerekmektedir. Orta Doğu‟dan ve Abbâsî 

hilâfetinden buralara göçen Müslüman unsurlar içerisinde çok çeĢitli itikadî fikirler 

oluĢmuĢtur. Bir yandan batıl mezheplere karĢı ikna edici açıklamalar bulunmalı, 

diğer yandan da Hanefîlik dıĢındaki mezheplerin görüĢlerine karĢı bilimsel ve barıĢçı 

cevaplar ortaya konmalıdır. Bölgedeki eski ve sapkın dinlerin kalıntılarından oluĢan 

mistik davranıĢ ve inanıĢlar ile dünyevileĢen Müslümanlara tepki olarak ortaya çıkan 

sûfî hareketler birbirinden ayrıĢtırılmalı ve bu çok çeĢitli insan topluluklarına onların 

ihtiyaçlarına hitap eden sahih bilgiye ve akli izahlara dayalı teklifler sunulmalıdır. 

Ebü‟l-Leys‟in ve dönemindeki diğer âlimlerin yüklendiği görev zordur. Onlar 

olağanüstü bir gayretle bu misyona talip olmuĢlardır.  

Vahiyle gelen bir din olmak yanında Müslümanın zihin ve ruh dünyasını ve 

Ġslâm toplumunun sosyal yapısını da düzenleyen ve değiĢtiren bir medeniyet projesi 

olan Ġslâm, dinî-dünyevi ayırımı yapmaksızın tüm ilimlere büyük önem vermiĢtir. 

Bunu bilen gayretli âlimlerin eliyle de Batı medeniyeti‟nin Orta Çağ‟ı, Ġslâm 

medeniyetinin Altın Çağ‟ı olmuĢtur. Bu çağda vahiyle beslenen sahih naklî bilgi ve 

muhakeme ile terbiye edilen aklın rehberliğinde binlerce yıla ilham olan bilgiler 

üretilmiĢtir. 

Bu çalıĢmada hedeflenen gayeye ulaĢmak için dönem ve bölge ile ilgili giriĢ 

biraz uzun tutulmuĢtur. O dönemde yetiĢen bir aydın portresini tasavvur etmek için 

uzunca anlatılan döneme dair bu bilgileri sentezlemek gerekir. Bundan sonraki 

bölümlerde, Ebü‟l-Leys‟in ilmî Ģahsiyeti, yaĢadığı coğrafya hakkında verilen bu 

detaylar doğrultusunda değerlendirilecektir.   
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2. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN HAYATI VE EĞĠTĠMĠ 

Klasik kaynaklarda Ebü‟l-Leys hakkında pek az bilgi vardır. Eserlerinde 

kendisinden hiç bahsetmemiĢtir. Sadece babasından hadis dinlediğine iĢaret eden 

ifadeleri vardır. Kaynaklarda ona atfedilen nesep bilgileri Ģu Ģekildedir: 

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed b. Ahmed b. Ġbrahim, es-Semerkandî
350

  

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed b. Ġbrahim, es-Semerkandî,
351

 

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed b. Ġbrahim el-Hattâb, es-Semerkandî,
352

 et-

Tûzî,
353

 el-Versenînî,
354

 el-Belhî.
355

 

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed, el-Buharî ez-Zâhid.
356

 

Müellifin künyesi isminin önüne geçmiĢ, adı neredeyse unutulmuĢ ve lakabı 

ile birlikte “el-Fakih, Ebü‟l-Leys” olarak meĢhur olmuĢtur.
357

 

KureĢî (v. 775/1373), Ebü‟l-Leys es-Semerkandî adında iki tane âlim 

olduğunu beyan ettikten
358

 sonra Bustânü‟l-Ârifîn‟in müellifi olan Nasr b. 

Muhammed‟in “el-Fakîh” diğer âlimin ise “el-Hâfız” olarak tanınmakta olduğunu 

                                                           
350

  KureĢî Ebû Muhammed, Abdülkādir b. Muhammed (v. 775/1373), el-Cevâhirü‟l-Mudıyye fî 

Tabakâti‟l-Hanefiyye, (I-V), (nĢr. Abdülfettah Muhammed el-Hulv), Dâru Ġhyâi‟l-Kütüb, Kahire, 

1413/1993, III, 544; Ġbn Kutluboğa, Ebü‟l-Adl Zeynüddîn (ġerefüddîn) Kâsım b. Kutluboğa b. 

Abdillâh el-Mısrî (v. 879/1474), Tâcü‟t-Terâcim, (thk. Muhammed Hayr Ramazan Yusuf), 

Dâru‟l-Kalem, DımaĢk, 1412/1996, s. 310; Dâvûdî, ġemsüddîn Muhammed b. Alî el-Mısrî (v. 

945/1539 [?]),  Tabakâtü'l-Müfessirîn, (I-II) (thk. nĢr. Ali Muhammed Ömer), Mektebetü‟l-

Vehbe, Kahire, 1392/1994, II, 345; Ziriklî, Hayreddin b. Mahmud ed-DımeĢkî (v.1976), el-

A‟lâm,(I-VIII), Dâru‟l-Ilmi‟l-Melâyîn, Beyrut, 2007, VIII, 27; Kehhâle Ömer Rıza, (v. 1987), 

Mu‟cemü‟l-Müellifîn: Terâcimü Musannifi‟l-Kütübi‟l-Arabiyye, (I-XV), Mektebetü‟l-Müsennâ, 

Lübnan, trhsz, XIII, 91; Brockelmann C, (v.1956), Geschıchte Der Arabıschen Litteratur, (I-

II),Weimar, 1902; Supplementband (I-III), Leiden, 1937, I, 347; Fuad Sezgin, Târîhu‟t-Türâsi‟l-

Arabî, (I-IX) , (thk. Hikmet BeĢir Yasin) Dâru Ġbni‟l-Cevzî Memleketü‟l-Arabiyyeti‟s-Suûdiyye, 

Cidde, 1422, III, 144; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, 

DĠA, XXXVI, 473; Zekeriyya Abdülmecid en-Nûtî, Tefsîru‟s-Semerkandî, (I-III), neĢredenin 

giriĢi, Beyrut 2014, s. 6. 
351

 Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322. Ebü‟l-Leys tefsirinin elimizdeki baskısında da 

öğrencilerinden Lokman b. Hakîm Fergânî‟nin rivayetinde isim böyle kaydedilmiĢtir. Ebü‟l-Leys, 

Tefsir, I, 71. 
352

  Bağdatlı Ġsmail PaĢa, (v.1920),  Hediyyetü‟l-Ârifîn, Esmâ‟ü‟l-Müellifîn ve Âsârü‟l-Musannifîn (I-

II), Mektebetü‟l-Ġslâmiyye ve‟l-Caferî Tebrizî, Tahran, 1967, II, 490. 
353

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
354

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
355

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
356

  Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekir Ahmed b. Ali b. Sâbit (v. 463/1071), Târîhu-Bağdâd (I-XIX), Darü‟l-

Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, tarihsiz, XIII, 301. Bu isimle ilgili açıklama tezin “seyahatleri” 

kısmında yapılacaktır. 
357

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6.  
358

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545. 
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belirtmiĢtir. Lakabı “el-Hâfız” olan Ebü‟l-Leys‟in tam adı, Nasr b. Seyyâr b. el-Feth, 

es-Semerkandî, el-Mu‟tezilî‟dir (v. 294/906).
359

  

2.1. Hayatı 

Ebü‟l-Leys‟in, hicri 301-310 yılları arasında doğduğuna dair rivayetler olsa 

da
360

 doğum tarihi ve doğum yeriyle ilgili olarak kaynaklarda kesin bir bilgi 

bulunmamaktadır. Alman araĢtırmacı Bernd Radtke,
361

 mukaddime kısmı Ch. 

Schefer adlı müsteĢrik
362

 tarafından Chrestomathie Persane adlı kitabında 

yayımlanan, tamamı ise 1972‟de Abdülhayy el-Habibî tarafından ĠntiĢârât-i  

Bunyad-i Farhang-i Ġran‟da neĢredilen bir eserden bahsetmektedir. Fedâil-i Belh 

adındaki bu eserde Belh‟te yaĢayan, ölen, herhangi bir nedenle Ģehirle bağlantılı olan 

yetmiĢ kiĢinin biyografisi verilmektedir. Ancak bu bilgiler, birkaç satırlık, kısa 

biyografilerdir, doğum tarihine göre kronolojik olarak sıralanmıĢlardır. Eser, 

kendisini Ebû Bekir, Abdullah b. Ömer b. Muhammed b. Davud el-Vâiz, Safiüddin 

el-Belhî olarak tanıtan bir müellif tarafından 610/1214 tarihinde, Arapça olarak telif 

edilmiĢtir. YaklaĢık yetmiĢ yıl sonra da Farsçaya tercüme edilmiĢtir. Bu tercüme, 

eserin tek nüshasıdır. Eserde müellif, büyük kısmı kaybolmuĢ veya bilinmeyen 

kaynakları kullanmıĢtır. Bu sebeple kıymetli bir teliftir.
363

 Bu eserde Ebü‟l-Leys‟ten 

de bahsedilmiĢ ve orada doğum tarihi 311-316 Ģeklinde yaklaĢık olarak verilmiĢtir. 

                                                           
359

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, IV, 83; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6; 

Leknevî, Muhammed Abdülhay el-Hindî (v.1304/1886), el-Fevâʾidü‟l-Behiyye fî Terâcimi‟l-

Hanefiyye, Dâru‟l-Maârife, Beyrut, trhsz, s. 220; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, 

XXXVI, 473. 
360

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
361

  Bernd Radtke, Prof, Dr. Halen Utrecht Üniversitesi BeĢerî Bilimler Fakültesi Teoloji Bölümü‟nde 

öğretim üyesidir. Ġslâm tasavvufu ile ilgili araĢtırmaları ve kitapları vardır. 
362

  Ġsmail Yiğit, “Schefer Charles Henri Auguste”, DĠA, XXXVI, 226. 
363

  Aynı eseri, Mehterhan Furkânî yazdığı bir makalede tanıtmıĢtır: “Eser, hicri 610 yılında Belh 

âlimlerinden ġeyhülĠslâm Safiyyü‟l-milleti ve‟ddîn Ebû Bekir Abdullah b. Ömer b. Muhammed b. 

Davud, Va‟iz-i Belhî tarafından Arapça olarak telif edilmiĢtir. Eserin birinci bölümü Belh 

Ģehrinin faziletlerini, ikinci bölümü Belh Ģehrinin Ģemâilini ve üçüncü bölümü de sahâbe 

döneminden müellifin dönemine kadar Belh Ģehrinde yaĢamıĢ ve o Ģehre mensup olan 70 âlimin 

biyografisini ihtiva etmektedir. Kitap, hicri 676 yılında yine Belh âlimlerinden Abdullah 

Muhammed b. Muhammed b. Hüseyin Hüseynî Belhî tarafından Arapçadan Farsçaya 

çevrilmiĢtir. Eserin Arapça metni günümüzde bulunmazken Farsça çevirisinin nüshaları da yakın 

zamanlarda ortaya çıkmıĢtır. Afgan tarihçisi Abdulhay Habibî, bir nüshasını Paris Milli 

Kütüphanesinde diğer iki nüshasını ise Rusya‟yadaki Leningrad Bilimler Akademisi 

Kütüphanesinde bulup eseri 1969 yılında tahkik edip 1971 yılında yayımlamıĢtır.”  

Mehterhan Furkânî, “Belh Fukahâsının Yöneticilere KarĢı DuruĢları: Fezâil-i Belh Bağlamında” 

Bilimname: DüĢünce Platformu, 2020/1, sayı: 41, s. 1032. 
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Ebû Cafer el-Hinduvânî‟nin (v. 362/963) talebesi olduğu söylenmiĢ ve bazı eserleri 

(9 tanesi) sayılmıĢtır.
364

 

Kaynaklarda Ebü‟l-Leys‟in baĢka lakaplarından söz edilse de en çok “el-

Fakih” lakabı ile tanınmıĢ,
365

  kendisi de eserlerinde zatından böyle bahsetmiĢtir. Bu 

lakap onun fıkıh ilmindeki yerine ve kendi asrında onun fıkıh bilgisine kimsenin 

eriĢemediğine iĢaret etmektedir. Lakabının baĢında marife takısının bulunması da 

onun fakihliğini öne çıkarır.
366

 Bu lakabı özellikle çok sevdiğini, onunla 

bereketlendiğini, çünkü bu lakabı ona bizzat Hz. Peygamber‟in (sas) rüyasında 

verdiğini anlattığı rivayet edilmiĢtir. ġöyle nakledilmiĢtir:  

“Tenbîhü‟l-Gâfilîn adlı kitabını yazınca onu alıp Ravza-i Mutahhara‟ya 

varmıĢ ve eseri arz etmiĢ. Gece orada uyuyunca Hz. Peygamber‟i (sas) elinde bu 

kitap olduğu halde rüyasında görmüĢ. Ona “Kitabını al ey Fakih!” diye 

sesleniyormuĢ. Dikkat edince içindeki bazı mevzuların Hz. Peygamber (sas) 

tarafından silindiğini fark etmiĢ. O sebeple bu lakabını severmiĢ.
367

  

Onun meĢhur lakaplarından bir diğeri de “Ġmâmü‟l-Hudâ”
368

 sıfatıdır. Bu 

lakapla Ebü‟l-Leys‟ten önce bir de Ġmam Mâtürîdî (v. 333/944) anılmıĢ
369

 o 

ikisinden baĢka kimse daha önce böyle anılmamıĢtır.
370 

Topluma önder olan 

kiĢiliğinden dolayı bu sıfatı aldığı söylenmiĢtir.
371

   

                                                           
364

  Bernd Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, çev. Ergin Ayan, 

Uluslararası Sosyal AraĢtırmalar Dergisi, The Journal of International Social Research, c. II, sayı: 

9, 2009, s. 365. 
365

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 544; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye s. 220; Zehebî, Siyeru 

A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; a. mlf. , Târîhu‟l- Ġslâm ve Vefeyâtü‟l-(Tabakâtü‟l-)MeĢâhîr ve‟l-

Âlâm. (I-XVII) (thk. Bessar Ğavvar Ma‟ruf ), Dâru‟l-Garbi‟l-Ġslâmî, Beyrut, 2003, VIII, 420; 

Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490; Dâvûdî, Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Kehhâle, 

Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91.  
366

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
367

  Bu rivayeti tefsirini neĢredenler giriĢ yazısında, Yazıcı da tezinde Kefevî‟nin (990/1582)  

Ketâibü‟l-Alâmi‟l-Ahyâr‟ından nakletmiĢtir. Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri 

ve Tefsirdeki Metodu”, s. 110; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
368

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 544; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Dâvûdî, 

Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 

91; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486. 
369

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
370

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, bir arada neĢredenin giriĢi, s. 1-76, Bağdat 

1385/1965, s. 44. 
371

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 29. 
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Fıkıh kitaplarının yanı sıra bir tefsiri olduğu için ve bu ilme vükufiyetinden 

dolayı “el-Müfessir”
372

 diye de anılmıĢtır. Hakkında “mutasavvifeden madud” 

denilen
373

 müellif, tasavvufî ve ahlâkî yönünün eserlerinde ve hayatında ön plana 

çıkmasından dolayı “ez-Zâhid”
374 

(bu lakabı ona tefsirini aktaran öğrencileri de 

söylemiĢtir.)
375

 ve “es-Sûfî”
376

 lakabı ile de zikredilmiĢtir.  

Her ne kadar hadis ilimleri ile birebir ilgilenmemiĢ gibi düĢünülse de “el-

Hâfız”
377

 ve “el-Muhaddis”
378

 olarak da anılır. Onun hem bir hadis râvîsi olduğu hem 

de mezhep içinde hadis sahasındaki bilgisi ile öne çıktığı söylenmiĢ, bu sebeple “el-

Hâfız” sıfatına haiz olduğu belirtilmiĢtir.
379

  

 Ayrıca ondan bahseden eserlerde “Allâme”
380

 ve “eĢ-ġerîf” gibi vasıflarla da 

anıldığı görülmektedir. Selâhaddîn en-Nâhî, bu sıfatları aĢırı yüceltici bulmakta ve 

bu tavrın onun Mâverâünnehirli olmasından kaynaklandığını söylemektedir. Sade 

lakaplar yerine aĢırı yüceltici lakapların seçilmesinin Mâverâünnehir ve Horasan 

bölgesinde bir gelenek olduğunu, Irak fukahasının ise daha sade lakaplar taĢıdığını 

ifade etmektedir.
381

 Selâhaddîn en-Nâhî “eĢ-ġerif” lakabını, tahkik ettiği Hızânetü‟l-

Fıkh adlı eserinin kapağında bulmuĢtur. Bu lakap ile onun Hz. Peygamber (sas) 

soyundan olmasının bir ilgisi olmadığını, çünkü onun Türk olduğunu, bu lakabın 

kullanılmasının onun toplum arasındaki mevkiinin yüceliğine iĢaret ettiğini 

söylemektedir.
382

 “Seyyid” veya “Ģerif” olmayanlar için bu sıfatların ihtiram amaçlı 

kullanılması alıĢılmıĢ bir durumdur.
383

  

                                                           
372

  Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486. 
373

  Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486. 
374

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 10, T.  s. 708; a. mlf. Tefsîru‟s-Semerkandî, (I-III), (thk. ġeyh 

Adil Ahmed Abdülmevcud, ġeyh Ali Muhammed Muavvad, Dr. Zekeriya Abdülmecid en-Nûtî), 

Beyrut, 2014, I, 388; Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27. 
375

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 388. 
376

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91. 
377

  Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91. 
378

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91. 
379

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 51. 
380

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27. 
381

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, 

Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Sakarya, 

2006, s. 5. 
382

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 49. 
383

  Mustafa Sabri KüçükaĢçı, “Seyyid”, DĠA, XXXVII, 40. 
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Doğum yeri ile ilgili de kesin bir bilgiye rastlanmamakla birlikte kaynaklarda 

“es-Semerkandî” nisbesinin yer alıyor oluĢu, onun Semerkant veya civarında 

doğduğu ihtimalini kuvvetlendirmektedir. Müellifin tefsirini neĢreden Zekeriyya en-

Nutî,  eserin giriĢinde “es-Semerkandî” ile birlikte “et-Tûzî” ve “el-Belhî” nisbelerini 

de zikretmektedir.
384

 Hem kendisinin hem de babasının “et-Tûzî” Ģeklinde anılması, 

onun Semerkant civarında Tûz adlı bir köyde doğduğunu göstermektedir. Yâkût el-

Hamevî (v. 626/1229) Mu‟cem‟de “Tûz” bahsinde o Ģehre nispet ederek Ebü‟l-

Leys‟ten ve babasından bahseder. Tûz, Semerkant‟tan üç fersah mesâfede bir yerdir. 

Onun verdiği bilgiye göre Ebü‟l-Leys‟in babası, Muhammed b. Ġbrahim el-Hattâb, 

et-Tûzî, el-Versenînî‟dir. Versenîn de Tûz gibi Semerkant‟ın bir köyüdür. Aile Tûz‟a 

oradan taĢınmıĢ olmalıdır.
385

  Semerkant‟ın da içinde bulunduğu Mâverâünnehir 

bölgesinin, onun yaĢadığı dönemini anlatan kaynaklar, eğitim kurumlarının çocukken 

gitmek üzere kurumsallaĢtığını, ailelerin çocuklarını bu eğitim kurumlarında 

okutmak için köylerden Semerkant‟a geldiklerini kaydederler.
386

 Ebü‟l-Leys‟in veya 

babasının da civar köylerden olan Tûz‟dan Semerkant‟a gelmiĢ olması muhtemeldir. 

Selâhaddîn en-Nâhî de Semerkant‟taki medreseye müntesip olduğu için onun orada 

doğduğu ve orada yaĢadığı kanaatine varmıĢtır.
387

 “el-Belhî” nisbesi ise onun 

Belh‟de doğduğunu değil ömrünün bir kısmını orada geçirdiğini gösterir. Kitâbü‟n-

Nevâzil adlı eserinin ilgili yerinde örfle ilgili olarak yaptığı açıklamada kendisini 

Semerkantlı olarak tanıtmıĢ, Belh örfünü Semerkant örfünden ayırmıĢtır.
388

  

Ebü‟l-Leys‟in ailesi ve nesebi hakkında, sahip olduğu künye dıĢında yorum 

yapılabilecek bir malumat yoktur. Ancak teliflerinde zikrettiği bazı hadislerde adını 

söylemeden babasından rivayette bulunduğu göz önüne alınınca
389

 ilimle nispeten 

meĢgul olmuĢ bir aile içinde yetiĢtiği anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys‟in babası da 

kaynaklarda vera sahibi, fazıl bir fakih olarak anılmaktadır.
390

  

                                                           
384

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
385

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464;  Barthold, Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan,       

s. 153. 
386

  Barthold, Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan, s. 235; Sarı, “Mâverâünnehir Bölgesinde Hadis 

ÇalıĢmaları (Ġlk Üç Asır)”, s. 94. 
387

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 9. 
388

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 29. 
389

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 10.  
390

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 9. 
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Ebü‟l-Leys‟in vefat tarihi göz önüne alınırsa onun Ġslâmı erken dönemde 

kabul eden bir aileye mensup olduğu anlaĢılmaktadır. Aile ilim tahsilini önemsediği 

için, civardaki bir mahalleden iç Ģehire taĢınmıĢ olmalıdır.  

Müellifin dili ve milliyeti konusunda ise Selâhaddîn en-Nâhî Ģunları 

söylemektedir: “Ebü‟l-Leys‟in hayatını anlatan tabakât ve biyografi kitaplarında 

onun Arap olduğuna dair sarih bir açıklama yoktur.  Bu alıĢılagelen bir durum 

değildir. Biyografi ve tabakâtlar, Arap bir kimsenin hayatını yazdığında nesebini 

belirtirler. Benim düĢünceme göre Ebü‟l-Leys Arap değildir, büyük ihtimalle 

Türktür. Zira Mâverâünnehir sakinlerindendir. Semerkant‟da doğdu, o bölgede 

yaĢadı. Belh‟de ilim tahsil etti; müderrislik yaptı ve orada vefat etti. Bu bölge 

ahalisinin çoğu, Farisî ve Arap göçmenlerle komĢu olsalar da, Türktü. KonuĢtukları 

dil Soğd ahalisinin konuĢtuğu Türkçeydi.”
391

  

Kaynaklar Semerkant‟ta miladî VII. yüzyıldan itibaren Türklerin 

bulunduğunu yazar. ġehirlerde yerleĢik Türklerin VII-VIII. asırlarda Müslüman 

oldukları söylenmektedir.
392

 Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı bölgede eskiden beri var olan 

Türk nüfus, onun yaĢadığı dönemde Selçuklu göçlerinden dolayı büyük oranda 

artmıĢtır.
393

 KonuĢulan dil Türkçe ve Soğdcadır.
394

 Soğdca, Farsçanın doğu Ġran‟da 

konuĢulan eski bir lehçesidir.
395

 Dikkat çekilecek bir konu da bölgedeki mezhep 

ayrıĢmasının durumudur. Zira bölgede Sâmânîler döneminde Hanefîlik aynı zamanda 

etnik bir kimliği ifade eder hale gelmiĢ ve Türkler daha çok bu mezhebi tercih 

etmiĢtir.
396

  

Ebü‟l-Leys‟in Semerkant‟ta doğduğu halde hayatının önemli bir kısmını 

Horasan bölgesinde özellikle Belh‟te geçirdiği anlaĢılmaktadır. Ġlim tahsili için 

Belh‟e geldiği, hocası Ebû Câfer el-Hinduvânî‟den fıkıh tahsil ettikten sonra 

Semerkant‟a döndüğü, Semerkant‟ta müderrislik yaptığı,
397

 sonra bilinmeyen bir 

sebeple Belh‟e tekrar geldiği anlaĢılmaktadır. 

                                                           
391

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 49. 
392

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 73; Fığlalı, Türkiye‟de Alevîlik-BektâĢîlik, s.72. 
393

  Güngör, “Türk 32/32” DĠA, LXI, 531. 
394

  Atalay, Divanü Lûgat-it Türk Tercümesi, s. 30. 
395

  Tahsin Yazıcı-Mürsel Öztürk, “Ġran 7/11”, DĠA, XXII, 413. 
396

  Usta, Türkler ve Ġslâmiyet, s. 165. 
397

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 49. 
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Ebü‟l-Leys‟in yoğun ilmî faaliyetine tedris görevine rağmen herhangi bir 

kadılık görevi aldığına dair bir bilgi yoktur.
398

 AnlaĢılan o da Ebû Hanîfe ve Ġmam 

Mâtürîdî
399

 gibi resmi görev almaktan kaçınmıĢtır. Eserlerinin muhtevasından ve 

üslubundan onun yaĢadığı dönemde halka yönelik vaaz ve irĢad gibi faaliyetlerde 

bulunduğu,
400

 resmi bir görev almadığı için zamanının çoğunu bu faaliyetlere 

ayırabildiği, bu vesile ile de toplumla iç içe bulunduğu
401

 anlaĢılmaktadır. 

Eserlerindeki sade üslubun sebebi sıklıkla avam halkla bir araya gelmesi olmalıdır.  

Ebü‟l-Leys Belh‟te vefat etmiĢ (v.373/983) 
402

 ve hocası Hinduvânî‟nin (v. 

362/973) yanına defnedilmiĢtir.
403

 Kaynaklarda Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin vefat 

tarihi hakkında da kesin bir bilgi yoktur. Vefat ettiği yıl hakkında kaynaklarda 

373/983
404

 ile 393/1003
405

 arasında değiĢen yedi farklı tarih geçmektedir. Bunlardan 

373/983
406

 tarihi öne çıkmaktadır. Vefat yılı ihtilaflı olmakla beraber, Cumadiye‟l-

Âhirin on birinci Salı gecesi vefat ettiği kaydedilmiĢtir.
407

 Her ne kadar eski 

kaynaklarda geçen tarihler muhtelif olsa da tarih çevirme kılavuzlarından vefat ayı ve 

günü göz önüne alınarak yapılan aramada 373/983 tarihinin en doğru olduğu 

bilgisine ulaĢılabilmektedir.
408

 Vefatının yılı hakkında verilen ihtilaflı bilgilere 

rağmen kaynaklarda vefat gün ve ayının ihtilafsız zikredilmesi bu bilginin sevilen ve 

itibar edilen bir kanaat önderi olduğu için halk arasında korunmuĢ olabileceği 

ihtimalini akla getirmektedir. 

  

                                                           
398

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 53. 
399

  Kutlu, “Bilinmeyen Yönleriyle Türk Din Bilgini: Ġmam Mâtürîdî”, s. 13.  
400

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 14; Kaya, “Hanefî 

Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-

Nevâzil‟i”, s. 53. 
401

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 30. 
402

  Zehebî,  Ebû Abdillâh ġemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osmân ed-DımaĢkī (v. 748/1348),    

Târîhu‟l-Ġslâm ve Vefeyâtü‟l-(Tabakâtü‟l-)MeĢâhîr ve‟l-Âlâm. (I-XVII) (thk. Bessar Ğavvar 

Ma‟ruf ), Dâru‟l-Garbi‟l-Ġslâmî, Beyrut, 2003, VIII, 420. 
403

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 13. 
404

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545. 
405

  Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Dâvûdî, 

Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345. 
406

  Sezgin, Târîhu‟t-Türâs, III, 250; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473.  
407

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 7. 
408

  ttk.gov.tr/tarih çevirme kılavuzu. 
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2.2. Eğitimi 

Ġslâm‟ın ilk yüzyılları, ilim dallarının ayrıĢtığı dönemlere kadar, âlimlerin 

tüm dallarda malumat sahibi olduğu yıllardır.
409

 Kur‟an ve Sünnet bilgisi, tefsir ve 

hadis okumaları, dil bilimi ve diğer alet ilimlerine dair okumalar, kısaca temel Ġslâm 

ilimlerinin bütün dallarında belirli bir birikim elde edilmesi, zaten her Müslüman 

âlimin yetiĢmesi sırasında geçtiği bir süreçtir. Bu sebeple aynı kiĢinin kelâm, fıkıh, 

tefsir, felsefe, dil, tarih vb. konularda eser vermesi, o dönemde yadırganacak bir 

durum değildir.
410

 Âlimler daha sonra ilgilendikleri alanda, özel bir formasyonla 

uzmanlaĢmıĢlardır. Ebü‟l-Leys‟in uzmanlık alanı ise fıkıhtır.  

Her ne kadar fakih olarak tanınsa da birçok sahada eser kaleme alarak ilmî 

birikimini sonraki nesillere aktarmıĢtır. Diğer fakihler gibi
411

 o da Müslümanların 

meĢruiyet kaynağı olan Kur‟an ve Sünnet bilgisi ıĢığında çok kapsamlı eserler telif 

etmiĢ, bu eserlerinde Kur‟an ayetlerine ve hadis mecmualarına da bolca atıfta 

bulunmuĢtur. Fıkıh, tefsir, kelâm, tasavvuf ve ahlâk gibi temel Ġslâm ilimlerinin 

neredeyse her alanında eser vermiĢ bir âlimdir. Her alanda eser verdiği için, 

“Ġmamü‟l-Hüda” lakabının da hakkını vermiĢtir. Hatta tıp ve astronomi ilmi ile bile 

ilgilendiği anlaĢılmaktadır.
412

  

Hanefî mezhebinin yeni coğrafyalara yayılmaya baĢladığı dönemlerde mevcut 

mezhep birikimi bazı bölgelere daha önce ve daha yoğun bir Ģekilde ulaĢmıĢ, dolayısı 

ile bu merkezler hem fıkıh ilmi hem de fıkıh âlimleri açısından öne çıkmıĢtır. Belh de 

bu merkezlerin en önemlilerindendir. Ebü‟l-Leys de ağırlıklı olarak Belh civarından 

olan hocalardan ders almıĢ ve özellikle Uyûnü‟l-Mesâil‟de Belh meĢayıhının 

görüĢlerini aktarmıĢtır.
413

 

Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin, Hanefî mezhebinde üçüncü tabaka fakihleri 

arasında değerlendirilmesi
414

 ve eserlerinde onun görüĢü aktarılırken ( قال الفقيه ) 

                                                           
409

  Pedersen, Ġslâm Dünyasında Kitabın Tarihi, s. 35. 
410

  Tuncay BaĢoğlu, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh: Genel Özellikler ve Mezheplerin Yeniden 

ġekillenmesi”, ĠLAM AraĢtırma Dergisi, 1998, c. III, sayı 2, s. 118. 
411

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 114. 
412

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 88, T.  s. 845; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, 

s. 7. 
413

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 32-36. Sadece belli bir Ģehir değil, o Ģehre mücavir geniĢ bir bölge Belh 

olarak adlandırılmaktadır. Diğer bölgeler ise, Buhara ve Irak bölgeleridir.  
414

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 49. 
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Ģeklinde maarife isim kullanılması, onun fıkıh ilminde önemli bir mertebeye sahip 

olduğunu göstermekte, fakihliğini öne çıkarmaktadır.
415

 Hanefî mezhebi kitaplarında 

mutlak olarak el-fakîh denildiği zaman Ebü‟l-Leys es-Semerkandî anlaĢılır.
416

  

Ebü‟l-Leys‟in kendi akranları ve çağdaĢları arasında münazara ve tevhid 

ilmi
417

 ile Ģöhret bulduğu rivayet edilmiĢtir.
418

 Sem‟ânî (v. 562/1166) onun hakkında 

“Ebû Hanîfe‟nin ashâbındandı, münazara ile meĢhurdu ve cedeldeki baĢarısı ile 

tanınırdı.” demektedir.
419

 Yâkût el-Hamevî, de onu “münazir” olarak 

tanıtmaktadır.
420

 Bu tanımlamalar, onun ikna kabiliyeti yüksek, muhakemesi sağlam, 

kendisine ve bilgi birikimine güvenen, sosyal baĢarısı kuvvetli bir âlim olduğu zannı 

uyandırmaktadır.  

Muhaddis olduğu söylenmese de zahirî ilimlerdeki yoğun mesaisi göz önüne 

alındığında hadislere vukufiyetinin yüksek olduğu kabul edilmelidir. Hadis 

konusunda pek çok fikir beyan etmesi, eserlerinde hadis âlimlerinin tartıĢtığı 

konularda baĢlıklar açması, onun hadis ilimleri ile de uzman düzeyinde ilgilendiğini 

gösterir. 

Ebü‟l-Leys‟in Ġslâm ilimlerinin temelini oluĢturan Arapçanın yanında 

Farsçayı
421

 ve Ġbraniceyi
422

  da bildiği ifade edilmektedir. Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı 

Sâmânîler Dönemi‟nde Semerkant ve civarındaki diğer illerde üç dil 

konuĢulmaktaydı.
423

 Bu Ģehirler, Arapça ve Farsça eserler yazan âlim ve Ģairlerin 

                                                           
415

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
416

  Huzeyfe Çeker, “Hanefî Mezhebinin Fıkıh Silsileleri”, Ġslâm Hukuku AraĢtırmaları Dergisi,      S. 

19, 2012, s. 184. 
417

  O zamanlarda Semerkant uleması kelâm ilminin Mu‟tezile‟ye ait olmasından dolayı, bu ilme 

tevhid ilmi derlerdi. Tevhid ilminin sınırları kelâm ilmi kadar geniĢ değildi. 
418

  Bu ilimler, kelâm veya mantık veya felsefeye dair ilimlerdir. Kısaca ispat amaçlı delil getirme 

iĢidir, denebilir. Bakınız, DĠA, “Cedel”; “Münazara”, “Tevhid Ġlmi”. 
419

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 10; Hilâf, yalın mezhep bilgisi dıĢında diğer 

mezheplerin görüĢlerini de bilme, cedel ise kendi mezhebinin usul anlayıĢını savunma, ötekileri 

susturma yöntemi anlamındadır. ġükrü Özen, “Hilâf”, DĠA, XVII, 527. 
420

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
421

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 63; Kaya, “Hanefî 

Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-

Nevâzil‟i”, s. 71. 
422

  Zaher Alqudah, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin “en-Nevâzil” adlı eserindeki “Kitabu‟l-Hıyel” 

Bölümünün Edisyon Kritiği”, Selçuk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Yüksek Lisans Tezi), Konya, 2010, s. 8; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 10. 
423

  Vahit Celal, “Mâverâünnehir‟de IX-XII Yüzyıllarda Felsefî DüĢüncenin YaygınlaĢması”, 

International Journal of Sport Culture and Science 2, Special Issue, 1, (July 2014) s. 801. 
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çokça olduğu Ģehirlerdi.
424

 Farsça, o bölgede yaĢayan biri için yabancı bir dil 

sayılmazdı. Halk içinde baĢka dinlere mensup kiĢilerin de olduğu, Ġbranicenin de 

Yahudilerin dili olduğu düĢünülürse Ebü‟l-Leys düzeyinde bir âlimin bu dilleri 

bildiği tahmin edilebilir.   

Gerek telif ettiği gerekse Ģöhretinden dolayı kendisine izâfe edilen birçok 

eser, Endülüs‟ten Endonezya‟ya kadar yayılmıĢ ve asırlar boyunca Ġslâm  dünyasının 

birçok bölgesinde Müslüman toplumların  Ġslâm  anlayıĢlarını ve dinî hayatlarını 

derinden etkilemiĢtir.
425

 Eserlerinin muhtelif nüshalarının dünyanın dört bir 

yanındaki kütüphanelerde bulunması ve sonradan bu eserlerin pek çoğunun basılması 

ve meĢhur olması müellifin de Ģöhretini arttırmıĢtır.  

Ebü‟l-Leys, büyük ve mudakkik bir âlim, önde giden bir fakih ve imam, 

kuvvetli bir hatip ve iyi bir müderris olmanın yanı sıra, halk arasında sevilen 

mütevazı bir sûfîdir.
426

 Eğitim hayatı boyunca bazı seyahatlerinin olduğu da 

anlaĢılmaktadır. 

2.3. Seyahatleri 

Hadis öğrenmek (talebü‟l-hadîs) ve râvî hakkında bilgi edinmek için seyahate 

çıkmak anlamına gelen rıhleler, ilk üç asırda muhtelif sebeplerle gerekli olan bir ilim 

geleneğidir. Ancak zamanla yazma iĢinin belirli esaslara bağlanması, icâzetle 

kitaptan rivayete izin verilmesi, kitaba olan güvenin artması gibi hususlar rihlelerin 

azalmasına yol açmıĢtır.
427

 Yoğun rihle döneminin son temsilcisi sayılan Ebû 

Abdullah Ġbn Mende‟den (v. 395/1005)
428

 sonra bu yolculukların önemi azalmıĢtır. 

Büyük hadis mecmualarının tasnif edilmesi, medreselerin yaygınlaĢması dârü‟l-

hadislerin kurulmasıyla ilim yolculuğuna çıkma âdeti sona ermiĢtir.
429

  

Ebü‟l-Leys‟in de hadis rihlelerinin kısmen azaldığı bir dönemde yaĢadığı 

düĢünülürse çok seyahatinin olmadığı varsayılabilir. Öncelikle kendi bölgesindeki 
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  Naci Tokmak, “Ġran 8/11”, DĠA, XXII, 416. 
425

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
426

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 31. 
427

  Hatipoğlu, “Rihle”, DĠA, XXXV, 106. Bu konu ile ilgili Hadis Tarihi kitaplarında yeterli bilgi 

vardır.  
428

  M. YaĢar Kandemir, “Ġbn Mende Ebû Abdullah”, DĠA, XX, 177. 
429

  Hatipoğlu, “Rihle”, DĠA, XXXV, 106; Mez, Onuncu Yüzyılda Ġslâm Medeniyeti, s. 228. 
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ulemanın rivayetlerini öğrenmenin ilmî bir edep olduğu düĢünülünce
430

 bu tercihi 

yadırgamamak gerekir. Üstelik bu dönemde, yaĢadığı Mâverâünnehir-Horasan 

Bölgesi, zaten ilmî canlılığın üst seviyelerde olduğu bir bölgedir. Buhara ve 

Semerkant‟ın, Belh, Tirmiz, Nesef, Nesâ gibi Ģehirlerle hem ilmî ve fikrî olarak hem 

de sosyal hayatın icapları açısından devamlı bir iliĢki içinde bulunduğu da 

bilinmektedir.
431

  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönem, III. yüzyıldan itibaren baĢlayan tasnif 

döneminde derlenen bilgilerin düzenlenmesi ihtiyacının doğduğu bir zaman 

dilimidir. Bu düzenleme iĢi ise ancak seyahat etmeksizin büyük kütüphanelerin 

olduğu Ģehir merkezlerinde yapılabilmiĢtir. Bu kütüphanelerin oluĢturulması, 

düzenlenmesi ve yönetimi iĢi de kitapları toplamak, yeni eserler yayımlamak, 

kitapları iĢlevsel hale getirmek için Ģerh etmek becerisine sahip münevver 

musanniflere tevdi edilmiĢtir.
432

 Ebü‟l-Leys‟in bir kütüphaneci olduğuna dair bir 

bilgimiz olmamakla beraber onun ilmî faaliyetleri, niçin çok seyahat etmediğini 

açıklamaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟in kayda değer bir seyahatinin olmaması, hiç seyahat etmediği 

anlamına gelmez. Her ne kadar onun yaptığı seyahatler hakkında kaynaklarda açık 

ifadeler yer almasa da en azından kendi muhitinde bazı gezilerinin olduğu tahmin 

edilebilir. Onun Semerkant haricinde Belh‟de yaĢadığı, orada ilim tahsil ettiği ve 

orada vefat ettiği kesindir.
433

 Selâhaddîn en-Nâhî, onun fıkıh tedrisi için gittiği Belh 

ile Semerkant arasında öğrenimi süresince gidip geldiğini, nihayet Belh‟de karar 

kıldığını yazmaktadır.
434

 Hocası Hindüvânî‟nin ömrünün son zamanlarını Buhara‟da 

geçirdiği düĢünülürse
435

 onun bir müddet hocası ile birlikte Buhara‟da kaldığı da 

tahmin edilebilir.
436

  

Mâverâünnehir bölgesinde Hanefî-Mâtürîdî geleneğin inĢa sürecinde 

Buhara‟nın daha ziyade hukuk (fıkıh) alanında Semerkant‟ın ise daha ziyade kelâm 

                                                           
430

  Hatipoğlu, “Rihle”, DĠA, XXXV, 106. 
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  Barthold, Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan, s. 67; Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 6. 
432

  Touatı, Ortaçağ‟da Ġslâm ve Seyahat, s. 58. 
433

  Zehebî, Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 421; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve 

Tefsirdeki Metodu”, s. 43. 
434

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 14. 
435

  Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 179. 
436

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 30. 
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alanında öne çıktığı ifade edilmektedir.
437

 Ebü‟l-Leys‟in de Belh‟te en azından bir 

müddet bulunduğu ve orada vefat ettiği bilinmektedir. O halde bu üç bölge arasında 

yolculuklarının olmuĢ olması muhtemeldir.  

Hocalarının farklı Ģehirlere mensup oldukları görülmektedir. Bu onun 

hocalarının olduğu Ģehirlere gittiği gibi de yorumlanabilir, bu âlimlerle Semerkant 

veya Belh‟te karĢılaĢmıĢ da olabilir. Ġlim hayatının büyük bir kısmını geçirdiği bu 

bölge zaten yeterince geniĢtir. Nisabur, Buhara, Merv, Sicz, Bust hocalarının nispet 

edildiği Ģehirlerdir. Sistan, Kirman, Reyy, Cürcan, Nesâ ve Taberistan gibi Ģehirler 

de Sâmânîlerin hükmü altında olan yerlerdir. Onun fıkıh kitaplarında bölgedeki 

Ģehirlerin yöre yöre örfünden ve örfteki farklılıklardan bahsetmesinden onun 

bölgedeki Ģehirleri gezdiği anlaĢılmaktadır.
438

 Eserlerinde diğer mezhep 

mensuplarının görüĢlerini çok iyi bildiği, farklı fıkhî ve itikâdî mezheplere vâkıf 

olduğu görülmektedir. Bu da onun çevre illeri gördüğü, sadece Semerkant ve Belh ile 

yetinmediği kanaatini güçlendirir. Muhtelif eserlerin değiĢik nüshalarının yanında 

Yahudilere ait kitapları da gördüğü ifadelerinden anlaĢılmaktadır. Bu kitaplara 

ulaĢmak için bazı seyahatler yapmıĢ olması da muhtemeldir. Vaaz ve irĢad yolunu 

seçtiği düĢünülürse onun ribâtlara veya civardaki göçerlerin olduğu bölgelere gitmiĢ 

olması da mümkündür. Horasan-Mâverâünnehir ulemasının özellikle III. yüzyılda 

daha çok Kûfe‟ye yolculuk yaptıkları bilinmektedir.
439

 Ama bu Ebü‟l-Leys‟ten biraz 

öncesine rastlar, o sebeple Kûfe‟ye gitmiĢ olabileceği ile ilgili fikir yürütmek zordur. 

Ebü‟l-Leys‟in bu muhitin dıĢına çıktığına dair tek malûmat Hatîb el-

Bağdâdî‟nin (v. 463/1071) Târihu-Bağdad isimli eserinde geçmektedir. Eserde, “ez-

Zâhid Ebü‟l-Leys Nasr b. Muhammed el-Buharî” olarak tanıtılan kiĢinin Bağdat‟a 

geldiği ve Muhammed b. Muhammed b. Sehl en-Nisâbûrî‟den (v. 388/988) hadis 

aldığı, Ali b. Ahmed er-Rezzaz‟ın (v. 417/1026) da ondan hadis dinlediği 

kaydedilmiĢtir. Ancak bu zatın vefat tarihinden bahsedilmemiĢtir.
440

 Bu bilgi ile ilgili 

olarak et-Temimî, (v. 1005/1596) bir Ģerh koyar. Bahsedilen zat hakkında vefat tarihi 

zikredilmediği için, onun, adı Ebü‟l-Leys es-Semerkandî olan iki âlimden hangisi 
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 Murtaza Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 56. 
438

 Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 30. 
439

 Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 82.  
440

  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu-Bağdâd, XIII, 301. 



69 

olduğunun bilinemediğini söyler.
441

 Ancak onun bu endiĢesini Yazıcı yersiz bulmuĢ 

ve „ez-Zâhid” sıfatının fakih Ebü‟l-Leys el-Hanefî‟ye ait olduğunu ispatlamaya 

çalıĢmıĢtır. Ali b. Ahmed er-Rezzâz (v. 417/1026)‟ın Ebü‟l-Leys ez-Zâhid‟den Ebû 

Hanîfe ile ilgili bir menkıbeyi rivayet ettiğini,
 442

 bir Hanefî fakih için Ebû Hanîfe‟ye 

ait bir hikâyeyi rivayet etmenin kuvvetle muhtemel olduğunu, Muhammed b. 

Muhammed b. Sehl en-Nisâbûrî ile Ebü‟l-Leys‟in muasır olduklarını, Hanefî tabakat 

kitaplarında da “zâhid” lakaplı baĢka bir Ebü‟l-Leys olmadığını kaydederek bu 

itirazına deliller getirir.
443

 

Ġlim öğrenmek için yolculuk yapmak konusu ile ilgili olarak Ebü‟l-Leys‟in ne 

düĢündüğü Bustân‟ında geçen bir rivayetten anlaĢılmaktadır. Müellif, eserde 

ġa‟bî‟nin Ģöyle dediğini aktarmaktadır: “Bir kimse ġam‟ın en uzak yerinden kalkıp 

Yemen‟in en uzak yerine gitse, kendisine faydalı bir kelime bile öğrense, bu yolculuk 

boĢ yere olmaz.”
444

 Eserin baĢka bir bölümünde de ilim yolculuğu ile ilgili 

Mücahid‟in Ģöyle dediğini aktarır: “Bir kiĢinin ilim için gurbete giderken ana-

babasından izin alması en güzelidir, ama eğer onun hizmetine muhtaç değillerse izin 

almadan da gidilebilir.”
445

 Bustân‟da açtığı bu baĢlıklar onun ilim için yolculuk 

yapmayı önemsediğini göstermektedir.  

2.4. Hocaları 

Kaynaklarda, Ebü‟l-Leys‟in ilk tahsilini kimden aldığı belirtilmemiĢtir. Fakat 

eserlerinde hadisleri rivayet ederken babasından da naklettiğine bakılırsa
446

 ilk 

eğitimini babasından aldığı söylenebilir. Ancak ne cerh ve tadil ve ne de muhaddis 

tabakat kitaplarında ne müellifin kendisi ne de babası hakkında çok fazla bilgi 

yoktur.
447

  

  

                                                           
441

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 44. Detaylı bilgi 

için bu tezin “hayatı” kısmına bakınız. 
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  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu-Bağdâd, XIII, 362. 
443

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 45. 
444

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 18, T.  s. 722. 
445

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 20, T.  s. 726. 
446

  Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Tefsir, I, 79,81,85, vd.; Tenbîhü‟l-Gâfilîn, s. Ar. 75, 76, 81, 90, vd. 

Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 279. 
447

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 277. 
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Tespit edilebilen hocaları ve hadis dinlediği üstatları Ģunlardır: 

a. Babası Muhammed b. Ġbrahim et-Tûzî (v. ?)
448

 

Çocukluk zamanında ona hocalık yaptığı zannedilen babası Muhammed b. 

Ġbrahim de fazilet ve vera sahibi bir fakihti. Ebü‟l-Leys, rivayet ettiği birçok haberin 

senedinde babasından hadis iĢittiğini ifade etmektedir. Eserlerinde "حدثني ابي" Ģeklinde 

baĢlayan pek çok rivayet vardır.
449

 “Babam bana Semerkant âlimlerinden filancadan 

dinlediği Ģu haberi anlattı”
450

 Ģeklinde aktardığı rivâyetlerden hem onun babasından 

hadis dinlediği hem de babasının baĢka râvîlerden hadis aldığı anlaĢılır. Yâkût el-

Hamevî, Ebü‟l-Leys‟in babası Muhammed b. Ġbrahim el-Hattab‟ın Abbas b. Fadl b. 

Yahya (?) ve Muhammed b. Galib (?) adlı kiĢilerden ve onların dıĢında baĢkalarından 

da hadis dinlediğini söylemiĢtir.
451

 

b. Ebû Cafer Muhammed b. Abdillah b. Muhammed b. Ömer el-Hinduvânî 

el-Belhî (v. 362/973).
452

  

Ebü‟l-Leys‟in hocası olduğunu onun hakkında bilgi veren tüm kaynakların 

teyit ettiği tek zat olan Hinduvânî müellifin fıkıh hocasıdır.
453

 Aynı zamanda 

Muhammed b. Akîl el-Belhî‟den (316/928) hadis nakleden
454

 Ebû Cafer 

Hinduvânî‟den Ebü‟l-Leys hadis de dinlemiĢtir.
455

 Tenbîh‟inde “el-fakîh Ebû Cafer” 

adı ile rivayet ettiği haberler vardır. Ayrıca en-Nevâzil adlı eserinin “et-Te‟vîlât” adlı 

bölümünde onun çeĢitli âyet ve hadislerin tefsirleri ile ilgili görüĢlerini de 

aktarmıĢtır.  

Ebû Cafer Hinduvânî, el-Belhî nisbesi Belhli olmasından, el-Hinduvânî 

nisbesini ise Belh‟in bir mahallesi olan Bâbu Hinduvân‟dan almıĢtır. Fıkıh ilmindeki 

derinliği, keskin zekâsı, zühd ve takvası ile tanınan Ebû Cafer el-Hinduvânî,
 456

 Ebû 

                                                           
448

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 

473. 
449

  Bunun pek çok örneği, eserlerinde görülebilir. En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 9. 
450

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, 75, 76, 81, 90, vd.  
451

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
452

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 192; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 264; Bilmen, Büyük 

Tefsir Tarihi, I, 486; Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”,      

s. 365.  
453

  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310. 
454

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 69. 
455

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 193; Ebü‟l-Leys,Tenbîhü‟l-Gâfilîn, s. Ar. 27, 28, 42, 57, vd. 
456

  Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 179. 
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Bekr Muhammed b. Ebî Saîd el-A‟meĢ‟den fıkıh okumuĢtur.
457

 Ayrıca Ebü‟l-Kāsım 

es-Saffâr‟dan da ders almıĢ ve onun Kitâbü‟l-Muhtelif‟ini rivayet etmiĢtir.
458

 Kendisi 

de pek çok talebe yetiĢtirmiĢ olup Ebü‟l-Leys‟in de aralarında bulunduğu kırk 

öğrencisinin ictihad mertebesine ulaĢtığı ve kadılık yaptığı kaydedilmektedir. Fıkıh 

ilmindeki silsilesi, Ebû Bekir el-A„meĢ, < Ebû Bekir el-Ġskâf, < Muhammed b. 

Seleme,< Ebû Süleyman el-Cûzcânî < Muhammed b. Hasan eĢ-ġeybânî vasıtası ile 

Ebû Hanîfe‟ye ulaĢır.
459

  

Ebû Hanîfe‟nin bütün görüĢleri unutulup Ebû Yûsuf‟un el-Emâlî‟si, Ġmam 

Muhammed‟in en-Nevâdir ve ez-Ziyâdât‟ı tamamen yanmıĢ olsa hepsini 

hâfızasından yazacak kadar Hanefî fıkhına vâkıf olduğunu söyleyen Hinduvânî
460

 

halli zor pek çok meseleye çözüm getirmesi sebebiyle “Küçük Ebû Hanîfe” lakabıyla 

anılmıĢtır.
461

  Ancak mezhepte taassuba düĢmediği, zaman zaman Ebû Hanîfe‟nin 

görüĢlerini tenkit ederek mezhep içindeki farklı kanaatleri benimsediği, diğer 

mezheplerin görüĢlerine de yöneldiği veya müstakil ictihadlarda bulunduğu 

görülmektedir. KeĢfü‟l-Gâvâmid fî Fürûi‟l-Fıkh, el-Fevâidü‟l-Fıkhiyye, ve ġerhu 

Edebi‟l-Kâdî adında eserlerinin olduğu biliniyorsa da bu eserler günümüze 

ulaĢmamıĢtır.
462

 Ara ara Maveraünnehir bölgesi Ģehirlerinden Buhara‟ya da giderek 

tedris faaliyetinde bulunmuĢtur. Hinduvânî,  Belh silsilelerinin kendisinde birleĢtiği 

kiĢidir. Ondan sonra Horasan kolundan gelen silsileler Maveraünnehir bölgesine 

geçmiĢ, orada devam etmiĢtir.
463

 Ebû Cafer, 62 yaĢında 362/973 yılının Zilhicce 

ayında Buhara‟da vefat etmiĢ
464

 ve Belh‟te defnedilmiĢtir. 

c. Muhammed b. Fazl b. Ünîf el-Buhârî (v. 361/971)
465

  

Bu isimde Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde iki zat vardır. Bunlardan ilki, Ebü‟l-

Leys‟in hocası veya daha doğru ifade ile kendisinden hemen önceki râvîsidir ve 

muhtelif kaynaklarda Muhammed b. Fazl b. Ahnef
466

 veya Ünîf,
467

 olarak 
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  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 264; Mehmet Erdoğan, “Hinduvânî”, DĠA, XVIII, 118. 
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  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 192. 
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  Erdoğan, “Hinduvânî”, DĠA, XVIII, 118. 
460

  Erdoğan, “Hinduvânî”, DĠA, XVIII, 118. 
461

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 192.  
462

  Erdoğan, “Hinduvânî”, DĠA, XVIII, 118. 
463

  Huzeyfe Çeker, “Hanefî Mezhebinin Fıkıh Silsileleri”, s. 180. 
464

  Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 179. 
465

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 323; a. mlf. Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 421; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys 

es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 71. 
466

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 9, T.  s. 3. 
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geçmektedir. Tam olarak kiĢiliği netleĢmese de bu zâtın Ebü‟l Leys‟in hadis hocası 

olduğu söylenmektedir.
468

  Leknevî (v. 1304/1886) bu zatın rivayetlerine itimad 

edilen değerli bir âlim olduğunu ve çeĢitli beldelerden pek çok kiĢinin ona gelerek 

kendisinden ilim aldığını ifade etmiĢtir.
469

  Zehebî Ebü‟l-Leys‟in hadis hocalarını 

sayarken bu zatın adını vermiĢ ve akranları diye eklemiĢtir.
470

 Ancak bu zatın rivayet 

ettiği bir hadisi zikrederek hadisin “mevzû” olduğunu da haber vermiĢtir.
471

 Müfessir 

olduğu da söylenmiĢtir.
472

 

Aynı isimdeki ikinci kiĢi, Muhammed b. Fazl b. Abbas b. Hafs el-Belhî olup 

319/931 yılında vefat etmiĢtir.
473

 Muhtemelen Ebü‟l-Leys‟in babasının görüĢtüğü bu 

Horasanlı meĢhur sûfî râvî, senedlerin üçüncü veya dördüncü ismi olarak 

geçmektedir. Aslen Belhli olmakla birlikte Semerkant‟ta yerleĢmiĢ, orada kadılık 

yapmıĢ ve orada vefat etmiĢtir.
474

 Zehebî, hakkında bir Ģey bilmediğini ancak Ġbn 

Ebi‟d-Dünya‟nın (v. 281/894) onu “zayıf” saydığını nakletmiĢtir.
475

 Ebü‟l-Leys‟in 

hocası olması muhal görünmektedir. 

d. Ġbn Cenk, Halil b. Ahmed b. Muhammed el-Kâdı, es-Siczî el-Hanefî (v. 

378/988).
476

 

Semerkant Ģehrinde kadılık da yapan bir vaiz olan bu zatın Hanefî 

imamlarından olduğu, Ģiir de yazdığı söylenmiĢtir.
477

 Birçok beldeyi dolaĢarak hadis 

rivayeti ile meĢgul olmuĢtur.
478
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  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 323; s. 21; Bilal Saklan, Hadis Tarihinde Muhaddis 

Sûfîler, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 2012, s. 137. 
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  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 71. 
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  Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 184. 
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  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; a. mlf. Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 420. 
471

  Zehebî, Mîzânü‟l-Ġ‟tidâl, (I-VIII), (nĢr. Ali Muhammed Muavvaz, Âdil Ahmed Abdülmevcûd), 

Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, 1416/1995, VI, 299. 
472

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 9. 
473

  Ebû Abdurrahman es-Sülemî, Tabakâtu‟s-Sûfîyye, (thk. Nureddin ġureybe), Dâru‟l-Kitâbi‟l Nefis, 

Halep, 1976, s. 212. 
474

  Mehmet Demirci, “Muhammed b. Fazl el-Belhî”, DĠA, XXX, 529. 
475

  Zehebî, Mîzânü‟l-Ġ‟tidâl, VI, 300. 
476

  Zehebî, Tezkiretü‟l-Huffâz, (I-IV) (thk. Abdurrahman b. Yahya el-Muallimî) Dâru‟l-Kütübi‟l-

Ġlmiyye, Beyrut 1374/1955, III, 979; a. mlf. Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 450; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, 

neĢredenin giriĢi, s. 9; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
477

  Seâlibî, Yetîmetü‟d-Dehr, IV, 387. 
478

  Zehebî, Tezkiretü‟l-Huffâz, III, 979. 
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e. Muhammed b. Muhammed b. Sehl en-Nisâburî (v. 388/988)
479

 

Rey Ģehrinin Hanefî mezhebindeki meĢhur fakihleri arasında yer alan ve 

zâhidlerden sayılan bu zat ile Ebü‟l-Leys‟in görüĢmesi kaynaklarda bir kere 

geçmektedir.
480

 Bu görüĢme de ihtilaflıdır.
481

  

f. Ebû Ġbrahim, Tirmizî (?) 

Mu‟cemü‟l-Büldan‟da Ebü‟l-Leys‟in bu zattan rivayeti olduğu zikredilir.
482

 

AnlaĢıldığı üzere adı zikredilen bu zevat içerisinde Ebü‟l-Leys‟in hocası 

olduğu kesin olan kiĢi, onun fıkıh hocası olan Hinduvânî‟dir. Diğerlerinden hadis 

aldığı veya bazı konuları mütalaa ettiği anlaĢılmaktadır. YaĢadıkları tarih itibarı ile 

hoca-talebe iliĢkisine giremeyeceği üstatlar bile hocası olarak kaynaklara geçmiĢ 

görünmektedir.  

Ayrıca Ebü‟l-Leys‟in muhtemelen aynı Ģehirde bulundukları için 

Mâtürîdî‟nin öğrencisi olduğu da iddia edilmiĢtir. Ancak Ebü‟l-Leys‟in kendi 

eserinde Mâtürîdî‟nin sadece iki fıkhî görüĢüne atıfta bulunduğu halde tam aksi 

görüĢleri tercih etmesinden ve onun hakkında hiç bir takdir ifadesine yer 

vermemesinden bu iddianın doğru olduğunu söylemek zordur.
483

  

2.5. Talebeleri 

Tabakat ve rical kitaplarında, Ebü‟l-Leys‟in hocalarından pek bahsedilmediği 

gibi talebelerine de fazla yer verilmemiĢtir. Tespit edilebilen talebeleri ise Ģunlardır: 

a. Ebû Bekr Muhammed b. Abdurrahman et-Tirmizî (v. ? h. IV. asır)
484

 

Bu âlim, Ebü‟l Leys‟in Tenbîhü‟l-Gâfilîn adlı eserini, ondan rivayet 

etmiĢtir.
485

 Ayrıca ondan hadis rivayetinde de bulunmuĢtur.
486

 

  

                                                           
479

  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu-Bağdâd, XIII, 301. 
480

  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu-Bağdâd, III, 227. 
481

  Konu ile ilgili tezin “seyahatleri” bölümüne bakınız. 
482

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
483

  Özen, “Mâtürîdî”, DĠA, XXVIII, 146. 
484

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ,  XVI, 323; a. mlf. Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 421. 
485

  Kâtib Çelebi, Mustafa b. Abdullah (v.1067/1657), KeĢfü‟z-Zunûn an Esâmi‟l-Kütüb ve‟l-Fünûn, 

(I-VI), Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 2010, I, 394.  
486

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 323. 
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b. Ebû Muhammed Lokmân b. Hakîm b. Fadl el-Fergânî (v. ? h. IV. asır).  

Fakih ve zâhid olan bu zat, Ebü‟l-Leys‟in eserlerini rivayet etmekle meĢhur 

olmuĢtur ve Bustânü‟l-Ârifîn, Tenbîhü‟l-Gâfilîn ile birlikte Tefsiru‟l-Ku‟ran adlı 

eserini de ondan rivayet etmiĢtir.
487

 

c. Ali b. Ahmed er-Rezzâz (v. 417/1026).  

Bu zatın, onun öğrencisi olduğunu söylemek uygun olmaz. Sadece Bağdat‟ta 

yaĢanan bir hadiseyi nakletmiĢtir
488

 

d. Muhammed b. Muhammed b. Saîd es-Semerkandî (?) 

Mu‟cemü‟l-Büldan‟ da Ebü‟l-Leys‟in bu zata rivayet verdiği aktarılır.
489

  

e. Taceddin Tahir b. Muhammed b. Ahmed b. Nasr el-Mervezî el-Haddadî    

(v. ? 410/1020)  

Bu zatın bir mev‟iza kitabı olduğu ve Ebü‟l-Leys‟ten rivayet ettiği 

söylenmiĢtir.
490

 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys‟in eserlerini rivayet eden bazı râviler öğrencisi 

olarak kaydedilmiĢtir. Ancak hem bir müderris hem de bir vâiz olduğu halde 

arkasında etkili bir öğrenci bırakmadığı anlaĢılmaktadır. 

2.6. Mezhebi 

Hicri IV. yüzyılda Ġslâm medeniyet tarihi içerisinde çok ve çeĢitli mezhepler 

ortaya çıkmıĢsa da henüz bu mezheplerin kuruluĢu tam oturmamıĢtır.
491

 Emevîler ve 

Abbâsîler döneminde bu coğrafyada çeĢitli sapkın mezhepler faaliyet göstermiĢtir.
492

  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde hüküm süren Sâmânî Devleti ise resmi mezhep 

olarak bölgede Ehl-i sünneti temsil eden Hanefîliği seçmiĢ ve bu mezhebin hamisi 

olmuĢtur. 

Ebü‟l-Leys kendisinden yaklaĢık elli yıl önce yaĢayan ve yeni bir kelâmî 

gelenek geliĢtiren Ġmam Mâtürîdî‟nin görüĢlerini büyük ölçüde benimseyen bir 
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  Hatîb el-Bağdâdî, Târîhu-Bağdâd, XIII, 301; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 
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  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
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  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, V, 352; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, I, 429; Mahmut 

YeĢil, Va‟z Edebiyatında Hadisler, TDV Yayınları, Ankara, 2001, s. 71. 
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  Mez, Onuncu Yüzyılda Ġslâm Medeniyeti, s. 252. 
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  Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, s. 15. 
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âlimdir. O, bazı itikadî konularda sahâbe Selefîliğinin görüĢlerini alsa da
493

 kelâma 

dair görüĢleri genel olarak Mâtürîdî çizgiyle paraleldir.
494

 Ebû Hanîfe ve bazı 

talebeleri tarafından kaleme alınan kelâm metinlerinin aktarılmasında ve Hanefî 

mezhebinin hâkim olduğu bölgelerde bu kelâmî görüĢlerin benimsenmesinde de rol 

oynamıĢtır.
495

 Ancak onun Ġmam Mâtürîdî‟nin öğrencisi olduğunu söylemek için 

yeterli delil yoktur.
496

  

Ebü‟l-Leys de tıpkı Ġmam Mâtürîdî gibi, dinde sadece nakille yetinmemiĢ, 

aklı da ihmal etmemiĢtir. Aksine nakille aklı sadece itikadî konularda değil,  Ġslâm‟ın 

bütün ilkelerini belirlerken baĢarılı bir Ģekilde uzlaĢtırmıĢtır. Eserlerinde zaman 

zaman Mu‟tezilî düĢünceleri çürütmeye çalıĢması bunun delillerindendir. Nesefî‟nin 

(v. 508/1115) bahsettiği
497

 250-370 (864-980) yılları arasında kelâm konularında 

yoğunlaĢan 100‟e yakın Hanefî âlimden
498

 birisinin de Ebü‟l-Leys olması 

muhtemeldir. Ebü‟l-Leys, eserlerinde ve derslerinde Ehl-i sünnet‟in görüĢlerini 

aktarmıĢ, amelî uygulamalarda ise Hanefî fıkhını benimsemiĢtir.  

Hanefî tabakat kitapları, Ebü‟l-Leys‟i Hanefî mezhebine mensup olanlar 

arasında kaydederler, ancak hangi tabakada yer aldığına dair kaydedilen ifadeler, 

ihtilaflıdır.
499

 Ġbn Dokmak (809/1407) Hanefî fakihleri saydığı eserinde Ebü‟l-Leys‟i, 

hicri IV. asırda yaĢayan üçüncü tabaka fakih ve müctehidlerden sayar.
500

 Kınalızâde 

Ali Efendi‟ye (v. 979/1572) ait olup yanlıĢlıkla TaĢköprizâde Ahmed Efendi‟ye (v. 

968/1561) ait gibi yayımlanan Tabakâtü‟l-Hanefîyye adlı eserde ise Ebü‟l-Leys, 

beĢinci tabakada kabul edilmektedir.
501

 

                                                           
493

  Ulrich Rudolph, Semerkant‟ta Ehl-i Sünnet Kelâmı-Mâtürîdî, (çev. Özcan TaĢçı), Litera 

Yayıncılık, 2. Baskı, Ġstanbul, 2017, s. 229. 
494

  Ak, “Mâverâünnehir‟de Ġslâm DüĢüncesinin Öncü Temsilcilerinden Ġmam Mâtürîdî”, s. 239. 
495

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
496

  Rudolph, Semerkant‟ta Ehl-i Sünnet Kelâmı-Mâtürîdî, s. 226. 
497

  Nesefî, Ebü‟l-Muîn Meymûn b. Muhammed (v. 508/1115),  Tabsıratü‟l-Edille fî Usuli‟d-Dîn, 

Tenkitli NeĢir(I-II), (thk. Hüseyin Atay- ġaban Ali Düzgün), DĠB Yayınları, Ankara, I-1993, II-

2003, I, 468. 
498

  Yavuz, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165.  
499

  ÇalıĢmanın “Fıkıhçılığı” bahsine bakınız. 
500

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 48. 

Ġbn Dokmak‟ın bu eserinin adı, “Nazmü‟l-Cümân fi Tabakât-i Ashâb-i Ġmâmine‟n-Numân”dır. Yazma 

olan bu eser, Süleymaniye Kütüphanesi‟nde kayıtlıdır.  
501

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 9.  
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Ebü‟l-Leys‟in “Semerkantlı Hanefîler” veya “Mâverâünnehir Hanefîleri” 

olarak da adlandırılan
502

 gruba mensup olduğu anlaĢılmaktadır. Zira o eserlerinde 

Ġmam-ı Âzam Ebû Hanîfe ve Ġmam Ebû Yusuf ile Ġmam Muhammed‟den 

“ashâbımız” Ģeklinde bahsetmiĢtir.
503

  

2.7. Eserleri 

Fıkıhta Hanefî geleneğin önde gelen temsilcilerinden biri ve aynı zamanda 

müfessir, mütekellim ve sûfî olan Ebü‟l-Leys, ilgilendiği tüm ilim dallarında pek çok 

eser vermiĢtir. Farklı sahalarda yazdığı pek çok eserin bir kısmı hâlâ mahtut, bir 

kısmı ise matbudur. Eserleri Endülüs‟ten Endonezya‟ya kadar yayılmıĢ
504

 ve asırlar 

boyunca Ġslâm dünyasının birçok bölgesinde Müslüman toplumların Ġslâm  

anlayıĢlarını ve dinî hayatlarını derinden etkilemiĢtir. ÇeĢitli Müslüman toplulukların 

dillerine çevrilmiĢtir. Türk olması kuvvetle muhtemel olduğu için
505

 Türk 

coğrafyalarında ilgi görmüĢ, eserleri, mesela tefsiri, XIV. yüzyıldan itibaren 

Türkçeye tercüme edilmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in günümüze ulaĢan eserlerinin önemli bir kısmı fıkıh ilmiyle 

alakalıdır.
506

 Onun fıkıh alanında yazdığı eserler, özellikle nevâzil ve nevâdir fıkhına 

dair olanlar, sahasının ilki kabul edilen öncü çalıĢmalardır. Ġlmihal geleneğini onunla 

baĢlatanlar vardır. Mukaddimetü‟s-Salat adı verilen risale, yazılan ilk ilmihâllerin 

kaynağıdır.
507

 Rivayet tefsiri, alanının öne çıkan eserlerindendir. Vaaz ve nasihat 

eserleri ise neredeyse Ģahsından daha meĢhurdur. Ahlâka dair eserleri içerisinde en 

meĢhur olan ikisi “Tenbîhü‟l-Gâfilîn” ile “Bustânü‟l-Ârifîn”dir. “Ukûbetü Ehli‟l-

Kebâir” ise basılan bir diğer ahlâk kitabıdır.
508

 BaĢta Hz. Peygamber (sas) olmak 

                                                           
502

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 20. 
503

  Örnek olarak, Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, (thk. Seyyid Muhammed Mühenna), Darü‟l-Kütübi‟l-

Ġlmiyye, Beyrut, 1998, s. 21, 24, 25, vd.; Büstânü‟l-Ârifîn, (thk. Abdülvaris Muhammed Ali) 

Darü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2018, s. 21, 24, 48, vd.; Tenbîhü‟l-Gâfilîn, (thk. Abdülvaris 

Muhammed Ali) Darü Ġbn Hazm Beyrut, 2013, s. 326. 
504

  J. Schacht, “Abu‟l-Layth al-Samarkandî” EI. Ġng, I, 137. 
505

  Nuri Tuğlu, Türk Kültüründe Hadis, Rağbet Yayınları, Ġstanbul, 2017, s. 67. 
506

  Halil Kaya, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf 

Rivayetlerin Değerlendirilmesi”,  s. 22. 
507

  Hatice Kelpetin ArpaguĢ, “Ġlmihal”, DĠA, XXII, 139; Osman Güman, “XIX. Yüzyılda Nimet-i 

Ġslâm Kitabı Çerçevesinde Ġlmihal Fıkhı”, Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2000, s. 32. 
508

  Ebü‟l-Leys, Ukûbetü Ehli‟l-Kebâir, (nĢr. Mustafa Abdülkādir Atâ, Beyrut 1405/1983; Bağdat 

1989). 
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üzere selef âlimlerinden yapılan rivayetlerle iĢlenmiĢ bu kitaplarda akaid ve fıkha 

dair konulara da halk düzeyinde değinilmiĢtir. Tenbîhü‟l-Gâfilîn defalarca basılmıĢ, 

muhtelif dillere çevrilmiĢ, hem Osmanlı döneminde hem de Cumhuriyet döneminde 

Türkçeye de tercüme edilmiĢtir. Bustânü‟l-Ârifîn ise bir vaaz ve nasihat kitabından 

ziyade, çok değiĢik alanlardaki muhtelif konuları kısaca ele alan bir ansiklopedi 

mahiyetindedir. 

Görüldüğü kadarı ile ona izafe edilen eserlerin bir kısmı birbirinin aynısıdır; 

ya aynı esere baĢka isimler verilmiĢtir ya da bilinen bir eserin bir kısmı yeni bir adla 

tekrar istinsah edilmiĢtir.
509

 Eserlerin bir kısmının ise Ebü‟l-Leys‟e aidiyeti 

ihtilaflıdır. Müellife telif etmediği pek çok kitap nispet edilmiĢ ve kütüphane 

kayıtlarına da öylece geçmiĢtir.
510

 Bunun sebebi “Semerkandî” nisbesi ile anılan 

baĢka âlimlerle karıĢtırılması olmalıdır.  

AĢağıda ona izafe edilen, kaynaklarda geçen veya kütüphanelere kayıtlı eser 

ve risaleler önce alfabetik olarak sıralanacaktır. Daha sonra en bilinen bazıları detaylı 

olarak tanıtılacaktır. Liste incelenirken eserlerin müellife aidiyetindeki ihtilaflar göz 

önünde bulundurulmalıdır. 

Bizim okumalarımız boyunca Ebü‟l-Leys‟e nispet edildiğini tespit ettiğimiz 

eserleri Ģunlardır:
 
 

1) Beyânü Akîdeti‟l-Usul
511

 (Risale fi Usuli‟d-Din
512

) (Akidetü‟l-Usul)( 

Akîde)
513

 

2) Beyânü‟l-Ġman ve Menakıbu Hülefa-i Erbaa
514

 

3) Bustânü‟l-Ârifîn
515

 

                                                           
509

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
510

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
511

  Yusuf ġevki Yavuz, “Beyânü Âkîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32; Sezgin, Geschıchte des Arabıschen 

Schrıfttums, (I-XVII), Leiden, 1967-2000, I, 449; Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Yazıcı, 

“Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73.  
512

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12. 
513

  Yavuz, “Beyânü Akîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32. 
514

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
515

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Dâvûdî, 

Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 236; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, 

I, 486; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91; Leknevî, el-

Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220; Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 449; TaĢköprizâde  

Ahmed Efendi (v.968/1561) Miftâhu‟s-Sa‟âde ve Misbâhu‟s-Siyâde fî Mevzûâti‟l-Ulûm, (I-III) 
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4) Dekâiku‟l-Ahbâr fî Beyâni Ehli‟l-Cenneti ve Ahvâli‟n-Nâr
516

 

5) Düaü‟l-Feth
517

 

6) Dürretü‟l-Fahira fi Ulûmi‟l-Âhira
518

 

7) el-Beyân fi Tefsîri‟l-Kur‟an
519

 

8) el-Ġhtiyârât ve‟l Ġntihâbât min Kitab-i Taci‟l-Müzekkirîn
520

 

9)  el-Letaifu'l Mustahrece min Sahihi'l Buhârî
521

 

10) el-Meârif fi ġerhi‟s-Sehâif 
522

 

11) el-Mebsût (Mebsût fi Fürûi‟l-Fıkh-ı Hanefî) (Kitâbü‟l-Mebsût)
523

 

12) el-Mukaddime fi‟s-Salât
524

 (Mukaddime fi‟l-Fıkh)
525

 (Mukaddimetü 

Ebi‟l-Leys)
526

 (Mukaddimetü‟s-Salât)
527

 (Mukaddimetü‟s-Salâti‟l-

MeĢhûre)
528

 

                                                                                                                                                                     
Dârü‟l-Kütübi‟l-Ilmiyye, Beyrut 2002, II, 251; Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din 

Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365.
 

516
  Sezgin, GAS, I, 450; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, 

Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
517

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. Süleymaniye 

Ktp. Laleli, nr. 1588/16 kayıtlıdır. 
518

  Bu eser, Kurratü‟l-Uyûn ve Müferrahi‟l-Mahzun adlı eserin aynısıdır. Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 121. 
519

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Pertevniyal 00086 numara ile kayıtlıdır. 
520

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 122. 
521

  Sezgin, GAS, I, 450. 
522

  Sezgin, GAS, I, 450.  

Sezgin bu risalenin Ebü‟l-Leys‟e ait olduğunu belirtir ve yazma nüshalarının olduğu 

kütüphanelerin isimlerini ve kayıtlarını verir. Brockelmann ise hem müellifin bu isimde bir eseri 

olduğundan bahseder, hem de ġemseddin Muhammed ibn EĢref el-Hüseynî es-Semerkandî‟nin (v. 

690/1291) es-Sahaifu‟l-Ġlahiyye adlı bir eser yazdığından ve onun el-Mearif adlı Ģerhinin 

günümüze ulaĢtığından bahseder. Bu bilgi KeĢfü‟z Zunûn‟da da geçmektedir. Yazıcı da Sezgin‟in 

haber verdiği kütüphane numaralarında yaptığı araĢtırmalarda bu eserin Ebü‟l-Leys‟e ait olmadığı 

kanaatine varmıĢtır. Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 121. 
523

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 482; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490; Selâhaddîn 

en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 36; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, 

neĢredenin giriĢi, s. 12; Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, 

s. 365. 
524

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 35; Ferit Dinler, 

“Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 19. 
525

  Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27. 

Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Erzincan, 00144-002 numara ile kayıtlıdır. 
526

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 641. 
527

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 91. 
528

  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Sa‟âde, II, 251; Yazıcı, “Ebü‟l-

Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
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13) en-Nevâdir (Nevâdiru‟l-Fıkh)
529

(en-Nevâdiru‟l-Müfîde)
530

 

14) en-Nevâzil
531

 (en-Nevâzil fil-Fürû‟)
532

 (en-Nevâzil fi‟l-Fıkh)
533

 (el-

Fetâva)
534

  (el-Fetâvâ min Ekâvili‟l-MeĢâyıh)
535

 

15) Esrâru‟l-Vahy
536

 (Esrâru‟l-Vech)
537

 

16) Fedâilu‟r-Ramadan
538

 

17) Hasru‟l-Mesâil
539

 

18) HaĢiye ale‟l-Mutavvel
540

 

19) Hikayâtı Pirler ve Menâkıb-ı Evliya
541

 (Tercümetü Tezkiratü‟l-Evliya)
542

 

20) Hizânetü‟l-Ekmel
543

 

21) Hızânetü‟l-Fıkh
544

 (Sifâratü‟l-Fıkh 
545

) 

22) Hikmet-ü Ebi‟l-Leys
546

 

23) Kitâbü‟l-Camiayn
547

 

24) Kitâbü‟z-Ziyâdât548
 

25) Kitabü‟n-Nevâzil
549

 

                                                           
529

  Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490; Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-

Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 36. 
530

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 777. 
531

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin 

giriĢi, s. 35; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 80. 
532

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 778; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys 

Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12; Brockelmann, GAL-Supp, I, 348. 
533

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 80. 
534

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 347; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220, Selâhaddîn en-Nâhî, 

Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 35. 
535

  Sezgin, GAS, I, 447; Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî‟nin Kitabü‟n-Nevâzil‟i”, s. 57.  

Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Fatih-02352 numara ile kayıtlıdır. 
536

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12. 
537

  Sezgin, GAS, I, 450. 
538

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73.  
539

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 36; Ferit Dinler, 

“Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 19. 
540

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Pertev PaĢa-00524 numara ile kayıtlıdır. 
541

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
542

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 122. 
543

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 36; Ġbn Kutluboğa, 

Tâcü't-Terâcim,  s. 310; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Sa‟âde, II, 251.   
544

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye,  III, 545; Dâvûdî, Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Ziriklî, el-A‟lâm, 

VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91; Brockelmann, GAL-Supp, I, 347; Sezgin, GAS, 

I, 446; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486.  
545

  Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
546

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde, Nafiz PaĢa, 00860 numara ile kayıtlıdır. 
547

  Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
548

  Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
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26) Kitâbü‟l-ĠĢâre fî Âdâbi‟l-Vizâre
550

 

27) Kurratü‟l-Uyûn ve Müferrihu‟l Kalbi‟l Mahzûn
551

 

28) Kurretü Uyûni‟l-Muvahhidin
552

 

29) Kut‟un-Nefs fi Ma‟rifeti‟l Erkani‟l Hams
553

 

30) Metnü‟l-Feride fi‟l-Ġstiare ve‟l-Mecaz
554

 

31) Muhtaratü‟n-Nevâzil
555

 (Feteva‟n-Nevâzil)
556

 

32) Muhtelifü'r-Rivâye
557

 

33) Mukaddime fi Beyani el-Kebair ve‟s-Seğair.
558

 

34) Risale fi‟l-Besmele
559

 

35) Risale fi‟l-Fıkh
560

 

36) Risale fil-Hikem
561

 (Câmiu‟l-Hikem)
562

 

37) Risale fi‟l-Ġstiare
563

 

38) Risale fi‟l-MeĢrûat
564

 

39) Risale fi‟s-Salat ve‟t-Tehâret ve‟l-Ġman
565

 

40) Risaletü‟l-Mearife ve'l Ġman
566

 (Risaletü‟l Esile ve‟l-Ecvibe)
567

 

41) ġera‟l-Ġslâm
568

 (ġir‟atü‟l-Ġslâm )
569

 

                                                                                                                                                                     
549

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Dâvûdî, 

Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 

91; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Sa‟âde, II, 251. 
550

  Mustafa Ġsmet Uzun, “Kürkçüoğlu Kemal Edip”, DĠA, XXVI, 571. 
551

  Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 450. 
552

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Ġzmir, 01046-003 numara ile kayıtlıdır. 
553

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 73. 
554

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Ġzmirli Ġsmail Hakkı, 00404-005 numara ile kayıtlıdır. 
555

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 19;  
556

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 87. 
557

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Brockelmann, GAL-Supp, I, 347; Radtke, “Horasan ve 

Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, 

Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73; AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve 

Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 12. 
558

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12; Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-

Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 35; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve 

Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
559

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
560

  Sezgin, GAS, I, 450. 
561

  Sezgin, GAS, I, 450. 
562

  Sezgin, GAS, I, 450. 
563

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Reisülkuttab, 01176-002 numara ile kayıtlıdır. 
564

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Nuruosmaniye, 01722-002 numara ile kayıtlıdır. 
565

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Ġbn Mirza 00215-003 numara ile kayıtlıdır. 
566

  Sezgin, GAS, I, 450; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12.  
567

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 76. 
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42) ġerh-u Fıkhu‟l-Ekber
570

 

43) ġerhu Camii‟s-Sagır
571

 (Hasan eĢ-ġeybanî‟nin eserinin Ģerhi) 

44) ġerhu Camiu‟l-Kebir
572

 (Hasan eĢ-ġeybanî‟nin eserinin Ģerhi) 

45) Tesisü‟n-Nezair
573

 (Tesisü‟l-Fıkh)
574

, (el-Muhtelef Beyne Ashâbi‟l-

Fıkh)
575

 

46) Tefsîru Cüzi‟l-Amme
576

 

47) Tefsîru‟l-Kur‟ân
577

 

48) Tefsîru Sûreti‟l-Hümeze
578

 

49) Tefsîru Sûreti‟l-Kadr
579

 

50) Tenbîhü‟l-Gâfilîn
580

 (Kitâbü‟l-Mevâ‟iz)
581

 

51) Tevilât
582

 

52) Tuhfetü‟l-Enam fi Menakıbi‟l-Eimmeti‟l-Erbea el-Alam
583

 

                                                                                                                                                                     
568

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 77. 

Hindistan kütüphanelerinde yazma nüshasının olduğu bildirilen bu risalenin muhtevası ile ilgili 

bir kayıt elimizde yoktur. 
569

  Ziriklî, el-A‟lâm,  VIII, 27. 
570

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 73. 
571

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 444; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 

220; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486. 
572

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 448; Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 246. 
573

  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Sa‟âde, II, 251; Kınalızâde Ali 

Çelebi, Süleymaniye Kütüphanesi, Hasan Hüsnü PaĢa Koleksiyonu, vr. 9b. 
574

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 94. 
575

  Sezgin, GAS, I, 450.   
576

  Ziriklî, el-A‟lâm,  VIII, 27.  

Bu eser, Maarif Nezareti‟nin ruhsatı ile tab olunmuĢtur. Tefsirin Osmanlıcaya tercümesidir. 

“Semerkand ulemasından Ebü‟l-Leys hazretlerinin emsaline faik olmak üzere telif etmiĢ oldukları 

nebe tefsir tercümesi gayetle musahhıh olarak ve ayeti kerimelere dahı hareke va‟d idülüp tab 

olunmuĢtur.” Ancak mütercim belli değildir. ĠSAM Kütüphanesi, 158481-NUH 297-212 SEM. N. 

numara ile kayıtlıdır. 
577

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Dâvûdî, 

Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 

91; Brockelmann, GAL-Supp, I, 347; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Radtke, “Horasan ve 

Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
578

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Antalya Tekelioğlu 00861-009 numara ile kayıtlıdır. 
579

  Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Fatih 05386-006 numara ile kayıtlıdır. 
580

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; a. mlf. Târîhu‟l-Ġslâm, VIII, 420; Kâtib Çelebi, 

KeĢfü‟z-Zunûn, I, 394; KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 

310; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Dâvûdî, Tabakâtü'l-Müfessirîn, II, 345; Ziriklî, el-

A‟lâm, VIII, 27; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91; Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de 

Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
581

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
582

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
583

  Sezgin, GAS, I, 450. 
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53) Ukûbetü Ehli‟l-Kebâir
584

 

54) Umdetu‟l-Akaid
585

 

55) Uyûnü‟l-Mesâil
586

 (Uyûnü‟l-Mesâil fi'l Fürû‟) (Uyûnü‟l-Mezâhib fî 

Hilâfeti‟l-Emsâr) (Kitâbü Ruusü‟l-Mesâil ?
587

) 

Eserleri hakkında bilgi veren kaynaklardan, elliyi aĢkın telifinin olduğu tespit 

edilebilir. Ancak bizim kanaatimiz bu teliflerden bir kısmının ondan çok sonraları 

baĢka kiĢiler tarafından eserlerinin içinden oluĢturulduğu ve ayrı bir eser olarak 

çoğaltıldığı yönündedir. Her çoğaltılan yeni esere baĢka bir ad verilmiĢ ve böylece 

eser sayısı çoğalmıĢ olmalıdır.  

Bir diğer tahminimiz de bu eserlerin bir kısmının bizzat Ebü‟l-Leys 

tarafından derslerinde okutulmak üzere oluĢturulduğu ve asıl eserlerinin muhtevasına 

benzer notlar olduğu yönündedir. Zira birbirine benzer konuları ele alan ve fakat 

farklı isim ve hacimlerde eserleri vardır. Bu kanaatimizi, o dönemde, Mâverâünnehir 

bölgesinde müellifin Mukaddimetü‟s-Salat adlı eserinin temel Arapça eğitimi 

aldıktan sonra Ġslâmî ilimlere yönelen öğrencilere okutulan ilk fıkıh giriĢ metni 

olduğu bilgisi
588

  pekiĢtirmektedir. Aynı Ģekilde sonraki zamanlarda Osmanlı 

medreselerinde ders kitabı olarak düzenlenen bazı mahtutatın onun eserlerinden 

kopya edilmiĢ olması ve değiĢik adlarla çoğaltılmıĢ olması da mümkündür.  

AĢağıda bu eserlerin bir kısmı, mevcut bilgiler ıĢığında, ilim dallarına göre 

sınıflandırılarak tanıtılmıĢtır.  

  

                                                           
584

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473.  
585

  Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
586

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 186; Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Ziriklî, el-A‟lâm, 

VIII, 27; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Sa‟âde, II, 251; 

Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 447; Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-

Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 25; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve 

Tefsirdeki Metodu”, s. 73. 
587

  Radtke, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, s. 365. 
588

  Hüseyin Kayapınar, “Münyetü‟l-Müsalli”, DĠA, XXXII, 32. 
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2.7.1. Akaid Ġlmine Dair Olanlar 

a. Beyânü Akîdeti‟l-Usul 

Ġman esaslarına dair bir risaledir.
589

 Risaleyi Brockelmann, Schacht ve Fuad 

Sezgin Ebü‟l-Leys‟e nispet etmiĢlerdir.
590

 Ancak Juynboll (v. 1305/1887)
591

 ve F. 

Kern bir nüshadaki isim karıĢıklığından dolayı bu risalenin ona nispet 

edilemeyeceğini iddia etmiĢlerdir.
592

 O sebeple risalenin müellife nispeti ihtilaflıdır. 

Ancak çeĢitli kütüphanelerdeki diğer yazma nüshalarında
593

 risâlenin Ebü‟l-Leys‟e 

atfedilmesi yukarıdaki iddianın zayıf olduğunu göstermektedir. 

Eser, Risale fi Usuli‟d-Dîn, Akidetü‟l-Usul ve Akîde adları ile de bilinir. Soru-

cevap tarzında düzenlenmiĢtir ve kelâm konularına giriĢ mahiyetindedir. Dinî 

akîdeleri Ehl-i sünnet ilkeleri doğrultusunda halka öğretmeyi amaçlayan risalede 

deliller zikredilmemiĢtir. Ġlk dönemlerde Ehl-i sünnet camiasının 

benimsediği âmentü esaslarını belirtmesi bakımından önemlidir.  

Risâle Endonezya, Jawa ve Malezya gibi Uzakdoğu Ġslâm ülkelerinde çok 

meĢhurdur. Muhtelif kütüphanelerde Jawa ve Malezya dili ile yapılmıĢ tercümeli 

nüshaları vardır.
594

 

Risâlenin bilinen iki Ģerhi vardır: Bunlardan ilki  Katrü‟l-Gays ġerhu Mesâili 

Ebi‟l-Leys adını taĢır. Muhammed b. Ömer en-Nevevî‟nin (?) yaptığı bu Ģerh Kahire 

(1301) ve Mekke‟de (1311) yayımlanmıĢtır.
595

 Ġkinci Ģerh ise Behcetü‟l-Ulûm adını 

taĢır. Müellifi bilinmeyen bu Ģerh de basılmıĢtır (Berlin 1945).
596

 Ayrıca bu Ģerh ile 

beraber yazılan nüshalar Londra, Berlin ve Leiden kütüphanelerinde 

bulunmaktadır.
597

 

b. Beyânü‟l-Ġman ve Menakıbu Hülefa-i Erbaa 

MihriĢah Sultan Ktp. nr. 335/20 kayıtlı risale, müellifin Bustânü‟l-Ârifîn adlı 

eserindeki bazı babların (mesela imana dair babların, dört halifenin faziletlerinin vs.) 

                                                           
589

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 74. 
590

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 450. 
591

  Juynboll risale üzerinde bir tenkitli neĢir yapmıĢtır. Schacht, EI (Ġng), I, 137. 
592

  Yavuz, “Beyânü Akîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32. 
593

  Sezgin, GAS, I, 449. 
594

  Yavuz, “Beyânü Akîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32. 
595

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348. 
596

  Yavuz, “Beyânü Akîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32. 
597

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 74. 
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müstakil yazılmıĢ halinden ibaret, 3 yapraklı mahtut bir risaledir.
598

 Bu bablarda 

imanda istisna, iman artıp eksilir mi, iman amel midir, ikrar mıdır, iman mahlûk 

mudur değil midir gibi bazı kelâmî konular iĢlenmiĢtir.
599

 

c. Risaletü‟l-Mearife ve'l Ġman 

Fuad Sezgin‟in kaydettiği risale,
600

 Esad Efendi Kütüphanesi 1500/4 

numarada kayıtlı, 2 yapraklık mahtut bir risaledir. Aynı eser baĢka bir kütüphanede 

Risaletü el-Es‟ile ve‟l-Ecvibe adı ile kayıtlıdır.
601

 Eğer sana Ģöyle “ " واذا قيل لك......قل " 

Ģöyle denirse sen de de ki” Ģeklinde soru-cevap uslubu ile kaleme alınan risalede 

imanla ilgili konular aktarılmıĢtır. 

d. ġerhu Fıkhu‟l-Ekber 

Esad Efendi Kütüphanesi‟nde 1581/10 numarada kayıtlı, 12 yapraklık bir 

eserdir. Ebû Hanîfe tarafından kaleme alınan el-Fıkhu‟l-Ekber adlı eserin Ģerhidir. 

Eserde kelâmî ve itikâdî konular iĢlenir.
602

 Bu konuların çoğu o dönemde karĢıt 

görüĢlü mezheplerin tartıĢtığı konulardır.
603

 ġerhte Mu‟tezile, Kaderiyye ve 

Mürcie‟nin karĢısında Semerkant âlimlerinin görüĢleri açıklanır. Zaman zaman en 

doğru yolun „Ehl-i Sünnet ve‟l cemaat‟ olduğunu belirtir. Bu ifadenin ilk defa Ebü‟l-

Leys tarafından bu Ģerhte kullanıldığı belirlenmiĢtir.
604

 

Kütüphanelerdeki kayıtlarda da Ebü‟l-Leys‟in Ebû Hanîfe‟nin Fıkhu‟l-

Ekber‟ine yazdığı bir Ģerhin olduğu görülmektedir. Ancak bu Ģerhin müellifi ile ilgili 

tartıĢmalar vardır. ġöyle ki: 

Ġmam Ebû Hanîfe‟nin önemli eserlerinden Fıkhu‟l-Ekber, iki rivayet zinciri 

ile nakledilmiĢtir. Sonraları, öğrencisi olan Ebû Mûtî el-Belhî (v. 199/814) tarafından 

rivayet edilen nüsha “Fıkhu‟l-Ebsat”, oğlu Hammad b. Ebû Hanîfe (v.?) tarafından 

rivayet edilen nüsha “Fıkhu‟l-Ekber” olarak tefrik edilmiĢ ve böyle meĢhur 

olmuĢtur. Hammad rivayeti ile gelen nüshayı Aliyyü‟l-Kâri (v. 1014/1605) Ģerh 

etmiĢtir. Ebû Mûtî rivayetini ise Hanefî-Mâtürîdî gelenekten bazı kiĢiler Ģerh 

etmiĢtir. Bunlardan biri Ebü‟l-Leys, biri Ebü‟l-Usr el-Pezdevî, (v. 482/1089) diğeri 

                                                           
598

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 74. 
599

  Ebü‟l-Leys, Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 124-127, T.  s. 911-916. 
600

  Sezgin, GAS, I, 450. 
601

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 76. 
602

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 78. 
603

  ġerafettin Gölcük, “el-Fıkhü‟l-Ekber”, DĠA, XII, 544. 
604

  Fığlalı, Çağımızda Ġtikâdî Ġslâm Mezhepleri, Selçuk Yayınları, Ankara, 1995, s. 55. 
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Ebû Ġbrahim Ġsmail el-Hâtırî (v. ? V. yüzyıl)
605

, diğer biri ise Atâ b. Ali el-

Cüzcânî‟dir (v. ? V. yüzyıl)
606

.  Hans Daiber eserin tenkitli neĢrini “The Islamic 

Concept of Belief in the 4th/10th Century: Abu‟l-Lait as-Samarkandī‟s Commentary 

on Abu Hanīfa al-Fiqh al-Absat,” adıyla hazırlamıĢ (1995), ancak sonradan yapılan 

çalıĢmalarda eserin müellife ait olmadığı iddia edilmiĢtir. Bu iddiaları ortaya koyan 

çalıĢma kelâm alanında Züleyha Birinci tarafından yapılmıĢtır. Birinci “Atâ b. Ali el-

Cûzcânî‟ye Göre Ebû Hanîfe‟nin Kelâmî GörüĢleri” adı ile yaptığı çalıĢmada, Ebü‟l-

Leys‟e nispet edilen Ģerh üzerinde çalıĢmıĢ ve bu Ģerhi mezkur nisbe ile 

yayımlamıĢtır. AraĢtırmacı eserin farklı kiĢilere nispet edildiğini, bunlardan birinin 

de Ebü‟l-Leys olduğunu belirtmiĢtir. Ancak onun tespiti ve tezi elde bulunan Ģerhin 

Ata b. Ali el-Cüzcânî‟ye (v.? V. yy) ait olduğu yönündedir. Züleyha Birinci uzun 

uzun bu iddiasını delillendirmiĢtir.
607

 Rudolph da bazı örnekler vererek bu Ģerhin 

Ebü‟l-Leys‟e ait olmadığını savunmuĢtur.
608

 

Ġshak Yazıcı, Hatırî‟ye nispet edilen nüshanın aslında Ebü‟l-Leys‟e ait 

olduğunu ispat etmek için nüshaları karĢılaĢtırmıĢ ve bazı ifadelerden dolayı eseri 

kesinlikle Ebü‟l-Leys‟e nispet etmiĢtir.
609

 

Bunun dıĢında Ġmam Mâtürîdî‟ye nispet edilen de bir Ģerh vardır. Bu Ġmam 

Mâtürîdî‟ye nispet edilen Ģerhin aslında Ebü‟l-Leys‟in Ģerhi olduğu ileri 

sürülmüĢtür.
610

 Çünkü bu risalede EĢ‟arîlere karĢı cevaplar vardır. Mâtürîdî ve EĢ‟ârî 

çağdaĢ olduğu için bu Ģerhin EĢ‟ârî‟den sonra yazıldığı anlaĢılmaktadır.
611

 Ebü‟l-

Leys‟in yazdığı ileri sürülen bu eser Haydarâbâd‟da ve Beyrut‟ta Ġmam Mâtürîdî‟ye 

nispet edilerek yayımlanmıĢtır.
612

  

  

                                                           
605

  Sezgin, GAS, I, 414. 
606

  Gölcük, “el-Fıkhü‟l-Ekber”, DĠA, XII, 544. 
607

  Züleyha Birinci, “Atâ b. Ali el-Cûzcânî‟ye Göre Ebû Hanîfe‟nin Kelâmî GörüĢleri”, Marmara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2007, s. 

16-29.  
608

  Rudolph, Semerkant‟ta Ehl-i Sünnet Kelâmı-Mâtürîdî, s. 519-524. 
609

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 78. 
610

  Gölcük, “el-Fıkhü‟l-Ekber”, DĠA, XII, 544; Madelung, Mâtürîdîliğin Yayılması ve Türkler, s. 56. 
611

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 161. 
612

  Gölcük, “el-Fıkhü‟l-Ekber”, DĠA, XII, 544.  
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2.7.2. Tefsir Ġlmine Dair Olanlar 

a. Tefsiru‟l-Kur‟an 

Ebü‟l-Leys‟in en önemli eseri, kendisinden önce yazılan tefsirlerden 

faydalanarak yazıldığı anlaĢılan Tefsîr‟idir. Kendisine ait olduğu kesin olduğu için 

diğer telifat arasında öne çıkmaktadır. Eserin ismi bazı kaynaklarda Bahru‟l-Ulûm 

olarak geçer.
613

 Bazı kaynaklar ise esere isim vermeden Tefsîru Ebi‟l-Leys veya 

Tefsîrü‟l-Ḳurʾâni‟l-Kerîm demekle yetinir. Bu tefsir Dr. Zekeriyya Abdülmecid en-

Nûtî ve arkadaĢları tarafından tahkik edilerek Beyrut‟ta basılmıĢtır. Bu baskı, birisi 

3688 numaralı Edinburgh nüshası, diğer ikisi de 6 ve 56 numaralı Mısır (Dâru‟l-

Kutubi‟l-Mısriyye) nüshaları olmak üzere, üç nüsha esas alınarak tahkik edilmiĢ, 

nüshalar arasındaki eksiklik ve farklılıklar dipnotlarda belirtilmiĢtir.
614

 Onun 

tefsirdeki metodunu incelemek üzere Ġshak Yazıcı tarafından 1982 yılında bir 

doktora çalıĢması yapılmıĢtır. Bu çalıĢmada Ebü‟l-Leys‟in hayatı, eserleri geniĢçe 

açıklanmıĢtır. Tefsirin hadislerinin Zeynüddin Kasım b. Kutluboğa (v. 879/1474) 

tarafından tahriç edildiği belirtildiyse
615

 de bu esere ulaĢılamamıĢtır.  

Ebü‟l-Leys‟in tefsiri, içerdiği tasavvufî yorumlar sebebiyle iĢârî tefsir olarak 

adlandırılsa da daha çok sûfî-fıkhî bir yönteme sahiptir. Rivayet ağırlıklı eserde 

yazarın Ģahsi yorumları da vardır.  

Sade bir üslupla kaleme alınan bu tefsirde gerek Hz. Peygamber‟den (sas) 

rivayet edilen hadislerde gerekse sahâbe ve tâbiûndan nakledilen haberlerde -çoğu 

kere- sened zikredilmemiĢtir. Sûrelerin nüzûl sebepleri, sûrelerin faziletleri, nâsih ve 

mensuh gibi Kur‟an ilimleriyle ilgili çeĢitli konulara temas edilmiĢ, mütevâtir kıraat 

farkları üzerinde geniĢçe durulmuĢ, bu arada Ġsrâiliyat‟tan olan haberlere de yer 

verilmiĢtir. Eserde rivayetle beraber dirâyet yolu da ihmal edilmemiĢ, özellikle 

                                                           
613

  Zehebî Hüseyin, Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin (v. 373 / 983) tefsirinden söz ederken bu eserin 

adını Bahrü‟l-Ulûm olarak kaydetmekte, ancak Tefsîru Ebi‟l-Leys  es-Semerḳandî  diye tanındığını 

söylemektedir. Zehebî Muhammed Hüseyin (v.1977) , et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I-III,  Daru‟l-

Hadis, Kahire, 2005, I, 195. Zekeriyya en-Nûtî ve arkadaĢları da Ebü‟l-Leys‟in tefsirini Bahrü‟l-

Ulûm adıyla yayımlamıĢlardır. Ancak Bahrü‟l-Ulum adlı tefsir, Alaeddin Ali b. Yahya es-

Semerkandî‟ye (v. 860/1456) aittir. Yazıcı, “Bahrü‟l-Ulûm”, DĠA, IV, 517; Yunusdjon Olimov, 

“Alaeddin es-Semerkandî‟nin Bahru‟l-Ulum Adlı Tefsiri ve Kaynakları”, Ankara Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Ankara, 2010, s. 10. 
614

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
615

  Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486. 
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kelimelerin türetiliĢleri ve manaları ile ilgili oldukça doyurucu filolojik açıklamalar 

yapılmıĢtır.  

Eserin ġehâbeddin Ġbn ArabĢah (v. 854/1450), Mûsâ Ġznikî (v. 850/1446) ve 

Ahmed-i Dâî‟ye (v. 820/1417) izâfe edilen Türkçe çevirileri de günümüze 

ulaĢmıĢtır.
616

 Mûsâ Ġznikî tarafından yapılan tercüme Mehmet Karadeniz tarafından 

sadeleĢtirilerek Tefsîru‟l-Kur‟an adıyla, iki cilt halinde 1983‟te Ġstanbul‟da 

neĢredilmiĢtir.
617

 Ġbn ArabĢah‟a ait tercümenin nüshasına ise henüz 

rastlanmamıĢtır.
618

 

b. Düâü‟l-Feth 

Laleli Kütüphanesi‟nde 1588/16 numara ile kayıtlı bu risale 2 varaktır. Bu 

risalede “F-T-H” kökünden türetilen kelimelerin geçtiği bütün Kur‟an ayetleri bir 

araya getirilerek bir dua oluĢturulmuĢtur.  

Risalenin baĢında müstensih tarafından kaleme alınmıĢ bir mukaddime vardır. 

Osmanlı dönemi Türkçesi ile yazılan bu mukaddimede eserin Ebü‟l-Leys‟ten rivayet 

edildiği bildirilmektedir. Sonra bu ayetlerin Allah‟a (cc) dua ve niyazda bulunma 

maksadıyla okunmaları durumunda, duanın kabulüne vesile olacakları ve kiĢinin bu 

sayede gayesine eriĢebileceği ifade edilmektedir.
619

 

c. Risale fi‟l-Besmele 

Beyazıt Kütüphanesi‟nde 7919/15 numara ile kayıtlı 2 varaklık bu risale, 

müellife ait Tefsîr‟in baĢındaki besmele kısmının aynısıdır.
620

 

d. Kadr Sûresi 

M. Sait Özervarlı, Süleymaniye Kütüphanesi‟nde Fatih-5386, numara ile 

kayıtlı bir risaleyi Ebü‟l-Leys‟e nispet ederek Kadr sûresi ile ilgili bir risale olduğunu 

belirtir.
621

 Ġki varaklık bu risalenin tefsirin ilgili bölümü olması muhtemeldir. 

  

                                                           
616

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
617

  M. Kâmil YaĢaroğlu, “Mûsâ Ġznikî”, DĠA, XXXI, 218. 
618

  Abdülkadir Yuvalı, “Ġbn ArabĢah ġehâbeddîn”, DĠA, XIX, 314. 
619

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 111. 
620

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 116. 
621

  M.Sait Özervarlı, “Kadr Sûresi”, DĠA, XXIV, 139. 
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2.7.3. Fıkıh Ġlmine Dair Olanlar 

a. Mukaddimetü‟s-Salât 
622

 

Eser, ağırlıklı olarak namaza ve abdeste dair bir risaledir. Kitabın sonlarına 

doğru soru-cevap üslubunda bazı sorular cevaplandırılmıĢtır. Eserin Ayasofya 

nüshasının (1a) varağında yer alan “alâ mezhebi‟l-Ġmam Ebî Hanîfe” ifadesiyle 

eserin Hanefî fıkhına göre yazıldığı tescillenir.
623

 Konular âyet ve hadislere yer 

verilerek ele alınmıĢtır. Bazı hususlarda diğer fukahanın da görüĢlerine ve ihtilaflara 

da yer verilmiĢtir. 

Mukaddime, Mukaddimetü Ebi‟l-Leys, el-Mukaddime fi‟l-Fıkh, diye de anılan 

38 varaklık bu risale üzerine pek çok âlim Ģerh yazmıĢtır. Eser Tâceddin Ġbn ArabĢah 

tarafından nazma çekilmiĢtir. Türkçe çevirisi ve Arapça aslı yüksek lisans 

çalıĢmalarına da konu olmuĢtur.
624

 Bu çalıĢmalardan biri 2006 yılında Ferit Dinler 

tarafından yapılan ve eseri tahkik eden yüksek lisans tezidir. Dinler, bu küçük 

risalenin Ġmam Muhammed‟e ait Kitâbü‟s-Salat adlı bir esere giriĢ mahiyetinde 

yazıldığını ve bu sebeple adına da “el-Mukaddime” dendiğini, eserin daha sonra 

“salât” kelimesine izafe edilerek “Mukaddimetü‟s-Salat” olarak meĢhur olduğunu, 

eserin Ebü‟l-Leys‟e aidiyeti kesinlikle bilindiğinden de “Mukaddimetü Ebi‟l-Leys” 

diye yaygınlık kazandığını ifade etmiĢtir.
625

  

Sadece Zirikli‟nin matbu olarak bahsettiği eser, Türkler arasında çok 

okunmuĢ ve pek çok defa Türkçeye çevrilmiĢtir.
626

 Ġlk defa Memlüklüler tarafından 

tercüme edildiği anlaĢılan eserin mütercimi bilinmemektedir. Kutbüddin Ġznikî (v. 

821/1418) tarafından da Türkçeye çevrildiği ve bazı ilavelerle ilk ilmihâl örneğine 

kaynak olduğu iddia edilmiĢtir.
627

 Ancak bu iddia, Ġznikî‟nin de Mukaddime adıyla 

                                                           
622

  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 310; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27; TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-

Sa‟âde, II, 251; Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 641; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 

490; Sezgin, GAS, I, 448. 
623

  Abdurrahman Özkan, Kitâb-ı Mukaddime-i Ebü‟l-Leysi‟s-Semerkandî, (GiriĢ-Ġnceleme-Metin 

Dizinler-Tıpkıbasım), Palet Yayınları, Konya 2018, s. 23. 
624

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
625

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 29. 
626

  Eserin muhtelif kütüphanelerde pek çok nüshası vardır. Özkan, Kitâb-ı Mukaddime-i Ebü‟l-

Leysi‟s-Semerkandî, s. 23-26. 
627

  ArpaguĢ, “Ġlmihal”, DĠA, XXII, 139. 



89 

bir kitap yazdığı ve bu yanlıĢ kanaatin bu kitapla Ebü‟l-Leys‟in Mukaddimetü‟s-

Salât‟ının karıĢtırılmasından kaynaklı olduğu karĢı iddiası ile çürütülmüĢtür.
628

 

Memlük-Kıpçak Türkçesiyle yapılmıĢ bir çevirisi Arapçası ile birlikte tahkik 

edilerek Ananiasz Zajaczkowski (VarĢova 1962)
629

 ve Recep Toparlı (Erzurum 

1987) tarafından neĢredilmiĢtir. Ayrıca Abdurrahman Özkan, eserin tezine kaynak 

aldığı iki nüshasını tıpkıbasımla yayımlamıĢtır.
630

 

b. Hizânetü‟l-Fıkh 

Ebü‟l-Leys‟e aidiyeti kesin olan eserlerden biri olan Hızânetü‟l-Fıkh‟ın
631

 

muhtelif kütüphanelerde pek çok yazma nüshası vardır. Bu, eserin nesiller boyunca 

gördüğü itibarın bir göstergesidir.
632

 Ebü‟l-Leys‟in de kitabın mukaddimesinde 

zikrettiği gibi bu kitapta fıkıh ilminin herkesin istifadesine sunulması 

hedeflenmiĢtir.
633

  

Eserin bir bölümü üzerine J. H. Callenberg 1142/1729 yılında bir tenkitli 

neĢir çalıĢması yapmıĢtır.
634

 Eser bir ilmihâl düzeninde çeĢitli fıkıh meselelerini 

ihtiva eden zahiru‟r-rivâye
635

 türünden bir eserdir. Eser ilk Hanefî muhtasarlarından 

biri sayılır.
636

 Fakihlerin görüĢlerine ayrı ayrı yer verilmeden konular genel olarak 

kitap ve bab baĢlıkları altında ele alınmıĢtır. Bab baĢlarında bazı konuların tarifi 

yapılmıĢ,
637

 bazılarında tariflere yer verilmemiĢtir.
638

 Her babda konular sistematik 

bir Ģekilde ihtisar edilmiĢ, eserde akıcı bir dil kullanılmıĢtır.
639

  

Bu eser ile Hanefî fıkıh literatürünün kadim döneminin sona erip klasik 

döneminin baĢladığı belirtilmiĢ ve eserin klasik Hanefî fıkhı kitaplarını etkilediği 

                                                           
628

  ReĢat Öngören, “Kutbüddin Ġznikî”, DĠA, XXVI, 485. 
629

  AraĢtırmacı 1959 yılında eserle ilgili bir makale yazmıĢ, eseri tanıtarak bazı dil özelliklerini 

ortaya koymuĢ ve yayımlamıĢtır. Diğer çalıĢmalar için de bakınız: Özkan, Kitâb-ı Mukaddime-i 

Ebü‟l-Leysi‟s-Semerkandî, s. 27.   
630

  Özkan, Kitâb-ı Mukaddime-i Ebü‟l-Leysi‟s-Semerkandî, s. 171-275. 
631

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545; Sezgin, GAS, I, 446; Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 

220. 
632

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 59. 
633

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 27. 
634

  Sezgin, GAS, I, 447. 
635

  Kaya, “Zâhirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXXIV, 101. 
636

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
637

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, bâbü‟l-kitâbe, kitâbü‟r-rehn, kitâbü‟l-vekâle, kitâbü‟l-kefale vd.  
638

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, kitâbü‟l-hibe, kitâbü‟z-zekât, kitâbü‟l-ezan vd. 
639

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 32. 
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söylenmiĢtir.
640

 Zâhirü‟r-rivâye kavramının tanımlanmasında ve içeriğinin 

doldurulmasında Mâverâünnehir hukuk geleneğinin önemli bir rolü olduğu 

bilinmektedir. Zâhirü‟r-rivâye merkezli klasik Hanefî ilkelerini, terminolojisini, 

yöntemini ve araçlarını Ģekillendiren Mâverâünnehirli fakihlerdir.
641

 Ebü‟l-Leys‟in 

de dönemin bu ilmî faaliyetine bu türden bir eser yazarak katılanlardan biri olduğu 

anlaĢılmaktadır.  

Eser, ilk kez, Uyûnü‟l-Mesâil ile birlikte Selahaddin en-Nâhî tarafından 

tahkik edilmiĢ, 1965 yılında Bağdat‟ta basılmıĢtır.
642

 En-Nâhî, neĢrinin baĢına 

uzunca bir tanıtım yazısı yazmıĢtır. Eser, Muhammed Abdüsselam ġahin‟in tahkiki 

ile 2019‟da Beyrut‟ta da basılmıĢtır.  

c. Uyûnü‟l-Mesâil 

Hanefî mezhebinin fürûuna dair bir eserdir.
643

 Kütüphanelerde pek çok 

mahtut nüshası bulunan yaklaĢık 180 varaklık eser,
644

 Selahaddin en-Nâhî tarafından 

tahkik edilerek Hızânetü‟l-Fıkh ile birlikte 1965 yılında Bağdat‟ta basılmıĢtır. Ayrıca 

1998 yılında Beyrut‟ta müstakil olarak da basılmıĢtır. 

Ebû Hanîfe ve talebelerinin zâhirü‟r-rivâye dıĢında kalan ve nâdirü‟r-

rivâye
645

 denilen görüĢlerinin derlendiği eser, Hanefî fıkhının erken dönem tarihi için 

önemli bir kaynak niteliğindedir.
646

 Genel olarak rivayetlerin derlendiği bu eserde 

müellif bazı yerlerde meseleleri tartıĢmıĢ, deliller öne sürmüĢtür. Kendi görüĢlerini 

de zaman zaman ( ..قال الفقيه..."". ) ibaresi ile rivayetlerin sonuna eklemiĢtir.
647

 Onun 

ağırlıklı olarak nevâdir müelliflerinin metin ve rivayetlerini esas aldığı bu eseri,  IV. 

yüzyılda nevâdir sahasında yapılan en önemli çalıĢmadır.
648

  

                                                           
640

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitabü‟n-Nevâzil‟i”, s. 59. 
641

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 85-86. 
642

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
643

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 186. 
644

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 96. 
645

  Kaya, “Nâdirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXII, 278. 
646

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî”, DĠA, XXXVI, 473; Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-

Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 6. 
647

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”,        

s. 16; Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 

35. Örnek olarak: Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 13, 15, 90, 100 vd. 
648

  Kaya, “Nadiru‟r-Rivâye”, DĠA, XXXII, 278. 
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Kâtib Çelebi, Hasrü‟l-Mesâil ve Kasrü‟d-Delâil adlı bir eseri Ebü‟l-Leys‟in 

Uyûnü‟l-Mesâil‟i üzerine Alâeddin el-Üsmendî (v. 552/1157) tarafından yapılmıĢ bir 

Ģerh olarak kaydetmiĢse de
649

 bu metnin Necmeddin en-Nesefî‟nin (v. 537/1142) 

hilâfa dair el-Manzûme adlı eserinin Ģerhi olduğu da belirtilmektedir.
650

 

Brockelmann, bu eseri Uyûnü‟l-Mezâhib fi Hilâfâti‟l-Emsâr adı ile de 

tanıtmıĢtır. Eser üzerine Muhammed b. Ömer, en-Nevevî el-Câvî (v. 1316/1898) 

tarafından Katru‟l-Ğays fi ġerhi Mesâili Ebi‟l-Leys isimli bir Ģerh yazıldığı 

bildirilmektedir.
651

 Eserin daha önce 1301, 1303, 1308, yıllarında Kahire‟de, 1311 

yılında ise Mekke‟de basıldığı söylenmiĢtir.
652

 

Ebü‟l-Leys‟in yazdığı fıkıh kitapları birbirinin devamı niteliğinde her biri bir 

öncekini tamamlayan kitaplardır. Özellikle Hızânetü‟l-Fıkh, Uyûnü‟l-Mesâil ve 

Kitâbü‟n-Nevâzil fıkıh alanında bir seri niteliğindedir.
653

 

d. el-Fetâva (en-Nevâzil) 

Kaynaklarda “en-Nevâzil fi‟l-Fürû”, “en-Nevâzil fi‟l-Fıkh”, “Fetâvâ”, “en-

Nevâzi‟l mine‟l-Fetâvâ” isimleri ile de zikredilen eser,
654

 nevâzil türü kitapların telif 

edilmesine öncülük etmiĢtir ve bu türün ilk örneklerinden sayılmıĢtır.  Sezgin‟in “el-

Fetâvâ min Ekâvili‟l-MeĢâyıh” adı ile zikrettiği eser de bu eserdir.
655

 Müellifin, 

Muhtaratü‟n-Nevâzil adlı kitabının da bu kitapla aynı olduğu tespit edilmiĢtir.
656

 

Her iki kitabın mukaddimesinde de müellif, bazı din kardeĢlerinin kendisini, 

çeĢitli hadiseler karĢısında ihtiyaç duyulan fıkhi hükümleri bir araya toplayan, 

fakihlerin benimsedikleri mana ve temel esasları ihtiva eden, fetva vermeye elveriĢli 

bulunan, faydalı bir fıkıh kitabı yazması için teĢvik ettiklerini ifade etmiĢtir. 

Ardından da telif ettiği bu eserine “Fetâvâ‟n-Nevâzil” adını verdiğini açıklamıĢtır.
657

 

Buhara hukuk okuluna özel olduğu da söylenen nevâzil edebiyatı, hukukta 

ayrı bir türdür. Bir fıkıh alt-edebî türü olarak ortaya çıkan bu eserler, “vakıat”, 

                                                           
649

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 186. 
650

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 26-29. 
651

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348. 
652

  Sezgin, GAS, I, 447. 
653

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 7. 
654

  Leknevî, el-Fevâ‟idü‟l-Behiyye, s. 220; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
655

  Sezgin, GAS, I, 447; Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 57. 
656

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 87. 
657

  Ebü‟l-Leys, Fetâvâ‟n-Nevâzil, s. 11. 
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“fetevâ” gibi adlarla da anılırlar.
658

 Nevâzil türü eserlerin özelliği, müftünün (kitabı 

yazan fakihin) mezhebine uygun olarak yazılmasıdır.
659

 Kitâbü‟n-Nevâzil, ilk ve en 

meĢhur nevâzil eserlerinden biridir.
660

 Eserde zahir ve nadir rivayet kapsamına 

girmeyen bir takım meseleler ve Belhli Hanefî fakihlerin toplu veya münferit 

görüĢleri yer almaktadır.
661

 Kitabın, Belhli fakihlerin yaklaĢık iki asırlık 

faaliyetlerinin önemli bir kısmını bir araya getirdiği iddia edilmiĢtir.
662

  

Eser bablara ve kitablara göre tasnif edilmiĢ olup, fürûat denilen çeĢitli fıkhî 

meselelere dair fakihlerin kavillerini ve fetvalarını kapsamaktadır. Zaman zaman da 

bu fetvalar hakkında Ebü‟l-Leys‟in tercihleri ve Ģahsi görüĢleri nakledilmektedir. 

Eser senedlerle gelen rivayetleri kapsamakta olup çeĢitli bab baĢlıklarına 

ayrılmıĢtır.
663

 

Kitapta ibadetlerden hukukî iĢlemlere doğru Ġslâm hukukunun geleneksel 

konu baĢlıkları altında on hukukçunun görüĢleri sıralanmaktadır. Her bir fetvanın 

sorusunu “filana soruldu” ifadesinden sonra vermekte ve ardından “filan Ģöyle cevap 

verdi” diyerek fetvasını bazen gerekçeli bazen de gerekçesiz kaydetmektedir.
664

 

Eserin mukaddimesinde müellif, görüĢlerini aldığı fakihleri saymakta ve bu 

fakihlerin fetva kitaplarına geçmeyen görüĢlerini de bu kitapta zikrettiğini ifade 

etmektedir.
665

 Eserin müteahhırın devresinden önce yazılan birkaç tane nevâzil 

kitabından biri olduğu tespit edilmiĢtir.
666

 Ancak bu birkaç kitaptan sadece Ebü‟l-

Leys‟in eseri günümüze gelebilmiĢtir.
667

 En-Nevâzil, yaklaĢık 200‟er varaklık iki 

ciltlik bir eserdir. Ġçinde ibadet, muamelat, nikâh, alıĢveriĢ, yemin, keffaret vs. gibi 

                                                           
658

  Kaya, “Nevâzil”, DĠA, XXXIII, 34; Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 19. 
659

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 9.  
660

  Kaya, “Nevâzil”, DĠA, XXXIII, 34. 
661

  Kaya, “Nevâzil”, DĠA, XXXIII, 34; AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-

Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 12. 
662

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 6. 
663

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 79; Güllük, 

“Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 37. 
664

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 95. 
665

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 79; Bedir, Buhara 

Hukuk Okulu, s. 91. Bu meĢâyıh, Muhammed b. ġücâ‟ es-Selcî, Muhammed b. Mukâtil er-Râzî, 

Muhammed b. Seleme, Nusayr b. Yahya, Muhammed b. Selâm, Ebû Bekr el-Ġskâf, Ali b. Ahmed 

el-Fârisî, Ebû Câfer Muhammed b. Abdullah‟tır. Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 778. 
666

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 42. 
667

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 91. 
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fıkhın her alanı ile ilgili görüĢler vardır. Nevâzil konusu müellifin fıkıhçılığının 

incelendiği bölümde açıklanacaktır.  

Eser, 1996 yılında Eyyüp Said Kaya tarafından “Hanefî Mezhebinde Nevâzil 

Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, Ġsmail 

Güllük tarafından “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu- 

Fetva ĠliĢkisi” adı ile yüksek lisans tezlerine konu edinilmiĢtir.  

Haydarabad‟da, 1936‟da, Fetâva‟n-Nevâzil adı ile basılan ve Ebü‟l-Leys‟e 

nispet edilen eser, ona ait değildir.
668

  

e. Muhtaratü‟n-Nevâzil (Fetâvâ‟n-Nevâzil) 

Eserden Fuad Sezgin bahsetmiĢtir.
669

 Bir nüshası, Fatih Kütüphanesi 2473 

numarada kayıtlı bu eser,
670

 daha sonra 2004 yılında Beyrut‟ta basılmıĢtır. Yine bir 

ilmihâl niteliğinde olan, çeĢitli fıkıh konularını içeren ve fıkıh kitap ve bablarına göre 

tanzim edilen eserde, Ebû Hanîfe, Ġmam Ebû Yusuf, Ġmam Muhammed, Ġmam Züfer 

ve Ebû Cafer el-Hinduvânî gibi Hanefî fakihlerinin yanı sıra, Ġmam ġâfiî ve Ġmam 

Malik gibi diğer mezhep imamlarının da görüĢleri açıklanmıĢtır.
671

 Eserin mahtut 

nüshasının baĢ tarafında bir fihrist ve varak kenarlarında da yer yer Ģerhler vardır.
672

 

f. Muhtelifü‟r-Rivâye
673

   

Bu eserin Ebü‟l-Leys‟e nispeti ihtilaflıdır. Eser ayrıca Alâeddîn el-Üsmendî 

es-Semerkandî (v. 552/1157)‟ye de nispet edilmektedir. 

Eserin mukaddimesinde müellifin ismi ve yazılıĢ tarihi belirtilmemiĢtir. 

Kitabın baĢındaki mukaddime de muhtemelen sonradan Üsmendî tarafından 

yazılmıĢtır. Necmeddin en-Nesefî (v. 537/1142) hilaf ilmini nazma çeken bir 

manzume yazmıĢtır. Bu manzume Muhtelifü‟r-Rivâye‟ye benzemektedir.
674

 Daha 

sonra bu manzumeye muhtelif Ģerhler de yazılmıĢtır.
675

 Bu Ģerhlerden birisi de 

Alâeddîn el-Üsmendî‟ye nispet edilmektedir. AnlaĢılan Ebü‟l-Leys‟in yazdığı 

                                                           
668

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
669

  Sezgin, GAS, I, 447. 
670

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 86. 
671

  Ebü‟l-Leys, Fetâvâ‟n-Nevâzil, s. 6.  
672

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 86. 
673

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 347; Sezgin, GAS, I, 447; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, 

II, 490; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27. 
674

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”,       s. 

21-27. 
675

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 90. 
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hilâfiyata dair esere daha sonra muhtelif kiĢiler tarafından eklemeler yapılmıĢtır. 

Böylece tasnifi, konuları ele alıĢ tarzı ve yöntemi birbirine benzer eserler oluĢmuĢtur. 

Dolayısı ile bu eserlerin bağımsız olmadığı, birbirini takip eden eserler olduğu 

tahmin edilebilir. Meselelerin kısaca özetlenmesi, ibarelerin kolaylığı ve birçok 

bilgiye yer verilmesi eserin Ebü'l-Leys‟e ait olduğunu düĢündürmekle beraber, tertibi 

de Alâeddîn el-Üsmendî‟nin tertibine yakın görülmektedir. Günümüze ulaĢan en eski 

nüshanın tarihi net değildir, ancak V. yüzyılda istinsah edildiği ve Ebü‟l-Leys‟e 

atfedildiği anlaĢılmaktadır. Ġlk nüshanın V. yüzyılda yazılması, eserin Ebü‟l-Leys‟e 

aidiyet ihtimalini güçlendirmektedir.
 676

 

Müellifin Mukaddimetü‟s-Salât isimli eserinde, “el-Muhtelef” ismiyle bir 

kitaptan bahsedilmesi,
677

 aynı yerde “el-Uyûn” ismiyle müellife aidiyeti kesin olan 

kitaptan da bahsedilmesi, eserin Ebü‟l-Leys‟e ait olduğuna iĢaret eden kuvvetli 

delillerdir. 

Muhtelifü‟r-Rivâye hilâfiyata
678

 dair, fakihler arasındaki ihtilaflı görüĢleri ele 

alan bir kitaptır.
679

 Müellif eserde muhtelifü‟r-rivâyenin meselelerini zikretmeyi 

amaçladığını ifade etmektedir.
680

 Eserde fıkhî konular, müstakil kitab ve bablara 

ayrılmıĢtır. Fürû-i fıkhın ihtilaflı meseleleri bir araya getirilmiĢ, mezhep imamlarının 

ortaya koyduğu farklı görüĢler derlenmiĢtir. Bu farklı görüĢlerin sebepleri de 

zikredilmiĢtir. Temel olarak ġafiî ve Malikî mezhebi imamları ile Hanefî imamlar 

arasındaki ihtilaflara ve Hanefî imamlardan Ebû Hanîfe, Ebû Yusuf, Ġmam 

Muhammed ve Ġmam Züfer arasındaki görüĢ ayrılıklarına yer verilmiĢ, Ahmed b. 

Hanbel‟in görüĢlerine yer verilmemiĢtir.  

Ġki cilt ve yaklaĢık 300 varaklık bu eser, Abdurrahman b. Mübarek el-Ferec 

tarafından tahkik edilerek ilk defa 2005‟de Riyad‟da basılmıĢtır. Ayrıca bu eser, 

2008 yılında AyĢe Yılmazgöz tarafından “Ebü‟l-Leys Es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-

Rivâye Adlı Eserinin Analizi” adı ile yüksek lisans tezine konu edinilmiĢtir. 

  

                                                           
676

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”,        

s. 29. 
677

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 11. 
678

  Özen, “Hilâf”, DĠA, XVII, 527. 
679

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 90. 
680

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, (nĢr. Abdurrahman b. Mübârek el-Ferec), Riyad 1426/2005, I, 

69. 
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g. el-Mebsut 

Kâtip Çelebi ve Bağdatlı Ġsmail PaĢa tarafından Ebü‟l-Leys‟e nispet edilen 

eserin
681

 bugüne ulaĢıp ulaĢmadığı bilinmemektedir.
682

  

Aslında “mebsut” bir kitap ismi değildir; “el-kitâbü‟l-mebsuta” ayrıntılı geniĢ 

kitaplar demektir.
683

 Fıkıh literatüründe “Mebsut” isminde birçok eser vardır. Hanefî 

hukuk öğretilerinin temelini teĢkil eden zâhirü‟r-rivâye kavillerinin yer aldığı en 

temel metin “el-Mebsut” adının verildiği eserdir.
684

  Hanefî mezhebinin esaslarını 

teĢkil eden konuların iĢlendiği Ġmam Muhammed‟e ait yaklaĢık yetmiĢ tane küçük 

risale, sonradan öğrencileri tarafından toplanarak adına “el-Asl” denilen bir eser 

oluĢturulmuĢ ve bu esere de diğer bir ad olarak “el-Mebsut” denilmiĢtir.
685

 Daha 

sonra bu esere Ģerh yazmak bir Hanefî geleneği olmuĢtur ve yazılan bu Ģerhler de 

“el-Mebsut” adıyla anılmıĢtır. Bu eserler hukukun temel meselelerini izah etmek, 

değiĢen Ģartlarla ve zamanla ortaya çıkan yeni meseleleri hukukun temel meseleleri 

arasına dâhil etmek ve bunun için önemli yorumlar yapmak için yazılan ders kitabı 

niteliğinde eserlerdir. Bu eserler, salt meseleleri tanıtan eserler olmayıp ġeybânî‟nin 

“el-Asl”ındaki meseleleri anlamaya dönük ileri düzeyde hukukî analizler de içeren 

metinlerdir. Özellikle Buhara‟da olmak üzere Mâverâünnehir‟deki hukuk eğitiminin 

ilk aĢamadaki ders kitapları da bu mebsutlardan oluĢmuĢtur. Buhara ekolüne mensup 

pek çok fakih gibi Ebü‟l-Leys de bir “mebsut” yazmıĢtır.
686

 

h. ġerhu‟l-Câmi‟i‟l-Kebîr ve ġerhu‟l-Câmi‟i‟s-Sağîr  

Hanefî mezhebi müctehidlerinden Ġmam Muhammed b. Hasan eĢ-

ġeybanî‟nin, (v.189/805) zâhiru‟r-rivâye eserleri içinde yer alan mezkûr eserlerine 

Ģerh yazanlardan birinin de Ebü‟l-Leys olduğu kaydedilmiĢtir.
687

  

Mürteza Bedir, ġeybânî‟ye ait olup hukuk öğretiminin orta -ikinci- 

aĢamasında okutulan“Câmî”lere özellikle Buhara ekolünde hemen hemen önemli 

her hukukçunun Ģerh yazdığını, bu Ģerhlerin sonradan yazılan Ģerhler gibi olmadığını, 

                                                           
681

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, II, 482; Bağdatlı Ġsmail PaĢa, Hediyyetü‟l-Ârifîn, II, 490. 
682

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 85. 
683

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 65. 
684

  Halit Ünal, “el-Asl” bakınız “el-Mebsût”, DĠA, III, 494. 
685

  Kaya, “Zâhirü‟r-Rivâye”, DĠA, XLIV, 101. 
686

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 66. 
687

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 444, 448; Yunus Vehbi Yavuz, “el-Câmiu‟s-Sagir”, DĠA, VII, 

112. 
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çoğu zaman metinle ayrıĢtırılamayacak kadar iç içe olduğunu belirtmiĢtir. 

ġeybânî‟nin eseri, hukukun ilkelerini ya da ilk malzemesini veren bir metindir. 

ġârihler ilgili metni esas alarak ya o metni daha anlaĢılır kılan bir Ģerh yapmıĢlar ya 

da onu model alıp kendi hukukî yorumlarını ve analizlerini de ekleyerek müstakil bir 

eser üretmiĢlerdir.
688

  

Kâtip Çelebi bu Câmiî‟lerin yaklaĢık otuz beĢ tane Ģerhini saymıĢtır.
689

 

Dolayısı ile Ebü‟l-Leys‟e ait “el-Camiî” Ģerhlerinin olması da muhtemeldir. Ancak 

bahsi geçen bu Ģerhlerin günümüze ulaĢıp ulaĢmadığına dair bir bilgi yoktur.
690

 

ı. Tesisü‟n-Nezâir 

Eser hilâfiyata dair olup, kaynaklarda “el-Muhtelef Beyne Ashâbi‟l-Fıkh”
691

 

adı ile de yer alır. YaklaĢık 70 varak olan bu eserde, muhtelif fıkhî mevzularla ilgili 

olarak Hanefî müctehidlerinin kendi aralarındaki ihtilaflar ve onların diğer mezhep 

imamları görüĢ farklılıkları incelenmektedir. 

Eserin müellife aidiyeti ihtilaflıdır.
692

 Müellifi ihtilaflı olmakla birlikte ortada 

tek bir eser vardır. Eser Ebü‟l-Leys‟e nispet edilmiĢtir.
693

 Kâtib Çelebi aynı adda bir 

eseri Kadı Ebû Cafer es-Sürremari (?) adlı kiĢiye de nispet etmiĢtir. Bu eser aynı 

zamanda hilaf ilminin kurucusu kabul edilen Debûsî‟ye de nispet edilmektedir. 

Ancak Kâtib Çelebi Debûsî‟ye nispet edilen eserin adını “Tesisü‟n-Nazar” olarak 

kaydetmiĢtir.
694

 Ona nispet edilerek Kahire‟de tarihsiz olarak basılmıĢ, “Mukayeseli 

Ġslâm Hukuk DüĢüncesinin Temellendirilmesi” adıyla Ferhat Koca tarafından 

Türkçeye tercüme edilmiĢtir.
695

 

i. Kutu‟n-Nefs fi Marifeti‟l-Erkâni‟l-Hams 

Eseri Ebü‟l-Leys‟e nispet ederek sadece Fuad Sezgin anmıĢtır.
696

 Yılmazgöz 

eserin müellife ait olup olmadığının ihtilaflı olduğunu söylemiĢtir.
697

 Yazıcı ise bu 
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  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 67. 
689

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 445. 
690

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”,       s. 

15. 
691

  Sezgin, GAS, I, 450. 
692

  Recep Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis Debûsî Örneği, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2019, s. 38. 
693

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 95. 
694

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 291. 
695

  Özen, “Tesîsü‟n-Nezâir”, DĠA, XL, 545; Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 38. 
696

  Sezgin, GAS, I, 450. 
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hususta bir Ģey söylememiĢ ve eserin RagıppaĢa Kütüphanesi 1454/2 numarada 

kayıtlı olduğunu, 30 yapraklık bu risalenin, iman esaslarının, abdest, namaz, zekât, 

oruç ve hac ibadetlerinin (erkani‟l-hams) ortaya konduğu küçük bir ilmihâl olduğunu 

haber vermekle yetinmiĢtir.
698

 

j. Tevîlât 

Millet Kütüphanesi 847/2 numarada kayıtlı olan eser, Ebü‟l-Leys‟in el-

Fetâvâ adlı eserinin “Tevîlât” bölümünün müstakil olarak kaleme alınmasından 

ibarettir.
699

 

2.7.4. Ahlâk Ġlmine ve Mevâ’iza Dair Olanlar 

a. Bustânü‟l-Ârifîn 

Ġstanbul kütüphanelerinde pek çok yazma nüshası bulunan eserin bilinen en 

eski nüshası, 557‟de (1162) istinsah edilmiĢ olan Süleymaniye Kütüphanesi‟ndeki 

1686 numara ile kayıtlı nüshadır.
700

 Sezgin diğer mahtut nüshalarını da saymıĢtır.
701

 

Eser müstakil olarak da Tenbîhü‟l-Gâfilîn ile birlikte de birçok defa basılmıĢtır. Her 

iki eser Türkçeye de tercüme edilmiĢtir.
702

 

Eser toplam 159 bölümden oluĢur.
703

 Ebü‟l-Leys‟in tasnifteki baĢarısı bilinen 

ve daha önce de bahsedilen bir üslup özelliğidir. Bustân‟da da konu içlerinde baĢarılı 

tasnifler yapmıĢtır. Ancak eserin baĢlarındaki tertibin sonlarına doğru değiĢtiği 

görülmektedir. Sanki bazı konular akla geldikçe kitabın sonuna eklenmiĢ gibidir. 

Müellif eserin önsözünde halkın ve aydınların bilmesi gereken konuları bir araya 

getirdiğini, bu bilgileri birçok kitaptan derlediğini, delile muhtaç olan meseleleri 

Kitab, ahbâr, âsar ve nazara
704

 dayanarak açıkladığını belirtmektedir.
705

 “Nazar” 

ifadesinden eserin Ebü‟l-Leys‟in özgün görüĢlerini de içerdiği anlaĢılmaktadır. 
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  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”,       s. 

14. 
698

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 85. 
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  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 96. 
700

  Hasan Kâmil Yılmaz, “Bustânü‟l-Ârifîn”, DĠA, XI, 475. 
701

  Sezgin, GAS, I, 449. 
702

  Yılmaz, “Bustânü‟l-Ârifîn”, DĠA, XI, 475. 
703

  Kâtib Çelebi eserin 150 bölüm olduğunu haber verir. Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 236. Ancak 

matbu nüshalarda 159 bölüm vardır.  
704

  “Nazar” Ebü‟l-Leys‟in sıkça kullandığı bir terimdir. Bu terimin anlamlarından biri istidlaldir. 

Ġstidlâl, zihnin daha önce bilinen bir veya birden çok önermeden (kazıyye) bilinmeyen bir 

önermeyi sonuçlandırma, açığa çıkarma iĢlemidir. Yani daha önce doğruluğu bilinen yahut doğru 
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Tarikatların teĢekkülünden önceki zühdî tasavvuf döneminde Arapça yazılmıĢ 

olan eserin genellikle fıkhî ve ahlâkî konuları ihtiva ettiği ve ibadet ve muamelatın 

edeplerini anlattığı görülmektedir.
706

 Eserde itikada, fıkha, ahlâk ve adâba, tarihe ve 

tıbba dair pek çok konuya da değinilmiĢtir. Mesela “ilim” adı ile açılan ilk baĢlıkta 

hadis usulüne dair bazı konularda oldukça teknik bilgiler verilmiĢtir. Felsefi 

konularda baĢlıklar açılmıĢtır. Tarihî bilgiler kaydedilmiĢtir. Bu sebeple bu kitabın 

gerek ilmiyeden olan ve gerek ilmiyeye mensup olmayan (avam-havas) herkes için 

yazıldığı, Ebü‟l-Leys‟in herkesin bilmesini gerekli gördüğü konulardaki bilgilerini 

kısaca özetlediği ansiklopedik bir baĢucu kitabı olduğu söylenebilir. Nitekim eserin 

giriĢinde, delillerin senedlerini özellikle zikretmediğini ve bunu okuyucuya kolaylık 

olsun diye yaptığını söylemesinden de bu amacı anlaĢılır.
707

  

Kitapta o dönemin ilmî çevrelerinde tartıĢılan konular olduğu gibi din ilimleri 

ile alakası olmayan konular da vardır. Ġhtilaflı görüĢlerin açıklanması (hilâfiyat), 

mana ile hadis rivayeti, hadisi alma keyfiyeti, vaaz vermenin durumu, cedel, 

kadılığın kabul edilmesi, imanın tarifi ve artıp eksilmesi, imanın mahlûk olup 

olmadığı, halku‟l-Kur‟an, rüyetullah, kader, Rafıziler, Ģiir yazmak, elbiseye 

özenmek, yöneticilerden alınan hediyeler, düğünlerde def çalmak, mizah gibi konular 

o dönem için ortamda tartıĢılan konulardır. Tıp ve efsun (rukye), hacamat, hamam, 

insan tabiatları, deva olan yemekler, et yemenin ve iyi yemekler yemenin ruhsatı, 

akıl, âlemlerin yaratılıĢı, günlerin ve ayların bilgisi gibi konular halkın merak ettiği 

popüler konulardır. Peygamberlerin hayatına dair bilgiler, mesh ve yaratılıĢ ile ilgili 

konular Ġsrâiliyat‟tandır. Konu seçimi, dönemin kültürel eğilimlerini gösteren 

ipuçlarını içermesi açısından da dikkate değerdir.  

Müellif fıkha dair bölümlerde önce konu ile ilgili fıkhî hükmü belirtmekte 

sonra bu hükümlerin Kur‟an ve sünnetteki delillerini göstererek sahâbe, tâbiûn ve 

âlimlerin görüĢlerine yer vermektedir. Fıkhî meselelerin çözümünde ise Hanefî 

                                                                                                                                                                     
olduğu sanılan bir hüküm veya hükümlerden hareketle bilinmeyen bir hükme ulaĢmaktır. Bu ise 

bilinmeyene ulaĢabilmek için bilinen hükümleri belli bir Ģekilde düzenlemeyi gerektirir. Mantık, 

usul, kelâm ve fıkıh ilimlerinde detayla incelenmiĢ bu terim için bakınız: DĠA, “Ġstidlal”, “Nazar”, 

“DüĢünme”. 
705

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, s. 5. 
706

  Yılmaz, “Bustânü‟l-Ârifîn”, DĠA, XI, 475. 
707

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 701. 
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fıkhını esas almaktadır. Bu düĢüncelerini " وهذا قول اصحابنا " gibi ifadelerle 

belirtmektedir.
708

 

Ebü‟l-Leys‟in Tenbîhü‟l-Gāfilîn adlı eseri gibi Bustânü‟l-Ârifîn de daha çok 

vaaz ve nasihat üslubuyla yazılmıĢ olup tasavvuf ve tarikat muhitinden ziyade 

medrese ve vaaz çevrelerinde okunagelmiĢtir.
709

 

ġeyhülislâm Ġshak Efendi (v. 1147/1734) eseri Osmanlı döneminde Türkçeye 

tercüme edenlerden biridir.
710

 Müterciminin “el-Kasrü‟l-Metîn” adını verdiği kitap, 

Sadrazam Damad Ġbrâhim PaĢa‟ya sunulmuĢtur.
711

 Imâdüddîn Mahmud b. Ahmed b. 

Hasen el-Feryâbî (v. 600/1204) adlı bir zatın da telif ettiği Hülâsâtü‟l-Hakâik adlı 

eserinde, Bustânü‟l-Ârifîn‟den bazı bölümleri iktibas ederek naklettiği rivayet 

edilmektedir.
712

 

b. Tenbîhü‟l-Gâfilîn 

Ebü‟l-Leys‟in baĢta Hz. Peygamber‟in (sas) sözleri olmak üzere selef 

âlimlerinden yapılan rivayetleri aktardığı ve Ġslâm ülkelerinin hemen hemen 

tamamınca bilinen va‟z ve nasihat eseridir.
713

 Eserin bu Ģöhretinden dolayı pek çok 

yazma nüshası bulunduğu gibi
714

 müteaddit defalar da basılmıĢtır.
715

 Ġstanbul‟da 

Osmanlı dönemindeki en son baskısı 1926 yılında yapılmıĢtır. 1311‟de Kahire‟de 

müstakil olarak, daha sonra da Bustânü‟l-Ârifîn ile birlikte defalarca basılmıĢtır.
716

 

Eserin bir bölümünün Ġtalya‟da Nepal Kütüphanesi‟nde, eser hakkında yapılan 

Farsça bir çalıĢmanın ve Ġspanyolca tercümesine ait bir özetin de Paris 

Kütüphanesinde olduğu haber verilmektedir.
717

    

Eser Osmanlı döneminde Türkçeye çevrilmiĢtir. Yahyaoğlu Murtaza 

tarafından yapılmıĢ bir Türkçe çevirisi Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi‟nde 

                                                           
708

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Arapç. s. 21, 24, 45, 46, 47, 48, 51, vd.  
709

  Yılmaz, “Bustânü‟l-Ârifîn”, DĠA, XI, 475. 
710

  Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, (haz. A. Fikri Yavuz, Ġsmail Özen), Meral Yayınevi, 

Ġstanbul, trhsz, I, 359. 
711

  Muhammet Nur Doğan, “Ġshak Efendi Ebûishakzâde”, DĠA, XXII, 530. 
712

  Ġbn Kutluboğa, Tâcü't-Terâcim, s. 284. 
713

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 394; Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 475. 
714

  Süleymaniye Kütüphanesi, Pertevniyal Bölümünde 1017,1018 numara ile kayıtlı. Ayrıca bakınız, 

Sezgin, GAS, I, 450. 
715

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 24. 

Eserin mahtut-matbu nüshaları için ilgili makale de yeterince bilgi vardır. 
716

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 475. 
717

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 109. 
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bulunmaktadır (KoğuĢlar, nr. 1038).
718

  Seyyid Muhammed Emin PaĢa b. Mustafa 

Mazhar tarafından da Türkçeye çevrilmiĢtir, bu tercüme Süleymaniye Kütüphanesine 

kayıtlı görünmektedir.
719

 Ebû Bekir b. Yusuf er-Ruhâvî tarafından yapılan Türkçe 

tercümesi, Mehmet Akif Alpaydın tarafından Latin harflerine çevrilerek aslı ile 

beraber neĢredilmiĢtir.
720

 Bustânü‟l-Ârifîn ile birlikte Abdülkadir Akçiçek tarafından 

“Gafilleri Uyaran Kitap” adı ile yapılan tercümesi ise 1977 yılında Ġstanbul‟da Bedir 

Yayınları tarafından yayımlanmıĢtır.
721

 Son dönemlerde muhtelif yayınevleri 

tarafından yeniden tercüme edilerek de basılmıĢtır.  

Tasavvuf ve ahlâk ile ilgili çok çeĢitli konuların ele alındığı eser,
722

 94 bab 

olarak tertip edilmiĢtir. Fuad Sezgin, “bir mev‟iza, hikmet, takvâ ve ahlâk kitabı” 

Ģeklinde takdim ettiği eserin Hz. Peygamber‟in (sas) hadislerini esas aldığını 

belirtmiĢtir.
723

 Müellife ait mev‟iza kitaplarının en meĢhurudur ve bu sahada yazılan 

kitapların ilklerinden sayılabilir. Öyle ki daha sonra yazılan bazı mev‟iza kitaplarına 

da kaynaklık etmiĢtir.
724 

Kitapta ahlâka dair konular iĢlendiği gibi akaide ve ibadete 

dair, ilmihâl tarzı bilgiler de vardır. Bu konularla ilgili âyet ve hadislerin yanı sıra 

nasihat ve hikmetli sözler de derlenmiĢtir.  

Eserde Ġsrâiliyat‟tan haberler de nakledilmiĢtir. Tevrat‟ın ve Ġncil‟in yanında, 

“Allah‟ın (cc) indirdiği bir takım “sahifeler”den” de alıntılar yapılmıĢtır.
725

 Ancak 

müellif bunları Tevrat‟tan veya ehl-i kitaptan aldığını da özellikle vurgulamıĢtır.
726

 

Bu haberleri hikâye üslubu ile anlatmıĢ ve rivayetinden önce de Ġsrâiliyat‟ı 

aktarmaya cevaz veren hadis-i nebevîyi
727

 zikretmiĢtir.  

                                                           
718

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 109. 
719

  Süleymaniye Kütüphanesi, Serez Bölümünde 01616-379958 numara ile kayıtlıdır. Ayrıca bak. 

Mehmet Akif Alpaydın, Tenbîhü‟l-Gâfilîn-Osmanlı Türkçesi Tercümesi NeĢri, Önsöz, Yasin 

Yayıncılık, Ġstanbul, 2018, s. 10. 
720

  Alpaydın, Tenbîhü‟l-Gâfilîn-Osmanlı Türkçesi Tercümesi NeĢri. 
721

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 475. 
722

  YeĢil, Va‟z Edebiyatında Hadisler, s. 88. 
723

  Sezgin, Târîhu‟t-Türâs, II, 79. 
724

  YeĢil, Va‟z Edebiyatında Hadisler, s. 85-140. 
725

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 93, 153, 236,  T.  s. 133, 226, 351, vd.  
726

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 66, 143, T.  s. 92, 210. 
727

 “ Ehl-i kitap Tevrat‟ı Ġbrânîce olarak okuyor ve Arapça olarak Müslümanlara açıklıyorlardı. Bunun 

üzerine Allah Rasülü Ģöyle buyurdu: “Siz Ehl-i kitabı ne tasdik edin ne de yalanlayın. Ancak 

Ģöyle deyin: “Biz bize indirilene de size indirilene de iman ettik. (Ankebût, 29/46)” ” Buhârî, 

Ġtisam, 25.  
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Müellifi mevzû hadisleri terviç etmekle itham edenler,
728

 yaygın bir eser 

olmasından dolayı Tenbîh‟teki bazı hadisleri kastetmiĢ olabilirler. Diğer mev‟iza 

eserleri gibi Tenbîhü‟l-Gâfilîn de hadislerinin zafiyeti sebebi ile eleĢtirilmiĢtir. 

Beyazıt Kütüphanesi‟nde 1456 numara ile kayıtlı Kitâbü‟l-Mevâ‟iz ile Fatih 

Kütüphanesi‟nde 2776 numara ile kayıtlı Kitâbü‟l-Mev‟iza adlı eserler de Tenbîhü‟l-

Gâfilîn ile aynı eserlerdir.
729

 

c. Dekâiku‟l-Ahbâr fi Zikri‟l-Cenneti ve‟n-Nâr 

Eser, 1312 yılında Bombay‟da basılmıĢtır. Gerek bu matbu nüshada gerekse 

de mahtut nüshalarında açık bir kayda rastlanılmamakla beraber, onun Kadı 

Abdurrahim b. Ahmed‟e (?) ait olduğu ifade edilmiĢtir. Ancak bahsi geçen matbu 

nüshanın yer aldığı kütüphanenin katalog fiĢlerinde eserin müellifi olarak Ebü‟l-

Leys‟in adı geçmektedir.
 

Yazıcı eserin müellife ait olduğu kanaatindedir.
730

 

Brockelmann ve Sezgin de eseri Ebü‟l-Leys‟e nispet etmiĢlerdir.
731

 Kâtib Çelebi‟nin 

ifadesine göre Kadı Abdürrahim b. Ahmed (?) eseri tercüme eden kiĢidir.
732

  

Eserde ele alınan konular arasında, Hz. Peygamber‟in (sas) nurunun 

yaratılması, Hz. Âdem‟in (as) nurunun yaratılması, meleklerin yaratılmaları ve 

vazifeleri, ölüm ve ölüm halleri, sorgu ve Münker-Nekir melekleri, sur, haĢr, hesap, 

mizan, sırat, Cennet ve Cehennem kapıları ve ahiret ahvali ile ilgili meseleler merfû, 

mevkûf ve maktû hadisler ıĢığında anlatılmaktadır.
733

 

d. Ed-Dürretü‟l-Fahira fi Ulûmi‟l-Âhira fi Ukubeti Ashâbi‟l-Kebâir  

Büyük günahların ve bunların cezalarının âyet ve hadislerin delilleri ile 

açıklandığı eser, 49 varaklık mahtut bir eserdir. Bağdatlı Vehbi Efendi 

Kütüphanesi‟nde 669/1 numara ile kayıtlıdır. Dört risalenin kaydedildiği bir mecmua 

içerisindedir.
734

 Yazıcı bu eserin Kurratü‟l-Uyûn ile aynı eser olduğunu iddia 

etmiĢtir.
735

 

  

                                                           
728

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 323. 
729

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 109. 
730

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 102. 
731

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 450. 
732

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 578. 
733

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 102. 
734

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348; Sezgin, GAS, I, 450. 
735

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 122. 
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e. Fedailü‟r-Ramadan (Risale fi Fadl-i ġehr-i Ramadan) 

Ramazan ayının faziletinin hadis-i Ģeriflerle anlatıldığı bu risale 6 varaklık 

mahtut bir risaledir. Tenbîhü‟l-Gâfilîn adlı eserin ilgili bölümünün aynıyla 

iktibasıdır. Ġbrahim Efendi Kütüphanesinde 341/3 numara ile kayıtlıdır.
736

 

f. El-Ġhtiyârât ve‟l-Ġntihâbât min Kitâb-i Tâci‟l-Müzekkirîn 

Ebû Mâlik Nasr b. Nasir tarafından mev‟izaya dair telif edilen Tâcü‟l-

Müzekkirîn
737

 adlı eserden seçmelerin olduğu risale 7 varaklık mahtut bir eserdir. 

Erzincan Kütüphanesi‟nde 147/2 numara ile kayıtlıdır. Eserde özellikle namaza dair 

fıkhi konular ve fadail konuları iĢlenmiĢtir.
738

 

g. Kurratü‟l-Uyûn ve Müferrihu‟l-Kalbi‟l-Mahzûn 

Abdülvehhab b. Ahmed b. Ali eĢ-ġârânî‟nin (v. 973/1565) telif ettiği 

Muhtasaru‟t-Tezkirati‟l Kurtubî‟nin kenarında basılan Ebü‟l-Leys‟in bu eserinde, 

büyük günahlar ve bunların cezaları âyet ve hadislerin delilleri ile açıklanmıĢtır. 

YaklaĢık 150 sayfalık bu eser, yukarıda bahsi geçen ed-Dürretü‟l-Fahira ile aynı 

içeriktedir. Bu iki eserin aynı eserin farklı nüshaları olma ihtimali vardır. Eser 1300 

ve 1304 tarihlerinde Bulak‟da baĢka eserlerin hamiĢinde basılmıĢtır. Ayrıca, 1302, 

1303, 1304, 1308, 1310, 1318 yıllarında Mısır‟da da basılmıĢtır.
739

   

h. Risâle fi‟l-Hikem (Hikmet-ü Ebü‟l-Leys) 

Nafiz PaĢa Kütüphanesi‟nde 860 numara ile kayıtlı 30 varaklık mahtut bir 

eserdir. Eserin muhtevasında, bir kısım peygamberlere Allah tarafından verilen hissî 

mucizelerin sadece o peygambere ait bulunuĢundaki ilahi hikmet, kâinattaki 

hayvanların ve yiyeceklerin garib yönleri, güneĢ ve ay gibi gök cisimlerinin 

kendilerine has özellikleri, erkek ve kadın olmak üzere farklı mahiyetler arzeden 

insanoğlunun yaratılıĢındaki mevcut gizli sırlar gibi çeĢitli konulara temas 

edilmektedir. Her konunun baĢında “…hikmeti nedir denirse, … denilir ki” Ģeklinde 

soru cevap üslubu ile yazılmıĢ bir eserdir.
740

 

  

                                                           
736

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 104. 
737

  Kâtib Çelebi, KeĢfü‟z-Zunûn, I, 254. 
738

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 105. 
739

  Brockelmann, GAL-Supp, I, 348. 
740

  Sezgin, GAS, I, 450; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

s. 108. 
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ı. Esrâru‟l-Vech 

Hz. Peygamber‟in (sas) mirac gecesinde Allah (cc) ile arasında geçen 

konuĢmayı konu edinen eserin bir adının da Esrâru‟l-Vahy olduğu 

belirtilmektedir.
741

 

2.7.5. Menâkıb ve Tezkira Eserleri 

a. Hikâyeti Pirler ve Menâkıb-ı Evliya 

Kasidecizade Kütüpnanesi 375 numarada kayıtlı eser, 121 varaktan oluĢan, 

Türkçe mahtut bir eserdir. Eser birçok ahlâkî hikâyeden oluĢmaktadır. Eserin 

baĢında, mütercim tarafından yazıldığı anlaĢılan bir mukaddime vardır. Bu Türkçe 

mukaddimede eserin Ebü‟l-Leys tarafından Farsça olarak kaleme alındığı 

belirtilmektedir. Eserin bir diğer yazma nüshası da Ġstanbul Üniversitesi 

Kütüphanesi‟nde Tercüme-i Tezkirati‟l-Evliya adı ile kayıtlıdır.
742

 

b. Tuhfetü‟l-Enâm fi Menâkibi‟l-Eimmeti‟l-Âlâm 

Dublin Kütüphanesi‟nde yer aldığı haber verilen 91 varaklık bu mahtut eser, 

dört fıkıh mezhep imamının menkıbeleri hakkındadır.
743

 

2.7.6. Hadis Alanına Dair Olanlar 

a. El-Letâifü‟l-Mustahrace min Sahihi‟l-Buharî 

Ġstanbul Üniversitesi Kütüphanesi‟nde 2018 numara ile kayıtlı olan mahtut 

eser, 30 varaktan ibarettir. Eserde Sahih-i Buharî‟den seçilmiĢ değiĢik konulardaki 

hadisler vardır.
744

 

Ebü‟l-Leys‟in bir mev‟iza kitabı olarak bilinen kitabı Tenbîh‟inin de bir hadis 

kitabı olarak değerlendirilmesi mümkündür. 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys gayet velut bir müelliftir ve birçok eserin 

sahibidir. Eserlerindeki konu ve alan çeĢitliliği hayret vericidir. Bu onun ilmi 

Ģahsiyetinin derinliğini ve geniĢliğini de ortaya koymaktadır.  

                                                           
741

  Sezgin, GAS, I, 450; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 12; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 111. 
742

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 112. 
743

  Sezgin, GAS, I, 450. 
744

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 110. 
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2.8. Ġlmî ġahsiyeti 

Ġmamü‟l-hüda, el-Fakîh, Ebü‟l-Leys, fıkıh ilminde öne çıkmıĢsa da temel 

Ġslâm ilimlerinin her alanında eser telif etmiĢ, Mâverâünnehir ekolüne mensup, Ehl-i 

sünnetten bir âlimdir ve hocaları ağırlıklı olarak Belhlidir. Bu sebeple Belh 

meĢayıhından sayılmıĢtır.
745

 Medresede müderristir. ġer‟i konularda fetva veren, 

meselede müctehid bir fakihtir. Ahlâk ve mevâ‟iz dalında seçkin bir vaizdir, 

müfessirdir, muhaddistir, mütekellimdir, mutasavvıftır.  

Çığır açacak nitelikte olmasa da tıp
746

, astronomi
747

 gibi farklı bilim 

dallarında da fikirlerini ibraz etmesi onun, bilginin kendisini olduğu kadar o bilginin 

elde edilmesini de önemsediğini göstermesi açısından dikkate değerdir.  

Onun ilmî kiĢiliği sadece bir alanda yaptığı çalıĢmalar incelenerek veya bir 

tek eseri irdelenerek değerlendirilemez. Bunun için hem kendisine ait eserler hem de 

kendisi ile ilgili yapılan çalıĢmalar göz önünde bulundurulmalıdır. AĢağıda onun eser 

telif ettiği alanlardaki görüĢleri ve çalıĢmaları ayrı ayrı değerlendirilecektir. 

2.8.1. Tefsirciliği 

Kur‟ân‟ın ilk müfessiri Hz. Peygamber‟dir. (sas) Tefsiri ondan ashâbı almıĢ 

onlar da bu bilgileri tâbiûna aktarmıĢtır. Muteber hadis kaynakları da bu bilgileri bir 

araya getirmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in “Tefsîru‟l-Kur‟âni‟l Azîm” diye anılan ve özel bir ismi 

olmayan bir rivayet tefsiri vardır. Bu tefsiri Ömer N. Bilmen orta büyüklükte bir 

tefsir olarak nitelendirmiĢtir.
748

 Arapçası Beyrut‟ta -bizim elimizdeki baskısı 

2014‟te- üç cild halinde basılmıĢtır. Dili açık ve akıcıdır. 

Rivayet tefsirlerinin önemli taraflarından biri içlerindeki sünnet 

müktesabatıdır. Bu tefsirlerden ayetlerin hadislerle açıklanması kadar hadislerin 

Kur‟ân‟ı tekid ve tebyin ettiği de anlaĢılmaktadır. Bu, hem ilk asırlardan itibaren bu 

iki temel kaynağın asla birbirinden ayrı düĢünülmediğini ortaya koymakta hem 

                                                           
745

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 36. Sadece belli bir Ģehir değil, o Ģehre mücavir geniĢ bir bölge Belh 

olarak adlandırılmaktadır. Diğer bölgeler ise, Buhara ve Irak bölgeleridir.  
746

  Ebü‟l-Leys, Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 31,33, vd, T.  s. 747, 750, vd.  
747

  Ebü‟l-Leys, Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 113, 119, 123, vd, T.  s. 890, 904, 910, vd. 
748

  Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, s. 486. 
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Kur‟ân‟ın sünnete olan ihtiyacını açığa çıkarmaktadır. Ayrıca bu tür tefsirler, 

müelliflerinin hadis birikimine dair de bir karinedir. Sadece böyle bir tefsiri yazmıĢ 

olması bile Ebü‟l-Leys‟in hadis birikiminin boyutlarını açıklayacak niteliktedir. 

Böylece o, Kur‟ân‟ı açıklayan rivayetleri toplamak sureti ile müstakil bir tefsir 

yazmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys, tefsirinin baĢında “Tefsir Öğrenmeye TeĢvik” baĢlığı ile yazdığı 

mukaddimede, “Kur‟ân‟ı, dilin inceliklerini ve sebeb-i nüzülü bilmeyenlerin kendi 

re‟yi ile tefsir etmesi caiz değildir.” demiĢtir.
749

 Daha sonra Ġbn Mesud‟dan  “Ġlim 

isteyen Kur‟ân‟ı tefsir etsin, Kur‟ân‟ı tefsir edin çünkü onda öncekilerin ve 

sonrakilerin ilmi vardır.” mevkûf hadisini aktararak
750

 Kur‟ân‟ın ehli tarafından tefsir 

edilmesinin vacip olduğunu söylemiĢtir. Ona göre Kur‟an, halka hüccet olması için 

inmiĢtir ve eğer tefsir edilmezse yeterli bir hüccet olmaz.
751

 Ancak müellif, 

müteĢabih ayetlerin tefsirini caiz görmez.
752

 Birbiri ile ihtilaflı olarak görülebilecek 

olan bu iki görüĢü, tefsir etme liyakatını “dilin inceliklerini ve sebeb-i nüzülü 

bilmeye” bağlayarak telif etmiĢtir. 

Bu noktada Ebü‟l-Leys‟ten çok sonra yapılan Ģu tefsir tarifini bir daha 

okumak uygun olacaktır: “Sarf, nahiv ve belâgat gibi dil bilimlerinden; esbâb-ı 

nüzûl, nâsih-mensuh, muhkem-müteĢâbih gibi Kur‟an ilimlerinden; hadis ve tarih 

gibi rivayet ilimlerinden; mantık ve fıkıh usulü gibi yöntem bilimlerinden 

yararlanılarak Kur‟ân‟ın manalarının açıklanmasını ve ondan hüküm çıkarılmasını 

öğreten ilimdir.”
753

 Tarifte tam da Ebü‟l-Leys‟in söylediği gibi, tefsir iĢini yapacak 

kiĢinin dil ilimleri ile Kur‟an ilimlerine vâkıf olmasına özellikle vurgu yapılmıĢtır. O 

halde tefsirinin giriĢindeki açıklamalarından Ebü‟l-Leys‟in kendisini bu yetkinlikte 

gördüğü ve kendi re‟yinin dıĢında konu ile ilgili rivayetleri bir araya getirdiği 

anlaĢılabilmektedir. 

                                                           
749

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 71. 
750

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 71. Hadis, Abdullah b. Mübârek‟in Zühd‟ünde 814. hadis olarak, Ġbn Ebû 

ġeybe‟nin (v. 235/849) Musannef‟inde 35839. hadis olarak, Taberânî‟nin Mu‟cemü‟l-Kebîr‟inde 

8666. Hadis olarak geçmektedir. 
751

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 71; a. mlf. Bustânü‟l-Ârifîn Ar. s. 37, T.  s. 757. 
752

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 36, T.  s. 757. 
753

  ZerkeĢî, Ebû Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Bahâdır (v. 794/1392), el-Bürhân fi Ulûmi‟l-

Kur‟an,(I-IV), (thk. Yusuf Abdurrahman MaraĢlı), Beyrut, 1990, I, 104; BirıĢık, “Tefsir”, DĠA, 

XL, 281. 
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Rivayet tefsirlerinin önemli zaaflarından biri Ġsrâiliyat‟tır.
754

 O sebeple Ebü‟l-

Leys‟in tefsirciliği hakkındaki yorum yaparken bu konunun detayları da gözden 

geçirilmelidir. Bu çalıĢmanın konusu dıĢında olduğu için uzun izahların 

yapılmayacağı Ġsrâiliyat hakkında ilgili kaynaklara bakılabilir.
755 

Burada kısa bazı 

bilgiler verilecektir. 

“Ġsrâiliyât” kavramı IV. asırda ortaya çıkmıĢtır ancak kastettiği anlam ilk üç 

asırda “el-kütüb” kavramı ile ifade edilmiĢtir.
756

 Bazı araĢtırmacılar yazının daha az 

kullanıldığı dönemlerde kültürün ve kültürle beraber tarihi haberlerin, öğüt ve 

hatıraların bu yolla aktarılmasından dolayı
757

 Ġsrâiliyat‟ın gerek tefsir gerekse de 

tarih kaynakları içinde ilk dönemlerde olumlu bir konuma sahip olduğunu 

savunmuĢlardır.
758

 Bu rivayetlerin içeriğinin gerçek oldukları kesin değildir ama 

uydurma oldukları da kesin değildir. Sadece ne kadar doğru olup olmadıklarını 

anlamak ve bunu araĢtırmak biraz zordur. Bu haberlerin çoğunun kaynaklı ve doğru 

bir bilgi olmaktan ziyade artık anonim hale gelmiĢ masalsı anlatımlar olması 

muhtemeldir.  

Klasik dönemde Ġsrâiliyat‟tan olan bilgileri kullanmayı sakıncalı bulmayan 

Ġslâm âlimleri, zaman zaman Ehl-i kitaba baĢvurarak bilgi edinmeyi tavsiye eden 

âyetleri,
759

 Ġsrâiloğulları‟ndan rivayette bulunulmasında sakınca görmeyen bazı 

hadisleri
760

 ve bir kısım sahâbînin merak ettiği konuları Ehl-i kitaba sormalarını bu 

düĢüncelerine delil göstermiĢlerdir. Hatta Ġslâm Hukuku‟nda önceki Ģeriatleri fer'i 

hüküm kaynaklarından saymıĢlardır.
761

 

                                                           
754

  Ġbrahim Hatipoğlu, Abdülhamit BirıĢık, “Ġsrâiliyat”, DĠA, XXIII, 195. 
755

  Bu hususta bakılacak kaynaklar;  Hatipoğlu-BirıĢık, “Ġsrâiliyat”, DĠA, XXIII, 195; Zehebî 

Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn; Abdullah Aydemir, Tefsirde Ġsrâiliyât, vd. 
756

  Ali KuzudiĢli, “El-Kütüb‟den Ġsrâiliyat‟a Bir Kavramın Tarih Ġçindeki Yolculuğu”, Cumhuriyet 

Üniversitesi, Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sivas, c. XVI, S. 1, 2012, s. 136.  

Makalede “el-kütüb”den kastedilenin eski kitaplar olduğu, ancak kavramın zamanla yeni yazılan 

kitapları, acaib türü kitapları, zühd ve rekaik kitaplarını da kastedecek Ģekilde anlam kaymasına 

uğraması ile yerini Ġsrâiliyât kavramına bıraktığı anlatılmaktadır. 
757

  Salahattin Polat, Metin Tenkidi, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2010, s. 13. 
758

  Bilal Gökkır, “Tefsirde Ġsrâiliyat: Klasik Dönemde Ġsrâiliyat ve Önemi”, Siyer AraĢtırmaları 

Dergisi, S. 5, 2019, s. 186. 
759

  Âl-i Ġmran, 3/93; Yunus, 10/94; Ra‟d, 13/43. 
760

  Ebû Dâvud, Ġlim, 11; Tirmizî, Ġlim, 13. 
761

  Veli Atmaca, “Hadis‟te Ġsrâiliyât‟a BakıĢ (I)”, Harran Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, 

1996, S.  2, s. 359. 



107 

Hadisçiler, Ġsrâiliyat haberlerini daha titizlikle araĢtırmıĢlar ve diğer 

rivayetlere uyguladıkları tenkit yöntemlerini bu haberlere de uygulamıĢlardır.
762

 

Müfessirler ve tarihçiler Ġsrâiliyat‟a muhaddislerden daha hoĢgörülü davranmıĢ, ana 

metinlerle çatıĢmayan ve mükellefiyet bağlamında bir mesuliyet de getirmeyen bu 

bilgileri tamamen gereksiz ya da gayr-i meĢru görmemiĢlerdir.
763

 Ġsrâiliyat haberleri 

veya ehl-i kütübün bilgileri bazı zayıf senedlerle erken dönem tefsirlerinde vardır ve 

bu, o dönem için yadırganacak bir durum değildir.
764

  

Ġsrâilî rivayetlerin en önemli tehlikesi Kur‟ân‟ı okuyup anlamak isteyenleri 

gereksiz bilgilerle meĢgul etmesi, bilmenin ve araĢtırmanın gereksiz olduğu 

konularla insan zihnini meĢgul edip asıl mana ve hikmet üzerinde düĢünmeye engel 

olmasıdır.
765

  

Hz. Peygamber (sas) tarafından ibka ve islah edilen Cahiliyye ve Ehl-i kitap 

örfü ise  artık Ġsrâiliyat olarak değerlendirilmez; bunları takriri sünnet türünden kabul 

etmek daha uygundur.
766

  

Sahâbe ve tâbîûn bu tür rivayetleri aktarırken dinin tasdik ettiklerini tasdik, 

reddettiklerini reddetmeye ve sükût ettikleriyle ilgili de tevakkuf etmeye özen 

göstermiĢtir. Özellikle akaid ile ilgili hususlarda Ehl-i kitap mühtedilerine soru 

sormamıĢlardır.
767

  

Açıktır ki bu türden haberlerin anlatılması, aktarılması sahâbe ve tâbîûndan 

bazı âlimlere olan güveni sarsmıĢtır. Böylece mevsuk olduğu bilinen bazı râvîler 

maalesef yalancılıkla itham edilmiĢtir.
768

 Oysa kaynaklarda Ġsrâiliyat‟la iliĢkisi 

zikredilen isimlerin çoğu güvenilir râvî olarak tarihe geçmiĢlerdir. Kâ„b el-Ahbâr ile 

Vehb b. Münebbih‟in rivayetleri tefsir ve tarih kaynaklarında yer aldığı gibi hadis 

kitaplarında da nakledilmektedir.
 769

 

                                                           
762

  Atmaca, “Hadiste Ġsrâiliyat‟a BakıĢ (I)” s. 361. 
763

  Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, 788; Zehebî Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I, 158. 
764

  Ali KuzudiĢli, “ El-Kütüb‟den Ġsrâiliyat‟a Bir Kavramın Tarih Ġçindeki Yolculuğu”, s. 147. 
765

  Atmaca, “Hadiste Ġsrâiliyat‟a BakıĢ (I)” s. 360; Zehebî Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I, 161. 
766

  Atmaca, “Hadiste Ġsrâiliyat‟a BakıĢ (I)” s. 361. 
767

  Zehebî Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I, 57. 
768

  Zehebî Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I, 143. 
769

  Hüseyin Akyüzoğlu, “Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır‟ın Tefsirde Ġsrâiliyat Rivayetlerine 

YaklaĢımı”, EKEV Akademi Dergisi, Sosyal Bilimler, c. XX, S. 65, 2016, s. 297. 
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Burada yapılan bu kısa bilgilendirmeden sonra Ebü‟l-Leys‟in tefsirciliği daha 

iyi değerlendirilebilecektir.  

Ebü‟l-Leys Kur‟ân‟ı ilk önce Kur‟ân‟ın kendisi ile tefsir etmiĢtir.
770

 Özellikle 

kelime anlamları için diğer ayetleri Ģahit getirmiĢtir.
771 

Mesela Nisa sûresinin 57. 

ayetinde geçen “cennet” kelimesini, Muhammed sûresinin 15. ayeti ile tefsir etmiĢtir.  

Daha sonra ve daha çoğunlukla ayetlerin tefsirinde merfû hadislere 

baĢvurmuĢ ve eserde pek çok merfû hadis rivayet etmiĢtir.
772

 Bilindiği gibi hadislerin 

tasnif edildiği dönemde her ne kadar tefsirle ilgili rivayetler ayrıldıysa da hadisin 

tefsir üzerindeki ağırlığı ve etkinliği devam etmiĢtir. Bu dönemde tefsir alanında 

tedvin edilen telifat, merfû hadislerden ve sahâbe ve tâbîûn sözlerinden ibarettir.
773

 

Ebü‟l-Leys‟in tefsirindeki üçüncü kaynak, ashâbın sözleri ve görüĢleridir. 

Sahâbenin tefsir konusundaki anlayıĢları mükemmel, bilgileri de çok sağlamdır, 

çünkü vahye bizzat Ģahit olmuĢlardır.
774

 Ebü‟l-Leys de Ali b. Ebi Talib, Ömer b. 

Hattab, Abdullah b. Abbas, Übeyy b. Ka‟b, Abdullah b. Mes‟ud ve daha diğer pek 

çok sahâbînin hem kıraat hem de tefsir anlamında rivayetlerini zikretmiĢtir. 

Bu rivayetler, vahyin inmeye devam ettiği bu süreçte Hz. Peygamber‟in (sas), 

ashâbın yanlıĢ anlama ve yorumlamalarına yaptığı tashihler, kelimelerin anlamları ile 

ilgili açıklamalardan müteĢekkildir. Sahabe rivayetlerinde ise daha çok  esbâb-ı nüzul 

ve nasih-mensuh konularında bilgiler vardır.
775

 Ancak sahâbîler, tefsir yaparken çok 

ihtiyatlı davranmıĢlar ve bilmedikleri konularda fazla konuĢmamıĢlardır.
776

 Sadece 

Abdullah b. Abbas ve Abdullah b. Mes‟ud gibi müfessir sahâbîlerin Kur‟ân‟ın 

tamamına yakınını tefsir ettikleri bilinmektedir.
777

 Hz. Osman devrinde mushafların 

çoğaltılmasından sonra müfessir sahâbîlerin genç sahâbîleri ve tabiîleri eğitmesi 

süreci baĢlamıĢ ve bu süreç içerisinde bu sahâbîlerin her biri bir ekol 

                                                           
770

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 100, 119, 126, 199, 203 vd. 
771

  Okumalarımızda tespit ettiğimiz bu hususa eser hakkında yapılan tüm çalıĢmalarda da 

değinilmiĢtir. Tefsirin hemen her sayfasında bunun örneklerini görmek mümkündür. 
772

  Bu husus Tefsiri okuyan herkesin görebileceği bir özelliktir. Örnekler için, neĢredenin giriĢte 

yazdığı mukaddimeye ve Yazıcı‟nın tezinin ilgili sayfalarına bakılabilir. Sonraki bölümde de 

bunun örnekleri incelenecektir. 
773

  Zehebî Hüseyin, et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I, 141. 
774

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 3. 
775

  BirıĢık, “Tefsir”, DĠA, XL, 281. 
776

  Taberî, Ebû Ca„fer Muhammed b. Cerîr el-Bağdâdî (v. 310/923) Câmiu‟l-Beyân an Tevîli Âyi‟l-

Kur‟an, I-XVI, Dâru‟l-Meârif, Kahire 1969, I, 77. 
777

  Taberî, Câmiu‟l-Beyan, I, 90. 



109 

oluĢturmuĢtur.
778

 Tefsir ekollerinin en önemlilerinden olan Mekke ekolünün baĢ 

temsilcisinin Abdullah b. Abbas, Medine ekolünün baĢ temsilcisinin Ubey b. Ka‟b, 

Irak ekolünün baĢ temsilcisinin ise Abdullah b. Mes‟ud olduğu kabul edilir.
779

 Bu 

ekollerden Mekke ve Medine ekolü daha çok rivayetçidir, Irak ekolü ise dirâyetçiliği 

ile temayüz etmiĢtir.
780

 

Ebü‟l-Leys‟in tefsirindeki dördüncü kaynak tâbiûn sözleridir. “Maktû hadis” 

denilen ve daha çok “eser/âsâr olarak bilinen bu malzeme, diğer rivayete dayalı hadis 

ve tefsir eserlerinde olduğu gibi onun tefsirinde de çokça bulunmaktadır. Ebü‟l-

Leys‟in tefsirinde görüĢlerine baĢvurduğu tâbiîler, sahâbenin büyüklerinin 

öğrencileridir. Bunlar, Hasan el-Basrî (v. 110/728)
781

, Saîd b. Cübeyr (v. 94/713)
782

, 

Atâ b. Ebû Rebâh (v. 114/732)
783

, Mücâhid b. Cebr (v. 103/721)
784

, Ġkrime (v. 

105/723),
785

 Vehb b. Münebbih (v. 114/732)
786

, Kâ‟b el-Ahbâr (v. 32/652)
787

, Süddî 

el-Kebîr (v. 127/745)
788

 , Mukâtil b. Süleyman (v. 150/767),
789

 Dahhâk b. Müzâhim 

(v. 105/723)
790

 gibi müfessir tâbiîlerdir. Ancak tüm bu rivayetler, genellikle senedsiz 

olarak aktarılmıĢtır, sadece alıntılanan kiĢi ismen zikredilmiĢtir. Tabiîlerin, 

                                                           
778

  Sarıçam-ErĢahin, Ġslâm Medeniyeti Tarihi, s. 185. 
779

  BirıĢık, “Tefsir”, DĠA, XL, 281. 
780

  Ġsmail Cerrahoğlu, “Abdullah b. Mes‟ud”, DĠA, I, 114; Sarıçam-ErĢahin, Ġslâm Medeniyeti Tarihi, 

s. 185. 
781

  Tâbiûndandir. Mürsel hadis rivayet ettiği bilinmektedir. Tedlis yaptığı da idDĠA edilmiĢtir. Ama 

çoğunluk sıka kabul etmiĢtir, hadisleri sahihtir. Ahmet Yücel, “Hasan-ı Basrî 5/7”, DĠA, XVI, 

303. 
782

  Tâbiûndandir. Hadiste sıka, tefsirde otoritedir. Mürsel hadis ve Ġsrâiliyat rivayet ettiği idDĠA 

edilmiĢtir. Mehmet Efendioğlu, “Saîd b. Cübeyr”, DĠA, XXXV, 552. 
783

  Tâbiûndandir. Muhaddis ve müfessirdir. Re‟y ehlinden bir fakihtir. Hadiste sıkadır. Mürsel hadis 

rivayet etmiĢ ve mürselleri sahih sayılmamıĢtır. Cerrahoğlu, “Atâ b. Ebû Rebâh”, IV, 35. 
784

  Tâbiûndandir. Müfessirdir. Hadiste sıka kabul edilmiĢtir. Buhârî, rivayetlerini eserine almıĢtır. 

Ġsrâiliyat‟ı çok kullandığı için eleĢtirilmiĢtir. Fakih olup ayetlerin tefsirinde akla da önem 

vermiĢtir. Zaman zaman mecazî tefsire örnek olacak yorumları da vardır. Muhammed Fatih 

Kesler, “ Mücâhid b. Cebr”, DĠA, XXXI, 441. 
785

  Çoğunlukla sıka kabul edildiği ve müfessir olduğu bilinmektedir. Tayyar Altıkulaç, “Ġkrime el-

Berberî”, DĠA, XXII, 40.  
786

  Tâbiûndandir. Tarihçidir. Ġsrâiliyat rivayet etmiĢtir. Kendisi sıkadır ama rivayetleri tenkit 

edilmelidir. Mahmut Demir, Mehmet Emin ÖzafĢar, “Vehb b. Münebbih”, DĠA, XLII, 608. 
787

  Tâbiûndandir. Mürsel hadis ve Ġsrâiliyat rivayet etmiĢtir. Kendisi sıkadır ama rivayetleri tenkit 

edilmelidir. M. YaĢar Kandemir, “Kâ‟b el-Ahbâr”, DĠA, XXIV, 1. 
788

  Tâbiûndandir, müfessirdir. Çoğunlukla sıka kabul edilse de tazyif edenler de vardır. Ġsrâiliyat ve 

kıssa anlattığı için de eleĢtirilmiĢtir. Cerrahoğlu, “Süddî”, DĠA, XXXVIII, 17. 
789

  Müfessirdir. Çoğunlukla senedleri rivayet etmediği için sıka kabul edilmez. Kelâmî görüĢleri 

sebebi ile eleĢtirilmiĢtir. Türker, “Mukâtil b. Süleyman”, DĠA, XXXI, 134.  
790

  Çoğunlukla sıka kabul edildiği ve müfessir olduğu bilinmektedir. Sâid b. Cübeyr‟i atlayarak Ġbn 

Abbas‟tan mürsel hadis rivayet etmiĢtir. Eroğlu, “Dahhâk b. Müzâhim”, DĠA, VIII, 410. 
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naklettikleri rivayetleri Ehl-i kitaptan almıĢ olmaları, sahâbîlerden almıĢ 

olmalarından daha muhtemel görünmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟in tefsiri bolca senedsiz Ġsrâiliyat haberlerinin olduğu
791

 ve bu 

haberlerin genellikle tenkit edilmediği tefsirlerdendir.
792

 Ebü‟l-Leys, tefsirinde 

özellikle peygamber kıssalarında böyle pek çok rivayet nakletmiĢtir.
793

 Onun bölgede 

yaĢayan Yahudilerle kültür alıĢveriĢinde bulunduğu ve onlardan Ġsrâiliyat dinlediği, 

anlaĢılmaktadır.
794

 Tevrat‟ı okuduğu veya en azından ondaki bilgilere aĢina olduğu 

peygamberlere dair verdiği detay bilgilerden anlaĢılmaktadır.
795

 Bunları "يقبه" sıygası 

ile aktarmıĢ ve olumlu-olumsuz hiç yorum yapmamıĢtır. Bu konuda Âl-i Ġmran 

suresinde geçen Ģu yorumlar konu ile ilgili sadece bir örnektir: 

“Denilir ki, Ġsa b. Meryem (as) bir ölüyü diriltmek istediği vakit, bu isimlerle 

dua ederdi: Ya Hayyu Ya Kayyum…” 

“Denilir ki, Âsaf b. Berahya Belkıs‟ın tahtını Süleyman‟a (as) getireceğinde 

de bu iki kelime ile dua etti: Ya Hayyu Ya Kayyum…” 

“Denilir ki, Benî Ġsrâil Musa‟ya (as) Allah‟ın (cc) en büyük isminin ne 

olduğunu sordular. O da onlara “ġöyle seslenin!” Ahiya! (yani Ya Hayy) ġürâhiya! 

(yani Ya Kayyum) dedi.” 

“Denilir ki, Bu denizcilerin duasıdır. Boğulmaktan korktukları zaman bu 

isimlerle dua ederler.”
796

 

Ebü‟l-Leys‟in Ġsrâiliyat haberlerini ehl-i kitabın kaynakları ile kıyaslayıp 

kıyaslamadığı tam anlaĢılamamaktadır. Yazıcı bu bilgilerin Tevrat‟la bire bir 

uyuĢtuğu kanaatindedir.
797

 Her ne kadar Ebü‟l-Leys‟in tefsirdeki bilgileri Tevrat ile 

örtüĢse veya onun Tevrat‟ı okuduğuna dair ifadeleri olsa da bizim kanaatimiz onun 

bu bilgilerinin ve aktardığı rivayetlerin ilk üç yüzyılda Ġslâm âlimlerinin derlediği 

                                                           
791

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 54. 
792

  Habibe Çelik Yılmaz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tefsirinde Ġsrâiliyat”, 29 Mayıs 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2019, s. 

49; Hatipoğlu-BirıĢık, “Ġsrâiliyat”, DĠA, XXIII, 195. Bu maddede tefsirler, Ġsrâiliyat yaklaĢımları 

açısından tasnif edilmiĢtir. 
793

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 204. 
794

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 151. Bu ifadelere dair birkaç örnek için, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 66, 93, 

153, 161, T.  s. 92, 134, 226, 237; Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 57, T.  s. 791.  
795

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Bakara 2/102,250,248, Hud 11/48, Yusuf 12/7, Kehf 18/22, Maide 5/115 vd… 
796

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Âl-i Ġmran, 3/1, I, 243. 
797

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 211. 
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tefsirlere dayandığı yönündedir. Çoğu kere tarihî bilgileri bir yorum yapmadan, 

özetleyerek ve mutlak doğru olduğunu iddia etmeden   "يقبه" “derler ki, denilir ki” 

Ģeklinde ifadelerle, senedsiz olarak aktarmıĢtır. Eğer rivayet birisine ait bir söz ise 

bunu da sadece ilk râvîsini vererek söylemiĢtir.
798

  

Gerek Ebü‟l-Leys‟in gerekse onun gibi Müslüman âlimlerin ve özellikle 

müfessirlerin muhtelif konulardaki bazı bilgilere tercüme faaliyetlerinin hızlandığı 

dönemde eski kitaplardan ulaĢmıĢ olmaları muhtemeldir. Aslı ilâhî olup sonra tahrif 

olunan ancak o zamanlarda tedâvülde bulunan Tevrat ve Ġncil tercümeleri, önceden 

yazılan tarih kitapları, Arapçaya tercüme edilen Pehlevîce ve Farsça kitaplar,
799

 

sadece Ehl-i kitap mensuplarının değil ZerdüĢt rahiplerin, Budist keĢiĢlerin ve 

Maniheist din adamlarının da kayıt altına aldıkları kendi inançlarının metinleri
800

  

kadar halk arasında dolaĢan efsaneler, kıssalar, sözlü kültür ögeleri de bu 

kaynaklardan olabilir. Müfessirlerin bu türden bilgileri, daha önce sahâbe ve 

tâbiûndan gelen rivayetlerle karĢılaĢtırmıĢ, pekiĢtirmiĢ ve kitaplarına almıĢ olmaları 

mümkün görünmektedir. 

Bilimsel olarak pek çok Ģeyin henüz açıklanmadığı o dönemlerde bazı akıl ve 

bilim dıĢı açıklamalar da tefsirde bulunabilmektedir. Mesela, Ġsra sûresinde gece ile 

gündüzün mahiyeti hakkında Ġbn Abbas‟tan  bir mevkûf hadis aktarmıĢ ve gecenin, 

Cebrail‟in kanadıyla kameri örtmesi sonucu olduğunu söylemiĢtir.
801

 Taha sûresinde 

arzın bir balığın üstünde öküzün iki boynuzunun arasında olduğunu yine Ġbn 

Abbas‟tan  senedsiz aktarmıĢtır.
802

 Ancak onun bazı konularda akıl yürüttüğü de 

görülmektedir. Mesela, Harut ile Marutun hikayesindeki fitneci kadının göğe 

yükseltildiği ve orada Zühre denilen yıldıza dönüĢtüğü hakkındaki rivayetleri 

bazılarının “Zühre dünya yaratılalı beri oradadır.” diyerek sahih bulmadığını da  

aktarmıĢtır.
803

  

                                                           
798

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Bakara 2/102. I, 143. 
799

  Mustafa Fayda “Târîhu‟l-Ümem ve‟l-Mülûk”, DĠA, XL, 92. 
800

  Starr, Kayıp Aydınlanma, s. 323. 
801

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Ġsra 17/12, II, 262. 
802

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Taha, 20/6, II, 336. 
803

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, Bakara 2/102. I, 143. 
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Ebü‟l-Leys‟in Tenbîh‟inde aktardığı Ġsrâiliyat konusundaki Ģu rivayet
804

 hem 

onun bu konudaki tutumunu hem de sahâbenin yaklaĢımlarının sebeplerini 

açıklamaktadır: 

“Hz. AiĢe ‟den Ģöyle zikredildi: “O Ģöyle dedi: “Yanıma bir Yahudi kadın 

gelinceye ve benden bir Ģey isteyinceye kadar kabir azabını bilmiyordum. Ona 

istediğini verince bana „Allah seni kabir azabından korusun!‟ dedi. Ben bu sözü, 

Yahudilerin batıl uydurmalarından (ebâtıli‟l-yehüüd) sandım. Resûlullah gelince 

durumu ona anlattım, O da bana kabir azabının hak olduğunu söyledi.”
 805

 

Hz. AiĢe‟nin risâletten sonra doğduğu düĢünülürse Yahudi kültürüne çok 

aĢina olmadığı tahmin edilebilir. Onların sözlerini boĢ-batıl söz olarak nitelendirmiĢ 

ve öyle zannetmiĢtir. Ancak Hz. Peygamber (sas) Yahudi kadının sözlerini tasdik 

etmiĢ ve onların bilgilerinin içinde doğru bir kısmın olduğuna iĢaret etmiĢtir. 

Peygamber kıssalarına dair yapılan nakillerde peygamberlerin ismet sıfatını 

zedeleyen bir rivayetin olmaması, Ebü‟l-Leys‟in kelâmî bilgileri çerçevesindeki 

hassasiyeti ile ilgili olsa gerektir. Bu türden ismet sıfatına muhalif Ġsrâilî haberleri 

aktarmamıĢ olması, onun bu tür bilgileri tenkit ettiğini, dinin aslından olan konularda 

Ġsrâiliyat‟a itibar etmediğini göstermektedir. Hz. Harun‟un (as) Sâmirî‟ye yardım 

ettiğini iddia eden veya Musa‟nın (as) Rabbini gördüğünü iddia eden Ġsrâilî haberlere 

tefsirde itibar edilmemiĢtir.  

Ebü‟l-Leys, çoğu ayetin nüzül sebebini de aktarmıĢtır. Diğer rivayetler gibi 

sebeb-i nüzül rivayetlerinde de kısa senedler verdiği olmuĢtur.   قبه في سٗايت ميبي ػِ ابي"

.gibi  صبىح ػِ ابِ ػببط"   
806

 Bazı yerlerde sadece tek bir râvî adı vermekle 

yetinmiĢtir.  "قبه ٍقبحو، قبه ميبي" gibi.
807

 Bu râvîlerin tefsire dair kitaplarının olduğu da 

bazı ifadelerden anlaĢılmaktadır.
808

 Ancak bu rivayetlerin kaynağını çoğu kez 

belirtmemiĢ "ٌٖقبه بؼض " demekle yetinmiĢtir.
809

 Kullandığı "قبه" ifadesinden onun bu 

rivayetleri râvîlerin kitaplarından aldığı, bu rivayetlerin senedlerini bildiği ama 

tefsirde tekrar etmeye gerek görmediği anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys, rivayetlerin 

                                                           
804

  Bu anlamdaki hadis, farklı lafız ve isnatlarla pek çok hadis kaynağında Hz. AiĢe‟den rivayetle 

geçmektedir. Buhâri, Cenâiz 89; Müslim, Mesâcid, 123, Küsuf 2; Nesâî, Cenâiz 115. 
805

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 33, T.  s. 41. 
806

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 96, 257 vd. 
807

  Örnek olarak Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 96, 97, 98, 244 vd. 
808

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 250. Bu sayfada geçen ibare Ģu Ģekildedir: “Kelbî kitabında Ģöyle dedi.” 
809

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 91, 96, 102, 273 vd. 
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senedini zikretmeyi önem sırasında birinci derecede görmemiĢ, tefsirini sıradan 

okuyucu için gerekli bulmadığı senedlerle geniĢletmemiĢtir. Ayetteki mananın 

anlaĢılmasını daha çok öncelemiĢ, önemsemiĢ ve anlamada bağlamın gerekliliği 

açısından lüzum gördüğü için de
810

 sebeb-i nüzülleri zikretmiĢtir.  

Müellifin bu tefsiri üzerine araĢtırma yapanlar onun tefsirinin hem rivayet 

hem de dirâyet tefsiri olduğunu söylemektedir.
811

 Bunun sebebi, tefsirde fıkıh, 

kelâm, dil ve dilbilgisi ile ilgili çokça malumat olmasıdır. Tefsirde nüzul sebepleri, 

kıraat farklılıkları ve dilbilgisi konularına ağırlık verilmiĢtir.
812

 Bunların dıĢında, 

sûrelerin Mekkî mi Medenî mi olduğu, farklı kıraatler sebebi ile oluĢan veya 

oluĢmayan anlam farklılıkları, dil ile ilgili nahiv ve kelime bilgileri, Ģevahid olarak 

kullanılan Ģiir beyitleri, fıkhî konularda müctehid görüĢleri, kelâmî anlamda Ehl-i 

sünnet dıĢındaki mezheplerin tezlerine verilen cevaplar, sûrelerin faziletleri, kısas-ı 

enbiya ile ilgili Kur‟an‟da olmayan ayrıntılar, hep ayetlerle, hadislerle, seleften 

yapılan rivayetlerle ve hikmetli sözlerle açıklanmıĢtır. 

Kur‟an ilimlerinin bir kısmı kıraate dair ilimlerdir.  Ebü‟l-Leys farklı 

konulara değindiği Büstânü‟l-Ârifîn‟de kıraat ilmi ile ilgili “yedi harf üzere kıraat”
813

 

adı ile bir baĢlık açmıĢtır. Bu husustaki görüĢlerini özetle Ģöyle açıklamıĢtır: 

“Fakih Ebü‟l-Leys der ki: ““Yedi harf ne demektir?” sorusuna farklı 

cevaplar verilmiĢtir. Birincisi, okuyuĢta bazı ayetlerin bazı kelimelerinde olan bütün 

ayetlerde olmayan Ģu cevazdır: Bir kelime esreli, üstünlü, ötreli, iki esreli, iki 

üstünlü, iki ötreli ve cezmli okunabilir. Ahkaf/17, Meryem/25, A‟raf/165 böyledir. 

Ġkincisi, yedi okuyuĢ, emirler, nehiyler, hikayeler, misaller, öğütler, vaadler ve 

tehditlerdir. Üçüncüsü yedi harften maksat, yedi Arap lehçesidir. Bir harfin yedi 

okunuĢu var demek değildir; bazıları KureyĢ bazıları Hevâzin bazıları Huzeyl 

bazıları da Yemen lehçesi iledir demektir. Dördüncüsü, yedi harften maksat, yedi 

kıraat imamının tercih ettiği yedi farklı okuyuĢtur. Bu yedi imam Hz. Peygamber‟den 

(sas) kendilerine göre en sahih okuyuĢu almıĢtır. Alimler bir ayetin iki okuyuĢu 

                                                           
810

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 60. 
811

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 50; Çelik, Yılmaz, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî‟nin Tefsirinde Ġsrâiliyat”, s. 21. 
812

  Çelik, Yılmaz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tefsirinde Ġsrâiliyat”, s. 20. Nesh konusundaki 

görüĢleri için bknz. Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 146, 172, vd. 
813

  “Harf” kelimesinin ilk dönemlerde “kıraat” anlamında kullanıldığı söylenmiĢtir. BirıĢık, “Kıraat”, 

DĠA, XXV, 425. 
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olunca hangisini almak gerektiği hususunda ihtilaf etmiĢlerdir. Bazıları Allah (cc) 

bir kıraatle indirmiĢ ama iki kıraate de izin vermiĢtir, demiĢlerdir. Bazıları da Allah 

(cc) iki kıraatle de indirmiĢtir, demiĢlerdir. Bize göre de doğru olan görüĢ budur. Ġki 

kıraatle okunan ve farklı okunduğu için baĢka manalara gelen ayetler, iki farklı âyet 

gibidir. Ama iki kıraatle okunduğu halde anlamları aynı ise o zaman bunlar tek âyet 

olur ve okuyucu lehçesine yatkın olanı okur. Eğer kıraatler içinden bir lehçeyi 

seçecekse KureyĢ lehçesini seçmelidir. Çünkü Hz. Peygamber (sas) KureyĢlidir.”
 814

  

Tüm bu görüĢ ve bilgilerinden de anlaĢıldığı üzere Ebü‟l-Leys, tefsirinde 

muhtelif okumalardan kaynaklanan anlam ve yorum farklılıklarını önemsemiĢtir. Bu 

sebeple ayetlerdeki kıraat farklılıklarının sebep olduğu muhtelif manalara mutlaka 

değinmiĢtir.
815

 Ġlgili ayetin sonunda âyet ile ilgili farklı okuyuĢların rivayetlerini 

zikrettikten sonra kendisinin uygun bulduğu ve tercih ettiği okuyuĢu açıklamıĢtır. 

OkuyuĢta tercih ettiği görüĢ, Ebû Hanîfe‟nin de kabul ettiği
816

 Âsım b. Behdele(v. 

127/745)‟nin kıraatidir. Kıraate dair farklılıkları zikrettikten sonra kendisinin tercihi 

olan okuyuĢu belirlerken sarf ilmine-vezinlere, nahiv bilgisine ve belagat ilmine 

baĢvurmuĢtur.
817

 Özellikle dilbilgisine ait konuların referansı ile kıraat farklılıklarını 

karĢılaĢtırarak tercih yapması onun Arap diline hâkimiyetini göstermesi açısından 

dikkate değerdir. 

Dil ilimlerine önem verilmesinin sebebi Kur‟ân‟ı doğru okuma hassasiyetidir. 

Bu sebeple Ġslâm ilimleri tarihinde gramer, üslup, imla, belagat gibi alanlarla 

ilgilenmek, edille-i Ģer‟iyyenin ilk delili olan Kitab‟ın anlaĢılması için zorunlu 

görülmüĢ
818

 ve önemsenip geliĢtirilmiĢtir.
819

 Hanefî fakihlerin bu sebeple dil ilimleri 

ile ilgilendikleri görülmektedir.
820

 Ebü‟l-Leys‟in tefsirinde de dil ve belagat ile ilgili 

çok doyurucu bilgiler vardır. Zaten müfessir kitabın baĢına yazdığı mukaddimede dili 

bilmeyenin tefsir yapmasının caiz olmadığını belirtmiĢtir.
821

 Tefsirde kelimelerin 

farklı lügat anlamları ve bu anlamlarla ilgili ihtilaflı görüĢler, kelimelerin örtülü 

anlamları, etimolojik kökenleri ve o kelimeden türeyen kelimelerin anlamları 

                                                           
814

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 35, T.  s. 755. 
815

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 99, 117, 122, 128, 133, 136, 144, 146, vd. 
816

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 20. 
817

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 59. 
818

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 72; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 158. 
819

  Sarıçam-ErĢahin, Ġslâm Medeniyeti Tarihi, s. 185. 
820

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 158. 
821

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 72. 
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açıklanmıĢ, cümlelerin irabları ve buna bağlı nahiv kuralları ustalıkla ele 

alınmıĢtır.
822

 Bununla ilgili tefsirde pek çok örnek görülebilmektedir. Mesela Bakara 

sûresinin 30. ayetinde sarf ile ilgili bir örnek vardır: 

ٕٗزا اىيفع ػيي غيش اىقيبط لأّ يقبه: ٍلائنت ببىَٖض ٗيقبه اىَلائنت جَبػت اىَيل. 

ىيخخفيف. ىي٘احذ اىَيل بغيش َٕض. ٗاَّب قيو راىل لأّ في الاصو مبُ ٍأىل ببىَٖض فبسقظ اىَٖض 

بأى٘ك فبزىْب  ٍب  أٍٔ أسسيخٔ مَب قبه اىقبئو: ٗغلاً ٕٗ٘ اىشسبىت. .)أى٘مب(-يأىل-ٗاصئ ٍِ أىل

  سأه

اىَلائل   kelimesinin çoğuludur. Bu lafız kuralsız bir çoğuldur. Çünkü اىَيل  

denilmiĢtir ki, اىَلائل hemzelidir. Tekili için kullanılan  اىَيل melek ise hemzesizdir.” 

Bununla ilgili Ģöyle de denmiĢtir: “Aslı  ٍأىل Ģeklinde hemzeli idi, hafifletmek için 

hemze düĢürüldü.” Kelimenin kökü “أىل ـ يأىل ـ أى٘مب ”dir ve اىشسبىت mesaj demektir. 

ġairin dediği beyitte de görülmüĢtür.
823

 

ġu örnek de nahivle ilgilidir. Ta-ha sûresinin 29-30. ayetlerinde: 

يؼْي اجؼو ىي ٍؼيْب ٍِ ]واجعل لي وزيرا من اهلي، هارون اخي، اشدد به ازري.[ 

إيي أخي ٕبسُٗ حخي ينُ٘ ق٘ة ىي. ٗالأصس اىظٖش ٗجَبػخٔ أصس. ٗيشاد بٔ اىق٘ة. يقبه آصسث 

ٗاىَؼْي اجؼو ٕبسُٗ ػيي الاٍش اٙ ق٘يخٔ ػيئ ٗاَّب ّصب ٕبسُٗ ى٘ق٘ع اىفؼو ػيئ فلاّب 

  أخي ٗصيشا فصبس اى٘صيش اىَفؼ٘ه اىثبّي.

Yani ailemden birini mesela kardeĢim Harunu benim için yardımcı tayin et. 

Onu bana destek eyle. "الاصس"  sırt demektir, çoğulu  ""اصس  Onunla kuvvet 

kastedilmiĢtir. Mesela Ģöyle denir:  فلاّب ػيي الاٍش"يقبه آصسث   " Yani o iĢe destek vermesi 

demek. O iĢin olabilmesi için Harunu da ver. Asıl mana Ģöyle olur. KardeĢim 

Harun‟u vezir tayin et. ĠĢte o zaman “vezir” ikinci meful olur.”
824

  

Kelime anlamlarını açıklamak için dil ulemasının görüĢlerine baĢvurulmuĢ, 

zaman zaman eski Arap Ģiirinden
825

 veya kelimenin Arap lehçelerindeki 

kullanımlarından Ģahitler getirilmiĢtir.
826

Ayetlerdeki edebi sanatlara da yine dil 
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  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 106, 110, 121, 123, 148, 150, 153, vd.  
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  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 107. 
824

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 393. 
825

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 56; Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsiri, I, 107, 

113, 174, 180, 181, 203, 207 vd.  
826

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 107, 113, 174, 180, 181, 203, 207, vd.  
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âlimlerine nispetle iĢaret edilmiĢtir. Bu âlimler, Ferrâ (v. 207/822), Zeccâc (v. 

311/923), Ebû Ubeyde (v. 209/824) Kutebî (v. 276/889),  gibi meĢhur dil âlimleridir. 

Tefsirinde dil kaynaklarını açıklamaz, ancak yapılan tahriçte bu kaynakların meâni‟l-

Kur‟an için yazılan garâib eserleri olduğu anlaĢılmaktadır.  

Tefsirde kelimelerin anlamları tek tek açıklanmıĢtır. Ayetlerin veya 

kelimelerin veya ibarelerin farklı anlamları, onları rivayet edenlerin isimleri ile 

verilmiĢtir. Bu hususta iyi bir örnek Mutaffifin sûresinin 7,8,9. ayetlerinde 

geçmektedir. Burada "ِسجي "   kelimesine Mukâtil ve Katâde‟den, Zeccâc‟dan, 

Mücâhid‟den, Ġkrime‟den ve Kelbî‟den beĢ ayrı anlam zikretmiĢtir.
827

  

Fıkhî ahkâmı ilgilendiren âyetleri tefsir ederken hadislere ve sahâbe tâbiûn 

görüĢlerine baĢvurmuĢtur.
828

 Bu görüĢlerinde daha çok Hanefî mezhebini dikkate 

alıp değerlendirmiĢ veya son sözü bu mezhebin görüĢlerine bırakmıĢtır.
829

 Bunu da 

“ashâbımız ve meĢayıhımız” sözüyle ifade etmiĢtir.
830

 Hocası Ebû Câfer 

Hinduvânî‟nin yorumlarına ve ifadelerine de yer vermiĢtir.
831

 Ebü‟l-Leys, farklı 

kıraatlerden doğan farklı fıkhî hükümlere mutlaka değinmiĢtir.
832

 Ahkâm ayetlerinde 

yaptığı bu fıkhi açıklamalarda bazen baĢka bir fakihin-fakihlerin görüĢünü 

aktarırken
833

 bazen sadece Ebü‟l-Leys‟in kendi görüĢünü ortaya koymuĢ ve bunu 

da ّأخزٓ"  "   Ģeklinde ifade etmiĢtir.
834

  

Her ne kadar tefsirde fıkhî açıklamalar varsa da, Ebü‟l-Leys tefsirini fıkıh 

hükümlerine boğmamıĢtır. Okuyucunun zihnini Kur‟an tefsirinin bütünlüğünden 

uzaklaĢtırmamak için nahv veya belagat gibi fıkha da gerektiği kadar değinmiĢ ve 

tefsirin akıcılığını bozmamıĢtır.
835

   

Ġman konularında muhafazakar olduğu iddia edilen Ebü‟l-Leys‟in tefsiri 

Mâtürîdî‟nin Tevîlât‟ının anlaĢılmasına yarar sağlayacak tefsirler arasında 

                                                           
827

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 457.  
828

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 459. 
829

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 181, Bakara 2/179; I, 459, Maide 5/95, vd.  
830

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 191, 192, 455, vd. 
831

  Örnek için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 77, 102. 
832

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 146.  
833

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 125, 132, 170, vd. 
834

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 182, 439 vd. 
835

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 61. 
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sayılmıĢtır.
836

 Ebü‟l-Leys, tefsirinde Ehl-i sünnet dıĢındaki görüĢleri de zikretmiĢ,
837

 

ve çoğunlukla bu görüĢleri çürütmüĢtür.
838

 

Ebü‟l-Leys tefsiri, tasavvufî-iĢârî tefsîr ekolün ilk örneklerinden kabul 

edilmiĢtir. Sonraki iĢarî tefsirlerle kıyaslandığı zaman öyle olmadığı anlaĢılacak olan 

tefsirde sadece selef-i sâlihînin yaĢadığı, Kur‟an ve sünnet kaynaklı bir zühd hayatı 

ve takva özendirilmiĢtir. Bu da rekaik hadisleri ve bazı sûfîlerin sözleri ile yine 

sadece isim zikretmek sureti ile yapılmıĢtır. Ahlâkî yorumlara yer verilmiĢ, dünya 

hayatının geçiciliği ve ahiret hazırlığının gerekliliği sık sık vurgulanmıĢtır. Tefsirde 

tasavvuf ıstılahları, gizli iĢaretler, mutasavvıfların hikâyeleri ve Ģatahat cinsinden 

haberler yoktur. Ayetlere zahirî mananın dıĢında mana verdiği çok görülmez.
839

 

Tefsir, kendisinden sonra pek çok tefsire kaynaklık etmiĢtir. Ġbrahim Hakkı 

Bursevî (v. 1137/1725), Ġsmail Ankaravî (v. 1041/1631), Kurtubî (v. 671/1273), 

Cemaleddin Kasımî (v. 1332/1914) gibi müfessirler, ondan bazı nakiller yapmıĢtır.
840

 

Tefsirde çok çeĢitli kaynaklardan rivayetler vardır. Ancak bu kaynaklar 

belirtilmemiĢtir. Elimizdeki baskıda hadislerin bir kısmı için yapılan tahriçlere 

bakınca tefsirdeki rivayetlerin çoğunun, Taberî (v. 310/923) tefsirinde de geçtiği 

anlaĢılabilir. Bunun haricinde yaĢadığı bölge itibarı ile Mukâtil‟in (v. 150/767) 

tefsirinin ve Dahhak‟ın (v. 102/720) rivayetlerinin
841

 Ebü‟l-Leys‟in kolayca 

ulaĢabileceği kaynaklar olduğu tahmin edilebilir. Ama bu, tefsirin herhangi bir 

yerinde isim vererek açıklanmaz. Kaynağı açıklanmadan verilen bilgilerin sahih 

kaynaklarda bulunabildiği kıyaslamalarla anlaĢılmaktadır. Bu, Ebü‟l-Leys‟in tefsir, 

kıraat, dil ilimlerindeki derin vükufuyetine iĢaret eder.
842

  

Hadis, kelâm ve fıkıh alanlarındaki bilgisinin geniĢliği ise sadece tefsirinde 

değil diğer eserlerinde de görülmektedir. Dolayısı ile onun tefsirini sadece bir tefsir 

                                                           
836

  Rudolph, Semerkant‟ta Ehl-i Sünnet Kelâmı-Mâtürîdî, s. 303-304. 
837

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 294. Bu görüĢler, 

Mu‟tezileye, Cebriyyeye ve Cehmiyyeye ait görüĢlerdir. Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, Âl-i 

Ġmran 3/131, 145, Âraf 7/8, Tevbe 9/115 vd.  
838

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 105, 107, 110, 130, 138, 298, 305 vd. 
839

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 312. 
840

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 69. 
841

  Çetin, “Horasan”, DĠA, XVIII, 234. 
842

  En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 59. 
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olarak okumak yerine, meĢgul olduğu tüm  Ġslâmî ilimlerle ilgili görüĢlerine 

ulaĢılabilecek bir kaynak olarak değerlendirmekte fayda vardır. 

2.8.2. Hadisçiliği 

Onun hadisçiliği sonraki bölümlerde detaylıca incelenecektir. 

2.8.3. Kelâmcılığı 

Sahâbe ve tâbiûnun mezhepleri üzerinde bulunan fakih ve muhaddislerin 

yoluna Selefîlik/Selefiyye denir. Bu mezhebe göre naslarda yer alan müteĢâbih 

konularda takınılacak tavır, Allah‟ı (cc) cisim gibi gösterecek tasvirlerden uzak 

durmak ve Hz. Peygamber‟in (sas) bildirdiği her Ģeyi tam bir teslimiyetle tasdik 

etmektir. Kavranması zor olan meselelerde acziyet ve eksikliği kabullenmek, 

künhüne vâkıf olunamayacak konularda gereksiz sorular sormamak, manaları 

anlaĢılmayan lafızlar üzerinde akli tasarruf ve yorumlar yapmamak, bu tür 

meselelerle ilgili araĢtırmalara giriĢmemek ve daha çok ilimde derinleĢmiĢ                 

.kimselerin rehberliğine güvenmektir ( الراسخون )
843

  

Her ne kadar Selefiyye‟ye mensup ve daha çok “ashâbü‟l-hadîs” olarak 

bilinen âlimler, sahâbe ve tâbiûnun meĢgul olmadığı konuların tartıĢılmasını ve 

bunları tartıĢırken uygulanan yöntemleri bid„at saymıĢsa da süreç içinde akîdevî 

konularda görüĢ bildirmek kaçınılmaz olmuĢtur. Çünkü Ġslâm fetihleri sonrasında 

Müslüman olan farklı din, mezhep ve düĢüncelere sahip insanlar benimsemek veya 

eleĢtirmek amacıyla Ġslâmiyet‟le yakından ilgilenmiĢtir. Bu yeni Müslümanların 

sorularının cevabını vermek, eski kültür ve dinlerinden kaynaklanan yanlıĢları 

düzeltmek, böylelikle inançlarını tehlikelerden korumak, onları seviyelerini aĢacak 

tartıĢmalardan uzak tutmak ve zihinlerinin karıĢmasını önlemek amacı ile Müslüman 

âlimler bu konularda da düĢünmeye, konuĢmaya ve yazmaya mecbur kalmıĢlardır.
844

 

Haddizatında Mâverâünnehir uleması kelâm ilmine daha mesafeli durmuĢlardır. 

Onlar mesailerini daha çok fıkha, ashâbü'l-hadis ise hadis ilmine teksif etmiĢlerdir.
845

 

                                                           
843

  M. Sait Özervarlı, “Selefiyye”, DĠA, XXXVI, 399. 
844

  M. Sait Özervarlı, “Selefiyye”, DĠA, XXXVI, 399. 
845

  Özen, “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile Mücadelesi ve Bir Ehl-i 

Sünnet Beyannamesi” , Ġslâm AraĢtırmaları Dergisi, sayı 9, 2003, s. 63. 
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Ancak ilerleyen süreç ve olaylar, kelâm ilmini öncelemelerini gerektirdiğini ortaya 

koymaktadır.
846

  

Ġtikâdi konularda Müslümanlar arasında ortaya çıkan bazı sapkın düĢüncelere 

karĢı selefin yolunu tutan sünnete bağlı âlimler, “sahih yol” olarak benimsedikleri 

düĢünceleri “cemaat” olarak adlandırılmıĢtır. Bu kavram, hem Batînî-ġiî hem de 

Mu‟tezilî yaklaĢımlara karĢı oluĢu ifade etmektedir.
847

 Sonradan “Ehl-i sünnet ve‟l-

cemaat” denilecek olan bu görüĢler, süreç içerisinde geliĢtirilerek iki büyük ekol 

olarak sistemleĢmiĢtir. Bunlardan birisi Mâtürîdîlik, diğeri ise EĢârîliktir.
848

  

Ebü‟l-Leys‟in büyük oranda hemfikir olduğu Mâtürîdîye mezhebinin 

kuruluĢunu Ebû Hanîfe‟ye (v. 150/767) kadar götürenler olmuĢtur.
849

 Ebû Hanîfe 

fıkıh kavramını, inanç, ibadet, ahlâk, muamelat ve ahkâmla ilgili konuları tümüyle 

içine alacak Ģekilde geniĢleten bir fakihtir.
850

 Ehl-i sünnet kelâmının oluĢmasına 

büyük katkı sağlamıĢtır. Hicri II. yüzyılda dıĢarıdan gelen fikirlere karĢı 

Müslümanların ürettiği
851

 ve sonradan “çok tehlikeli cereyanlar” olarak tavsif 

edilecek bu fikirleri
852

 ele alan Ebû Hanîfe, hem Ġslâm itikadında aĢırılığa kaçan ve 

fanatik tutum izleyen Mu‟tezile gibi akımlara, hem de dıĢarıdan gelen yanlıĢ düĢünce 

ve fikirlere, karĢı bir duruĢ sergilemiĢtir.
853 Ġtikadî konuları akli bilgilerle 

temellendirmiĢ ve hadisçilerin bid„at olarak eleĢtirdikleri kelâm yöntemine 

baĢvurmayı zaruri görmüĢtür.
854

 Ġman ve amel ayrımına giderek kelime-i Ģehâdet 

getiren herkesi mümin kabul edip bütün Müslümanların iman konusunda eĢit 

olduklarını savunmuĢ, bu düĢüncelerinden dolayı da yeni Müslüman olduğu için 

siyasi ve sosyal baskılara maruz kalan milletlerin sevgisini ve saygısını 

                                                           
846

  Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 183. 
847

  BaĢoğlu, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh”, s. 116. 
848

  Halil TaĢpınar, “Mâtürîdiyye ile EĢ‟âriyye Mezhepleri Arasında Ġhtilaf mı, Suni Dalgalanma 

mı?”, Cumhuriyet Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. X, sayı 1, 2006, s. 214. 
849

  Yavuz, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165; Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve 

Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 184; Madelung, Mâtürîdîliğin Yayılması ve Türkler, s. 10. 
850

  Kutlu, “Bilinmeyen Yönleriyle Türk Din Bilgini: Ġmam Mâtürîdî”, s. 7. 
851

  Yavuz, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165. 
852

  Yörükan, “Ġslâm Akaid Sisteminde GeliĢmeler ve Ebû Mansur-i Mâtürîdî”, Ankara Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. II, sayı: 2-3, 1953, s. 127. 
853

  Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, s. 19. 
854

  Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 184; Yavuz, 

“Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165.  
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kazanmıĢtır.
855

 Ġman konusundaki kuĢatıcı ve birleĢtirici tavrı ile  Mâverâünnehir 

bölgesinde de Ġslâm‟ın kabulünü ve yayılmasını kolaylaĢtırmıĢtır.
856

 

Ancak Hanefîler VI. / XII. yüzyıla kadar adı konulmuĢ bir itikâdî mezhep 

oluĢturamamıĢlardır. Kelâm ilminin henüz oluĢma dönemi sayılan bu yüzyıldan önce  

Hanefî mezhebi mensuplarının çok net sınırlarla çizilmiĢ bir itikâdî duruĢunun 

olduğunu söylemek zordur.
857

 Bazıları hem fıkıh hem kelâm alanında ehl-i hadisten 

etkilenmiĢler bazıları ise tamamen Mu‟tezile içinde yer almıĢlar veya diğer akımlar 

tarafından onlarla aynı kefede değerlendirilmiĢlerdir.
858

  

Hanefî mezhebi içinde iki ayrı tavrın geliĢtiği ve bu tavırların zamanla 

rekabete dönüĢtüğü anlaĢılmaktadır: Bir tarafta fıkha ağırlık veren ve kelâma 

mesafeli duran Maveraünnehir Hanefîleri'nin tavrı... Diğer tarafta kelâm ilmini en 

üstün ilim olarak gören ve mesailerinin kahir ekseriyetini bu ilme teksif eden fakat 

fıkıhta Hanefî mezhebini benimseyen Mu'tezile'nin tavrı. Mezhebi öğrenme ve 

öğretme maksadıyla bir araya gelen bu iki gruptan insanlar, kelâmî konularda da 

birbirlerinin etkisi altına girmiĢlerdir. Bu rekabette, çok sistematik bir düĢünce 

sistemi geliĢtirmiĢ olan Mu'tezile, temelde kelâma soğuk baktığı için iyi 

temellendirilmemiĢ Sünnî akide müntesipleri karĢısında daha avantajlı konumda 

olmuĢtur. Bunun üzerine, baĢta Ġmam Mâtürîdî olmak üzere Ehl-i Sünnet‟e mensup 

Hanefî âlimlerden bazıları, Sünnî akideyi temellendirmek maksadıyla çalıĢmalar 

yapmıĢlar ve Ebû Hanîfe'nin çizgisinden ayrıldıklarını düĢündükleri Mu'tezile 

etkisindeki Irak Hanefîliği‟ne tepkilerini ortaya koymuĢlardır.
859

 Ebû Hanîfe‟nin 

itikâdi görüĢlerini ele alıp yorumlayarak ve Ģerh ederek akli delil ve mantıkî 

kıyaslarla desteklemiĢlerdir.
860

 Semerkant‟ta kurulan ve Ġmam Mâtürîdî‟nin de 

eğitim gördüğü Dârü‟l-Cüzcâniyye‟de
861

 onun itikâdî ve fıkhî görüĢlerinin felsefî ve 

teolojik temellerini tartıĢmıĢlardır. 

                                                           
855

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 63. 
856

  Ak, “Mâverâünnehir‟de Ġslâm DüĢüncesinin Öncü Temsilcilerinden Ġmam Mâtürîdî”, s. 239. 
857

  Özen,  “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile Mücadelesi”, s. 54. 
858

  BaĢoğlu, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh”, s. 115; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 169; BaĢoğlu, adı 

geçen makalede, alıntı yaptığı bir kaynağa göre Hanefîler arasında beĢ farklı itikâdî mezhebin 

görüldüğünü ifade etmektedir. s. 120. 
859

  Özen,  “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile Mücadelesi”, s. 64. 
860

  Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 184;  
861

  Yavuz, “Mâtürîdiyye”, DĠA, XXVIII, 165. 
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Ehl-i Re‟y içinde Ehl-i Sünnet‟e yakın, selefe ait görüĢleri benimseyen bir 

anlayıĢ vardır ancak bu temayül içinde ehl-i hadisin aksine Mu‟tezilî fikirlerin de en 

azından değerlendirilmeye alındığı anlaĢılmaktadır. Hanefîlerin Mu‟tezilî olarak 

ifade edilmeleri, onların bu mezhebe mensup olmalarından değil, bir kısım Mu‟tezilî 

görüĢleri tartıĢmaya açmalarından ve bazılarını benimsemelerinden kaynaklı 

olmalıdır.
862

 

Mâverâünnehir bölgesindeki Hanefî gelenek Buhara ve Semerkant‟da farklı 

kelâmî anlayıĢlar geliĢtirmiĢtir. Ġmam Mâtürîdî‟nin ve Ebü‟l-Leys‟in de içinde 

bulunduğu “Semerkant âlimleri”, daha sonra kelâm alanında Hanefîlerin mezhebi 

haline gelecek olan Mâtürîdîliğin temelini oluĢturmuĢtur.
863

 Buna karĢılık Buhara 

okuluna mensup âlimlerin kelâmî duruĢları çeĢitlidir. Buhara âlimlerinin bir kısmının 

EĢ‟arîliğe daha yakın olduğu anlaĢılmaktadır.
864

 

Mâverâünnehir bölgesinde eskiden beri fıkıhta ve itikadî konularda Ebû 

Hanîfe'nin yolundan giden, Mu'tezilî düĢünceye karĢı çıkan, geniĢ ilimleri, kelâm 

ilmindeki derinlikleri, bid‟atlara karĢı sert tavırları ile batıl mezheplere müsamaha 

göstermeyen bir âlim grubu vardı.
865

 Hanefîler içinde Mu‟tezile karĢıtı bir tavır 

geliĢtiren bu âlimlerden oluĢan Semerkant ekolü, kendisine Ġmam Mâtürîdî 

öncülüğünde yeni bir çıkıĢ yolu aramıĢtır.
866

 Mâtürîdîlik, Ġmam Mâtürîdî‟nin 

vefatından yaklaĢık bir asır sonra Mâverâünnehir bölgesinin en yaygın mezhebi 

olmuĢtur.
867

 Mâtürîdiyye, insanda iradeyi kabul etmiĢ ve ilahi emirleri akıl ve deliller 

ile ispat yoluna girerek Ģeriatı akli plana taĢımıĢtır.
868

 Akılcı bir yapıya sahiptir ve 

önemli temsilcileri zühde dayalı bir yaĢam tarzı benimsemiĢlerdir.
869

 

Mâtürîdiliğin yeni oluĢmaya baĢladığı IV. yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir 

bölgesinde pek çok sapkın itikadî fırka yanında özellikle siyasi kimlikli ġiî-Bâtınî 

fırkaların da etkin bir tabana sahip olduğu ve Ehl-i sünnet itikadı açısından büyük bir 

                                                           
862

  Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 184; BaĢoğlu, 

“Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh”, s. 126. 
863

 Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 56. 
864

 Özen, “Mâtürîdî, 1/4”, DĠA, XXVIII, 146; Zübeyde Özben Dokak, Mâverâünnehir Hanefî 

Usulünde Sünnet, Marmara Ġlahiyat Fakültesi Yayınları Ġstanbul 2020, s. 28. 
865

 Özen,  “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile Mücadelesi”, s. 62. 
866

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 169, 170, 193. 
867

  Necdet Tosun, “Mâtürîdiyye ve Tasavvuf ĠliĢkisi”, Tasavvuf: Ġlmî ve Akademik AraĢtırma 

Dergisi, c. XVII, S. 38, 2016, s. 47. 
868

  Muhammed Ebû Zehra, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, s. 184. 
869

  Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 11. 
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tehdit teĢkil ettikleri görülmektedir. Siyasî irade, kendisi için de tehdit olan bu 

fırkaları, Ehl-i sünnet kelâm anlayıĢı ile bertaraf etmeye çalıĢmıĢtır.
870

 

Ebü‟l-Leys de pek çok sapkın mezhebin yoğun faaliyetlerde bulunduğu bir 

dönemde Mâverâünnehir bölgesinde kelâma dair de görüĢler ortaya koymuĢ bir 

mütekellimdir. YaĢadığı coğrafyadaki siyasi iktidarın korumasındaki Ehl-i sünnet 

âlimleri ile birlikte diğer sapkın mezheplerin görüĢlerini bertaraf etmek için yapılan 

münazaralara katılmıĢ, eserleriyle Ehl-i sünnet inancının bölgede yerleĢmesi ve 

geliĢmesine katkıda bulunmuĢtur. Yeni Müslüman olan bölge halkı için, anlaĢılması 

kolay, akılda kalıcı, detaylı tartıĢmalara girmeyen bir üslup geliĢtirmiĢ, görüĢlerini 

kısa ve özlü bilgiler içeren açıklamalarla ifade etmiĢtir. Beyânü Akîdeti‟l-Usul adlı 

risalesinde iman esaslarını “âmentü” biçiminde özetlemiĢtir. Risale, bu Ģekilde 

düzenlenen eserlerin ilklerindendir.
871

 Bazı görüĢleri Selefiyye‟ye yakın olan Ebü‟l-

Leys bu görüĢleri “Ehl-i sünnet ve‟l cemaat” Ģeklinde tanımlamıĢtır. “Ehl-i sünnet” 

tabiri daha önceleri kullanılmaya baĢladığı halde, “Ehl-i sünnet ve‟l-cemaat” tabiri, 

bir terkip halinde ilk defa onun tarafından kullanılmıĢtır.
872

  

Ebü‟l-Leys‟in itikâdî görüĢlerinin önemli bir kısmının Mâtürîdîyye ile 

örtüĢtüğü, aralarındaki görüĢ ayrılıklarının bazı detaylarda olduğu görülmektedir. 

Onun görüĢlerinin çoğu, selef uleması ile aynıdır. Zaman zaman “bazı Ehl-i sünnet 

âlimleri” dediği EĢ‟ârîlerin bir takım görüĢlerini de zikretmiĢ ve onları batıl 

saymamıĢtır; ancak onlara katılmadığını belirtmiĢtir. Onun selefin görüĢlerine yakın 

duruĢu, Mu‟tezile karĢıtı bir bakıĢ açısına sahip olduğunu ispat etmektedir. 

Eserlerinde de zaman zaman Mu‟tezile‟yi ve diğer sapkın görüĢleri eleĢtirdiği 

görülmektedir.
873

  

Kelâmî tartıĢmaları karĢıt görüĢteki muhaliflerine yönelik yaptığı için, cedel 

ve münazara yöntemini kullanmıĢ, ihtilaflı konuları ele almıĢ, bazı konularda akla 

dayalı çıkarımlar da yapmıĢtır. Kelâmî konularda sorulan veya sorulabilmesi 

                                                           
870

  Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 60. 
871

  Yusuf ġevki Yavuz, “Âmentü”, DĠA, III, 28. 
872

  Fığlalı, Çağımızda Ġtikâdî Ġslâm Mezhepleri, s. 55. Fığlalı bu kullanımın ġerhu Fıkhu‟l-Ekber‟de 

geçtiğini söyler, aynı ifade, Ebü‟l-Leys‟in tefsirinde de Büstân‟ında da geçmektedir. Ebü‟l-Leys, 

Tefsir, II, 95, Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 129-T.  s. 922. 
873

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 294. Bu görüĢler, 

Mu‟tezileye, Cebriyyeye ve Cehmiyyeye ait görüĢlerdir. Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 105, 

107, 110, 130, 138, 256, 298, 305 vd; a. mlf. Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 126-127-T.  s. 915, 917 vd. 



123 

muhtemel soruları kesin bir dille cevaplamıĢ, tenkitlere karĢı durmuĢtur. Kendi 

görüĢünü açıklarken muhataplarını ikna edebilmek için hem akla hem de nakle 

büyük önem vermiĢ, nasları ve selefin görüĢünü mutlak göz önünde tutmuĢtur. 

GörüĢlerini âyet ve hadislerle delillendirmiĢtir. Konularla ilgili farklı görüĢleri ve her 

görüĢün delilini zikretmiĢ, sonra da kendi tercih ettiği görüĢü, “Bu cemaatin 

görüĢüdür, biz de bunu alırız.” Ģeklindeki ifadelerle belirtmiĢtir. Bazen de akli 

çıkarımlar yaparak konuyu izah etmiĢtir. Metodunu sağlam bir Ģekilde akıl-nakil 

dengesi üzerine kurmuĢtur.
 
 

Ebü‟l-Leys‟in kelâmî görüĢlerini açıkladığı en önemli eseri, ġerh-u Fıkhu‟l-

Ekber‟in kendisine nispeti tartıĢmalıdır. Bu sebeple onun kelâma dair görüĢlerini 

diğer eserlerinden öğrenmek daha sağlıklı görünmektedir.
874

 Kendisine ait olduğu 

kesin olan eserlerinden tefsirinde ve Tenbîh, Büstân ve Mukaddime‟de bu görüĢlere 

kolayca ulaĢmak mümkündür. 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde zaman zaman kelâmî konulara gerektiğinden fazla 

girilmemesini tavsiye ettiği görülmektedir. Mesela, kaza ve kader veya Kur‟ân‟ın 

mahlûk olup-olmadığı gibi meseleleri çok fazla tartıĢmanın uygun olmadığı 

kanaatindedir. Ona göre bu konuların selefin bildiği kadar, genel hatları ile bilinmesi 

yeterlidir.
875

 

Ebü‟l-Leys eserlerinde bu iki konunun dıĢındaki konular ile ilgili görüĢler 

beyan etmiĢtir. Bu görüĢler çoğunlukla  "مشايخنا"  dediği Hanefî ulemanın görüĢlerine 

dayanmaktadır. Fıkıhta olduğu gibi kelâmda da Ebû Hanîfe ve ashâbının yoluna 

dâhil olmuĢtur. Ġmanın tarifi, iman ile Ġslâmın aynılığı, amelin imandan bir cüz 

sayılması, büyük günah iĢleyenin durumu ve kader hakkında konuĢmamayı tercih 

etmesi gibi konulardaki görüĢleri, Ebû Hanîfe ile birebir uyuĢmaktadır.
876

 

Büstân‟da geçen ve Ebû Hanîfe‟ye dayandırılarak aktarılan Ģu hadiste onun 

“Ehl-i sünnet ve‟l cemaat” tabirine yüklediği anlamla birlikte, sahâbe hakkındaki 

görüĢleri, günah iĢleyenlerin durumları, hayır ve Ģerrin Allah‟ın yaratması ile olduğu 

görüĢü, ve sıfatlarla ilgili sükutu açıklanmaktadır: 

                                                           
874

  ÇalıĢmanın “eserleri” bölümüne bakınız. 
875

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 130, T.  s. 923. 
876

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 163-174. 
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“Ebû Ġsme Nuh b. Meryem‟den
877

 Ģöyle rivayet edildi: “Dedi ki: “Ebû 

Hanîfe‟ye “Ehl-i sünnet ve‟l-cemaat”kimdir?” diye sordum. ġöyle dedi: “Hz. Ebû 

Bekir‟i  ve Hz. Ömer‟i  tafdıl eden, Hz. Osman‟ı  ve Hz. Ali‟yi  sevendir. Mestler 

üzerine mesh eden, ümmetten hiç kimseyi bir günahından dolayı tekfir etmeyendir. 

Kadere, hayır ve Ģerrin Allah‟tan olduğuna iman eden, Allah hakkında herhangi bir 

söz söylemeyendir. Hurma nebizini (hoĢaf veya Ģerbet) haram saymayandır.”
878

 

Onun çoğu kitaplarında dağınık olarak bulunan kelâma dair konulardaki 

görüĢleri aĢağıda kısaca özetlenmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟e göre iman dil ile tasdik, kalp ile iman ile birlikte erkânınca da 

ameldir. Kalple tasdik olmadan dil ile (inandığını) söylemek iman sayılmaz. Bu 

görüĢü açıkladıktan sonra Ebû Hanîfe‟nin ve ashâbının görüĢünün de bu olduğunu 

belirtmiĢtir.
879

 Bu tarif selefin görüĢüne de uygundur.
880

 Bu görüĢüne de 

münafıkların durumunu delil getirmiĢ, onların imanının sahih sayılmadığına iĢaret 

etmiĢtir.
881

 Erkanınca yapılan ameli imanın gereği, imanın da amelin hayırlı 

olmasının Ģartı saymıĢtır. Ġman ile amelin birbirinden ayrılmaz olduğuna vurgu 

yapmıĢtır. Ġsra sûresinin 19. ayetini “Ahiretin sevabını isteyen ahiret için ihlaslı amel 

iĢlesin, amelle beraber mümin olunur, çünkü ameller iman olmadan kabul edilemez.” 

Ģeklinde yorumlamıĢtır.
882

 DıĢ görünüĢ itibarı ile teslim olmuĢ görünenlere “mümin” 

denilemeyeceğini söylemiĢ ve asıl müminin gizlide ve açıkta kalbinden tasdik eden 

ve hiçbir durumda bu imanından Ģüpheye düĢmeyen kiĢi olduğunu açıklamıĢtır. Hatta 

Hucurat sûresinin 14. ayetinde ki “iman etmediniz” kelimesini “Ġmanın sevgisi 
                                                           
877

  Bu zat, Zührî‟nin Horasan‟daki râvisidir. Merv kadılığı yapmıĢtır. Uslu, “Horasan Tarihi”, s. 176. 

Ebû Hanîfe‟nin fıkhını ilk toplayan kiĢi olduğu da söylenmiĢtir. bknz: Ġbn Hacer, Tehzibü‟t-

Tehzîb (I-VI), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ilmiyye, Beyrut, 2013, VI, 557. Kaya, “Hanefî Mezhebinde 

Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 13. 

Hadiste cerh edilmiĢtir. Kaya, “Nuh b. Ebû Meryem”, DĠA, XXXIII, 229. 
878

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 129, T.  s. 922, Saymerî, Ahbâru Ġmam A‟zam Ebû Hanîfe, 

Süleymaniye Kütüphanesi, Fatih Koleksiyonu, s. 157. Beyhakî‟nin el-Ġtikad ve‟l-Hidaye adlı 
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eski kaynak Büstân‟dır. Hadisi gördüğümüz diğer  kaynaklar, Büstan‟dan sonra yazılmıĢtır. 

Hadisin metninde farklılıkların olduğu görülmektedir. Büstân‟ın bazı yazma nüshalarında ise 

Osman ve Ali kelimelerinin yer değiĢtirdiği farkedilmektedir. Ancak Ebü‟l-Leys Hz. Osman‟ı 

öncelediğini konunun baĢında söylediği için doğru olan sıralamanın bu olduğu anlaĢılmaktadır. 

Hadis “ehl-i cemaat” kelimesi ile Saymerî‟nin (v. 436/1045) Hanefî tabakâtı olan Ahbâr‟ında da 

senedli olarak geçmektedir ve “Ehl-i sünnet ve‟l-cemaat” terkibi yerine “ehl-i cemaat” kelimesi 

vardır. Bu metinde de önce Hz. Osman zikredilmiĢtir. 
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  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, s. Ar. 126, T.  915. 
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  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 57. 
881

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 94. Bakara 2/8. 
882

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 10, T.  s. 4. 
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kalplerinize girmedi.” Ģeklinde yorumlamıĢ, imanın kalp ile olduğunu böylece beyan 

etmiĢtir.
883

   

Ebü‟l-Leys‟e imanda istisna ile ilgili de ihtilaflı görüĢleri ve her bir grubun 

delillerini zikretmiĢtir. Bu görüĢlerden sonra kendisi imanda istisnanın uygun 

olmadığını belirtmiĢtir. Ġstisnanın istinaf için olduğunu, talak ve köle azadı için de 

uygun kabul edilmediğini açıkladıktan sonra bir kimsenin imanında istisna yolunu 

tutmasının onun imanında bir bozukluk olduğuna delalet ettiğini söylemiĢtir.
884

 

Ebü‟l-Leys imanın artması ve eksilmesi konusunda karĢıt görüĢleri delilleri 

ile birlikte zikrettikten sonra kendi görüĢünü de delilleri ile birlikte ifade etmiĢtir. 

Ona göre iman eksilmez ama artar. Delili ise Ģu hadistir:
885

 

“Muaz b. Cebel‟in  Ģöyle dediği anlatıldı: “Bir Müslüman bir kâfire mirasçı 

olabilir fakat bir kâfir bir Müslümana mirasçı olamaz. Ben Resûlullah‟ın (s.a.v) 

Ģöyle dediğini duydum. “Ġslâm artar eksilmez.” BaĢka bir rivayette ise “iman artar, 

eksilmez.” buyrulmaktadır.”
886

  

Yazıcı bu görüĢün, ne Mâtürîdîlerle ne EĢ‟ârîlerle ne de Selefîlerle 

örtüĢmediğini söylemektedir. Ebü‟l-Leys bu konuda tümüyle kendine mahsus, 

müstakil bir görüĢ ortaya koymuĢtur.
887

 

Ebü‟l-Leys‟e göre imanın esası, “Lailahe illallah” sözü olduğu, bu söz de 

Allah‟ın (cc) kelâmı olduğu, Allah‟ın (cc) kelâmı da mahlûk olmadığı için, iman da 

mahlûk değildir.
888

 Bu husuta Mukaddime‟de de Ģunları söylemiĢtir: 

“Ġman mahluk mudur değil midir diye sorarlarsa Ģöyle de: 

Ġman, ikrar ve hidayet (olmak üzere iki vecih)tir. Ġkrar, kul tarafından yapılan 

kısımdır ve mahluktur. Hidayet ise Rab Teâlâ tarafından yapılandır ve mahluk 

değildir. Doğrusunu Allah daha iyi bilir.”
889
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  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 68. 
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Yukardaki ifadelerden Ebü‟l-Leys‟in “halku‟l-Kur‟an” konusundaki 

düĢüncesi de anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys Kur‟an‟da hiçbir çeliĢki olmadığını haber 

veren ayeti,
890

 Ġbn Abbas‟tan  gelen bir rivayetle “yani mahlûk değildir.” Ģeklinde 

tefsir etmiĢtir.
891

 Büstân‟da ise bu konudaki karĢıt görüĢleri ve delillerini sıralamıĢtır. 

“MeĢâyıhın görüĢüdür.” dediği kendi görüĢü ise Ģöyledir: “Kur‟an mushaflarda 

yazılıdır ve mahluk değildir.”
892

 Ģeklindedir. 

Büstân‟da konu ile ilgili kısmın sonunda bu konunun zor ve netameli bir konu 

olduğunu belirterek Ģöyle demiĢtir: 

“Benim kanaatim, bu mesele hakkında konuĢmayı terk etmek, onun mahluk 

olduğunu söylemekten veya “bilemeyiz” deyip Ģüphelere düĢmekten daha iyidir. 

Çünkü bu konularda cidal ve husumet zor bir iĢtir. Böyle konularda sükût hem dünya 

hem ahiret için en salim yoldur.”
893

 

Onun bu tavrı Selefiyye‟nin tutumuna uygundur. 

Ebü‟l-Leys, tefsirinin muhtelif yerlerinde büyük günahların inkar söz konusu 

olmadığında yapılan iyi iĢleri zayi etmeyeceğini ifade etmiĢtir. Hz. Peygamber‟i (sas) 

hafife almak sureti ile imandan çıkanlar için amellerin zayi olacağını söylemiĢtir.
894

 

Haramı helal kılmak sureti ile imandan çıkılırsa cehennemde ebedi kalınacağını, 

yoksa imandan çıkmadıkça günahlardan dolayı Cehennem‟de ebedi 

kalınmayacağını,
895

 büyük günahların da tevbe edilirse affedilebileceğini 

söylemiĢtir.
896

 Büyük günahların tevbeyle yok olduğunu gösteren hadisler de 

vardır.
897

 Ebü‟l-Leys sadece bu konuyu ele aldığı ed-Dürretü‟l-Fâhira fi Ulûmi‟l-

Âhira adında bir eser telif etmiĢtir.
898

 Bu konudaki görüĢlerinde Mâtürîdiyye ile 

hemfikirdir.
899
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  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 127, T.  s. 917. 
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Ebü‟l-Leys‟e göre Allah‟ın varlığı, onun bildirmesi ile bilinir. Bu hususta 

Selefîlerin görüĢünü benimsemiĢtir. Mukaddime‟de bu konuyla ilgili Ģunları 

söylemektedir:  

“Eğer Allah‟ı (cc) nasıl bilirsin diye sorarlarsa Ģöyle de:  

“Onun nasıllığı, niceliği yoktur, ben onu onun bana tarif ettiği haliyle bilirim. 

O bana bildirdi ben de bildim.”
900

  

Ebü‟l-Leys,  Ehl-i sünnet ve cemaat ulemasının bu dünyada yaratılanlardan 

hiç kimsenin Allah‟ı göremeyeceği ama Cennet ehlinin  kıyamet gününde onu 

görebilecekleri üzerinde icma ettiklerini haber vermiĢtir. Bu görüĢünü de Zeccac‟dan 

bir rivayetle delillendirmiĢtir: 

“Zeccâc dedi ki: “Allah‟ın vechine bakmak konusu Kur‟ân‟ın pek çok yerinde 

vardır. Tefsirde bu konuda sahih senedlerle gelen ve bu konuda hiç Ģüphe olmadığını 

haber veren pek çok rivayet vardır.” 
901

 

BaĢka bir ayette de Cehennem ehlinin kıyamet günü Allah‟ı (cc) 

göremeyeceklerinin bildirildiğini, bu ayetin müminlerin onu göreceğine bir delil 

olduğunu belirtmiĢtir.
902

 Büstân‟da ise Cennet ehlinin keyfiyetsiz ve teĢbihsiz olarak 

Allah‟ı (cc) Cennet‟te göreceklerini, dünyada iken onun  keyfiyetsiz ve teĢbihsiz 

bilindiğini ahirette de aynı Ģekilde görüleceğini ifade etmiĢtir.
903

 Hz. Peygamber‟in 

(sas) de dünyada Allah‟ı (cc) görmediğini Hz. AiĢe‟den  bir rivayetle aktarmıĢtır.
904

 

Bu görüĢlerin büyük kısmı, Mâtürîdîlikle örtüĢmektedir.
905

  

Ebü‟l-Leys, akıllı bir insanın dininin selameti için sahâbe hakkında güzel 

konuĢması gerektiğini, onların hiçbirinden kötü bir Ģekilde bahsetmemesi gerektiğini 

ifade etmektedir. Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer‟in bu ümmetin en hayırlısı olduğunu 

Hz. Ali‟den  gelen bir rivayetle aktarmıĢtır. Bu hususta ümmetin icma ettiğini, Hz. 

                                                           
900

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 64. 
901

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 95, Yunus 10/26. 
902

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 457, Mutaffifin 83/15; a. mlf. Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 128, T.  s. 919. 
903

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 128, T.  s. 919; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 51, T.  s. 69. 
904

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 505, Enam 6/103. 
905

  Yavuz, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165. 
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Osman ile Hz. Ali hakkında ihtilaf olduğunu, kendi (ashâbının) görüĢünün ise önce 

Hz. Osman  sonra Hz. Ali  olduğunu beyan etmiĢtir.
906

  

Ebü‟l-Leys‟e göre kabir hesabı ve azabı da haktır. Ancak keyfiyeti ile ilgili 

konuĢulması uygun değildir. O, bunu açıklayan haberlerin varid olduğunu söyler ve 

bu haberlere inanmanın peygamberlere inanmak demek olduğunu belirtir. Bunun için 

hem ayetlerden deliller getirmiĢtir
907

 hem de tabiata aykırı bulunması durumunu 

akılla izah etmeye çalıĢmıĢtır.
 908

 

Ebü‟l-Leys kaza ve kader konusunda çok kısa fikir beyan etmiĢtir. Sadece 

hayır ve Ģer herĢeyin Allah‟tan (cc) olduğuna iman etmek gerektiğini belirtmiĢtir. Bu 

konuda konuĢulmasını uygun bulmadığını da bunu yasaklayan hadislerin delaleti ile 

ifade etmiĢtir.
909

  

Sonuç olarak Ebü‟l-Leys‟in Mâtürîdî mezhebine mensup olduğunu söylemek 

zordur. Çünkü IV. asrın ikinci yarısında bile henüz Semerkant kelâm ekolü Ġmam 

Mâtürîdî‟ye nispet edilmemektedir. Onun yerine Ebû Hanîfe‟nin kelâmî görüĢleri 

benimsenmektedir.
910

 Ebü‟l-Leys‟in de öncelikle selef ulemasının ve Ebû Hanîfe‟nin 

görüĢlerini benimseyen, bazı konularda ise müstakil fikirleri olan bir kelâmcı 

olduğunu söylemek daha doğru olacaktır. Ġmam Mâtürîdî‟den yaklaĢık elli yıl sonra 

vefat eden Ebü‟l-Leys‟in kendisinden yaklaĢık yüz yıl sonra sistemleĢtirilen ve 

otorite haline gelen Mâtürîdiyye mezhebinin oluĢmasına katkı verdiği 

anlaĢılmaktadır. Hem çok sayıda eser verdiği hem de bu eserleri yaygın olarak 

okunduğu için, Hanefî-Mâtürîdî ekolün sonraki nesillere aktarılmasında etkili olduğu 

görülmektedir.
911

  

Müellifin akaide dair telifleri çalıĢmanın “Eserleri” kısmında sayılmıĢtır. 

Ancak onun itikadî görüĢleri sadece bu eserlerde aranmamalı, diğer alanlara dair 

eserlerine de bakılmalıdır. 

                                                           
906

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 129, T.  s. 921. 
907

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 357, Ta-ha 20/124. 
908

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 31, T.  s. 39. 
909

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 130, T.  s. 922. 
910

  Özen,  “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile Mücadelesi”, s. 54. 
911

  Ak, “Mâverâünnehir‟de Ġslâm DüĢüncesinin Öncü Temsilcilerinden Ġmam Mâtürîdî”, s. 276. 
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2.8.4. Fıkıhçılığı 

Mezhep kelimesi terim olarak, “dinin aslî veya fer„î hükümlerinin dayandığı 

delilleri bulmakta ve bunlardan hüküm çıkarıp yorumlamakta otorite sayılan 

âlimlerin ortaya koyduğu görüĢlerin tamamı veya belirledikleri sistem” diye 

tanımlanabilir.  Bu tanımda yer alan aslî hükümler dinin inanç esaslarını, fer„î 

hükümler ise ibadetleri ve insanlar arası münasebetleri hedef almaktadır.
912

 Bu 

durumda mezheplerin fıkıh odaklı anlaĢılmaları dar kapsamlı bir anlamadır. O halde 

mezhepleri hukukun ötesinde, inanç, ibadet, ahlak, muamelat ve ahkâmla ilgili 

hükümlerin tamamı gibi daha geniĢ bir çerçeveyle ilgilenen çatı düĢünce sistemleri 

olarak anlamak mümkündür.  

Ġlk yüzyıllarda fıkıh denilince sadece pratik kurallar (ahkâm-ı Ģer‟iyye-i 

ameliyye) kastedilmemiĢ aynı zamanda dinî bilginin bütün alanlarına dair yorum 

bilgisi de anlaĢılmıĢtır.
913

 Ebû Hanîfe, fıkhı “kiĢinin leh ve aleyhinde olanları 

bilmesidir.” Ģeklinde tanımlarken
914

 ona oldukça geniĢ bir anlam yüklemiĢtir. Fıkha 

yüklediği bu anlam dolayısıyla hem itikadî hem de amelî konularla ilgilenmiĢtir. 

Onun mezhebi bir fıkıh mezhebi olmanın ötesinde, mensuplarının fıkhî, kelâmî ve 

tasavvufî yaklaĢımlarını açıklayan, bir Ģemsiye kavram olmuĢtur.
915

 Hanefî 

mezhebinin özgürlükçü, hoĢgörülü ve analitik hukuk anlayıĢı sayesinde yeni 

Müslüman olmuĢ toplumlarda Ġslâm inanç, ibadet ve ahlak ilkeleri daha kolay 

kabullenilmiĢtir. 

Hanefî mezhebinin doğuĢunun Ebû Hanîfe‟den önce Irak bölgesinde ortaya 

çıkan re‟y ekolü ile sıkı bir bağlantısı vardır. “Nassın bulunmadığı yerde kıyasa 

baĢvurulması ve sahih olduğu kesin olarak bilinmeyen hadislerin yerine ictihadın 

tercih edilmesi” esasının Ġbn Mes‟ud‟un düĢünce tarzına dayandığı bilinmektedir.
916

  

Bu faaliyetler Ebû Hanîfe ve öğrencileri tarafından sistemleĢtirildiği için, onlara 

“ehl-i re‟y”, onların temsil ettiği fıkha da “re‟y fıkhı” denilmiĢtir.
917

 

                                                           
912

  Ġlyas Üzüm, “Mezhep 1/4”, DĠA, XXIX, 526. 
913

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 70. 
914

  Yavuz, “Ebû Hanîfe 3/2”, DĠA, X, 138. 
915

  Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 51. 
916

  Cerrahoğlu, “Abdullah b. Mes‟ud”, DĠA, I, 114. 
917

  M.Esat Kılıçer, “Ehl-i Re‟y”, DĠA, X, 520. 
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Irak‟ta ortaya çıkan bu faaliyetle (ehl-i re‟y), Hicaz bölgesindeki ilmî 

faaliyetler (ehl-i hadis), rivayet geleneği, malzeme farklılığı, metot ve prensip itibarı 

ile ciddi farklılıklar taĢımaktadır. Sosyal Ģartları, örf ve adetleri, kurumsal 

uygulamaları farklı olan coğrafyalarda, Ġslâm ilimlerinin temelini oluĢturan naklî 

bilgilerin olduğu haliyle uygulanması, ister istemez yorum ve uyarlama ihtiyacını 

beraberinde getirmiĢtir. 

Re‟y ilk zamanlarda fıkıhla eĢ anlamlıdır ve nakledilen bilginin insanların 

özel Ģartlarına uygulanması, anlamına gelmektedir. Daha sonra muhafazakâr bakıĢ 

açısına sahip olanlar, re‟y faaliyetinin hadisleri ortadan kaldıracağı zannına 

düĢmüĢler, re‟ye karĢı bir tutum geliĢtirmiĢler ve hadis varken re‟y 

bildirilemeyeceğine hükmetmiĢlerdir. Re‟y taraftarları ise Ġslâmî bilgi ve kuralların 

değiĢik bölge ve halklar arasında yaygınlaĢabilmesi için istihsan ve kıyas gibi yollara 

baĢvurarak insanın uyarlama yetisinin kullanılmasını teklif etmiĢler, Kur‟ân‟ı ve Hz. 

Peygamber‟den (sas) gelen meĢhur veya sabit sünneti beĢeri yorum gücünü 

kullanarak iĢlemiĢlerdir.
918

 Irak fıkıh ekolünün en önemli özelliği, meselelerin 

Kur‟an ve Sünnet‟e dayalı bilginin re‟y ve ictihad ile yorumlanmasıyla çözülmeye 

çalıĢılması, farazî fıkha ağırlık verilmesi, nasların izin verdiği çerçevede akli bilgi ve 

muhakeme ile dinî bilgi ve hüküm üretme usullerine (kıyas, istidlal) ağırlık 

verilmesidir.
919

  

Ehl-i hadisten farklı olarak ehl-i re‟y mensupları, Ġslâm fıkhını sadece dinî 

metinlerin Ģerhinden ibaret saymamıĢtır. Ehl-i re‟ye göre vahiyle gelen ahkâmı da 

içeren dinî metinler, akli bir sistem içinde okunmalı yani re‟ye baĢvurulmalıdır.
920

 Bu 

re‟y fıkhı, geleneksel dinî otoriteyi makul bir yorumla geliĢtirip naslarla re‟y 

arasındaki dengeyi kurması ve serbest re‟y hareketini de belirli bir çizgiye oturtması 

sebebiyle âlim ve müctehidler arasında rağbet görmüĢtür.
921

 

Ehl-i re‟y, sünnetin sadece hadislerle sabit olduğunu kabul etmez. Çünkü 

onlara göre sünnet, ilk Müslüman toplumda Hz. Peygamber‟in (sas) gözetiminde din 

olarak yaĢanan ve onun otoritesine dayanan her türlü söz ve davranıĢ, sahâbe ve 

tâbîûn neslinin o davranıĢlara dayanarak yaptığı her türlü aktarımdır. Bu aktarımların 

                                                           
918

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 70-72. 
919

  Yurdagür, Mâverâünnehir‟den Osmanlı Coğrafyasına Ünlü Türk Kelâmcıları, s. 33. 
920

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 119. 
921

  Bardakoğlu, “Hanefî Mezhebi 1/2 ", DĠA, XVI, 2.  
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bir kısmı, Hz. Peygamber‟den (sas) sonra, o nesiller tarafından açıklanmıĢ ve zaman 

zaman yorumlanmıĢtır.
922

 O halde selefin uygulamaları ve bu uygulamaları nakleden 

mezhebe dair ilk görüĢler de sünnet kapsamındadır.  

Ehl-i re‟yin anlayıĢında hukuk, hadis metinleriyle değil, Ebû Hanîfe‟nin 

görüĢleriyle baĢlamaktadır. Çünkü Hz. Peygamber‟in (sas) sünneti, Ebû Hanîfe‟nin 

ve ashâbının görüĢlerinde ve o görüĢlerin ilk yazılı ifadesi olan ġeybânî‟nin 

eserlerinde zımnen vardır. Bu sebeple de bu eserler, “hadis mecmualarının 

alternatifi” olarak anlaĢılmıĢtır.  

Bağdat‟ta teĢekkül eden Hanefî gelenek, IV./X. yüzyıldan itibaren 

Mâverâünnehir‟de yeniden yorumlanmıĢ ve bu coğrafyada müstakil bir ekol olarak 

ĢekillenmiĢtir. Hicri IV. asırdan sonra Hanefî mezhebinde, Irak meĢayihından ziyade 

Maveraünnehir ulemasının görüĢleri ağırlık kazanmıĢ, mezhebin ilim üretme ve 

üretilen ilmi öğretme faaliyetleri bu bölgede yapılmaya baĢlanmıĢtır.
923

 

Bu devirde yapılan fıkhî çalıĢmalar çok kapsamlıdır. Mezhebi savunma, 

yayma, tahkim etme gayretleri bu çalıĢmaların önemli özelliklerindendir. Fakihler bu 

dönemde mezheb imamlarının görüĢlerini toplayan ve bu görüĢler arasında rivayet ve 

dirâyet bakımlarından tercihler yapan eserler kaleme almıĢlardır. Bu eserlerde bu 

görüĢlerin dayandığı delilleri istinbat etmiĢ, tahricler yapmıĢ, hem mezhep içinde 

hatalı görüĢ benimseyip hatalı istinbat ve tahricler yaptıklarını düĢündükleri fakihleri 

hem de diğer mezheb mensuplarını tenkid etmiĢlerdir.
924

 Mezhep imamları hakkında 

menakıb kitaplarının yazılması da bu dönemdedir. 

Asıl tebarüz eden yönü fıkıhçılığı olan Ebü‟l-Leys de Ebû Hanîfe gibi fıkhı 

itikat ve amel olarak anlamıĢtır. Hanefî fıkıh sisteminin öğretilerinin sistemleĢmesi 

ve usulunun oluĢması döneminin hicri V. yüzyıl olduğu kabul edilmektedir.
925

 O 

halde bu mezhebe mensup bir fakih olarak bu kuruluĢ döneminin hemen öncesinde 

yaĢayan Ebü‟l-Leys‟in bu sürece kurucu ve öncü olarak katkı verdiği 

anlaĢılmaktadır.  

                                                           
922

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 98. 
923

  BaĢoğlu, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh”, s. 119. 
924

  BaĢoğlu, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh”, s. 125. 
925

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 18. 
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Yâkût el-Hamevî Ebü‟l-Leys‟in münazir Hanefî fakihlerden olduğunu 

belirtmiĢtir.
926

 Münazara ise delilleri ortaya koyarak doğrunun belirlenmesine çalıĢan 

ilim dalıdır.
927

 Yâkût‟un onun için kullandığı bu sıfat onun fıkıh ilmindeki 

konumunu da açıklamaktadır. Kefevî‟nin (v. 990/1582) Hanefî tabakâtı olan Ketâibü 

Âlâmi‟l-Ahyar‟ında geçen Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde fetvalarını naklettiği 

meĢâyıhdan olan Ġbn Sellâm‟a (v. 305/917) ait Ģu söz, “münazara/münazir” 

kavramlarının fakihler için ne anlama geldiğini açıklayacak niteliktedir:
 928

   

طيب، فبرا حي فٖ٘ ضؼيف ٗق٘حٔ اىذسط، فبرا ق٘ي فٖ٘ ٍحخجب "اىؼيٌ ٍيج ٗحيبحٔ اى

 فنشفٔ اىَْبظشة ٍغ اىَ٘افق ٗاىَخبىف، فبرا اّنشف فٖ٘ ػقيٌ فْخبجٔ اىؼَو."

“Ġlim ölüdür, ona can veren arayıĢtır (talep); canlandığında zayıftır, onu 

kuvvetlendiren derstir; kuvvetlendiğinde üstü örtülüdür, örtüsünü kaldıran muhalif 

veya müvafık olanlarla münazaradır; örtüsü kalktığında kısırdır, ürünü ise ameldir.” 

O halde Ebü‟l-Leys‟in bir münazir fakih olarak nitelendirilmesi, onun 

görüĢlerini kendisi ile muvafık veya muhalif olan herkesle münazara ettiği anlamına 

gelir. Eserlerinde sıkça bahsettiği “nazar” kavramı da onun bu münazaraların 

sonucunda elde ettiği bilgi anlamına geliyor olmalıdır. Bu münazır üslup onun 

kendisine ve bilgisine olan güvenini de ortaya koymaktadır. 

Ebü‟l-Leys‟in fıkıh alanındaki otoritesini ortaya koymak için müctehid 

tabakalarının hangisinden sayıldığını belirlemek gerekmektedir.  

Hanefî eserlerinde fakihlerin sınıflandırması konusunda genellikle -kendisine 

bazı eleĢtiriler getirilse de- KemalpaĢazâde‟nin (v. 940/1534) ünlü tasnifi esas 

alınmıĢtır.
929

 Onun tasnifine göre fukaha, Ģeriatta müctehidler, mezhepte 

müctehidler, meselede müctehidler, tahriç ashâbı, tercih ashâbı, temyiz ashâbı ve 

sadece mukallidler olmak üzere yedi tabakaya ayrılmıĢtır.
930

 

Ġbn Âbidîn Muhammed Emîn (v. 1252/1836) ise, bu yedi kısmı 

genelleĢtirerek, ilk üç tabakaya “müctehid fakihler”, son dört tabakaya “mukallid 

fakihler” demektedir. Mezhep sahibinin ve onun talebelerinin herhangi bir söz 

                                                           
926

  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
927

  Yusuf ġevki Yavuz, “Münâzara”, DĠA, XXXI, 574.  
928

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 89. 
929

  Özen, “KemalpaĢazâde, 2/5” DĠA, XXV, 240.  
930

  Bilmen, Hukuk-i Ġslâmiyye ve Istılahat-i Fıkhiyye Kamusu, I, 314. 
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söylemediği meselelerde ictihad etme gücüne sahip fukaha ilk üç tabakaya dâhildir. 

Bunlar mezhepte mukarrer usule göre hakkında nas bulunmayan meseleler hakkında 

hüküm verebilen fakihlerdir.
931

 Bu fakihler, eskilerin onların örflerinde olmayan bazı 

itibarla verilmiĢ hükümleri hakkında, yeni bir ictihad yapabilen müctehidlerdir. 

Ancak ne usul ne de fürûa ait meselelerde asla mezhep imamlarının ve onların 

öğrencilerinin görüĢlerine itiraz etmezler. Sadece hakkında nas bulunmayan 

konularda mezhep imamının koyduğu usul ve kurallar çerçevesinde yeni hükümler 

çıkarabilirler.
932

 Hanefî kaynaklarında mutlak olarak "mezhepte müctehid" 

denildiğinde de genellikle ilk üç tabakaya giren bu fakihler kastedilir.
933

 

Ġbn Dokmak (809/1407) Hanefî fakihlerini saydığı eserinde Ebü‟l-Leys‟i, 

hicri IV. asırda yaĢayan üçüncü tabaka fakih ve müctehidlerden saymaktadır.
934

 

Yazıcı, pek çok müellifin onu Hanefî fakihler hiyerarĢisinde “meselede müctehid” 

kabul ettiğini söylemekte
935

 ve kendisi de bu kanaatte olduğunu ifade etmektedir.
936

 

Kınalızâde Ali Efendi‟ye (v. 979/1572) ait olup yanlıĢlıkla TaĢköprizâde Ahmed 

Efendi‟ye (v. 968/1561) ait gibi yayımlanan Tabakâtü‟l-Hanefîyye adlı eserde Ebü‟l-

Leys, beĢinci tabakada kabul edilmektedir.
937

 Selâhaddîn en-Nâhî, Ebü‟l-Leys‟in 

üçüncü tabakadaki fakihler ile aynı asırda yaĢamıĢ olduğunu ve görüĢlerinin diğer 

üçüncü tabaka müctehidlerle (Ebû Cafer et-Tahâvî, (v. 321/933)  ġemsü‟l-Eimme es-

Serahsî, (v. 483/1090) FahrulĠslâm el-Pezdevî, (v. 482/1089) gibi) örtüĢtüğünü
938

 

vurgulamaktadır. 939 Ġsmail Güllük, onu ashâb-ı tahriç ile ashâb-ı tercih arasında bir 
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  Ġbn-i Âbidîn, ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan Hanefîlerde Mezhep Usulü), Klasik 

Yayınları, Ġstanbul, 2016, s. 94-100. 
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  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 390; Hacı Mehmet Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep 
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Ekim 2003, Mudanya/BURSA, (Editör Ġbrahim Hatiboğlu), KURAV Yayınları, Bursa 2005, s. 

419. 
934

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 48. Ġbn 

Dokmak‟ın bu eserinin adı, “Nazmü‟l-Cümân fi Tabakâti Ashabi Ġmamine‟n-Numân”dır. Yazma 

olan bu eser, Süleymaniye Kütüphanesi‟nde kayıtlıdır.  
935

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
936

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 48. 
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  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 9.  
938

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 46. 
939

  En-Nâhî, Ebü‟l-Leys‟in Hızânetü‟l-Fıkh adlı eserinin baĢına onunla ilgili geniĢ bir mukaddime 

yazmıĢtır. Eseri tahkik ve neĢir ederek yayımladığı zaman yazdığı bu mukaddimede eserin 

Bağdat‟ta bulunan bir yazma nüshasının kapağının iç yüzünde onun sekizinci tabakadaki 

fakihlerden biri olduğuna iĢaret eden bir kayıt gördüğünü belirtmektedir. Konuyu 

değerlendirirken bu kaydın yanlıĢlıkla yazılmıĢ olacağı ihtimali üzerinde durmuĢ, onun sekizinci 
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yere koymak gerektiğini, dördüncü veya beĢinci tabakaya nispet edilebileceğini 

savunmaktadır.
940

  

Ashâb-ı tahriç, yeni ve tereddüde düĢülen meseleleri, bir hükmü diğerine 

ilhak etmek maksadıyla tanzir ve tefrik edebilen
941

 fakihlerdir. Bu fakihler, tanzir ve 

tefrik yapabilmek için ihtiyaç olan köklü melekeye ve sağlam itiyada sahiptirler. Bu 

meleke ile imamlarının mezhebinde sabit olan esaslara dayanarak tanzir ve tefrik 

yoluna gidebilir ve güçleri yettiğince imamlarının mezhebine tabi olurlar.
942

 

Müctehidler hüküm çıkarırken baĢta Kur‟an ve Sünnet olmak üzere Ģer„î delilleri göz 

önünde bulundurduğu halde ashâb-ı tahriç, mezhep imamının ve meĢâyıhın metot, 

delil ve görüĢlerini esas alır. Yeni olayları onlarla kıyaslar, mezhep müctehidlerinden 

nakledilip de yoruma açık olan görüĢleri mezhebin usul ve kaidelerine vukufu 

sayesinde açıklığa kavuĢturur.
943

 Aslında ashâbü‟t-tahriç ile meselede müctehidler 

arasında icra ettikleri fonksiyon açısından önemli bir fark olmadığı da 

söylenmektedir.
944

 

Ebü‟l-Leys‟in “Ġmamü‟l-Hüda” sıfatına haiz bir fakih olarak, sahip olduğu 

fıkhî yetkinlikle ortaya koyduğu fıkhî hükümlerde hem ictihada hem de tahrice 

baĢvurduğu tespit edilmiĢtir.
945

 Hanefî doktrini içerisinde yerleĢik kural anlamındaki 

kıyas yolu ile fürûdan fürû tahricine baĢvurmuĢtur.
946

 el-Fetâvâ veya en-Nevâzil adı 

ile bilinen eserinde sık sık tercihlere baĢvurduğu da görülmektedir. Bazı fetvaları 

zikrettikten sonra da onlara eklemelerde bulunmuĢtur.
947

 Aynı tercih ve hilaf üslubu, 

Büstân‟da da dikkat çekmektedir. Gerek ele aldığı görüĢlerin delillerini, gerekse 

                                                                                                                                                                     
tabakada yer almasının mümkün olmadığını ifade etmiĢtir. Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-

Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 45-46. Zaten TaĢköprizâde‟ye (v. 968/1561) göre böyle bir 

tabaka yoktur. Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 48.  
940

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 32. 
941

  Yeni bir mesele ortaya çıkınca bunun hükmü nasla sabit olan bir meseleye değil de hükmü 

imamlar tarafından tayin ve tesbit edilen bir meseleye kıyas edilerek, kıyas neticesinde ya 

meselenin ikisi de bir hükümde tutulur veya her ikisinin hükümleri birbirinden ayrılır. Ġlkine 

tanzir, ikincisine tefrik denir. Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, 808. 
942

  Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, 808.  
943

  M. Esat Kılıçer, “Ashâbü‟t-Tahriç”, DĠA, III, 470. 
944

  M. Esat Kılıçer, “Ashâbü‟t-Tahriç”, DĠA, III, 470. 
945

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 12. 
946

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 33. 
947

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 50-56. Yazıcı 

tezinin bu kısmında onun el-Fetâva adlı eserinden tercihleri ile ilgili örnekleri saymaktadır. 
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kendi tercihlerini tartıĢması, onun bu husustaki derinliğine ve diğer fakihlerin 

birçoğundan farklılığına delalet etmektedir.
948

  

Ebü‟l-Leys, fetvalarında öncelikle Hanefî meĢayıhdan muhtelif fakihlerin 

görüĢlerini söylemekte daha sonra diğer mezhep imamlarının görüĢünü de 

zikretmektedir. Konunun sonunda tercihe Ģayan bir durum varsa kendi kanaatini 

ortaya koymaktadır.
949

 Kendi tercihinin veya müstakil ictihadının gerekçelerini de 

açıklamaktadır.
950

 Bu, onun mukallid olmadığının tahric ulemasından olduğunun 

delilidir.
951

 Tercih ettiği görüĢü “  ... وبه ناخذه …” ibaresi ile tahriç ettiği görüĢü ise, 

.ifadesi ile belirtmektedir ”…عندي، عندنا...“
952

  

Ebü‟l-Leys‟in fıkhî görüĢleri doğal olarak en çok fıkıh kitaplarında mesela 

Nevâzil‟de bulunabilir. Ancak özellikle tefsirindeki ahkam ayetlerinde, Büstân‟da 

ahkam konularında açtığı baĢlıklarda ve diğer eserlerinde de yeri geldikçe fukahanın 

görüĢlerine yer vermektedir. Bu hususta tefsirde görülebilecek bir çok örnek 

içerisinde Ģu âyet zikredilebilir: 

Ebü‟l-Leys, Nisa sûresinin 16. ayetinde geçen "...والذان ياتيانها منكم فااذوهما" 

kelimesini “(O fuhuĢ yapanlara) dilinizle, yani sözle baskı yapın, taki yaptıklarından 

piĢman olsunlar,” diye açıklamaktadır. Sonrasında “dil ile baskı yapmanın” “kınama” 

demek olduğunu, kınamanın o günlerde değnek yerine uygulanan bir çözüm 

olduğunu oysa bu zamanda (kendi gününü kastederek) iĢe yaramayacağını 

söylemektedir.
953

 Bu açıklama onun değiĢen Ģartlara göre yorumların 

değiĢtirilebileceği yönünde görüĢ bildirdiğine delalet etmektedir.  

Diğer bir örnek, yine Nisa sûresinin 6. ayetinde velinin yetim malından 

yemesi ile ilgili konuda, “Onu ayakta tutacak kadarını yemesinde bir mahzur 

yoktur.” dedikten sonra, “Umarım bu hususta bir mahzur yoktur, çünkü ulemamızın 

çoğu buna cevaz veriyor, ancak bundan kaçınmak daha efdaldir.” demektedir.
954

 Bu 

                                                           
948

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 56. 
949

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 33. 
950

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 56.  
951

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 50.  
952

  Örnekler için bakınız: Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 118, 438, 459, Bakara 2/183, Maide 5/42, 95; a. mlf. 

Uyûnü‟l-Mesâil, s. 13, 14, 15, 32, 40; a. mlf. Büstânü‟l-Ârifîn, s. Ar. 13, 40, 41, 46, vd. 
953

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 339. 
954

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 334. 
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durumda diğer fakihlerin ruhsat verdiği bir konuda kendi görüĢünün aksi yönde 

olduğunu ifade etmektedir.  

Ebü‟l-Leys, pek çok konuya dair görüĢlerini delil zikretmeksizin derlediği 

Bustân‟da “fetva” ile ilgili bir baĢlık açmıĢtır. Bu baĢlıkta fetva verme konusunu ele 

almıĢ, buna cevaz verenlerin ve vermeyenlerin delillerini zikretmiĢ, fetvaya cevaz 

verenlerin delillerinin daha sağlam olduğunu ifade etmiĢtir. Bunun da ilim ehlinin 

çoğunun görüĢü olduğunu ve kendisinin de bu görüĢü paylaĢtığını belirtmiĢtir. Ancak 

bu fetvayı veren kiĢinin bu iĢteki liyakatına da vurgu yapmıĢtır. Bir kimsenin 

yaĢadığı devirde kendisinden daha bilgili biri varken bile fetva vermesinin caiz 

olduğunu söylemiĢtir. YaĢanılan olaylar hakkında sahâbenin fetva verdiğini, delilleri 

ile anlatmıĢtır.
955

 Bu onun fıkıhta mutlak taklid taraftarı olmadığını da 

göstermektedir.
956

 

Müellif, aynı eserin fetva vermeye yetkili kiĢilerin kim olduğunu anlattığı 

bölümünde ise Ģunları açıklamaktadır:  

“Âlimlerin, -yani Ebû Hanîfe ve ashâbının- görüĢlerini bilmeyenlerin fetva 

vermeleri caiz değildir. Sonra bunların görüĢlerini nereden aldıklarını -neye 

dayandırdıklarını- da bilmek gereklidir. Ayrıca insanların kendi aralarındaki 

muamelatla ilgili konularını, onların hangi mezhebe bağlı olduklarını da bilmek 

gerekir.  

Eğer birisine bir soru sorulsa, o da tüm mezhep sahibi âlimlerin o hususta 

ittifak ettiklerini bilse, “bu caizdir” veya “caiz değildir” diyebilir. Duyduğunu 

söylemiĢ olur. Eğer ittifak edilmeyen bir konuda soru sorulmuĢsa, “falana göre 

caizdir” veya “falana göre caiz değildir” diyebilir. Ancak kendisinin, görüĢ bildiren 

fakihlerin dayandıkları delilleri bilmeden bu görüĢlerden birini tercih ederek 

“hüküm Ģudur” demesi veya bu fakihlerin sadece bir kısmının görüĢüne dayanarak 

fetva vermesi caiz değildir.”
957

 

Yine el-Fetevâ adlı eserinde Ģu ifadelerle fetva verme konusundaki 

görüĢlerini ortaya koymaktadır: 

                                                           
955

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 10, T.  s. 708. 
956

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 49. 
957

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 11, T.  s. 710. 
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“Ġnsan binlerce kitabı bir araya toplayarak mütekaddimun ve 

müteahhırundan olan bütün fakihlerin görüĢlerini ezberlemiĢ olsa bile bazen ne 

yazılanlarda ne de ezberlediklerinde sözü bile edilmeyen hadiseler vuku bulur; iĢte o 

takdirde o kimse bu meseleler hakkında ictihada baĢvurma ihtiyacı duyar.” 
958

 

Ebü‟l-Leys, fıkıh öğrenmek ve fetva verme iĢine yönelmek isteyen kiĢilerin 

kurucu imamların görüĢleri kadar meĢayıhın görüĢlerini de öğrenmek ve eserlerini 

okumak zorunda olduğu kanaatindedir. Nevâdire iliĢkin yazdığı Uyûnü‟l-Mesâil ile 

sonraki meĢayihın görüĢlerini yazdığı Kitâbü‟n-Nevâzil‟i, öğrencilerin fıkhı kolay 

öğrenmelerini ve mezheplerini tanımalarını sağlamak amacı ile yazdığını 

söylemektedir. Fıkıh öğrencisinin kendi dönemi içinde kaçınılmaz olarak ictihad 

edebilmesi için, daha öncekilerin ilmî faaliyetlerini öğrenmesinin Ģart olduğu 

düĢüncesinde olduğunu ifade etmektedir.
959

  

Yukarıdaki açıklamalardan Ebü‟l-Leys‟in nasların sınırlı ve olayların sınırsız 

olması, her bölge insanının örf, âdet ve ihtiyaçlarının farklı olması, her bölgenin 

kendine has meseleleri olması sebebi ile ictihada taraftar olduğu anlaĢılmaktadır. 

Büstân‟da yaptığı bu açıklamalar, onun sadece fürû-i fıkha ait meselelerde değil 

usule ait konularda da fikir beyan ettiğine delil teĢkil etmesi açısından da dikkate 

değerdir. 

Bir Hanefî fakih olan Ebü‟l-Leys‟in ilim silsileleri muhtelif kaynaklarda 

görülebilmektedir. Kendi eserlerinden de tespit edilebilen silsileler vardır. Yazıcı 

tezinde bu silsilelerin bir kaçını tespit etmiĢtir.
960

 Konu ile ilgili son dönemlerde 

yapılan değerli bir çalıĢma da Huzeyfe Çeker‟in makalesidir. 

Huzeyfe Çeker Mahmûd b. Süleymân el-Kefevî‟nin (v. 990/1582) Ketâibü 

Â‟lâmi‟l-Ahyâr min Fukahâi Mezhebi‟n-Nu„mâni‟l-Muhtâr adlı eserinin tahkik 

sürecinde Ebû Hanîfe‟ye (v. 150/767) ulaĢan fıkıh silsilelerinin zikredildiğini fark 

etmiĢ ve eser üzerinde yaptığı bir çalıĢma ile bu silsileleri tablo haline getirmiĢtir. Bu 

çalıĢmada, biyografisi hakkında bilgi verilen âlimleri kısmen tanıtmıĢ, hoca-talebe 

iliĢkilerini ortaya koymuĢ ve benzer silsilerin devamlı surette tekrar ettiğini, 

                                                           
958

  Ebü‟l-Leys, el-Fetevâ ve/veya en-Nevâzil Süleymaniye Kütüphanesi, ġehid Ali PaĢa Koleksiyonu, 

vr.1
b
.
 

959
  Ebü‟l-Leys, en-Nevâzil, Süleymaniye Kütüphanesi, ġehid Ali PaĢa Koleksiyonu, vr.1

b
.
 

960
  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 69-72. 
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dolayısıyla Hanefî mezhebi içerisinde belirli kollar ile mezhebin nesilden nesile 

muttasılan nakledilmiĢ olduğunu tespit etmiĢtir.
961

  

Bu çalıĢmanın sonunda ortaya çıkan tabloda Ebü‟l-Leys‟in silsilesi de 

görülebilmektedir. Bu tabloya göre de Ebü‟l-Leys, fıkıh ilmini Ebû Cafer el-

Hinduvânî‟den (v. 362/973) almıĢtır. Hinduvânî ise el-A‟meĢ (340/951), el-Ġskâf (v. 

333/944) ve Ebü‟l-Kâsım es-Saffâr‟ın (v. 326/938) yani Belh silsilelerinin 

kendisinde birleĢtiği isimdir. Bu silsile baĢından itibaren hem muttasıl hem de 

sağlam bir silsiledir. Bu tabloda görülen diğer bir bilgi de Ebü‟l-Leys‟in kendisinden 

sonra baĢka bir fıkıh talebesinin görünmemesi ve silsilesinin devam etmemiĢ 

olmasıdır. Yine bu tablodan onun Mâtürîdî ile Ebû Süleyman el-Cüzcânî‟den itibaren 

ayrıĢtığı ve sonra kesiĢmediği anlaĢılmaktadır.
962

   

Buradan Ģu sonuç çıkartılabilir: Ebü‟l-Leys daha ziyade telife ağırlık 

vermiĢtir. Vaaz ve irĢad faaliyetleriyle meĢgul olmuĢtur. Bir müderris olarak 

kalabalık gruplara ders vermiĢ olsa da kendisi gibi uzmanlaĢmıĢ bireysel ders verdiği 

bir öğrencisi olmamıĢtır.  

Hanefî mezhebi ile ilgili önemli eserler telif eden Ebü‟l-Leys‟in ilim silsilesi, 

tespit edilebildiğine göre Ebû Hanîfe‟ye Ģu tariklerle ulaĢmaktadır: 

a. Ebû Hafs el-Fakîh < Ali b. Ahmed el-Fârisî (v. 355/966 ?) < Nusayr b. 

Yahya (v. 268/881) < el-Hasan b. Ziyâd < Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe.
963

 

b. Ebû Cafer Hinduvânî < Ahmed b. Muhammed b. Sehl el-Kâdı < 

Hamedan b. Sehl < Ussam b. Yusuf < Züfer b. Huzeyl, Ebû Yusuf, Afiye 

b. Yezid < Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe.
964

 

Bu iki silsile Ebü‟l-Leys‟in eserlerinden tespit edilebilenlerdir.  

c. Ebû Cafer Hinduvânî < Ebü‟l-Kâsım es-Saffâr (v. 326/938) < Nusayr b. 

Yahya (v. 268/881) < Muhammed b. Semâ‟a (v. 233/847) < Ġmam Ebû 

Yûsuf  < Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe.
965

 

                                                           
961

  Huzeyfe Çeker, “Hanefî Mezhebinin Fıkıh Silsileleri”, s. 163-201. 
962

  Huzeyfe Çeker, “Hanefî Mezhebinin Fıkıh Silsileleri”, s. 177, 201. 
963

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 177; Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 90. 
964

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 224. 
965

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, I, 200; Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 89; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 71. 
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d. Ebû Cafer Hinduvânî = Ebû Bekr Muhammed b. Sa‟id el-A‟meĢ (v. 

340/951) < Ebû Bekr el-Ġskâf (v. 333/944) < Muhammed b. Seleme el- 

Belhî (v. 278/891) < Ebû Süleyman el-Cüzcânî (v. 200/815) < Ġmam 

Muhammed < Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe.
966

 

Bu iki silsile KureĢî‟nin saydığı silsiledir. 

e. Ebû Cafer Hinduvânî < Ebü‟l-Kâsım es-Saffâr (v. 326/938) < Nusayr b. 

Yahya (v. 268/881) < Ebû Süleyman el-Cüzcânî (v. 200/815) < Ġmameyn 

< Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe. 

Bu silsile de Çeker‟in hazırladığı tabloda görülen silsiledir. 

Bilindiği gibi Ġmam-ı A‟zam Ebû Hanîfe‟nin ilim silsilesi de Hammad b. Ebû 

Süleyman < Ġbrahim en-Nehâî < Alkame b. Kays < Abdullah b. Mes‟ud tariki ile Hz. 

Peygamber‟e (sas) dayanmaktadır.
967

 

Ebü‟l-Leys‟in fıkıh eserleri ayrıntılı olarak incelendiğinde hem onun fıkıh 

ilmine yaptığı kurucu katkılar hem de fıkıh alanındaki yetkinliği daha iyi 

görülebilmektedir.  

Mukaddime ilmihâl niteliğinde yazılan küçük bir risaledir. Ġlmihal 

kapsamında değerlendirilebilecek kitaplara dair yapılan listede ilk sırada zikredilen 

bu küçük telif,
968

 sadece tarihi itibarı ile değil, niteliği ve muhtevası ile de ilmihâl 

geleneğinin ilk örneklerinden sayılmaktadır.
969

 38 varaklık bu küçük risale, Hanefî 

fıkhı üzerine yazılmıĢtır. Akaide dair konuları da içeren risalenin, Ġmam 

Muhammed‟e ait Kitâbü‟s-Salat adlı esere giriĢ mahiyetinde yazıldığı söylenmiĢtir. 

Eser, fıkhın fürûuna dair temel bilgilerin yanında, fıkıh usulüne dair bilgileri içermesi 

açısından da kıymeti haizdir. Basit ve sade bir dille yazılan risalenin muhtevasında 

farzın çeĢitleri ve tarifleri, “salat” kelimesinin genel ve hususi anlamı, hadesin tarif 

ve tasnifi, taharetin tarif ve tasnifi, gibi konular da yer almıĢtır. Eserdeki bu bilgi ve 

tanımlar, fıkhın usulünün yazıldığı IV. yüzyılda bazı terimlerin netlik kazanmasına
970

 

                                                           
966

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 193; Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 90; Yazıcı, “Ebü‟l-Leys 

es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 71.  
967

  Mustafa Uzunpostalcı, “Ebû Hanîfe”, DĠA, X, 131. 
968

  Güman, “XIX. Yüzyılda Nimet-i Ġslâm Kitabı Çerçevesinde Ġlmihal Fıkhı”, s. 32. 
969

  ArpaguĢ, “Ġlmihal”, DĠA, XXII, 139; Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-

Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 12; Güman, “XIX. Yüzyılda Nimet-i Ġslâm Kitabı Çerçevesinde 

Ġlmihal Fıkhı”, s. 32. 
970

  Hayreddin Karaman, “Fıkıh, 1/3”, DĠA, XIII, 1. 
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verdiği katkı açısından kıymetlidir. Eserde hilaf ilmine örnek teĢkil edecek Ģekilde 

bazı ihtilaflı konulara da değinilmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in hem mebsut hem de cami‟ türü kitaplar veya bu kitaplara 

Ģerhler yazdığı bilinmektedir. Üzerinde Ģerh yazacak kadar kaynak kitaplara müttali 

olan müellifin bütüncül ve soyut düĢünme biçimini kavramıĢ bir fakih olduğu, 

fakihlik düzeyinin de fıkıh kurumunun temel meselelerini ve sınırlarını kavrayacak 

geniĢlikte ve derinlikte olduğu yazdığı bu eserlerden anlaĢılmaktadır. 

Bir hukuk mezhebinin ortaya çıkıĢının göstergelerinden birisi de bir muhtasar 

yazılarak mezhep öğretilerinin tanımlanması ve sınırlarının netleĢtirilmesidir. Hanefî 

mezhebibinin muhtasarları Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde veya ondan hemen önce 

yazılmıĢtır.
971

 Ebü‟l-Leys ise Hızânetü‟l-Fıkh adlı eseri ile bu sürece katılmıĢtır. Zira 

onun bu eseri, ilk Hanefî muhtasarlarından biri sayılmaktadır.
972

 Hızânetü‟l-Fıkh 

zahiru‟r-rivâye
973

 türünden bir eser olarak kabul edilmektedir. Ebül‟l-Leys‟in yazdığı 

bu muhtasar eserle “zâhirü‟r-rivaye” kavramının tanımlanmasında ve içeriğinin 

doldurulmasına ve Hanefî fıkıh sistematiğinin geliĢmesine katkı verdiği 

görülmektedir.
 974

  

Hanefî mezhebi tarihi boyunca meydana gelen fıkhî birikimin, bilgi ve delil 

değerine göre üç tür olarak tasnif edildiği görülmektedir. Deliller, hukuken 

yetkinliklerinin farklı olmalarına göre birbirinden ayrı değerlendirilmiĢler ve 

“zâhirü‟r-rivâye”, “nâdirü‟r-rivâye” ve “vâkıât” Ģeklinde ayrı ayrı terimlerle ifade 

edilmiĢlerdir. Bu adlandırma Mâverâünnehir hukuk ekolü tarafından 

geliĢtirilmiĢtir.
975

  

Hanefî mezhebi tarihinde rivayet açısından kuvvetli bulunan ve Hanefî 

fıkhının temelini teĢkil eden eserler, “zâhirü‟r-rivâye” olarak adlandırılmıĢtır.
976

 Bu 

eserler, ġeybânî‟nin yazdığı el-Asl, el-Câmiu‟s-Sağîr, el-Câmiu‟l-Kebîr, es-Siyerü‟l-

Kebîr ve ez-Ziyâdât adlı eserlerdir. Ebû Hanîfe ve talebelerinin fıkhî birikimini 

                                                           
971

  Hanefî hukuk ekolünün ilk muhtasarlarını sırasıyla Mısır‟da et-Tahavî (v. 321/933), Buhara‟da 

Hâkim eĢ-ġehîd el-Mervezî (v. 334/945), Bağdat‟ta Ebü‟l-Hasan el-Kerhî (v. 340/951) yazmıĢtır. 

Bardakoğlu, “Hanefî Mezhebi 1/2” , DĠA,  XVI, 1. 
972

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
973

  Kaya, “Zâhirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXXIV, 101. 
974

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, , DĠA, XXXVI, 473. 
975

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 86-88. 
976

  Ġbn-i Âbidîn, ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan Hanefîlerde Mezhep Usulü), s. 118. 
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temsil yönüyle zâhirü‟r-rivâye eserleri, Hanefî çevresinin II./VIII. yüzyılda ürettiği 

diğer metinlerden farklı bir kategoride değerlendirilmiĢtir çünkü bu eserler 

ġeybanî‟ye ait oldukları halde Hanefî çevresinin diğer önemli simaları tarafından da 

kabul görmüĢ ve kapsamları ve metin özellikleri açısından nâdirü‟r-rivâye 

eserlerinden daha üstün sayılmıĢlardır.
977

 Bu eserler Ġmam Muhammed‟den güvenilir 

râvîler tarafından tevatür veya Ģöhret yoluyla nakledilmiĢ görüĢleri ihtiva 

etmektedirler. Bu sebeple bu eserlerde yer alan bir görüĢün tercih edilen görüĢ 

anlamına geldiği kabul edilmiĢtir.
978

  

ġeybânî‟nin bu eserleri dıĢında, Ebû Hanîfe‟nin halkasına mensup kiĢilerin 

metin ve rivayetleri ise “nâdirü‟r-rivâye” olarak nitelendirilmektedir. Mezhebin 

ikinci derecede kaynağı  olan bu kitaplar, bilgi ve delil değeri açısından zâhirü‟r-

rivayeden sonra gelen ikinci derece eserlerdir.
979

 Bunlar, mezheb ashâbından rivayet 

edilen ancak zâhirü‟r-rivâye kitaplarında yer almayan görüĢleri muhtevidir. Ġmam 

Muhammed'e atfedilen el-Hârûniyyât, el-Cürcâniyyât, er-Rakkıyyât, gibi eserlerle 

Hasan b. Ziyad'ın el-Mücerred‟i ve Ebû Yusuf'un el-Emâlî‟si bu eserlere örnek 

verilebilir.
980

 Ebü‟l-Leys Uyûnü‟l-Mesâil adlı eserinde ise, nevâdir müelliflerinin 

metin ve rivayetlerini esas alarak, bu türde yazılan eserleri bir araya getirmeyi 

hedeflemiĢtir. Bu eser, kendi döneminde bu alanda yapılan en önemli çalıĢmadır.
981

  

Buna göre Hanefî fıkhında öncelikle kurucu fıkıhçıların görüĢleri esastır. O 

halde bu iki kavram mezhebin kurucu fakihlerinin görüĢleri için kullanılmıĢtır. 

Vâkıât/nevâzil kitapları ise hukukun yeni Ģartlara uyum sağlaması ihtiyacının ürünü 

olarak ortaya çıkmıĢtır. Daha çok kurucu mezhep imamlarından sonra ortaya çıkmıĢ 

meseleleri ifade etmektedir.
982

  

Hicri IV. yüzyılda ise bir taraftan zâhirü‟r-rivâye ve/veya nâdirü‟r-rivâyeye 

dayanan yahut bunları bir araya getirmeyi hedefleyen eserler kaleme alınırken diğer 

taraftan da Hanefî  meĢâyihin görüĢlerini bir araya getiren eserler telif edilmiĢtir.
983

 

                                                           
977

  Kaya, “Zâhirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXXIV, 101. 
978

  Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 420. 
979

  Ġbn-i Âbidîn, ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan Hanefîlerde Mezhep Usulü), s. 120; 

Eyyüb Said Kaya, “Nâdirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXII, 278. 
980

  Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 420. 
981

  Kaya, “Nâdirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXII, 278. 
982

  Kaya, “Nevâzil” , DĠA, XXXIII, 34. 
983

  Kaya, “Nevâzil”, DĠA, XXXIII, 34. 
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Ġmam Ebû Yusuf ve Ġmam Muhammed‟in talebeleri ve onların da talebelerinden 

oluĢan ve “müteahhirin” denilen meĢâyih, bazen buldukları bir delile dayanarak 

mezhep kurucularına muhalefet etmiĢ ve yeni ortaya çıkan delillere ve Ģartlara göre 

yeni fetvalar vermiĢlerdir. Bu fetvalar mezhep sahiplerinin sözlerinden çıkarılan 

tahriç mahiyetli fetvalardır.
984

 Vâkıât/nevâzil kitapları onların bu görüĢlerini bir 

araya getirmektedir. Müteahhir mezhep müctehidleri, kendilerine arzedilen ve 

hakkında mezhep sahiplerinden bir rivayet bulunmayan konularda istinbat yoluyla 

hükümler çıkarmıĢlardır.
985

 Nevâzil kitapları, kadıların müftülerin meydana gelen 

olaylarla ilgili olarak Ģer‟î hükmü açıklamaya yönelik kendilerine sorulan sorulara 

verdikleri cevaplardan oluĢur.
986

 Nevâzil fetvaları, zevâhir ve nevâdir fetvalarından 

daha geri derecededir. Çünkü asıl ve nevâdir meseleleri, mezhep sahibinin ve 

kurucuların sözleridir. Nevâzil fetvaları ise onların sözlerinden çıkarılan tahriçlerdir 

ve bu tahrici yapan kiĢiye nispet edilir.
987

 Bu minvalde derlenen Ebü‟l-Leys‟in en-

Nevâzil‟i, sahasında ilk ve günümüze ulaĢan tek Hanefî fetva koleksiyonu 

sayılmaktadır.
988

 Ebü‟l-Leys bu eserinde daha çok kendisi de dahil on Belhli 

meĢâyıhın görüĢlerini derlemiĢ ve böylece Belh Ģehrinin bir Hanefî hukuk merkezi 

olduğuna iĢaret etmiĢtir.
989

 III. (IX.) ve IV. (X.) yüzyılda yaĢamıĢ birçok önemli 

Hanefî fakihinin görüĢleri Ebü‟l-Leys‟in bu eseri sayesinde sonraki nesillere 

aktarılmıĢtır.
990

  

Ebü‟l-Leys, hem bu üç edebî türün her birine dair ayrı ayrı eser kaleme alan 

ilk fakihtir hem de vâkıât türünü baĢlatan kiĢidir. Hızânetü‟l-Fıkh, zâhirü‟r-rivâye; 

Uyûnü‟l-Mesâil, nâdirü‟r-rivâye; en-Nevâzil fi‟l-Fetâvâ ise vâkıât türüne dair 

eserleridir. Dolayısı ile onun kurucu imamların görüĢlerine vakıf olduğu, (daha çok 

                                                           
984

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 209. Nitekim meĢayıhın Ebû Hanîfe‟nin delilini zayıf 

bulduğu veya ilgili meselenin zaruret ve teamül ile alakasının bulunduğu, zamanın değiĢmesine 

bağlı ihtilafların olduğu vb. durumlar da vaki olmuĢtur. Hatta bu durumlarda Sahibeyn'in dıĢında 

Ġmam Züfer‟in görüĢünün bile tercih edildiği olmuĢtur. Bakınız: Günay, “Hanefî Mezhebinin 

Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 421. 
985

  Ġbn-i Âbidîn, ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan Hanefîlerde Mezhep Usulü), s. 122; 

Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 421. 
986

  Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 13. 
987

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 210. 
988

  Ġbn-i Âbidîn, ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan Hanefîlerde Mezhep Usulü), s. 122; 

Güllük, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva ĠliĢkisi”, s. 13; 

Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 421 Kaya, “Nevâzil” , DĠA, XXXIII, 34. 
989

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 88.  
990

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
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Belhli) meĢayıhın fetvâlarını tedvin ettiği, kendisinin de müctehid sıfatı ile ictihadda 

bulunduğu görülmektedir.  

Nevâdir kitapları ile nevâzil kitapları, âlimler arasındaki görüĢ ayrılıklarını         

-ihtilafları- genelde zikreder. Ebû Hanîfe‟nin, meseleler hakkındaki ihtilafı bilmenin 

âlim olmanın bir göstergesi olduğunu söylemesi
991

 ve Hanefîliğin kıyas ve re‟ye en 

çok baĢvuran mezhep olması
992

 sebebi ile bu mezhepteki ihtilafa dair çokça kitap 

yazılmıĢtır. Ebü‟l-Leys‟in müctehidler arasında çeĢitli fıkhî konulara dair ihtilâfları 

içeren, bu alanda da yazdığı bir kitabı vardır. Bugünkü ifadesiyle Mukayeseli  Ġslâm  

Hukuku diyebileceğimiz, Hilâfiyât ilmi ile ilgili olan bu kitabın orjinalinin Ebü‟l-

Leys‟e ait olduğu söylenmektedir. Muhtelifü‟r-Rivâye adlı bu eser üzerine, daha 

sonra yeni bilgiler eklenmiĢ ve aslında birbirinin aynı olan dört farklı eser, dört farklı 

müellife nispet edilerek kütüphane kayıtlarına girmiĢtir. Bu eserde Ebü‟l-Leys, 

ihtilaflı görüĢlere ve bu ihtilafın sebeplerine iĢaret etmiĢtir.
993

 Onun bu çalıĢması, 

Hanefî hilâf literatürünün temelini teĢkil etmiĢtir.
994

 Mezhebini diğer mezhepler 

karĢısında müdafaa için hemen her konuyu onlarla mukayese etmiĢ ve kendi 

mezhebince benimsenen görüĢlerin daha sağlam esaslara bağlı olduğunu ispat 

etmeye çalıĢmıĢtır. O sebeple ilm-i hilafa eğilmiĢ bu husuta yazdığı eserle de 

mezhebin öncüsü olmuĢtur. Bustânü‟l-Ârîfîn‟de eğildiği fıkhî konuları da yine hilaf 

usulü ile kaleme almıĢtır. 

Ebü‟l-Leys fıkhî olgunluğun oluĢtuğu, Hanefî fürû fıkhının en zengin olduğu 

bir dönemde yaĢamıĢtır. Onun bu dönemdeki rolü, Ebû Hanîfe‟nin ashâbından gelen 

meseleleri yeni bir üslupla geniĢ  bir  Ģekilde ortaya koymak, bu meselelerle alâkalı 

olarak her imamın görüĢünü ayrı ayrı zikretmek ve hakkında hüküm bulunmayan 

meselelerde tahriçler yapmak olmuĢtur.
995

 Fıkıh literatüründeki nevâzil ve hilaf 

türlerinin ise ilk örneklerini vermiĢ bir fakih olduğu anlaĢılmaktadır. Özellikle 

hilâfiyata dair eserleriyle sadece Hanefî ulemanın değil, diğer mezhep imamlarının 

ve erken dönem meĢayıhının asıl kaynaklarda olmayan görüĢlerini de sonraki 

nesillere aktarmıĢtır. Ebü‟l-Leys‟in eserlerinin ise IV./X. yüzyılda olgunlaĢan Hanefî 
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  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 78. 
992

  Özen, “Hilaf”, DĠA, XVII, 527. 
993

  AyĢe Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 29. 
994

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
995

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 31. 
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fürû fıkhına iyi birer örnek olduğu, fıkıh usulü için ise baĢlangıç bilgilerini ihtiva 

ettiği görülmektedir.  

Ebü‟l-Leys‟e göre Muhammed b. Hasan‟ın sözü en uygundur ve insanlar 

tarafından en güvenilir bulunandır.
996

 Bu düĢüncesi sebebiyle eserlerinde daha çok 

onun görüĢlerini aktarmıĢtır. Diğer imamların görüĢleri ile Ġmam Muhammed‟in 

görüĢlerine  iliĢkin rivayet farklılıklarını bildiği, üstelik bunları sağlam kaynaklardan 

öğrenme imkânı bulduğu anlaĢılmaktadır. 

Ebü‟l-Leys‟in fıkıh ilmindeki kaynakları, bağlı bulunduğu bu mezhebin 

imamlarıdır. BaĢta Ġmam-ı Âzam Ebû Hanîfe olmak üzere, Ġmam Muhammed (v. 

189/805), Ġmam Züfer (v. 158/775) ve Ġmam Ebû Yusuf‟un (v. 182/798) görüĢlerini, 

hocası Ebû Cafer el-Hinduvânî (v. 362/973) kanalı ile nakletmiĢtir. Onun 

yorumlarına ve ifadelerine de  يه""قال الفق   sıfatı ile iĢaret etmiĢtir.
997

 “ ...اصحابنا...  ” 

derken mezhebin Ebû Hanîfe, Ġmam Muhammed ve Ebû Yusuf gibi kurucu 

imamlarını, “ ...مشايخنا...  ” derken onlardan sonra gelen müctehidleri mesela en-

Nevâzil‟de görüĢleri aktarılan Belhli ulemayı kastetmektedir.
998

 “ ...اصحابنا...  ” 

kelimesi ile kast ettiği kiĢilerin mezhebin kurucuları olduğu “  وهو قول اصحابنا الا في قول...

.sözünden anlaĢılmaktadır ”زفر...
999

 Genellikle Hanefî fukahasını anmakla beraber, 

Ġmam ġafî‟nin (v. 204/819) görüĢlerine de yer vermiĢ
1000

 ancak onun görüĢünden 

sonra zikrettiği muhalif görüĢleri “bizim ashâbımız, taifemiz” Ģeklinde sahiplenerek 

adeta ġâfii olmadığını açıklamıĢtır.
1001

 Aynı zamanda eserlerinde, bazen tâbîûn 

fukahasından gelen rivayetleri saymıĢtır. Ġbrahim Nehâî‟den (v. 96/714) ve ġâbî‟den 

(v. 104/722) rivayetleri de zikretmiĢtir.
1002

 Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys‟in 

görüĢlerini naklettiği ulema, ilk dönem tâbîûn fukahasıdır. Kendi görüĢü, çoğunlukla,  

ehl-i re‟yin görüĢüdür.  

Ebü‟l-Leys “ bize göre/ ػْذّب ” ifadesi ile tahriç ettiği  fıkhî görüĢlerinde 

maslahatı öncelemiĢtir. Yapılan davranıĢın hükmünü verirken toplumsal barıĢın 
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  Ebü‟l-Leys Uyûnü‟l-Mesâil, s. 222. 
997

  Örnekler için Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 102, 170, 405, 455, 501; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 27, 

42, 57, vd. 
998

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 91. 
999

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 146. 
1000

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 177, 
1001

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 177, 181, 191, 192. 
1002

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 427. Nur 24/5.  
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gereklerini gözetmiĢtir. Bu konuda aĢağıda verilen iki örnek onun fıkhın pratik 

hayata geçirilmesi ile ilgili tavrını ortaya koyacak niteliktedir: 

“Ulema gıybet edenin tevbesi üzerine çeĢitli görüĢler söylediler. Mesela 

gıybet eden gıybetini ettiği kardeĢinden helallik almadan tevbesi kabul olur mu 

olmaz mı? Bazıları arkadaĢından helallik almadan tevbesi caiz olmaz dediler; 

bazıları ise helalleĢmese de tevbe caizdir, dediler.  

Bizim görüĢümüze göre bu konuda iki vecih vardır: Eğer gıybeti edilen kimse 

hakkında konuĢulanları duymuĢsa, gıybet edenin tevbesi, hem kardeĢi ile helalleĢmek 

hem de Allah‟tan (cc) bağıĢlanmak dilemektir. Eğer gıybeti edilen kimse, hakkında 

konuĢulanları duymamıĢsa sadece Allah‟tan (cc) bağıĢlanmayı dilemesi ve bir daha 

böyle bir Ģey yapmamaya azmetmesi tevbe için yeterlidir. Tekrar gidip helallik 

dileyerek onun kalbini meĢgul etmeye gerek yoktur. Amma yapılan iĢ gıybet değil de 

bühtansa o zaman iĢ değiĢir. Eğer bühtan ettiyse onun tevbesi üç ayrı yerde 

olmalıdır. O bühtanı dinleyen kiĢilere giderek söylediklerinin yalan olduğunu 

bildirecek, bühtan ettiği kiĢiye gidip helallik alacak, sonra da Alah‟tan (cc) 

bağıĢlanma dileyecek. Ancak facir kiĢilerin, açıktan günah iĢleyenlerin yaptıklarının 

ve tuttukları yolların anlatılması gıybet sayılmaz, çünkü halkı onlardan korumak 

gereklidir.”
1003

  

Gıybetin Ģahıs fıkhı ile ilgili önemli bir konu olmasından dolayı konuyu 

detaylandırmıĢ ve uzun uzun ve analitik bir anlayıĢla tartıĢmıĢtır. Bir diğer örnek de 

Zilhicce‟nin ilk on gününde getirilen teĢrik tekbirleri ile ilgilidir. 

“Cafer b. Süleyman Ģöyle anlattı: Sabit el-Benânî (Zilhicce‟nin ilk) on 

gününde zikir meclislerinde konuĢmayı bırakır, sadece teĢrik tekbiri ile zikrederdi. 

(Tâbîûndan) baĢkaları da ve Mâlik b. Dinar da böyle yapardı.  

Mugıre b. ġube, Ebû Mâ‟Ģer‟den Ģöyle anlattı: “Ġbrahim Nehâî‟ye bu on 

günlerde yolda giderken açıktan tekbir getirmenin durumunu sordum. Onu cahil 

cühela öyle yapar dedi.” 

Leys b. Ebî Süleym de Ģöyle dedi: “Mücâhid‟e bu on günlerde yollarda 

açıktan tekbir getirmenin durumunu sordum. Onu cahiller yapar dedi.” 

                                                           
1003

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 117, T.  s. 169. 
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Fakih (Ebü‟l-Leys) de Ģöyle der: “Bu günlerde zikir ve tekbirleri gizlice 

içinden yapılması daha efdaldir. Ama Ģer‟î usulleri açıktan yaparak insanların 

görmesini ve onların da zikretmesini sağlamak amacı ile yüksek sesle tekbir getirmek 

de mahzurlu değildir. Bununla ilgili de „âsâr (selef uygulamaları)‟ vardır.
1004

 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys, tâbiûn ulemasının söylediğinin aksine hüküm 

belirtmiĢ, bu görüĢünde amelin amacını gerekçe göstermiĢ ve fetvasını 

delillendirmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys tasnifleri ile meĢhur olmuĢtur. Konuları “bu hususta iki yol var…, 

bunun üç sebebi vardır… , Ģu dört yolu tutmak gerekir… ,” gibi ifadelerle tasnif 

etmesi ile onun mantık ve muhakemesi sağlam eğitimci kiĢiliğinin iliĢkisi olmalıdır. 

Öğrenmeyi kolaylaĢtıran özgün bir üslup geliĢtirmiĢtir. Mev‟iza eserlerinde olduğu 

gibi fıkha dair yazdığı kitaplarında da kolay bir dil, sade bir anlatım seçmiĢtir. Bu 

anlatımın amacı müellifin Hızânetü‟l-Fıkh adlı eserinin baĢında da söylediği gibi, 

fıkıh meselelerinin, ezberlenmesini ve anlaĢılabilmesini sağlamaktır.
1005

 Onun bu 

sözlerinden toplumu iyi tanıdığı ve eserlerini geniĢ kitleler için yazdığı 

anlaĢılmaktadır. 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı IV./X. yüzyılda sadece fürû-i fıkha dair kitaplar 

yazılmamıĢtır; fıkhın usulü de oluĢturulmaya baĢlanmıĢtır.
1006

 Bu dönemde Hanefî 

âlimler hadis usulüne dair özel bir eser yazmamıĢlar, bu alana dair konuları 

yazdıkları fıkıh usullerinde ele almıĢlardır.
1007

 Ebü‟l-Leys de ne hadis ne fıkıh usulü 

ile ilgili müstakil bir eser yazmadığı halde eserlerinin satır aralarında usul konularına 

da değinmiĢtir. Özellikle Büstânü‟l-Ârifîn‟in ilk bölümleri oldukça teknik konulara 

ayrılmıĢtır. 

Hicri V. yüzyıldan itibaren Mâverâünnehir‟de usul ilmine odaklanarak eser 

veren âlimlerin (Debûsî, Serahsî, Pezdevî vd.) Hanefîlik içerisindeki Mu„tezilî 

temayüle karĢı çıktıkları, EĢ„arî ve Mâtürîdî tarzı bir kelâm anlayıĢından da uzak, 

ilmî temelini yalnız fıkıhta bulan bir fıkıh usulüne yoğunlaĢtıkları 

                                                           
1004

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 237, T.  s. 352. 
1005

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 27. 
1006

  Asım Cüneyd Köksal, Ġbrahim Kâfi Dönmez, “Usul-i Fıkıh”, DĠA, XVII, 201. 
1007

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 103-107.  
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söylenmektedir.
1008

 Ebü‟l-Leys‟in de bu düĢünce tarzına sahip olduğu eserlerinden 

anlaĢılmaktadır. O halde kelâm ilminde selefin yolunu tutarak bid‟atlardan uzak 

durmaya özellikle önem veren Ebü‟l-Leys‟in kendisinden sonra ortaya çıkan bu 

damarın kurucularından olduğu anlaĢılmaktadır. Onun herhangi kelâmî bir kimlik 

edinmemesinin sebebi, yaĢadığı dönemde “Hanefî fakihi” sıfatının onu tanımlamaya 

yetiyor olması olmalıdır.  

2.8.5. Tasavvufî Yönü 

Ebü‟l-Leys, “mutasavvifeden ma‟dûd” bir müelliftir.
1009

 Eserlerinde tasavvufî 

bir boyut olduğu sezilmektedir. Bu sebeple “ez-Zâhid”
1010

 ve “es-Sûfî”
1011

 lakabı ile 

de anılmıĢtır. 

Hz. Peygamber‟den (sas) aktarılan sünnet mirası içerisinde onun ibadet ve 

yüksek ahlak ile ilgili yaĢantıları da vardır. Bu yaĢantılar diğer konular gibi, önce 

sahâbe ve tâbîûn, devamında da sonraki ulema tarafından aktarılıp durmaya devam 

etmiĢtir. Bu birikim, tergıb-terhib hadislerinden ve öncekilerin dinî tecrübelerinden 

oluĢmuĢ nasihat mahiyetinde aktarımlardır. Sohbet, vaaz, zikir meclisleri gibi sözlü 

ortamların haricinde risale, mektup gibi yazılı çalıĢmalarla da bu aktarımlar 

sürdürülmüĢtür.
1012

 Selef uleması diğer haberler gibi bu türden haberleri de dikkate 

alarak derlemiĢ ve o dönemin meĢhur âlimleri kendileri de zühd hayatına önem 

vermiĢlerdir.
1013

 

Zâhid âlimler, sıradan/avam insanlardan, uzun, zor, ilmî metinler okumalarını 

veya inanç esaslarını ezberlemelerini istememiĢ, samimiyetle Hakk‟ı arayanlara açık 

ve basit kurtuluĢ yolları göstermiĢlerdir. Bunu yaparken, itikâdî-amelî-ahlâkî 

sahalarda Kur‟an-Sünnet temelinde yaklaĢımlar geliĢtirmiĢler, bu yaklaĢımlarla yeni 

Müslüman olan insanlara dinin inceliklerini anlatmıĢlardır. Ebü‟l-Leys‟in özellikle 

mev‟iza eserleri tam da bu niteliktedir. 

                                                           
1008

  Köksal-Dönmez, “Usul-i Fıkıh”, DĠA, XVII, 201. 
1009

  Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, I, 486.  
1010

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 388; Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; Ziriklî, el-A‟lâm, VIII, 27. 
1011

  Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91. 
1012

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 63. 
1013

  H. Kamil Yılmaz, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar Yayıncılık, Ġstanbul 2021,          

s. 56-61. 
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Sûfîlik zühdü de içine alan ama zâhidlikten baĢka bir yoldur. Temel Ġslâm 

ilimlerinin geliĢme sürecinde önceleri ele alınmayan konuların ele alındığı bir ilim 

dalı olarak ortaya çıkmıĢtır. Sûfîlerin nasları yorumlamaları farklı olmuĢ, dünya, 

ahiret, kesb, tevekkül vb. konuları yeni bir bakıĢ açısı ile değerlendirmiĢlerdir.
1014

  

Sülemî (v. 412/1021) hal ehlini zâhidler, sûfîler ve melâmîler olarak üçe 

ayırmaktadır.
1015

 Daha sonra Ġbnü‟l-Arâbî (v. 638/1240) de bu tasnifi benimsemiĢtir. 

Zâhidlerin Ģeriatın kötü gördüğü vasıflardan arınmıĢ abid kullar olduğunu ve fakat 

hal, makam, ledünnî ilim, keĢf ve esrar gibi meselelerle meĢgul olmadıklarını belirtir. 

Sûfîlerin ise zühd ve takva ile beraber mezkûr konularla ilgilendiklerini söyler.  

Tasavvuf hareketinin Ġbnü‟l-Arabî‟ye (v. 638/1240) kadarki süreci üçe ayrılır. 

Ġlk bölüm Cüneyd-i Bağdâdî (v. 297/909) ile biter ikinci dönem de onunla baĢlar. 

Ġkinci dönemde ise artık zühd ile sûfîlik ayrı iki hareket halini almıĢtır.
1016

  

Bu tasnife göre Ebü‟l-Leys ikinci devrede yaĢamıĢ bir zâhiddir. Onun 

döneminde tasavvuf klasiklerinin önemli bir kısmı ya yeni yazılmıĢtır ya da henüz 

yazılmamıĢtır.
1017

 O halde bu tasnife dayanarak Ebü‟l-Leys‟i zâhid olarak tanıtmak 

uygun olmaktadır. Onun zahid olarak değerlendirilmesinde yaĢadığı bölgenin ve 

dönemin etkisi vardır. Horasan-Mâverâünnehir bölgesi, tasavvuf tarihi açısından 

önemli bir bölgedir.
1018

 Hem Ġslâm‟dan önceki dinlerin felsefesinde var olan 

zâhidâne tutum ve inanıĢlar
1019

 hem fetihlerden hemen sonra yaygınlık kazanan 

Ġslâm tasavvufu, o bölgede yaĢayan âlimlerin hayatına tesir etmiĢtir.
1020

  

Bu bölge, özellikle Türk ahalisinin Orta Asya bozkırlarında konar-göçer 

olarak yaĢadığı bir bölgedir. Ġslâm fetihlerinden sonra, Emevîler dönemindeki silah-

savaĢ yöntemi ile yapılan propagandalar da Abbâsîler tarafından ortaya konan kanun 

                                                           
1014

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 47. 
1015

  Kara, DerviĢin Hayatı, Sûfînin Kelâmı, s. 109. 
1016

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 15. 
1017

  Muhasibî‟nin (v. 243/857) er-Riâye‟si, Hâkim Tirmizî‟nin (v. 320/932) Hatmu‟l-Evliya‟sı, 

Serrâc‟ın (v. 378/988) el-Luma‟sı, Kelâbâzî‟nin (v. 380/990) et-Taarruf‟u, Ebû Tâlib el-

Mekkî‟nin (v. 386/996) Kûtu‟l-Kulub‟ü, Sülemî‟nin (v. 412/1021) Tabakatü‟s-Sûfîye‟si, Ebû 

Nuaym‟ın (v. 430/1038) Hilyetü‟l-Evliya‟sı, KuĢeyrî‟nin (v. 465/1072) er-Risale‟si, Hücvirî‟nin 

(v. 465/1072) KeĢfü‟l-Mahcub‟u, Sühreverdî‟nin (v. 632/1234) Avarif‟i gibi kaynaklar 

tasavvufun temel kaynaklarıdır. Yılmaz, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, s. 56-61. 
1018

  Yılmaz, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, s. 126; Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru,          

s. 157. 
1019

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 71-75. 
1020

  Ocak, Ortaçağlar Anadolu‟sunda Ġslâm‟ın Ayak Ġzleri, s. 359; Köprülü, Türk Edebiyatında Ġlk 

Mutasavvıflar, s. 18. 
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koyucu-fıkhî yaklaĢımlar da bu göçebe toplulukların gönüllerini fethetmeye 

yetmemiĢtir.
1021

 Oysa Ġslâm tasavvufunun temsilcileri, bu insanlar üzerinde önemli 

bir tesir meydana getirmiĢlerdir.
1022

 

Hanefî mezhebinin kurucu imamı Ebû Hanîfe‟nin, sünnete son derece bağlı, 

takvalı, ibadete düĢkün, güzel ahlâk sahibi bir Müslüman olduğu bilinmektedir.
1023

 

Onun kelâm ve fıkıh konuları dıĢında ahlâkî-kalbî konulara açıklık getiren görüĢleri 

de tarikatlerin nüvesini oluĢturmuĢtur. Ancak onun zamanında bu disiplinlerin 

arasındaki sınırlar net değildir.
1024

 Hanefîlikle irtibatlı olan zühde dayalı, 

melâmîmeĢrep sûfîler, mesela Abdullah b. Mübârek, Fudayl b. Iyâz, Ġbrahim b. 

Edhem, ġakîk Belhî, Ebû Hanîfe‟nin öğrencileridir.  

Mâverâünnehir bölgesinde, eskiden kalan dinî inanıĢların etkisinin 

hissedildiği sapkın mistik hareketleri önlemek isteyen ve bunun için Ġslâm 

tasavvufunu oluĢturan ilk dönem sûfîleri, sapık düĢüncelerden uzak, Ehl-i sünnet‟e 

bağlı, Kur‟an ve Sünnet‟e uygun bir tasavvuf anlayıĢı geliĢtirmek için Hanefî-

Mâtürîdî kelâm anlayıĢına dayanmıĢlardır. Bu sebeple Hanefî-Mâtürîdî kelâmcılar 

Ehl-i sünnet dairesinde kabul edilen tasavvufla ve bu tasavvufa mensup sûfîlerle 

ilgili bir eleĢtiride bulunmamıĢlardır. 

Ebû Hanife‟nin Horasan-Mâverâünnehir bölgesindeki temsilcileri, yani 

Ebü‟l-Leys‟in de içlerinden biri olarak sayılacağı erken dönem fakih ve kelâmcıları, 

kurumsal bir tasavvuf anlayıĢına girmemekle beraber bireysel olarak zâhidâne 

yaĢamı tercih etmiĢler ve öyle nitelendirilmiĢlerdir. Bu yaĢam tarzı kaynağını Kur‟an 

ve Sünnet‟ten alan ihlas ve takva esasına dayalı sade bir hayattır. Onların önerdiği bu 

zâhidane hayat tarzı, her bir ferde bireysel olarak Allah (cc) ile yakınlaĢabilmenin 

kapılarını açmaktan ve hayatın zorluklarından kaynaklanan acılarla ve üzüntülerle 

mücadele etmenin ve onlarla baĢa çıkmanın yolunu öğretmekten ibarettir.
1025

   

Hakîm es-Semerkandî‟nin Sevâdü‟l-Âzam‟da geçen Ģu ifadeleri bölgenin sûfî 

ve âlimlerinin Hânefî itikat üzere olduğunu özetler mahiyettedir:  

                                                           
1021

  Ocak, Ortaçağlar Anadolu‟sunda Ġslâm‟ın Ayak Ġzleri, s. 375. 
1022

  Barthold, Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan, s. 274. 
1023

  Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, s. 61. 
1024

  Kara, DerviĢin Hayatı, Sûfînin Kelâmı, s. 251. 
1025

  Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla ĠliĢkisi”, ss. 50-70. 
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“Mâverâünnehir‟de bulunanların hepsi bu zikrettiğimiz itikat üzeredir. Hepsi 

de Ģöyle derler: “Biz Ģu ümmetin büyüklerini zâhid ve abidlerini bu görüĢ üzere 

bulduk.”
1026

 Bu sebeple diğer zâhid ve sûfîler gibi Ebü‟l-Leys de Ġslâmî esasların 

dıĢındaki söylemlere “bid‟at” diyerek karĢı çıkmıĢtır.
1027

 

Ancak o dönemde bölgede zâhid kelimesine tasavvufi anlamından baĢka 

manalar yüklendiği de görülmektedir. Hanefîlerin zühd terimine “idarecilerle araya 

mesafe koymak” Ģeklinde bir anlam verdiği anlaĢılmaktadır.  Günlük hayattaki 

tevazu, rüĢvet yememe, iktidar karĢısında kendi sosyal tabakasının çıkarlarını 

destekleme gibi davranıĢları görülen ilim sahipleri, “zâhid” vasfı ile  

nitelendirilmiĢtir.
1028

 Ebü‟l-Leys‟in de Tenbîhü‟l-Gâfilîn‟de idarecilerle düĢüp 

kalkmanın sakıncalarından bahsettiği bir baĢlığı vardır.
1029

 Ancak kadılık gibi bir 

görevin kabul edilmesini de yararlılık Ģartına bağlamıĢ, kendiliğinden bir talepte 

bulunmamayı salık vermiĢ ama Ģahsın kendi talebi olmadan tayin olunması halinde 

kadılık yapmanın mahzurlu olmadığını beyan etmiĢtir. Bu beyanı da قول اصحابنا" " وهذا  

diyerek Hanefîliğe dayandırmıĢtır.
1030

 Onun resmi görev almadığı bilinmektedir; bu 

tutumundan dolayı da “zâhid” sıfatı ile nitelendirilmiĢ olması mümkündür.  

Yine aynı çerçevede zühde verilen anlamla ilgili Ģu nükte dikkat çekicidir: 

“Ġmam Muhammed‟e “Zühd konusunda bir kitap telif etseniz.” denmiĢ o da cevaben 

“AlıĢveriĢ konusunda bir kitap telif ettim.” diyerek karĢılık vermiĢ.
1031

 Ġmam 

Muhammed‟in bu sözünden zühdün veya zâhidliğin ticaret yaparken mekruhlardan 

ve Ģüpheli davranıĢlardan, aldatmaktan kaçınmak olduğu anlaĢılmaktadır.
1032

 

Hanefî çevrenin zühd eğilimi temelde dünyevi zenginlikleri terk etmek 

üzerine kuruludur. Buna göre Hanefî çizgideki zâhid âlimlerin zühdden anladıkları 

tasavvufi anlamda dünyadan el etek çekip sosyal hayattan uzaklaĢmak değildir. 

Onların zühdden anladıkları, dünyevi anlamda güç ve iktidarı temsil eden 

                                                           
1026

  Hakîm es-Semerkandî, Sevâdü‟l-Âzam, (trc. Ali Vehbi Cengiz, Ġslam Ġnançları ve Ehl-i Sünnet 

Yolu), Eser Matbaası, Ankara, 1975, s. 61. 
1027

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 75. 
1028

  Eraslan, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla ĠliĢkisi”, s. 56. 
1029

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 378, T.  s. 563. 
1030

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 21, T.  s. 728. 
1031

  Ġmam Muhammed‟in bu sözüyle kast ettiği kitap Kitâbü‟l-Kesb olmalıdır. 
1032

  Güman, “XIX. Yüzyılda Nimet-i Ġslâm Kitabı Çerçevesinde Ġlmihal Fıkhı”, s. 29. 
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yöneticilere karĢı iyiliği emreden kötülükten nehyeden bir tavırla hakkın ve adaletin 

yanında durmaktır.
1033

   

Kaynaklarda Ebü‟l-Leys‟in sûfî olduğu söylenmektedir. Ancak onu tanıtan 

yazılar, (bunlar çok ve uzun da değildir.) onun döneminde yaĢayan sûfîler hakkında 

yazılanlardan farklıdır. Bölge ve dönemdeki sûfîlerden bahsedilirken onların 

tasavvufi mesaileri anlatıldığı halde Ebü‟l-Leys‟in zahirî ilimlerdeki, özellikle 

fıkıhtaki mesaisi anlatılmıĢtır. Onun vaaz ve irĢad kitaplarındaki yorumlarında sûfî 

bir bakıĢ açısı sezilmekte ancak tüm bu yorum ve açıklamaların naslarla 

desteklendiği de görülmektedir. Bu durumda onun, tasavvufu zahirî ilimlerle 

buluĢturan ve dönemindeki sapkın yorumları reddedercesine sûfî yorumları Kur‟an-

sünnet çizgisine çekmeye çalıĢan bir zâhid olduğu söylenmelidir.  

Ebü‟l-Leys‟in tasavvuf anlayıĢı genellikle dünyayı önemsemeyen, ahireti 

önceleyen bir hayat sürdürmenin gerekliliğine iĢaret eden telkinlere çokça yer 

vermesinden ibarettir. Naslara getirdiği yorumlar, muhataplarının iç yolculuğuna, 

zühd ve takvaya özenmelerine ve ahlâkî erdemleri kazanma çabalarına yardım 

edecek niteliktedir. Zaman zaman felsefî yaklaĢımlara yakın, üst düzey açıklamalar 

da yapmıĢtır ama eserlerindeki yorumları anlaĢılması zor, iĢarî yorumlar değildir. 

Onun tasavvufi mahiyetteki telkin ve izahları, tamamen Kur‟an ve sünnetten 

kaynaklanmaktadır.
1034

 Eserlerinde akıla ve onu kullanmaya sıkça vurgu yapmıĢtır. 

Kullandığı deliller, klasik sûfî çevrelerde baĢvurulmayan akılcı bir söyleme iĢaret 

etmektedir.  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı coğrafya, müspet ve menfi her türlü akımın geliĢip 

serpilmesine uygun bir atmosfer taĢımaktadır. Onun bir medreseli olarak fıkıh/hadis 

ile tasavvufu Ehl-i sünnet inancı doğrultusunda sıkıca harmanladığı, Sünnî itikada ve 

Ģer‟î kurallara sıkı sıkıya bağlı bir âlim olarak zühde ve takvaya dayalı örnek bir 

duruĢu özendirdiği görülmektedir. Toplum içindeki sözde tasavvufî diye adlandırılan 

yanlıĢ tefsir edilmiĢ melâmî anlayıĢı ve bölgenin eski dinlerinden etkilenen bâtınî 

inanıĢları reddetmiĢ ve yeni yerleĢme döneminde Müslümanların imanını korumak 

için Ehl-i Sünnet‟e bağlı, Ģeriate dayanan bir tasavvuf anlayıĢını öne çıkarmıĢtır. 

Böylece bölgenin çoğunluğu Türkler olan yeni Müslümanlarını, sapkın fikirlerden 

                                                           
1033

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 68.  
1034

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 60. 
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arınmıĢ saf bir imanla beraber fedâkârlığın, diğergamlığın, sevgi ve Ģefkatin, hizmet 

ve merhametin, adaletin ve Allah‟ın (cc) rızasını gözetmenin öğretildiği bir ahlâkî 

eğitime de tâbi tutmuĢtur. 

Ebü‟l-Leys‟in sûfî kiĢiliğini ortaya koyan bilinen en önemli eseri, Tenbîhü‟l-

Gâfilîn‟dir. Ayrıca tefsirinde de bu minvalde yorumları vardır. Hatta fıkıh 

kitaplarında bile, amellerin faziletleri ile ilgili sûfîyane tavsiyelere 

rastlanmaktadır.
1035

 Ona göre kiĢiye gereken, fıkıh ilminden bol miktarda nasibini 

aldıktan sonra, onunla yetinip kalmamaktır. Ondan sonra zühd ve hikmet ilmine 

bakmalıdır. Ahiret ilmini ve salih zatların hallerini öğrenmelidir. Bir kiĢi, fıkıh ilmini 

öğrenir de zühd ve hikmet ilmine bakmazsa, kalbi kararır, katılaĢır, kalbi kararan kiĢi 

de Allah‟tan (cc) uzaklaĢır.
1036

 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bu hususta onlarca örnek bulmak mümkündür. 

Bunlarda bir kaçını zikretmekte fayda vardır: 

Dünya nimetlerine fazla meyletmeme fikrini savunur, dünyaya karĢı hırs 

beslemenin fenalığı üzerinde durur.
1037

 Fakirliğin faziletlerini sayar.
1038

 Dünya 

hayatının geçiciliği
1039

 ve değersizliği üzerinde durur.
1040

 Allah‟tan (cc) çokça 

korkmayı
1041

 ve O‟nu çokça zikretmeyi
1042

 öğütler. ġükrün de bir ibadet olduğunu, 

asıl Ģükrün ise nimetlerin hakiki sahibini bilmek olduğunu, Ģükrün gereğinin verilene 

rıza demek olduğunu anlatır.
1043

 Ölümü,
1044

 kabir hayatını
1045

  ve ahiret hayatını
1046

 

sık sık hatırlatır, tevbenin gerekliliği üzerinde durur.
1047

 Tevekkül ve veraya 

değinir,
1048

 tefekkürü tavsiye eder.
1049

 Bunun gibi zühde ve tasavvufa dair konuları 

kitaplarında zikretmiĢtir. Bunların haricinde güzel ahlâka dair pek çok baĢlık açmıĢ, 

                                                           
1035

  Kaya, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin 

Kitâbü‟n-Nevâzil‟i”, s. 74.  
1036

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 18, T.  s. 722. 
1037

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 169, T. s. 251. 
1038

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 161, T. s. 241; a. mlf. Tefsir, III, 494, Alak 96/6-7. 
1039

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 169, T. s. 251; a. mlf. Tefsir, II, 192, Râd 13/26. 
1040

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 81, Fatır 35/5. 
1041

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 279, T. s. 408. 
1042

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 284, T. s. 415. 
1043

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 321, T. s. 471. 
1044

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 18, T. s. 18. 
1045

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 26, T. s. 30. 
1046

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 34, T. s. 43. 
1047

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 68, T. s. 95. 
1048

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 336, T. s. 494. 
1049

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 410, T. s. 615. 
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vaaz ve irĢadlarında bunları tekrar etmiĢtir.
1050

 Bu konuların tasavvuf ilminin 

konularından ziyade beĢerî hukukun ve toplum ahlakının konuları olduğu dikkat 

çekmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟e göre fıkıh sadece muamelat ve ibadetle değil ahlakla da 

ilgilenen bir ilimdir. Bunu ispat eden en güzel örneklerden biri ilmihâl türünün ilk 

örneklerinden sayılan Mukaddimetü‟s-Salat‟da geçmektedir. Müellif namazın farzları 

içerisinde saydığı „tahâret‟ bahsine uzun ve detaylı baĢlıklar açar, abdestin 

farzlarından istincaya, abdest dualarından nafile ve edeplere kadar pek çok konuyu 

detaylıca iĢledikten sonra “Taharetin vecihleri” baĢlığı altında Ģu konulara değinir:  

“Temizliğin altı yönü vardır: Birincisi, kalbini Allah‟tan (cc) baĢka her 

Ģeyden temizlemektir. Ġkincisi, kalbini her türlü kötü huydan temizlemektir. 

Üçüncüsü, dilini yalan, gıybet, nemime ve bühtandan temizlemektir. Dördüncüsü, 

karnını haram lokmadan temizlemektir. BeĢincisi sırtını haram giysilerden 

temizlemektir. Altıncısı ise Ģer‟î temizliktir ki iki kova su ile olur, biri istinca için 

diğeri de diğer azaları yıkamak için. ĠĢte böylece kulluğa hazır olunur…”
1051

 

Bu açıklamalara verilecek güzel bir örnek olduğu için Tefsiri‟nde geçen Ģu 

bahsi okumak anlamlıdır:  

 Ancak Allah‟a (imanlı) temiz ve sağlam bir kalple …“  "الا ٍِ احي الله بقيب سييٌ" “

gelenler hariç…” 
1052

 

… Yani kıyamet gününde kalb-i selimle gelenler için malları ve oğulları fayda 

verir. DenmiĢtir ki, ancak Allah‟a kalb-i selim ile gelmek, iĢte kendisine fayda 

verecek olan Ģey budur.  

Ġbn Abbas dedi ki, “kalb-i selim” muhlis, (arı, duru, saf, temiz, berrak inanç 

sahibi) ihlaslı bir kalptir. Yani, “Ģirkden arınmıĢ kalp” demektir.  

Ebû Usâme b. Avf rivayet etti: Dedi ki: Ġbni Sirin‟e, “kalb-i selim” nedir, 

dedim. ġöyle cevap verdi: “Allah‟ı hakkıyla bilmen, kıyametin geleceğini Ģeksiz 

Ģüphesiz bilmen ve Allah‟ın insanları kabirlerden dirilteceğini bilmendir.”  

ġöyle söylendi: Kalb-i selim, yani batıl itikatlardan selim olmuĢ 

(kurtulmuĢ)… 

                                                           
1050

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, muhtelif yerler. 
1051

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 53. 
1052

  ġuara, 26/89. 
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ġöyle söylendi: Kalb-i selim, yani nifaktan (münafıklıktan), hevadan ve 

bid‟atlarden selim olmuĢ (arınmıĢ)… 

Ebü‟l-Kasım el-Hakîm‟e kalb-i selimin ne olduğu soruldu. ġöyle cevap verdi: 

“Onun üç alameti vardır. Birincisi kimseyi incitmemek, ikincisi kimseden 

incinmemek, (kırılmamak, alınmamak) üçüncüsü ise iyilik yaptığında karĢılık 

beklememektir. Zira kiĢi; incitmediğinde takvalı, incinmediğinde vefakâr, karĢılık 

beklemediğinde ise ihlâslı davranmıĢ olur.” ”
1053

 

Ebü‟l-Leys‟in sûfî kiĢiliğini kelâmcı kiĢiliği ile birlikte değerlendirmek 

gerekir. Çünkü tasavvufun bazı konuları ile ilgili görüĢleri, kelâma dair yazdığı 

eserlerinde ortaya çıkmaktadır. Allah‟ın (cc) sıfatları, zât-sıfat iliĢkisi, marifetullah 

gibi ilk dönem kelâm ilminin ilgilendiği konular hakkında görüĢleri ile tasavvufun 

ulûhiyet konusu ile ilgili olarak Allah (cc) sevgisi, Allah (cc) korkusu, Allah‟ı (cc) 

zikir, Allah‟a (cc) yakınlık gibi konularda beyan ettiği görüĢleri birbirini besler 

niteliktedir. 

Özetle Ebü‟l-Leys, gerek tefsirinde gerekse fıkha dair yazdığı eserlerinde 

tasavvufa veya zühde dair çok yoğun açıklamalar yapmamıĢtır.  Bunun yerine zühde 

dayalı bir hayat sürdürmenin gerekliliğine iĢaret eden telkinlere ve hikmet sahibi 

zatların fikirlerine yer vermiĢtir. Halk seviyesinde bir tasavvuf anlayıĢı geliĢtirmiĢtir. 

Yaptığı tavsiyelerde zâhidleri örnek göstermiĢ ve onların davranıĢlarını 

özendirmiĢtir.
1054

 Onun imanı kuvvetlendirmek, ibadetleri düzenli ve çokça yapmak, 

günahlardan kaçınmak, ahlâkı güzelleĢtirmek olarak tanımlanabilecek zühd öğretisini 

değerler eğitimi formasyonunda anlattığı görülmektedir.  

2.8.6. Dil ve Edebiyat Yönü 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı ve yetiĢtiği Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde Ġslâm 

fetihlerinden sonra her ne kadar Arapça ilim ve bürokrasi dili olarak kabul edilse de 

yerel diller de kullanılmıĢtır. Edebiyat dili Farsça olarak yerleĢmiĢ, tasavvuf 

edebiyatı da bu dille oluĢturulmuĢtur. Türkçe ise hem sürekli göçen ve göçtüğü 

                                                           
1053

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 476, ġuara 26/89. 
1054

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 151, T.  s. 223 
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yerlerde muhtelif milletlerle ve dillerle karĢılaĢan hem de alfabesini sık sık değiĢtiren 

bir dil olmuĢ, bozkırlardaki Türk ahali arasında kullanılmıĢtır.
1055

  

Medreselerin veya o iĢlevi gören kurumların II/VIII. yüzyılda açıldığı kabul 

edilirse Ebü‟l-Leys‟in IV. yüzyılda çocukluğundan itibaren Arapça ile eğitim aldığı 

kabul edilebilir. Zaten Arapçaya son derece vâkıf olduğu da eserlerinden özellikle 

tefsirinden anlaĢılmaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟in Ġslâm ilimlerinin temelini oluĢturan Arapçanın yanında 

Farsçayı
1056

 ve Ġbraniceyi
1057

  da bildiği ifade edilmektedir. Ancak Arapçanın diğer 

dillere üstün olduğunu savunmaktadır. Arapça öğrenmenin de Kur‟ân‟ı iyi anlamak 

için Ģart olduğunu belirtmektedir.
1058

 Zira Hanefî fakihlerin dil ilimleri ile ilgisinin 

sebeplerinden biri de edille-i Ģer‟iyyenin ilk delili olan Kitab‟ın anlaĢılması için bunu 

zorunlu görmeleridir.
1059

 

Tefsirinde dil âlimlerinin meĢhurlarından olan zevattan çokça alıntı yapmıĢtır. 

Bu alıntılar sarf ve nahiv, garaib ve müstarab kelimeler, kelimelerin etimolojileri, 

mesel, mecaz ve belagata dair bilgiler gibi dilin her alanı ile ilgilidir.
1060

 ġüphesiz bu 

bilgiler Ebü‟l-Leys‟in önceki eserlerden yaptığı rivayetler de olabilir. Ama 

eserlerinde tüm detayları ile konuları açıklamıĢ olmasından bu bilgilerin rivayet 

olmadığı, aksine kendi yorum ve düĢünceleri ve tercihleri olduğu kanaatine de 

varılabilmektedir.  

Ebü‟l-Leys‟in özellikle dil, nahiv, irab ve garaib gibi konularda faydalandığı 

âlimler arasında da Ģu isimler vardır:  

                                                           
1055

  Konu ile ilgili olarak ilk bölüme bakınız. 
1056

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 63; Kaya, “Hanefî 

Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbü‟n-

Nevâzil‟i”, s. 71. 
1057

  Zaher Alqudah, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin “en-Nevâzil” adlı eserindeki “Kitabu‟l-Hıyel” 

Bölümünün Edisyon Kritiği”, Selçuk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Yüksek Lisans Tezi), Konya, 2010, s. 8; En-Nûtî, Ebü‟l-Leys Tefsiri, neĢredenin giriĢi, s. 10. 
1058

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 34, T.  s. 752. 
1059

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 72; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 158. 
1060

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 323-339. 
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Yahya b. Ziyad el-Ferrâ (v. 207/822), lügat ve tefsir ilimleriyle daha çok 

alakalı bir âlimdir. Basra‟da ve Bağdat‟ta Kisaî‟den (v. 189/805) nahiv ve kıraat 

okumuĢtur. Meâni‟l-Kur‟an adlı eseri en önemli sözlük kaynaklarından biridir.
1061

   

Ebû Ubeyde Ma‟mer b. Müsennâ (v. 209/824?) Basralıdır.  ġiir, ahbâr, nesep 

ve garib kelimeler sahasında seçkin bir âlimdir. Ġslâmiyet‟in ilk iki asrına ait eyyam 

ve ahbârın büyük kısmı onun çalıĢmaları sayesinde intikal etmiĢtir.
1062

  

Ebû Ubeyd Kasım b. Sellam, (v. 224/838) dil, fıkıh, hadis ve kıraat âlimidir. 

Garib‟ül-Hadis konusunda verdiği dersler daha sonra bu alanda bir eser olmuĢtur.  

Hadis, fıkıh, dil, edebiyat ve tarih gibi ilimlerde devrinin önde gelen bir kiĢisidir. 

Hadisi baĢarı ile savunmuĢ, meĢgul olduğu ilimlerin hemen hepsinde güvenilir bir 

âlim olduğu belirtilmiĢtir.
1063

  

Kutebî, daha bilinen adı ile Ġbn Kuteybe, (v. 276/889) dil, edebiyat, hadis, 

tarih ve Kur‟an ilimleri alanlarında çalıĢmıĢ bir âlimdir. Hadiste rivayeti az olmakla 

beraber güvenilir bir râvî kabul edilir. Pek çok konuda eserleri olan Kutebî‟nin, 

Garîbü‟l-Kur‟an adlı lugatı, Ebü‟l-Leys‟in Tefsiri‟nin kaynaklarındandır. Bu eser, ilk 

bakıĢta manası kapalı gibi görünen kelime ve ibareleri açıklamaktadır.
1064

 

Zeccâc, (v. 311/923) Bağdatlı dil âlimidir. Arap grameri ve lügatı ile ilgili 

çalıĢmıĢtır. “Meâni‟l-Kur‟an ve Ġrâbühü” adındaki eserde mana-irab iliĢkisinin 

zaruretini ortaya koymuĢtur.
1065

  

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys‟ten önce yaĢayan bu dil âlimlerinin hepsinin 

sözlük niteliğinde bir çalıĢması vardır ve kanaatimizce Ebü‟l-Leys bu kaynaklara 

muttali olmuĢtur. Dil ile ilgili olarak tefsirinde onlarca örnek bulmak mümkündür. 

Ebü‟l-Leys eserlerinde belagat ilminin inceliklerine de temas etmektedir. 

Meseller ve mecâzî ifadeler kullanmanın Arapçanın bir özelliği olduğunu, bu sebeple 

Arapların gündelik konuĢmalarda da bu üslubu kullandıklarını belirtmektedir.
1066

 Bu 

mesellerle ilgili olarak Ġbn Abbas‟ın “Rasülullah‟tan (sas) rivayet edilen her cümle 

                                                           
1061

  Zülfikar Tüccar, “Ferrâ, Yahya b. Ziyad”, DĠA, XII, 406. 
1062

  Süleyman Tülücü, “Ma‟mer b. Müsennâ”, DĠA, XXVII, 551. 
1063

  Tüccar, “Ebû Ubeyd Kâsım b. Sellâm”, DĠA, X, 244. 
1064

  Hüseyin Yazıcı, “Ġbn Kuteybe”, DĠA, XX, 150. 
1065

  Emrullah ĠĢler, “Zeccâc”, DĠA, XXXXIV, 173. 
1066

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 189.  
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bir darb-ı meseldir. Bu konuda onu kimse geçemez.”
1067

 Ģeklinde bir haberini 

aktarmıĢtır. Sonra da onun hadislerinden kısa, özlü ve hikmetli olanları derlemiĢ, 

arka arkaya sıralayarak bir bab halinde rivayet etmiĢtir.
1068

 Bu hadisler, cevamiu‟l-

kelim türünden hadislerdir. Bunların haricinde ara ara konularla ilgili darb-ı meseller 

zikrettiği de görülmektedir.
1069

 

Ebü‟l-Leys‟in Arap diline vukufiyetinin bir delili de onun eserlerinde garib 

kelimeleri açıklamasıdır. Arapçadaki garib ve muarreb kelimeler, ya Arapçanın 

muhtelif lehçelerine ait olduğu için herkesin bilmediği ya da baĢka dillerden 

Arapçaya giren ve ArapçalaĢan kelimelerdir. Müellif bunlara da iĢaret ederek 

kelimelerin ait olduğu dilleri ve lehçeleri açıklamıĢtır.  Onun kelime bilgisi, "الطور" 

kelimesinin Süryanice‟de  “dağ” demek olduğunu (Bakara 2/63), "يجمحون" kelimesinin 

Yemen lehçesinde “atın koĢması” demek olduğunu (Tevbe 9/57),  "طه" kelimesinin 

„Akk dilinde, "يس" kelimesinin de Tayy lehçesinde “ey insan” demek olduğunu 

aktaracak/açıklayacak kadar geniĢtir. 

Müellifin çok geniĢ bir sarf-nahiv bilgisi olduğu da anlaĢılmaktadır. 

Kelimelerdeki i‟lal-ibdal kurallarını açıkladığı, kelimelerin cümle içindeki durumuna 

göre irabını yaptığı, farklı irablarla oluĢan farklı manalara, takdim-tehir, tekid, 

konularına da dikkat çektiği, ayetlerde geçen edatlara-harflere muhtelif anlamlar 

verdiği görülmektedir. Kelimelerin etimolojileri, ıstılah manaları, Araplar arasındaki 

kullanıĢ Ģekilleri de onun ilgi alanındadır.
1070

 Dahası o tefsirinde Allah‟ın (cc) 

Âdem‟e (as) isimleri öğreterek onu üstün kıldığına dikkat çekerek dil ilmini, tevhid 

ilminden hemen sonra öğrenilmesi gerekli bir ilim olarak görmüĢtür.
1071

 

Ebü‟l-Leys‟in dil ile ilgili olarak ilgi çeken taraflarından biri de Ģiir bilgisidir. 

Tefsirinde Ģiiri istiĢhad için kullanmıĢtır.
1072

 Bu konuda Ġbn Abbas‟ın  “Ġçinizden biri 

                                                           
1067

  Bu mevkûf hadis bu Ģekli ile kaynaklarda bulunamamıĢtır. Ancak Hz. Peygamber‟e cevâmiu‟l-

kelîm ve faslü‟l-hitab yeteneğinin verildiği bilinmektedir. Müsned‟de Abdullah b. Amr b. As‟tan 

rivayet edilen 1000 kadar hadis, mesel niteliğindedir. Ġsmail DurmuĢ, “Muhammed 19/3”, DĠA, 

XXX, 26. Onun bazı sözlerinin daha sonraları Araplar arasında darb-ı mesel haline geldiği de 

açıktır. Bu sözler, kitâbü‟l-emsal türü eserlerde bir araya getirilmiĢtir. M.YaĢar Kandemir, 

“Mesel 3/2”, DĠA, XXIX, 297. 
1068

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 137, T.  s. 937. 
1069

  Örnek, Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 20, T.  s. 727. 
1070

  Örnekler için, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 106, 107, 123, 147, 148, 150, vd. 
1071

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 109. 
1072

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 87, 107, 113, 174, 180, 181, 203, vd. 
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bir âyet okur da tefsirini bilemezse Ģiirde arasın. Zira Ģiir Arabın divanıdır.”
1073

 

rivayetini aktarmıĢtır.  

Dikkat çeken bir konu da bazı Ģiirlerin Farsça olmasıdır. Bu Ebü‟l-Leys‟in 

hem Farsça bildiğini hem de edebiyatla ilgilendiğini göstermesi açısından önemlidir. 

Hem Tefsîr‟inde hem Tenbîh ve Bustân‟da bazı Ģiir beyitleri aktarmıĢ ve Farsça 

yazılmıĢ bu beyitleri Arapçaya tercüme etmiĢtir.
1074

 Ebü‟l-Leys‟in, Hikâyat-ı Pirler 

ve Menâkıb-ı Evliyâ adıyla Osmanlıcaya tercüme edilen yazma eserinin baĢında 

mütercimin Ģu ifadeleri kayıtlıdır: “Pes bu kitabı ġeyhu‟Ģ-Ģüyuh, ez-Zâhid, ġeyh 

Ebü‟l-Leys es-Semerkandî rahmetullahi aleyh cem eylemiĢ Fârisî diliyle…”
1075

 

Mezkûr eserin aslının Farsça olarak telif edildiğine dair ibare onun bu dili bildiğini 

göstermektedir.
1076

 Yine onun eserlerinde bu Ģiirlerden baĢka bazı Farsça terkipler 

zikrettiği de görülmektedir. Mesela Hızânetü‟l-Fıkh‟da talaka/boĢamaya sebep 

olacak kinayeli sözler içinde Farsça bir ibareyi de saymıĢtır.
1077

 Bu ibarenin de 

söylenmesi toplumda yaygın olarak konuĢulan dillerden birinin Farsça olduğunu 

ispat etmektedir. 

Değerlendirme 

Ġmâmü‟l-Hudâ, ez-Zâhid, el-Müfessir, el-Muhaddis, el-Fakih, Ebü‟l-Leys 

Nasr b. Muhammed b. Ġbrahim es-Semerkandî, et-Tûzî, el-Belhî, hicri IV. milâdî X. 

yüzyılda Horasan-Mâverâünnehir bölgesinde yaĢamıĢ bir âlimdir. Hanefî mezhebinin 

imamlarındandır. Semerkant kalesine yakın bir köyde doğmuĢtur ve muhtemelen 

buraya X. asırdan çok daha önce yerleĢen ve erken dönemde Ġslâm‟ı kabul eden Türk 

ailelerdendir. Bunun en önemli göstergesi, eserlerinin çok eski zamanlardan beri 

Türkler arasında iltifata mazhar olmasıdır. “el-Belhî” nisbesinden ise onun bir 

                                                           
1073

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 28, T.  s. 741. Bu sözün son kısmı, Arap Edebiyatı ile ilgili 

son çalıĢmalarda bir Arap atasözü olarak zikredilmektedir. Ayrıca cümle, bir hadis olarak Ebû 

Zeyd el-KureĢî‟nin (v. IV./X. yüzyıl (?)) Cemheretü EĢâri‟l-Arab adlı kaside mecmuasında 

geçmektedir. Eser Hakkında bknz: M. Sadi Çöğenli, “Cemheretü EĢâri‟l-Arab” , DĠA, VII, 324. 

“Arapların divanı” ibaresine, onların hikmet hazinesi, edebiyat mecmuası ve ilim ansiklopedisi 

anlamı verilmiĢtir. Aynı ifade Mâtürîdî‟nin Tevilât‟ında da Hz. Abbas‟ın “ġiir Arab‟ın divanıdır. 

Eğer Kur‟an‟ın bir harfi bize gizli kalırsa O divanlara müracaat ederiz.” dediği yazılmıĢtır. Ebû 

Mansûr el-Mâtürîdî, Te‟vîlâtü‟l-Kurân Tercümesi,(I-XVII) (trc. Yunus Vehbi Yavuz), 2. Basım, 

Ümraniye Belediye BaĢkanlığı, Ġstanbul, 2020, I, 222. 
1074

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 20, T.  s. 22; a.mlf., Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 29, 44, 77, T.  s. 

770, 866, 912, vd. 
1075

  Kasidecizade ktp, 375, vr 3-b (Yazıcı‟nın kaydettiği bu dipnot bize bir Ģey ifade etmedi) 
1076

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 63. 
1077

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 117, 131; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 20, T.  s. 22.  
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müddet Belh‟te bulunduğu anlaĢılmaktadır. Tarih boyunca olduğu gibi mezkur 

dönemde de sınır kabul edilen Ceyhun nehrinin kuzeyinde kalan Mâverâünnehir ile 

nehrin güneyinde kalan Horasan, hem etnik hem dinî hem de kültürel anlamda 

birbirinden farklı bölgelerdir ve Ebü‟l-Leys‟in eğitimini bu iki bölgede birden yaptığı 

anlaĢılmaktadır. Hocası Hindüvânî‟nin Belh Ģehrinden olması sebebi ile eğitim 

hayatı boyunca bu Ģehre gidip geldiği ve orada bir süre ikamet ettiği anlaĢılmaktadır. 

Onun haricinde bölge Ģehirlerde bulunduğu, özellikle Buhara, Semerkant ve Belh 

arasında ilim yolculukları yaptığı anlaĢılmaktadır. Belh‟te vefat etmiĢtir ve oraya 

defnedilmiĢtir. Vefat tarihi olarak 373/983 yılı öne çıkmaktadır.  

Türkçenin yanında Farsçayı ve tabii ki ilim dili olan Arapçayı bildiği 

anlaĢılmaktadır. Mâverâünnehir bölgesinde adeta etnik bir kimlik kabul edilen ve 

Türklerin çoğu tarafından benimsenen Hânefîlik, aynı zamanda devrin iktidarındaki 

Sâmânîlerin de resmi mezhebi durumundadır.  

Ebü‟l-Leys‟in ilk hocası ve hadis dinlediği ilk kiĢi babasıdır. Öğrenim 

süresinde kendisinden hem hadis, hem fıkıh hem de zühd konusunda ders aldığı asıl 

hocası ise Belhli, Hanefî meĢayıhından bir müctehid olan Ebû Câfer el-

Hindüvânî‟dir. Eğitiminden sonra resmi bir görev aldığı bilinmemekte ama 

eserlerinin niteliğinden onun müderris ve vaiz olduğu tahmin edilmektedir.  

GörüĢleri selef ulemasına yakın olan Ebü‟l-Leys, Hanefîlik mezhebini sadece 

bir fıkıh mektebi olarak anlamamıĢ Ebû Hanife‟nin hem kelâm hem fıkıh hem de 

ahlak alanında takipçisi olmuĢtur. Onun,  ashâbının ve meĢayıhının görüĢlerini “Ehl-i 

sünnet ve‟l cemaat” kavramı ile ifade etmiĢ ve dosdoğru hak yol olduğunu kabul 

etmiĢtir. Eserlerinde bölgedeki sapkın mezheplere ve özellikle Mu‟tezile‟ye karĢı 

durmuĢtur. Ġmam Mâtürîdî‟den yarım asır sonra vefat etmiĢtir ve vefat tarihi onun 

Mâtürîdî olduğunu söylemek için erkendir.   

Temel Ġslâm ilimlerinin hemen her alanında eserler veren Ebü‟l-Leys daha 

çok fıkıhçılığı ile temayüz etmiĢtir.
 
Kur‟an ve Sünnet bilgisi ıĢığında çok kapsamlı 

eserler telif etmiĢ, bu eserlerinde Kur‟an ayetlerine ve hadis mecmualarına da bolca 

atıfta bulunmuĢtur. Ortaya koyduğu fıkhî hükümlerde hem ictihada hem de tahrice 

baĢvurmuĢ, tercihleriyle de meĢhur olmuĢtur. Bu tahriç ve tercihlerinden ve ihtilaflı 

görüĢler etrafında yaptığı delillendirmelerden hadis bilgisinin de çok geniĢ olduğu 
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anlaĢılmaktadır. Bilgiyi sistematik bir Ģekilde düzenlemiĢ olması muhakemesi 

sağlam bir müderris olduğuna, eserlerindeki sade dili ve kolaylaĢtıran anlatımları da 

halka yönelik ilmî faaliyetler yaptığına bir iĢarettir.  

Ebü‟l-Leys‟in tüm eserlerine yansıyan zühd anlayıĢı, kendisinin sûfî bir 

kiĢiliğe sahip olduğunu da ortaya koymaktadır. Onun bu yönü yalnız fedail ve ahlâk 

konulu eserlerinde değil, fıkıh ve tefsir alanındaki eserlerinde de görülmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟in eserleri, Müslüman dünyasının hemen her yerine yayılmıĢ, 

çeĢitli dillere tercüme edilmiĢtir. Bu Ģöhretinden dolayı ona ait olmayan eserler de 

ona nispet edilerek kütüphanelere girmiĢtir. Tefsîr‟i rivayet tefsirinin sonradan 

yazılan örneklerindendir ve hem dirâyet tefsirlerine hem ahkam tefsirlerine hem de 

iĢâri tefsirlere kaynak olacak karıĢık bir nitelik arzetmektedir. Sadece üç cilt olan bu 

tefsirdeki kıraate ve dile dair açıklamalar da eserin genel hacmine oranla hayret 

verici yoğunluktadır. Fıkıh alanında yazdığı eserler, özellikle  nevâzil ve nevâdir 

fıkhına dair olanlar, sahasının ilki kabul edilen öncü çalıĢmalardır. Hilaf ve nevâzil 

fıkhını edebi tür olarak ilk ihdas edenlerden biri de Ebü‟l-Leys‟tir. Ġlmihal geleneğini 

onunla baĢlatanlar vardır. Mukaddimetü‟s-Salat adı ile Ġmam Muhammed‟in 

Kitâbü‟s-Salat adlı bir eserine giriĢ mahiyetinde yazdığı risale, yazılan ilk 

ilmihâllerin kaynağı olduğu gibi bazı fıkhî terimlerin ilk tarif edildiği bir eser olarak 

usul kitaplarına da veriler sağlamıĢtır. Vaaz ve nasihat eserleri ise neredeyse 

Ģahsından daha meĢhurdur. Tenbîhü‟l-Gâfilîn içinde bulunduğu Hanefî geleneğin 

aksine hadislerin senedli olarak zikredildiği bir vaaz kitabıdır. Vaaz geleneğinin 

uydurma haberlerden ve kıssalardan arındırılıp sahih haberlerle delillendirildiği, 

kiĢinin vicdan hukukuna ve ahlaka dair haberlere ağırlık veren bu eser, bir vaaz 

kitabı olduğu kadar bir hadis kitabı gibi de görünmektedir. Eserde zayıf hadisler 

olmakla birlikte uydurma haberlerle dolu olduğu iddiası doğru görünmemektedir. 

Bustânü‟l-Ârifîn ise bir mev‟iza veya ahlak kitabından ziyade çok değiĢik alanlardaki 

muhtelif konuları kısaca ele alan ansiklopedik bir baĢucu kitabı mahiyetindedir. 

Ebü‟l-Leys‟in medreselerden önceki dönemde açılan eğitim kurumlarında 

tedris faaliyetleri ile uğraĢtığı anlaĢılmaktadır. ġer‟i konularda fetva veren “meselede 

müctehid” bir fakihtir. Ahlâk ve mevâ‟iz dalında seçkin bir vaizdir, müfessirdir, 

muhaddistir, mütekellimdir, mutasavvıftır. Tüm bunların yanında tıp, astronomi gibi 
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dallarda da fikir beyan etmiĢtir. Çığır açacak nitelikte olmasa da böyle farklı bilim 

dallarındaki fikirlerini de ibraz etmesi onun bilginin kendisini olduğu kadar o 

bilginin elde edilmesini de önemsediğini göstermesi açısından dikkate değerdir.  

Mu‟tezilî âlimlere karĢı bilgi konusunu ele alan Ġmam Mâtürîdî‟den sonra 

Semerkant kelâm mektebinde bu mesele tartıĢılmaya baĢlanmıĢtır. ÇalıĢmanın 

bundan sonraki bölümünde Ebü‟l-Leys‟in bilgi meselesi ile ilgili düĢünceleri 

üzerinde de durulacaktır.  
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2. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN BĠLGĠ ANLAYIġI VE 

HADĠS KÜLTÜRÜ 

1. BĠLGĠ MESELESĠ 

1.1. Bilgi Nedir 

Bilginin ne olduğu ile ilgili tartıĢmalar ilimler tarihinin baĢlangıcından beri 

süregelmektedir. Tam olarak herkesin üzerinde anlaĢtığı bir bilgi tanımı yapılması 

zor olduğundan
1078

 onun mahiyeti ile ilgili konuĢmalar da birer teoriden ibaret 

kalmaktadır.
1079

 

Ġslâm düĢüncesinde bilgi konusu, bilgi tartıĢmaları önemli bir yer tutmaktadır. 

Dini veya daha dar anlamda inanç sistemini sağlam temellere dayandırabilmek için 

doğruluğundan ve kesinliğinden emin olunan birtakım noktalardan hareket etmek 

gereklidir.
1080

 Sağlam bir inanç, ancak kesin bilgi kaynakları ile elde edilmiĢ bilgiyle 

mümkündür.
1081

 Bu sebeple dinî ilimlerle uğraĢan âlimlerin çoğu, bilginin mahiyetini 

ortaya koymaya ve önemini açıklamaya yönelmiĢtir. Naklî bilgiyi (haber) reddeden 

akımlara karĢı, inanç esaslarının dayandığı tutarlı bir bilgi kuramı geliĢtirmeye 

çalıĢmıĢlar ve öncelikle inanç esaslarının dayandığı objektif bilgi kaynaklarını tespit 

etmiĢlerdir.  

Doğruluğu yeterli ve gerekli delillerle temellendirilmiĢ bilinç içeriği 

anlamındaki bilgi, bilen (özne) ile bilinen (nesne) arasındaki iliĢki olarak 

anlaĢılmıĢtır. Bilenin, yöneldiği konuyu bütün yönleri ve alanlarıyla kuĢatıp 

anlamasına “ihata”, onun tam olarak kavramasına “vukuf”, aynı konuda derinleĢip 

uzmanlaĢmaya da “rüsuh” denilmiĢtir. Bilgide kesinliği ifade etmek üzere “yakîn” 

                                                           
1078

  Hanifi Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2017,  s. 40. 
1079

  Furkan Çakır, “Fıkıh Usulü Eserlerinde Haber Nazariyesi (Hicri V. asır özelinde mukayeseli bir 

çalıĢma)”, Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), 

Ankara, 2022, s. 1-17. AraĢtırmacı tezinin giriĢinde bilgi konusunun tarihi ve felsefesi ile ilgili 

geniĢ bir içerik sunmuĢtur. 
1080

  Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, s. 26. 
1081

  Cihat Tunç, “Kelâm Ġlminde Niçin Kesin Bilgiye Ġhtiyaç Vardır?”, Bilimname: DüĢünce 

Platformu, 2003/2, cilt 1, sayı 2, s. 153; Hüseyin Hansu, Mütevâtir Haber Bilgi Değeri ve Ġslâm 

DüĢüncesindeki Yeri, Bilge Adamlar, Van, 2008, s. 16; Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 111.  
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kelimesi, kesinliğe yaklaĢılan veya kesinlikten uzaklaĢılan durumları ifade için de 

“zan, Ģek, vehim” gibi terimler kullanılmıĢ, bilginin tam zıddı olan bilgisizlik ise 

“cehl” kelimesiyle ifade edilmiĢtir.
1082

  

Ġslâm düĢünce tarihinde bilgi ile ilgili yapılan tartıĢmalar Hasan-ı Basrî‟nin 

(v. 110/728) zamanına kadar götürülse de
1083

 bilgi konusuna ilgi duyan ve bilgiyi bir 

teori olarak ele alan ilk âlimlerin Mu‟tezile kelâmcıları olduğu bilinmektedir.
1084

 Bu 

konuda sistematik bir bilgi teorisi geliĢtiren ilk kiĢi ise, Ġmam Mâtürîdî‟dir.               

(v. 333/944)
1085

 Ġmam Mâtürîdî bilgiyi, “Bulunduğu kiĢiye, söylenmesi ve 

düĢünülmesi mümkün olan her Ģeyin apaçık hale gelmesini sağlayan bir sıfattır.” 

Ģeklinde tarif etmiĢtir
1086

 ve daha sonra ona mensup müellifler bu tarifi “en doğru 

tarif” kabul etmiĢlerdir.
1087

  

ÇağdaĢ bilgi felsefesinin aksine Ġslâm bilgi teorisinde bilgiler sadece akıl ve 

duyularla sınırlı değildir; bunlara ilaveten haber de bir bilgi vasıtasıdır.
1088

 Deney ve 

akıl/düĢünce yolu ile elde edemediğimiz bilgilerimizin çoğunun kaynağı haberdir. 

Haber konusu, Ġslâm düĢünce tarihinde ve felsefesinde dinî bilginin yegâne kaynağı 

olduğu için çok önemli bulunmuĢ, geniĢ araĢtırmalara konu olmuĢ, üzerinde pek çok 

Ģey söylenmiĢtir. Dinî bilgilerin kaynağı olan “vahiy”, Hz. Peygamber‟in (sas) 

Allah‟tan (cc) getirdiği “haber” demektir. Peygamberlerden ve nebilerden bize 

aktarılan her türlü bilgi de haberdir.  

Ġslâm bilgi teorisi üzerine konuĢanlar dini, bilgi ve taatten ibaret saymıĢlar ve 

bilgiyi asıl, bilgiye dair meseleleri usul; taati fer, taate dair meseleleri de fürû kabul 

etmiĢlerdir.
1089

 

                                                           
1082

  Necip Taylan, “Bilgi” , DĠA, VI, 157. 
1083

  Yörükan, “Ġslâm Akaid Sisteminde GeliĢmeler”, s. 133. 
1084

  Yörükan, “Ġslâm Akaid Sisteminde GeliĢmeler”, s. 132; Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi,       

s. 30-31. 
1085

  Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, s. 29, 36; Salahattin Polat, Hadis AraĢtırmaları Tarih, Usul, 

Tenkid, Yorum, Ġnsan Yayınları, 5. Basım, Ġstanbul,  2014,  s. 158; Hüseyin Atay, “Ebû Mansûr 

el-Mâtürîdî ve Bilgi Kuramı”, Ġmam Mâtürîdî ve Mâtürîdîlik (haz. Kutlu) içinde, 6. Baskı, Otto 

Yayınları, Ankara, 2016, s. 187; Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 112. 
1086

  Nesefî, Tebsıratü‟l-Edille, I, 11.  
1087

  Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, s. 47; Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 117. 
1088

  Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, (trc. Bekir Topaloğlu), 6. Basım, ĠSAM Yayınları, 

Ġstanbul, 2014, s. 46-49; Sâbûnî, Ebû Muhammed Nûruddîn Ahmed b. Mahmûd el-Buhârî        

(v. 580/1184), el-Bidâye fî Usuli‟d-Dîn, (thk. ve trc. Bekir Topaloğlu Mâtürîdîye Akâidi), ĠFAV 

Yayınları, Ġstanbul, 2016., s. 49. 
1089

  Yörükan, “Ġslâm Akaid Sisteminde GeliĢmeler”, s. 137. 
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1.2. Bilginin Kaynakları ve Haberin Bilgi Değeri 

ÇağdaĢ bilgi felsefesi bilgiyi çeĢitlendirerek incelemiĢtir. Bu bilgi 

çeĢitlerinden bizim konumuzu ilgilendirenler “bilimsel bilgi” ile “dinî bilgi”dir.
1090

 

Bilimsel bilgi, insan ihtiyaçlarını büyük ölçüde sağlayan ve en belirgin vasfı 

sağlamlık ve güvenilirlik olan bilgidir. Bilginin “doğru” olması, eĢyayı ve olayları 

tüm gerçekliği ile olduğu gibi ifade etmesidir; “güvenilir” olması da zandan ve 

tahminden daha ileri düzeyde olması demektir.
1091

 Bilimsel bilginin amacı, doğruyu 

elde etmektir.
1092

  

Akılcılık, dine karĢı olmamakla birlikte hayata yön verilmesinde yegâne araç 

olarak aklı ve onun doğru, gereği gibi iĢletilmesini kabul eder. Aklı, bilimi ve doğalcı 

anlayıĢı, dine alternatif olarak görür. Aklın doğruladığı bilimsel bilginin ötesinde 

baĢka mümkün bilgi olamayacağını savunur.
1093

 Deneycilik, bilginin kaynağını 

duyular, gözlem ve deney olarak kabul eden akımdır. Bu akıma göre zihin tüm 

malzemesini duyularla veya deneyerek üretir. Bu deneyci bilgide akıl, yaratıcı değil 

düzenleyicidir.
1094

  

Bu pozitivist bilim anlayıĢlarına bir eleĢtiri olarak geliĢtirilen tarihselci bilim 

anlayıĢı ise bilgi teorisinde tarih bilgisine (haber) de yer açmıĢtır. Bu bilgi türü, tarihe 

ve topluma yönelecek bir bilimin malzemesidir ve pozitivist bilim modelinden baĢka 

bir modele göre kurulması gerekir. Bu teoriye göre bilgi kuramında, tarihî 

düĢüncenin rolüne de yer vermek gerekir. “Haber” kavramı, bu düĢünce ile alakalıdır 

ve tarihî bilginin en önemli kaynağıdır.
1095

 GeçmiĢe dair bir haberin kesin (yakînî) 

bilgi ifade etmesi, mütevâtir nakilden baĢka bir yolla mümkün değildir.
1096

  

Dinî bilgi, dinin özünü oluĢturan ve vahiyle bildirilen bilgidir. Ġslâm bilgi 

teorisinde haberin bizatihi kendisi de bir bilgi kaynağıdır.
1097

 Bu bilginin özü, aĢkın 

bir varlık tarafından insana bildirildiği için değiĢmez, mutlak doğru olarak kabul 

                                                           
1090

  Necati Öner, Bilginin Serüveni, (haz. Muhammed Enes Kala), Atatürk Kültür Merkezi BaĢkanlığı 

Yayınları, Ankara, 2018, s. 33-49. 
1091

  Hasan Onat, “Bilgi, Bilim Ve Yöntem”, Ġslâm Bilimlerinde Yöntem, Ġlitam için hazırlanan ders 

kitabının ilk ünitesi, Ankuzem Yayınları, Ankara 2006, s. 5-6. 
1092

  Öner, Bilginin Serüveni, s. 41.  
1093

  Ahmet Cevizci, Say Büyük Felsefe Sözlüğü, Say Yayınları, Ġstanbul, 2017, s. 68. 
1094

  Cevizci, Büyük Felsefe Sözlüğü, s. 684. 
1095

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 30-32. 
1096

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 90. 
1097

  Ali Bulaç, Bilgi Neyi Bilmektir, Çıra Yayınları, Ġstanbul 2012, s. 56. 
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edilir. Bu kabulleniĢ, tamamen bir inanç iĢidir. Allah mutlak bir varlık olduğu için 

onun bilgisi de mutlak olarak doğrudur. Onun bilgisinin doğruluğu ve yanlıĢlığı 

tartıĢılmaz. Sadece bu bilginin insanlar tarafından yapılan yorumları tartıĢılabilir.
1098

 

Manevi bilimlerde amaç, bilgilerin sübutunun ortaya konmasıdır yani bilginin bize 

doğru bir Ģekilde ulaĢıp ulaĢmadığını tespit etmektir.
1099

 

Kelâmcılar, özellikle nübüvvet konusunda mucizeyi ve nübüvveti ispat 

etmenin bir metodu olarak mütevâtir terimini ve tevatür teorisini geliĢtirmiĢlerdir. 

Zaten bu terim daha sonra da kesin bilgiye ihtiyaç duyan disiplinler tarafından 

kullanılmıĢtır. Mantık ilminde de mütevâtir teriminin tarifi, “kendisiyle Ģüphenin 

ortadan kalktığı, nefsin tam bir sükûnet ile sukun bulduğu haberler” Ģeklinde 

yapılmıĢtır.
1100

 Dinî ilimlerin doğruluğunu ispatlamada, hem akıl doğruluğu hem de 

olgu doğruluğu yani bilginin objesiyle uygunluğu yöntemleri kullanılmaktadır. 

Mütevâtir haber olgu doğruluğunu ifade eden bir kavramdır. ÇağdaĢ bilgi sisteminin 

bilimsel bilgi için belirlediği özellikler, mütevâtir haberin özellikleri ile aynıdır.
1101

 

Ġslâm âlimlerinin ahad haber hakkındaki çekincelerini bilgi felsefecileri tüm 

haberlere teĢmil etmiĢlerdir.
1102

  

Kur‟ân-ı Kerîm‟e bilginin değeri açısından bakıldığında, “bilgide kesinlik” 

mefhumunun öne çıktığı görülür. “Ġlme‟l-yakîn” (kesin zihnî bilgi),
1103

 “ayne‟l-

yakîn” (kesin, açık seçik gözlem),
1104

 “hakka‟l-yakîn” (kesin tecrübe, bilginin 

yaĢanarak tahakkuku)
1105

 terimlerinin geçtiği âyetler bu bakımdan dikkat çekicidir. 

“Zan”, “Ģek” ve “rayb” terimlerinin de
1106

  yine “kesinlik” kavramıyla ters yönden 

alâkalı olduğu hemen farkedilmektedir.
1107

 

Ġmam Mâtürîdî‟nin sistematik olarak ortaya koyduğu bilgi teorisinde detayları 

çalıĢmamızın sınırları dıĢındaki değerlendirmelerin sonucunda, bilgi kaynakları ile 

ilgili Ģu sonuca varılmıĢtır: Bilgi edinmenin üç yolu vardır: Sağlam duyular (havas ve 

                                                           
1098

  Öner, Bilginin Serüveni, s. 33-34. 
1099

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 25. 
1100

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 75-79. 
1101

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 27. 
1102

  Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, s. 117. 
1103

  Tekâsür 102/5. 
1104

  Tekâsür 102/7. 
1105

  Hakka 69/51. 
1106

  Bakara 2/2, Âl-i Ġmran 3/9, Nisâ 4/157, En‟am 6/116, Hud 11/62 vd. 
1107

  Taylan, “Bilgi” , DĠA, VI, 157. 
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ıyan),  doğru haber (vahiy ve hadis bilgisi de dâhil), aklın tefekkürü, akl-ı selim, 

(nazar).
1108

 Bu tespit, çağdaĢ bilgi felsefesinin birbirini nakzeden akımlarını, yani 

akılcılığı, deneyciliği ve tarihselciliği içinde toplayan ve hiç birini göz ardı etmeyen 

daha kapsamlı bir bakıĢ açısıdır. 

Bilgi elde ederken bu kaynakların hiçbirinden vazgeçilmez, çünkü her kaynak 

ayrı bir tür bilgi verir. Kaynaklardan birinin sağladığı bilgiyi diğeri sağlayamaz. 

Mesela fizikî dünya ile ilgili bilgilerimizin kaynağı duyulardır; geçmiĢle ilgili 

bilgilerimizin kaynağı haberlerdir; gayb alemi ile ilgili bilgileri ya peygamberin 

haberlerinden öğreniriz ya da istidlâl ile bir fikre ulaĢırız.
1109

 

Kur‟an‟da da bu duruma iĢaret edilmiĢ ve insan zihninin baĢlangıçta hiçbir 

Ģey bilmediği, sonradan gözler, kulaklar ve gönüllerle edinilen tecrübelerle, aklı 

yapan bilinç içeriklerini oluĢturduğu haber verilmiĢtir. Ġmam Mâtürîdî de bilgi 

kuramını Kur‟ân‟ın ilgili ayetinden hareketle oluĢturmuĢtur:  

" ٗالله اخشجنٌ ٍِ بطُ٘ اٍٖبحنٌ لاحؼيَُ٘ شيئب ٗجؼو ىنٌ اىسَغ ٗالابصبس ٗالافئذة 

  ىؼينٌ حشنشُٗ "

“Siz, hiç bir Ģey bilmezken Allah, sizi analarınızın karnından çıkardı; 

Ģükredesiniz diye size kulaklar, gözler ve kalpler verdi.”
1110

  

Mâtürîdî‟ye göre bu ayetteki “göz” Ģekil ve renkleri birbirinden ayıran 

melekeye, “kulak” sesleri iĢitip ve ne olduğunu belirleyen melekeye, “kalp” ise 

gözle görülmeyen ve kulakla tespit edilemeyen, kiĢinin lehine ve aleyhine olacak 

Ģeyleri belirlemeye yarayan melekeye iĢaret etmektedir. Ġmam Mâtürîdî tefsirinde 

ayeti, gözün/görmenin duyulara, kulağın/iĢitmenin habere, kalbin de akla karĢılık 

kullanıldığı Ģeklinde yorumlamıĢtır.
1111

  

Diğer bazı ayetler bütüncül olarak okunduğunda, Kur‟ân‟ın da bilgi 

kaynaklarını, vahiy, duyular, akıl ve hatta kalbî sezgi olarak tespit etmekte olduğu 

görülmektedir. Kur‟an‟da yer yer göz, kulak ve kalbin/fuâdın birlikte anılması 

                                                           
1108

  Sâbûnî, el-Bidâye (trc. Bekir Topaloğlu Mâtürîdîye Akâidi), s. 49. 
1109

  Özcan, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, s. 73. 
1110

  Nahl 16/78. 
1111

  Mâtürîdî, Te‟vîlâtü‟l-Kurân Tercümesi, VIII, 183. 
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yanında
1112

 kalbin anlama organı olarak nitelendirilmesi
1113

 ve akledici 

fonksiyonunun
1114

 vurgulanması dikkat çekicidir.  

Ġslâm bilgi teorisinde geçerli kabul edilen bilgi kaynaklarından birisi de Ġmam 

Mâtürîdî‟nin “havas ve ıyan” dediği duyu(m)lardır. Bu duyu(m)lar (havâs); görme, 

duyma, tatma, koklama ve dokunmadır.
1115

 Ġmam Mâtürîdî buna vicdan ve vicdan 

azabı, elem duyma, Ģuur vs. gibi iç duyguları ve iç gözlemi de (ıyan) ekler.
1116

 Ġmam 

Mâtürîdî‟ye göre sağlıklı duyularla edinilen bilgi, haberle gelen bilgiden daha 

güvenilirdir ve delil ve ispata gerek duymadığı için tıpkı mütevâtir haberin bilgisi 

gibi zarûrî ve kesin bilgidir. Öyle ki haberle gelen bilgideki Ģüphe, havas ve ıyanın 

katkısı ile giderilebilir.
1117

 Ancak bu havasın ve ıyanın yanıltıcı olabileceği bilinmeli 

ve onlarla algılanan bilgi, akılla değerlendirilmelidir.
1118

  

Ġslâm bilgi teorisinde geçerli kabul edilen bilgi kaynaklarından bir diğeri de 

akıldır. Akıl, Kur‟an‟daki kullanımı ile “bilgiyi kabul etmeye hazır güç” ve “bu güçle 

elde edilen bilgi” olarak tanımlanır.
1119

 Bu sebeple bilgi sistemleri içinde büyük 

öneme sahiptir. Mücerret akıl, dinin kaynak ve delili değildir
1120

 ancak 

kullanılmasına önem verilir. Vahiy kaynaklı haberlerle oluĢturulan bilgiler, kendi 

baĢlarına müstakil yeni bilgiler üretemezler, yeni bilgi üretmek için bu verilerin akli 

bir süreçle iĢlenmesi gerekir.
1121

 Akıl yürütme faaliyeti, Kur‟an ve sünnetle gelen 

naslar açısından zorunlu bir faaliyettir.
1122

 Bir hüküm veya kavramın doğru veya 

yanlıĢ olduğunu kanıtlamak için de akıl yürüterek deliller getirilir.
1123

 Ġmam Mâtürîdî 

akıl yerine “nazar”, “istidlal” gibi kelimeleri kullanmaktadır. Akıl yürütme (nazar) 

dediği
1124

 istidlâlin, haberle ve havasla edinilen bilgilerin değerlendirilmesi için 

gerekli olduğunu, akılla bilgiye ulaĢmak için aklı kullanmak ve ondan faydalanmak 
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  Nahl 16/78, 108; Ġsrâ 17/36; Secde 32/9; Câsiye 45/23. 
1113

  A‟râf 7/179. 
1114

  Hacc 22/46. 
1115

  Sâbûnî, el-Bidâye (trc. Bekir Topaloğlu Mâtürîdîye Akâidi), s. 49. 
1116

  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 46. 
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  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 52-54. 
1118

  Mâtürîdî, Te‟vîlâtü‟l-Kurân, VIII, 182. 
1119

  Râgıb el-Ġsfahânî, el-Müfredât fî Garîbi‟l-Kur‟ân (trc. Yusuf Türker, Kur‟an Kavramları 

Sözlüğü), Pınar Yayınları, Ġstanbul, 2007, “akl” maddesi, s. 1032. 
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  Talat Sakallı, Hadis Tenkidi, AraĢtırma Yayınları, Ankara, 2014, s. 15. 
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  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 10.  
1122

  Ferhat Koca, “Ġstidlâl 2/3” DĠA, XXIII, 323. 
1123

  Yusuf ġevki Yavuz, “Ġstidlâl 3/3” DĠA, XXIII, 325. 
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  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 49. 
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gerektiğini söylemektedir.
1125

 Ebû Hanife‟nin de haberle gelen bilgiyi akılla tartarak 

değerlendirdiğine iĢaret eden hükümleri vardır.
1126

  

Akıl insana fizik âleme hükmetme becerisi verir, ama metafizik âlemle iliĢki 

aklın sınırlarını aĢan bir eylemdir. Bu sebeple o âlemle ancak vahiyle (haber) bilgi 

sahibi olunabilir. Ġnsanın varoluĢsal bir zorunluluk olarak hissettiği, hayatı 

anlamlandırabilmesi bakımından vazgeçilmez olan temel problemleri, duyuların 

yapabileceği tecrübelerin ve fizik âleminin sınırlarını aĢmaktadır. Bu problemlere 

vahiyle cevap bulunabilir. Aslında vahyin yaptığı, akıla metafizik âlemle ilgili 

malzeme sağlamaktır.
1127

 Ġlke olarak vahiy, mutlaktır. Duyu ve akıl idrakleri ise onu 

destekleyen ve doğrulayan tecrübî ve nazarî bilgilerdir ve mutlak bilgiyi kuĢatma 

kudretine sahip değildir.
1128

 

Modern Batı felsefecileri ise aklın mutlak doğruları dolaysız kavrayacağını 

iddia etmiĢtir. Onlara göre dinsel bilginin kaynağı, akıl ve doğal dünyaya dair 

gözlemlerdir. Birey sadece doğal yasalara tabi tutulmuĢ ve doğa yasalarına iliĢkin 

bilgi kutsanmıĢtır.
1129

  

Ġslâm bilgi teorisine göre bilginin kaynaklarından bir diğeri de doğru haberdir 

(haber-i sadık). Ġnsan, akıl yoluyla bilinemeyen ve kendi duyularının ötesinde vuku 

bulan olaylara ait bütün bilgileri ancak haber vasıtasıyla öğrenebilir. Her haber, akıl 

yürütmeyi bilen veya bilmeyen herkeste yeni bir bilgi oluĢturur.
1130

 

Haber, kelâmcılar tarafından, “Bir haber verene iĢaret eden, doğruya ve 

yalana ihtimali olan sözdür.” Ģeklinde tarif edilir.
1131

 Ġnsanın evrenin geçmiĢi, 

geleceği ve üzerinde yaĢadığı dünyanın hâlihazır durumu ile orada meydana gelen 

olaylar hakkında bilgi edinmek için sahip olduğu ve duyularla ve akıl yürütmekle 
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ulaĢılması mümkün olmayan bilgileri elde etmek için baĢvurulması zorunlu yegâne 

bilgi kaynağı, haberdir.
1132

 

Ġmam Mâtürîdî‟nin bilgi teorisi ile doğru haber, yani Hz. Peygamber‟in (sas) 

vahiy olarak bize bildirdiği Kur‟an ve sahih-mütevâtir hadisler, bilgi kaynakları 

arasına alınmıĢ ve onların güvenilir bilgi kaynağı olduğu ispatlanmaya 

çalıĢılmıĢtır.
1133

 Ġmam Mâtürîdî‟yi temsil eden usulcülere göre mütevâtir haber 

zorunlu ve kati bilgi, mucize destekli haber ise akıl merkezli olup istidlâlî yoldan 

yine kati bilgi ifade eder.
1134

 O halde gerçeği kavrama ihtiyacında olan insanın, 

nübüvveti güçlü mucizelerle sabit olan peygamberlerden gelen sağlam haberleri bilgi 

kaynağı olarak kabul etmemesi için bir sebep yoktur.
1135

 

Ġmam Mâtürîdî bilgi kaynaklarını sıralarken akıl ve duyu(m)lar yoluyla elde 

edilen bilgileri vasıtasız bilgiler, haberle elde edilen bilgileri vasıtalı bilgiler olarak 

tasnif etmiĢtir. Bu sebeple haberle edinilen bilgilerin güvenilir olup olmaması, o 

haberi verenin güvenilirliği ile ilgilidir. O halde duyu(m)larla ve haberle edinilen 

bilgiler, akıl terazisinde tartılmalıdır. Bu yollarla edinilen bilgilerin gerçeği açığa 

çıkarabilmesi için her konuda akıl yürütmek ve tefekkür etmek en isabetli yoldur.
1136

 

Bilgi kaynağı olması açısından haberler, güvenilir ve sağlam olmaları 

açısından incelenmiĢtir. Usul âlimleri haberin doğruluk derecesini tartıĢmıĢlar ve 

bazı tasnifler yapmıĢlardır. Doğru bilginin kaynağı olacak haberin vakıaya uygun ve 

sahih olması gerekir.
1137

 Nitekim müteahhir dönemden itibaren bu Ģartın 

vurgulanması amacıyla, “haber-i sadık” (gerçeğe uygun haber) terkibi meĢhur 

olmuĢtur.
1138

 

Bu konuyu ele alan ilk Hanefî usulcü Îsâ b. Ebân‟dır (v. 221/836).
1139

 Onun 

eseri bize Cessâs‟ın (v. 370/981) el-Fusûl‟ü içinde gelmiĢtir.
1140

 Îsâ b. Ebân haberleri 
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önce doğru veya yanlıĢ olma ihtimaline göre ayırmıĢtır. Ona göre haber, nakledilen 

bilgidir ve bazıları kesin olarak doğrudur, bazıları kesin olarak yanlıĢtır, bazıları da 

her iki ihtimale de açıktır.
1141

 Onun yaptığı bir diğer tasnif ise haberin inkar edilmesi 

durumu ile ilgili yaptığı tasniftir: Ġnkar edenin dalâlete düĢtüğü haber, inkar edenin 

günahkâr olduğu haber, inkar edenin günahkâr olmasını gerektirmeyen haber.
1142

 

Cessâs ise haberleri mütevâtir ve ahad olmak üzere iki baĢlıkta toplamıĢ, daha 

sonra mütevâtiri, zarûrî ilim gerektiren ve istidlâlî ilim gerektiren Ģeklinde ikiye 

ayırmıĢtır.
1143

 

Îsâ b. Ebân‟dan ve Cessâs‟tan sonra fıkıh teorisini Irak‟tan baĢka bir 

merkezde Mâverâünnehir‟de yeniden canlandıran Debûsî
1144

 (v. 430/1038) 

Takvîmü‟l-Edille‟de bilgiyi üreten delilleri,  kesin bilgi üreten deliller ve kesin 

olmayan bilgi üreten deliller olarak ikiye ayırır. Muhkem ayetler, Hz. Peygamber‟in 

(sas) kendisinden iĢitildiği kesin olan sözleri, mütevâtir haberler ve icmâ, kesin bilgi 

üreten delillerdir. Kesin olmayan bilgiyi üreten deliller ise, tevil edilmiĢ müteĢâbih 

ayetler, tahsis edilmiĢ genel ifadeler (muhassas âmm), ahad haberler, sahâbe kavli ve 

kıyastır.
1145

 

Debûsî haber konusunu iki yerde ele almaktadır: Kesin bilgi gerektiren 

mütevâtir haberler, bilgiyi mümkün kılan ahad haberler. Haberin doğruluk derecesi 

açısından ise üçlü bir tasnif yapmıĢtır: a) Kesin doğru olan haberler. b) Kesin yanlıĢ 

olan haberler. c) Doğru veya yanlıĢ olması mümkün olan haberler. Bu tasnifler 

kendisinden önceki usulcülerin yaptığı tasniflerdir. Debûsî ise yeni bir kavram daha 

geliĢtirmiĢ ve haberleri iki alt kategoriye ayırmıĢtır. Böylece önceki usulcülerin adını 

tam koyamadıkları, mütevâtirin altında fakat ahad haberlerin üstünde yer alan bir 

kategoriyi ayrı bir adla yeniden tanımlamıĢ ve ona yeni bir bilgi değeri vermiĢtir: 

“MeĢhur haber”. MeĢhur haber, ilk baĢlarda ahad olduğu halde sonraki zamanlarda 

tevatür derecesine çıkan haberdir. Bu durumda haberlerin bilgi değeri Ģöyle 

olmaktadır: 
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-Mütevâtir haber :Kesin bilgi (ilm-i yakîn) üretir. 

-MeĢhûr haber  :Ġçe sinecek bilgi (ilm-i tuma‟nine) üretir. 

-Garîb (âhad) haber : Baskın bir kanaat ( ilm-i galib-i re‟y) üretir. 

-Münker haber : KuĢkulu bilgi (ilm-i zannî) üretir.
1146

 

Böylelikle Hanefî usulünde haberin doğru bilgi verip vermemesi ile ilgili 

olarak yeni kavramlar geliĢmiĢtir. Ancak bilgi değeri açısından mütevâtirden farklı 

olan bu meĢhur haberler, kesin bilgi üretmezler sadece doğruluk ihtimali yüksek bilgi 

üretirler.
1147

 Bu bilgiler de itikâdi konularda delil olmaz, ama fıkıhta delil olur.
1148

 

Ancak ahad haberin delil olmasının temelinde esas olarak, sahâbenin bu haberleri 

delil kabul etmeleri olgusu yatmaktadır.
1149

  

Zâhid ve sûfîler ise bilgi kaynaklarından biri hatta birincisi olarak “ilham” ve 

“keĢfi” kabul etmiĢlerdir.
1150

 Ancak ilk dönem kurucu sûfîlerin hepsi, ilham ve keĢif 

ilmine ulaĢmanın yolunun zahirî ilimlerden geçtiğini,  zahirî ilimlerin gerçek bilgiye 

ulaĢmak için olmazsa olmaz bir basamak olduğunu kabul etmiĢlerdir.
1151

  Bu hususta 

tabakat kitaplarında pek çok söz vardır. Biz burada bir örnek zikretmekle 

yetineceğiz. Ebû Bekir Ahmed b. Ebî Sadan (v.?) Ģöyle der:  

“Rivayet ilmi ile amel eden dirâyet ilmine varis olur, dirâyet ilmi ile amel 

eden riayet ilmine vasıl olur, riayet ilmi ile amel eden hak yoluna hidayet edilir.”
1152

 

Sûfîlere göre ilham ve keĢf, ibadet ve riyazet ile ruhun tasfiyesi sonucu 

Allah‟ın (cc) bahĢettiği bir ilimdir.
1153

 Ġlham ile gelen bilgiyi Allah (cc) kendisine 

itaat eden kiĢiye öğretir, isyan edene ise öğretmez.
1154

 KeĢif ilminin kaynağı, bizzat 

Allah‟tır. (cc) Ġlimdeki asıl gaye de ameldir. 

                                                           
1146

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 205-212. 
1147

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 150. 
1148

  Serahsî, Usul, I, 112; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 138. 
1149

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 170-174. 
1150

  Süleyman Uludağ, “KeĢf”, DĠA, XXV, 315. 
1151

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 79-113. 
1152

  Ebû Nuaym Ahmed b. Abdillah el-Ġsfahânî (v. 430/1038), Hilyetü‟l-Evliyâ ve Tabakâtü‟l-Asfiyâ, 

I-XII, (thk. Mustafa Abdülkadir Ata), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1997, X, 377; Aydınlı, 

DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 89. 
1153

  Gazzâlî, Hüccetü‟l-Ġslâm Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed et-Tûsî (505/1111), Ġhyâü-

Ulûmi‟d-Dîn (I-IV), Bedir Yayınevi, Ġstanbul, 2002, I, 57. 
1154

  Ebû Nuaym, Hilyetü‟l-Evliyâ, VIII, 341.  
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Bu konuda sûfîlerin de kabul ettiği Ģu nokta çok önemlidir: Ġlham ve keĢf ile 

ilgili bilgiler, Ġslâm‟ın haram veya helalleri ile veya emir ve yasakları ile ilgili 

değildir. Bu bilgiler kalp, iman, Allah bilgisi (marifetullah), nefsin mahiyeti, 

kusurları vb. konulara dairdir. Sûfîlerin sünnete olan bağlılıkları da buna delâlet 

etmektedir.
1155

  

Bilgi edinmek ve edinilen bilgiyi doğru haber, duyular ve akıl bağlamında 

değerlendirebilmek amacı ile konu ile ilgili bazı terimler de ortaya konmuĢtur. Bu 

terimler, bilgi konusu ve doğru haber-duyular iliĢkisi, aklın rolü gibi meseleleri 

anlayabilmek açısından önemlidir. Bu sebeple, bu kavramların da tarifini yapmakta 

fayda vardır.  

Ġlk usul edebiyatında Hz. Peygamber‟in (sas) söz ve uygulamalarını anlatmak 

için kullanılan terim genellikle “haber”dir. Haberin sözlük anlamı “aktarılan 

bilgidir”, Hz. Peygamber (sas) ve etrafındaki olaylarla ilgili aktarılan bilgiler, haber 

terimi ile ifade edilmiĢtir.
1156

 EĢya hakkında düĢünmek ve bu yolla henüz bilgisine 

ulaĢılamamıĢ Ģeylerin bilgisine ulaĢmak amacıyla zihinde önceden var olan bilgileri 

düzenlemek, bir araya getirmek ve böylece bir sonuca ulaĢmak çabasına, “nazar” ve 

“istidlâl” denir.
1157

 Kalbin birine meyletmeksizin iki husus arasındaki tevakkufu, 

kararsız duruĢunu ifade etmek için “Ģek/Ģüphe” sözcüğü kullanılır.
1158

 Kalbin 

bunlardan birini tercih edip de diğerini de zihninden atmaması için ise “zan” kelimesi 

kullanılır.
1159

  

Bu noktada öteden beri felsefecilerin, psikologların, mutasavvıfların ve 

tabiplerin ilgilendiği bir alan olarak, rüya-keĢf-ilham konusundan da kısaca 

bahsetmek gereklidir. Talat Sakallı, bu konuları kısmen ele aldığı kitabında, eski 

düĢünürlerin bazılarının rüyanın mahiyeti ile ilgili görüĢlerini derlemiĢtir. Rüyanın 

mahiyetinin yanında bilgi kaynağı olup olmadığını da değerlendirdiği eserinde, 

rüyanın epistemolojik açıdan bir bilgi kaynağı sayılamayacağını ifade etmiĢtir. Vahyi 

ve ilhamı da bilgi kaynakları arasında sayanların olduğuna dikkat çekmiĢtir.
1160

  

                                                           
1155

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 91. 
1156

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 88.  
1157

  Yavuz, “Ġstidlâl 3/3” , DĠA, XXIII, 325.  
1158

  Cürcânî, Târîfât, s. 168; Günay, “ġüphe” DĠA, XXXIX, 263. 
1159

  Cürcânî, Târîfât, s. 187; Yunus Apaydın, “Zan 2/2”, DĠA, XLIV, 122.   
1160

  Talat Sakallı, Rüya ve Hadis Rivayeti, Tokoğlu Ofset, Isparta, 1994, s. 30. 
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Aklı öne çıkaran düĢüncelere göre Kur‟an‟da bilgi kaynağı olarak tecrübe ve 

sezgiden bahsedilmemiĢtir. Ancak mutasavvıflar buna karĢı görüĢ geliĢtirmiĢ, rüya, 

keĢf ve ilhamı bilgi kaynağı kabul etmiĢtir.
1161

 Mutedil olan görüĢe göre ise rüya ve 

ilham tam ve mutlak manada bilgi kaynağı sayılmamıĢ, ancak özellikle gayb alanının 

bilgisine dair bazı Ģeylerin sezilmesinin vasıtası olabileceği kabul edilmiĢtir.
1162

  

Bilgi ve bilginin değeri konusu, edinilen dinî bilgilerin değerlendirilmesi için 

önemlidir. Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde hadis değerlendirme yönteminin incelendiği bu 

çalıĢmada onun haberlere verdiği değeri ve diğer bilgi kaynaklarını bu amaçla nasıl 

iĢlettiğini görmek için giriĢ mahiyetinde bir özet gerekli bulunmuĢtur. 

1.3. Bilgi Kaynaklarının Hadis Ġlimleri ile ĠliĢkisi 

Yukarıda bahsi geçtiği üzere haber bilginin kaynaklarından biridir. Usul ilmi, 

dinî bilginin yanısıra din dıĢı bilginin aktarımını da kapsayan genel ve rasyonel bir 

bilgi aktarma (haber) teorisi geliĢtirerek Hz. Peygamber‟den (sas) gelen bilgileri, din 

dıĢı bir alanda da temellendirmiĢtir.
1163

 Buna göre nübüvveti güçlü mucizelerle sabit 

olan peygamberlerden sağlam haberlerle gelen bilgi, istidlâlî yoldan kati bilgi ifade 

eder.
1164

  

Asıl itibarıyla haber, pek çok disiplinin ilgi alanına girmektedir. Kelâmcılar 

bilginin kaynakları arasında gördükleri için haber konusu ile ilgilenmiĢler,  

mesailerini daha çok haber-i sadık ve mütevâtir haber üzerine yoğunlaĢtırmıĢlardır. 

Fakihler dinî metinlerden hüküm istinbat ettikleri için haber konusuna eğilmiĢler, 

fıkıh usulcüleri haberin kaynağına, mahiyetine, değerine, imkânına dair geniĢ ve 

ciddi bir yaklaĢımla konuyu incelemiĢlerdir. Hadisçiler ise rivayet metodolojileri 

itibarıyla haber teorisini önemsemiĢlerdir. Özellikle tasnif dönemi öncesinde 

hadisçiler, daha çok haberlerin sahihini sakiminden ayırmakla ve hadis rivayet 

etmekle meĢgul oldukları için haberlerin bilgi değerine dair izahlara kısmen temas 

etmiĢlerdir. Bilginin değeri konusu, hadis usulü eserlerinde yüzeysel bir yaklaĢımla 

                                                           
1161

  Sakallı, Rüya ve Hadis Rivayeti, s. 33. 
1162

  Sakallı, Rüya ve Hadis Rivayeti, s. 36. 
1163

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 88. 
1164

  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 54; Nesefî, Tebsıratü‟l-Edille, I, 16; Sâbûnî, el-Bidâye (trc. Bekir 

Topaloğlu Mâtürîdîye Akâidi), s. 49. 
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incelenmiĢ ve sadece Sahihayn hadisleri bağlamında bu konuya temas edilmiĢtir.
1165

 

Buna rağmen rivayetleri “haber” veya “hadis” veya “eser” olarak ayrıma tabi tutmak 

veya “meĢhur”, “garib, “ahad” gibi kısımlara ayırmak, onun bilgi değerini ve 

sübutunu tespit etmedeki hassasiyete bir iĢaret olarak anlaĢılabilmektedir.  

Bilindiği gibi dinin esas kaynağı Kitap ve Sünnet‟tir ve her ikisi de temelde 

nakle dayanır. Kitab‟ın tamamen, Sünnet‟in de (en mutedil görüĢe göre) kısmen 

vahiy nitelikli yani ilâhî kaynaklı olması, onun nakille yani haberle bilinmesini 

zorunlu kılmaktadır.
1166

 Mâtürîdîlerin Hz. Peygamber‟den (sas) merfû olarak 

nakledilen hadislere “haber” demelerinin sebebi, o sözlerin bilgi kaynağı olup 

olmaması ile alakalıdır.
1167

  

Ġslâm âlimleri arasında çoğunlukla Sünnet‟in bilgi kaynağı olması noktasında 

bir ihtilaf yoktur. Hz Peygamber‟e (sas) ait meĢhur sünnet ve selefin delil olarak 

kullandığı haberler, sübut açısından katidir ve kesin bilgi ifade eder. Ġhtilaf, Hz. 

Peygamber‟den (sas) gelen haberlerin kesin bir sübuta sahip olup olmaması 

noktasındadır. Yani ihtilaf, sahih bir senedle rivayet edilse bile zann-ı galip ifade 

eden ahad haberlerin ne kadar bilgi kaynağı değerine sahip olduğu konusundadır.
1168

  

Bir hadise sahih denmesi, o hadisin bize Hz. Peygamber‟den (sas) sağlıklı bir 

Ģekilde rivayet edildiğini vurgular. Hadisçiler bilginin değeri ile ilgili tartıĢmalarla 

pek ilgilenmeden her türlü sünnet malzemesini toplamaya çalıĢmıĢlar, doğruluk 

ölçüsü olarak râvîyi esas alan isnad yöntemini benimsemiĢlerdir.
1169

 Hanefî fıkıh 

usulü ise rivayetlerin haber niteliğini öne çıkarmıĢtır. Çünkü bu rivayetler, lafzi 

aktarımlardan doğan râvî tasarrufları sebebi ile dolaylı anlatımlar içermektedir; bu 

sebeple genel tarihî haberler gibi doğruluk kriterleri ile değerlendirilmelidir.
1170

 

Haber-i vâhidler ve sahâbe sözleri, râvîler yolu ile bize gelen ve bu râvîlerden 

kaynaklanan bazı hataları bulundurma ihtimali olan haberlerdendir ve sübutu 

yönüyle zannîdir; yalan olması da doğru olması da muhtemeldir.
1171

 Sünnet 

                                                           
1165

  Hayri KırbaĢoğlu, Alternatif Hadis Metedolojisi, Kitâbiyât, Ankara, 2002, s. 52. 
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  Dârimî, Ebû Muhammed Abdullah b. Abdirrahman (v.255/869), es-Sünen Mukaddimesi, Dâru‟n-

Nevâdir, Suriye-Lübnan-Kuveyt, 2013, s. 49; Serahsî, Usul, II, 90; Sakallı, Hadis Tenkidi, s. 20. 
1167

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 26. 
1168

  Sakallı, Hadis Tenkidi, s. 62. 
1169

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 147. 
1170

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 176. 
1171

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 205; Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 66. 
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malzemesi, daha çok ahad haberlerden oluĢmaktadır.
1172

 Tarihî bir vakıa olarak  

Ġslâm‟ın erken dönemlerinden itibaren hadis uydurulduğu da ortadadır. Bu sebeple 

ahad hadisin doğru haber kaynağı olup-olmadığı haklı olarak tartıĢılmıĢtır. Hz. 

Peygamber‟e (sas) yalan isnad edilebileceği ihtimali, sahâbenin zabt kusurları, Hz. 

Peygamber‟in (sas) naklettiği ama baĢkalarına ait olan sözler, hadisin sebeb-i 

vürudundan ayrı düĢünülmesi ve bağlamından koparılması gibi durumlar sebebi ile 

ahad haberin “zann-ı galib” ifade ettiği belirtilmiĢtir.
1173

 Ancak son kertede ahad 

haberin de bir rivayet olduğu inkâr edilemez. Ġmam Mâtürîdî haber-i vâhidlerin, 

râvîlerinin akıl durumları, haberin muhtevasının niteliği ve haber-i vâhidle gelen 

bilginin kesinleĢmiĢ haberle gelen bilgi karĢısındaki konumu açısından 

değerlendirilmesi gerektiği görüĢündedir.
1174

 

Güvenilir haberin bilgi kaynağı olduğunda hemfikir olan Ġslâm kelâmcıları, 

haberin kaynağını dikkate alarak doğru haberi ikiye ayırmıĢlardır: Bu “doğru 

haberin” ilkinin kaynağı bizzat Allah‟tır (cc). Bu haber Allah‟tan (cc) peygamberlere 

gelirken “vahiy” olur; peygamberlerden ümmetine gelirken “haber-i resul” olur. 

Ġkinci kısım ise insanların muhtelif kaynaklardan edindiği “vakıaya uygun” 

haberlerdir.
1175

 Bu durumda, Hz. Peygamber‟den (sas) sadır olan tüm haberler 

doğrudur, sadece bu haberlerin nakli esnasında oluĢan belirsizliklerin giderilmesine 

ihtiyaç vardır. 

Hadis külliyatlarının önemli bir kısmı ahad haberlerden oluĢmaktadır. 

Hadislerin sahihini sakîminden ayırmak için haberlerin bilgi değerlerinin ortaya 

konması gerekli görülmüĢtür. Fıkhi konularda kullanılan haberlerin bilgi değeri, 

hükmün derecelendirilmesi için gerekli görülmüĢtür. Gerek akaid gerek ahkam ve 

gerekse de ahlak konularındaki haberlerin delil olma durumlarını tartıĢılırken konu 

hadis ilimleri ile iliĢkilendirilmiĢtir.   

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bu konulara sistematik bir Ģekilde değindiği 

söylenemez. Ancak itikâdî mezheplerin henüz oluĢtuğu ve Mu‟tezilî âlimlerin 

haberin bilgi değeri ve aklın haber kaynağı olması ile ilgili konuĢtuğu bir dönemde 

yaĢayan Ebü‟l-Leys‟in, bu konulardan uzak olduğu da düĢünülemez. Ebü‟l-Leys‟in 

                                                           
1172

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 139; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 81. 
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  Sakallı, Hadis Tenkidi, s. 63. 
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  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 49; Bekir Topaloğlu, “Mâtürîdî 2/4”, DĠA, XXVIII, 151. 
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  Mâtürîdî, Kitâbü‟t-Tevhîd, s. 48. 
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kelâmî tartıĢmalarda daha çok selefin görüĢlerini benimsediği görülmektedir. Ancak 

sahip olduğu ilmî seviye, özellikle fıkıh ilmindeki çalıĢmaları, onun bilgiye dair bu 

beyin fırtınalarından uzak durduğunu iddia etmeye de engel olmaktadır. Bir tefsir 

kaleme alırken, kendisinden yarım asır önce yaĢamıĢ olan Ġmam Mâtürîdî‟nin 

Tevilâtı‟nı görmüĢ ve onun bu konulardaki görüĢlerini irdelemiĢ, tartıĢmıĢ, 

yorumlamıĢ olması muhtemeldir. Onun tefsirinde geçen bazı ifadelerinden satır 

aralarında bu konularla ilgili söyledikleri okunabilmektedir. Onun telifatı, bilgi 

kaynakları ve haberin bilgi değeri açısından tahlil edilince bu konularda bazı ipuçları 

bulunabilmektedir. 

1.4. Ebü’l-Leys’in Bilgi AnlayıĢı 

Ebü‟l-Leys‟in bilgi konusunu sistematik bir Ģekilde iĢlediği bir eserine 

ulaĢılabilmiĢ değildir. Bilinen eserlerinde de bu konulara ayrılmıĢ özel bir bölüm 

yoktur. Ancak meseleleri ele alırken aktardığı haberlerin ardından sıklıkla ilgili 

konuyu akılla da izah etmesinden, onun bilginin kaynakları ve akıl ile ilgili 

çalıĢmalara muttali olduğu ve döneminde yapılan bu minvaldeki tartıĢmaları takip 

ettiği anlaĢılmaktadır. Onun bazı ifadelerinden bilgi meselesi ile ilgili ne 

düĢündüğüne dair çıkarımlar yapılabilmekte, bilgi anlayıĢı tahlil edilebilmektedir.  

Kendisinin münazara konusunda meĢhur olduğu, yani “münâzir” bir fakih 

olduğu rivayet edilmiĢtir.
1176

 O halde “münâzirin” ve “nazarın” ne demek olduğunu 

açıklamak gerekmektedir. Nazar, hazır bir bilgiyi elde etmek değil olmayan bir 

bilgiyi delil, emare ve öncüllerden istidlal ile düĢünerek elde etmek demektir. 

Anlama faaliyetinde aklı en faal olarak kullanma becerisini  ifade eden terimdir.
1177

  

KiĢinin bir hadisin ifade ettiği hükmü kesinliğe kavuĢturmak için yaptığı inceleme ve 

araĢtırmasına, önceden sahip olduğu bilgilere baĢvurarak istidlallerde bulunmasına 

“nazar” denir.
1178

 Kısaca nazar,  delile dayalı akıl yürütme demektir.
1179
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  Yâkût el-Hamevî, Mu‟cemü‟l-Büldân, I-II, 464. 
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  Mehmet Görmez, Sünnet ve Hadisin AnlaĢılması ve Yorumlanmasında Metodoloji Sorunu, Otto 

Yayınları, Ankara, 2014, s. 43. 
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  Talat Koçyiğit, Hadis Istılahları, 2. Baskı, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Yayınları, 

Ankara, 1985, s. 147-148. 
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  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 123. 
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Ebü‟l-Leys‟in de bu kelimeyi eserlerinde sıklıkla kullandığı görülmektedir. 

Büstânü‟l-Ârifîn‟in baĢında yazdığı kısa mukaddimede Ģöyle söylemektedir: 

 ..."، والاثار  والنظروبينت الحجج فيما يحتاج اليه من الحجة بالكتاب ، والاخبار ،  …"

“…Delile ihtiyaç olan konularda Kitab‟dan, ahbârdan, âsârdan ve nazardan 

aldığım delilleri açıkladım…”
1180 

Ebü‟l-Leys‟in tefsiri onun pek çok alandaki görüĢlerini serd ettiği bir eseridir. 

Tefsirini bu konuyla ilgili irdeleyince karĢımıza konu ile ilgili bazı açıklamalar 

çıkmaktadır: 

 "... و بالاخرةهم يوقنون..."

“Ahirete de kesinlikle inanırlar.”
 1181

 

Ebü‟l-Leys ayetin tefsirinde ikna edici bir üslupla “yakîn” kelimesini 

açıklamıĢtır:  

“Yakîn (doğru bilgi, kesin inanıĢ)
1182

 üç vecih üzeredir: Yakîn-i ıyan, yakîn-i 

delalet, yakîn-i haber. Yakîn-i ıyan, misal; bir Ģeyi görünce onunla ilgili Ģüphenin 

gitmesi gibi… Yakîn-i delalet, misal; bir yerden yükselen bir duman görürsün, ateĢ 

görmediğin halde kesinlikle bilirsin ki orda bir ateĢ vardır. Yakîn-i haber ise misal; 

bir adamın hiç görmese de dünyada Bağdat denilen bir Ģehrin olduğunu kesinlikle 

                                                           
1180

  Ebü‟l-Leys, Büstânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 701. 
1181

  Bakara, 2/4. 
1182

  Ġslâm mantıkçılarının yakîn tanımlarını “hata ve yanılma ihtimali bulunmayan, gerçekle örtüĢen 

bilgi” Ģeklinde özetlemek mümkündür. Yakîni “düĢünme ve akıl yürütme yoluyla kazanılan 

bilgi” Ģeklinde de tanımlayanlar olmuĢtur. Bu tanımı dikkate alanlara göre yakîn ve îkân ile 

ulaĢılan bilgi, belirli bir düĢünme sürecinin sonunda elde edilir. Hiçbir zamanda ve hiçbir 

durumda aksi düĢünülemeyen, değiĢmesi, asılsız çıkması mümkün olmayan ve zihinde sürekli 

var olan kesin kanaate zorunlu yakîn denir ki ilim kelimesi de çoğunlukla zorunlu yakîn için 

kullanılır. 

Kelâmcılar, yakîn ve ilim kavramları arasında belirgin bir fark gözetmemiĢ ve yakîni genelde 

“Ģüpheden uzak, tartıĢmaya yer bırakmayan kesin bilgi” Ģeklinde tanımlamıĢlardır. Bu bilgi 

doğruluk derecesine göre Ģüphe, zan, itikad ve yakîn Ģeklinde sıralanan tasdik mertebelerinin en 

üst derecesini oluĢturur. Bu son mertebe aynı zamanda “akli ve kati delil olan burhana dayanan 

tasdik” Ģeklinde tanımlanır. Gazzâlî‟ye göre yakîn kesin tasdikte bulunmayı sağlayan, üzerinde 

tartıĢma yapılamayan ve karĢıtı düĢünülemeyen bilgidir.  

Ġslâm düĢünce tarihinde yakînin dereceleri Kur‟an‟daki kullanımdan hareketle ilme‟l-yakîn, 

ayne‟l-yakîn ve hakka‟l-yakîn Ģeklinde üç kategoriye ayrılır. Akıl, nakil ve haberle kazanılan 

bilgiye ilme‟l-yakîn; dıĢ duyu, dıĢ tecrübe ve gözlemle ulaĢılan bilgiye ayne‟l-yakîn adı verilir. 

Bu bilgi vasıtalarının ikisiyle birlikte ulaĢılan ya da sezgiyle ve iç tecrübenin verdiği en üst 

düzeyde kesinlik taĢıyan bilgiye de hakka‟l-yakîn denilmiĢtir. Osman Demir, “Yakîn”, DĠA, 

XLIII, 271. 
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bilmesi gibi… ĠĢte böyle yakîn-i haber ve yakîn-i delalet ile ahiretin de hak olduğu 

bilinir; ancak yakîn-i iyan ise rüyet sırasında olacaktır.”
1183

 

  اُ ٌٕ الا يخشصُ٘.""...اُ يخبؼُ٘ الا اىظِ ٗ

“Onlar (hükümlerinde) ancak zanna tabi olurlar ve (bundan dolayı) yalan 

yanlıĢ Ģeyler söylerler”
 1184

 ayetinin tefsirini Ebü‟l-Leys Ģöyle yapar: 

“Onlar ancak zanna tabi oluyorlar demek, yani geçmiĢ büyükleri hak üzere 

miydiler bilmeden zan ile onlara tabi oluyorlar, demektir. Eğer yakîn bilgisi 

olmadığı  için  zan  ile  onlara  uyduklarından dolayı  nasıl  azap  görürler  denilirse, 

onlara  Ģöyle  cevap verilir:  Zanları  ve  cehaletleri  ile  yetindiler,  çünkü  heva  ve 

heveslerine  uydular, hakkı  aramak  gibi  önemli  bir mesele üzerinde 

düĢünmediler.”
 1185

 

Ebü‟l-Leys‟e göre zandan ve cehaletten kurtulup gerçek bilgiye sahip olmak 

için çalıĢmamak ve düĢünmemek heva ve hevese uymaktır. Hakkı aramak için 

düĢünmemiĢ olanlar da cezayı hak ederler. Dolayısı ile Ebü‟l-Leys‟e göre yakîn 

bilgiyi elde edip zanlardan ve cehaletten kurtulmak için çabalamak bir mecburiyet, 

bunun için gayret göstermemek ise kolaycılık ve tembelliktir.  

 هل عندكم من علم فتخرجوه لنا. ان تتبعون الا الظن وان انتم الا تخرصون...""قل 

“De ki: Yanınızda (bize açıklayacağınız) bir bilgi mi var? (Varsa) çıkarın. Siz 

ancak zanna uyuyorsunuz ve sadece uyduruyorsunuz”
 1186

 ayetinin tefsirini Ebü‟l-

Leys Ģöyle yapar: 

“Ya Muhammed onlara Ģöyle de: Yanınızda Allah‟tan bir beyan mı var? Hadi 

onu bize beyan edin, açıklayın…. Sonra Allah, onların delil ve beyan olmadan 

konuĢtuklarını açıklarcasına Ģöyle söyler. “Ancak zanna uyuyorsunuz.” Yani gerçek 

bir bilginiz ve yakîniniz olmadığı halde konuĢuyorsunuz ve Allah‟a karĢı yalan 

uyduruyorsunuz.”
 1187

 

Ebü‟l-Leys burada “ilmi” “Allah‟tan gelen bir beyan” olarak açıklar. Sonra 

konuĢtuklarını bir delil -hüccet- getirmeden söyledikleri için onları kınar ve “zan ile 
                                                           
1183

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 91. 
1184

  Enam, 6/116. 
1185

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 509.  
1186

  Enam, 6/148. 
1187

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 522. 
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yakîn ve ilim olmadan” konuĢup Allah‟a karĢı yalan uydurduklarını söyler. Böylece 

vahyin bir bilgi kaynağı olduğunu, iddialara bir delil (ispat) getirmek gerektiğini, 

“yakîn” ve “ilim” kelimelerinin zıttının da zan ve yalan olduğunu belirtmiĢ olur; 

adeta bilgisiz konuĢmanın zandan ve yalandan ibaret olduğunu ortaya koyar.  

Eserlerinin muhtelif yerlerinde “akıl” olgusuna değinmiĢtir. Onun görüĢleri 

Mâtürîdîlerin görüĢlerine paraleldir. Akıl melekesini önemsemiĢ, bazı Ģeylerin 

kavranması, bilgiler arasında irtibat kurulması için akıla ihtiyaç olduğunu 

vurgulamıĢtır. Bu vurgunun yapıldığı tefsir rivayetlerini temriz sıygası ile 

aktarmıĢtır. 

Alemlerin Rabbi” ifadesini“ "... رب العالمين..."
1188

   

“ “Alemler”, yani denmiĢtir ki: Akıl sahibi olup da muhatap aldıkları, 

insanlar, cinler, melekler gibi… Hayvanlar ve diğerleri bunlara dâhil değildir.”
 1189

 

Bu rivayeti aktarmak sureti ile kul olarak Allah‟ın muhatap aldığı kesimin akıl sahibi 

varlıklar olduğunu beyan etmiĢtir. 

”…DüĢünen bir kavim için nice deliller vardır…“ "... لايات لقوم يعقلون..."
1190

 

Ayetin tefsirini Ebü‟l-Leys Ģöyle yapar: 

“Bu ayette sayılanlar akıl ve temyiz gücü olanlar için ( يعقلون  ) Allah‟ın (cc) 

birliğine delil olduğunu ifade eder.
1191

  

 ”…Onların çoğu düĢünmezler…“ "... واكثرهم لا يعقلون..."
1192

 ayetinde geçen        

 :ifadesini ise Ģöyle tefsir etmiĢtir (لا يعقلون )

“Yani onlarda hiç akıl yoktur. Helal ve haram kılma yetkisinin sadece 

Allah‟a ait olduğunu ondan baĢka kimsenin bu yetkiye sahip olmadığını 

akledemiyorlar.”
1193

 Ayetin öncesinde, eski adetlerden dolayı haram kılınan 

hayvanlardan bahsedilmektedir. Bu ifadesinden onun aklı, doğru bilgiye ulaĢmak için 

bir delil, bir yol olarak gördüğü anlaĢılır. Ayetin hemen arkasından gelen âyet ise 

Ģöyledir: 

                                                           
1188

  Fatiha 1/1. 
1189

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 80. 
1190

  Bakara, 2/164. 
1191

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 173. 
1192

  Maide, 5/103. 
1193

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 462. 
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 Ataları hiçbir Ģey bilmeyen ve“ "... اٗى٘ مبُ اببؤٌٕ لا يؼيَُ٘ شيئب ٗلا يٖخذُٗ..."

doğruyu bulamayan kimseler olsa da mı (yine onlara tabi olacaklar)”
1194

 

Ebü‟l-Leys bu ayetin müĢriklerin cehaletini gösterdiğini belirterek Ģöyle tefsir 

yapar:  

“Babaları çok cahil oldukları halde yine de onlara mı tabi olacaklar. Oysa 

Allah taklidi yasakladı. Onlara hakka ve delillere tutunmayı emretti.”
1195

 Görüldüğü 

üzere onun için körü körüne taklitçi olmamak ve delillerle konuĢmak ve hakkı 

aramak önemlidir. 

bilenler, bilen bir kavim” ifadesini…“ "...يعلمون..."
1196

 “akıl, zihin ve temyizi 

olanlar‟ Ģeklinde tercüme etmiĢ, bilmenin akılla ilgisini kurmuĢtur. Ayette 

bilinmesinden bahsedilen Allah‟ın (cc) birliğine iĢaret eden, gök cisimleri ile ilgili 

alametlerdir.
1197

düĢünen insanlar için…” ifadesinin tefsirinde…“ "...لقوم يتفكرون..." 
1198

 

bu kelimeyi “akl-ı selim” olarak açıklar ve adeta, tefekkürün akl-ı selim olduğunu 

veya akl-ı selimin tefekkürle kazanılacağını ima eder.
1199

 

 شهيد." "ان في ذالك لذكري لمن كان له قلب او القي السمع وهو

“ġüphesiz bu (zikredilenlerin hepsi)nde kalbi olan ve hazır (Ģahit) bulunup 

kulak veren/dinleyen kimseler için bir öğüt vardır.”
1200

 Bu ayetin tefsirini Ģöyle 

yapmıĢtır:  

“Kalbi olan demek aklı olan demektir. Çünkü kalp ile akledilir. ġahit bulunup 

kulak vermek ise, Kur‟ân‟ı, kendinden gafil olmayarak, kalbi orda bulunurken, 

Ģuuruna sahip, zihni hazır, görür gibi bir halde duyarak, dinlemek demektir.”
1201

 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys, ayetin delaletinde aklı kalple kalbi iĢitmeyle ve 

anlamayla ve hepsini Kur‟an‟la (vahiy) içiçe anlamıĢ ve izah etmiĢtir. Dahası 

iĢitmenin görmekten daha kıymetli olduğunu, iĢitmeyi kaybetmenin aklı da 

etkilediğini ama körlükle sadece görmenin gittiğini de nakletmiĢtir.
 1202

 
1203

 

                                                           
1194

  Maide, 5/104. 
1195

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 463. 
1196

  Yunus, 10/5. 
1197

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 89. 
1198

  Ra‟d, 13/3. 
1199

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 183. 
1200

  Kaf, 50/37. 
1201

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 273. 
1202

  Yunus, 10/43. 
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Bu izah, bilgi kaynaklarından olan haberin, duyulardan olan iĢitme ile 

ilgisinin kurulması açısından dikkate değerdir. Ebü‟l-Leys haber/iĢitme iliĢkisini 

kurarak bunun delil olma yönüne iĢaret etmektedir. 

Lokman‟a (as) verilen “hikmetin” 
1204

 akıl, fıkıh -derin kavrayıĢ- ve isabet 

olduğunu belirtir
1205

  ve bu görüĢünü Ģu merfû hadise dayandırır:  

“Resulullah‟tan Ģöyle rivayet edildi: “Allah bir kulun kalbine hikmeti koyar 

ve kulun dili o hikmetle konuĢur gözleri de o hikmetle dünyanın ve kendi nefsinin 

ayıplarını görür. Kul iĢte o zaman zahid olur. Eğer bir kardeĢinizin böyle zahid 

olduğunu görürseniz ona yaklaĢınız ve dediklerini dinleyiniz. Çünkü ona hikmet 

verilmiĢtir.”
1206

 

kelimesini "ذي حجر"
1207

 ise “akıl, lübb ve rüĢd sahipleri” olarak tercüme 

etmiĢtir. Sonraki ayette geçen ve eski kavimlerden (Ad kavmi) haber veren bir ayette 

 kelimeleri ile açıklamıĢ, haberlerde "الم تخبر" veya "الم تعلم"  ,kelimesini ise "الم تر"

gelenin görülmüĢ gibi akıl ile bilmek olduğunu ifade etmiĢtir.
1208

 

Ebü‟l-Leys‟in bilgi kaynakları ile ilgili görüĢleri çerçevesinde 

değerlendirilebilecek güzel bir örnek de Tenbîhü‟l-Gâfilîn‟de geçer. Kabir azabının 

Ģiddeti ile ilgili konuyu merfû, mevkûf, maktû hadislerle izah ettikten ve ara ara da 

ayetler zikrettikten sonra, hem hadisleri Ģerh eder hem de konu ile ilgili vaazını 

yapar. Sonra da Ģöyle söyler: 

“Bütün bu anlattıklarım “âsarda (hadislerde, rivâyetlerde) gelmiĢtir. Ġlim 

ehlinin katında en doğrusu, ( "...الصحيح..."  ) insanın kabir azabını kabul etmesi, ama 

nasıl olacağı ile meĢgul olmamasıdır. Yine o ilim ehli derler ki, “Nasıl olacağını 

Allah (cc) bilir. Nasıl olduğunu varınca anlarız.” 

Eğer bir kiĢi Münker-Nekir sorgusunu inkâr ederse ancak iki açıdan inkar 

edebilir. Birincisi, “Bu anlatılan akıl yolu ile uygun bir Ģey değildir, tabiata 

aykırıdır.” diyebilir. Ġkincisi ise “Caizdir, ancak sabit olmamıĢtır. (Rivayetle sabit 

değildir.)” diyebilir. 

                                                                                                                                                                     
1203

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 100. 
1204

  Lokman, 31/12. 
1205

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 20. 
1206

  Benzer manada bir hadis için bknz. Ġbn Mâce Zühd 1. 
1207

  Fecr, 89/5. 
1208

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 476. 
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Akıl yolu ile uygun olmadığını söyleyene deriz ki: “ Onun bu sözü, nübüvvetin 

adaletine karĢı çıkmak ve mucizeyi batıl saymaktır. ġöyle ki, peygamberler 

âdemoğlundandır, yaratılıĢları diğer insanların yaratılıĢı gibidir. Ancak onlar 

melekleri gördüler, kendilerine vahiy geldi. Musa (as) denizi ikiye böldü, asası 

ejderha oldu. Bütün bunlar akıla aykırıdır amma bunları inkâr eden  Ġslâm‟a girdiği 

gibi çıkar.” 

Caiz olup da sabit olmadığını söyleyenlere de deriz ki: “Burada iĢiten 

kiĢilerin ikna olacağı birçok haber rivayet ettik. Ayrıca Kur‟an‟da da bu konuda pek 

çok âyet vardır.”
1209

 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys bilgi vermek istediği konuyla ilgili haberleri 

aktarmıĢtır. Hz. Peygamber‟den, (sas) sahâbeden ve selefin büyüklerinden aktardığı 

tüm rivayetlere aynı metin içinde hem âsâr hem de ahbâr kelimelerini kullanmıĢtır. 

Bu haberlerin de konunun sabit olması için ikna edici olduğunu söylemiĢtir. Ġkna 

olmak için iĢitmeye vurgu yapmıĢtır. Bu haberlerin Kur‟an‟la tescil edildiğini de 

belirtmiĢtir. Nihayetinde konuyu akılla ilgili de ele almıĢtır. Ancak metafizik bir 

konu ile ilgili olan bu meselenin peygamberin vahiy alması ile bilinebileceğine 

(habere), iĢaret etmiĢtir. Adetâ aklın mucizevî (metafizik) konuları izah 

edemeyeceğini ima etmiĢtir. Sübutu sabit olan Kur‟ân‟ın bilgisinin kesin bilgi 

olduğunu da açıklamıĢtır. “ĠĢiten kiĢilerin ikna olacağı” ifadesi Debûsî‟nin “ilm-i 

tuma‟nîne” dediği
1210

  bilgiyle örtüĢmektedir.  

Bir diğer örnek, “Ana-Baba Hakkı” konusunda geçer.  

“Ana-babaya hürmetin gerekliliği Kur‟an‟da geçmemiĢ ve onlara iyilik 

tavsiye edilmemiĢ olsaydı bile, onlara saygı akıl yolu ile bilinebilirdi. Üstelik ana-

baba hakkı Kur‟an‟la birlikte diğer üç kitapta da anılan bir haktır.
1211

  

Ebü‟l-Leys, “Ġyiliği Emretmek ve Kötülükten Alıkoymak” baĢlığı altında 

yaptığı açıklamada, iyiliğin, Kur‟an‟a, sünnete ve akla uygun olan iĢler, kötülüğün 

ise bunlara uygun olmayan iĢler olduğunu söylemiĢtir.
1212

  

                                                           
1209

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 32, T. s. 39. 
1210

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 213. 
1211

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 85, T. s. 119; a. mlf., Tefsir, I, 353. 
1212

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 63, T. s. 87; a. mlf., Tefsir, I, 289. 
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Yukarıdaki örneklerden de anlaĢılacağı üzere Ebü‟l-Leys, akıl hakkında 

teorik bilgiler vermediği halde, hem bir kelâmcı hem de bir fakih olarak aklın 

iĢlevlerine önem vermiĢ ve sıklıkla akla ve akıl yoluyla yapılabilecek olan istidlal, 

nazar, ictihad ve kıyasa vurgu yapmıĢtır.
1213

 Hatta ona göre, ana-baba hakkı 

örneğinde olduğu gibi, ahlâkî bilginin kaynağı olarak bile akıl kullanılabilir. 

Nihayetinde akılla ilimi, Hz. Ali‟den  rivayet ettiği Ģu haber ile birbirine bağlamıĢtır: 

“Ġlim insanın dostudur, akıl ise delilidir.”
1214

 

Bir zâhid ve sûfî olarak tanıtılan Ebü‟l-Leys, bilgi baĢlığı altında 

değerlendirilebilecek olan rüya tabiri ile ilgili de bir baĢlık açmıĢ ve yine rivayetlerle 

destekleyerek bu konudaki fikirlerini de serd etmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟e göre dinde fıkıh ilmini bildikten sonra rüya ilmini öğrenmekte 

bir beis yoktur. Müellif, rüya tabirinin Yusuf Peygamber‟e (as) öğretilen güzel bir 

ilim olduğunu, Hz. Ömer‟in  de bu ilmi öğrenmeyi teĢvik ettiğini söylemiĢtir. Ancak 

rüya tabir ilminin fıkıh ilminden sonra öğrenilmesi gerektiğini belirtmiĢtir. Rüya 

tabir ilmine dalmanın kiĢiyi fıkıh öğrenmekten alıkoyması durumunda onu bırakıp 

fıkıh ilmiyle uğraĢması, o kiĢi için daha lüzumludur. Çünkü fıkıh ilmi ile Allah‟ın 

(cc) emirleri bilinir oysa rüya tabiri ilmi, sadece tefe‟üldür
1215

" تفأل "  )  ), olayları 

hayra yormaktır. Ebü‟l-Leys, konu içerisinde meĢayıhın bazılarından görüĢler 

aktardıktan sonra rüya ilmini terk etmekte bir mahzur olmadığına, çünkü onun "الفال" 

(iyi dilek) kabilinden bir Ģey olduğuna hükmetmiĢtir.
1216

 Görüldüğü üzere Ebü‟l-

Leys, rüyanın bir bilgi kaynağı olduğunu kabul etmekle birlikte, bu bilginin rüya 

görenin özelliklerine bağlı, sübjektif bir bilgi olduğu kanaatindedir. Ona göre Ġslâm  

                                                           
1213

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, türlü yerler… 
1214

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 53, T.  s. 784. 
1215

  Arapçada “fal”(fe‟l) “uğur ve uğurlu Ģeyleri gösteren simge” anlamına gelir. Cahiliye döneminde 

de görülen “tefe‟ül/fal tutma” ise genellikle gelecekle ilgili iyimser beklentileri anlatır. Hadiste 

geçen ve “en hayırlı” olarak nitelenen ve eskilerin “fal-i hayr” olarak adlandırdıkları 

“fe‟l/tefe‟ül” ise “hayra yormak” demektir. Ġslâm‟ın hoĢ gördüğü tek fal türü için kullanılan bu 

tabir, duyulan güzel bir sözü uğurlu sayıp hayra yormaktır. Anadolu irfanının pek güzel bir 

temennisi olan “hayırlı, uğurlu olmak” ifadesi de bu nebevi hoĢgörünün dilimize ve kültürümüze 

yansıması olsa gerektir. Hz. Peygamber‟in (sas) “fal” kelimesini “güzel söz” olarak 

açıklamasından anlaĢılan, (Buhârî, Tıp, 42) insanları rahatlatacak, sevindirecek, heveslendirecek 

ve ümit verecek hoĢ teselli ve temennilerdir. Dilimizde iyi dilekler için kullandığımız pek çok 

güzel söz, Hz. Peygamber‟in (sas) bu hadisinden mülhem olmalıdır. “HoĢ geldin”, “güle güle, 

“uğurlar olsun”, “Allah‟a ısmarladık”, “geçmiĢ olsun”, “yolun açık olsun”, “hoĢça kal”,  “kolay 

gelsin” vs. gibi onlarca ifade, hem bir dua, hem bir teĢvik, hem de iĢin geleceğine dair bir tefe‟ül 

olarak dilimize yerleĢmiĢtir. Detaylı bilgi için bakınız: Mehmet Aydın, Ġlyas Çelebi, “Fal”, DĠA, 

XII, 134. 
1216

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 29, T. s. 743. 
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bilgileri olmayan kiĢiler için rüya ilmi ile meĢgul olmak gerekli değildir. Sûfî olarak 

nitelendirilmesine rağmen, rüya konusuna kısmen mesafeli durmuĢ, keĢf ve ilham 

mevzularından ise hiç bahsetmemiĢtir. 

Özetle Ebü‟l-Leys, Hanefî ekolün diğer temsilcileri gibi, ıyanı (duyu, duygu, 

his) ve haberi bilgi kaynağı olarak kabul etmiĢ, aklı ise bunları değerlendirmek, 

bilgiyi temyiz etmek, yanılmaları durumunda tashih etmek üzere zorunlu bir faaliyet 

melekesi olarak görmüĢtür. 

2. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN HADĠS BĠLGĠSĠNĠN ZEMĠNĠ 

2.1. Peygamber Tasavvuru ve Hz. Peygamber’i YerleĢtirdiği Konum 

Ebü‟l-Leys‟in genel olarak peygamber, özelde de Hz. Peygamber (sas) 

tasavvurunu anlamak, hadis ilimlerine bakıĢını anlamaya yardımcı olacaktır. Ebü‟l-

Leys eserlerinde yeri geldikçe bu konudaki fikirlerini ifade etmiĢtir. Öncelikle Kelâm 

ilminin bir alanı kabul edilen nübüvvet konusundaki düĢünceleri, sonrasında da Hz. 

Peygamber‟i (sas) yerleĢtirdiği konum gözden geçirildiğinde onun bu konudaki 

düĢünceleri anlaĢılacaktır.   

Ebü‟l-Leys, bütün peygamberlerin tuttukları yola “sünnet” demiĢ
1217

 ancak 

Hz. Peygamber‟in (sas) gönderilmesinden sonra önceki sünnetlere uymanın 

“Ģeytanın adımlarına uymak” olarak kabul edileceğini farklı rivayetlerle 

açıklamıĢtır.
1218

 Bunlardan biri Ģu hadistir: “Ġbn Abbas “Ey iman edenler! Hepiniz 

barıĢa ve güvenliğe tam anlamı ile Ġslâm‟a girin ve Ģeytanın adımlarına uymayın.” 

ayetinin nüzul sebebini Ģöyle anlattı: “Ehl-i Kitab‟dan bazıları Müslüman olduktan 

sonra hala Cumartesi yasaklarına uymaya ve develerin etlerini yememeye dikkat 

ediyorlardı. Bunun üzerine bu ayet indi.” Mukatil de bu ayetin sebeb-i nüzülü 

hakkında Ģöyle söyler: “Abdullah b. Selam ve arkadaĢları namazda Tevrat ayetlerini 

okumak ve onda geçen bazı emirleri yapmak için izin istediler. Bunun üzerine ayet 

indi.”
1219

    

                                                           
1217

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 71 , T.  s. 815. 
1218

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 197. 
1219

  ZerkeĢî, el-Bürhân fi Ulûmi‟l-Kur‟an, IV, 457. 
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Ebü‟l-Leys‟e göre bütün peygamberlere iman etmek Ģarttır. Hatta bir kiĢiye 

peygamber olup olmadığı meçhul bir kiĢiye inanıp inanmadığı sorulsa “Eğer 

peygamberse ona da iman ettim.” demesi gereklidir.
1220

 Ancak o, Hz. Muhammed‟in 

(sas) diğer tüm peygamberlerden üstün olduğu kanaatindedir. Bunu da Tefsir‟inde 

Hz. Ġbrahim (as) için söylediği “O bütün salihlerden üstündür, Hz. Muhammed (sas) 

hariç” sözüyle ifade etmiĢtir.
1221

  

Ebü‟l-Leys‟e göre ahiret halleri, kıyamet halleri, Cennet ve Cehennem, sırat, 

mizan ve kabir halleri gibi durumlara inanmamak, peygamberliği ve peygamberlerin 

mucizelerini inkâr etmek demektir. Çünkü peygamberler bu haberleri vahiy olarak 

almıĢlardır ve bunları inkâr eden dinden çıkar.
1222

 Peygamberlerden bazıları resul, 

bazıları ise nebidir. Bu nebi olanlar, bazen bir rüya ile bazen de hiç melek görmeden 

sadece bir ses iĢiterek vahiy almıĢtır.
1223

 Kur‟an‟da anlatılan geçmiĢ peygamberlerin 

haberleri ve bunlarla ilgili detaylı bilgiler hep Hz. Peygamber‟in (sas) 

peygamberliğine delildir.
1224

 Allah (cc) nebisini münafıkların her türlü durumuna ve 

hilesine muttali kılmıĢtır ve bunları ona öğretmiĢtir.
1225

 Böylece Ebü‟l-Leys, 

peygamberlerin mucizelerine inanmayı gerekli görmüĢ ve en büyük mucizenin de 

Kur‟an olduğunu ima etmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟e göre Hz. Peygamber (sas), ümmetine nasihat etmek, Cennet ve 

Cehennem yollarını göstermek için gönderilmiĢtir. Daha doğrusu Allah (cc) Cennet 

ve Cehennem yollarını açıklasın diye o kerim peygamberi nasihatçı olarak 

göndermiĢtir.
1226

 Ebü‟l-Leys‟e göre ayette geçen “Allah‟ın büyük lütfu”
1227

 

ifadesindeki “lütuf” kelimesi ile kast edilen “peygamberliktir.”
1228

 Bu manaya göre 

Ebü‟l-Leys, peygamberliğin bir lütuf olarak verildiğini yani vehbî olduğunu 

                                                           
1220

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 84, T. s. 820. 
1221

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 159. 
1222

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 31, T. s. 39. 
1223

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 118, T. s. 171.  
1224

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 118. 
1225

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 95. 
1226

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 266, T. s. 388. 
1227

  Nisa 4/113. 
1228

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 386. 
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düĢünmektedir. Ebü‟l-Leys Fatiha sûresinde “nimet verilenlerden” kastedilenin 

kimler olduğunu senedini de verdiği bir rivayetle belirtmiĢtir.
1229

 Hadis Ģöyledir: 

Fakıh Ebû Cafer haber verdi dedi ki < Kadı Ebû Bekir Ahmed b. Muhammed 

b. Sehl tahdis etti dedi ki < Ahmed b. Cerir tahdis etti dedi ki < Amr b. Ġsmail b. 

Mecâlid tahdis etti dedi ki < HiĢam b. Kasım tahdis etti dedi ki < Hamza b. Mugire 

< Asım‟dan < Ebû Âliye‟den Allahın “Bizi doğru yola ilet kendisine nimet 

verdiklerinin yoluna” ayeti ile ilgili Ģöyle dediğini tahdis etti : “O nimet verilenler 

Hz. Peygamber (sas) ve iki arkadaĢıdır. (Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer)” Asım diyor ki 

“Ben bu bilgiyi Hasan Basrî‟ye sordum. Ebû Âliye doğru söylemiĢ dedi.”
1230

 

Ebü‟l-Leys bu rivayeti zikretmekle Hz. Peygamber‟i (sas) takip edenlerin 

“sırat-ı müstakimde” olduğunu rivayet etmiĢ olmaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟e göre peygamberlere itaat etmek de imana dâhildir. ġöyle ki:    

.demek peygambere itaattir محمد رسول الله demek Allah‟a itaat لااله الا الله
1231

 Hz. 

Peygamber‟e (sas) gösterilen tutum, iman etmekle mutlak ilgilidir. Çünkü iman 

etmek, Allah‟ın (cc) birliğini ve Hz. Muhammed‟i (sas) ve Cebrail‟in ona getirdiği 

her Ģeyi, tasdik etmektir. Hz. Muhammed‟i (sas) tasdik etmemek, Allah‟a (cc) Ģirk 

koĢmak demektir. Aynı zamanda Kur‟ân‟ın Allah (cc) katından geldiğine 

inanmamak, onun beĢer sözü olduğunu iddia etmektir ve Ģirktir.
1232

 Hz. 

Peygamber‟le (sas) alenen ve kasten alay etmek ve onu hafife almak insanı küfre 

götürür.
1233

 Farz kıldığı Ģeylerde Allah‟a (cc), açıkladığı sünnetlerde de Hz. 

Peygamber‟e (sas) itaat etmek farzdır. Allah‟a (cc) itaat edip de Rasülüne itaat 

etmeyenin Allah‟a (cc) itaatı kabul olmaz. Çünkü Kur‟an‟da Allah‟a (cc) ve 

Rasülüne itaat etmek bir arada zikredilmiĢtir.
1234

 “Helal-haram konularında ve 

Ģeriatın gereklerinde Allah‟ın (cc) vahiyle emrettiği Ģeylere baĢvurmak gerektiği gibi 

Hz. Peygamber‟in (sas) vahiyde haber verdiği Ģeylere de baĢvurmak gerekir ve vahiy 

                                                           
1229

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 83. Ebü‟l-Leys tefsirinde böyle bir rivayet zikreder. Ancak üçüncü ve 

diğerleri hakkında ilk dönemde ihtilaflar olduğunu bildiği için bu konu hakkındaki fikrini 

özellikle belirtme ihtiyacı duymuĢtur. Hz. Osman‟ı üçüncü, Hz. Ali‟yi dördüncü sıraya 

koymuĢtur. Sahâbe hakkında ileri-geri konuĢulmasını da hoĢ karĢılamamıĢtır. Ebü‟l-Leys, 

Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 129, T. s. 921. 
1230

  Hadis bu hali ile Hâkim‟in Müstedrek‟inde geçmektedir. Tefsir, II, 259. Aynı rivayeti Begâvî de 

tefsirine almıĢtır. Meâlimü‟t-Tenzîl, I, 7. 
1231

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 363.  
1232

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 105. 
1233

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 261. 
1234

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 363. 



187 

kesildikten sonra da Kur‟an‟a ve Hz. Peygamber‟in (sas) sünnetine uymak gerekir. 

Zira bu, Müslümanların aralarında ihtilafa düĢmelerinden daha hayırlıdır.”
1235

  

Büstân‟da aktardığı bir rivayet onun kelâmî konularda Selefiyye‟nin 

görüĢlerine yakın durduğunu gösterir: “Kelâmî konularda müĢkül durumda kalınca 

ne yapalım, diye soranlara selef Ģöyle cevap verirdi: “Allah‟a, Allah‟ın buyurduğuna 

ve buyruğundaki muradına iman ettik, Rasülü‟nün anlattıklarına ve o 

anlattıklarından murad ettiğine iman ettik.” deyin yeter.
1236

 

Ebü‟l-Leys, Hz. Peygamber‟in (sas) Ģefaat edeceği kanaatindedir
1237

 ve 

Tenbîh‟de bununla ilgili uzun bir rivayeti senedi ile birlikte aktarmıĢtır:
1238

 

Fakıh < Muhammed b. Fadl < Müemmil < Hammad < Ali b. Zeyd < Ebi 

Nadra < kendi senedi ile Ġbn Abbas‟tan Ģöyle rivayet etti: “Her peygamberin bu 

dünyada yaptığı ve burada kabul olunan bir duası vardır. Ben duamı ümmetime 

Ģefaat için kıyamet gününe sakladım.”
1239

  

MahĢer yerinde insanlar zor durumda kalınca muhtelif peygamberlere 

baĢvurup onlardan Ģefaat isteyecekler her birinden olumsuz cevap alacaklar ve Hz. 

Peygamber‟e (sas) gelecekler. O da önce Allah‟a secde edecek, daha önce kimsenin 

yapmadığı gibi hamd edecek sonra ona Ģöyle denecek: “BaĢını kaldır! Ne istersen 

söyle dinlenecek! Ne istersen iste verilecek! ġefaat etmek istersen et! ġefaatın kabul 

olunacak!”
1240

 

Hz. Peygamber‟e (sas) salavat getirmenin farzı kifaye olduğunu söylemiĢ,
1241

 

ve hatta ibadetlerin en efdallerinden saymıĢtır.
1242

 Salavat okumanın fazileti ile ilgili 

Tenbîh‟de bir baĢlık açmıĢtır. Bu konu baĢlığı altında muhtelif haberler rivayet 

etmiĢtir. Hz. Peygamber‟in (sas) gönderilen selâmı aldığı,
1243

 duaların ona salavat 

getirilmesi ile göğe yükseleceği,
1244

 ona salavat okuyanın hacetini Allah‟ın (cc) 

                                                           
1235

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 363. 
1236

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 84, T.  s. 820. 
1237

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 27, 87. Enfal 8/69; Yunus 10/3. 
1238

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 39, T.  s. 53. Bu rivayet Ahmed b. Hanbel‟in Müsned‟inde 

geçmiĢtir. IV, 177. 
1239

  Buhârî, Deavat, 1; Müslim, Ġman, 340. 
1240

  Buharî, Enbiya, 3, Tefsir, 17; Müslim, Ġman, 327. 
1241

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 7. 
1242

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 59. 
1243

  Ebû Dâvud, 2041; Ahmed, II, 527. 
1244

  Tirmizî, Salat, 352. 
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gidereceği, yanında anıldığı halde ona salavat getirmeyenden hoĢnutsuz olduğu
1245

 

gibi pek çok haber aktarılmıĢ ve salavat getirmek tavsiye edilmiĢtir. Salavatın 

faziletli bir ibadet olmasının sebebi,
1246

  Allah‟ın (cc) da Hz. Peygamber‟e (sas) 

sala(va)t (destekleme, rahmetle muamele) etmesidir.
1247

 Ebü‟l-Leys “Allah‟ın 

salavatı”nı onun “rahmeti ve mağfireti”, meleklerin salavatını da onun için “istiğfar” 

dilemeleri Ģeklinde tefsir etmiĢtir:“Yani Allah peygamberini mağfiret eder, 

meleklerine de onun için dua etmelerini ve mağfiret istemelerini emreder.”
1248

 Sonra 

da konuyla ilgili temriz sığası ile Ģöyle bir yorum aktarır: “DenilmiĢtir ki, ibadetler 

içinde Allah‟ın resulüne salavat getirmekten daha efdal bir ibadet yoktur. Çünkü 

diğer ibadetleri Allah kullarına emretmiĢtir. Ancak salavatı önce kendisi yapmıĢ, 

sonra meleklerine emretmiĢ, sonra da kullarına emretmiĢtir.”
1249

  Ebü‟l-Leys, Hz. 

Peygamber‟e (sas) adı her geçtikçe salavat getirmeyi tavsiye ederken bunun Ģeytanın 

kalplerdeki vesvesesini gidereceğini de söylemiĢtir.
1250

  

Ebü‟l-Leys‟in peygamber sevgisi eserlerinde fark edilir. Onun bu sevgiyi 

izhar etme biçimi sûfîler gibidir. Mesela, fakirliği hiç değeri olmasa bile sadece Hz. 

Peygamber (sas) fakir olduğu için kıymetli görmesi,
1251

 bu hissiyatın tezahürüdür. 

Yine Ebü‟l-Leys‟e göre Allah (cc) Muhammed ümmetinin günahlarını da Hz. 

Peygamber‟in (sas) hürmetine af etmektedir. Çünkü O (Allah) geçmiĢ ümmetlere 

karĢı bu denli affedici değildir.
1252

 

2.2. Sünnete ve Sünnetin Dindeki Yerine Dair GörüĢleri 

Sözlükte sünnet, iyi veya kötü olsun “yol, gidiĢat” anlamına gelir. Sözlük 

anlamının dıĢında din ile ilgili hususlarda, “takip edilen yol, hareket tarzı” 

manasındadır.
1253

  

Din ile alakalı konularda mutlak olarak kullanıldığı zaman, bununla Hz. 

Peygamber‟in (sas) söz ya da eylem olarak emrettiği, yasakladığı veya sakıncasız 

                                                           
1245

  Tirmizî, Deavat, 110. 
1246

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 295, T.  s. 431. 
1247

  Ahzab, 33/56. 
1248

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 59; a. mlf. Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 7. 
1249

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 60. Bu yorumu Ebü‟l-Leys temriz sığası ile aktarmıĢtır. 
1250

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 17, T.  s. 721. 
1251

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 167, T.  s. 248. 
1252

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 78, T.  s. 110. 
1253

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 284. 
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kıldığı Ģeyler kastedilir.
1254

 Hz. Peygamber‟den (sas)  nakledilen söz, fiil ve 

takrirlerdir.
1255

 Ancak sünnet deyince söz, fiil ve takrirden öte, Hz. Peygamber‟le 

(sas) ilgili olan ve fakat herhangi bir kural koymada kullanılmamıĢ detaylı uygulama 

ve tavırlar da anlaĢılmıĢtır.
1256

 Sünnetin tarifi, usul, fıkıh ve hadis âlimlerine göre 

farklılık arz etmektedir. Ancak tüm disiplinlerde verilen anlamın Hz. Peygamber‟le 

(sas) ilintili olduğu da aĢikârdır. Bu tarifler ilgili eserlerde detaylıca anlatılmıĢtır.
1257

 

Ebü‟l-Leys Hz. Peygamber‟in (sas) sünnetini çok önemsemiĢ ve sünnete 

ittiba konusunda sık sık hatırlatmalar yapmıĢtır. Onun “sünnet” kelimesini kullanımı 

ve bu terime verdiği anlam yazdığı eser bağlamında değiĢiklik göstermiĢtir. Kavramı 

bir fakih, bir mütekellim ve bir vâiz olarak muhtelif manalarda kullandığı 

görülmektedir. 

Ebü‟l-Leys ağırlıklı olarak rivâyetlerden oluĢan ve kelime manaları üzerinde 

çokça durulan Tefsir‟inde “sünnet” kelimesini bağlama uygun olarak muhtelif 

anlamlarda kullanmıĢtır. Bunların ilki, kelimenin asıl (lügat) anlamıdır. “Ġyi bir iĢe 

Ģefaat (aracılık) etmek” Ģeklinde geçen ayetin
1258

 manasını “yani güzel bir yol 

baĢlatmak” anlamında  " سن سنة " olarak vermesi
1259

 bu konuda iyi bir örnektir. Yine 

“Senden önce gönderdiğimiz peygamberler hakkındaki sünnet (adet ve yol) budur. 

Bizim çizdiğimiz yolda hiçbir değiĢiklik bulamazsın.” ayetinde
1260

 de aynı anlam 

vardır.
1261

  

“Âl-i Ġbrahim‟e (as) verilen “hikmetin”
1262

 “peygamberlik, ilim ve fehm”  

olduğunu
1263

 “hablullaha yapıĢma”nın
1264

 “sünnet ve hidayet yoluna tutunmak 

                                                           
1254

  Ġbn Manzur, Ebü‟l-Fadl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem, (v.711/1311) Lisânü‟l-Arab, I-

XVIII, Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye Beyrut, 2003, XIII, 271. 
1255

  ġah Veliyyullah Dehlevî, Hüccetullahi‟l-Bâliğa Ġslâm DüĢünce Rehberi, I-II, (trc. Mehmet 

Erdoğan), Yeni ġafak, Ġstanbul, 2003, I, 77; Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, 

Usulü‟l-Fıkh, (trc. Ġbrahim Kâfi Dönmez), TDV Yayınları, Ankara, 2007, s. 71. 
1256

  Ġbrahim Canan, Hadis Usulü ve Hadis Tarihi, Akçağ Yayınları, Ankara, 1998, s. 419. 
1257

  Serahsî, Usul, I, 114-116; Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 79; Cürcânî, Târîfât, s. 161; Yusuf el-

Karadâvî, Sünneti Anlamada Yöntem, Sünnetin TeĢrî Değeri, (trc. Bünyamin Erul), 7. Baskı, 

Nida Yayınları, Ġstanbul, 2015, s. 28-29; Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları,       

s. 244-246; Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 399-403; Koca, “Sünnet”, DĠA, XXXVIII, 154; Bedir, 

“Sünnet 1/2", DĠA, XXXVIII, 150; Ġlyas Çelebi, “Sünnet 2/2”, DĠA, XXXVIII, 153. 
1258

  Nisa, 4/85. 
1259

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 372. 
1260

  Ġsra 17/77. 
1261

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 279. 
1262

  Nisa 4/54. 
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olduğunu,
1265

 “silmîn”
1266

 ise “Muhammed‟in (as) Ģeriatı” anlamına geldiğini
1267

 

belirtmiĢtir.  

Tefsirinde " بدع "  kelimesini “önceden hiç bir örneği olmayan ve hiç 

geçmemiĢ bir Ģeyi inĢa etmektir” Ģeklinde açıklar. Sonra da sünnete karĢı çıkan kiĢiye 

de “mübtedi” dendiğini söyler, çünkü onlar, sahâbe ve tâbîûndan kendilerine 

ulaĢmayan bir Ģey getirmiĢlerdir.
1268

 Bu yaptığı açıklamada Ebü‟l-Leys, “sünnet” 

kavramını “bid‟at” kavramının karĢısına koymaktadır. Ayrıca “sahâbe ve tâbîûndan 

gelenleri” de bid‟atin zıttı olarak sünnet kapsamına almakta bid‟atın bunların 

dıĢındaki uygulamalar olduğunu belirtmektedir.  

Onun, mükellefin fiillerine dair sünnet kelimesine yaptığı bir tarif Ģöyledir: 

“Farz, terk ettiğinde isyankâr, karĢı çıktığında kâfir olduğun Ģeydir. Sünnet, terk 

ettiğinde fasık, karĢı çıktığında bid‟atçi (mübtedi‟) olduğun Ģeydir. Nafilede ise terk 

ettiğinde fasık, veya karĢı çıktığında bid‟atçi olmazsın ama yaptığında çok ecir 

alırsın, terk ettiğinde ecirden mahrum olursun.”
1269

 Onun bu tarifinden de sünneti, 

bid‟atın zıttı olarak anladığı anlaĢılmaktadır.  

Ebü‟l-Leys fakih kimliği ile fikir beyan ederken “sünnet” terimini fıkıhçıların 

anladığı gibi kullanmıĢtır.
1270

 Sünnet, bir nassa dayanarak ortaya konan 

hükümlerdendir ve farz veya vacip olmayan davranıĢın hükmüdür.
1271

 Ebü‟l-

Leys‟ten yaptığımız Ģu alıntıda bu daha iyi anlaĢılmaktadır: “ġafiî abdestte ve 

gusulde mazmaza ve istinĢakın sünnet olduğu görüĢünü benimsemiĢ, Hanefîler ise 

abdestte sünnet, gusulde ise farz olduğunu belirtmiĢlerdir.”
1272

 

                                                                                                                                                                     
1263

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 361. Ġmam ġâfiî, “hikmet” kelimesini Hz. Peygamber‟in (sas) sünneti 

olarak tefsir etmiĢtir. ġafiî Muhammed b. Ġdris, er-Risâle, (çev. Abdülkadir ġener-Ġbrahim 

ÇalıĢkan), TDV Yayınları, Ankara, 2012, s. 51. 
1264

  Âl-i Ġmran 3/103. 
1265

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 288. 
1266

  Bakara 2/208. 
1267

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 197. 
1268

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 153. 
1269

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 62. 
1270

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 325. 
1271

  Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, s. 245; Muhammed Ebû Zehv, Hadis ve 

Hadisçiler, (trc. Selman BaĢaran-M. Ali Sönmez), Ensar Yayınları, Ġstanbul, 2016, s. 30; Koca, 

“Sünnet”, DĠA, XXXVIII, 154. 
1272

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 325. 
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Ebü‟l-Leys sadece Hz. Peygamber‟in (sas) değil, sahâbenin ileri gelenlerinin  

söz ve uygulamalarını da “sünnet” olarak değerlendirmiĢtir.
1273

 Bu sebeple 

eserlerinde pek çok sahâbe kavli aktardığı görülmektedir. Müctehid imamların 

görüĢleri de delil olarak aktarılmıĢ, tâbîûn büyüklerinin görüĢleri fıkhî ihtilaf ve 

tercihlerde, tavsiyeleri de hikmet sadedinde zikredilmiĢtir.
1274

 Hz. Peygamber‟in 

(sas) “Ümmetim dalâlette birleĢmez.” hadisine
1275

 dayanarak, bu haberi 

“öncekilerden miras yolu ile gelen uygulamalara uyulmasının hak olduğuna bir 

delil” kabul etmiĢtir.
1276

 

Ebü‟l-Leys, tefsirinde ve diğer kitaplarında fıkhî konuları açıklarken veya 

âlimlerin ihtilaflarından bahsederken hem Kitap‟tan hem de Sünnet‟ten delil 

getirmiĢtir.
1277

 Mesela Mukaddime‟de abdestin, namazın farzlarından, 

sünnetlerinden, nafilelerden, müstehablardan, edeplerden, mekruhlardan ve 

yasaklardan bahsetmiĢtir.
1278

 Aynı kitapta “mesele” baĢlığı ile farzın sünnetten, 

sünnetin nafileden farkını ortaya koyarken Hz. Peygamber‟in (sas) uygulamadaki 

hassasiyetine değinmiĢtir:  

“Allah‟ın (cc) emrettiği ve Hz. Peygamber‟in (sas) ömrü boyunca hiç terk 

etmeden yaptığı iĢler bize farz olur. Eğer bir iĢi, Hz. Peygamber (sas) kendiliğinden 

yaptıysa ve onu ömür boyu hiç terk etmediyse o iĢ bize sünnet olur. Eğer bir iĢi Hz. 

Peygamber (sas) bazen yapıp bazen yapmadıysa ve yapılmasında fazilet olduğunu 

söylediyse o iĢ bize nafile olur.”
1279

 Ebü‟l-Leys‟in bu tarifinden onun sünneti, “Hz. 

Peygamber‟in (sas) farz dıĢında iĢleri, uygulamaları, davranıĢları ve yaĢayıĢ tarzı”, 

Ģeklinde anladığı anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys‟in fıkhî hükümleri delillendirirken 

önce Kur‟ân‟ın ilgili konudaki ayetlerini sonra hadisi Ģerifleri zikretmesi
1280

  onun 

Kur‟ân‟ı ilk, Sünnet‟i ikinci kaynak olarak kabul ettiğinin göstergesidir. Bu 

hükümlere sünnetten delil getirirken bir hadis zikrettiğine göre sünneti hadis ile aynı 

anlamda kullanmıĢtır. 

                                                           
1273

  Bir örnek için bakınız, Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 81. 
1274

  Ebü‟l-Leys‟in nevadir eseri olan Uyûnü‟l-Mesâil‟i bu tür örneklerle doludur. 
1275

  Ġbn Mâce, Fiten 9; Tirmizî, Fiten, 7; Ebû Davud, Fiten 1. 
1276

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 706. 
1277

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat, Büstânü‟l-Ârifîn, Tenbîhü‟l-Gâfilîn vd. türlü yerler…  
1278

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 32.  
1279

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 61.  
1280

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler) , türlü yerler… 
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“Din nasihattir, ...Resûlullah için nasihattir…”
1281

 hadisinin açıklamasında 

“Resûlullah için nasihatın” onu tasdik etmek, sünneti ile amel etmek, bununla da 

kalmayıp insanları sünnete uymaya davet etmek ve onlara bu konuda delil olmak 

anlamına geldiğini söyleyerek, aslında sünnetin çok boyutlu bir aksiyon olduğunu 

belirtmiĢtir.
1282

 Bu anlam, sonraki hadis Ģerhlerine de aynen geçmiĢtir.
1283

 

Ebü‟l-Leys, Nisa sûresinde “Allah‟ın (cc) indirdiğine ve Peygamber‟e gelin.” 

ayetinin
1284

 açıklamasını, “Allah‟ın kitabında emrettiğine, Resul‟üne (sas) 

indirdiğine ve Resul‟ün de (sas) emrettiğine” Ģeklinde yapmıĢtır.
1285

 Tenbîh‟de 

Abdullah b. Mes‟ud‟un  sünneti terk edenlerin dalalete düĢeceklerini söylediğini de 

nakletmiĢtir.
1286

  

Yine Mukaddime‟de “Sünnet” adı ile bir baĢlık açılmıĢtır. Konu baĢlığının 

altında Ģu özet bilgiler vardır: 

“Bilesin ki sünnet iki çeĢittir: Birinci çeĢit, sünnet-i hidayettir; bu sünnetlerin 

terki dalalettir. Ezan, kamet, vitr, sabahın sünneti, öğlenin sünneti ve buna benzer 

Ģeyler… Ġkinci çeĢit, sünnet-i fazilettir; bu sünnetlerin terkinden bir Ģey olmaz. Nafile 

oruçlar, nafile namazlar ve buna benzer Ģeyler…”
1287

 Onun bu taksimi Ġmam 

Mekhûl‟den (v. 112/730) aldığı anlaĢılmaktadır.
1288

 Yukarıdaki tasniften, onun 

sünnetin bağlayıcılığı ile ilgili bir ayrıma gittiği de anlaĢılmaktadır. Fıkhî görüĢlerini 

sünnetten gelen sözlü ve fiili uygulamalara dayandırmıĢtır ancak sünnetin 

bağlayıcılığı noktasında her haberi aynı düzeyde değerlendirmemiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟e göre Hz. Peygamber‟in (sas) bazı yasakları, müstehap yönünden 

konulmuĢ yasaklardır. Bunlar haramlık belirtmez. “Yapılması tavsiye edilen” 

anlamına gelen bu tür davranıĢların terki, sünnetin terki demektir, yoksa yasağın 

                                                           
1281

  Buhârî, Ġmân 43; Müslim, Ġmân 95. Ebû Dâvûd, Edeb, 59, vd. 
1282

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 350, T.  s. 517. 
1283

  Bedreddin Aynî, Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed (v.855/1451), Umdetü‟l-Kârî fî ġerhi 

Sahîh‟l-Buhârî, Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2001, I,  497; Talat Sakallı, Aynî ve Hadis ġerh 

Yöntemi, Nobel Yayınları, Ankara, 2013, s. 275. 
1284

  Nisa 4/61. 
1285

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 364. 
1286

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 194, T.  s. 288. 
1287

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 55.  

Buna benzer bir tarif veya tasnif ilk defa tâbiûn fakihlerinden Mekhûl (v. 112/730) tarafından 

yapılmıĢtır. Bu tasnif de Dârimî‟nin Mukaddime‟sinde aktarılmıĢtır. Ġfadeler benzemektedir. 

Dârimî, Sünen, Mukaddime, s. 49.  
1288

  Serahsî, Usul, I, 114. GeniĢ bilgi için bakınız: Sakallı, “Sünnetin Bağlayıcılık Açısından 

Taksimi”, Süleyman Demirel Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, 1995, S. 2, ss. 39-102. 
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çiğnenmesi anlamında haram iĢlenmiĢ demek değildir.
1289

 Ebü‟l-Leys bu yasaklara 

“Ģefkat yasağı” demekte ve haramlığa delalet etmediğini söylemektedir.
1290

 Bazı 

sünnetlerin tavsiye edilmesi, bunların edeben daha güzel olmasındandır. Ayakta su 

içmenin kerâhati veya mubahlığı gibi.
1291

 Bununla ilgili örnek Büstân‟da Ģu Ģekilde 

geçer:  

“Cabir b. Abdullah Hz. Peygamber‟den (sas) söyle rivayet etti: “ Biriniz 

uzun bir ayrılıktan sonra evine dönerse evinin kapısını gece çalmasın.” BaĢka bir 

haberde de Ģöyle geldi: “Hz. Peygamber (sas) bir gazadan döndü ve ashâbına “Hiç 

kimse evinin kapısını gece çalmasın.” diye buyurdu.”
1292

 Buradaki nehiy müstehab 

nevinden bir nehiydir. Yoksa haram olduğu için değildir. Eğer eve habersiz girerse 

sünneti terk etmiĢ olur haram iĢlemiĢ olmaz.”
1293

 

 Tenbîh‟de cenazeye taziyeye gidilmesi ile ilgili bir rivayeti aktardıktan sonra, 

“Bu rivayet taziyeye gitmenin sünnet olduğuna bir delildir, bir adamın baĢına bir 

musibet gelirse kardeĢlerinin ona taziyeye gitmeleri gerekir” diye hüküm 

bildirmiĢtir.
1294

  Ona göre bu durumda sünnetlerin yerine getirilmesi, bir gerekliliktir. 

Aynı konuya hased bahsinde de değinmiĢ ve “KiĢinin kalbinden Müslümanlara karĢı 

her türlü aldatmacayı, kin ve hasedi atması Hz. Peygamber‟in (sas) sünnetidir. Böyle 

yapmak bir gerekliliktir.”
1295

 demiĢtir. 

Ebü‟l-Leys, Tenbîh‟de “Sünnet‟le Amel Etmek” konusunda özel bir baĢlık 

açmıĢtır. Bu baĢlıkta sünnetle amel etmenin gerekliliği ile ilgili olarak, hem merfû 

hadisler hem de sahâbe, tâbîûn ve selef ulemasından haberler aktarmıĢtır.
1296

 Bu 

konuda zikrettiği hadislerden biri Ģudur: “ Kim helal ve temiz Ģeylerden yer, sünnetle 

amel ederse ve insanlar da onun sıkıntısından emin olurlarsa o kiĢi Cennet‟e 

girer.”
1297

 Bu hadisi zikretmesi onun sünnetle amel etmeyi, Cennet‟e girme 

Ģartlarından biri olarak gördüğüne bir delildir. 

                                                           
1289

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 132, T.  s. 926. 
1290

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 95, T.  s. 858. 
1291

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 63, T.  s. 801. 
1292

  Buhârî, Nikah, 126. 
1293

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 132, T.  s. 926. 
1294

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 184, T.  s. 274.  
1295

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 128, T.  s. 187. 
1296

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 401, T.  s. 600. 
1297

  Tirmizî, Sıfatü‟l-Kıyame, 61, 2522.  



194 

Yine Tenbîh‟de ashâbın ve tâbîûnun severek yaptığı iĢlerden birinin de 

“sünnete uymak” olduğunu,
1298

 belirtmiĢtir. Yapılan amelin Hz. Peygamber‟in (sas) 

sünnetine uygun yapılması gerektiğini hemen her konuda vurgulamasından sünnete 

ittibayı çok önemsediği anlaĢılmaktadır.
1299

 Ona göre yapılan bir davranıĢ eğer 

Allah‟ın (cc) rızası ve Hz. Peygamber‟in (sas) sünnetinin ikamesini amaçlıyorsa 

sevap kazandırır. Eğer Ģahsi bir menfaat veya insanların iltifatı için yapıldıysa sevap 

kazandırmadığı gibi bir de ahiret hesabına sebep olur. Ebü‟l-Leys bu hükmüne 

misvak kullanma niyetini örnek olarak vermiĢtir.
1300

 

Ebü‟l-Leys‟in Bustân‟da “Sünnettir.” diye nitelendirdiği davranıĢlardan bu 

kelimeye yüklediği çok yönlü anlam çıkarılabilir. Bazı genel âdâp uygulamalarının 

gerekçesini de Hz. Peygamber‟in (sas) tercih ettiği davranıĢlardan çıkarmıĢ, “edep” 

yerine de “sünnet” kelimesini kullanmıĢtır.  

“Vaaz Edenin Âdâbı” adıyla açtığı baĢlıkta “Sünnet olan yüzünü tek bir kiĢiye 

değil de herkese çevirmektir. Sohbet uzun olacaksa arada nükteler söyleyip cemaatı 

tebessüm ettirmek de müstehaptır.”
1301

 Ģeklinde bir yorumu vardır. “Yemek Yemenin 

Âdâbı” adı ile açtığı baĢlıkta, söylediği her bir edep için -çoğu merfû- bir hadis 

zikretmiĢ ve “Böyle yapılması sünnettir.” demiĢtir:
1302

 

“Sıcak yemek yeme çünkü Resulullah Ģöyle buyurdu: “Yemeğinizi soğutunuz 

çünkü sıcak yemek bereketsizdir.” Yemeği koklama çünkü Resulullah Ģöyle buyurdu: 

“Yırtıcı hayvanların kokladığı gibi yemeği koklamayın.” 

“Sağ tarafın sol tarafa üstünlüğü vardır. Çünkü Rasulullah (sas) her iĢini 

sağdan yapmayı severdi.” ifadesi
1303

 onun koyduğu kuralın gerekçesinin sünnet 

olduğunu açıklamaktadır. Bazı tavsiyelerini, teberrüken sünnete uymanın uygun 

olduğunu düĢündüğü için yapmıĢtır. “Miden dolu iken uyuyacaksan önce sağ 

tarafına yat ki sünnete uygun olsun, sonra soluna dönersin”
1304

 demesi bu 

kanaatimizin delilidir.  

                                                           
1298

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 217, T.  s. 323. 
1299

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, türlü yerler, Mesela, Ar. s. 200, T.  s. 297. 
1300

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 212, T.  s. 314. 
1301

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 17, T.  s. 720. 
1302

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 58, T.  s. 792. 
1303

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 64, T.  s. 801. 
1304

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 90, T.  s. 848. 
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Onun Tenbîh‟indeki bu ifadelerden, Hz. Peygamber‟le (sas) ilgili olan ve 

fakat herhangi bir hükümde delil olarak kullanılmamıĢ detaylı uygulama ve tavırları 

ve beĢer sıfatı ile veya örfüne uygun olarak yaptığı davranıĢları da “sünnet” olarak 

algıladığı anlaĢılmaktadır. Ancak onun bu sünnet nitelemesinin, yapıldığında sevap 

kazandıran yapılmadığında ise günah olmayan davranıĢları kapsadığı gözden uzak 

tutulmamalıdır.  

Ġbn Mukaffa‟dan naklettiği tıp ile ilgili yasak mahiyetinde bir tavsiyeyi “… 

Bunun aksine Rasülullah (as) cevaz verdi. Zararlı olsa ruhsat vermezdi. Çünkü o 

ümmetine karĢı çok müĢfikti…” diyerek tenkit etmiĢtir.
1305

 Bu da asıl görüĢ olarak 

baĢka bilgileri bilse veya nakletse bile Hz. Peygamber‟e (sas) dayanan haberlerdeki 

yaklaĢımı tercih ettiğini, onun haberlerine ters bir bilgiyi de reddedebildiğini 

göstermektedir. 

Sonuç olarak Ebü‟l-Leys‟in kelimelere verdiği bu anlamlardan çıkardığı 

yorumlarından, sünnetin Müslümanın din anlayıĢı ve zihin dünyası için vazgeçilmez 

olduğunu düĢündüğü ve sünnete sosyal ve ahlakî anlamda kültürel yozlaĢmaya karĢı 

koruyucu bir misyon yüklediği anlaĢılmaktadır. Sadece ahkâma dair konularda değil, 

itikad ve ahlak ile ilgili konularda da sünnete uygun bir hayat tarzını ve zihniyet 

yapısını va‟z etmiĢtir. Ona göre dinî bir hüküm ifade etmese bile Hz. Peygamber‟in 

(sas) yaptıklarını yapmak, ona karĢı beslenen sevgi ve bağlılığın bir tezâhürüdür. 

2.3. Hanefîlerin Sünnete ve Hadis Usulüne Dair GörüĢleri 

Hanefî hukuk ekolü, Ebû Hanîfe‟nin, (v. 150/767) Ebû Yusuf‟un (v. 182/798) 

ve Ġmam Muhammed ġeybânî‟nin (v. 189/805) görüĢlerinin çevresinde oluĢmuĢtur. 

Bu görüĢler ise Ġmam Muhammed tarafından tedvin edilmiĢtir. Hanefî hukuk 

ekolünün oluĢumunu tamamlaması, III./IX. yüzyılın sonları ile IV./X. yüzyılın 

ortalarında gerçekleĢmiĢtir.
1306

 Hanefî mezhebinin hadis metodu ise IV./X. yüzyıldan 

itibaren yazılmaya baĢlanan Hanefî fıkhının usulü ile ilgili kitaplarda ortaya 

konmuĢtur. Hanefî fukaha, hadis usulü konularını “ahbâr” ve “sünnet” baĢlığı altında 

ele almıĢlardır.  

                                                           
1305

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 93, T.  s. 853. 
1306

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 47. 
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Ebü‟l-Leys‟in de yaĢadığı bu yüzyılda ilk örnekleri verilen bu usul 

kitaplarından önce, Hanefîlerce yazılmıĢ bir usul kitabı yoktur. Sadece ilk fıkıh 

kitapları içinde bazı bilgiler yer almaktadır. Ebü‟l-Hasan el-Kerhî‟nin (v. 340/952) 

çok kısa olan eserinin dıĢında Cessâs‟ın (v. 370/981) ve Debûsî‟nin (v. 430/1039) 

eserleri, mezhebin hadis metodunun ele alındığı ilk eserlerdir.
1307

 Muteber hadis 

usulü kitapları ise yine aynı zamanlarda yazılmaya baĢlanmıĢtır. Müstakil olarak 

hadis rivayeti ile ilgili teknik meseleleri ele alan ilk kitap, Râmhürmüzî‟nin (v. 

360/971) el-Muhaddisu‟l-Fâsıl‟ıdır.
1308

  

Ebû Hanîfe‟nin üzerindeki tüm ithamların aksine, sünneti çok iyi bildiği ve 

hadisleri delil olarak kullandığı, daha kendi zamanından itibaren ortaya konmuĢ bir 

gerçektir.
1309

 Ġbn Haldun onu savunmuĢ ve onun mezhebinin hadis imamları arasında 

itimad edilir bir mezhep olduğunu, rivayetleri red ve kabul yönünden 

değerlendirmesine itibar edildiğini, onun hadis ilminde büyük müctehidlerden 

olduğunu ifade etmiĢtir.
1310

 Öğrencileri de onun yolunu takip etmiĢler ve gerekli 

Ģartları taĢıyan bir nassın bulunduğu konularda re‟ye baĢvurmamıĢlardır. Ġmam 

Muhammed, mevkûf ve maktû haberleri de hadis/sünnet kapsamında 

değerlendirmiĢtir. Âsar sözünü çok sık kullanmıĢ, bununla hem merfû hem de 

mevkûf ve maktu haberleri kastetmiĢtir.
1311

  

Hanefî ulema her Ģeyden önce fakih oldukları için tabidir ki hadisten uzak 

kalmamıĢlardır. Çünkü fıkhî malzemenin büyük bir bölümünü hadisler ve sünnet 

oluĢturur. Buna rağmen hadisçiler tarafından “re‟y ehli” olmaları dolayısı ile zaman 

zaman cerh edilmiĢlerdir.
1312

 Oysa re‟y kullanma keyfiyeti Hanefîlere has olmadığı 

gibi Hanefîler de kullandıkları re‟ylerde hadis ve sünnetle çeliĢmemiĢlerdir.
1313

  

                                                           
1307

  Köksal-Dönmez, “Usul-i Fıkıh”, DĠA, XVII, 201. 
1308

  Ġbrahim Hatipoğlu, “Râmhürmüzî”, DĠA, XXXIV, 447. 
1309

  Ebû Zeyd ed-Debûsî, Tesîsü‟n-Nazar/Mukayeseli Ġslâm Hukuku DüĢüncesinin Temellendirilmesi, 

(trc. Ferhat Koca), Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 2002.  
1310

  Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, s. 806.  
1311

  Mehmet ÖzĢenel, “Ġmam Muhammed ġeybânî‟nin Ġctihad Usulünde Sünnetin Konumu”, Usul 

Ġslâm AraĢtırmaları Dergisi, Ocak-Haziran 2005, S. 3, s. 105. 
1312

  Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, s. 800-810. 
1313

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 29. Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde yaĢayan 

Hattâbî (v. 388/998), fıkıh ve nazar ehlini hadise az meyletmekle suçlamakta, sahih hadisi 

kusurludan ayıramayacak durumda oldukları ve kendi mezheplerinde meĢhur olan zayıf haberi ve 

munkatı hadisi tercih ettikleri için onları eleĢtirmektedir. Hattâbî, Ebû Süleymân Hamd (Ahmed) 

b. Muhammed el-Büstî (v. 388/998), Meâlimü‟s-Sünen, I-IV, (2 cilt), (nĢr. Muhammed Râgıb et-

Tabbâh), Halep, 1932-1934, I, 3-4. 
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Ehl-i hadise mensup âlimlerin fıkhî hadisleri topladığı III. ve IV. yüzyıllarda, 

Hanefî fakihler de zahirü‟r-rivâye sayılan fıkıh eserlerini telif etmiĢlerdir. Bir Hanefî 

fakih için fıkıh eserleri, Hz. Peygamber‟in (sas) otoritesini temsil eden kaynaklardır. 

Bunlar hadis mecmuaları olmasa da sünnetin delil olduğu fetva mecmualarıdır ve 

hadislerin derlendiği yıllarda onlarla eĢ zamanlı olarak derlenmiĢtir.
1314

 

Ebû Hanife ve öğrencileri ve onun prensiplerini benimseyen Hanefî meĢayıh, 

hadislerin tercihinde çok titiz davranmıĢlardır.
1315

 Îsâ b. Ebân‟ın yöntemini daha çok 

benimsemiĢ ve isnada kuĢkuyla yaklaĢarak metin tenkidini öncelemiĢlerdir.
1316

 

Duydukları hadislerde sened tenkidinin yanında metinle ilgili baĢka kıstaslar da 

kullanmıĢlardır.
1317

 Bunun yanında fıkhî hükümlerde esas aldıkları rivayetlerin 

Kur‟an‟la uygun olmasına ve maruf sünnete aykırı olmamasına da önem 

vermiĢlerdir. Hadislerin akla yatkın olmasını dikkate almıĢlar ve kolayı önereni, 

maslahata uygun olanı tercih etmiĢlerdir. Hadisi, hatta zayıf hadisleri bile kıyasa 

tercih etmiĢlerdir.
1318

 Hadis veya eser kavramını geniĢ manada kullanmıĢlar, Hz. 

Peygamber‟in (sas) sünnetini taĢıdığına inandıkları merfû, mevkûf, maktû bütün 

rivayetleri delil olarak kabul etmiĢlerdir.
1319

 Nitekim hadisçiler ile fakihlerin arasını 

ayıran en önemli özellik de budur.
1320

 

Debûsî, Hz. Peygamber‟in (sas) ortaya koyduğu modelin fiili ifadesinin 

sünneti, sözlü ifadesinin ise hadisi oluĢturduğunu söylemektedir. Ona göre hadisler, 

sünneti sonrakilere bildiren delillerdir. ġer‟î delilleri, Kur‟an, Hz. Peygamber‟den 

(sas) duyulan haber ve sabit sünnet Ģeklinde sıralamakta ve hadisle sünneti ayırarak 

hadisleri, sünnetten önceye konumlandırmaktadır. Hadis sünnetin taĢıyıcısı, Ġslâm 

toplumunda uygulanan sünnetler de hadisin sübutunu tespitte bir ölçüdür. O halde 

hadislerin tashihi ve tevili için sünnetin bilinmesi gereklidir.
1321

 

                                                           
1314

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 110. 
1315

  Serahsî, Usul, I, 350; Ġbn Haldûn, Mukaddime, II, s. 806; Metin Yiğit,  Ġlk Dönem Hanefî 

Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfenin Usul AnlayıĢında Sünnet, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2009,         

s. 215. 
1316

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 97. 
1317

  Zekiyyüddîn ġa‟bân, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, s. 87; Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis 

AnlayıĢı, s. 76.  
1318

  Serahsî, Usul, II, 110; Mehmet ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, ġeybânî Örneği, 3. 

Baskı ĠFAV Yayınları, Ġstanbul 2022., s. 181. 
1319

  ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, s. 184-185. 
1320

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 57. 
1321

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 185-190; Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 119. 



198 

Hz. Peygamber (sas) de vahiy olmayan konularda kendi re‟yi ile hükümler 

koymuĢtur. Nitekim bazı Hanefîler, Hz. Peygamber‟in (sas) Ģer‟î ahkâmla ilgili söz 

ve uygulamalarının kaynağının vahiy olduğunu kabul etmiĢler ve onun ictihadlarını 

da vahiy kapsamına dâhil etmiĢlerdir. Çünkü vahiyle düzeltilmemesi Allah‟ın (cc) bu 

uygulamayı onayladığı ve onun görüĢü üzerine karar kıldığı anlamına 

gelmektedir.
1322

 BaĢkalarının re‟yinin aksine Hz. Peygamber‟in (sas) re‟yi, ilm-i 

yakîndir.
1323

 Bu sebeple Hz. Peygamber‟in (sas) vahiy gelmeyen konularda re‟yiyle 

yaptığı açıklamaları, Müslümanlar için bağlayıcıdır. Bu türden sünnete muhalefet 

haramdır ve küfürdür. Sünnetin sübutu zannî, Kur‟ân‟ınki ise kat‟î olduğu için
1324

 

Debûsî (v. 430/1039) sünnetin bağlayıcılık konusunda vacip seviyesinin üstüne 

çıkamayacağı kanaatinde
1325

 olsa da Hanefîlerin geneli, mütevâtir ve meĢhur hadisin 

de katî delil olarak “farz”a delalet edeceği kanaatindedirler. Hz. Peygamber‟e (sas) 

nispeti sabit ve sahih olan Sünnet gereğince amel etmenin vacip olduğuna 

hükmetmiĢlerdir.
1326

 

Hanefî literatüründe sünnet kelimesiyle, mutlak manada kullanıldığında, Hz. 

Peygamber‟in (sas) ve ondan sonra sahâbenin takip ettiği yol kastedilmiĢtir. ġafiîler 

ise mutlak olarak alındığında sünnetten sadece Hz. Peygamber‟in (sas) yolunu 

kastetmiĢlerdir.
1327

 Hanefî usulcüler, eserlerinde sünnet kavramının tarifini yaparken 

Ġmam ġâfiî ile aralarındaki bu farka özellikle vurgu yapmıĢlardır.
1328

  

Hanefî usulünde sünnet kelimesi, her ne kadar muhtevasında sahâbe 

kavillerini taĢısa da ilk deliller Kitap ve Sünnet-i Nebi‟dir. Hz. Peygamber‟in (sas) 

sünneti, Kur‟an‟dan sonra kesin Ģer‟î bir delildir. Ancak asıl hüküm koyucu, 

Kur‟an‟dır. Kur‟ân‟ın hüküm koymadığı konularda Sünnet delil olur.
1329

 Kitap‟ta ve 

Sünnet‟te bulunamayan konular, sahâbe kavillerinden araĢtırılır. Bu durumda Hz. 

Peygamber‟in (sas) uygulamaları sahabe kavillerinden daha değerli ve önceliklidir.  

                                                           
1322

  Talat Koçyiğit, Makaleler, Hüner Yayınları, Konya, 2009, s. 48. 
1323

  Serahsî, Usul, I, 318; Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 252.   
1324

  Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, s. 78. 
1325

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 252; Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 122. 
1326

  Zekiyyüddîn ġa‟bân, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, s. 79. 
1327

  Serahsî, Usul, I, 114. 
1328

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 144. 
1329

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 252; Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, s. 46. 
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Sahâbe söz ve uygulamaları üçüncü dereceden delil olarak kabul edilir.
1330

 

Sahâbe kavilleri arasında ihtilaf olursa müctehidin bu görüĢler arasında tercih yapma 

zorunluluğu vardır.
1331

 Hanefîler‟e göre sahâbe ihtilafı durumunda mutlaka farklı 

görüĢlerden biri tercih edilir ve yeni bir ictihad yürütülmez. Bu tercihler çoğu kez, 

râvî sahâbînin fakih olmasına, yani bilgili ve anlayıĢlı olmasına bağlı  olarak 

yapılır.
1332

  

Sahâbe kavilleri bağlayıcı delil olarak alındığı halde
1333

 tâbîûn söz ve 

uygulamaları bağlayıcı değildir.
1334

 Prensipte tâbiûnun ve müctehidin hocalarının 

görüĢlerinin bağlayıcı olduğu düĢünülmediği için hocalarla talebeler arasında farklı 

görüĢler ortaya çıkabilmiĢtir. Ancak isabetli oldukları düĢünüldüğünde tâbiûnun 

görüĢ ve uygulamaları da dikkate alınmıĢ, delil olarak kullanılmıĢtır.
1335

 Ġmam 

Muhammed, hadisleri iyi bilen bir tâbiî sözünü, bu özelliği olmayan bir sahâbînin 

sözüne tercih etmiĢtir.
1336

 

Tahdis yolu, sened zincirlerinde râvîleri zikrederek sözü ilk söyleyene 

ulaĢtırmak, ifta yolu ise rivâyetlerden istinbat yapılarak çıkartılan hükmü ihbar 

etmektir.
1337

 Hanefîler tahdisten ziyade ifta ile meĢgul oldukları için hadis ilimleri ile 

ilgileri de hadisçiler gibi olmamıĢ, hadisleri onların yaptığı ve kabul ettiği gibi 

nakletmemiĢlerdir. Muhaddisler rivayeti isnad zincirindeki râvîleri sayarak Hz. 

Peygamber‟e (sas) dayandırırlar; fakihler ise rivâyetlerden istinbat yaparak hüküm 

çıkarıp bu hükümleri ortaya koyarlar.
1338

  

Hanefîlere göre sünnete ittibâ esastır. Ancak Hz. Peygamber‟in (sas) dinî 

fiillerine uymak gerektiği halde her tasarrufu aynı değerlendirilmez. Ġmam Mekhûl‟e 

(v. 112/730) göre sünnet, “sünnet-i hüda” ve “sünnet-i zevâid” olarak ikiye ayrılır. 

Sünnet-i hüda, uyulması hidayet terki dalalet olan sünnettir. Sünnetin bu kısmına 

büyük önem verilmiĢ, Müslümanların bunları terk etmesi hoĢ görülmemiĢtir. Eğer bir 

                                                           
1330

  ÖzĢenel, “Ġmam Muhammed ġeybânî‟nin Ġctihad Usulünde Sünnetin Konumu”, s. 105; Demir, 

“Hanefî Mezhebi Fıkıh Usulünde Sünnet AnlayıĢı”, s. 16. 
1331

  Serahsî, Usûl, II, 112. 
1332

  ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, s. 204; Yiğit, Ebû Hanife‟nin Usul AnlayıĢında 

Sünnet, s. 217. 
1333

  Serahsî, Usul, II, 108; Yiğit, Ebû Hanife‟nin Usul AnlayıĢında Sünnet, s. 301. 
1334

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 76.  
1335

  Yücel, Hadis Usulü, s. 101. 
1336

  ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, s. 205. 
1337

  Dehlevî, Hüccetullahi‟l-Bâliğa, I, 78. 
1338

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 64. 
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belde halkı bu tür sünnetleri terk eder ve bunda ısrar ederlerse bunları eda etmeleri 

için onlara ağır yaptırım uygulanır. Sünnet-i zevâid ise uyulması iyi olmakla birlikte 

terk edilmesinde bir kınama olmayan sünnettir. Bunları Hz. Peygamber (sas) yaptığı 

için yapanlar sevap kazanır ama terk edenler için herhangi bir yaptırımdan söz 

edilmez.
 1339

  

Hz. Peygamber‟in (sas) ibadetlerle ilgili sünnetine mutlaka uyulmalıdır. Bu 

tür sünnetler üç baĢlık altında değerlendirilir: Terk edenin günahkâr olacağı 

sünnetler, terk etmenin kerih (mekruh)  görüldüğü ve terk edenin kınanacağı 

sünnetler, uyanların sevab kazanacağı ancak terk edenlerin günahkâr olmayacağı 

sünnetler.
1340

 Ġbn Kuteybe bu üç kısımı örnekleriyle birlikte açıklamıĢtır.
1341

 

Hanefîler bu sünnetler için derecelendirme yapmıĢ ve her bir dereceyi farklı bir terim 

ile anmıĢlardır: Vacip, müstehab, mubah.
1342

  

Hanefîlere göre Hz. Peygamber‟in (sas) ortaya koyduğu her fiil, ümmeti 

bağlayıcı değildir. Yapılan bir fiili Hz. Peygamber‟in (sas) yapmıĢ olması, o fiil 

hakkında en azından mubahlık sıfatını doğurur. Bundan sonrası ise -yani fiilin 

bağlayıcılık seviyesine yükselmesi ise- ancak delille sabit olur.
1343

 

Hanefî fakihler, ehl-i hadisin aksine hadisin mana ile rivayetine
1344

 ve icazet 

ile hadis tahammülüne
1345

 bazı Ģartlarla cevaz vermiĢlerdir. Ehl-i hadis mürsel 

hadisleri zayıf kabul ettiği halde
1346

 Hanefîler mürsel haberi büyük oranda makbul 

saymıĢ ve hüccet olarak kabul etmiĢlerdir.
1347

 

                                                           
1339

  Serahsî, Usul, I, 114. 
1340

  Serahsî, Usul, I, 115. 
1341

  Ġbn Kuteybe, Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim ed-Dineverî (v.276/889) Te‟vilü Muhtelifi‟l-

Hadis (trc. M. Hayri KırbaĢoğlu, Hadis Müdafaası),  2. Basım, Otto Yayınları, Ankara, 2017, s. 

118.  
1342

  Konu ile ilgili olarak muhtelif usulcülerin görüĢ ayrılıkları olmakla birlikte bu görüĢ en çok kabul 

edilenidir. Detaylarla ilgili olarak Ģu tez incelenebilir: Demir, Hanefî Mezhebi Fıkıh Usulünde 

Sünnet AnlayıĢı. 
1343

  Serahsî, Usul, II, 88. 
1344

  Serahsî, Usul, I, 355; Râmhürmüzî, Ebû Muhammed Hasen b. Abdirrahmân b. Hallâd el-Fârisî 

(v. 360/971) el-Muhaddisü‟l-Fâsıl Beyne‟r-Râvî ve‟l-Vâî, (thk. Muhammed Muhibbiddin Ebû 

Zeyd), Dâru‟l-Zahâir, Mısır, 2016, s. 558. 
1345

  Serahsî, Usul, I, 377; Râmhürmüzî, el-Muhaddisü‟l-Fâsıl, s. 456. 
1346

  Ġbnü‟s-Salâh, Ebû Amr Takıyyüddîn Osman b. Salâhiddîn eĢ-ġehrezûrî, (v.643/1245), 

Mukaddimetü Ġbni‟s-Salâh-Ulûmü‟l-Hadis, (thk. Mustafa Deyb el-Buğâ), Dâru‟l-Mustafa, 

DımeĢk, 2011, s. 38. 
1347

  Serahsî, Usul, I, 359. 
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Ebü‟l-Leys‟in gerek hadis ve sünnete gerekse de fıkha dair yaklaĢımlarında 

mensup olduğu Hanefî ekolün yöntemlerini benimsediği ve aynı yöntemleri 

uyguladığı görülmektedir. 

2.4. Hadis Kültürü 

Zehebî, daha çok bir müfessir ve fakih olarak anılan Ebü‟l-Leys‟i “muhaddis” 

olarak da tanıtmıĢtır.
1348 

Bu tanımlamanın doğru olduğu, onun hadis ilimlerine de 

derinden vâkıf olduğu eserleri incelenince anlaĢılmaktadır. Dönemin ilmî geleneğine 

uygun olarak bütün temel Ġslâm ilimlerinde zengin bir birikime sahip olan ve fıkıh, 

tefsir ve kelâmda görüĢ ortaya koyan bir âlimin hadisle ilgilenmediğini düĢünmek 

zaten doğru da olmaz.  

“Meselede müctehid” seviyesinde bir Hanefî fakihi olan Ebü‟l-Leys hakkında 

o dönemde Mâverâünnehir‟de yaĢamıĢ bir çok âlim gibi çok bilgi yoktur. Buna 

rağmen onunla ilgili pek az bilgi veren kaynaklar, kendisinden hadis yazdığı 

hocalarını ve ondan hadis nakleden talebelerini kaydederler. Fıkha dair eserlerinin 

yanında hadis rivayet ettiği diğer eserlerinde adı geçtiği üzere kendisinden hadis 

dinlediği ilk hocası babasıdır. Bu, babasının da ilimle iĢtigal ettiğini ve Ebü‟l-Leys‟in 

ilmin değerini bilen bir ailede büyüdüğünü göstermesi açısından önemlidir. 

Babasından hadis rivayet ettiği göz önüne alınacak olursa
1349

 daha çocukluğundan 

yani tahsilinin ilk yıllarından itibaren hadis okuduğu anlaĢılabilir.  

Ebü‟l-Leys, Semerkant gibi bir merkezde yetiĢmiĢ ve ilim hayatını Belh‟te 

tamamlamıĢtır. Bu bölgede kendisi ile çağdaĢ olan pek çok meĢhur muhaddis vardır. 

Taberânî (v. 360/971), Dârekutnî (v. 385/995), Hâkim en-Nîsâbûrî (v. 405/1014), 

bunlardan sadece bir kaçıdır. Kanaatimizce bir münâzir fıkıhçı olan Ebü‟l-Leys‟in bu 

hadis uleması ile karĢılaĢmıĢ olması veya en azından eserlerine muttali olması 

kuvvetle muhtemeldir. 

Ebü‟l-Leys, telif ettiği ilmihâl kitaplarından tefsirine ve ahlâk kitaplarına 

kadar tüm eserlerinde, ortaya koyduğu görüĢlerini önemli bir kısmını merfû ve 

mevkûf hadislerin oluĢturduğu naslarla delillendirmiĢtir. Eserlerinde  ،حدثنا، اخبرنا "

                                                           
1348

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 322; Kehhâle, Mu‟cemü‟l-Müellifîn, XIII, 91. 
1349

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 10.  
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 gibi ifadelerle hadis rivayet ettiği görülmektedir. Bu onun سمعت، روي ـ روي عن، "

hadislere ne kadar çok muttalî olduğuna ve hadis sahasındaki ciddi birikimine bir 

iĢarettir.  

Ebü‟l-Leys‟in hadis rivayet ettiği kiĢilerin baĢta hocası Hinduvânî olmak 

üzere ağırlıkla Hanefî fakihler olduğu görülmektedir. Hadis ilimleri ile ilgisi de 

muhaddislerin teamülünde olmamıĢ, konu ile fakih formasyonunda ilgilenmiĢtir. 

Onun kendi çağında bir muhaddis olarak anılmamasının sebeplerinden birisi de 

Hanefî mezhebine bağlılığının çok kuvvetli olması olabilir. Dönemin hadisçileri 

tarafından onun hadis bilgisi göz önüne alınmamıĢ onun meĢayıh görüĢleri ile 

ilgilenmesi ön plana çıkarılmıĢtır. Zira Hanefî mezhebi ehl-i re‟y olması ile 

meĢhurdur ve mensupları muhaddis değil fakih olarak tavsif edilmiĢlerdir.  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde belli bir düzeyde hadis bilgisi, klasik eğitim 

programının bir parçasıydı ve Ģifahi olarak hadis rivayeti kıymetini korumaktaydı. 

Yani aslında her öğrenci eğitim hayatının bir bölümünde hadis okurdu. Ebü‟l-Leys‟in 

eserlerinden, onun hadis ilimlerine olan ilgi ve aĢinalığının bu düzeyden daha ileride 

olduğu anlaĢılmaktadır.   

Nevâdir fıkhına dair olan eseri Uyûnü‟l-Mesâil‟de hadis usulünün temel 

konularında Ebû Yusuf‟a dayandırdığı rivayetlerle görüĢ bildirmiĢtir: 

“Eğer bir adam bir muhaddise hadis okursa veya muhaddis o adama hadis 

okursa ve o adam o muhaddisten hadis rivayet etmek isterse onun Ģöyle demesi 

caizdir: “Filan bana tahdis etti. (haddesenî)” Ġsterse “Bana haber verdi. 

(ahberani)” de diyebilir. Ġsterse “ĠĢittim. (semi‟tü) ” de diyebilir. Ebû Yusuf‟tan 

böyle rivayet edildi.  

Ebû Muti Ebû Hanife‟den Ģöyle rivayet etti: “Ona nasıl diyelim, tahdis etti mi 

haber verdi mi? diye soruldu. “Nasıl isterseniz öyle deyin. Ġster haddesena, ister 

ahberena, isterseniz enbeena.” diye cevap verdi.
1350

 

Mukaddimetü‟s-Salat‟da yaklaĢık her baĢlık (hüküm) için bir ayetle beraber 

bir de hadisi delil olarak zikretmiĢtir.
1351

 Eserde hacmiyle kıyaslandığında 

azımsanmayacak kadar çok hadis metnine yer verilmiĢtir. Özellikle namazın Ģart ve 

                                                           
1350

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1351

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler). 
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rükunlarına ait her konuda bir hadis rivayeti yer alır. Bu, dönemin fıkıh eserlerinde 

pek rastlanan bir durum değildir. Eserde geçen hadislerin değerlendirilmesinden 

anlaĢılacağı üzere hadisler, bazen lafzen bazen de manen rivayet edilmiĢtir. Senedler 

zikredilmemiĢ sadece bazen sahâbî râvîlerin adı söylenmiĢtir. Bir örnek olması 

bakımından Ģu hüküm tekrar edilebilir:  

“Namazın Ģartlarından hadesten taharet faslı. ġimdi biz deriz ki hadesten 

taharet hem Kitab‟ın hem de sünnetin delaleti ile namazın Ģartlarındandır. 

Kitab‟daki delil Ģudur: Allah (cc) Ģöyle buyurdu: “Ey iman edenler namaz için 

kalktığınız vakit yüzünüzü dirseklerinize kadar ellerinizi yıkayın! Topuklarınıza 

kadar ayaklarınızı da! BaĢınızı da meshedin.”
1352

 Allah Sübhanehu Teala üç azanın 

yıkanmasını baĢın da meshedilmesini emretti. Allah‟ın (cc) emri vücub içindir. 

Sünnetteki delile gelince Resulûllah‟tan Ģöyle rivayet edildi: “Namazın anahtarı 

temizliktir. BaĢlangıcı tekbir, bitimi ise selamdır.”
1353

 
1354

 

Ebü‟l-Leys‟in hadis ilmine genel yaklaĢımını tahlil ederken onun bu 

husustaki görüĢlerini çok net olarak ortaya koyduğu Büstân‟ına bakmakta fayda 

vardır. Büstân‟ın ilk konusunun baĢlığı “Ġlim Talebi Hakkındadır.”
1355

 Ģeklindedir. 

Ġkinci konu “Ġlmin Yazılmasına Dairdir.” baĢlığını taĢımaktadır.
1356

 Muhtevadan 

“ilim” kelimesinin “hadis” veya “hadis ilimleri” anlamında kullanıldığı 

anlaĢılmaktadır. Üçüncü konu baĢlığı “Fetva Hakkındadır.” Ģeklindedir.
1357

 “Ġlmi 

Sıka Kimselerden Almak” adı ile açtığı baĢlıkta da yalan söyleyen kiĢiden ilim 

alınmayacağına hükmettiği
1358

 görülmektedir. Bu baĢlıklar incelendiğinde “ilim” 

kelimesiyle hadisin de içinde bulunduğu “nakledilen her türlü bilgiyi”, “fetva” 

kelimesiyle ise “fıkhı (ve/veya re‟yi)” kast ettiği anlaĢılmaktadır. Büstân‟ın ilk 

bölümünde hadis ilimlerine dair oldukça teknik meselelere ait konuları hilaf üslubu 

ile ele almıĢtır. Bu konudaki bir örnek ilmin yazılması ile ilgilidir:  

“Âlimlerden bazıları ilmin yazılmasını iyi görmemiĢler bazıları da mubah 

saymıĢlardır. Onu iyi görmeyenlerin delili Ģudur: “Atâ b. Yesâr Ebû Sâid el-Hudrî‟yi 

                                                           
1352

  Maide, 5/6. 
1353

  Ebû Dâvud, Taharet, 31. 
1354

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s.15. 
1355

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 7, T.  s. 706. 
1356

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 8, T.  s. 706. 
1357

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 10, T.  s. 710. 
1358

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 14, T.  s. 716. 
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Ģöyle anlattı: “O, ilmi yazmak için Hz. Peygamber‟den izin istedi ona bu izin 

verilmedi.” Hasan b. Müslim Ġbn Abbas‟ın ilmi yazmaktan nehyettiğini ve Ģöyle 

dediğini aktardı: “ Sizden öncekiler ancak yazma sebebi ile dalalete düĢtüler.”  

Ġlmin yazılmasını caiz görenlerin delilleri ise aĢağıdakilerdir: “ Biri Ebû 

Hureyre‟nin Ģöyle dediğini aktardı: “Abdullah b. Amr‟dan baĢka kimse hadisleri 

benim kadar iyi rivayet etmemiĢtir. Onun benden daha çok rivayetinin olmasının 

sebebi onun yazmasıdır. Ben ise yazmazdım.” ” 

Onu muhaddisler arasında saymayanlar, özel olarak hadis ilimleri hakkında 

yazılmıĢ bir eseri olmayıĢını delil gösterebilirler. Bilindiği kadarı ile bu alanda, 

sadece Sahih-i Buhârî‟den derlenen bir risalesi vardır.
1359

 Ancak mevâ‟iz 

edebiyatının önemli kitaplarından biri olan Tenbîhü‟l-Gâfilîn de ittisal açısından 

illetli de olsa senedlerin zikredildiği ve tüm konuların merfû-mevkûf-maktû 

hadislerle ele alındığı, içerdiği bine yakın haberle, bir hadis mecmuası gibidir. Bu 

kitapta müellif, muttasıl olmasa da senedleri zikretmiĢtir ve hadislerin yarısından 

fazlası sahihtir.
1360

  

Ebü‟l-Leys, hadislerin mana ile rivayetine cevaz vermiĢtir. Bu husustaki  

fikrini de yine Bustân‟da açtığı bir baĢlıkta belirtmiĢtir. Bu konu ile ilgili olarak 

âlimlerin ihtilaf ettiğini söyledikten sonra, karĢıt görüĢlerin delillerini zikretmiĢtir. 

Konunun sonunda, mana ile rivayetin caiz olduğuna dair kendi görüĢünü bildirmiĢtir. 

Bu hususta yaptığı açıklamada “Arapçayı bilmeyen topluluklara tebliğ faaliyetleri 

onların anlayacağı dil ile yapılması gerekir. Bu da asıl önemli olanın lafızdan ziyade 

mana olduğunu gösterir.” demektedir.
1361

 

Ebü‟l-Leys‟in ilmî yaklaĢımları açısından ipuçları içeren Tefsir‟inde rivayet 

ettiği bir haber dikkate Ģayandır. Haber,  “Rahimlerde sizi nasıl isterse Ģekillendiren 

o‟dur…”
1362

 ayetinin tefsirinde aktarılmaktadır. Haberin râvîsi Ġbrahim b. Edhem‟dir 

(v. 161/778).
1363

 Tefsirde bu ayetin, kiĢinin said mi veya Ģaki mi olacağına da iĢaret 

                                                           
1359

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 110. 
1360

  YeĢil, Vaaz Edebiyatında Hadisler, s. 149-150. 
1361

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 13, T.  s. 714. 
1362

  Âl-i Ġmran 3/6. 
1363

  Tâbiî değildir, ancak tâbiûndan ve tebeu‟t-tâbiînden hadis rivayet etmiĢtir ve sıka kabul 

edilmiĢtir. ReĢat Öngören, “Ġbrahim b. Edhem”, DĠA, XXI, 295. 
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ettiği rivayet edilmiĢ, sonra da mezkur haber  “   ذكر عن ” Ģeklinde temriz ifadesi ile 

Ģöyle aktarılmıĢtır: 

“Bir grup kurra toplanıp yanında hadisten bir Ģey var mı diye sormaya 

Ġbrahim‟e gittiler. Onlara dedi ki: Kafamı dört konu çok meĢgul ediyor, hadis 

rivayeti ile uğraĢmak için boĢ vaktim kalmıyor. Sordular: NeymiĢ seni bu kadar 

meĢgul eden? Dedi ki: Kıyamet gününde Cennete mi Cehenneme mi gideceğim, 

annemin karnında saidlerden mi Ģakilerden mi yazıldığım, son nefesini mümin mi 

kâfir mi olarak vereceğim, haĢr gününde “ey mücrimler ayrılın!” denince nereye 

ayrılacağım.” 
1364

  

Zâhid ve sûfî kimliği ile Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bu minvalde haberleri de 

aktardığı bilinmekte ve bu tür hikmet ve nükteleri önemsediği anlaĢılmaktadır. Bu 

türden haberleri aktarmasından onun genelde ilim, özelde Hadis ilmi ile ilgili 

yaklaĢımları anlaĢılır. Kendisi her ne kadar ilmin her sahasında eser kaleme almıĢ bir 

âlim olsa da ilim ile amel etmek onun asıl önemsediği konudur.  

Özetle eserlerinden tespit edildiği kadarıyla, Hanefî usulcülerin koyduğu 

kurallar Ebü‟l-Leys‟in söyledikleri ile uyuĢmaktadır. Tüm bu usul kitaplarının 

yazılmasından önce yaĢamıĢ ve eserler vermiĢ, Hanefî mezhebinin Orta Asya 

ekolünün bir temsilcisi olan Ebü‟l-Leys‟in, kendisinden yaklaĢık bir asır sonra 

yazılan usul kitaplarına kaynaklık etmiĢ olması muhtemeldir. Yaptığı rivayetlerle 

selefin dikkate aldığı prensipleri aktardığı ve bu aktarımlarla Hanefî usulünün 

oluĢmasına katkıda bulunduğu anlaĢılmaktadır. 

2.5. Kaynak Kullanımı ve Eserlerindeki Hadislerin Kaynakları 

Hz. Peygamber‟e (sas) nispet edilen söz ve haberlerin ilk kaynağına 

dayandırılması önemli olduğundan Müslümanlar, daha sahâbe devrinden itibaren Hz. 

Peygamber‟in (sas) mânevî otoritesinin istismarını önlemek, dini en doğru Ģekilde 

gelecek nesillere aktarmak için büyük gayret sarfetmiĢ
1365

 ve isnad sistemini icat edip 

geliĢtirmiĢlerdir.
1366

 Daha Hz. Peygamber (sas) döneminden itibaren yazılan 

eserlerde kaynak gösterme iĢi baĢlangıçta isnad sistemi ile yapılmıĢtır. Hadislerin 

                                                           
1364

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 245. 
1365

  Ünal, Hadisin DoğuĢ ve GeliĢim Tarihine Yeniden BakıĢ, s. 54. 
1366

  Koçyiğit, Makaleler, s. 25; a. mlf. Hadis Tarihi, s. 176. 
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tasnifinden sonraki dönemlerde ana kaynakların oluĢmasından sonra bu kaynaklara 

(bazen remizlerle) iĢaret edilmeye baĢlanmıĢtır.
1367

  

III. (IX.) yüzyıldan itibaren geliĢen ve yoğunluk kazanan telif hareketiyle 

birlikte eserlerde kaynakların belirtilmesine, bunların eleĢtirilip değerlendirilmesine 

itina gösterilmiĢtir. Bu hassasiyet, yazarların eserlerinde yer alan nakil ve bilgilerin 

güvenilirliğini belgelemesini ve okuyucuya güven vermesini sağlamıĢtır.
1368

 III. ve 

IV. yüzyıllarda müellifler, henüz baĢkasının edebi mülkü (bir anlamda telif hakkı) 

olarak görülmeyen eserlerden alıntı yapmakta bir mahzur görmemiĢlerdir. Bu 

durumun, o dönemin bir alıĢkanlığı olduğu görülmektedir.
1369

 Bazı eserlerde 

kaynaklar teliflerin giriĢlerinde zikredilmiĢ, eleĢtiri ve değerlendirmeye tâbi 

tutulmuĢtur. Bazı eserlerde ise kaynaklar metin içinde yeri geldikçe zikredilmiĢtir. 

Bu davranıĢ iĢin baĢından beri her bilgi ve kelimenin beraberinde kaynağının 

bulunması düĢüncesinin yaygın bir teamül haline gelmesini sağlamıĢtır.
1370

  

Bu noktada Ģunu göz önünde bulundurmak gerekir: Hadisler nakledilirken 

yazılı kaynaklardan yapılan nakillerin hepsi mutlaka yazılı bir metinden alınmamıĢ 

olabilir. Zira hadis nakil geleneğinde yazılı bir metin olsa bile onun Ģifahen nakline 

daha çok önem verilmiĢtir.
1371

  

Hanefî ulemâ hadisleri, bazen yazılı bir kaynaktan bazen de Ģifahi olarak 

aktarmıĢlar ve fakat kullandıkları hadislerin kaynaklarına nadiren atıf yapmıĢlardır. 

Kaynak ismi zikretmek yerine, ya hadisin son râvîsini zikretmiĢler ya da “…الثقات…”, 

 gibi ifadelerle önceki ulemaya müphem ve ”…بعض العلماء…“ ,”…من اهل الحديث …“

genel atıflarda bulunmuĢlardır.
1372

  

Ebü‟l-Leys IV. yüzyılda yaĢamıĢtır. Hadis edebiyatının altın çağı ise III. 

yüzyıldır. Sâmânî Devleti‟nin kütüphanelerinde, hem hadislerin kayıt altına alındığı 

bu kaynaklar hem de bunların menĢei olan kitapların olması kuvvetle 

muhtemeldir.
1373

 Ancak bu kaynaklar, henüz “Kütüb-i sitte/tis‟a” vasfını 

                                                           
1367

  Nebi Bozkurt, “Kitâbiyat, 4/8”, DĠA, XXVI, 89. 
1368

  DurmuĢ, “Kitâbiyat, 1/8”, DĠA, XXVI, 83. 
1369

  Touatı, Ortaçağ‟da Ġslâm ve Seyahat, s. 117. 
1370

  DurmuĢ, “Kitâbiyat, 1/8”, DĠA, XXVI, 83. 
1371

  Ünal, Hadisin DoğuĢ ve GeliĢim Tarihine Yeniden BakıĢ, s. 47-91. 
1372

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 177. 
1373

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 42. 
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almamıĢtır.
1374

 Hattâbî (v. 388/998) ise “ Horasan ehli, hadis kitapları içinde daha 

ziyade Buhârî ve Müslim‟in kitaplarına düĢkündür.” demektedir.
1375

 

Ebü‟l-Leys‟in ilgilendiği disiplinlerin çeĢitliliği Ģayan-ı hayrettir. Erken 

yaĢlarda eğitim almaya baĢladığı anlaĢılan ve sonra da iyi bir fakih ve müderris 

olarak ilmî yaĢantısını sürdüren Ebü‟l-Leys‟in, temel Ġslâm ilimlerinin tüm dallarında 

pek çok kitabı görmüĢ olması kuvvetle muhtemeldir. Ancak maalesef eserlerinde, 

rastladığı bu kitaplar hakkında çok fazla malumat yoktur. Bir takım kıyaslamalarla 

onun görmesi muhtemel eserleri tesbit edilebilmektedir. 

Ebü‟l-Leys herhangi bir konuda görüĢlerini belirtirken atıf yaptığı kaynakları 

değil de müellifleri zikretmeyi tercih etmiĢtir. Hadis usulü ile ilgili genel kabul edilen 

kitapların da onun döneminde henüz derlenmediği düĢünülürse bu hususta kendi 

kurallarını koyduğu tahmin edilebilir. Rivayetlerinde zikrettiği atıfların kaynak 

gösterme amacı taĢımadığı anlaĢılmaktadır. Eserlerinin baĢında yazdığı kısa giriĢ 

yazılarında bilgilerini muhtelif kitaplardan derlediğini söylemekle yetinmiĢtir.
1376

 

Ancak birkaç yerde rivayeti aldığı kitapların muhtelif nüshalarını gördüğüne dair 

ifadeleri vardır.
1377

 

Ebü‟l-Leys de “bulunan ( وُجد )” meĢhur ve sahih bir kitapta mervi olan bir 

hadisin “birinden iĢitilmemiĢ ( لم يسمعها )” bile olsa onun “ رُوي عن رسولله ” Ģeklinde 

aktarılmasının caiz olduğu görüĢündedir.
1378

 

Ebü‟l-Leys sened zikretme geleneğinin geçiĢ döneminin âlimlerindendir. 

Hakkında bahsedilen tüm çalıĢmalarda senedsiz hadis rivayet ettiğine iĢaret edilen 

bir müelliftir. Eserlerinde bazı rivayetleri uzun senedlerle nakletmiĢ bazılarında ise 

sened zikretmemiĢtir. Zikrettiği senedlerin inkıta açısından illetli olduğu 

görülmektedir. Üstelik sened zikretmediği rivayetlerin kaynaklarını belirtmemiĢtir. 

Hanefî gelenekteki diğer âlimler gibi o da hadisleri çoğunlukla ta‟liken zikretmiĢtir. 

Bazen de Ģifahi rivayetler nakletmiĢtir. Öncelikle babasından, hem hadis hem fıkıh 

hocası olan Hinduvânî‟den, daha sonra da Muhammed b. Fadl‟dan baĢlayan senedler 

 sıygası ile aktarılır. Bazen merfû bazen de mevkûf ve maktû olan bu ”…حدَثنا …“

                                                           
1374

  M. YaĢar Kandemir, “Kütüb-i Sitte”, DĠA, XXVII, 6. 
1375

  Hattâbî, Meâlimü‟s-Sünen, I, 6; Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 42. 
1376

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 701. 
1377

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 192, T.  s. 285. 
1378

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
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rivayetler tam bir senedle geldiği gibi “…فلان عن فلان باسناده…” veya “…عن ثقات…” gibi 

ifadelerle ta‟liken de gelmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys eserlerinde bazı Ġsrâiliyat haberlerini “… قال بعض اهل القصص  …” 

ifadesi ile aktarır.
 1379

 Yine buna benzer haberleri “…رُوي انه مكتوب في بعض الكتب ...” 

cümlesiyle de aktarır.
1380

 Bu kitaplar hadisleri ve Ġsrâiliyat‟a ait kıssaları içeren hadis 

kitapları da olabilir, Ehl-i kitabın kaynakları da olabilir. “… قال بعض الحكماء  …” ifadesi 

ile bazı sûfîyane görüĢleri
1381

  ve darb-ı mesel mahiyetindeki sözleri
1382

 aktarır. 

.ifadesi ile eski dinlerin Ģeriatlarından bahseder ”وفي بعض الشراع…“
1383

رُوي عن بعض …“ 

.ifadesi ile eskilerden hikâyeler anlatır ”…المتقدمين
1384

 Bazı rivayetleri “… رُوي عن بعض

.Ģeklindedir ”…التابعين
1385

 ifadesi ile genel olarak âlimlere iĢaret ”...عن بعض اهل العلم…“ 

eder ancak bunların kim olduğunu belirtmez.
1386

 Bazen “… قال بعض الناس…” ifadesini 

kullanır.
1387

 Bazen “… افعي ...وهو قول الش  bu Ġmam ġâfi‟nin sözüdür...” diyerek görüĢün 

sahibini belirtir. Devamında da “… قال اصحابنا…” ifadesi ile Hanefî fıkhının görüĢünü 

açıklar.
1388

ifadesi ile tefsircilere ”...قال بعض المفسرين…“ 
1389

, “… اتقال بعض اهل اللغ... ” 

ifadesi ile dilcilere
1390

 “… طباء قال بعض الا …” ifadesi ile tabiblere
1391

 iĢaret eder. Fıkıh 

kitaplarında “…سمعت بعض المشايخ يقول…” ibareleri geçer
1392

, ancak bunların kim 

olduğunu söylemez. Bustân‟da hadis usulüne dair verdiği bilgileri “ehl-i hadise” 

dayandırmıĢtır, ancak kim olduklarını belirtmemiĢtir.
1393

 Fıkıh eserlerinde geçen 

hadislerde ise sadece sahâbî râvîleri anmıĢtır.
1394

 

Bustân‟da Abdürrezzak < an Ma‟mer < an Katâde Ģeklinde bir rivayetin 

senedini nakleder, bu onun tefsirinin kaynaklarından birinin Katâde olduğuna 

                                                           
1379

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 126. 
1380

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 53, 60, 93, T.  s. 73, 82, 134. 
1381

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 130, 232, 288; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 10, 15 T.  s. 5, 13.  
1382

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 196. 
1383

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 136. 
1384

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 17, 144, T.  17, 212. 
1385

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 73, T.  103. 
1386

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 151. 
1387

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 7, T.  s. 703. 
1388

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 181. 
1389

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 203, 219, 314; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 7,122, T.  s. 2, 178; a. mlf. 

Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 66 , T.  s. 807. 
1390

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 226, 326. 
1391

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 93, T.  s. 855. 
1392

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 116, 218. 
1393

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 13, T.  s. 714. 
1394

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 90 131.  
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delildir.
1395

 Peygamberlere dair verdiği bilgilerin -en azından bazılarının- 

Yahudilerden duyduğunu açıkça belirtir. Onların sözlerini Vehb b. Münebbih‟in 

sözleri ile karĢılaĢtırdığı da olur.
1396

 Kâ‟b el-Ahbâr‟dan ise “bazı kitaplarda 

bulunmaktadır.”
1397

 dediği bilgiler nakleder.  

Bustân‟da tıp bilgileri ile ilgili Ġbnü‟l-Mukaffa‟dan (v. 142/759) alıntılar 

yapar.
1398

 Genelde kaynaklarını söylemediği halde onun adını vermesi iki Ģekilde 

yorumlanabilir. Bu hususta Ġbnü‟l-Mükeffa‟nın yetkinliğine vurgu yapmak için. Zira 

onun eski Sâsânî, Fars, Bizans kültürlerini mecz ettiği bilinmektedir.
1399

 Ya da tam 

aksine kaynağın Ġbnü‟l-Mükeffa olduğunun bilinmesiyle bilginin tenkide açılması da 

hedeflenmiĢ olabilir.  

Görüldüğü gibi Ebü‟l-Leys Ģifahi olarak yaptığı uzun senedlerin dıĢında 

bazen alıntı yaptığı kiĢilerin adlarını zikreder, ancak kitaplarının adını nadiren 

belirtir. Çoğunlukla isimlere vurgu yapmadan belirsiz ifadelerle nakilde bulunur. 

Sadece bazı atıflarından onun bilgilerini muhtelif eserlerden derlediği 

anlaĢılmaktadır.  

Mesela, Tenbîh‟in baĢında bu kitabında hikmetleri ve nasihatleri 

“topladığını” belirtmektedir. Bustân‟ın giriĢinde ise “…bu kitabımda çeĢitli ilimleri 

bazı kitaplardan tahriç ederek topladım…” demektedir. Bu cümlelerinden onun 

teliflerindeki bilgileri “bazı kitaplardan” aldığı anlaĢılmaktadır. Bilgileri kitaplardan 

aldığına delil olacak bir örnekte de Hz. Peygamber‟in (sas) gazalarını anlattığı 

bölümün sonunda “…Biz burada tüm gazaları anlatmadık. Ġsteyenler bu gazaların 

hepsini megâzi kitaplarından okusunlar…” ifadesiyle genel kaynaklara iĢaret 

etmektedir.
1400

 

Herhangi bir kitabı tek nüshadan değil, muhtelif nüshalardan aldığını 

düĢündüren Ģu örnek de ilgi çekicidir. Zikrettiği bir senedle Hz. Bilal‟le  ilgili bir 

rivayet aktarır. Sonra rivayetin baĢka bir tarikini de (muhtemelen tashif edilmiĢ 

olduğu için) “baĢka bir nüshadan” aktarır. Bu, onun hadisleri bazı kitaplardan 

                                                           
1395

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 25, T.  s. 736. 
1396

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 108, T.  s. 881. 
1397

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 110, T.  s. 884; a. mlf. Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 53, T.  s.73. 
1398

  Ebü‟l-Leys Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 90, T.  s. 849. 
1399

  Ġsmail DurmuĢ, Ġlhan Kutluer, “Ġbnü‟l-Mukaffa” , DĠA, XXI, 134. 
1400

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 158, T.  s. 975. 
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aldığına da bir delildir, o kitapları muhtelif nüshalardan karĢılaĢtırdığına da bir 

delildir. Rivayet Ģu Ģekildedir:  

Babam bana tahdis etti < Semerkant‟ta bir fakih olan Ebû Hüseyin 

Muhammed b. Cem tahdis etti < Muhammed b. Ġsmail el-Mekkî tahdis etti < Ebû 

Usâme tahdis etti < Ebû Zemân tahdis etti < Ebi‟l-Fedâil et-Teymiyye‟den < o da 

Ebû Züra‟dan  < o da Ebû Hureyre‟den < dedi : “Resulullah bir sabah namazı 

saatinde Bilal‟e Ģöyle sordu: “Ġslam dinine girdikten sonra yaptığın amellerin en 

güzelini bana anlat. Çünkü ben bu gece senin Cennet‟te ayak seslerini duydum. Bilal 

Ģöyle söyledi: “Benim Müslüman olduktan sonra öyle kıymetli bir amelim olmadı. 

Sadece ister gece ister gündüz olsun her abdestten sonra benim için ne kadar 

nasipse o kadar namaz kıldım.” dedi. Diğer bir nüshada bana yazılanın en güzeli 

kadar denmiĢtir. BaĢka bir haber de de rivayet Ģöyle gelmiĢtir: “Abdestim bozulunca 

hemen abdest alırım. Abdest alınca da hemen iki rekat namaz kılarım.”
1401

 
1402

 

Fıkhi görüĢlerini aldığı “müteahhırından” dediği ulemayı saydığı olur.
1403

 

Eserlerinde sıkça “… اصحابنا…” vurgusu yapar, bu ifade Ebû Hanîfe ve imameyne 

iĢarettir. Eserlerinde en çok atıf yaptığı Ģahıs, Ebû Hanîfe‟dir. Ebû Hanîfe sadece 

fıkhî ve kelâmî görüĢlerin değil, bazen nakledilen hadislerin de kaynağıdır. 

Öncelikli olarak bir fakih olan Ebü‟l-Leys‟in Uyûnü‟l-Mesâil adlı eseri, diğer 

eserlerinden farklı bir özellik göstermektedir. Hanefî mezhebinin nevâdir görüĢlerini 

toplayan bu eserde, hem Hanefî ulemasından birçok kiĢinin hem de bazı kitapların 

adı geçmektedir. Eserin sonunda da “… سمعت…” sıygası ile iki tane silsile sayar.
1404

 

Bu bilgilerin bir kısmı, kitapların sahiplerinin bilinmesi açısından da kıymetlidir. 

Bu eser zaten Ebû Hanîfe, Ġmam Yusuf ve Ġmam Muhammed‟in görüĢlerini 

toplamıĢtır. Ġmam Züfer‟in de bazı konulardaki görüĢlerine ve çoğunlukla ihtilafına 

değinmiĢtir. Ayrıca, Ġbrahim b. Rüstem (v. ?)
1405

, el-Muallâ (v. ?)
1406

, Hasan b. Ebî 

Malik (v.?)
1407

, Ebû Mûtî (v. 199/814)
1408

, Hasan b. Ziyad (v. 204/819)
1409

, Ebû Hafs 

                                                           
1401

  Mezkûr rivayet farklılığı Ģu Ģekildedir: “ ادّب ٍب قذسىي” veya “ ارمب ٍب مخب ىي  ”. Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-

Gâfilîn, Ar. s. 192, T.  s. 285. 
1402

  Buhârî, Teheccüd, 17. 
1403

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 24, T.  s. 733. 
1404

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 224. Bu silsileler için tezin hocaları kısmına bakınız. 
1405

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 16, 18, 23, vd. 
1406

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 13, 15, 23, vd. 
1407

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 24, 28, 37, vd. 
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el-Kebîr (v. 217/832)
1410

, HiĢam b. Ubeydullah (v. 221/836)
1411

, Ġbn Semâa (v. 

233/848)
1412

, BiĢr b. Velid (v. 238/853)
1413

, Nusayr b. Yahya (v. 268/881)
1414

, eserde 

imamlardan yapılan nakillerde adı geçen âlimlerden bazılarıdır. 

Muhtelifü‟r-Rivâye‟de Kerhî‟nin (v. 340/952) ve Ebû Cafer el-Hindüvânî‟nin 

(v./) adı geçer.
1415

 Mukaddimetü‟s-Salat‟da ise Kerhî‟nin (v. 340/952) 

Muhtasar‟ından Ebû Yusuf‟un Kitâbü‟l-Emâlî‟sinden ve Tahâvî‟nin (v. 321/933) 

“kitab”ından bahsetmiĢtir.
1416

 Bu bahsedilen kitap onun Muhtasar‟ı olmalıdır. 

Ebü‟l-Leys‟in Tefsir‟inde anlaĢılması güç bazı kelimelerin manaları ve 

ayetlerin tefsirleri, Hz. Peygamber‟in (sas) hadisleri ve sahâbenin ve tâbîûnun tefsire 

dair görüĢleriyle açıklanmıĢtır. Ġbn Abbas‟ın, Ġbn Mesud‟un yanı sıra, Mücahid b. 

Cebr‟in (v. 103/721)
1417

 Dahhak b. Müzâhim‟in (v. 105/723)
1418

 Katâde‟nin (v. 

107/725)
1419

 Hasanü‟l-Basrî‟nin (v. 110/728)
1420

 Süddî el-Kebir‟in (v. 127/745)
1421

 

Ġbn Sâib el-Kelbî‟nin (v. 146/763)
1422

 ve Mukâtil b. Süleyman‟ın (v. 150/767)
1423

 

tefsirlerinden hadisler rivayet edilmiĢtir. Bu Ģahısların yazılı birer tefsirleri de vardır, 

rivayetleri Ģifahî olarak da nakledilmiĢtir. 

Ġsrâiliyat‟tan olan rivayetleri bazı sahâbenin rivayetleri ile aktarmıĢtır. Bu 

rivayetleri Ġbn Abbas, Vehb b. Münebbih (v. 114/732)
1424

, Kelbî (v. 146/763), Süddî 

(v. 127/745) gibi tefsir ve tarih âlimleri mürsel hadis olarak da rivayet etmiĢ 

olabilirler ilgili kitaplardan da nakletmiĢ de olabilirler. Ebü‟l-Leys, senedsiz ve son 

râvînin adı ile aktardığı bu rivayetlerin sıhhati ile ilgili değerlendirme yapmamayı 

tercih etmiĢtir.  

                                                                                                                                                                     
1408

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 25, 62, vd. 
1409

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 21, 22, 27, vd. 
1410

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 44, 103, vd.  
1411

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 22, 25, 32, vd. 
1412

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 15, 17, 23, vd. 
1413

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 81, 85, 88, vd. 
1414

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 23, 38, vd. 
1415

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 85. 
1416

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 10, 12. 
1417

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 78, 83, vd. 
1418

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 105, 114, vd. 
1419

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 98, 103, 111, vd. 
1420

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 124, 128, vd. 
1421

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 100, vd. 
1422

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 79, 84, vd. 
1423

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 91, 109, vd. 
1424

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 129, vd. 
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Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde her camide bir kütüphane bulunduğu, 

Sâmânî sarayının da civar Ģehirlerden gelenleri bile ağırlayan büyük bir 

kütüphanesinin olduğu bir kere daha hatırlanmalıdır.
1425

 Bu durumun müellifin bir 

takım kitaplara ulaĢmasını kolaylaĢtırmıĢ olması mümkündür.  

2.6. Bazı Hadis Istılahlarını Kullanımı 

2.6.1. Hadis Eser Haber Kavramları 

Mütekaddimûn muhaddislerce “hadis” terimi ile “sünnet” terimi,  aynı 

anlamda kullanılmıĢtır.
1426

 “Hadis” terimi ise ilk bir buçuk asırdan sonra, sünnet 

uygulamalarının kayda alındığı sıralarda, sünnetin biçimsel bir kalıp olarak “sözlere” 

dökülmüĢ ifadelerine isim olarak verilmiĢtir.
1427

  

Hanefî usulcüler erken dönemde “sünnet”in Hz. Peygamber‟in (sas) hem 

sözlerini ve hem de fiillerini kapsadığını düĢünmektedirler.
1428

 Özellikle re‟y 

taraftarları, Hz. Peygamber‟in (sas) otoritesini ifade etmek için “hadis” yerine 

“haber” veya “sünnet” terimlerini kullanmıĢlardır. Bu konuda etimolojik uzun 

tahliller bir yana son kertede “hadis” ile “sünnet” birbiri yerine kullanılan iki 

terimdir.
1429

 Birbirinden tecrit edilmeleri zor olan bu iki kavramı, zâhid ve sûfîler de 

genellikle eĢ anlamlı olarak kullanmıĢlardır.
1430

 

“Hadis” kelimesinin, sözlükteki anlamlarından birisi, “söz ve konuĢmadır”. 

Bu tanıma göre “hadis” kelimesi sadece, Hz. Peygamber‟e ait “sözleri” ifade 

etmektedir.
 1431

 Terim olarak ise “Söz, fiil, yaratılıĢ veya huyla ilgili bir vasıf olarak 

Hz. Peygamber‟e (sas) nispet edilen her Ģeydir.” Ģeklinde tarif edilir. 

                                                           
1425

  Detaylar için ilk bölüme bakınız. 
1426

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 121; Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Istılahları, (trc. M. YaĢar 

Kandemir), ĠFAV Yayınları, Ġstanbul 2007, s. 3-8; Yusuf el-Karadâvî, Sünneti Anlamada 

Yöntem, s. 28-29; Canan, Hadis Usulü, s. 417. 
1427

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 120; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 110. 
1428

  ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, s. 36. 
1429

  Bu konudaki geniĢ açıklamalar muhtelif usul eserlerinde vardır. Mesela, Subhî es-Sâlih, Hadis 

Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s.3-8; Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 121, 403; Muhammed Ebû 

Zehv, Hadis ve Hadisçiler, s. 29-40; Canan, Hadis Usulü, s. 418-419. 
1430

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 98. 
1431

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 120. 
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Subhî es-Sâlih “haber” ile “hadisin” çoğu zaman eĢ anlamlı olarak 

kullanılmasını doğru bulduğunu söyler. Ona göre tahdis, ihbar anlamına geldiği için, 

hadis ile haberin aynı anlamda kullanılması, hadis ile sünnetin aynı anlamda 

kullanılmasından daha uygundur. Çünkü “Hz. Peygamber‟in (sas) hadisi” dendiğinde 

bundan maksat ona kadar ulaĢan haberdir.
1432

 Haber, metin eksenli, hadis ise sened 

eksenli bir tariftir.
1433

  

Eğer “hadis” kelimesinden kastedilen, Hz. Peygamber‟in (sas) söz fiil ve 

takrirleri ise o zaman terim, “sünnet” teriminin karĢılığı olur. Eğer “hadis” terimi ile 

sadece Hz. Peygamber‟den (sas) değil, sahâbe ve tâbiûndan nakledilen sözler de 

kastedilmiĢse o zaman terim, “haber” kelimesinin müradifidir.
1434

  

Hadis ıstılahı olarak “haber” çoğu zaman hadisle eĢ anlamlı olarak, “Hz. 

Peygamber‟den, (sas) sahâbeden, tâbîûn ve daha sonrakilerden nakledilen bilgi” 

anlamında kullanılmıĢtır.
1435

  Bununla birlikte “hadisi”, sadece Hz. Peygamber‟den, 

(sas) “haberi” ise baĢkalarından da nakledilen sözler olarak değerlendirenler de 

vardır.
1436

 “Haberi” çoğunlukla tarihî hadiselerin nakline, “hadisi” ise Hz. 

Peygamber‟le (sas) ilgili nakillere hasredenler de olmuĢtur.
1437

  

“Eser” terimi ise nesiller boyu aktarılan bilgi, anlamında daha geniĢ mana ile 

kullanılmıĢ, tâbiûndan sonraki âlimlerin fiil ve görüĢlerinin aktarıldığı kitaplara 

“âsâr” denmiĢtir. Sahâbe ve tâbîûn sözlerinin Hz. Peygamber‟in (sas) sözlerinden 

izler taĢıdığına inanıp kitaplarına alan ulema, farklı bir terim kullanmak suretiyle 

merfû hadisler ile diğerlerini ayrıĢtırmıĢtır.
1438

 Hadislerin dıĢında tarih, tefsir, ahkâm, 

                                                           
1432

  Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 8; Kâsımî, Muhammed Cemâlüddîn b. 

Muhammed Saîd ed-DımaĢkî (v. 1866-1914) , Kavâidü‟t-Tahdîs min Fünûni Mustalahi‟l-Hadis, 

(thk. Muhammed Behcet el-Baytâr), Darü‟n-Nefâis, Beyrut, 1993, s. 61. 
1433

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 140. 
1434

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 121. 
1435

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 118; Yücel, Hadis Usulü, s. 106; Mehmet Emin ÖzafĢar, Hadisi 

Yeniden DüĢünmek, Fıkhî Hadisler Bağlamında Bir Ġnceleme, 3. Baskı, Otto Yayınları, Ankara, 

2015, s. 39. 
1436

  Kâsımî, Kavâidü‟t-Tahdîs, s. 62. 
1437

  Ġbn Hacer, Ebü‟l-Fadl, ġihâbüddîn Ahmed b. Ali el-Askalânî, (v.852/1449), Nüzhetü‟n-Nazar fi 

Tavdîhi Nuhbetü‟l-Fiker, (thk. Muhammed Nezzar Temîm), Dâru‟l-Erkam b. Ebî Erkam, Beyrut, 

1994, s. 155; Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 20; Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 118; Canan, Hadis 

Usulü, s. 421.  
1438

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 102. 
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itikad, ahlak gibi konulardaki rivayetler de “âsâr” tabiri altında hadis kategorisinde 

mütalaa edilmiĢtir.
1439

  

Zâhid ve sûfîler ise “hadis” kelimesini mutlak olarak her söz ve haber için 

kullanmaktadırlar. Kendilerine ilham edilen bazı haberlerin “hadis” adıyla rivayet 

edilmesinin sebebi de bu olmalıdır.
1440

 ġia ise “hadis” veya “sünnet” yerine “ahbâr” 

kavramını tercih etmektedir.
1441

 

Muhaddisler nezdinde hadis, haber ve eser kelimeleri birbirinin yerine 

kullanılsa da
1442

 bu kelimeler arasında ayırım yapanlar da olmuĢtur. Bunlar 

sahâbenin ve tâbiûnun söz, fiil ve takrirlerine “eser” ve “haber”
1443

, Hz. 

Peygamber‟den (sas) gelen her türlü bilgiye ise “hadis” demiĢlerdir. Ancak Horasan 

fakihlerinin bu terimleri kullanımı farklıdır. Onlar, “merfû hadis” anlamında sadece 

Hz. Peygamber‟den (sas) gelen rivayetlere “haber” demiĢler, diğer mevkûf ve maktû 

rivayetlere ise “eser” demiĢlerdir.
1444

 Zaten Mâverâünnehirli Hanefî ulemanın 

çoğunun da pratikte “hadis”, “eser” ve “haber” gibi kavramların hepsini “hadise” 

delalet etmek üzere kullandıkları görülmektedir.
1445

 

Hadis veya hadis ilimlerini kastetmek üzere kullanılan kelimelerden biri de 

“ilim” kelimesidir. Bu kavramın Ġslâm ilim tarihi sürecinde farklı anlamlarda 

kullanıldığı görülmektedir. Erken dönemde, hadisin de içinde bulunduğu “aktarılan 

bilgi” anlamında kullanılmıĢtır. Daha sonraları “mutlak bilgi” veya “bilim” anlamına 

kaymıĢtır. “Re‟y” ise hadisi de kapsayan nakledilen bilginin insanların özel Ģartlarına 

uygulanması anlamında “fıkıh”la aynı anlama gelmektedir. Yani erken dönemde Hz. 

Peygamber‟den (sas) ve sahâbeden gelen bilgiler, tâbîûnun dinî uygulamaları, “ilmi”, 

                                                           
1439

  Polat, Metin Tenkidi, s. 103. 
1440

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 113. 
1441

  Yücel, Hadis Usulü, s. 107. 
1442

  Râmhürmüzî, el-Muhaddisü‟l-Fâsıl, s. 533; Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, I, 42; Aydınlı, Hadis 

Istılahları Sözlüğü, s. 72, 91, 93; Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 9; 

Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 121. 
1443

  Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 155; Yücel, Hadis Usulü, s. 108.  
1444

  Ġbnü‟s-Salâh, Ulûmü‟l-Hadis, s. 34; Kâsımî, Kavâidü‟t-Tahdîs, s. 61; Koçyiğit, Hadis Istılahları, 

s. 102; Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 91. 
1445

  Kâsımî, Kavâidü‟t-Tahdîs, s. 61;  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 171; Kahraman, Mâtürîdîlikte 

Hadis Kültürü, s. 32-33.  

Kâsımî (1866-1914), Horasan fakihlerinin terimlerde yaptıkları ayrıma rağmen zikri geçen 

kavramların genellikle eĢ anlamda kullanıldığını ve teoride ayrılsalar da bu durumun pratiğe 

yansımadığını belirtmiĢtir. 
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bu bilgilerin âlimler tarafından yapılan yorumları ise “fıkhı” oluĢturmuĢtur.
1446

 Hicri 

III. asırdan itibaren Ġslâm âlimleri, iki gruba ayrılmıĢtır: Bir tarafta “ehl-i hadis ve 

eser”, diğer tarafta ise “ehl-i fıkıh ve nazar” vardır.
1447

 

Ebü‟l-Leys, bir muhaddis gibi, hadisin usulüne dair görüĢlerini serdettiği özel 

bir eser telif etmemiĢtir. Onun bu husustaki görüĢleri eserlerinde yeri geldikçe 

açıklanmıĢtır. Onun “hadis” “eser” ve “haber” kelimelerine verdiği mananın 

anlaĢılması için eserlerine bu amaçla detaylı olarak bakmak gereklidir.  

Ebü‟l-Leys, usule dair bazı teknik bilgileri ele aldığı Bustân‟ın giriĢ yazısında 

ihticac etmek üzere “Kitab‟ı”, “ahbârı”, “nazarı”, ve “âsârı” kullandığını 

belirtmiĢ, “ahbâr” ve “âsârı” farklı iki bilgi çeĢidi için kullanmıĢtır. 
1448

 Daha önce 

geçtiği üzere Büstân‟da Hz. Peygamber‟in (sas) ilmi yazmaya izin verdiği-vermediği 

rivayetlerin nakledildiği bölümlerde “ilim” kelimesine “hadis” veya “hadis ilimleri” 

anlamını “fetva” kelimesine ise “fıkıh ilimleri” anlamını verdiği anlaĢılmaktadır.
1449

 

Dolayısı ile “ilim” kelimesinden hadisler/haberler/eserler ve hadis ilimleri veya daha 

geniĢ anlamı ile hadisin de içinde bulunduğu “nakledilen her türlü bilgi”, “fetva” 

kelimesinden ise “fıkıh (ve/veya re‟y)” anlaĢılmaktadır. Yani Ebü‟l-Leys‟in 

ifadelerinde “nakledilen bilgiler” ilmi oluĢtururken âlim kiĢilerin bu bilgilerden 

çıkarım yapmaları ve uygulamada bir tutuma çevirmek üzere yorumlamaları ise 

“fetvadır”.  

Ebü‟l-Leys “hadis” kelimesine genel anlamda “birilerinin sözü-konuĢma” 

anlamını vermiĢtir. Bustân‟da “Haddü‟l-Kelâm Hakkında” adı ile açtığı baĢlıkta 

geçen “hadis” kelimesi, geçtiği konu bağlamında “kelâm/söz” manasında 

anlaĢılmaktadır. Çünkü tavsiyenin hemen arkasından ehl-i kitabın okuduklarını da ne 

yalanlamamanın ve ne de doğrulamamanın emredildiği hadis-i nebevîyi 

zikretmiĢtir.
1450

 ġöyle ki: 

“Akıllı bir kimseye düĢen, bir söz (hadis) iĢittiği zaman kulağı ile iĢitmedikçe 

ona yalandır veya doğrudur dememektir. Çünkü yalan dese doğru çıkabilir, doğru 

                                                           
1446

  Ġlhan Kutluer, “Ġlim” , DĠA, XXII, 109; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 69, 71, 118. 
1447

  Hattâbî, Meâlimü‟s-Sünen, I, 3; Görmez, Metodoloji Sorunu, s. 44. 
1448

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 701. 
1449

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, 10, 14, T.  s. 706, 710, 716. 
1450

  Buhârî, Ġtisâm 25, Tevhid 51; Abdurrezzâk, Musannef, VI, 111. 
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dese yalan çıkabilir. En iyisi “Bu söz (hadis) bana ulaĢmadı o sebeple bilmiyorum.” 

demesidir.
1451

  

“Hasan el-Basrî Ömer b. Hattab‟dan Ģöyle rivayet etti: Ömer Ģöyle dedi: “Ya 

Resûlullah! Yahudi ve Hristiyanlardan bazı insanlar  bir Ģeyler   يحدثون باحاديث

anlatıyor. Onları yazalım mı? Yüzüme bir baktı da kızdığını anladım ve bana 

“Yahudi ve Hristiyanlar gibi tehevvük içinde misiniz? Size tertemiz saf bir inanç 

gelmiĢtir. Eğer Musa (as) Ģimdi dönse gelse o da bana tabi olur.” dedi. Hasan‟a 

“tehevvük” nedir?” diye soruldu. “Aklı kafası karıĢık, tereddüt eden” diye cevap 

verdi.”
1452

 

Ebü‟l-Leys‟in kelimeye özellikle Hz. Peygamber‟in (sas) sözü-konuĢması 

anlamını verdiği de olmuĢtur. “Ġlmin yazılmasına cevaz verenler, Ebû Hureyre‟den  

rivayet edilen “Benden daha çok hadis anlatan yoktur. Sadece Abdullah b. Amr… 

Çünkü o yazardı ben yazmazdım” rivayetini
1453

 hüccet edinirler.” Abdullah b. 

Amr‟dan gelen bir hadiste Abdullah, “Ya Resûlallah senden dinlediğimiz hadisleri, 

her halde, sen öfkeliyken veya neĢeliyken de söylediğin gibi yazayım mı?” diye 

sordu, o da “evet, çünkü ben her halde hakkı söylerim,” diye cevap verdi.” 

buyrulmuĢtur.
1454

  

Onun aktardığı bazı rivâyetlerde sahâbenin de kelimeyi söz/konuĢma 

anlamında kullandığı anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys, Abdullah b. Mes‟ud‟dan  

mevkûfen naklettiği bir rivayette  onun “Sözün (hadisin) en doğrusu Allah‟ın (cc) 

kelâmıdır, sözün (hadisin) en Ģereflisi de Allah‟ın (cc) zikridir.”
1455

 dediğini 

aktarmaktadır.  

“Ġbn Abbas bir gün kendisine oruç hakkında soran birine Ģöyle dedi:  

“Dinle! Sana yanımda gizli hazine gibi duran bir hadis aktaracağım: احدثك"

 Bu ifadenin devamında da Ġbn Abbas‟tan  mürsel olarak gelen bir hadisi ”…حديثا"

zikretmiĢtir.  

                                                           
1451

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 73, T.  s. 819. 
1452

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 710. 
1453

  Buhârî, Ġlim, 39; Tirmizî, Ġlim, 12. 
1454

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 710. 
1455

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 111, T.  s. 160. 
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“Zâhidlerden biri Ģöyle söyledi: “…Size, bana faydalı olan bir sözü 

söyleyeyim/aktarayım! ( ثا ""الا احدثكم حدي  ) Belki size de faydalı olur…” Zâhid “bir 

hadis aktarmak üzere” Ata b. Ebi Rebah‟ın bir sözünü aktarmıĢtır.
 1456

 Bu durumda 

“hadis” kelimesi “söz-konuĢma” anlamında kullanılmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys‟in Bustân‟da hadisin mana ile rivayetini ele aldığı bölümde 

“hadis” kelimesine “Hz. Peygamber‟in (sas) sözü” anlamını verdiği 

anlaĢılmaktadır.
1457

 Tefsirinde ise “Bize filancanın tahdis ettiği bir haberde rivayet 

olundu ki...” Ģeklinde bir kullanımı görünmektedir.
1458

 

Fetva vermeye delil olarak zikrettiği bir hadisten sonra “Bu hadis Ģu Ģu 

konuya delildir. Haber aynı zamanda Ģu Ģu konuya da delildir.” diyerek aynı cümle 

içinde hem haber hem hadis tabirini kullanmıĢtır.
1459

 

Ebü‟l-Leys, Bustân‟da, Arapça öğrenmenin gerekliliğinden bahsederken 

bunun “ahbârın manasını kavramakta” gerekli olduğunu söylemiĢtir.
1460

 Bahsedilen 

“ahbârın” çoğunun Arapça olduğu düĢünülürse onun haber/ahbâr kelimesini merfû, 

mevkûf, maktû hadisler, hakîm zatların sözleri, Ġsrâiliyat haberleri ve hatta ehl-i 

kitaptan alıntılar için bile kullandığı anlaĢılır. O halde “haber” kelimesine genel 

anlamda “rivayet” Ģeklinde anlam verdiği düĢünülebilir. Dolayısı ile ona göre 

herhangi bir Ģey hakkında bilgi veren her türlü nakil, “haber”dir.  

Ebü‟l-Leys, Nisa sûresinin seksen üçüncü ayetinin tefsirinde “Bu âyet 

Kitab‟dan ve haberden hüküm çıkarmanın caiz olduğuna delildir. Çünkü Allah Teâla 

(cc) Rasulullah‟ın (sas) ve ilim ehlinin kabul ettiği Ģeyden hüküm çıkarmaya cevaz 

vermiĢtir.” Ģeklinde bir açıklama yapar. Açıklamadan “kitap” diye bahsedilenin 

Kur‟an, “haber” diye bahsedilenin de Hz. Peygamber‟in (sas) de aralarında olduğu 

ilim sahiplerinin sözleri ve görüĢleri olduğu anlaĢılmaktadır. Zira aynı ayette “ulu‟l-

emr” diye bahsedilen kiĢilere “mesela Ebû Bekr, Ömer, Osman ve Ali gibi” diyerek 

hilafet sahibi sahâbîleri örnek göstermiĢtir. Devamında istinbata yetkili olanların -

                                                           
1456

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 150, T.  s. 222. 
1457

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 13, T.  s. 713. 
1458

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 72. 
1459

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 10, T.  s. 713. 
1460

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 33, T.  s. 751. 
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yani ulü‟l-emrin- “ehlü‟l-ilim” olduğunu da belirtmiĢtir. Buradan onun sahâbenin 

sözlerine de ilim ehlinden olanların sözlerine de “haber” dediği anlaĢılmaktadır.
1461

  

Aynı Ģekilde bir sahâbîden aktardığı rivayetin sonrasında “Bu haber 

tebessümün mubah olduğuna delildir.” diye açıklama yapmıĢtır.
1462

  

Mirac ile ilgili merfû bir rivayetin baĢında “Resûlullah‟dan gelen bir haberde 

rivayet edildi ki… ” ifadesi geçer. Buharî ve Müslim‟de de geçtiği bilinen bu rivayet 

için
1463

 “haber” kelimesi kullanılmıĢtır.
1464

 Yine bir hadis aktardıktan sonra “Bu 

haber Rasülullah‟dan merfû olarak rivayet edildi.” diyerek merfû bir hadise 

“haber” demiĢtir.
1465

  

“Kitapta ve haberde meĢhur olan budur”
1466

 Ģeklindeki bir kullanımda da 

“haber” lafzından “sünneti aktaran rivayetleri” kast ettiği anlaĢılmaktadır. Yine 

merfû bir hadisten sonra “Bu haber ile kıyası terk ediyoruz.”
1467

 veya “Bu, garib 

haberdir ve kıyasa muhalif olduğu için reddedilir veya baĢka bir anlama 

hamledilir.”
1468

 ifadeleri ile fıkhî usul kurallarına vurgu yapmıĢtır. 

ifadesi ise, (manadaki fail Allah‟tır. (cc)) "خبر عسي كما اخبرتك وانبئتك في القرأن "
1469

 

geçmiĢ peygamberlerin hikâyelerine “haber” dediğinin bir örneğidir. Ayrıca bu 

örnekte “haber” ve “nebe” kelimelerini de yan yana kullandığı görülmektedir. 

Aslında o,  “nebe” kelimesine “haber” manası vermiĢtir.
1470

 Bunun gibi eski 

peygamberlerin hikâyelerine “haber” denilen baĢka örnekler de vardır. 

Müellif, miras hükümleri ile ilgili sahâbenin muhtelif rivayet ve görüĢlerini 

açıkladıktan sonra bu hükümlerin " الآثار عن رسول الله " diye ifade ettiği Hz. 

Peygamber‟in (sas) merfû ve sahih rivayetlerinden çıkarıldığına iĢaret etmektedir. 

Yani Hz. Peygamber‟in (sas) sözleri için “eser/âsâr” ifadelerini de 

kullanmaktadır.
1471

 Ayrıca “eser” ile “kıyasın” terk edildiği ifade edilirken Hz. 

                                                           
1461

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 372. 
1462

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 139, T.  s. 204. 
1463

  Buhârî, Bedü‟l-Halk, 10. 
1464

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 335. 
1465

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 141, T.  s. 207. 
1466

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 783. 
1467

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 345. 
1468

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 358. 
1469

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 275, Al-i Ġmran, 3/62. 
1470

  Enam, 6/33. 
1471

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 337. 
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Peygamber‟den (sas) gelen rivayet zikredilmiĢtir.
1472

 “Eser” kavramı “haber” ile bir 

arada kullanıldığında sahâbe kavlini ifade etmektedir. Nitekim eser ile Hz. Ali‟nin  

sözünden, haber ile de Hz. Peygamber‟in (sas) sözünden bahsettiği bir yerde “Haber 

ile tearuz eden bir eser veya kıyas doğru olmaz.” kâidesini zikretmektedir.
1473

  

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys, bu üç terimi birbiri yerine kullanmıĢtır. 

Eserlerinde bunun daha pek çok örneğini bulmak mümkündür. Bu, Hanefî geleneğin 

uyguladığı bir kullanımdır.
1474

 Onun kelimelere verdiği ıstılahî anlamların Horasan 

fakihlerinin verdiği anlamlarla örtüĢtüğü, “hadis” kelimesini genelleĢtirip “konuĢma” 

anlamında kullanmasından, haber ve eser kelimelerini özelleĢtirmesinden 

anlaĢılabilmektedir.  

Ancak bu kelimelerin rivayetlerin kaynağı veya sıhhati ile ilgili olup 

olmadığını ortaya koymak gereklidir. Bu noktada Hanefî geleneğin merfû hadislere 

“haber” dediğinin bunun sebebinin de habere bilgi kaynağı olarak değer vermeleri 

olduğunun hatırda tutulması uygundur.
1475

  

2.6.2. Merfû Mevkûf Maktû Kudsî Hadis 

Usul âlimleri, mervî üzerinde konuĢurken bu rivayetin kaynağını da 

önemsemiĢlerdir.  Bunun için hadisi kaynağı açısından, merfû, mevkûf ve maktû 

olmak üzere üç kısma ayırmıĢlardır. Bir de buna kudsî hadisi eklemiĢlerdir. 

Genellikle hadis terimi mutlak olarak kullanıldığında onunla Hz. 

Peygamber‟e (sas) izafe edilen söz, fiil ve takrirler kastedilir. Bu Ģekilde olan hadise 

de “merfû hadis/haber” denir.
1476

 Merfû haber, senedinin durumundan bağımsız 

olarak Hz. Peygamber‟e (sas) açıkça veya hükmen nispet edilebilir.
1477

 Sahâbîye 

izafe edilen söz, fiil ve takrirlere
1478

 ve bunlarla ilgili haberlere
1479

 de “mevkûf 

hadis/haber” denir. “Maktû haber” ise tâbîûndan birine ait olduğu söylenen söz, fiil 

                                                           
1472

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 624. 
1473

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 243. 
1474

  Kâsımî, Kavâidü‟t-Tahdîs, s. 61. 
1475

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 133. 
1476

  Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 545; Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 129.  
1477

  Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 545. 
1478

   Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 573; Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 129. 
1479

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 181. 
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ile bunlarla ilgili haberlere denir.
1480

 Kudsî hadis, “Allah tarafından vahiy, ilham, 

rüya gibi değiĢik bilgi edinme yolları ile anlamı Hz. Peygamber‟e (sas) bildirilen, 

onun tarafından kendi ifade ve üslubu ile Allah‟a nispet edilerek rivayet edilen, 

Kur‟an‟la herhangi bir ilgisi bulunmadığı gibi icâz vasfı da olmayan hadistir.” 

Ģeklinde tanımlanır.
1481

 Bir terim olarak, VI./XII. yüzyıldan itibaren bu konuda 

yazılmaya baĢlanan derleme çalıĢmalarından sonra ortaya çıkmıĢtır.
1482

 

Hadis usulü açısından merfû hadis için geçerli olan birçok kural, mevkûf 

hadis için de geçerlidir.
1483

 Hüküm açısından merfû bir hadis sahih, hasen, zayıf ve 

mevzû olabileceği gibi mevkûf hadis de bu vasıfları taĢıyabilir. Ayrıca merfû hadis 

gibi muttasıl veya münkatı da olabilir. Mevkûf hadis, merfû hadisten farklı olarak 

sadece sarahaten mevkûf olabilir. Yani hükmen mevkûf diye bir Ģey yoktur.
1484

 

Hadislerin kaynağı,  kim tarafından söylendiği, -ister merfû ister mevkûf veya 

maktû olsun- önemlidir. Zira bu rivayetlerle durumuna göre ihticac ve istinbat 

yapılmaktadır. 

Ehl-i re‟y tavrını sistemleĢtiren Hanefî mezhebinde, sünnetin tespitinde 

öncelikle Kur‟an ve merfû hadisler ve sonra mevkûf ve maktû hadisler dikkate 

alınmıĢtır.
1485

  

Ebü‟l-Leys‟in de eserlerinde merfû, mevkûf ve maktû haberlerin çok 

miktarda ve fıkhî bir tertip içinde karıĢık olarak bulunduğu gözlenmektedir. Hz. 

Peygamber‟in (sas) sünnetini sonraki nesillere taĢıdığına inandığı mevkûf ve maktû 

rivayetleri de sünnet kapsamında değerlendirdiği için, onun eserlerinde her üç türden 

de rivayetler yer almıĢtır. Ancak özellikle tefsirinde maktû haberlere daha çok yer 

verdiği görülmektedir.
1486

 ġifahî olarak naklettiği senedli hadislerde de merfû ve 

mevkûf olanlar vardır. 

Ebü‟l-Leys, yazılı kaynaklardan aktardığı rivâyetlerde çoğunlukla sened 

zikretmediği halde, merfû haberler için kısa da olsa sened zikretmiĢ, en azından 

                                                           
1480

  Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 594; Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 139. 
1481

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 123. 
1482

  Hayati Yılmaz, “Kudsî Hadis”, DĠA, XXVI, 318. 
1483

  Ġbn Hacer, Nüzhetü‟n-Nazar, s. 574. 
1484

  Çakan, Hadis Usulü, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2010, s. 102. 
1485

  ÖzĢenel, Hanefî Hadis AnlayıĢının TeĢekkülü, s. 19-22; Yücel, Hadis Usulü, s. 102.  
1486

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 198. 
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hadisin merfû olduğunu " روي عن رسول الله " ifadesi ile belirtmiĢtir. Böylece rivayet 

sıygası ile haberin merfû olduğuna dikkat çekilmiĢ olmaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟in tefsirinde sahâbeden aktardığı mevkûf rivayetlerin önemli bir 

kısmı, Abdullah b. Mes‟ud  ile Abdullah b. Abbas‟tan  gelen rivayetlerdir. Bunun 

dıĢında mevkûf rivayetler için sahâbî adını genelde zikretmiĢ, hiç isim vermeden 

rivayet naklettiği de olmuĢtur. Bazen de mevkûf olarak naklettiği haberin arkasında 

“…bu merfû da rivayet edildi…” Ģeklinde açıklamalar yapmıĢtır.
1487

 Bu 

açıklamalarda da iki rivayet arasındaki ziyadeleri belirtmiĢtir: “ Bu haber Ģu ziyade 

ile merfû olarak da rivayet edildi.” “BaĢka bir haberde Ģu ziyade var.”  gibi.
1488

 

Hadisin farklı tariklerini zikrettiği durumlarda birinci zikredilen hadisin arkasından 

“…bu manada bir hadis filan sahâbîden  rivayet edildi. Aynı hadisi filanca da 

Nebi‟den rivayet etti…” diyerek belirtmektedir. 
1489

 Eğer zikrettiği mevkûf hadislerin 

sahâbî râvîsi farklı tariklerde ihtilaflı ise onu da belirtir ve tüm muhtemel râvîleri 

sayar: “…Ebû Derda‟dan rivayet edildi, bazı haberlerde Ebû Zer‟den bazılarında da 

Selman Farisî‟den rivayet edildi. Ama en bilineni Ebû Zer olduğudur…” gibi.
1490

 

Tüm bu tarikleri zikretmesi, onun zikretmediği senedlere vakıf olduğuna da bir 

delildir.
1491

 

Ebü‟l-Leys de diğer Hanefî ulema gibi mevkûf hadisi ihticac için kullanır 

ancak bu durumda sahâbînin kim olduğunun bilinmesi gereklidir. Bustân‟da kırmızı 

elbise giymenin hükmü ile alakalı Ģunu söylemiĢtir:  

“Bu hususu bazıları mekruh saydı, bazıları ise cevaz verdi. Birinci görüĢ 

daha sahihtir. Bu Ebû Hanîfe‟nin görüĢüdür. Biz de onu alırız. Sahâbenin kırmızı 

giydiği hakkındaki rivayetler bizi bağlamaz çünkü bu rivâyetlerdeki sahâbîlerin kim 

olduğu belli değildir. Oysa Hz. Ömer ve Hz. Ali‟den kırmızı giymenin yasak 

olduğuna dair rivayetler gelmiĢtir. Tutulması gereken yol budur.” 
1492

 

                                                           
1487

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 84, 141, 411, T.  s. 118, 207, 616; a. mlf. Bustânü‟l-Ârifîn, 

Ar. s. 16, 80, T.  s. 718, 831; a. mlf. Tefsir, II, 519. 
1488

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 84, 98, T.  s. 118, 140. 
1489

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 197, 242, T.  s. 293,359. 
1490

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 22, T.  s. 24. 
1491

  Ebü‟l-Leys‟in mevkûf hadisleri kullanımı ile ilgili olarak bknz. Halil Kaya, “Ebü‟l-Leys es-

Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf Rivayetlerin Değerlendirilmesi.” 
1492

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 47, T.  s. 775. 
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Ebü‟l-Leys, tâbîûndan da pek çok alıntı yapmıĢtır. Ancak onun tâbîûnun 

görüĢlerini mutlak kabul etmediği anlaĢılmaktadır. Eğer ayetlerin tefsirinde veya 

fıkhî konularda yer verdiği sahâbe ve tâbîûn sözlerinde ihtilaf varsa bu ihtilafı belirtir 

ve görüĢler arasında tercihlerde bulunur. Maktû hadisleri, “Bu mana, haberde gelen 

manaya uygundur.” ifadesi ile Hz. Peygamber‟in (sas) merfû haberlerine arz 

etmiĢtir.
1493

 

Kudsî hadislerin metinlerindeki ifade ve üslup, nebevî hadislerle hemen 

hemen aynıdır.
1494

 Zaten onun yaĢadığı dönemde kudsî hadis terimi de henüz 

geliĢtirilmemiĢtir. Bazen Ġsrâilî rivayetler, kudsî hadisler olarak zikredilmiĢtir. “Bazı 

ehl-i Kitab‟dan Allah Ģöyle dedi:” gibi.
1495

 

Ebü‟l-Leys, sahâbe ve tâbîûn sözlerinin dıĢında rivayet ettiği hikmetli 

sözlerin baĢında hiçbir sened zikretmemiĢ sadece sözün sahibini zikretmiĢtir.
1496

 Bu 

onun hikmetli sözleri sadece vaaz sadedinde zikrettiğini, kimin söylediğinden ziyade 

ne söylendiğini önemsediğini göstermektedir. Daha çok meĢhur sûfîlerden aktarılan 

bu sözler, çoğunlukla mev‟iza niteliğinde olup kesin dinî hüküm bildirmekten ziyade 

erdemli davranıĢları öğütlemektedir. Ayrıca din ve ahlâk algısına sûfîyane bir üslupla 

farklı bir açıdan bakmayı da öğretmektedir. Bu sözlerin aktarılması, Ebü‟l-Leys‟in 

fakih kimliğinden ziyade ahlâkçı ve eğitimci yönü ile ilgili olduğu gibi Belh 

meĢâyıhının da ayırt edici bir özelliğidir.
1497

 

2.6.3. Mütevâtir MeĢhur Âhad Haber 

Ġslâm bilgi teorisinin önemli kavramlarından biri olan mütevâtir terimini ilk 

kullananlar kelâm ve fıkıh usulcüleridir.
1498

 Kelâm usulcülerine göre mütevâtir 

haber, haber-i sadıktır ve kesin bilgi ifade eder.
1499

 Muhaddislerin mütevâtir 

kavramıyla ilgilenmesi ise daha geç zamanlardadır. Nitekim erken dönem hadis 

                                                           
1493

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 21, T.  s. 23. 
1494

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 69, 78, 174, 178, 231, vd, T.  s. 97, 110, 258, 264, 344, vd. 
1495

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 60, 253, 406, T.  s. 82, 375, 608, 
1496

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 99, 116, 174, T.  s. 143, 168, 258, vd. 
1497

  Kutlu, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, s. 107. 
1498

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 23, 71, 78, vd. 
1499

  Serahsî, Usul, I, 283; Yücel, Hadis Usulü, s. 194. 
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usulü yazarları içerisinde mütevâtir kavramına yer veren tek hadis âlimi, Hatîb el-

Bağdâdî‟dir. (v.463/1071)
1500

  

Hz. Peygamber‟in (sas) verdiği haberin onu doğrudan duymayanlar için kesin 

bilgi kaynağı olması için mütevâtir olması Ģarttır. Mütevâtirin anlamı, hadisin Hz. 

Peygamber (sas) tarafından söylendiği konusunda hiçbir kuĢku bulunmamasıdır. 

Mütevâtir olarak nakledilen hadisler ondan bizzat duyulmuĢ sözler gibidir.
1501

 Bu 

haberlerin inkârı insanı küfre götürür.
1502

 Dolayısı ile mütevâtir haberlerde ne senede 

ne de sened araĢtırmasına ihtiyaç yoktur.
1503

 Hanefîler Ġslâm‟ın temel kurallarının 

(inanç ve ibadet esaslarının) sübutu için mütevâtir habere itimat ve itibar 

etmiĢlerdir.
1504

 Hanefî fıkıhçılara göre, sıhhati kesin olan bilginin ve mütevâtir 

haberin de bağlayıcılığı kesindir.
1505

 

Tevâtür derecesine ulaĢmayan haberler Hanefîlerce, meĢhur ve âhâd olmak 

üzere iki kısma ayrılmıĢ ve öyle değerlendirilmiĢtir.
1506

 MeĢhur haber, tevâtür 

derecesine ulaĢmayan ancak adil râvîlerin rivayeti ile sabit olan ve âlimlerin kabul 

edip amel ettikleri, baĢlangıcı itibarıyla âhâd olup devamı itibarıyla mütevâtir olan 

haberdir.
1507

 Ġstidlâli olarak kesin bilgi oluĢturur. Ġstidlâli olduğu için de inkârı küfür 

sayılmaz, dalalet sayılır.
1508

 

Mezheplerin teĢekkül döneminde Hanefîler için rivayetin sahihliğinde isnadın 

sıhhatinden çok haberlerin Ġslâm‟ın genel ilkelerine uygunluğu ve ilk üç Müslüman 

nesil içinde bilinir ve uygulanır olması önemlidir.
1509

 Hanefî usulcülerin, meĢhur 

haber konusunda tâbiûn ve tebei-tâbiîn dönemine özel bir önem atfettikleri 

görülmektedir. Onlara göre bu devir âlimleri güvenilirdir, onların Ģahitliği ve ameli 

ile meĢhur haber değer kazanır ve mütevâtir derecesine yaklaĢır.
1510

 Hanefîlere göre 

                                                           
1500

  Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye fi Ġlmi‟r-Rivâye, Darü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2006, s. 20. 
1501

  Serahsî, Usul, I, 283; H. Apaydın, “Mütevâtir”, DĠA, XXXII, 208; Yücel, Hadis Usulü, s. 201. 
1502

  Serahsî, Usul, I, 292; Ahmed Nâim, Tecrîd-i Sarih Tercümesi-Mukaddime, s. 112; Ünal, Ġmam 

Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 148. 
1503

  Yücel, Hadis Usulü, s. 197; Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 119. 
1504

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 114. 
1505

  Cessâs, el-Fusûl, III, 37-48. 
1506

  Apaydın, “Mütevâtir”, DĠA, XXXII, 208. “MeĢhur hadis” terimi Hanefîlere hastır. Ġ Hakkı Ünal, 

Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 149. 
1507

  Serahsî, Usul, I, 292; Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 178. 
1508

  Ahmed Nâim, Tecrîd-i Sarih Tercümesi-Mukaddime, s. 116.  
1509

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 177. 
1510

  Serahsî, Usul, I, 293; Demir, “Hanefî Mezhebi Fıkıh Usulünde Sünnet AnlayıĢı”, s. 55; Hansu, 

Mütevâtir Haber, s. 128. 
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bir haberin meĢhur olmasının Ģartı, ilk dönemlerde yaygın kabul edilmesidir.
1511

 

Hanefî alimler mütevâtir haberle birlikte ümmetin icma ettiği meĢhur haberlerle de 

ihticac etmiĢlerdir.
1512

  

Ahad haber ise mütevâtir sünnetin dıĢında kalan ve Hz. Peygamber‟den (sas) 

itibaren adalet ve zabt sıfatlarını taĢıyan, tevâtür derecesine ulaĢmayan sayıda 

sahâbenin daha sonra tâbiûnun ve tebeu‟t-tâbiînin rivayet ettiği, metninde Ģâz
1513

 ve 

illet bulunmayan ve zann-ı gālib ile (râcih) sabit olan habere denir. Ahad haberler, 

mütevâtir haberlerin karĢısında delil olarak kullanılamaz. Aynı Ģekilde herkesi 

ilgilendirdiği için herkesin bilebileceği bir konuda da (umûmü‟l- belvâ) ahad haber 

olmaz. Böyle konularda gelen haberlerin en azından müstefid/meĢhur haberler 

olması beklenir.
1514

 

Hz. Peygamber (sas) döneminde bir kiĢinin getirdiği haberle amel edilirdi. 

Sahâbe ise haberi getiren kimsenin doğru ve emin bir kiĢi olması, naklettiği haberde 

bir hata yaptığına veya vehmettiğine dair karine bulunmaması, haberin sübût ve 

delâlet bakımından kendisine tercih edilebilecek bir baĢka nassa ters düĢmemesi 

Ģartlarıyla bir kiĢinin haberine güvenirdi. Bazı durumlarda Ģahit istenir veya yemin 

ettirilirdi. Hz. Osman‟ın Ģehadetinden sonra, tek bir kiĢinin sözüne veya meĢhur 

olmayan sözlere güvenilemez oldu.
1515

  

Hanefîlere göre, haberin sahih olmasının ilk Ģartı, Kitab‟a ve sabit sünnete 

aykırı olmamasıdır.
1516

 Sabit sünnetten kasıt mütevâtir haberlerdir. Ġlk dönem Hanefî 

usulcüler, ahad bir habere ters bir uygulamanın toplumda yaygın olmamasını ahad 

haberin kabul edilmesi için Ģart olarak öne sürmüĢler, bazıları da haberin akla uygun 

olması Ģartını da buna eklemiĢlerdir.
1517

 

Ebü‟l-Leys‟in de mütevâtir haberi kesin bilgi kaynağı olarak kabul ettiği 

söylenebilir. Bunun en önemli göstergesi, Ġmam Muhammed‟in eserlerinden ihtisar 

                                                           
1511

  Hansu, Mütevâtir Haber, s. 130. 
1512

  H. Yunus Apaydın, “MeĢhur”, DĠA, XXIX, 368. 
1513

  “ġaz” terimi usulcüler tarafından genellikle meĢhur hadisle örtüĢmeyen ondan farklı bir hüküm 

bildirmesinden dolayı amel edilmeyen ve meĢhur olması gerektiği halde meĢhur olmayan 

haberler için kullanılmıĢtır. Demir, “Hanefî Mezhebi Fıkıh Usulünde Sünnet AnlayıĢı”, s. 58. 
1514

  Cessâs, el-Fusûl, III, 114-117. 
1515

  Ertürk, “Haber-i Vâhid 1/3”, DĠA, XIV, 349. 
1516

  Cessâs, el-Fusûl, I, 155-207. 
1517

  Cessâs, el-Fusûl, III, 117-122. 
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ettiği Hızânetü‟l-Fıkh adlı eseridir. Bu eserde hiç delil (ayet-hadis) zikretmemiĢtir. 

Hizânetü‟l-Fıkh, zâhirü‟r-rivâye türünden bir eserdir
1518

 O halde, mezhep içinde 

ihtilaf olmayan meselelerde delil olan haberlerin kesin bilgi ifade ettiğine kanaat 

getirmiĢ olmalıdır. Onun Muhtelef‟inde ise Ģöyle bir ifade dikkat çekicidir: “Bu hadis 

sahâbeden kırk kiĢiden garib olarak geldi ve tevatür derecesine çıktı.”
1519

 Bu ifade 

garib teriminin kullanıldığı bir cümle olarak dikkat çekmektedir. Ebü‟l-Leys‟in 

döneminde henüz meĢhur terimi yoktur. Ebü‟l-Leys garib haberlerin muhtelif 

tariklerle gelmesi ile haberin tevatür derecesine çıkacağını düĢünmektedir. Bu 

durumda o, kendi baĢlarına birer ahad haber olan ve aynı manaya iĢaret eden 

delillerle tevatür derecesine ulaĢan hadislerle ihticac edilebileceğini düĢünmektedir.  

2.6.4. Mürsel Muallak Munkatı Haber 

Mürsel hadis, “tâbiûndan bir râvînin, kendisiyle Hz. Peygamber (sas) 

arasındaki sahâbînin ismini atlayarak naklettiği hadis” manasına gelir.
1520

 Usul 

âlimleri ve fıkıhçıların kullanımına göre senedinin herhangi bir yerinden bir veya 

birden çok râvîsi düĢen hadis, demektir.
1521

 Sahâbenin doğrudan Hz. Peygamber‟den 

(sas) değil de baĢka bir sahâbîden duyduğu ancak Hz. Peygamber‟den (sas) iĢitmiĢ 

gibi naklettiği hadise de “sahâbe mürseli” denir.
1522

 

Esas olarak isnad kavramını hadis ilimlerinin merkezi haline getiren ehl-i 

hadisin yaklaĢımına göre mürsel haber, zayıf haberdir.
1523

 Ehl-i re‟yin ise bu konuda 

görüĢleri farklıdır. Zira sahâbe ve tâbîûn zamanında Hz. Peygamber‟e (sas) ait bir 

bilginin aktarımında isnad ilkesi değil irsal ilkesi, yani hadislerin aradaki râviler 

zikredilmeksizin doğrudan Hz. Peygamber‟e (sas) nispeti ilkesi ön plandadır.
1524

 

Oysa her ne kadar haberlerin Hz. Peygamber‟e (sas) aidiyetinin sorgulanması bilinci 

                                                           
1518

  Zâhirü‟r-rivâye, Ebû Hanîfe ve imameynin fıkhî birikimini temsil eden ve Ebû Hanîfe‟nin 

halkasındaki fıkhî meseleleri tedvin amacıyla ġeybânî‟nin kaleme aldığı eserlerin en üst derecede 

olanlarıdır. En önemli özellikleri Hanefî çevresinde ittifakla kabul edilen görüĢleri ihtiva 

etmeleri, müellife aidiyetleri, kapsamları ve metin özellikleri açısından da mezhebin diğer 

eserlerinden daha üstün olmalarıdır. Hanefî literatüründeki yaygın görüĢ, bu kapsamdaki 

eserlerin,  sonraki nesillere kuvvetli rivayet zincirleriyle ulaĢtığı yönündedir. Kaya, “Zâhirü‟r-

Rivâye”, DĠA, XLIV, 101. 
1519

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 554. 
1520

  Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 132. 
1521

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 213. 
1522

  Salahattin Polat, “Mürsel”, DĠA, XXXII, 52.  
1523

  Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 142; Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 133. 
1524

  Cessâs, el-Fusûl, III, 145. 
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daha erken dönemlerdeyse de
1525

 isnad teknik anlamda ilk yüzyılın sonlarında ortaya 

çıkmıĢtır.
1526

 Tâbîûn döneminde isnad sistemi tam oturmadığı için bu nesilden pek 

çok âlimin hadisleri, mürsel olarak rivayet edilmiĢtir.
1527

 

Ġlk Hanefî usulcülerden sayılan Îsâ b. Ebân‟a göre mürsel haber, müsned 

haberden daha güvenilirdir. Ancak o mürsel haberi sahâbe, tâbîûn ve tebeu‟t-tâbiîn 

ile sınırlamıĢtır. Bu üç nesilden sonra ise irsal, ancak ilim, fıkıh ve re‟y ile meĢhur 

kiĢilerce yapılırsa kabul edilebilir.
1528

 Cessâs ise “Ashâbımızın mezhebi Ģudur:” 

Ģeklinde baĢladığı açıklamasında Hanefîlerin sahâbe ve tâbîûn mürsellerini makbul 

saydıklarını ifade etmiĢ ve mürsel haberlerin aslında müsned haber gibi olduğunu, 

onları kabul ederken de ahad haberleri kabul Ģartlarını öne sürmek gerektiğini 

söylemiĢtir.
1529

 Debûsî de sahâbe mürsellerini delil olarak almıĢ ve bunların munkatı 

haber sayılmadıklarını söylemiĢtir.
1530

 

Hanefîlere ait bu görüĢ ve uygulamalar, Ebü‟l-Leys‟in eserlerindeki senedsiz 

haberlerin sebebini de açıklamaktadır. Onun eserlerinde ġeybânî‟nin eserlerinde 

olduğu gibi
1531

 pek çok mürsel, muallak haber vardır. Onun özellikle Muhtelifü‟r-

Rivâye‟deki ihtilaflarının çoğu mürsel hadisle amel edilip edilmeyeceği veya sahâbe 

kavlinin delil olup olmadığı ile ilgilidir.
1532

 Sahâbe uygulamalarının mürsel haberlere 

tercih edildiği olmuĢtur ve bunun içinde sahâbenin neshten haberdar oldukları 

gerekçe gösterilmiĢtir.
1533

  

2.7. Hadis Tashih ve Tadîf Yöntemi 

Ebü‟l-Leys eserlerinde zayıf hadisleri kullanmakla, mevzû hadisleri terviç 

etmekle itham edilmiĢ bir müelliftir. Bunun gerçekten böyle olup olmadığını 

anlamak için onun hadisleri tashih ve tadîf etme yöntemini gözden geçirmek 

gerekmektedir. 

                                                           
1525

  Muhammed Ebû Zehv, Hadis ve Hadisçiler, s. 99. 
1526

  Muhammed Ebû Zehv, Hadis ve Hadisçiler, s. 289; Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 126. 
1527

  Polat, “Mürsel”, DĠA, XXXII, 52. 
1528

  Cessâs, el-Fusûl, III, 146. 
1529

  Cessâs, el-Fusûl, III, 147. 
1530

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 258. 
1531

  ÖzĢenel, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, s. 193. 
1532

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 345. 
1533

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 583. 
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Hanefî usulcülerin bilgi ve bilginin kaynakları üzerine fikir beyan ederken ve 

bazı teoriler ortaya koyarken vahyi ve ilahî kaynaklı olup Allah (cc) katından 

indiğini ve Kur‟an gibi vahiy mahsulü olduğunu düĢündükleri Hz. Peygamber‟in 

(sas) haberini bilgi kaynağı olarak kabul ettiklerini ve bu kaynaklardan gelen 

bilgilerin güvenilir bilgiler olduğunu ispatlamak amacı taĢıdıklarını
1534

 belirtmiĢtik. 

Dolayısı ile aslında merfû hadisleri ifade eden “haber” terimi, Hz. Peygamber‟e (sas) 

ait sözlerin kesin bilgi ihtiva eden sözler olduğuna iĢaret eder. Bu sözlerin sübutu, 

ayrı bir tartıĢma konusudur. 

Ehl-i hadis, hadis tashihlerini senede dayalı olarak yapmıĢlardır. Hanefî 

usulcüler ise Îsâ b. Ebân‟dan itibaren hadislerin sübutunu tespit etmede ehl-i hadis 

ekolünün yöntemini Ģart, ancak yetersiz görmüĢlerdir. Onlar Hz. Peygamber‟e (sas) 

isnad edilen haberlerin Kur‟an‟a ve selef döneminde toplumda yaygın olan kullanıma 

ve delil olarak kabul edilmesine daha çok önem vermiĢlerdir.
1535

 Hanefîler hadisleri 

yazılı bir kaynaktan aktarırken senedleri çoğunlukla zikretmemiĢler ancak Ģifahi 

rivayetleri için hadisin senedini zikretmiĢlerdir. Doğrudan hadis ilimleri ile ilgili 

olmayan eserlerde hadislerin senedlerini bırakıp sadece sahâbe râvînin ismini 

zikrederek hadis yazma uygulaması zamanla bu ekolde bir gelenek haline gelmiĢtir. 

Nitekim Hakîm et-Tirmizî‟nin (v. 320/932) Nevâdiru‟l-Usul‟ü, Abdülkadir 

Geylânî‟nin (v. 561/1165) Gunyetu‟t-Tâlibîn‟i buna örnektir.
1536

  Bilindiği gibi süreç 

içerisinde hadis kaynaklarının tedvininin tamamlanması ile bu tutum diğer âlimler 

tarafından da tüm yöre ve kitaplarda uygulanmaya baĢlamıĢtır.
1537

 

Debûsî, selef döneminde bilinmeyen ve naslara muhalif hükümler içeren 

haberleri metruk saymıĢtır. Haberin isnadı sahih olsa bile, rivayetin metni, Kur‟an‟a, 

meĢhur habere, sahâbe icmaına ve selef dönemindeki umûmü‟l-belvâya arz 

edilmelidir. Bu naslar asıldır ve asla aykırı olan haberler, merdut, metruk veya 

batıldır.
1538

 

                                                           
1534

  Taylan, “Bilgi” , DĠA, VI, 157; Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 26, 33; Tuğlu, 

Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 132, 112. 
1535

  Cessâs, el-Fusûl, III, 113; Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 196; Özben Dokak, Mâverâünnehir 

Hanefî Usulünde Sünnet, s. 24; Recep Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 40, 68.  
1536

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 175. 
1537

  Muhammed Ebû Zehv, Hadis ve Hadisçiler, s. 443. 
1538

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 203; Cessâs, el-Fusûl, III, 114; Özben Dokak, Mâverâünnehir 

Hanefî Usulünde Sünnet, s. 24; Recep Tuzcu, Hanefî Usulünde Hadis, s. 110. 
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Hanefîlerde bir müctehid, hükme esas aldığı hadisi ya isnad ve râvînin 

durumu yönünden ya da hadisin maruf olup olmaması açısından değerlendirmekte, 

kendi delil aldığı rivayeti savunurken karĢı tarafın dayandığı hadisi zayıf 

bulmaktadır. Bu Ģekli unsurların dıĢında hadis tercihinde ağırlıklı olarak dayandıkları 

unsurlar, hadislerin muhtevası ve insanların maslahatı ile ilgili hususlardır.
1539

 Hadisi 

nakleden kiĢinin onunla amel etmesi gerekliliği  de hadisin tashihi açısından önemli 

görülmüĢtür.
1540

 Râvînin rivayet ettiği hadisle amel etmemesi/fetva vermemesi o 

hadisin zafiyetine iĢaret etmektedir. 

Hanefî literatüründe fetvaya esas olarak bir görüĢün tercih edilmesi, zımnen o 

görüĢün tashihi anlamına gelir. Açık tashih ise, üstünlük bildiren birtakım lafızlar 

kullanmak suretiyle görüĢlerin değerlendirilmesi demektir. GörüĢlerin tashihinde 

kullanılan ve "fetva alameti" kabul edilen lafızlardan bazıları Ģunlardır:   

”.vb   وبه ناخذ... و هو الصحيح... وهو الاصح... وهو المختار في زماننا... وفتوي مشايخنا... “
1541

 

Hadis kitaplarının büyük oranda tasnif edildiği ancak Ģifahî rivayetlerin de 

halen devam ettiği bir dönemde yaĢayan ve bir müderris ve vâiz olan Ebü‟l-Leys‟in 

de genelde sahih bilgiyi özelde de sahih haberleri edinmek için uğraĢmıĢ olması 

kuvvetle muhtemeldir. Özellikle ihtilaflı konularda zikrettiği delillerin sonunda 

zikrettiği  "..."...هذا قول اصحابنا  ifadesi delil olan haberin sahih olduğuna iĢaret etmek 

içindir. MeĢhur hadisleri delil olarak kullanması da hadisi tashih ettiği için olsa 

gerektir: “Bizim delil olarak aldığımız hadis meĢhurdur. Onların (ġafiîler) delil 

getirdiği  hadis ise meĢhur değildir.”
1542

 

Ebü‟l-Leys, Bustân‟ın ilk bablarını hadis usulüne ait konulara ayırmıĢ ve 

“Ġlmi Sıka KiĢilerden Almak” adı ile bir baĢlık açmıĢtır. Bu babda ilmin, dinin 

koruyucusu olduğuna ve bu sebeple de canını emanet edecek kadar güvendiği 

kiĢilerden ilim alınması gerektiğine vurgu yapmıĢtır.
1543

 Yani haberlerin/hadislerin 

sıhhatini önemsemiĢ ve bu sıhhat için de râvîlerin durumuna dikkat çekmiĢtir. Konu 

içinde geçen “sıka” ve “emin” sıfatları, cerh-tadil açısından olduğu kadar tashih 

açısından da önemlidir.  

                                                           
1539

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 141. 
1540

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 192. 
1541

  Günay, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi”, s. 427. 
1542

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 773. 
1543

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 14, T.  s. 716. 
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Açtığı diğer bir baĢlık “Vaaz Edenlerin Edepleri” hakkındadır. Bu babda ise 

vaizlerin kendi yanlarında sahih olmayan hiçbir sözü (hadisi) tahdis etmemelerinin 

(söylememelerinin) gerektiğini söyleyerek bu yönde bir uyarı yapmıĢtır.
1544

 Bu onun 

kendi yanında sahih bulduğu sözleri tahdis ettiğinin bir delilidir. Ebü‟l-Leys 

müctehid bir fakihtir. Eserlerine aldığı hadisleri kendi ictihadına göre sahih sayarak 

ihticaca elveriĢli görerek nakletmiĢtir. Ancak herhangi bir hadis/haber hakkında acele 

ile karar verilmesinden yana da değildir: “Akıllı kimse bir söz (hadis) duyduğu 

zaman kulağı ile iĢitip gözü ile görmedikçe, o söz (hadis) için doğrudur veya 

yalandır demesin. Çünkü doğrudur derse yalan çıkabilir, yalandır derse doğru 

çıkabilir. Bu durumda ona düĢen “O söz (hadis) bana ulaĢmadı, onu bilmiyorum.” 

demesidir.”
1545

  

Bu cümleden onun, kendisine ulaĢan -iĢittiği ve gördüğü- haberleri tashih 

veya tadîf ettiği, sözü (hadisi) doğrulamadan almadığı ve elinde veri olmadan hadisi 

red veya kabul etmediği anlaĢılmaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟in naklettiği bazı haberlerin metinlerinde, bu haberlerin bizzat Hz. 

Peygamber‟den (sas) iĢitildiğine dair ısrarlı teyitler vardır. Bu yeminler Ebü‟l-Leys‟e 

ait değildir ama o bunları da nakletmiĢtir. “Bunu gerçekten Rasülullah‟dan mı 

dinledin?” veya “ Bana Rasülullah‟dan duyduğun bir haberi anlat ama bizzat ondan 

duyduğun!” gibi ifadeleri de nakletmesi, kanaatimizce hadislerin alındığı süreçte 

onların doğruluğuna özen gösterilmesine dair iĢaretlerin kendisi için değerli 

olduğuna bir iĢarettir.  

Selef ulemasının bu noktadaki hassasiyetine vurgu yaptığı nakiller, kendisinin 

de bu husustaki dikkatini ortaya çıkaran örneklerdir. Misal olarak Abdullah b. 

Mübarek‟ten Ģöyle bir rivayet aktarır: 

“Abdullah b. Mübarek‟e taziye için bir Mecûsî gelmiĢtir ve ona “Cahilin beĢ 

gün sonra göstereceği sabrı akıllı ilk gün gösterir” Ģeklinde bir söz sarf etmiĢtir. 

Abdullah b. Mübarek bu sözü pek beğenmiĢ ve sohbetinde aktarırken etrafındaki 

imla talebelerini “bu cümleyi o Mecûsînin dilinden yazın” Ģeklinde uyarmıĢtır.” 

Ebü‟l-Leys de bu rivayeti aynen nakletmiĢtir. Böylece hem Abdullah b. Mübarek‟in 

                                                           
1544

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 16, T.  s. 719. 
1545

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 83 , T.  s. 819. 
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bu husustaki itinasına dikkat çekmiĢ hem de cümleyi esas sahibine (mecûsî‟ye) isnad 

etmiĢtir.
1546

 

Hadislerin tashihine yönelik bir uygulaması Tefsir‟inde de Ģöyle 

görülmektedir: ġura sûresinin beĢinci ayetinde  في الارض" " ويستغفرون لمن  ifadesini önce 

 :Ģeklinde açıklar. Daha sonra bu açıklama için iki tane rivayet aktarır " يعني للمؤمنين" 

“Davud b. Kays rivayet etti, dedi ki, Vehb b. Münebbih‟in yanına girdim, ona bu 

ayetin anlamı soruldu o da   "للمؤمنين منهم "  “Onların mümin olanları” demektir çünkü 

Mümin sûresinde inen "ويستغفرون للذين اامنوا" ayetinin bu ayeti nesh ettiğine dair bir 

rivayet var.” dedi. BaĢka bir rivayet Mamer‟den o da Katade‟den geliyor.  ويستغفرون "

في الارض"لمن   demek  "للمؤمنين منهم  demektir. Ebü‟l-Leys der ki Katade‟nin rivayeti daha 

sahihtir. Çünkü ahbârın neshi caiz değildir. Nesih ancak emirlerde ve nehiylerde 

caiz olur.”
1547

 

Burada Ebü‟l-Leys‟in ilk hadisin ikinci kısmını bir usul kuralı gereği 

reddederek zayıf bulduğu, ikinci hadisi ise usule uygun bularak tashih ettiği 

anlaĢılmaktadır. 

Ayetlerin tefsiri ile ilgili gelen rivayetleri tarihe arz ederek tashih etmiĢtir. 

Mekke‟de inen bir ayetin tefsirinde Abdullah b. Selâm‟ın adı geçtiğinde onun adının 

geçmediği ilk rivayeti daha sahih bulmuĢtur çünkü Abdullah, Medine‟de Müslüman 

olmuĢtur.
1548

 

“Sahih olduğu bilinen meĢhur bir kitaptan” hadisleri rivayet etmeye cevaz 

vermesi,
1549

 onun kitapların sahihliğini önemsediğini göstermektedir. Ancak hadisleri 

sıhhat durumuna göre tasnif ettiğine dair bir uygulaması fark edilmemektedir.  

Ebü‟l-Leys‟in kendi döneminde içinde bulunduğu ekolün uygulamalarına 

muvafık olarak metin tenkidini esas aldığı anlaĢılmaktadır. Bu sebeple büyük oranda 

sened zikretmemiĢtir, bazen zikrettiği senedler de munkatıdır. Sanki ehline kısa 

hatırlatmalar yapılmaktadır. Özellikle tefsirinde sahih olduğu bilinen (maruf-meĢhur) 

hadislerin senedleri hiç zikredilmemiĢ, zayıf hadislerin baĢına ise kısa muallak 

senedler yazılmıĢtır. Adeta konu ile ilgili kanaat okuyucuya bırakılmıĢtır. 

                                                           
1546

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 187, T.  s. 278. 
1547

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 191, ġura 42/5. 
1548

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 120, Hûd 12/17. 
1549

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
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Ebü‟l-Leys‟in Bustân‟ında geçen mevkûf hadisler üzerine yapılan bir 

çalıĢmada, eserde geçen mevkûf rivayetlerin büyük kısmı hadis kaynaklarında tespit 

edilebilmiĢtir. Bu mevkûf rivayetlerin önemli bir kısmının sahih-hasen olduğu çok 

zayıf veya mevzû hadislerin yüzde beĢ civarında olduğu tespit edilmiĢtir.
1550

 

Kanaatimizce Ebü‟l-Leys‟in eserlerindeki hadislerin sıhhat 

değerlendirmelerini Kütüb-i Tis„a‟da bulunup bulunmamasına göre değerlendirmek 

sağlıklı değildir. Çünkü bu kitapların “en sahih” olarak kabul edilmesi daha sonraki 

yüzyıllarda olmuĢtur.
1551

 Onun hemen tüm görüĢlerinde Ġmam Muhammed‟i kaynak 

alması sebebi ile hadislerini onun eserlerine göre değerlendirmek daha uygundur. 

Ġmam Muhammed, kendisine, Ebû Yusuf‟a ve Ebû Hanîfe‟ye ait görüĢlerini 

derlediği ve Orta Asya hukuk ekolüne mensup ulema tarafından aktarılan eserlerin 

beĢ tanesine “zâhirü‟r-rivâye” denmiĢtir. Hanefî geleneği, bu beĢ eserin mütevâtir ve 

meĢhur olduklarını yani daha güvenilir yollarla aktarıldıklarını kabul etmiĢtir.
1552

 

Ebü‟l-Leys‟in de “Ashâbımızın görüĢü budur.” ifadesi onun bu görüĢleri tashih 

etmesi anlamına gelmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟in itikâdî açıdan pek çok mezhebin var olduğu Mâverâünnehir 

coğrafyasında yaĢayan Ehl-i sünnet kiĢilerden ve Hanefîlerce kaleme alınan 

eserlerden hadis almaya dikkat ettiği görülmektedir. Sened zikretmediği rivayetleri 

vicade metodu ile yazılı kaynaklardan edinmiĢ olması muhtemeldir. Aktardığı 

senedsiz hadisler, hem metin hem de ilk râvî açısından Kütüb-i sitte kaynaklarında 

neredeyse birebir aynıyla geçmektedir.
1553

 

Bu konu ile ilgili olarak Ģu noktaya değinmekte fayda vardır. Vekî b. 

Cerrâh‟ın (v. 197/812) Kitâbü‟z-Zühd adlı eserini inceleyen makalede
1554

 Vekî‟nin 

ağzından Ģu değerlendirmenin yapıldığı ifade edilmiĢtir:  عن فقيه، عن فقيه...""...عن فقيه ، , 

Ģeklinde gelen bir sened "...عن شيخ، عن شيخ، عن شيخ..." Ģeklinde gelen bir senedden daha 

makbuldür. Fakihler arasında dolaĢan hadis, Ģeyhler arasında dolaĢan hadislerden 

                                                           
1550

  Halil Kaya, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf 

Rivayetlerin Değerlendirilmesi” s. 8-10. 
1551

  M. YaĢar Kandemir, “Kütüb-i Sitte”, DĠA, XXVII, 6. 
1552

  Bedir, Buhara Hukuk Okulu, s. 54. 
1553

  Yurt, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tefsîru‟l-Kur‟an‟ında Esbâb-ı Nüzul”, s. 41. 
1554

  Tuğlu-Yıldırım, “Vekî b. Cerrah ve Kitabu‟z-Zühd Adlı Eseri”, Süleyman Demirel Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, 2010/2, S. 25, s. 133. 
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daha hayırlıdır.”
1555

 Vekî b. Cerrâh, hıfz ve zabtın yanında hadisin fıkhını bilen ve 

ondan hükümler çıkarabilme yeteneğini bir arada bulunduran muhaddislerin 

rivayetlerini, sadece hadisleri ezberleyip nakleden muhaddislerin rivayetlerinden 

daha güvenilir bulmuĢtur.  

Fakihliğinin yanında sufimeĢrep bir kiĢiliği ve üslubu da olan Ebü‟l-Leys, 

geniĢ hadis birikimini, yazdığı eserin niteliğine göre değerlendirmiĢtir. Onun zayıf 

hadisleri tercih ve terviç ettiği değil muhtelif nitelikteki hadisleri muhtelif alanlarda 

kullandığını söylemek daha uygun olacaktır. Zira zayıf hadislerin belli Ģartlarla belli 

alanlarda kullanılmasının caiz olduğu düĢünülürse imanla ilgili konularda zikrettiği 

hadislerle tarihle ilgili bilgileri verirken naklettiği hadislerin sıhhat derecelerinin aynı 

olması beklenmemelidir. Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bu ayrımı iyi yaptığı 

görülmektedir. 

Değerlendirme 

Ebü‟l-Leys, özellikle kelâmî konularda Selefî düĢünceye yaklaĢan bir Ehl-i 

sünnet âlimdir. Hz. Peygamber‟i (sas) sevmenin, onu ve onun getirdiği her Ģeyi 

tasdik etmenin imana dahil olduğunu söylemektedir. Hz. Peygamber‟e (sas) itaat 

etmenin farz olduğunu düĢünmektedir. Sünnet kavramını bid‟at kavramının karĢısına 

koymakta ve sünnete ittibayı önemsemektedir. 

YaĢadığı coğrafyada kendi döneminde yetiĢen her âlim gibi Ebü‟l-Leys de 

eğitimine hadis öğrenmekle baĢlamıĢtır. Ġlk defa babasından aldığı bu eğitim daha 

sonra baĢka hocalarla devam etmiĢtir. Ancak asıl meslekî formasyonu fıkıh olduğu 

için hadisleri bir delil olarak ele almıĢtır. Onun döneminde mensup olduğu Hanefî 

gelenekte derli toplu bir hadis-fıkıh usul kitabı olmadığı için hadis ve sünnete dair 

değerlendirmeleri, daha ziyade Ġmam Muhammed‟in eserleri ve uygulamaları 

üzerinden olmuĢtur. Bu değerlendirmelerle usul ilmini oluĢmasına da katkı verdiği 

anlaĢılmaktadır. Hem ilim dediği hadis bilgisini, hem de fetva dediği fıkıh bilgisini 

bir arada sahiplenmiĢ ve bu alanlarda fikirler serdetmiĢtir. Onun genel tutumu, 

mensup olduğu ilmî geleneğe uygun olarak eserlerinde zikrettiği hadislerin 

senedlerini vermemesi ve çoğu kere mürsel hadisler rivayet etmesidir. Ebü‟l-Leys 

daha çok hadislerin fıkhı ile ilgilenmiĢ, meĢhur-maruf hadisleri tercih ettiğinde 
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  Râmhürmüzî, el-Muhaddisü‟l-Fâsıl, s. 238. 
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senede gerek görmemiĢ, hadis ilimleri ile ilgili konuları meslekte hadisçi olan 

uzmanlara bırakmıĢtır. Diğer Hanefî ulema gibi o da eserlerinde hadis kaynaklarına 

pek az atıf yapmıĢtır. Özellikle fıkha dair konularda ġeybânî‟nin zevahir kitaplarını 

daha çok tercih ettiği görülmektedir. Hadis, eser ve haber kavramlarını çoğunlukla 

birbiri yerine kullanmıĢtır. Hadis ilimlerine dair kullanımlarının ise Hanefî âlimler, 

özellikle fakihler ve IV. yüzyıldan sonra yaĢayan usulcülerle örtüĢtüğü 

görülmektedir. 
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3. BÖLÜM 

EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ VE HADĠS ĠLĠMLERĠ 

1. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN ESERLERĠNDE HADĠS 

DEĞERLENDĠRME YÖNTEMĠ 

1.1. Hadisleri KullanıĢ Gayeleri 

Hanefî gelenekte haber veya daha dar anlamda hadis, bilgi edinme 

yollarından biridir.
1556

 Ebü‟l-Leys de doğru haberi (kesin) bilginin kaynaklarından, 

Kur‟ân‟ı (vahiy) ve Sünnet‟i de dinin kaynaklarından kabul eden bir Ehl-i sünnet 

âlimidir. ÇeĢitli alanlarda yazdığı eserlerinde pek çok rivayet nakletmiĢ ve bu 

rivayetleri muhtelif Ģekillerde değerlendirmiĢtir.  

“Hadis”, “haber” ve “eser” dediği bu rivayetler, Hz. Peygamber‟in (sas) 

sahâbenin, tâbiûnun, diğer âlim ve hakîm zatların ve hatta önceki peygamberlerin, 

ehl-i kitaptan bazı bilgin kiĢilerin sözlerini kapsamaktadır. Bazıları Ģifahî senedlerle 

bazıları ise senedsiz olarak, bazen cezm bazen de temriz sıygası ile nakledilen bu 

haberler  sıhhat açısından çok çeĢitlidir. Ebü‟l-Leys‟in, sahip olduğu tüm rivayet 

malzemesini uygun mecralara yerleĢtirerek eserlerine aldığı ve bu birikimi 

kitaplarında toplayarak kendinden sonrakilere aktardığı görülmektedir. 

Ebü‟l-Leys eserlerinde  kullandığı rivayetleri öncelikle ayetleri açıklamak 

için zikretmiĢtir. Kur‟ân‟ı ve Hz. Peygamber‟in (sas) açıklamalarını ilk ağızdan 

dinleyen sahâbenin bu rivayetlerini hem bir rivayet tefsiri olan Tefsir‟inde hem de 

mev‟iza kitaplarında nakletmiĢtir. Bu rivayetlerle ayetleri hem tebyin hem de teyid ve 

tekid etmiĢtir. Bu noktada örnek vermek gerekirse Ģu ayetlerin tefsirine bakılabilir:  

“Allah kimseye gücünün yeteceğinden baĢkasını yüklemez.”
1557

 Âyet Ebû 

Hureyre‟den gelen merfû bir hadisle
1558

 tefsir edilmiĢtir. “Allah (cc) bu ümmeti 
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  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 26; Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 109. 
1557

  Bakara 2/286. 
1558

  Buhârî, Itk, 6; Müslim, Ġman, 58. 
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konuĢtukları veya içlerinden geçirdikleri günahlardan yapmadıkları/iĢlemedikleri 

sürece sorumlu tutmaz.”
1559

 

“Ona bir yol bulabilenlerin (güç yetirenlerin) Beyt‟i (Kâbe‟yi) haccetmesi 

Allah‟ın (cc) insanlar üzerindeki bir hakkıdır.”
1560

 Âyet Enes b. Malik‟ten gelen 

merfû bir hadisle
1561

 izah edilmiĢtir. “…Yol bulabilmek azık ve binek 

sağlamaktır.”
1562

 

“Ġyilik etmek ve fenalıktan sakınmak hususunda birbirinizle yardımlaĢın.”
1563

 

Âyet Hz. Peygamber‟den (sas) meçhul sıyga ile gelen bir hadisle teyid edilmiĢtir.
1564

 

“…Bu âyet Resûlullah‟dan (as) rivayet edilen Ģu habere muvafıktır, “Ġyi bir iĢi 

yapmaya önderlik eden kiĢi onu yapan gibidir.” 
1565

 

1.2. Hadis Tahammül ve Eda Keyfiyeti, Rivayet Lafızları 

Hadislerin tedvini sürecinde çok tartıĢılan kitabetü‟l-ilm konusu üzerindeki 

tartıĢmalar, I. yüzyılın sonlarına doğru kısmen önemini kaybetmiĢtir. Bu zamandan 

sonra ise hadisçilerin üzerinde durduğu konu, tahammülü‟l-ilm konusu olmuĢtur.
1566

 

Tedvin döneminden sonra kullanımda olan kitap sayılarının artması, hadis 

yolculuklarının azalması ve Ģifahî yollarla hadis aktarılmasının zorlaĢması ve bu 

aktarım sürecinin getirdiği problemler, bu konuya özel bir itina gösterilmesini 

gerektirmiĢtir. Bu sebeble süreç içinde hadis tahammülü ve edası muhaddislerce çok 

sıkı Ģartlara tâbi tutulmuĢtur.
1567

  

Hadis ilimleri içerisinde tahammülü‟l-hadis baĢlığı altında, bir râvînin bir 

hadisi diğer bir râvîden naklederken rivayeti ifade için hangi tabiri kullanacağı, bu 

sırada yapması muhtemel hataları nasıl önleyeceği, hangi durumda hangi ifadenin 

daha doğru olduğu gibi konular incelenmiĢtir. Bu soruların cevabı niteliğindeki 

meseleler, birbirinden farklı kıymetler ifade eden sekiz kısımda ele alınmıĢ ve bazı 

                                                           
1559

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 241. 
1560

  Âl-i Ġmran 3/97. 
1561

  Tirmizî, Hacc 14; Ġbn Mace Menasik 6.  
1562

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 286. 
1563

  Maide 5/2. 
1564

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 414. 
1565

  Müslim, Zekat 69; Tirmizî, Ġlim, 14; Nesâî, Zekat, 64. 
1566

  Sezgin, Buhârî‟nin Kaynakları, s. 62. 
1567

  Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Hadis Istılahları, s. 64. 
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ıstılahlar ortaya konmuĢtur.
1568

 Bunlar, sema, kıraat, icazet, münâvele, mükâtebe, 

ilâm, vasıyyet, ve vicâdet yöntemleridir. Bu yöntemlerin her biri için baĢka rivayet 

ifadeleri belirlenmiĢtir.
1569

 Böylelikle hadisin hangi yöntemle alındığı da belirlenmiĢ 

olmaktadır.  

Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesail‟de hadisin nasıl aktarılacağı ile ilgili görüĢleri, 

Ebû Yusuf‟tan ve Ebû Mûtî yolu ile Ebû Hanîfe‟den aktarmıĢtır: 

“Eğer bir adam bir muhaddise bir hadis okursa    "...قرأ ..."   bir muhaddis 

ona okursa    "...قرأ عليه ..."   ve bu adam hadisi o muhaddisten rivayet etmek isterse,  

 de "...سمعت..." diyebilir, dilerse "...اخبرني..." demesi caizdir. Eğer isterse  "...حدثني فلان..."

diyebilir. Ebû Yusuf‟tan böyle rivayet edildi.  

Ebû Mûtî de Ebû Hanîfe‟den Ģöyle rivayet etti: “O‟na “nasıl diyelim,  

  dersiniz, isterseniz  "...حدثنا..."  mı” diye sordular. “isterseniz  "...حدثنا..."  mı  "...اخبرنا..."

 ”.dersiniz.” dedi  "...انبأنا..."  dersiniz, isterseniz  "...اخبرنا..."
1570

 

Görüldüğü gibi Ebû Hanîfe ve öğrencileri bu lafızlar arasında fark 

görmediklerini söylemiĢler, Ebü‟l-Leys de hem bu görüĢleri aktarmıĢ hem de bu 

Ģekilde uygulamıĢtır. Bu, hadisçilerin de uyguladığı yöntemdir.
1571

 

Bu serbestlik hoca ile talebenin karĢılıklı okumasında (kıraat) geçerlidir. Ebû 

Hanîfe‟den konu ile ilgili fetvayı içeren rivayet Ģöyle devam etmektedir: 

“Eğer bir muhaddis sana bir hadis yazarsa,(kitâbet)  "...اخبرنا فلان..." demen 

caizdir. Ġstersen,   "...ّكتب إلي..."  de diyebilirsin. Ama   ا...""...حدثن demek caiz 

değildir.”
1572

 

Buradan anlaĢılan "...حدثنا..." kelimesinin “karĢılıklı konuĢma” anlamına 

geldiğidir. Eğer hadis kitabe/yazma yolu ile alınmıĢsa bu ihbar sayılır, zira yazıĢma 

da haberleĢmedir, ifadenin karĢılıklı görüĢme (muhataba) iması içermemesine özen 

gösterilmelidir. Bu rivayet doğrultusunda Ebü‟l-Leys‟in karĢılaĢmadan sadece 

kitabetle hadis yazılmasını caiz gördüğü anlaĢılmaktadır. Sadece bu durumda rivayet 

                                                           
1568

  Sezgin, Buhârî‟nin Kaynakları, s. 63.  
1569

  Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 264-307. 
1570

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1571

  Râmhürmüzî, el-Muhaddisü‟l-Fâsıl, s. 533. 
1572

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
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lafzı değiĢtirilmeli, bu lafızların farklı olmasına dikkat edilmelidir.  اخبرنا..." "...  veya   

.denmelidir   "...كتب أليّ..."
1573

 

Ġlgili fetva Ģu Ģekilde devam etmektedir:  

“Eğer muhaddis sana  "...أجزت لك فاردت ان تروي عنه..." “Sana icazet verdim.” 

derse (icaze) ve sen ondan rivayette bulunmak istersen,   "...اجاز لي فلان..." “Filan bana 

icazet verdi.” dersin,   "...حدثنا..." veya     "...اخبرنا..." demen caiz değildir.”
1574

 

Görüldüğü gibi hadisi dinleyeni ĢaĢırtacak ve yanlıĢ yönlendirecek rivayet 

lafızlarına cevaz verilmemektedir. Dinleyenin bu tahammül yollarını en doğru 

Ģekilde anlayacağı lafızların seçilmesi gerekli görülmektedir. Nihayet fetvanın son 

kısmında vicade yöntemine de Ģöylece iĢaret edilmektedir: 

“ Eğer bir kitapta mervi bir hadis bulduysan (vicade) ama onu birinden 

iĢitmediysen ve eğer o kitab sahih olduğu bilinen meĢhur bir kitapsa  روي عن رسول..."

”.diyerek rivayet etmen caizdir    الله..."
1575

 

Bu, Ebü‟l-Leys‟in hadisleri niye senedsiz aktardığını da açıklayan bir 

ifadedir. Bu cevazdan Ģu anlaĢılır: Senedsiz bir hadis/haber, sahih olduğu bilinen 

meĢhur bir kitaptan aktarılabilir. Bu durumda müellif eserlerindeki hadisleri bu 

lafızlarla tashih etmiĢ olmaktadır; hadisler vicade yolu ile yazılı bir kaynaktan 

aktarılmıĢtır.    

Ebü‟l-Leys‟in bu lafızlardan bazılarını bir arada kullandığı Ģu senedi örnek 

olarak inceleyelim: 

عبد حدثنا  الحسين المروزي أنباناابن معاذ  أنباناا الخليل بن أحمد أنبان"...قال الفقيه 

جلست الي نفر من قال  ابي حدثنا أليّ قال محمد بن عبدالرحمان السلمي قال كتب الله بن سفيان

1576رسول الله يقول..."  سمعترجل منهم  فقالاصحاب النبي بالمدينة 
 

Ebü‟l-Leys talebenin hocasına hadisleri okumasını   "...عرض..." fiili ile 

yapmıĢtır. Bu fiilin kullanımı ile ilgili bir örnek Ģöyledir:  

                                                           
1573

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 14, T.  s. 715. 
1574

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1575

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. Bu konuda Hatîb el-Bağdâdî de aynı Ģekilde cevaz vermiĢtir. 

bknz: Hatîb el-Bağdâdî, el-Kifâye fi Ġlmi‟r-Rivâye, s. 300. 
1576

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 69 , T.  s. 96. 
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“Ġbn Ebi Davud babasından Ģöyle rivayet etti: ArkadaĢları Abdullah b. 

Mesud‟un yanına geldiler ve “Senden bazı hadisler (ilm) yazdık. Sana onları arz 

etsek (     "...افنعرضه..."    )de sen de bizim için açıklasan?” dediler. “Olur.” dedi. 

Getirdiler. O yazılı kağıdı aldı ve suyla yıkadı sonra onlara geri verdi.”
1577

 

Ebü‟l-Leys‟in sahâbe ve tâbîûna ait haberleri ise daha çok "...قال..." ve   

 sıygaları ile aktardığı gözlenmektedir. Nüzül sebepleri ile ilgili rivayetleri "...عن..."

ise çoğunlukla meçhul çekimle "...قيل..." veya "...روي عن..." Ģeklinde aktarmıĢtır. Nüzul 

sebepleri ile meçhul çekimin kullanılmasının sebebi, ya bu olayın birkaç kiĢiden 

aktarıldığının ima edilmesi olabilir ya da kimden aktarıldığının belirsiz olması 

olabilir. 

Sonuç olarak Ebü‟l-Leys‟in hadis tahammül ve eda yöntemlerinde ehl-i 

hadisin kullandığı lafızları kullandığı ve aralarında bir farklılığın olmadığı 

anlaĢılmaktadır. 

1.3. Eserlerinde Sened Tenkidi ve Hadis Tahrici 

Hadis ilimlerinde sened denilince hadisleri birbirinden rivayet ederek daha 

sonraki nesillere ulaĢtıran râvîlerin hadisi alıĢ sırasına göre zikredildiği kısım 

anlaĢılır.
1578

 Sened tenkidi ise hadisi nakleden silsiledeki râvîlerin cerh-ta‟dil 

usullerince değerlendirilmesi, hadisin senedinin sıhhat durumunun ortaya 

konulmasıdır.
1579

  

Sahâbe döneminde sonraki devirlerde geliĢen Ģekliyle bir sened ve sened 

tenkidi uygulaması yoktur. Çünkü onların hepsi adildir ve sened tenkidinin 

dıĢındadır.
1580

 Ġsnadın sistematik hele gelmesi ve tavizsiz bir Ģekilde uygulanması I. 

yüzyılın ikinci yarısında baĢlamıĢ, özellikle III. yüzyılda olmak üzere ilk beĢ 

yüzyılda dikkatle uygulanmıĢtır. Ancak bir haberin senedli rivayet edilmesi onun 

mutlak sahih olduğu anlamına gelmez. Hadisin sahih olması için râvîlerin sıka 

olmaları, senedlerin de muttasıl olmaları ilk Ģarttır.
1581

 

                                                           
1577

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 710.  
1578

  RaĢit Küçük, “Ġsnad” , DĠA, XXIII, 154. 
1579

  Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 380; Ahmed Nâim, Tecrîd-i Sarih Tercümesi-Mukaddime, s. 315-352. 
1580

  Suyûtî, Tedrîbü‟r-Râvî, s. 425. 
1581

  Küçük, “Ġsnad” , DĠA, XXIII, 154. 
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Hanefîlerin rivayet naklindeki genel metodu, sened zikretmeden haberi 

doğrudan ait olduğu Ģahsa izafe etme Ģeklindedir. Hadis ilimleri ile ilgili olmayan 

eserlerde sadece sahâbî râvîyi zikretmek bu ekolün yaygın uygulamasıdır. Özellikle 

hadisleri sahih olduğu bilinen meĢhur bir kitaptan aktarırken senedleri zikretmemiĢ, 

ancak Ģifahi rivayetleri için hadisin senedini aktarmıĢlardır. Bazen merfû haberlerin 

naklinde sahâbî râvînin veya senedlerin müntehasındaki iki üç kiĢinin zikredildiği de 

görülmektedir. Mevkûf ve maktû haberleri ise doğrudan sözün sahibinden 

nakletmektedirler.
1582

 Aslında bu tavır, muhaddis olarak öne çıkmamıĢ pek çok 

âlimin uygulaması olduğu gibi IV. yüzyıldan sonra yazılan eserlerde senedlerin 

yazılması da yavaĢ yavaĢ terk edilmiĢ, sadece tahriç edilen kitabın adının verilmesi 

yeterli görülmüĢtür.
1583

  

Hanefîlerin eserlerin muhtelif yerlerinde zikredilen rivayetlerin farklı tarikleri 

üzerinde konuĢmuĢ olmaları, aslında onların senedleri bildiklerini ancak zikretmeye 

gerek görmediklerini göstermektedir.
1584

 Senede ve sened tenkidine çok yer 

vermemelerinin sebebi, hadisin sıhhatini tespit etmek için senedden ziyade metni 

önemsemeleridir. Metin tenkidinden baĢarı ile geçmiĢ bir haberi artık sahih ve 

makbul bir haber olarak görmüĢlerdir. Ele aldıkları konunun iĢlenmesine yardımcı 

olacak her türlü rivayeti, isnadını dikkate almadan kullanmıĢlar,
1585

 daha çok senedin 

yaygınlık durumu ile  yani ahad mı mütevâtir mi olduğu ile ilgilenmiĢlerdir. 

Meslekte hadisçi olmayan âlimler hadisin muhteva ve delâletini önemsemiĢ, sened 

hususunda muhaddislerin kanaatlerine güvenmiĢlerdir.
1586 

Buna rağmen Hanefî 

âlimlerinin de çok sık olmasa da zaman zaman sened tenkidi sayılabilecek 

uygulamaları vardır. Hadisleri delil olarak kullanırken veya ihtilafların çözümü için 

veya karĢıt görüĢlerin delillerinin değerlendirilmesinde bu tenkide ihtiyaç 

duymuĢlardır.
1587

 

Ebü‟l-Leys‟in de geleneği içerisindeki teamüle uygun davrandığı, hadisleri 

aktarırken senede pek ihtimam göstermediği görülmektedir. Eserlerinde hadisleri 

                                                           
1582

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 49. Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 175. 
1583

  Hadis eserlerinde senedi terketme iĢi ilk defa Begâvî (516/1122) ile baĢlamıĢtır. Mevlüt Güngör, 

“Begavî Ferrâ” ,  DĠA,  V,  340. 
1584

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 51. 
1585

  Debûsî, Takvîmü‟l-Edille, s. 196. 
1586

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 53.  
1587

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 185. 
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aktarırken muttasıl ve sahih senedler zikretmediği veya senedleri tümden hazf ettiği 

için eleĢtirilmiĢ ve hatta muhaddisler arasında anılmamasının sebebinin bu olduğu 

iddia edilmiĢtir.
1588

 Oysa Ebü‟l-Leys, Bustân‟da hadis usulüne dair yaptığı 

açıklamalarında ilmin sıka kiĢilerden alınması gerektiğini söylemiĢtir. Çünkü ilim, 

dinin koruyucusudur.
1589

 Kendisinden ilim alınan kiĢi, “sıka” ve “emin” 

olmalıdır.
1590

 Aynı eserin baĢka bir konusunda sahih olduğu bilinmeyen sözlerin 

rivayet edilmemesi gerektiğine iĢaret etmiĢtir.
1591

 Onun bu uyarıları yapması, ilk 

anda kendisinin de böyle yaptığını, sıka ve emin kiĢilerden hadis aldığını, sahih 

olmayan sözleri rivayet etmediğini düĢündürmektedir.  

Bu konu ile ilgili görüĢü de yine Büstân‟ın giriĢinde kaleme aldığı 

mukaddimede açıklanmaktadır: 

"...وحذفت اسانيد الاحاديث تخفيفا للراغبين فيه ، و تسهيلا للمجتهدين ، والتماسا 

 لمنفعة الناس..."

“Hadislere rağbet edenlere bir hafiflik, ilim yolunda çalıĢanlara bir kolaylık 

olsun diye onların faydasını istediğim için hadislerin senedlerini hazfettim.”
1592

 

“Avamdan ve havasdan” herkes için “pek çok kitaptan derleyerek” yazdığı 

Büstân‟ında, geçen hadislerin senedlerinin bilinmesine gerek görmemiĢtir. Bu 

durumda özellikle Bustân‟da onun senedsiz hadis rivayet etmeyi tercih ettiği 

anlaĢılmaktadır. Ayrıca bu ifadenin zımnında hadislerin senedlerin de zikredildiği 

kitaplardan alındığı anlaĢılmaktadır. 

Ebü‟l-Leys‟in diğer kitapları da Büstân ile beraber değerlendirildiğinde sened 

zikretmemeyi tercih ettiğine delil olarak gösterilen bu açıklamasının sadece Büstân‟a 

özel bir keyfiyet olduğu anlaĢılmaktadır. Yoksa bu uygulamayı onun genel yaklaĢımı 

olarak görmek uygun değildir. Bu eserinde herkesin bilmesi gereken konuları 

kolaylıkla öğrenilmesi için kaleme alan Ebü‟l-Leys, okuyucunun kitaba rağbetini 

artırmak için senedleri hazf etmiĢtir.
1593

 Yani bu kitabın yazılıĢ amacı ve 

düzenlenmesi fazla bilgi ile hacminin geniĢletilmesine uygun değildir. Bu kitap, 

                                                           
1588

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 62. 
1589

  Ebü‟l-Leys‟in bahsi geçen yerde ilim kelimesini “hadis” anlamında kullandığı anlaĢılmaktadır. 
1590

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 14, T.  s. 716. 
1591

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 16, T.  s. 719. 
1592

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 703. 
1593

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 5, T.  s. 701. 
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avam ve havas için yazılmıĢ bir genel kültür kitabı veya o dönemde ilmî çevrelerde 

tartıĢılan konularla ilgili olarak Ebü‟l-Leys‟in kiĢisel fikirlerini ihtiva eden bir 

muhtasar eserdir. AnlaĢılan Ebü‟l-Leys, haberlerdeki senedlerin meslekten hadisçiler 

için gerekli olduğu kanaatini taĢımaktadır.  

Ebü‟l-Leys‟in Bustân‟da özellikle tercih ettiği bu uygulama, birkaç açıdan 

dikkat çekicidir. Öncelikle müellif kendi dönemindeki hadis rivayetinin kurallarını 

ve bu kurallarda senedin önemli bir fenomen olduğunu bilmektedir. Buna rağmen 

senedlerin tekrarının bir zorluk getirdiğini de fark etmiĢ ve senedsiz hadis rivayetinin 

belki de ilk örneğini vermiĢtir. Ebü‟l-Leys‟in senedleri zikretmemiĢ olması, bu 

senedleri bilmediği anlamına gelmez. Onun sened tenkidi noktasında ihtiyaç 

duyduğunda bunu yapabilecek bilgi birikimine sahip olduğu ama tercihen yazmadığı 

anlaĢılmaktadır. Bahsettiği konunun içinde geçen rivayetlerin farklı lafızlarla gelmiĢ 

değiĢik tariklerini zikretmesinden bu anlaĢılmaktadır.
1594

 Eserde sened nakli ile hedef 

okuyucu kitlesinin iliĢkisini kurmuĢ, hadisin teknik/ilmî yönü ile hiç ilgilenmeyen, 

mevzubahis olan konuların tartıĢmalarından uzak bir kesim için yazılan kitaplarda bu 

Ģekildeki uygulamanın daha faydalı olduğuna kanaat getirmiĢtir. 

O dönemde, hadisçiler arasında bir kusur kabul edildiği için hadislerdeki 

senedleri hazf etmek alıĢılmamıĢ bir durumdur. Mâverâünnehir uleması içinde 

hadisçi olmayanların genel uygulaması bu yöndedir.
1595

 Oysa hadisçiler bu konuyu 

çok önemsemiĢtir. Hadisçi olmayan âlimler için asıl ve önemli olan ise hadisin 

muhteva ve delaletidir. Ebü‟l-Leys de hadislerin fıkhı ile ilgilenmiĢ, delil olarak 

kullanmıĢ, meĢhur-maruf hadisleri tercih ettiğinde senede gerek görmemiĢ,  hadis 

ilimleri ile ilgili konuları uzmanlara bırakarak muhaddislere güvenmiĢtir. Rivayetleri 

sadece nakletmek yerine hüküm değeri taĢıyan haberlere itibar etmiĢtir. O halde onun 

tutumuna “hadis azlığı” değil de “tahdis azlığı” denilebilir. Ebü‟l-Leys‟in senedleri 

büyük oranda zikretmemiĢ olması veya ta‟liken zikretmesi, onun bu senedleri 

bilmediği anlamına gelmez.  

Ebü‟l-Leys‟in senedleri çoğunlukla zikretmemesinin akla gelen ilk sebebi, bu 

senedlerin hem diğer sahalarda çalıĢan âlimler hem de ilmiyeye mensup olmayan 

âvam için mufassal bilgiler olduğu kanaatinde olmasıdır. Bu bilgilerle kitapların 

                                                           
1594

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 69, 234 , T.  s. 96, 349… 
1595

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 49. 
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hacmini artırmak istememiĢ ve senedlerdeki sıhhat durumu açısından da kendisinden 

hadis aldığı hocalarına ve kitapların sıhhatine güvenmiĢtir.  

Onun sened serdi hususundaki uygulaması çeĢitlidir. Rivayetleri bazen senedi 

ile bazen senedsiz olarak nakletmektedir; herhangi bir kaynak zikretmeden naklettiği 

haberlerin sayısı da azımsanmayacak kadar çoktur. Bu husustaki görüĢünü Uyûnü‟l-

Mesâil‟de Ģöyle açıklamıĢtır: “Eğer mervi bir hadisi bir kitapta bulduysan ve fakat 

onu herhangi birinden iĢitmediysen, eğer o kitap sahih ve meĢhur bir kitapsa “Hz. 

Peygamber‟den (sas) Ģöyle rivayet edildi.” demen caizdir.” 
1596

 Bazı eserlerinde ise 

hiç sened zikretmemeyi tercih etmiĢtir. Fıkha dair eserlerinde mezhep görüĢlerini 

açıklarken meĢayıhın ve imamların nadiren de ikinci üçüncü râvînin adını vermekle 

yetinmiĢtir. Ancak onun  bir hadis kitabı Ģeklinde düzenlenen Tenbîh‟inde diğer 

eserlerinin aksine hadislerin senedleri zikredilmiĢtir. Teknik açıdan zaaf içerseler de 

özellikle merfû ve mevkûf hadislerin baĢında çoğunlukla bir sened vardır. Hadisleri 

çoğu kere son râvîsini söyleyerek zikretmiĢtir: 

وي عن عمر عن النبي...""...عن النبي انه قال..."            "...ر            ;"...وقد قال النبي..." ; 

"روي عن ابن يسار ان النبي قال..."               ; .gibi          "...روت عاءشة عن النبي..."   
1597

  

Bazen de kısmen de olsa sened söylemiĢtir:  

"...روي شهر بن حوشب عن ابي هريرة   ;"...روي حسن البصري ان عمر قال قال النبي..."  

  "...روي وكيع عن سفيان عن فرات عن ابي طفيل عن هزيفة بن عسيد قال قال النبي..."       عن النبي..."

 gibi.
1598

   

Ebü‟l-Leys, eserlerinde bazı rivayetleri sadece ilk râvîsi ile zikrettiği halde, 

bazı rivayetleri için kendisinde baĢlayan, uzun senedler de zikretmiĢtir. Bu senedleri 

  .sıygası ile aktarmıĢtır. Ancak bu senedler muttasıl senedler değildir "...حذثْب..."

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde senedlerin zikredilmemesi kadar zikredilen 

senedlerin sahih olup olmadığı da mevzubahis edilmiĢtir. Yazıcı, Ebü‟l-Leys‟in 

yalancılıkla itham edilen râvîlerden hadis nakletmediği ve rivayet ettiği hadislerin 

râvîlerinin zayıf olmadığı kanaatindedir.
1599

 Görüldüğü kadarı ile muhtelif alanlarla 

                                                           
1596

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1597

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, 10, 72, 51, 19, T.  s. 707, 708, 817, 780, 724. 
1598

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 8, 99, 72,  T.  s. 706, 750, 817.  
1599

  Yazıcı, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, s. 279. 
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ilgilenen müellif, sahih veya zayıf pek çok rivayet biriktirmiĢ ve elindeki bu hadis 

malzemesini sıhhatine göre tasnif etmiĢ ve uygun alanda değerlendirmiĢtir. Mesela 

mev‟iza kitaplarında zayıf hadisleri kaydettiği halde fıkha dair eserlerinde sahih 

hadisleri kullanmıĢtır. Tefsirinde peygamber kıssaları ile ilgili Ġsrâiliyat‟a yer verdiği 

halde ahkâm ayetlerinde sahih hadisleri tercih etmiĢtir.  Hüküm verirken sahih 

hadisleri kullandığı halde fedail konusunda zikrettiği hadislerin bir kısmı zayıftır.
1600

 

Senedlerdeki rical çoğu kez mecruhînden değildir, bu senedlerin zafiyeti senedlerin 

ittisali açısından gibi görünmektedir.
1601

  

Muhtelifü‟r-Rivâye adlı eserinde müctehidlerin ihtilaflı konulardaki 

görüĢlerini zikrederken muhalif tarafın bir hadis olan delilini baĢta Yahyâ b. Maîn 

(v.233/848) olmak üzere Ahmed b. Hanbel (v.241/855), Tahâvî (v.321/933) gibi 

cerh-ta‟dil âlimlerinin görüĢleri ile çürütüp reddetmiĢtir.
1602

 Oysa Ebü‟l-Leys‟in, 

hadisleri değerlendirirken sened tahliline pek yer vermediği bilinmektedir. Muhalif 

tarafın görüĢlerini hadisleri tenkid ederek çürüttüğüne göre kendi delillerini sahih 

hadislerden seçmiĢ olmalıdır. 

Nitekim Ebü‟l-Leys‟in eserleri incelendiğinde sahih bilinen kaynaklardan 

alıntı yaptığı gözlemlenmektedir. Aktardığı senedsiz hadisler, hem metin hem de ilk 

râvî açısından Kütüb-i Sitte kaynaklarında neredeyse birebir aynıyla geçmektedir.
1603

 

Örneğin Bakara sûresi 184, 185 ve 223. ayetler, Tevbe Sûresi 113 ve 114. âyetler ile 

Kasas Sûresi 56. ayette müellifin naklettiği rivayetler, Buhârî‟nin Sahîh‟inde geçen 

rivayetlerle aynıdır.
1604

 Onun eserlerinin üzerine yapılan tahriç çalıĢmalarında ve 

araĢtırmalarda kullandığı hadislerin büyük oranda sahih-hasen olduğu tespit 

edilmiĢtir.
1605

 Ancak yaptığı hadis nakillerinin kaynağını göstermemiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟in rivâyetlerde munkatı ve mürsel olsa da sened kullandığı da 

görülmektedir. Onun yukarıda geçen Uyûn‟daki ifadelerine dayanarak sened 

zikretmeksizin  "...روي عن رسول الله..."  ifadesi ile aktardığı haberlerin sahih olduğu 

                                                           
1600

  Bunun onlarca örneği için eserlerine mukayeseli ve analitik bir bakıĢla gözden geçirmek 

yeterlidir. 
1601

  Bunun onlarca örneği için eserlerine mukayeseli bir bakıĢla gözden geçirmek yeterlidir. 
1602

  Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 36. 
1603

  Yurt, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tefsîru‟l-Kur‟an‟ında Esbâb-ı Nüzul”, s. 41. 
1604

  Buhârî, Cenâiz, 22. 
1605

  Kaya, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf Rivayetlerin 

Değerlendirilmesi” s. 8-10. 
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varsayılabilir.
1606

 Bunun yanında “sıka kiĢiler kendilerine ait senedlerle rivayet 

ettiler ki…” Ģeklinde bir giriĢle pek çok nakil yapmıĢtır. Onun bu ifadesi sened 

açısından sahih olduğunu düĢündüğü hadislere iĢaret etmektedir. Bazen de bir sened 

söylemiĢ sonra da “bu haberi elliye yakın Ģeyh, isnadını sayarak Hz. Ali‟den rivayet 

etti” Ģeklinde bilgilendirme yapmıĢtır. Bu ifadeleri de senedlerin farklı tariklerini bir 

araya getirip değerlendirdiği Ģeklinde anlaĢılmaktadır.
1607

 

Ebü‟l-Leys eserlerinde alıntıladığı haberlerde sened aktarmasa da senede 

iĢaret eden ifadeler kullanmıĢtır. Genellikle hadislerin baĢında rivayetin bir senedinin 

olduğuna iĢaret etmek için Ģu ifadeler kullanılır: 

“… Fukahadan bir grup kendilerine ait senedlerle filancadan bana tahdis 

ettiler…” 
1608

; “…Sıka kiĢiler, senedleri ile filancadan bana haber verdiler …”
1609

 ; 

“…Fakih Ebû Cafer kendi isnadı ile filancadan rivayet etti…” 
1610

 gibi.  

Bunun haricinde Ģu Ģekilde zikredilen ifadeler, Ebü‟l-Leys‟in senedlerin 

tümüne ve farklı tariklerine vakıf olduğunu, göz önünde bulundurduğunu, ancak 

zikretme lüzumu görmediğini düĢündürmektedir:   

"...أخبرني الثقة باسناده عن ابي هريرة باسانيد مختلفة عن ابي هريرة..." ، "...حدثنا 

ن عن فلان ونحو من خمسين شيخا فلان حدثنا فلان يبلغ به الي النبي..."، "...فلان عن فلا

كلهم يسندون هذا الحديث الي عليّ..."، "...روي فلان عن فلان رفعه الي النبي..."، "...روي 

1611في بعض الاخبار ان النبي قال..."  
 

Hadisin farklı tariklerinin meçhul sıyga ile verildiği bir rivayetin arkasında 

“…Bu manada bir hadis filan sahâbîden de ve filancanın rivayeti ile merfû olarak da 

rivayet edildi…” diyerek belirtilmektedir. 
1612

 

Ebü‟l-Leys, diğer eserlerinde olduğu gibi Tefsir‟inde de sahâbe veya tâbîûn 

sözlerini zikrederken sözün sahibini de çoğunlukla söylemiĢtir. Bunun dıĢında merfû 

haberlerde bazen sadece Hz. Peygamber‟i (sas) anmıĢ, bazen de hadisin baĢından bir 

                                                           
1606

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1607

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 175, T.  s. 260.  
1608

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 12, T.  s. 9. 
1609

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 16, 54, 167, T.  s. 15, 75, 248… 
1610

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn,  Ar. s. 28, T.  s. 33. 
1611

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 34, 112, 175, 204, 211. T.  s. 44, 160, 260, 302, 314, vd. 
1612

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 113, 134, 197,242 , T.  s. 164, 196, 293, 359. 



245 

isim sonundan da birkaç isim söylemek sureti ile tam olmayan senedler rivayet 

etmiĢtir: 

" سٗي أب٘ صبىح ػِ ابِ ػببط ػِ اىْبي أّ قبه...،
1613

ٍؼبٗيت بِ طيح ػِ  سٗي 

ػيي بِ ابي طيحت ػِ ػبذ الله بِ ػببط...،
1614

سٗي سؼيذ بِ اىَسيب ػِ أبي ٕشيشة  

قبه...
1615
سٗي ػِ اىحسِ اىبصشي...، 

1616
 
1617

 سٗي ٍؼَش ػِ قخبدة قبه....،   

Hadislerin senedlerini bildiğine dair bir iĢaret de Ebü‟l-Leys‟in rivayetin 

özellikle merfû rivayetlerin baĢında, zikrettiği sahâbî râvîsini açıklamasıdır. Eğer bu 

ilk râvî ihtilaflı ise, onu da belirtir ve tüm muhtemel râvîleri sayar: “Ebû Derda‟dan 

rivayet edildi, bazı haberlerde Ebû Zer‟den bazılarında da Selman Farisî‟den rivayet 

edildi. Ama en bilineni Ebû Zer olduğudur.” gibi.
1618

  

Ebü‟l-Leys, sahâbe ve tâbîûn sözlerinin dıĢında rivayet ettiği hikmetli 

sözlerin baĢında hiçbir sened zikretmemekte sadece sözün sahibini 

zikretmektedir.
1619

 Hakîm zatlardan alıntıladığı bu sözlerin senedlerine veya 

senedlerin tenkidine ihtiyaç duymamasının sebebi sözün muhtevasını 

önemsemesidir.  

Onun eserlerindeki uygulamalardan Ģöyle bir sonuca ulaĢmak mümkündür: 

Muhaddislerin uygulamalarının aksine Ebü‟l-Leys‟in merfû haberlerde senedi 

açıktan zikretmemesi, onun o senedi tashih etmesi anlamına gelmektedir. Onun 

sened zikretmeksizin aktardığı haberlerin sahih olduğu varsayılabilir. Çünkü o, sahih 

kitaplardan aldığı hadisleri  ." "...روي عن رسول الله..  ifadesi ile nakletmekte bir sakınca 

görmemiĢtir.
1620

 Kaynaklarda zayıf olarak nitelenen senedler ve Ģahıslar Ebü‟l-

Leys‟in -mesela- Tefsir‟inde zikredilmektedir.
1621

 O halde sıhhat açısından asıl 

zafiyeti olan haberlerin, Ebü‟l-Leys‟in kısmen sened zikrettiği haberler olduğu 

söylenebilir. Böylece haber araĢtırmaya açılmıĢ olmakta ve rivayete ihtiyatla 

yaklaĢılmasına fırsat verilmektedir. Bizde bu kanaatin oluĢmasının sebebi, Belh 

                                                           
1613

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 73, Mukaddime. 
1614

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 98, Bakara 2/17. 
1615

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 163, Bakara 2/138. 
1616

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 148, Zümer 39/23.  
1617

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 191, ġura 42/5. 
1618

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 22, T.  s. 24. 
1619

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 116, T.  s. 168. 
1620

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 223. 
1621

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 96, 257 vd. 
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meĢayıhının “zahir” kavramını sened açısından kuvvetli görüĢler ve Ġmam 

Muhammed‟in mütedâvil eserleri anlamında kullanmasıdır. 
1622

 

Sened ve sened tenkidi konusunda konuĢulması uygun olan bir konu da ta‟lik 

ve muallak hadis meselesidir. Bir kimsenin senedsiz veya râvîleri eksik senedlerle 

hadis rivayet etmesine “ta‟lik” denir.
1623

 Senedi olmayan muallak hadislerin 

sıhhatinin anlaĢılması için rivayet sıygalarının durumuna bakmak gereklidir. Zira 

ta‟lik ya bir hadisin Ģeyhten sema yoluyla alındığına delalet etmeyecek Ģekilde  

..." ر، قال"...روي، ذَكَ  gibi kati (cezm) sıygalarla veya  "...قيل، رُويَ عن، ذُكِر..."  gibi yarı kati 

(temriz) sıygalarla yapılabilir. Örneğin Buhârî de mana ile veya ihtisar yolu ile 

rivayet ettiği hadisleri naklederken temriz sıygaları kullanmıĢtır.
1624

 Kati ifadeler, 

nakledilen rivayetin sıhhatine iĢarettir. Yarı kati ifadeler ise hazfolunan râvîler 

arasında zayıf olanların bulunduğunu gösterir.
1625

 Hanefî âlimler haberin Hz. 

Peygamber‟e (sas) aidiyetinde endiĢe taĢımıyorlarsa cezm sıygalarını, eğer bu 

konuda bir Ģüpheleri varsa temriz sıygalarını kullanmıĢlardır.
1626

 Bu durum 

rivayetlerin geçtiği kitapların munhasır hadis kitapları olmamasından kaynaklı 

olabilir. Hadisçi olmayan ulema eserlerinde çağdaĢları olan hadisçilerin eserlerine 

oranla isnad uygulamalarında daha serbesttir.
1627

 O halde cezm sıygalarıyla 

nakledilen ta‟liklerle, temriz sıygalarıyla nakledilenler arasında haberin sıhhati 

açısından fark olduğu söylenebilir.  

Ebü‟l-Leys‟in de eserlerinde genellikle muallak hadisler zikrettiği ve bu 

hadislerin sıhhat durumlarını kullandığı cezm veya temriz sığalarıyla ortaya koyduğu 

görülmektedir. 

1.4. Eserlerinde Rical Tenkidi 

Hadis ilimlerinde ricâl tenkidi hadisin senedinde adı geçen râvîlerin tercüme-i 

hallerini ve güvenilirlik durumunu inceleyen ilmin adıdır. Bu ilim, hadis usulü 

                                                           
1622

  Eyyüp Said Kaya, “Mezheplerin TeĢekkülünden Sonra Fıkhi Ġstidlal”, Marmara Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Ġstanbul, 2001, s. 214. 
1623

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 305.  
1624

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 316. 
1625

  Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 55. 
1626

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 180. 
1627

  Sezgin, Buhârî‟nin Kaynakları, s. 46-50; Kahraman, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, s. 51. 
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ilmiyle birlikte hadisin sıhhatini belirlemede belirleyici bir fonksiyona sahiptir.
1628

 

Cerh ve ta„dîl ise birtakım özel lafızlar kullanarak rivayetlerinin kabulü veya reddi 

yönünden râvîlerin hallerinden ve haklarında kullanılan lafızların mertebelerinden 

bahseden bir hadis ricâli ilmidir.  

Gıybet olduğu gerekçesiyle râvîlerin cerhedilmesine karĢı çıkanlar da 

olmuĢtur. Halbuki Hz. Peygamber (sas) de sahâbîler de rivayetleri Kur‟an ve 

Sünnet‟in koyduğu esaslar içinde doğru olarak tesbit etmek amacıyla son derece 

dindar kimseleri bile gerektiğinde cerhetmekten kaçınmamıĢlardır. Zira haberler, 

akıllı ve sözüne güvenilir kimseler tarafından nakledildiği takdirde delil olarak 

kullanılabilir. KiĢinin akıllı ve güvenilir olup olmadığı ise ancak tenkitle anlaĢılır.
1629

 

Hanefîler, râvîde adalet ve zabt Ģartlarının yanında bir de onun re‟y ve ictihad 

sahibi yani fakih olması Ģartını ararlar. Îsâ b. Ebân ve Cessâs‟a göre, râvîler (sahâbe 

de dâhil), adalet yönünden Ģüpheli olmasalar da zabt ve fıkh (kavrayıĢ) yönünden 

eleĢtirilemez değildir.
1630

 Hanefî usulüne göre cerh ve tadil ile ilgili temel nokta, 

hadisin ilk Müslüman toplumda ilim ve fıkıh sahibi önderlerin kabulüne mazhar olup 

olmadığını tespittir.
1631

 Hanefîlere göre mütevâtir haber kesin bilgi ifade eder ve 

tartıĢmaya açık değildir. O sebeple rical değerlendirmeleri sadece ahad haberlerle 

ilgili bir uygulamadır.
1632

  

Ebü‟l-Leys, eserlerindeki Ģifahî rivayetlerinde zikrettiği senedlerin tek tek 

tenkidini yapmasa da bazı râvîler hakkında açıklayıcı bilgiler vermiĢtir. Örnekleri 

çok olmayan bu bilgilere kısaca Ģöyle değinebiliriz:  

Ebü‟l-Leys, kırmızı ve sarı giymenin hükmü ile ilgili olarak müctehidlerin 

ihtilaf ettiklerini, Hanefîlerin bunu mekruh saydığını, caiz görenlerin ise ġâ‟bî‟yi sarı 

kaftanla gördüklerini söylediğini açıkladıktan sonra ġâ‟bî (v.104/722) hakkında Ģöyle 

söylemektedir:  

                                                           
1628

  Ġbrahim Hatiboğlu, “Ricâlü‟l-Hadîs” , DĠA, XXXV, 83. 
1629

  Emin AĢıkkutlu,  “Cerh ve Ta‟dil” , DĠA, XII, 394. 
1630

  Cessâs, el-Fusûl, III, 130. 
1631

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 124. 
1632

  Cessâs, el-Fusûl, III,  37-48.  
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“ġa‟bî Hz. Peygamber (sas) yasak ettiği halde sarı elbise giyerdi. Bunu 

kadılıktan kaçmak için yapardı. O sarı giyinir, satranç oynar, çocuklara ve gençlere 

katılıp fil görmeye çıkardı.”
1633

  

Yine ġâ‟bî ile ilgili Ģu rivayet de ilginçtir. Rivayette Ebû Salih‟den 

(v.101/719) bahsedilmektedir: 

“ġa‟bî, Ebû Salih‟in yanına gider, kulağından tutar ve „Daha Kur‟ân‟ı 

okuyamıyorsun, nasıl tefsir yapıyorsun!‟ derdi.”
1634

  

ġu örnekte Ebü‟l-Leys sadece rivayeti aktarmıĢ herhangi bir görüĢ 

bildirmemiĢtir. Konu sahâbeden Enes b. Mâlik ile ilgilidir: 

“Tâbîûndan bir zat, Enes b. Malik‟ten  duyduğu bir rivayeti Hasan-ı Basrî‟ye 

sormuĢtu. Hasan-ı Basrî Hz. Enes  hakkında “…O çok yaĢlandı ve hafızası zayıfladı. 

Söylediklerini eksik söylemiĢ.” diyerek hadise bazı ilaveler yaptı.”
1635

 

Ebü‟l-Leys bu rivayeti tekrar ederek hem unutmanın bir cerh sebebi 

olduğunu, hem de tâbîûnun sahâbeyi zabt yönünden tenkit ettiğini söylemiĢ 

olmaktadır. 

Ebü‟l-Leys hadislerin senedlerinde adı geçen bazı râvîleri tanıtır. Böylece 

kendisinin bildiği o kiĢileri açıklamıĢ olur.
1636

 Mesela “Kasım b. Muhammed Ġbn Ebî 

Meryem‟den rivayet etti,” dedikten sonra Ġbn Ebi Meryem hakkında “…ki o, Hz. 

Peygamber‟in (sas) ashâbı ile arkadaĢlık etmiĢtir…” diyerek meçhul bir râvîyi 

tanıtarak onun tâbîûndan olduğunu bildirir.
1637

  

Aynı Ģeyi Vâsile b. Eska için de söyler ve “…O sahâbedendi…” diye 

parantez içi açıklamalar yapar.
1638

 Hakîm b. Umeyr‟in sahâbeden olduğunu
1639

 

Abdurrahman es-Selmani‟nin Ömer‟in kölesi olduğunu
1640

 söyler. Muhalleb b. Ebi 

                                                           
1633

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 48, T.  s. 775. 
1634

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 36, T.  s. 756. 
1635

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 246, T.  s. 365. 
1636

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 90, 106, T.  s. 128, 152. 
1637

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s.11, T.  s.711. 
1638

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s.13, T.  s.713. Ġbn Sa‟d‟ın Tabakatü‟l Kübra‟sında Tebük 

savaĢına katıldığı geçmektedir. Ebû Nuaym‟ın Marifetü‟s-Sahabe‟sinde Ġbn Esîr‟în Üsdü‟l-

Ğâbe‟sinde adı Vâsile b. Eska el-Leysî Ebû ġeddâd Ebû Gırsâfe Ebü‟l-Eska olarak geçmektedir. 
1639

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 217, T.  s.323. 
1640

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn,  Ar. s. 221, T.  s.329. Ġbn Cevzî‟nin Duafâ‟sında zayıf bir râvi 

olarak geçmektedir. 
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Sufre‟yi “Haccac‟ın komutanlarından biriydi…” Ģeklinde
1641

;  Ebü‟l-Hüseyn Ahmed 

b. el-Ferra‟yı “…Semerkantlı bir fakih…” diye
1642

; Muhammed b. Asım‟ı “…hikâye 

anlatanlardandı…” Ģeklinde
1643

  tanıtır.  

Bu tanımlamalar kendi baĢına cerh-tadil hükümleri değildir. Ancak seneddeki 

kiĢilerin araĢtırılmasını sağladığı için ve herhengi bir tedlise meydan vermemek için 

bu kiĢilerin tanıtılması dikkate değerdir. Tüm bu açıklamalardan Ebü‟l-Leys‟in cerh 

ve ta‟dilde Ģu kuralları önemsediği söylenebilir: 

Muhaddisin görüĢünün tercih edilmesi için sünnete uygun yaĢaması gerekir. 

Herhangi bir konuda söz söylemesi için yaĢantısının da güzel olması gerekir. Sahâbe 

zabt yönünden tenkit edilebilir. Nitekim tâbîûn bunu yapmıĢtır. Râvînin sahâbî veya 

tâbiî olduğunun bilinmesi önemlidir. 

1.5. Eserlerinin Mevzu Rivayetlerle Ġlgili Durumu 

Ebü‟l-Leys meslekte hadisçi olmayan ve ehl-i reye mensup bir fakihtir. 

Ancak yetiĢtiği dönemin eğitim müfredatı gereği hayatının erken dönemlerinden 

itibaren hadisle iĢtigal ettiği anlaĢılmaktadır. Bu onun pek çok kiĢiden hadis dinlediği 

ve hadise dair bir çok eseri gördüğü anlamına da gelir.  

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde -özellikle mev‟iza eserlerinde- zayıf hadisleri de 

kullandığı görülmektedir. Hatta mevzû hadisleri terviç etmekle de itham 

edilmiĢtir.
1644

 Buna rağmen onun eserleri üzerinde yapılan çalıĢmalarda bu durumun 

aksine tespitler yapılmıĢtır. Örneğin onun Bustân‟ında geçen mevkûf hadisler üzerine 

yapılan bir çalıĢmada eserde geçen mevkûf rivayetlerin büyük kısmının hadis 

kaynaklarında geçtiği, bu rivayetlerin önemli bir kısmının sahih-hasen olduğu, çok 

zayıf veya mevzû hadislerin yüzde beĢ civarında olduğu tespit edilmiĢtir.
1645

 Aynı 

Ģekilde tefsirinde geçen rivayetlerin sahih hadis kaynaklarında ve diğer rivayet 

tefsirlerinde geçtiği görülmektedir.  

                                                           
1641

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 131, T.  s. 191. Ġbn Hıbban‟ın Sıkât‟ında geçmektedir. 
1642

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 161, T.  s. 239. 
1643

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 182, T.  s. 271. 
1644

  Zehebî, Siyeru A‟lâmi‟n-Nübelâ, XVI, 323. 
1645

  Halil Kaya, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf 

Rivayetlerin Değerlendirilmesi” s. 8-10. 
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Genelde hadislerin özelde de Ebü‟l-Leys‟in eserlerindeki hadislerin sahih 

veya zayıf veya mevzû olduğuna karar vermek için ehl-i hadisin yazdığı ve kabul 

ettiği eserlerle yani Kütüb-i Tisa gibi hadis kaynakları ile değerlendirme yapmak 

yeterli değildir. Çünkü bu kitapların “en sahih” olarak kabul edilmesi daha sonraki 

yüzyıllarda olmuĢtur.
1646

 Hiç Ģüphesiz bir Hanefî olarak Ebü‟l-Leys‟in hadisin 

sıhhati açısından asıl önemsediği hadisin manası olmuĢ, metin tenkidinden geçen 

hadisleri nakletmekte bir sakınca görmemiĢtir. O halde Ehl-i re‟yin yazdığı 

eserlerdeki hadisleri Hanefî imamların eserlerinden tashih etmek ve ona göre 

değerlendirmek daha uygun görünmektedir.  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönem zühd hareketinin de en verimli dönemidir. 

Bazı zahid ve sûfî muhaddisler de bu dönemde kitaplar kaleme almıĢlardır. Dolayısı 

ile Ebü‟l-Leys‟in eserlerine bu kitaplardan da hadis almıĢ olması muhtemeldir. Bu 

hususta da hadis tenkidine ihtiyaç duymamıĢ ve eser sahibinin kimliğine güvenmekle 

yetinmiĢ olmalıdır.  

Mutasavvıflara ait bazı sözlerin daha sonraları hadis olarak aktarıldığı 

görülmektedir. Bu hikmetli sözlerin muhtevaları bazı sûfîlerin eserlerinden alınmıĢ, 

baĢlarına bir sened uydurulmuĢ, hadis olarak meĢhurlaĢtırılmıĢtır. Mevzû hadis 

olduğu ifade edilen bu sözler bazen Ģahsi bir görüĢ veya bir ayetin tasavvûfî bir 

tefsiri olarak söylenmiĢ olabilmektedir.
1647

 Bu karıĢıklığa “hadis” kelimesinin “söz, 

kelâm” manasına da gelmesi ve sûfîlerin daha çok bu manayı tercih etmeleri sebep 

olmuĢ olabilir. 

2. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN ESERLERĠNDE HADĠS 

YORUMLAMA YÖNTEMĠ 

Ebü‟l-Leys‟in de yaĢadığı IV./X. yüzyılda Hanefî bir fakih, muhaddislerin 

“hadis” dediği rivâyetlerden ziyade fukahadan olan selef imamlarının görüĢlerini 

nihâî otorite olarak kabul etmekteydi. Hadisler ise bu Hanefî öğretilerin 

temellendirilmesi amacıyla delil olarak kullanılırdı.
1648

 

                                                           
1646

  Kandemir, “Kütüb-i Sitte”, DĠA, XXVII, 6. 
1647

  Aydınlı, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, s. 188. 
1648

  Bedir, Fıkıh Mezhep Sünnet, s. 111. 
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Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde hadis kullanımı her eseri için farklı bir yönteme 

sahiptir. Onun eserlerini, ihtiva ettikleri hadis miktarı açısından yoğun olarak hadis 

bulunan eserleri, yoğun olarak hadis bulunmayan eserleri Ģeklinde sınıflandırmak 

mümkündür. Onun hadis değerlendirme yöntemi eserin telif gayesine göre 

değiĢmektedir.  

2.1. Hadisle Ġstidlal Yöntemi 

Ebü‟l-Leys eserlerinde pek çok hadisi ve haberi verdiği hükümlerin ve 

vardığı sonuçların delili olarak kullanmıĢtır. Bu hadislerin bir kısmı ise delil 

olmasının yanısıra baĢka bir delili teyid eder mahiyettedir. Mesela hadislerin 

yazılması konusunda yazma iĢinin önceki nesillerden ümmete miras kaldığını, 

müminlerin de bu mirasa uyarak yazmaya devam ettikleri belirtilmiĢ, “Ümmetim 

dalalette birleĢmez.” hadisi
1649

 de bu görüĢe delil olmuĢtur. Yani aslında esas delil 

icmadır. Hadis ise bu delili teyid eden ikinci delildir.
1650

 Fıkhî ahkâmı ilgilendiren 

konularda izah etmek amacıyla da hadisler zikredilmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys büyük oranda rivayetlere dayandığı Tefsir‟inde çok miktarda 

haber/hadis rivayet etmiĢtir, çünkü Hz. Peygamber (sas) Kur‟ân‟ın ilk müfessiridir ve 

sahâbe açıklama istediğinde onlara açıklama yapmıĢtır. Zaten Kur‟ân‟ı tebliğ ile 

beraber tefsir ve tebyin etmek onun peygamberlik görevlerinden biridir. Ebü‟l-Leys, 

kelimelerin anlamlarını Ġbn Abbas  gibi müfessir sahâbîlere dayandırarak vermiĢtir. 

Ayetlerde geçen eski peygamberlerin hayatlarını Ġsrâiliyat rivayetleri ile 

detaylandırmıĢtır. Tefsirde ayetlerin sebeb-i nüzulünü açıklayan rivayetler de vardır. 

Kısacası tefsirdeki hadisler, ayetlerin manalarını açıklayıcı, teyid ve tekid edici 

niteliktedir. Ebü‟l-Leys zaman zaman rivayetleri kendisine ulaĢan senedlerle 

aktarmıĢtır. Bu senedlerin bazıları müfessirin kendisinde baĢlayan bazen merfû bazen 

de mevkûf olarak biten senedlerdir. Bu senedler herhangi bir kitaptan alınmamıĢ da 

Ģifâhi yollarla tahdis edilmiĢ gibi görünmektedir.  

ġüphesiz bu hadislerin ve senedlerin sıhhat Ģartları açısından tahkik edilmeye 

ihtiyacı vardır. Ancak yine de bazıları belki de sadece Ebü‟l-Leys‟in kitaplarında 

                                                           
1649

  Ġbn Mâce, Fiten 9; Tirmizî, Fiten, 7; Ebû Davud, Fiten 1. 
1650

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9 , T.  s. 707. 
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geçen bu rivayetlerin ilk kaynağı bu tefsir olabilir. Bunun tespiti özel bir araĢtırma 

konusudur.  

Ebü‟l-Leys zevahir hükümleri içeren Hızânetü‟l-Fıkh adlı eserinde neredeyse 

hiç hadis zikretmez. Sadece nadiren "وقد ورد في بعض الروايات ", “bazı rivâyetlerde varid 

oldu…” diyerek hüküm bildirir.
1651

 Bu hükmün geçtiği yerde bahsedilen, gayri 

müekked sünnetlerin ne olduğudur. Müekked sünnet olan sabah namazının iki rekatı 

ile öğlen namazlarının ilk ve son sünnetlerini herhangi bir delil göstermeden sayar ve 

diğer namazların sünnetini ise bu ifadeden sonra ekler. Onun bu tavrı mütevâtir 

haberin kesin bilgiye delalet ettiğini düĢünmesi ile ilgili olmalıdır.  

Bir Hanefî fıkhı muhtasarı olan mezkur eserdeki görüĢler için sadece 

imamların adlarını zikreder.
1652

 Bazen de Ġmameyn‟den baĢka birinin görüĢünü 

zikrederse onun adını verir.
1653

 Muhtasar bir kitapta senedlerin ve delillerin 

zikredilmemesi anlaĢılabilir. Buna rağmen ihtilaflı durumlarda imamların isimleri ve 

görüĢleri zikredilmiĢtir. Bu, konulan kesin hükümlerin her üç imamın ittifak ettiği 

sahih bilgiler olduğu anlamına gelir. 

Uyûnü‟l-Mesâil daha çok Hanefî fıkhının nevâdir görüĢlerini içermektedir. 

Ebü‟l-Leys bu eserde de çoğunlukla ayetleri ve hadisleri zikretmemiĢtir. MeĢâyıh 

görüĢlerini naklederken ise görüĢ sahibi Ģeyhin ve onun kendisiden görüĢ aktardığı 

imamın dıĢında sened zikretmemiĢtir. Bazen imamların
1654

 görüĢlerini kaynak kitabın 

adını vererek zikretmiĢtir.
1655

 Konuyla ilgili kendi görüĢünü de  "قال الفقيه " ifadesi ile 

belirtmiĢtir.
1656

 Bu durumlarda görüĢüne açıklık getirmek için eserde çok az miktarda 

hadis nakletmiĢtir.
1657

  

ġahidliği kabul edilen ve edilmeyen kiĢilerin anlatıldığı babda:  

“Ġbn Abbas‟tan  rivayet edildi ki; sünnetsiz kiĢinin, Ģehadeti kabul olunmaz, 

namazı makbul olmaz, kestiği yenmez. Hasan Basrî‟den rivayet edildi ki; Sünnet 

olmamakta bir günah yoktur, bu durum Ģehadetine bir zarar vermez.  

                                                           
1651

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 61. 
1652

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 52, 54, 60, 71,74, vd… 
1653

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh, s. 71, 115, 116, 140, vd… 
1654

  Burada imamlardan kasıt, Ebû Hanîfe, Ġmam Muhammed ve Ebû Yusuftur. Zaman zaman Ġmam 

Züfer‟den de görüĢ aktarılmıĢtır. 
1655

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 21, 23, 24, 33, vd… 
1656

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 13, 19, 21, 27, 29, 40, 56, 73,  
1657

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 205, 201, 199, 197, 167, 152, vd… 
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Fakih de der ki; Ġbn Abbas‟tan gelen görüĢün manası, sünnetsizlik 

durumunun bir eksiklik olduğunu düĢünerek kerih görmüĢtür. Hasan ise bu durumun 

Ģehadete engel olmadığını söylemiĢtir. (Bununla ilgili) ġeddad b. Evs Rasulullah‟tan 

(sas) Ģöyle rivayet etti: “Hıtan, erkekler için sünnettir, kadınlar içinse bir 

fazilettir.”.
1658

 

Zikredilen hadisin tahrici Ģu Ģekildedir: “Hadisi Ahmed b. Hanbel (5-75) ve 

Beyhakî (8-325) zikretmiĢler. Beyhaki merfû rivayetin zayıf olduğunu, baĢka bir 

munkatı senedle mevkûf olarak da rivayet edildiğini söylemiĢtir. Ġbn Hacer ise, 

hadisin sebt olmadığı için ihticaca elveriĢli olmadığını söylemiĢ arkasından da 

hadisin Taberânî‟nin Müsned-i eĢ-ġamiyîn‟de de tahriç edildiğini aktarmıĢtır.”
1659

 

Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys‟in zikrettiği bu hadis hem zayıftır, hem de 

senedsiz rivayet edilmiĢtir. Ancak fakihin burada Ġbn Abbas‟a ve Hasan‟a ait 

görüĢleri uzlaĢtırdığı ve kendisinin Ģahsen bir görüĢ ortaya koymadığı görülmektedir. 

Fıkhî görüĢlerini dayandırdığı delil bu hadis değildir. Zannımızca fakih bu hadisi 

zikretmekle sadece hıtanın vacip değil de sünnet olduğunu hatırlatmak ve 

vurgulamak istemiĢtir. Zira hıtan, Hanefîler ve Mâlikîler‟e göre sünnet ġâfiîler ve 

Hanbelîler‟e göre vaciptir.
1660

  

Eserde geçen bir diğer örnek “emanet verilenler” bahsinde geçer: Ebü‟l-Leys, 

emanete bırakılan koyunun telefi konusunda “Bu telef gece olduysa tazmin edilir, 

gündüz olduysa tazmin edilmez.” görüĢünü zikrettikten sonra “Bu Medine ehlinin 

görüĢüdür, bizim ashâbımıza göre ise ister gece olsun ister gündüz olsun bu telef 

tazmin edilmez. Onlar bu görüĢe Nebi‟nin (sas) Ģu sözünden vardılar: “Hayvanların 

telefi hederdir.”
1661

 demiĢtir.
1662

 

Onun haricinde delil olarak bazı hadislere iĢaret etmekle yetinmiĢtir. “Âsar 

bu Ģekilde geldi.”,  “Bu konuyu nehyeden âsara dayanarak…”, gibi.
1663

  

Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn‟de çok miktarda ihtilafa değinmiĢ ve ihtilaflı 

görüĢlerin delillerini sayarken birçok haber rivayet etmiĢtir. Fakih kimliğinden 

                                                           
1658

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 152. 
1659

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 152 dipnot. 
1660

  Nebi Bozkurt, “Sünnet”, DĠA, XXXVIII, 157. 
1661

  Hadis muhakkikler tarafından tahriç edilmiĢtir. bknz. Buhârî, Diyât 29; Müslim, Hudud, 11. 
1662

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 167. 
1663

  Ebü‟l-Leys, Uyûnü‟l-Mesâil, s. 111, 199, 202, vd… 
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kaynaklı olarak ihtilaflı görüĢleri zikrederken “…insanlar bu konu hakkında konuĢtu, 

bazısı Ģöyle dedi, bazısı Ģöyle dedi…” gibi ihtilaf ifadelerini kullanmıĢtır. Sonra da 

“…birinci görüĢün delili Ģudur:…, ikinci görüĢün delili Ģudur:…” ifadeleri ile delil 

olarak öne sürülen rivayetleri zikretmiĢtir. Bu rivayetlerin hepsi merfû değildir. 

Mevkûf ve maktû hadisleri de delil olarak kullanmıĢtır. Bu hadislerden önce ise 

çoğunlukla bir âyet zikretmiĢtir. Sanki asıl delil ayettir de hadisi o ayeti teyid etmek 

için zikretmektedir.
1664

 

Eserde bazı bilgiler de herhangi bir rivayet lafzı veya râvî ismi verilmeden 

anlatılır. "...في الخبر..." veya "...وكان..."  diye baĢlayan bu bilgiler, dinî bilgilerin dıĢında 

tıbba, tarihe, astronomiye dair  bilgilerdir.
1665

 

Ebü‟l-Leys diğer eserlerinde olduğu gibi Bustân‟da da farklı görüĢleri 

sıraladıktan sonra    نأخذ...""...وبه   diyerek kendi tercih ettiği görüĢü söylemiĢtir. Tercih 

ettiği görüĢü bir delile dayandırmıĢtır ve bu delil çoğunlukla bir âyet ve o ayeti tefsir 

eden bir hadistir.
1666

 Bu aynı zamanda onun tercih ettiği görüĢü dayandırdığı hadisi 

tashih etmesi anlamına da gelmektedir. Hadisleri sadece fıkhî kaidelerin ve fetvaların 

değil kendi yaptığı tavsiyelerin ve öğütlerin de delili olarak zikretmektedir. Bu 

üslubu ile aslında kendi görüĢlerinin de sağlam delillere dayandığını ispat eder 

gibidir. Bu hususta hadisleri hemen her yerde ayetlerle birlikte zikretmiĢtir:“Öğrenci 

ilim öğrenirken niyetine Allah‟ın (cc) kullarına faydalı olmayı almalıdır. Bu hususta 

Allah (cc) Ģöyle buyurdu: “Hiç bilenlerle bilmeyenler bir olur mu?” Rasulullah (sas) 

da bu manada Ģöyle buyurdu: “Ġnsanların hayırlısı insanlara faydalı olandır.”
1667

 

Tenbîhü‟l-Gâfilîn‟de hadisleri daha çok tergîb ve terhîb için kullanmıĢtır. 

Çoğu kere manalarını ayetlerle pekiĢtirdiği hadisleri bu eserinde de yapılan 

tavsiyelerin delili olarak zikretmiĢtir. Tenbîh‟inin son kısmında açtığı “Hikayeler” 

kısmında bazı hadislerde nakledilen hikayeleri anlatmıĢtır.
1668

 Mesela mağarada 

sıkıĢıp kalan üç arkadaĢın hikayesini
1669

 baĢında bir senedle vermiĢ, hikayenin 

sonunda hadisin baĢka senedlerle de rivayet edildiğini ancak lafızlarının baĢka 

                                                           
1664

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Eserde bu konuda pek çok örnek görülebilir.  
1665

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 23, T.  s. 732. 
1666

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, türlü yerler… 
1667

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 19, T.  s. 725. 
1668

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 446, T.  s. 673. 
1669

  Buhârî, Büyû, 98; Ġcâre, 12; Müslim, Zikir, 100.    
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olduğunu söylemiĢtir. Bu onun hem hadisleri muhtelif tarikleri ile bildiğini hem de 

lafızlardan ziyade manaya öncelik verdiğini göstermesi açısından iyi bir örnektir.  

Ebü‟l-Leys bir müderris, bir vâiz, bir zâhid olarak etkili bir eğitimcidir. 

Müslümanların yaĢantılarının Ġslâmî kurallar dâhilinde, sünnete uygun olarak ve 

bid‟atlardan uzaklaĢarak düzenlenmesinin yolunu öğretmek için de bolca rivayet 

zikretmiĢtir. Sadece olması gereken asgarî kuralları değil ahlâkın olgunlaĢmasını 

sağlayacak erdemli davranıĢları da rivayetlerle desteklemiĢtir. Kendisini dinleyen 

öğrencilerine ve cemaatına ilmi, gayreti, güzel ahlâkı, zühdü ve ahiret bilincini 

öğretmek için Kur‟an ayetleri ile birlikte bu rivayetleri de aktarmıĢtır. Böylece 

erdemli bireylerden oluĢan, sağlam temellere oturmuĢ, güzel ahlâklı ve dindar bir 

toplum oluĢturma çabasında olduğu görülmektedir.  

2.2. Hadisleri ġerh Yöntemi  

Hadis ulemâsı, rivayetlerin sıhhat ve sübutu ile ilgilendikleri kadar onların 

delaleti, doğru anlaĢılması, yorumlanması ile de ilgilenmiĢlerdir. Hadis Ģerhleri bu 

çabanın bir sonucu olarak ortaya çıkmıĢtır.
1670

  

Hadis terimi olarak Ģerh, “bir hadisin veya bir hadis kitabında yer alan 

rivayetlerin kelime ve kavramlarını açıklamak, anlaĢılması zor yerlerini izah etmek, 

i„rabını belirtmek, hadisten çıkan hükümlere yer vermek” gibi anlamlarda 

kullanılır.
1671

  

Hadisleri Ģerh etme iĢlemi, Hz. Peygamber (sas) zamanında, anlaĢılmayan 

kısmın sorulmasına yaptığı açıklamalarla baĢlamıĢ, sahâbe döneminde ise hadislere 

kelime anlamlarını veya fıkhî hükümleri içeren bu açıklamaların ziyade edilmesi 

(idrac) ile devam etmiĢtir.
1672

 Asıl hadis Ģerhleri ise teknik olarak tâbiûn ve tebeu‟t-

tâbiîn devrinde, hadislerin tedvîni sırasında hadisin muhtelif tariklerini toplamak ve 

böylece konunun tafsilatına iĢaret etmek sureti ile oluĢmaya baĢlamıĢtır. Bu dönemde 

yüz binlerce hadisin toplanması ile hadislerin birbirini açıklaması ve tamamlaması 

                                                           
1670

  Sakallı, Aynî ve Hadis Yorum/ġerh Yöntemi, s. 25. 
1671

  Sakallı, Aynî ve Hadis Yorum/ġerh Yöntemi, s. 23. 
1672

  Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Abdullah Muhammed b. Abdillah el-Hâkim, (v. 405/1014) , Marifetü 

Ulûmi‟l-Hadîs, (thk. Muazzam Hüseyin) Dâru‟l-Ġhyai‟l-Ulûm, Beyrut, 1997 s. 84-85. 
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imkânı doğmuĢtur. Tasnif dönemi ile birlikte metinlerin kendi bağlamında 

anlaĢılması için hadislerin geniĢ Ģerhlerine ihtiyaç duyulmuĢtur.
 1673

 

ġerh çalıĢmaları, hadisin farklı senedlerini bir araya getirme, âlî ve güvenilir 

isnada ulaĢmaya çalıĢma, sened ve metinde geçen Ģahısların kimliklerine dair 

bilgileri derleme, farklı metinlerle rivayet edilen hadisleri ardarda sıralama, 

metinlerdeki kapalı yerleri açıklama, kelime ve terimlerle ilgili gramer bilgilerini 

zikrederek hadislerin doğru anlaĢılmasını sağlama Ģeklindeki çalıĢmalardır.
1674

 

Garîbü‟l-hadîs adı verilen ve bir nevi hadis lugatı sayılan ilk hadis Ģerhlerinde 

hadislerde geçen garîb kelimelerin açıklanması amaçlanmıĢtır. Esbâb-ı vürud da 

hadis Ģerhi ilminin temel konularındandır.
1675

  

Belli bir hadis kitabı üzerine Ģerhlerinin yazılmaya baĢlandığı ilk dönemler 

yaklaĢık Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemlere tekabül etmektedir. Meselâ Hattâbî‟nin 

(v. 388/998) Meâlimü‟s-Sünen‟i IV./X. yüzyılda yazılan Ģerhlerin en bilinen ilk 

örneklerindendir. Bu yüzyılda Hanefî bir fakih olmasına rağmen, Ebü‟l-Leys‟in 

hadisler hakkında yaptığı mülahazalar, tam metodolojik bir Ģerh sayılmasa da 

hadisleri anlama ve yorumlamaya yardım eden açıklamalardır. Onun eserlerinde 

yaptığı Ģerh nitelikli açıklamalar dirâyetü‟l-hadisle ilgili güzel örnekler 

oluĢturmaktadır. Ġkna eden ve akla hitap eden bir üsluba sahiptir.  

Ebü‟l-Leys, eserlerinde hadisleri Ģerh ederken öncelikle konu ile irtibatını 

kurduğu ayetleri zikretmektedir. “Bu mana Ģu ayetle sabittir.”
1676

, “Bu manada 

Allah (cc) Ģöyle buyurdu.”
1677

 gibi ifadelerle konuları ayetlerle desteklemektedir.
1678

 

Aynı zamanda konu ile ilgili baĢka hadisleri de zikretmektedir. Aslında aynı konu 

içerisinde muhtelif hadisler zikretmek sureti ile konuyu geniĢletmektedir. Bir hadisin 

Ģerhini yapmaktan ziyade bir konuya birçok hadis zikrederek açıklık getirmektedir. 

Bu yöntem kendisinden sonra tasavvufî Ģerhlerde de kullanılan bir yöntemdir.
1679

  

Ebü‟l-Leys, hadislerin açıklamasını hadisin konusu ile bağıntılı olarak 

yapmıĢtır. Ahkâm hadisleri için fikhî bir yöntem belirlerken zühd ve rekâik hadisleri 

                                                           
1673

  Sakallı, Aynî ve Hadis Yorum/ġerh Yöntemi, s. 23; Türcan, Hadis ġerh Geleneği, s. 17-20.  
1674

  Mehmet Efendioğlu, “ġerh 3/6” DĠA, XXXVIII, 559. 
1675

  Sakallı, Aynî ve Hadis Yorum/ġerh Yöntemi, s. 25. 
1676

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 76, T.  s. 106.  
1677

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 85, T.  s. 120. 
1678

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 87, 88, 114, 125, vd , T.  s. 123, 125, 163, 183, vd.  
1679

  Türcan, Hadis ġerh Geleneği, s. 33. 
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için ahlâkî bir yöntem belirlemiĢtir. Konuları belli baĢlıklar altında ele alması, onun 

hadisleri tasnif ettiğini göstermektedir. Bu tasnif ise konu içinde geçen rivayetlerin 

bütünlük içinde anlaĢılmasını kolaylaĢtırmıĢtır. Ayrıca hadislerde geçen garib 

kelimelerin anlamlarına da değinmiĢtir.
1680

 Hadislerin sebebi vürudunu da açıkladığı 

örnekler vardır.
1681

 Hadisi mecaza hamlederek anladığı ve açıkladığı da olmuĢtur. 

Mesela hadisin anlamının ayette ifade edilen manaya ters gibi görünen durumlarda 

hadisin zahir mana ile anlaĢılmayacağını belirtmiĢtir. Bu hükmünü açıklayan bir 

delili de mevkûf bir hadisle anlatmıĢtır.
1682

 Eserlerinin çoğunda özellikle Uyûn ile 

Büstân‟da ihtilaflı hadisleri de zikretmiĢ bunlar arasında tercih yapmıĢ veya tevilde 

bulunmuĢtur. Rical tenkidine çok girmese de ilk râviler hakkında bilgilendirici 

açıklamalar yapmıĢtır.
1683

 Hadislerin sıhhat dereceleri belirtilmez ancak onun hadisi 

tashih etmesinin göstergesi ihtilaflı durumlarda o hadisi tercih etmesidir. 

Ebü‟l-Leys, mevâ‟iz kitaplarında -özellikle Tenbîh‟te- Ģerh nitelikli 

açıklamalarının sonunda konunun fıkıhla ilgisini kurup tercih ettiği hükümleri 

söylemektedir. Mesela riya konusunda ihlası olmayan amelin sevabının 

olmayacağını, Ģirke benzer olduğunu vs. va‟d ve vaıd üslubu ile anlattıktan sonra bir 

de gösteriĢ için yapılan farz ibadetin geçerli olup olmadığının fıkhî yönüne 

değinmiĢtir. Bu fıkhî açıklamalar onun kendisine ait görüĢlerdir ve  "...و هذا عندي..."  

gibi ifadelerle vurgulamıĢtır.
1684

 Hadislerde tergıb türünden yapılan tavsiyeleri, 

fıkhın kabul edilmiĢ hükümleri ile karĢılaĢtırmıĢ ve nas kabul edilen hükümleri 

öncelemiĢtir. Mesela tahıyyat-ü mescid namazı için “…eğer mübah olan vakte denk 

gelirse kılınır ama mekruh saate denk gelirse kılınmaz onun yerine tesbih ve dua ile 

vakit geçirilir…” Ģeklinde hüküm vermiĢtir.
1685

 

Ġbadetlerle ilgili hadislerin Ģerhinde iç derinlik ve ahlâkî olgunlaĢmaya vesile 

olacak bir bilinç önermiĢtir. Eserlerinde bu türden pek çok yorum örneği görülebilir. 

Mesela: “Abdest almak günahlardan da temizlenmektir, ağıza su verirken yalandan 

                                                           
1680

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 710. 
1681

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 44, T.  s. 769. 
1682

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 69, T.  s. 811. 
1683

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s.13, T.  s. 713. 
1683

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 131, 161, 182, 217,  vd, T.  s. 191, 239, 271, 323, vd. 
1684

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 17, T.  s. 17. 
1685

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 216, T.  s. 323. 
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ve gıybetten de temizlemeli yüzünü yıkarken harama bakmaktan korunmalı ve diğer 

uzuvlarını da aynı duygularla yıkamalıdır.”
1686

 gibi.  

Ebü‟l-Leys‟in hadis Ģerhlerinde dikkat çeken bir taraf da hadislerdeki tavsiye, 

fazilet, emir ve yasakların yerine getirilmesi için bazı Ģartlar olduğuna dikkat 

çekmesi ve her türlü iĢin ve ibadetin usulü ile yapılması gerektiğinin altını 

çizmesidir. Mesela, iyiliği emretmek için, ilim sahibi olmak, sabırlı olmak, Ģefkatli ve 

yumuĢak huylu olmak Ģarttır.
1687

 Böylece yaĢadığı dönemin Müslümanlarına 

altyapısı ile donanımlı, içeriği dolu ve sağlam bir Ģahsiyet teklif etmiĢ ve yaĢanılan 

durum ve meselelere hadislerin ıĢığında çözümler önermiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in Ģerh yönteminde üzerinde çok durduğu konulardan biri de 

kelimelerin manalarının anlaĢılmasıdır. Arapçanın ilim dili olarak kullanıldığı, 

konuĢma dili olarak daha çok yerel dillerin yaygın olduğu bir ortamda müderrislik 

yapan Ebü‟l-Leys, garib kelimelerin anlamlarını mutlaka açıklamıĢtır. Hadislerin -ve 

ayetlerin de- bâtınî-iĢârî manalarına hiç girmemiĢ, açıklamalarını hep zâhirî mana 

üzerinden yapmıĢtır. Bazı durumlarda zâhirî anlamın uygun olmadığını düĢünmüĢ, 

kelimelerin ve/veya terimlerin yan anlamını zikretmiĢ veya bağlama uygun mana 

bulmaya çalıĢmıĢtır. Mesela “Kim Allah‟a (cc) kavuĢmayı severse Allah da ona 

kavuĢmayı sever” hadisini ("من احب لقاء الله احب الله لقاءه" ) 
1688

 açıklarken “Muhabbet (ve 

habbe) nefsin meylidir ve Allah‟a (cc) yaraĢmaz o sebeple burada muhabbeti 

“sevmek” değil de “karĢılaĢmayı istemek” Ģeklinde anlamak gereklidir.” 

demektedir.
1689

 Aynı Ģekilde “BoĢ vaktin kıymetini vakitler dolmadan bilmekle” ilgili 

hadisi
1690

 açıklarken ikinci bir mana olarak, boĢ vaktin geceler ve meĢgul vaktin de 

gündüzler olduğunu söylemekte ve gecelerin değerlendirilmesini tavsiye 

etmektedir.
1691

  

Yaptığı açıklamalarda tâbiûndan veya tebeu‟t-tâbiînden (ki çoğu meĢhur 

sûfîlerdir)
1692

 hikmetli sözler de aktarmıĢ ve bunları “…Bu mana haberde gelen 

manaya uygundur…” ifadesi ile Hz. Peygamber‟in (sas) merfû haberlerine arz 

                                                           
1686

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 191 , T.  s. 284. 
1687

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 65, T.  s. 91. 
1688

  Buhârî, Rikâk, 41; Müslim, Zikir 14-17. 
1689

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 18, T.  s. 18. 
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  Buhârî, Rikāk, 3; Tirmizî, Zühd, 25. 
1691

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 20 , T.  s. 21. 
1692

  Hasan-ı Basrî, Süfyân-ı Sevrî, Hâtem-ü Es‟am, Ġbrâhim b. Edhem gibi. 
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etmiĢtir.  Meselâ “ Hâtim el-Esam Ģöyle dedi: Dört Ģey var ki dört Ģeyden önce 

değeri bilinmez: Gençliğin değeri ihtiyarlıkta belli olur, afiyetin değerini belaya 

uğrayanlar bilir, sıhhatin kadrini hastalar bilir, hayatın kıymeti de ölümle bilinir. 

Fakih der ki: Bu mana beĢ Ģeyden önce beĢ Ģeyi ganimet bil hadisinin manasına 

uygundur.”
1693

 

Ebü‟l-Leys mana ile rivayete cevaz vermiĢtir. Bununla ilgili Büstân‟da bir 

konu baĢlığı vardır. Aynı konuyu Tefsir‟inde de ele almıĢtır. Allah‟ın (cc) Kur‟an‟da 

Hz. Musa‟ya (as) her seferinde baĢka kelimelerle hitap ettiğine ve onun Firavun ile 

karĢılaĢmasını her defasında baĢka kelimelerle anlattığına vurgu yapmıĢ ve ibret ve 

hikmetin lafızda değil manada olduğunu söylemiĢtir. Bunun da mana ile rivayete bir 

delil olduğunu belirtmiĢtir.
1694

 

Hadislerin mana ile rivayeti, kısmen onun açıklamasını ve kelime 

anlamlarının ortaya konmasını içermektedir. Hadislerin mana ile rivayetine cevaz 

verilmesinde, hadisin manasının çok iyi anlaĢılmıĢ olması Ģart koĢulmuĢtur. Ayrıca 

hadis metninin gerektiğinde ihtisar ve iktisar edilmesi için de manayı öldürmeyecek 

Ģekilde kelimeleri bilmek gereklidir.
1695

 

Ebü‟l-Leys hadislerin Ģerhlerinde son tahlilde doğru ve sağlam bir itikadı, 

ihlaslı ibadeti ve yüce bir ahlâkı anlatmayı hedeflemiĢtir. Bu hususta Ģu örnek 

ilginçtir: Hz Peygamber‟in (sas) “Siz Ģu altı Ģey için nefsiniz adına söz verin ben de 

size cennet için kefil olayım…”
1696

 diye baĢlayan hadiste geçen “KonuĢtuğunuz 

zaman doğru konuĢunuz.” tavsiyesine kelime-i tevhid de girer. Yani, kul Allah‟tan 

(cc) baĢka ilah olmadığını söylerken kendi içinde doğru sözlü/samimi olmalıdır. 

Sonra da insanlarla konuĢurken sözü doğru olmalıdır.”
 1697

 Görüldüğü üzere 

hadislerin sadece zâhirî anlamları ile yetinmemiĢ ve kiĢiye iç dünyasında gerekli olan 

uyarıları da hadislere dayanarak yapmıĢtır. Ebü‟l-Leys, bir ilkeyi iĢlerken diğer bir 

ilkeye de değinmiĢ, erdemli hareketleri birbiri içine mecz etmiĢ,  Ġslâm  ahlâkını bir 

bütünlük içinde ele almıĢtır. Onun ahlâk anlayıĢı, derin bir tekâmülü öneren, zühdü 

öğütleyen, Allah‟ı (cc) doğru tanımayı, ona Ģeksiz inanmayı ve hoĢnutluğunu 
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  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 21, T.  s. 23. 
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  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 345, Ta-ha 20/47. 
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  Ahmed Nâim, Tecrîd-i Sarih Mukaddime s. 414. 
1696

  Ahmed b. Hanbel, V, 323. 
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  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 109, T.  s. 156. 
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gözetmeyi öne çıkaran, dünyanın geçiciliğine vurgu yapan, ahireti önceleyen ve o 

âleme hazırlanmayı salık veren bir ahlâk anlayıĢıdır. Ebü‟l-Leys‟in tavır ve teklifleri 

çokça vurgu yaptığı ihlas ve ihsan kavramları çerçevesinde hem sahicidir hem de 

sahiciliği önemsemeyi öğütlemektedir.
1698

  

O sebeple Ģerhlerini Hz. Peygamber‟in (sas) ahlâkî öğütleri gibi yapmıĢ, 

herkesin sahip olması gereken güzel ahlâk ilkelerini temellendirmek üzere hadislere 

baĢvurmuĢtur. Sûfîler ise o dönemde kaleme aldıkları eserlerinde bambaĢka konuları 

ele almıĢlar ve sonraki dönemlerde yaygınlaĢan bu konulara hadislerde dayanak 

aramıĢlardır.
1699

 

Görüldüğü üzere, Ebü‟l-Leys‟in Ģerh metodu çok çeĢitli konuların, 

disiplinlerin, yöntemlerin iç içe girdiği bir Ģerh metodudur. Fıkhî yaklaĢımdan hiç 

vazgeçmese de hadisin konusu ile ilgili olarak aynı anda hem fıkıh hem kelâm hem 

ahlâk yönünü ele almıĢtır. Haberlere iĢârî bir anlam vermemiĢ ama zâhiri ve ilk akla 

gelen anlamıyla da yetinmemiĢtir. Bu sebeple özellikle Tenbîhü‟l-Gâfilîn bir vaaz 

kitabından da daha ağırlıklı ve derinlikli bir eserdir.  

3. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ’NĠN METĠN/MUHTEVA TENKĠT 

YÖNTEMĠ 

Hanefî fakihlerin veya usulcülerin hadis tashihi üzerindeki genel tutumları 

metin ve muhteva tenkidini sened tenkidine öncelemeleridir. Bir rivayetle amel edilip 

edilmeyeceğini muhteva tenkidi belirler. Rivayetin senedine metinde bir müĢkille 

karĢılaĢıldığında baĢvurulduğu, muhtevada bir problem yoksa senedin araĢtırılmasına 

gerek görülmediği anlaĢılmaktadır. Adeta hadis tenkidi muhaddisler ve fakihler 

arasında paylaĢılmıĢtır. Tabi ki bu, sened tenkidinin göz ardı edildiği anlamına 

gelmez. Her ne kadar fakihler hadisçiler kadar titiz olmasalar da fıkıh usulü 

eserlerinde sened ve râviler hakkında da değerlendirmeler bulunmaktadır.  

Hanefî usulcüler haberlerdeki inkıtâyı zâhirî ve batınî/manevî inkıtâ olarak iki 

kısımda ele alırlar. Zâhirî inkıtâ, haberin mürsel olmasıdır. Sened tenkidi ile ilgilidir. 

Manevî inkıtâ ise ikiye ayrılır: Râvînin kusurundan kaynaklanan inkıtâ, haberin 

kendisinden daha güçlü bir delile muhalif olması (muaraza) sebebi ile oluĢan 
                                                           
1698

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, türlü yerler… Mesela Ar. s. 65, T.  s. 89. 
1699

  Türcan, Hadis ġerh Geleneği, s. 33. 
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inkıtâ.
1700

 Muhteva/metin tenkidi, daha ziyade muaraza ile ilgili bir konudur. Buna 

göre metin/muhteva tenkidi, haberin asıllara arz edilmesi ile yapılır.  

Haber-i vâhidlerin asıllara arzının ilk örnekleri sahâbede görülmektedir.
1701

 

Bunu sistemleĢtirip prensip haline getirenler ise Hanefî fukahası olmuĢtur.
1702

 Hanefî 

fukahasının hadis anlayıĢını ortaya koyan ilk usulcü olan Îsâ b. Ebân görüĢlerini Ebû 

Yusuf‟a dayandırarak oluĢturmuĢtur. Buna göre rivayetler Kur‟an‟a aykırı 

olmamalıdır. Maruf sünnete ters olmamalıdır. Haberin umûmü‟l-belvâda bilinmesi 

gereklidir ve ehl-i fıkhın tanımadığı Ģaz haberler de makbul değildir.
1703

 Ebû Hanîfe 

ve Ebû Yûsuf, âmmenin rivayetine aykırı olarak tek kiĢinin rivayetinin (ahad haber) 

kabul edilemeyeceğini belirtmiĢlerdir.
1704

 

Hanefî ulemanın hadisin muhtevasını tenkide önem vermelerinin sebebi dinin 

safiyetini koruma hassasiyetidir. Sadece haberin senedine bakılarak yapılan tenkitin 

dinin temelini sarsacağı, haber-i vâhidlerin asıl delillere arz edilmeden kabul 

edilmesinin yanlıĢ inançları ve bid‟atleri çoğaltacağı düĢünülmüĢtür. Ebü‟l-Leys‟in 

de Ġmam Muhammed‟den ve Ebû Yusuf‟tan gelen ve yeni yeni  sistemleĢtirilen bu 

kaidelere uygun davrandığı gözlenmektedir. 

3.1. Hadisleri Kur’an’a Arzı 

Bir müfessir de olan Ebü‟l-Leys Tefsir‟inde çoğunlukla ayetleri ayetlerle 

açıklamıĢtır. Bunun yanında ayetleri açıklamak için bazı haberleri de zikretmiĢtir. Bu 

haberlerin çoğu mevkûf hadisler olmakla beraber aralarında az sayılmayacak 

miktarda merfû rivayet de vardır. Kur‟ân‟ı açıklarken hadislere, hadisleri açıklarken 

Kur‟an‟a baĢvurmuĢtur. Onun hadisleri Kur‟an‟a arz ettiği örnekler ise daha çok 

mev‟iza eserlerinde görülmektedir.  

Ebü‟l-Leys hadisleri Kur‟an‟a arz ederken hem örnekler vermiĢ hem de 

arkasından bazı usul kurallarını tekrar etmiĢtir. Bununla ilgili bir örnek Büstân‟da 

“BaĢkasının Evine Bakmayı Nehyetmek Hakkındadır.” baĢlığında geçmektedir:  

                                                           
1700

  Serahsî, Usul, I, 359; Mutlu Gül, Hanefî Usulünde Hadis Tenkidi, s. 143. 
1701

  ZerkeĢî el-Ġcâbe li-Îrâdi Mestedrekethü ÂiĢe Ale‟s-Sahâbe, (trc.-nĢr. Bünyamin Erul,                 

Hz. AiĢe‟nin Sahabeye Yönelttiği EleĢtiriler), Kitâbiyât, 3. Baskı, Ankara, 2007, türlü yerler… 
1702

  ÖzĢenel, Hanefî Hadis AnlayıĢının TeĢekkülü, s. 19-23. 
1703

  Cessâs, el-Fusûl, III, 113-117. 
1704

  ġeybânî, el-Mebsut, I, 399; ġafiî, el-Ümm, VII, 307; Ertürk, “Haber-i Vâhid 1/3”, DĠA, XIV, 

349. 
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“Biri baĢkasının evine bakarken ev sahibi bakanın gözünü çıkarırsa ne lazım 

gelir?” sorusuna âlimler ihtilaflı görüĢlerle cevap verdiler. Bazıları “Tazminat 

gerekmez.” dedi. Bazıları da “Tazminat gerekir.” dediler. Biz de bu kanaatteyiz. 

Tazminat gerekmez diyenler Ġbn ġihab‟ın Sehl b. Sa‟d es-Sâıdî‟den gelen Ģu 

rivayete dayanırlar: “Biri Resulullah‟ın hanesine gizliden bakmıĢtı. Resulullah‟ın 

yanında baĢını kaĢıdığı sivri bir Ģey vardı. Rasulullah evine bakan o adama “Eğer 

bana baktığını görseydim bununla gözünü oyardım.”
1705

dedi. Bu ihtar bakma 

dolayısı iledir. Ebû Zinad A‟rec‟den o da Ebû Hureyre‟den Ģöyle rivayet etti: “Bir 

kimse izin almadan senin evine baksa sen de bir taĢ alıp onun gözünü kör etsen sana 

bir günah olmaz.”
1706

 

“Tazminat gerekir.” diyenlerin delili ise Ģu ayetlerdir: “Kim üzerinize 

saldırırsa tıpkı size saldırdıkları gibi siz de onlara saldırın!”
1707

 “Eğer bir ceza ile 

mukabele edecekseniz size reva görülen cezanın misli ile mukabele edin!”
1708

 

Burada haber ile Kitab ihtilaf etti. Bu durumda haberin manasının zahir 

mananın dıĢında bir anlamı vardır ve zahir anlamı ile amel edilmez veya bu haberin 

ayetin inmesinden önce söylenerek nesh edilmiĢ olması da muhtemeldir. Bir ihtimal 

de Resulullah‟ın bu haberi hüküm koymak için değil de tehdit amaçlı söylemiĢ 

olmasıdır. Resulullah zahirde bir Ģey buyurmuĢ ama mecazen baĢka bir Ģey murad 

etmiĢtir. Bunun bir örneği de Ģu haberde gelir: “Abbas b. Mirdas es-Sülemî kendisini 

övmeye baĢlayınca Bilal‟e Ģöle dedi: “Kalk ve onun dilini kes!””
1709

 Bundan muradı 

ona birĢeyler verip onu susturmaktı. Yoksa gerçekten dilini kesmesini istememiĢti.  

Resulullah‟ın bu uyarısından Ģunu anlamak da mümkündür: Gözünü 

oymaktan maksat öyle caydırıcı bir ceza verin ki bir daha baĢkasının evine 

bakmasınlar. Allahu a‟lem…”
1710

 

BaĢka bir örnek de âlimlerin ihtilafı meselesi ile ilgilidir. “Eğer vereceğin 

hükümde isabetli olursan sana on ecir vardır. Hatalı olursan bir ecir vardır.”
1711

 

                                                           
1705

  Buhârî, Diyât, 23, 15, Ġsti'zân 11; Müslim, Âdâb, 42; Ebû Dâvud, Edeb, 136; Tirmizî, Ġsti'zâ,n 17. 
1706

  Nesâî, Kasâme, 47-48. 
1707

  Bakara, 2/194. 
1708

  Nahl, 16/126. 
1709

  Hadis farklı ifadelerle bazı kaynaklarda geçmektedir. Hz. Peygamberin bu sözü bir Ģair için 

söylediği ve Hz. Bilal‟in de para vererek adamı susturduğu anlaĢılmaktadır. Hadisin geçtiği 

kaynaklar Târihu Cürcan, Târihu DımeĢk, Duafâü‟l-Kebir li‟l Ukayli vd.   
1710

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 69 , T.  s. 811. 
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hadisini Enbiya sûresinde Hz. Davud ile Hz. Süleyman kıssasında bir ayete arz 

ederek açıklamıĢtır.
1712

  Hz. Peygamber‟in (sas) Ģiir okumadığını bunu sevmediğini 

belirten haberlerden sonra Ģiiri zemmeden ayeti
1713

 zikretmiĢtir. Ehl-i kitaptan gelen 

bilgiler ile Hz. Ġbrahim‟in (as) kurban edilecek oğlunun Ġshak (as) olduğunun 

söylendiğini belirterek bazı sahâbîlerden de buna dair haberler geldiğini söylemiĢtir. 

Sonra da bu bilgiyi tenkid ederek Kur‟an ve hadiste bu kurbanlık oğulun Hz. Ġsmail 

(as) olduğunu haber vermiĢtir.
1714

  

Bir diğer örnek Büstân‟da “Rıfk” baĢlığı altında geçmektedir: “ Ġbn Zeyd 

Sâid b. Müseyyeb‟den naklen Resulullah‟ın Ģöyle buyurduğunu anlattı: “Ġmandan 

sonra aklın baĢı insanlarla iyi geçinmektir. (müdara) Dünyada iyilik ehli olanlar 

ahirette de iyilik ehli olurlar. Hiç kimse müĢavereden sonra helak olmaz.”
1715

 Allah 

bu konuda Ģöyle buyurur: “ĠĢlerinle ilgili müĢaverede bulun!”” 
1716

 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bu üslubun bir çok örneği görülebilmektedir.
1717

 

3.2. Hadisleri Sahih Sünnete Arzı 

Bir fakih olan Ebü‟l-Leys‟in bir hadisi tashih etme yöntemi o hadisi verdiği 

fetvanın delili olarak kullanmasıdır. Bunu da  "...وبه نأخذ..." vb. ifadelerle belirtmiĢtir. 

Dolayısı ile hem ihtilaflı konularda tercihini ortaya koymuĢ hem de hadisleri sabit ve 

sahih sünnete arz etmiĢtir. “Selam Vermek Hakkındadır.” konusunda Ebû Yusuf‟un 

görüĢüne değinmiĢtir: “Ebû Yusuf Ģöyle dedi: “Selamı almak farzdır. Bu sebeple 

grup içinde herkesin verilen selamı almaları kendilerine vaciptir.” Diğer bazıları da 

Ģöyle dedi: “Ġçlerinden biri selamı alırsa hepsine yeter.” Biz de bu fetvayı alırız. Bu 

manada AmeĢ Zeyd b. Vehb‟den Resulullah‟ın Ģöyle dediğini rivayet etmiĢtir: “ Bir 

cemaat diğer bir cemaate rastlarsa içlerinden biri ona selam verse yeter, onlardan 

da biri karĢılık verse yeter.” Görüldüğü üzere Ebü‟l-Leys konu ile gelen selefe dair 

                                                                                                                                                                     
1711

  Buhârî, Ġtisâm, 13, 21; Müslim, Akdıye, 15. 
1712

  Enbiya, 21/78-79. 
1713

  Yasin, 36/69.  
1714

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 111 , T.  s. 886. 
1715

  Beyhakî, ġuâbü‟l-Ġman,  VI, 343. 
1716

  Al-i Ġmran, 3/159. 
1717

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 66, 108 , T.  s. 93, 155. 
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fetvaları hadislere arz ederek kendi tercihini yapmıĢ, böylece hadisi de tashih 

etmiĢtir.
1718

 

Koğuculukla (nemime) ilgili bir hadisi tahriç etmiĢtir: “Resulullah iki yeni 

kabrin yanından geçerken Ģöyle buyurdu: “Bu ikisi de azap görüyor. Azapları da 

öyle zannettiğiniz gibi büyük günahlardan değil ha! Biri idrar sıçrantısına dikkat 

etmezdi. Diğeri de laf taĢımak için oradan oraya gezinirdi.”
1719

 Ebü‟l-Leys hadisi 

tahriç ettikten sonra açıklamasını Ģöyle yapmıĢtır: “ “Zannettiğiniz gibi büyük 

günahlardan değildir.” demek, “Siz onun büyük bir Ģey olduğunu düĢünmezsiniz 

ama o Allah katında büyük bir günahtır.” demektir. Huzeyfe‟den gelen hadiste laf 

taĢıyanların Cennet‟e giremeyeceği
1720

 zikredilmiĢtir.””
1721

 

Yine benzer bir örnek “Tevbe” bahsinde geçmektedir. “Ebû Kasım Ebû 

Ümâme el-Bâhilî‟den Resulullah‟ın Ģöyle söylediğini haber verdi: “Sağ yandaki 

melek sol yandaki meleğin amiridir. Kul bir iyilik yapınca sağ yandaki melek hemen 

on misli sevap yazar. Kul bir kötülük yapınca sol yandaki melek onu yazmak ister 

ama sağ yandaki meleğin emri ile bir müddet bekler. Eğer bu müddet içinde kul 

istiğfar ederse günah yazılmaz. Eğer istiğfar etmezse sadece bir günah yazar.”
1722

 

Fakih der ki: “Bu rivayet Resulullah‟ın “Günahına tevbe eden günah iĢlememiĢ 

kimse gibidir.” hadisinde
1723

 belirtilen manaya uygundur.”
1724

 Bu örnekte Ebü‟l-

Leys‟in hadisi daha baĢka bir hadise arz ettiği görülmektedir. Bu arzın sebebi ilk 

hadisin zayıf olduğunu düĢünmesi olabilir. Ancak hadisteki kelimelerin üzerinde 

durmamıĢ ve maksat ile ilgili anlamın üzerinde durmuĢtur. 

Ebü‟l-Leys baĢta Hanefî ashâbı olmak üzere tâbîûndan da pek çok alıntı 

yapmıĢtır. Maktû haberleri, “Bu mana, haberde gelen manaya uygundur.” ifadesi ile 

Hz. Peygamber‟in (sas) merfû haberlerine arz etmiĢtir. Meselâ “ Hâtim el-Esam 

Ģöyle dedi: Dört Ģey var ki dört Ģeyden önce değeri bilinmez: Gençliğin değeri 

ihtiyarlıkta belli olur, afiyetin değerini belaya uğrayanlar bilir, sıhhatin kadrini 

                                                           
1718

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 41 , T.  s. 763. 
1719

  Buhârî, Vüdû, 55, 56, Edeb 49; Ebû Dâvud, Taharet, 11. 
1720

  Buhârî,  Edeb,  49-50; Müslim,  Ġman,  168-169. 
1721

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 120, T.  s. 175. 
1722

  Suyûtî, Cemu‟l-Cevâmi, hadis no 6624. Benzer bir mana için bknz. Buhârî, Rikâk, 31. 
1723

  Ebû Dâvûd, Edeb, 114-115. 
1724

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 71, T.  s. 99. 
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hastalar bilir, hayatın kıymeti de ölümle bilinir. Fakih der ki Bu mana biraz önce 

geçen beĢ Ģeyden önce beĢ Ģeyi ganimet bil hadisinin manasına uygundur.”
1725

 

3.3. Hadisleri Akla Arzı 

Ebü‟l-Leys kelâmcı kimliği ile akla ve akıl yürütmeye dair faaliyetlerde 

bulunmuĢ ve aklî melekeyi önemsemiĢtir. Bu konu ilgili bölümde ele alınmıĢtı. Onun 

eserlerinde hadislerin akla arz edildiği bir örneğe -en azından bizim tespit ettiğimiz 

kadarı ile- rastlanmasa da onun akılla ilgili söylenenleri hadislerle teyid ettiği 

örnekler vardır. Bunlardan biri Ģu rivayettir: “Bazı hakîm zatlara “Akıllı kimdir?” 

diye soruldu. “Açıkta yapılınca utanacağı bir Ģeyi gizlide de yapmayan kimsedir.” 

diye cevap verdiler. Bu kelâmın manası Resulullah‟tan gelen Ģu habere muvafıktır: 

“Ġlk peygamberlerden itibaren halkın hatırında kalan bir söz vardır: Utanmazsan 

dilediğini yap!”
 1726

 
1727

 

3.4. Hadisleri Tarihî Bilgilere Arzı 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde bazı tarihi bilgileri verdiği görülmektedir. Bu 

bilgilerin bir kısmı geçmiĢ peygamberlere dairdir ve herhangi bir haber ile 

desteklenmemiĢtir. Ehl-i kitaba ait kitaplardan alınmıĢ olması muhtemeldir. Hz. 

Peygamber (sas) ile ilgili bilgiler ise anlatılmıĢ ama rivayetlerin kaynağı 

zikredilmemiĢtir. Onun eserlerinde rivayetleri tarihî olaylara arz ettiğine dair pek az 

örneğe rastlanmaktadır. Bu örneklerden birisi Tefsir‟inde geçmektedir:  

“Hud sûresi 17. ayette geçen “Rabbi tarafından onu okuyan bir Ģahit ve ondan 

önce de bir rehber ve rahmet olan Musa‟nın kitabı olan kimse” ifadesinde 

kastedilenin kiĢi hakkında ihtilaflı görüĢler olmuĢtur. Bazıları bu kiĢi Cebrail‟dir 

dediler bazıları da Abdullah b. Selâm‟dır dediler. Ġlk tevil daha sahihtir. Çünkü bu 

sûre Mekke‟de nazil olmuĢtur. Oysa Abdullah Medine‟de Müslüman olmuĢtur.
1728

  

Ebü‟l-Leys‟in haberleri tarihe arz ettiğine dair çok rivayet olmasa da hadis 

râvîlerinin bunu yaptığını ifade eden Ģu rivayet eserlerindeki konu ile ilgili nadir 

                                                           
1725

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 21, T.  s. 23. 
1726

  Buhârî, Enbiya, 54; Ebû Davud, Edeb, 6. 
1727

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 53, T.  s. 784. 
1728

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 120, Hûd 12/17. 
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örneklerden biridir: Büstân‟da “Sebü‟l-Mesânî Tefsiri Hakkında” adlı konu 

baĢlığında nakledilen rivayet Ģöyledir: “ Rebi b. Enes Ebû Âliye‟den Sebü‟l-

Mesânî
1729

 hakkında Ģöyle rivayette bulundu: Ebû Âliye “Bu Fatiha sûresidir.” dedi. 

Ona “Kur‟ân‟ın yedi uzun sûresi diyenler de var.” denildi. Bunun üzerine Ebû Âliye 

Ģöyle cevap verdi: “Bu âyet indiğinde uzun sûreler nazil olmamıĢtı.” ” 
1730

  

4. EBÜ’L-LEYS es-SEMERKANDÎ VE HADĠS ĠLĠMLERĠ 

Hadis ilimleri derken kastedilen ilimlerin büyük çoğunluğunun müstakil birer 

disiplin değil hadise dair birtakım mesele ve kaidelerden meydana gelen konu 

baĢlıklarıdır. Hadislerin rivayeti, derlenmesi, sahihinin zayıfından ayırt edilmesi, 

cerh ve ta„dîl yönünden râvilerin durumu gibi konuların yanı sıra hadislerdeki garîb 

kelimelerin, nâsih ve mensuh rivayetlerin açıklanması, birbiriyle ihtilâflı hadislerin 

izahı, mana yönünden hadislerin Ģerhi ve onlardan çıkarılacak hükümlerin tesbiti gibi 

ilimler de hadis ilimlerinin içinde değerlendirilmiĢtir. Bu ilimler hadis tedvin ve 

tasnif faaliyetiyle eĢ zamanlı geliĢmiĢtir. Bu kadar detaylandırılmıĢ olması da erken 

dönem muhaddislerince hadis metinlerinin mana ve içeriğine önem verildiğinin 

göstergesidir.
1731

 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı dönemde ehl-i hadisin temel kaynakları sayılan usul 

eserleri yeni yazılmaktaydı. Hadis usulü konuları tam manasıyla ĢekillenmemiĢti. 

Konuya dair tarifler yaygınlaĢmamıĢ terimler yerleĢmemiĢti.
1732

 Bu dönemde yazılan 

usul eserlerinde bile daha sonraları hadis ilmine dahil edilen konular çok sınırlı 

olarak ele alınmıĢtır.
1733

 Temelleri eski olmakla birlikte dirâyetü‟l-hadîse ait 

kaidelerin müstakil eserlerde ele alınması, tabii olarak rivayet mahsullerinin kitap 

haline gelmesinden sonraya kalmıĢtır. Konuya dair ilk bilgilere ġâfiî‟nin er-

Risâle‟sinde, Ahmed b. Hanbel‟in talebelerine verdiği cevaplarda, Sahih-i Müslim‟in 

mukaddimesinde, Ebû Dâvûd‟un Mekkeliler‟e yazdığı mektupta, Tirmizî‟nin el-

                                                           
1729

  Hicr 15/87. 
1730

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 25, T.  s. 735; a. mlf., Tefsir, II, 224. 
1731

  Görmez, “Ulûmü‟l-Hadîs”, DĠA, XLII, 130. 
1732

  Ġbrahim Hatiboğlu, “Ma„rifetü Ulûmi‟l-Hadîs” , DĠA, XXVIII, 61. 
1733

  Ġbrahim Hatiboğlu, “el-Muhaddisü‟l-Fâsıl", DĠA, XXX, 392. 
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Sahih‟ine ilâve ettiği el-Ġlel‟de, Buhârî‟nin tarih kitapları ile cerh ve ta„dîle ait 

kitaplarda rastlanmaktadır.
1734

 

Bu erken dönemde rivayet tabiri ile hadislerin nakli, dirâyet tabiri ile ise 

hadislerden mana çıkarma ve fıkhî yönlerini anlama faaliyeti ifade edilmiĢ ve dirâyet 

senedle değil metinle ilgili bir kavram sayılmıĢtır.
1735

 Dirâyetü‟l-hadis  Kur‟an tefsiri 

ilmiyle birlikte nakillerin anlaĢılmasına yönelik bir ilim diye tarif edilmiĢtir. Bu ilmin 

delâletleri açısından hadisleri konu edindiği ve Arap dili kaidelerine ve Ģeriatın temel 

ilkelerine dayanmak suretiyle hadislerin lafızlarından murat edilen manayı araĢtırdığı 

ileri sürülmüĢtür. 
1736

  

Hadis metinlerini anlamaya yönelik olarak nitelendirilebilecek olan ilimler 

garîbü‟l-hadîs, muhtelifü‟l-hadîs, nâsihu‟l-hadîs ve mensûhuhû, fıkhü‟l-hadîs ve 

esbâbü vürûdi‟l-hadîs ilimleridir.
1737

 

Bu çalıĢmanın baĢından beri vurgulandığı üzere Ebü‟l-Leys meslekte bir 

hadisçi değildir. AĢağıda Ebü‟l-Leys‟in Hanefî bir fakih olarak rivayetleri 

değerlendirirken bu ilimlere nasıl temas ettiği ve bu ilimlere kendi döneminde nasıl 

bir yaklaĢım geliĢtirdiği ele alınmıĢtır.  

4.1. Garibü’l-Hadîs Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları 

Arapçadaki garib ve muarreb kelimeler, ya Arapçanın muhtelif lehçelerine ait 

olduğu için herkesin bilmediği ya da baĢka dillerden Arapçaya giren ve ArapçalaĢan 

kelimelerdir. Ayrıca Hz. Peygamber (sas) kelimelere yeni anlamlar yüklemiĢ, bazı 

kelimeleri terimleĢtirmiĢ, muhtelif kabilelere kendi lehçeleri ile hitap etmiĢtir. Âyet 

ve hadislerdeki kelimelerin kast ettiği anlamı bulmak için Arapça bilmek yetmez. 

Zira sahâbe bile tastamam bilmedikleri kelimelerin manasını kendi re‟yleri ile 

açıklamamıĢlardır. 

Hadislerdeki garib kelimelerin ve anlamlarının bilinmesi mana ile rivayet için 

gereklidir. Hadislerin mana ile rivayeti, kısmen onun açıklamasını ve kelime 

                                                           
1734

  Çakan, “Dirâyetü‟l-Hadîs”, DĠA, IX, 366. 
1735

  Görmez, Metedoloji Sorunu, s. 130-136. 
1736

  TaĢköprizâde, Miftâhu‟s-Saâde, II, 113. 
1737

  Koçyiğit, Hadis Istılahları, s. 326. 
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anlamlarının ortaya konmasını içermektedir.
1738

 Manayı öldürmeyecek Ģekilde ihtisar 

ve iktisar yapılması için de garib kelimelerin anlamlarının bilinmesi Ģart 

koĢulmuĢtur. Garib kelimelere hadislerdeki ihtilâfın sebeplerinden biri olarak da 

iĢaret edilmiĢtir.
1739

 

Ebü‟l-Leys‟in Arap olmaması kuvvetle muhtemel olduğuna göre Arapçayı 

sonradan eğitim sürecinde öğrenmiĢ olmalıdır. Bu dili çok iyi bildiği özellikle 

tefsirindeki sarf-nahiv açıklamalarından anlaĢılmaktadır. Onun bu dile iyi bir Ģekilde 

hâkim olduğunun delillerinden biri de Arapçadaki garib ve muarreb kelimelere iĢaret 

etmesidir. Müellif Tefsir‟inde garib kelimelere iĢaret ederek kelimelerin ait olduğu 

dilleri ve lehçeleri açıklamıĢtır.
1740

 Aynı zamanda bir fakih olduğu için hadislerin 

doğru ve amacına uygun anlaĢılması konusuna çok önem vermiĢtir. Bu sebeple 

hadisleri Ģerh etmeye çalıĢmıĢ ve bunun için kelimelerin manalarının anlaĢılması 

üzerinde çokça durmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in Tefsir‟i ise bir rivayet tefsiridir ve ayetlerde geçen garib 

kelimelerin anlamları verilmiĢtir.  “Yani” ifadesi ile -bir nevi parantez içinde- adeta 

bir sözlük gibi bu kelimelerin üzerinde durulmuĢtur. “Ġstikamet” kelimesini “iman 

etmek” manasında açıklaması,
1741

 “evvâbîn” kelimesini “tekrar tekrar tevbe edenler” 

manasında açıklaması,
1742

  “nasuh tevbesini” “kalben nedamet etmek”
1743

 Ģeklinde 

açıklaması bu üslubun örneklerindendir. 

 Aynı uygulama hadislerin açıklamalarında da görülmektedir. Arapçanın ilim 

dili olduğu bir ortamda müderrislik yapan Ebü‟l-Leys‟in garib kelimelerin 

anlamlarını mutlaka açıkladığı görülmektedir. Bununla ilgili Ģu örnekler 

zikredilebilir:  

“Ġbn Abbas‟tan Resulullah Ģöyle buyurdu: “el-Müsevvifûn helak oldu.”
1744

 

Müsevvif ilerde tevbe edeceğim diyendir.”
1745

 

                                                           
1738

  Türcan, Hadis ġerh Geleneği, s. 18. 
1739

  Ahmed Nâim, Tecrîd-i Sarih Mukaddime s. 414. 
1740

  Ebü‟l-Leys, Tefsir, I, 162, Bakara, 2/63; Tefsir, II, 56, Tevbe, 9/57; Tefsir, II 337 Taha, 20/1. 
1741

  Fussilet 41/30. Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 183. 
1742

  Ġsra 17/25. Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 265. 
1743

  Tahrim 66/8. Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 382.  
1744

  Ahmed, I, 139. 
1745

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 77, T.  s. 108. 
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“Huzeyfe‟den Resulullah Ģöyle buyurdu: “Gattat Cennet‟e giremez.”
1746

 yani 

“laf taĢıyan.”
1747

  

Said b. Müseyyeb, Ömer b. Hattab‟dan, o da Resulullah‟tan Ģöyle rivayet etti: 

“Câlip merzuk, karaborsacı melundur.”
1748

 “Câlip” baĢka memleketlerden aldığı 

yiyeceği getirip burda satandır.
1749

  

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde buna benzer baĢka örnekler de bulmak 

mümkündür.
1750

 

Sadece kelimelerin değil Hz. Peygamber‟in (sas) yeni anlamlar yüklediği 

kelime gruplarının da anlamlarını açıklamıĢ veya bu anlamları açıklayan rivayetleri 

de nakletmiĢtir. Bu konuda “küçük Ģirki” tarif ettiği Ģu rivayet örnek verilebilir: 

Fakih der ki: Muhammed b Fazl b. Ahnef tahdis etti, dedi ki; Muhammed b. 

Cafer el-Kerabisî tahdis etti, dedi ki; Ġbrahim b. Yusuf tahdis etti, dedi ki; Ġsmail b. 

Cafer, Muttalibin azadlı kölesi Amr‟dan, o da Asım‟dan, o da Mahmud b. Lebîd‟den 

tahdis etti ki; Resulullah Ģöyle buyurdu: “Sizin için korktuğum Ģeylerin en korkuncu 

küçük Ģirktir!” Sahâbîler sordular: “Ya Resulullah! Küçük Ģirk nedir?” ġöyle 

buyurdu: “Riyadır.”
1751

 
1752

 Aynı Ģekilde Resulullah‟ın “müflis” kelimesini tarif 

ettiği rivayet de bu konudaki bir örnektir: “ġüphesiz ki ümmetimin müflisi, kıyamet 

günü namaz, oruç ve zekat sevabıyla gelip, fakat Ģuna sövüp, buna zina isnad ve 

iftirası yapıp, Ģunun malını yiyip, bunun kanını döküp, Ģunu dövüp, bu sebeple 

iyiliklerinin sevabı Ģuna buna verilen ve üzerindeki kul hakları bitmeden sevapları 

biterse, hak sahiplerinin günahları kendisine yükletilip sonra da cehenneme atılan 

kimsedir.”
1753

 
1754

 

Ebü‟l-Leys bir hadisin rivayetinden sonra o hadis için Ġbn Abbas‟ın  

“…garâibdendir…” dediğini nakleder. Ebü‟l-Leys bu konu ile ilgili fikir beyan 

                                                           
1746

  Buhârî, Edeb, 50; Müslim, Ġman, 169. 
1747

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 119, T.  s. 174. 
1748

  Ġbn Mâce, Ticaret, 6. 
1749

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 135, T.  s. 198. 
1750

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 190, 305, vd, T.  s. 283, 444, vd.  
1751

  Ahmed, V, 428. 
1752

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 9, T.  s. 3. 
1753

  Müslim, Birr, 59; Tirmizî, Kıyamet, 2. 
1754

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 81, T.  s. 114. 
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etmemiĢ sadece hadisi nakletmekle yetinmiĢtir.
1755

 Ġbn Abbas‟ın bu hadis için 

söylediği manada “garib” “diğerlerine nazaran daha çok hikmet ve ince anlam ihtiva 

eden hadis” 
1756

 demektir. 

4.2. Fıkhu’l-Hadîs Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları 

Fıkhu‟l-hadis hadis ilimleri açısından “genel olarak hadisleri ve hadislerden 

hareketle Hz. Peygamber‟in (sas) gayesini kavramak” manasına gelir. Hadis ilimleri 

arasında zikredilmekle beraber fıkıh ilminin de bir bölümünü teĢkil eder.  

Hz. Peygamber, (sas) henüz bir terim olmayan “fıkıh” kelimesini birçok 

hadiste “anlamak ve kavramak” manasında kullanmıĢtır. “Fıkhü‟l-hadis” tabiri de 

hadislerin henüz tedvin edildiği dönemde yine bu anlamda kullanılmaktaydı. 

Hadislerin rivayeti ile dirâyetini birleĢtirmeyi de fıkhu‟l hadis olarak ananlar 

olmuĢtur. Hâkim en-Nîsâbûrî de (v. 405/1014) en önemli hadis ilminin fikhu‟l-hadis 

olduğunu belirtmiĢtir.
1757

 

Tasnif dönemi hadisçileri, rivayet ettikleri hadislerin fıkhını da yansıtmaya 

çalıĢmıĢlardır. Buhârî, Ġbn Huzeyme ve Ġbn Hibbân‟ın kullandıkları bab baĢlıkları 

(terâcim) birer fıkhü‟l-hadis ürünüdür. Sünen türü kitaplar ehl-i hadîsin fıkıh kitapları 

durumunda olduklarından fıkhü‟l-hadise kaynaklık ederler. IV./X. yüzyıldan itibaren 

fıkhü‟l-hadis hadis Ģerhleri içinde yer almaya baĢlamıĢtır.  

“Fıkhu‟l-hadis” baĢlığı altında, sünnetin delil olması, hadisle amel, iyi 

anlaĢılmayan hadisler karĢısında takınılacak tavır, ehl-i hadis ve ehl-i re‟y arasındaki 

farklar gibi konular ele alınmıĢtır.
1758

 

Ebü‟l-Leys‟in hadisler hakkında yaptığı açıklamalar tam metodolojik bir Ģerh 

sayılmasa da hadisleri anlama ve yorumlamaya yardım eden değerlendirmelerdir. 

Onun eserlerinde yaptığı Ģerh nitelikli bu değerlendirmeler dirâyetü‟l-hadisle ilgili 

güzel örnekler oluĢturmaktadır. Ahkâm hadislerine yaptığı açıklamalar onu fıkhu‟l-

hadis konusunda da öne çıkarır niteliktedir.   

                                                           
1755

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 252, T.  s. 373. 
1756

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 85. 
1757

  Hâkim en-Nîsâbûrî, Marifetü Ulûmi‟l-Hadîs, s. 112. 
1758

  Kâsımî, Kavâidü‟t-Tahdîs, s. 255-377.  
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Ebü‟l-Leys‟in Bustân‟da ilim kelimesinin hadis veya hadis ilimleri anlamında 

kullandığı,
1759

 “Fetva Hakkındadır” Ģeklinde açtığı baĢlıkta da delillerden sonuçlar 

çıkararak hüküm vermeyi ele aldığı
1760

 görülmektedir. Ebü‟l-Leys‟in ilim bahsi ile 

birlikte fetva bahsini de açması ve fetvayı da onaylayan görüĢler bildirmesi, âlim 

kiĢilerin bilgileri ile Müslümanların ihtiyaçlarını görmeleri gerektiğini düĢündüğünü 

göstermektedir. Ebü‟l-Leys‟in ifadelerinde, nakledilen bilgiler ilmi oluĢtururken, 

âlim kiĢilerin bu bilgilerden çıkarım yapmaları ve uygulamada bir tutuma çevirmek 

üzere yorumlamaları ise fetva yani fıkıhtır. IV/X. yüzyılda hadis-fıkıh kavramlarının 

tanımlamaları büyük ölçüde oturmuĢtur.  Bu tanımlamalarda bir zıtlık veya rekabet 

yoktur. Hadis taraftarlarının hadisleri tespit, tasnif ve tashihi ile meĢgul olanlar 

olduğu, re‟y taraftarlarının ise hadislerin de içinde bulunduğu âsârdan fetva çıkaran 

ve fıkıhla meĢgul olan kiĢiler olduğu anlaĢılmaktadır. Ebü‟l-Leys de bu anlamda 

hadislerin fıkhını önemsemiĢ ve ahkam hadislerinden hüküm çıkarttığı gibi, tergıb ve 

terhib hadislerini de topluma önerdiği ahlak ve fazilet ilkeleri için Ģerh etmiĢtir.  

Onun hadisleri fıkha delil olarak kullandığı hem Muhtelef ve Nevâzil‟de hem 

de Mukaddime‟de görülmektedir. Fıkıh eserlerini ayrıca değerlendirmek gerekse de 

özellikle tefsirinde senedli-senedsiz çok miktarda hadis rivayet ettiği görülmektedir. 

Mukaddimetü‟s-Salat‟da yaklaĢık her baĢlık (hüküm) için bir ayetle beraber bir de 

hadisi delil olarak zikretmiĢtir.
1761

 Özellikle ihtilaflı konularda zikrettiği hadisler 

içinden kendi görüĢünü dayandırdığı hadislerin daha sahih olduğunu ifade etmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys adeta bir hadis kitabı gibi düzenlediği Tenbîh‟te belirlediği konu 

baĢlığının altında ilgili âyet ve hadisleri zikrettikten sonra bir vaaz üslubu ile konu ile 

ilgili küçük hikâyecikler anlatmıĢtır. Bu hikâyecikleri “…bazı hakîm zatlardan…” 

ifadesi ile rivayet olarak aktarmıĢtır.
1762

 Bu hikâyecikler bazen Ġsrâiliyat‟tan alınan 

anlatılardır.
1763

 Böylece tahkiye yöntemi ile olayların kıyaslamasını ve örneklemesini 

yapmıĢ,
1764

 anlatımını zenginleĢtirmiĢtir. Bunun vaiz için bir gereklilik olduğunu 

söylemiĢtir.
1765

 Böylece, muhatabının aklına ve duygularına hitap etmiĢ, anlatılan 

                                                           
1759

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s.10, T.  s.706. 
1760

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s.10, T.  s.710. 
1761

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler). 
1762

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 10, T.  s. 5. 
1763

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 65, T.  s. 89. 
1764

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 199 , T.  s. 294. 
1765

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 17, T.  s. 720. 
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mananın akıllara iyice yerleĢmesini ve konunun kavranmasını sağlamıĢ ve dinleyeni 

ikna etmeyi amaçlamıĢtır. Ebü‟l-Leys‟in hadisleri uzun uzun senedleriyle rivayet 

etmekle ve/veya aynı hadisin muhtelif tariklerini toplamakla meĢgul olmak yerine 

onların gereğince amel etmeyi daha çok önemsediği anlaĢılmaktadır. Onları tekrar 

edip yazmaktansa fıkhını anlamayı, delil olarak kullanmayı, vaaz ve nasihatlerini 

hadislere dayandırmayı tercih etmiĢtir.  

4.3. Ġhtilafu’l-Hadis Ġlmi ile Ġlgili Uygulamaları 

Hadis ilimlerinden birisi de hadisler arasında görülen ihtilaf anlamında 

“ihtilâfü‟l-hadis”tir. Bu ilim “teâruzu‟l-ahbâr” veya “müĢkilü‟l-hadis” isimleriyle 

anılan ilimlerle benzer konuları içerir.
1766

 Muhtelifü‟l-hadis terimi, esas itibariyle 

sıhhat açısından birbirlerine denk kuvvette olup aralarında çeliĢki/aykırılık varmıĢ 

gibi görünen hadisleri ve/veya hadisler arasındaki bu tür aykırılıkları inceleyen ilim 

dalını ifade etmek için kullanılır. MüĢkilü‟l-hadis terimi ise anlaĢılmasında problem 

olan hadis ve bu tür hadislerle ilgilenen ilim dalı anlamındadır.  

Muhtelifü‟l-hadis bütün dinî ilimleri ilgilendirmekle beraber daha çok hadis 

usulü ve fıkıh usulü literatüründe ele alınmıĢtır. Hadis usulü âlimleri konuyu büyük 

ölçüde “sübût”, yani hadislerin kaynağına aidiyeti bakımından, fıkıh usulü âlimleri 

ise “delâlet”, yani hadislerin anlaĢılması bakımından ele almıĢlardır.  

Dinî hükümlerin temel kaynağı niteliğindeki Kur‟an ve Sünnet naslarının 

kendi içlerinde çeliĢik olması, yani Ģerî hükümleri vazeden Allah‟ın (cc) ve Hz. 

Peygamber‟in (sas) aynı konuda iki farklı hüküm ortaya koymuĢ olması hem akla 

hem de dinin yükümlülük ilkelerine aykırı bulunmuĢtur. Hz. Peygamber‟in (sas) 

hadisleri arasında ilk bakıĢta teâruz gibi görünen Ģeyler gerçekte teâruz değildir ve 

bunların sebebine veya kökenine inildiğinde bir Ģekilde çözüme kavuĢturulması her 

zaman mümkündür. BaĢka bir deyiĢle, hadislerin doğru anlaĢılmasını engelleyen 

hususları belirleyip çeliĢkileri gidermede kullanılan yöntemlerle problemi aĢmak 

imkân dahilindedir. 

                                                           
1766

  Ġ. Lütfi Çakan‟ın, Hadislerde Görülen Ġhtilaflar ve Çözüm Yolları, adlı eseri bu konuyla alakalı 

müstakil bir eserdir.  
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Hadisler arasında veya hadisler ile dinî bakımdan kabul görmüĢ diğer bilgiler 

arasında görülen ihtilâfların kalıcı yahut geçici olarak giderilmesinde, sorunun ortaya 

çıkmasına yol açan durumlardan hareketle nesh, tercih, cem-te‟lîf (te‟vil) ve tevakkuf 

denilen baĢlıca dört yola baĢvurulmaktadır.
1767

 

Ebü‟l-Leys‟in fıkıhtaki ihtilaflı görüĢleri zikrettiği “Muhtelifü‟r-Rivâye” 

adında bir kitabı vardır. Ġhtilaflı görüĢlerin zikredildiği bu kitapta tarafların muhalefet 

sebepleri zikredilmemiĢtir. Eserde sened değerlendirilmesine hiç değinilmemiĢtir. 

Sadece eğer muhalif tarafın hadisi reddedilecekse bu hususta yetkinliğine güvenilen 

bir cerh-tadil âlimi olan Yahyâ b. Maîn‟in (v.233/848) görüĢlerine 

baĢvurulmuĢtur.
1768

 

Müellif ihtilafı çözmek için kelime anlamları üzerinde durmaktadır. Hadisi 

baĢka bir anlama hamletmesine örnek olarak Ġmam ġâfiî ve Hanefî imamlar 

arasındaki bir ihtilaf Ģöyledir:  ġafiî, mazmaza ve istinĢakın tek avuçla beraber 

yapılması hükmünü hadis ile delillendirmiĢtir ve  Abdullah b. Zeyd‟in Hz. 

Peygamber‟in (sas) mazmaza ve istinĢakı tek avuçla yaptığına dair rivayeti
1769

 esas 

almıĢtır. Hanefî imamlar ise akıl yürütmüĢ ve “Ağız ve burun, ikisi de ayrı 

uzuvlardır. Diğer uzuvlarda olduğu gibi onlara da sırayla ve ayrı ayrı su verilir.” 

Ģeklinde açıklama getirmiĢlerdir. Müellif, ġafiî‟nin delil olarak gösterdiği rivayeti, 

“tek seferde ağız ve burna su vermek” olarak değil “iki avuçtan biri ile su vermek” 

Ģeklinde yorumlayıp hadisi bu anlama hamletmiĢtir.
1770

 

Eserde bazı ihtilaflar mürsel olan hadisle amel edilip edilmeyeceği veya 

sahâbe kavlinin delil olup olmadığı ile ilgilidir.
1771

 Müellif sahâbenin uygulamasının 

mürsel habere tercih edildiğini çünkü onların neshten haberdar olduklarını 

söylemiĢtir.
1772

  

Ebü‟l-Leys, ihtilaflı mesele içinde yer alan ilgili konularda, delil olarak 

zikredilen hadis veya imamlardan gelen rivâyetlerde, tercih ifadelerini kullanarak 

görüĢünü belirtmektedir: 

                                                           
1767

  Aydınlı, “Muhtelifü‟l-Hadîs” , DĠA, XXXI, 74. Bakınız: Ali Osman Koçkuzu, Hadiste Nâsih-

Mensûh Meselesi. 
1768

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 337; II, 557. 
1769

  Buhârî, Vüdû, 41; Müslim, Tahâret, 18. 
1770

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 325. 
1771

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 345. 
1772

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 583. 
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1773"...وبه ىقول..."،  
1774"...الصحيح..." 

1775"...الظاهر..." 
 kelimeleri onun 

tercih ifadeleridir. Ġki hadis arasındaki tercihin sebebi bazen zikredilmiĢtir: “MeĢhur 

olanı almak daha evladır.”
1776

, “Bizim rivayetimiz daha evladır, çünkü akla daha 

yatkındır.”
1777

 , “Bu iki hadisten ilki daha sahihtir.”
1778

 gibi…  

Mukaddimetü‟s-Salat‟da ve Bustânü‟l-Ârifîn‟de birbirine zıt görüĢleri ve bu 

görüĢlerin delillerini söyledikten sonra kendi tercih ettiği görüĢü de ortaya 

koymuĢtur. Bu tercihin sebebini ise açıklamamıĢtır. Ancak Hanefî literatüründe 

fetvaya esas olarak bir görüĢün tercih edilmesi zımnen o görüĢün tashihi anlamına 

gelir. Bir örnek olarak Ģu zikredilebilir: 

Mukaddime‟de temiz ve temizleyen olması bakımından suların durumu ile 

ilgili bahiste, Ebû Hanife, Ebû Yusuf, Ġmam Muhammed, Züfer ve ġâfiî‟nin 

görüĢlerini aktardıktan sonra, Kerhî (v.340/952) ve Tahavî‟nin (v.321/933) 

eserlerinde bu hususta Ġmam Muhammed‟in baĢka bir rivayetini aktardıklarını ve en 

sahihin o görüĢ olduğunu söylemektedir: "...والاصحّ ما قالاه"
 1779

 

Ebü‟l-Leys ihtilaflı meselelerde hadisleri reddetmemiĢ sadece ihtilafın anlama 

iliĢkin olduğunu düĢünüp tevil yoluna gitmiĢtir.
1780

 

Büstanü‟l-Ârifîn neredeyse tamamen ihtilaflı hadislere yer verilen bir eserdir. 

Mesela hadislerin yazılması ile ilgili rivayetleri aktarmıĢ ve her iki görüĢün de 

faydalı tarafını zikretmiĢtir. Konunun sonunda Ġmam Muhammed‟e ait bir görüĢ 

zikrettikten sonra selefin uygulamalarına iĢaret etmiĢ ve onların uygulamalarının en 

güzel olduğunu ifade etmiĢtir. “Müslümanların güzel gördüğü, Allah katında da 

güzeldir. Yazma yolu onlara geçmiĢ zatlardan kalmıĢ, onlara uymak da bu yolda 

gelen haberlerin delili ile müminler için hak yol oldu.”
1781

 Hadisin mana ile rivayeti 

ile ilgili konuda da her iki görüĢün hadislerden gelen delillerini söyledikten sonra 

                                                           
1773

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 335, 376, 406, 412, vd… 
1774

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 71, 96, 112, 152, 162, vd… 
1775

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 712. 
1776

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 773. 
1777

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, II, 589. 
1778

  Ebü‟l-Leys, Muhtelifü‟r-Rivâye, I, 271. 
1779

  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 11. 
1780

  Yılmazgöz, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin Analizi”, s. 105. 
1781

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 9, T.  s. 707. 
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kendi tercihini mana ile rivayetten yana yapmıĢtır. Ayetlerin farklı dillere tercüme 

edilmesine verilen cevazı  bu tercihine delil yapmıĢtır.
1782

 

Münazara ve cidal ile ilgili cevaz veren veya ayıplayan hadisleri ise 

münazaranın üslubu ve münazara edilen konunun niteliğine göre yorumlamıĢ, haksız 

münakaĢa ve cidalin mekruh olduğu ve hakkı batıldan ayıran münazaraların gerekli 

olduğu yorumunu yapmıĢtır.
1783

 Kadılığın kabul edilmesi ile ilgili ihtilaflı rivayetleri 

kendinden bir talep olmaması Ģartına bağlayarak çözüme kavuĢturmuĢtur.
1784

 

Eserde bu minvalde pek çok örnek vardır. 

Hadis ilimleri içerisinde muhtelifü‟l-hadis bünyesinde incelenen bir kısım da 

hadislerdeki nesh meselesidir.
1785

 Herhangi bir emir veya nehiyle muayyen bir 

hüküm verilmiĢken o hükmün kaldırılıp baĢka bir hükmün yürürlülüğe girmesine 

nesh denilmektedir.
1786

 Nesh, emir ve yasakları değiĢtirmek demek değil, bunların 

yürürlük zamanlarının bittiğini haber vermektir. Peygamber kıssaları ile Cennet ve 

Cehennemi bildiren âyetlerde neshin olmaz, nesih sadece emir ve yasaklarda olur.
1787

  

Neshi kabul eden âlimlerin tamamı Kur‟ân‟ın Kur‟ân‟ı ve sünnetin sünneti 

neshedebileceğini kabul ederken Kur‟ân‟ın sünneti veya sünnetin Kur‟ân‟ı 

neshetmesinde görüĢ ayrılığı bulunmaktadır. Ġmam ġâfiî baĢta olmak üzere bazı 

âlimler bu tür neshe karĢı çıkarken çoğunluğu teĢkil edenler, Kur‟ân‟ın sünneti 

neshetmesi yanında mütevâtir sünnetin de Kur‟ân‟ı neshedebileceğini 

söylemiĢlerdir.
1788

  

Nesh meselesi daha Hz. Peygamber‟in (sas) vefatından hemen sonra 

konuĢulmaya baĢlanmıĢtır. Fetva verebilecek kiĢinin özelliklerinden birinin 

Kur‟ân‟ın nâsih ve mensuhunu bilmek olduğu belirtilmiĢtir.
1789

 Hz. Ali  mescidde 

insanlara öğüt veren bir kiĢinin nâsih ve mensuh ilmini bilmediğini anlayınca hem 

kendisini hem baĢkalarını helâke sürükleyebileceğini söyleyerek onu uyarmıĢtır. 

Abdullah b. Abbas nâsih ve mensuhu kendilerine hikmet verilen kimselerin 

                                                           
1782

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 13, T.  s. 714. 
1783

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 19, T.  s. 724. 
1784

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 21, T.  s. 729. 
1785

  Koçkuzu, Hadiste Nâsih-Mensûh Meselesi, s. 154. 
1786

  Koçyiğit, Makaleler, s. 44. 
1787

  Ünal, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı, s. 249. 
1788

  Koçyiğit, Makaleler, s. 52.  
1789

  Dârimî, Sünen, Mukaddime, s. 21. 
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bilebileceğini ifade etmiĢtir.
1790

 Abdullah b. Zübeyr de Hz. Peygamber‟in (sas) bazı 

sözlerinin bir müddet uygulamada kaldıktan sonra onun yeni bir sözüyle 

uygulamadan kaldırıldığını ve hadisler üzerinde nesh cereyan ettiğini haber 

vermiĢtir.
1791

 

Hadisin nâsih ve mensuhunu bilme iĢinin hadislerden hüküm çıkarma iĢini 

yaptıkları için muhaddislerden daha çok fakihler için gerekli olduğu iddia edilmiĢ ve 

bu konu fıkıh usulünün de bir konusu kabul edilmiĢtir.
1792

  

Ebü‟l-Leys‟in nesh hakkındaki görüĢleri kitaplarında dağınık haldedir. 

Konuyu belli bir sistematikle ele almamıĢ yeri geldikçe değinmiĢtir. Tefsir‟inde 

neshin “ahbârda” yani bildirme (haber) durumlarında caiz olmadığını, aksine 

sadece emir/nehiy içeren durumlarda caiz olduğunu söylemiĢtir.
1793

  

Büstân‟da “Risale Hakkındadır” adıyla bir baĢlık açmıĢ ve bu baĢlıkta 

mektubun mührünün yani imzanın nereye konacağı ile ilgili bilgiler vermiĢtir. 

“Eskiler bir mektup yazdıkları zaman kendilerinden baĢlayarak “ben filancadan sen 

filancaya” derlerdi. Rivâyetlerde böyle geldi. Hatta Resulullah sahâbîlere mektupta 

önce kendilerini tanıtmalarını söylemiĢ ve valiler ve Ġbn Ömer  de halifeye mektup 

yazarken önce kendilerini anmıĢlardır.” 

Ebü‟l-Leys bu konu hakkında rivayetleri ve geçmiĢ uygulamaları zikrettikten 

sonra da konu ile ilgili kendi fikrini ortaya koymuĢtur: “KiĢinin büyüğünü baĢa 

alarak yazması da caizdir. Çünkü ümmetin bu konuda icması oluĢmuĢtur. Eğer böyle 

bir icma oluĢtu ise gördükleri bir maslahat icabı böyle yaptıkları anlaĢılır. Önceki 

uygulama da kalkmıĢ olur. Biz ayetin icma-i ümmet ile nesh olunduğunu biliyoruz. 

Hani Ģu mehirle ilgili Mümtehine sûresinin on birinci ayeti. Eğer Kur‟ân‟ın bir ayeti 

icma ile terkedilebiliyorsa haberi vahidle gelen bir hüküm ümmetin icması ile tabi ki 

terkedilebilir. Kanaatimce bu zamanda en iyisi mektuba baĢlarken kendisinden 

büyük kiĢilere yazarken onunla kendisinden küçük kiĢilere yazarken kendisi ile 

baĢlamaktır.”
1794

  

                                                           
1790

  Taberî, Câmiu‟l-Beyân, II, 482. 
1791

  Dârekutnî, Sünen, Nevâdir, hadis no: 4202. 
1792

  Ebü‟l-Fidâ Ġbn Kesîr, Ġhtisâru Ulumi‟l-Hadis (nĢr. Ahmed M. ġâkir, el-Bâisü‟l-Hasîs içinde), 

Dârü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, trsz., s. 169. 
1793

  ġurâ 42/5. Ebü‟l-Leys, Tefsir, III, 191.  
1794

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 104, T.  s. 873; a. mlf. Tefsir, III, 355. 
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Hanefî fıkıhçıların çoğunluğu gibi Ebü‟l-Leys de, Kur‟ân‟ın sünnetle nesh 

edilebileceği görüĢündedir. Bu konuya değindiği sınırlı örneklerden biri zina 

konusunda geçmektedir. 

“Ġslâm‟ın ilk yıllarında henüz cezalarla ilgili hükümler gelmeden zinanın 

cezası, sözlü ve fiili tazir, müebbet hapis ve sürgün idi. Sonra bu hükümler gelince bu 

âyet Ģu haber ile nesh edildi: “Bekâr‟ın bekârla zinası için yüz değnek ve bir yıl 

sürgün. Dulun dulla zinası için ise yüz değnek ve taĢla recmdir.” 
1795

 

Bu iki ceza kitapla değil sünnetle gelenek oldu. Bekarın bir yıl sürgün cezası 

ve dulun (muhsan) yüz sopa cezası nesh olundu. Sürgün Nur sûresinin ikinci ayetiyle,  

muhsanın sopa cezası ise Maız hadisiyle nesh edildi.”  Nitekim Hz. Peygamber (sas) 

evli olduğu halde zina eden Maız b. Malik‟i recmettirdi.
1796

 

Bu husustaki bir diğer örnek haram aylarda savaĢ yapılması ile ilgilidir. Bu 

hususta Ebü‟l-Leys Ģöyle söylemiĢtir: “ “Onlarla topluca savaĢın” yani hem haram 

aylarda hem de diğer aylarda. Önceleri haram aylarda savaĢmak haram kılınmıĢtı. 

Ancak bu ayetle o hüküm neshedildi ve tüm aylarda savaĢ helal kılındı. Bazıları 

mubah olmadığını söylediler ve bu ayetin anlamı “Eğer müĢrikler size saldırırlarsa 

bu haram aylarda siz de savaĢın! Eğer saldırmazlarsa savaĢ helal değildir, 

demektir.” dediler. Ama birinci söz daha sahihtir. Çünkü Resulullah Taif‟i haram bir 

ayda muhasara etti ama o haram ay çıktıktan sonra fethetti. Eğer savaĢ haram olsa 

idi o Taif‟i haram bir ayda muhasara etmezdi.”
1797

 

Sünnetin sünnetle neshi ile ilgili bir örnek rukye konusunda geçer. Hz. 

Peygamber (sas) ilk zamanlarda rukyeyi nehyetmiĢ sonraları ona müsaade etmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys bu durumun sebebini Ģöyle yorumlamaktadır: “Ġhtimal ki ilk önce yasak 

edilmesinin sebebi afiyetin tedavide görülmesidir. Ama afiyet Allah‟tan bilinir tedavi 

de bir sebep kabul edilirse o zaman bir mahsur olmaz.”
1798

 

  

                                                           
1795

  Ġbn Mâce, Hudûd, 7; Müslim Hudud 3. 
1796

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 255, T.  s. 378; a. mlf. Tefsir, I, 339. 
1797

  Tevbe 9/36. Ebü‟l-Leys, Tefsir, II, 48. 
1798

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 32, T.  s. 750. 
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4.4. Hadiste Ġhtisar/Ġktisar ve Taktî’ ile Ġlgili Uygulamaları 

Hadis ilminin metin bölümü ile ilgili önemli bir baĢlığı da ihtisar, iktisar ve 

taktî‟  konusudur. Hadis terimi olarak ihtisâr, “Hadisin anlatmak istediğini, manayı 

tam aktaracak Ģekilde kısaca ifade etmek, çeĢitli mülahazalarla manayı bozmadan 

hadisin bir kısmını hazfederek diğer bir kısmını rivayet etmek.” anlamına 

gelmektedir.
1799

 Ġktisâr ise “hadisin gerekli görülen bir bölümünün rivayet edilmesi” 

demektir. Ġhtisarı bazı hadisçiler hiçbir sınırlama yapmaksızın caiz görmüĢ, bazıları 

ise kesinlikle caiz görmemiĢtir. Üçüncü bir grup ise bazı Ģartlarda cevaz vermiĢtir. 

Buna göre ihtisarı, manayı neyin bozup neyin bozmayacağını bilecek seviyedeki 

âlimlerin yapması, ihtisar ederken metinde bulunması gereken unsurlardan herhangi 

birinin atılmaması gerekir. Ġhtisar yaparken mananın bozulmaması esastır. YanlıĢ 

anlamalara yol açacak Ģekilde manayı bozarak ihtisar yapmak caiz değildir.
 
Ġhtisar 

hadislerin mânen rivayet edilmesini de ifade etmektedir. Temel hadis kitapları da 

dâhil pek çok kaynakta bu Ģartlara uyularak ihtisar yapıldığı görülmektedir.
1800

  

Taktî‟ ise “Birkaç konuyu ihtiva eden bir hadisin metnini, konularına göre 

bölüp her birini kitabın ilgili yerinde kullanmaktır.” Taktî‟ ihtisarın bir alt dalıdır.
1801

 

Taktî‟de birkaç konuyu içeren bir hadisin sadece ihtiyaç duyulan kısmı alınır ve bir 

kısmı bir yerde diğer kısmını aynı senedle baĢka bir yerde nakledilir. Hadislerin pek 

çoğunda birden fazla konu veya aynı alanın farklı konularına dair bilgiler vardır. Bu 

hadisleri ilgili oldukları yerlerde tam metin halinde yazmanın gereksiz zaman 

kaybına yol açacağı düĢünülerek ilk dönemlerden itibaren hadisler konularına göre 

bölünüp aktarılmıĢtır. Özellikle fıkıh alanındaki çalıĢmalarda hadisin sadece konuyla 

ilgili kısmı alınmıĢtır.
1802

 Mâlik b. Enes, Buhârî, Ebû Dâvûd ve Nesâî gibi hadis 

imamları eserlerinde taktî„ yapmıĢlardır.
1803

 Hanefî-Mâtürîdî geleneğe mensup 

âlimler de hadis rivayetinde çokça ihtisar ve taktî‟ yapmıĢlardır.
1804

 

Ebü‟l-Leys de hadisleri çoğunlukla taktî‟ ile rivayet eder. Bazen de bilinen bir 

hadisin bir kısmını birkaç kelime ile zikrederek o hadisi hatırlatır. Bir adamın 

                                                           
1799

  Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, s. 130. 
1800

  Aydınlı, “Ġhtisar”, DĠA, XXI, 572. 
1801

  RaĢit Küçük, “Metin”, DĠA, XXIX, 411. 
1802

  Mehmet Efendioğlu, “Taktî” , DĠA, XXXIX, 483. 
1803

  Küçük, “Metin”, DĠA, XXIX, 411. 
1804

  Tuğlu, Mâtürîdîlik ve Hadis, s. 183. 
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mescidde namaz kıldığı ve Hz. Peygamber‟in (sas) de “Sen namaz kılmıĢ olmadın.” 

dediği hadisi,
1805

 istikbal-i kıble konusuna delil göstermek için “Araplardan birine 

namazı öğretirken söylediklerinin” sünnetten bir delil  olduğunu söylemesi bir ihtisâr 

örneğidir.
1806

 Bahsettiği hadis Tenbîh‟de Ebü‟l-Leys‟in kendi senedi ile Ģifâhî olarak 

rivayet ettiği bir Buharî-Müslim hadisidir.
1807

  

Bir diğer konu hadisleri ihtisar etmekten ziyade tüm hadisleri tek bir hadismiĢ 

gibi aktarmaktır. Ebü‟l-Leys‟in özellikle mev‟iza türü eserlerinde, muhtelif 

kaynaklarda geçen ve aynı manayı ifade eden hadisleri bir araya topladığı ve 

bunların manasını ayetlerle pekiĢtirerek tek bir metin gibi aktardığı görülmektedir. 

Hadisin manasının tamamı doğrudur, kaynaklardan alıntıdır. Ayetlerin tefsirlerinde 

geçmiĢtir ama lafız olarak tümüyle Ebü‟l-Leys‟e aittir. Bununla ilgili kaynaklar ise 

çoğunlukla tefsirlerdir. Özellikle Taberî‟nin tefsirinde benzer manalar aynıyla 

geçmektedir. Tenbîh‟in “kıyamet gününün dehĢeti ve korkuları” bahsinde bir 

karĢılaĢtırma yapılırsa bu görülecektir.
1808

 

Bir diğer örnek “Kahkaha ile Gülmenin Men Edilmesi” bahsinde 

geçmektedir. Hadis için zikredilen senedden sonra anlatım Ģöyle devam etmektedir: 

“ Bir gün Resulullah mescide geldi. Bir grub kahkaha ile gülüĢüp konuĢuyorlardı. 

Yanlarına gelip onlara selam verdi ve “HoĢlandığınız tatların lezzetini sizden alan 

Ģeyi çok düĢünün.” dedi. “Bizden hoĢlandığımız tatların lezzetini alan nedir?” 

dediler. “Ölümdür.” buyurdu.
1809

 BaĢka bir sefer yine mescide geldi. Yine bazılarını 

kahkaha ile gülüĢürken buldu ve onlara “Varlığım kudret elinde bulunan Allah‟a 

yemin olsun ki eğer benim bildiğim kadarını bilseniz çok ağlar az gülerdiniz.” 

buyurdu.
1810

 Bir baĢka sefer yine geldi yine gülüĢen bir gruba rastladı ve onlara 

selam vererek Ģöyle dedi: “Ġslâm garip doğdu o garipliğe geri dönecek. Kıyamet 

gününde garip olanlara ne mutlu…” “Kıyamet günü garip olanlar kimlerdir?” 

denilince “Ġnsanlar fesada düĢtüklerinde sâlih olarak kalanlardır.” buyurdu.
1811
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  Buhârî, Ezan 95, Müslim, Salat, 45. 
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  Ebü‟l-Leys, Mukaddimetü‟s-Salat (thk. Ferit Dinler), s. 19. 
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  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 193, T.  s. 287. 
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  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 34, T.  s. 43. 
1809

  Tirmizî, Zühd, 4. 
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  Buhârî, Tefsir, 12. 
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  Müslim, Ġman, 146, 232. 
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Burada tek bir sened zikredildikten sonra üç ayrı rivayet aynı konu baĢlığı 

altında zikredilmiĢtir. Oysa bu rivayetlerin her biri ayrı rivayetlerdir. Hadisin ilk 

kısmı Tirmizî‟den, orta kısmı Buharî‟den, son kısmı ise Müslim‟den alınmıĢtır. 

Müellif bu üç hadisi tek bir hadis gibi aktarmıĢ, hepsinin baĢında ise sadece bir sened 

zikretmiĢtir.
1812

 

Kendisinin de bizzat âsarda gelen rivayetleri toplayarak birleĢtirdiğine dair 

ifadeleri vardır. Bu ifadelerine dair bir örnek “Fakirlerin Fazileti” konusunda 

geçmektedir. Bu konuda fakirlerin beĢ üstün Ģerefini saymıĢ ve her birinin delilinin 

âsarda geçtiğini söylemiĢtir. Hadisleri zikretmemiĢ, manalarının iĢaret ettiği 

hikmetleri ve sonuçları ortaya koymuĢtur: “Bilesin ki fakirliğin beĢ üstün Ģerefi 

vardır: 1)Namazda sadakada ve diğer ibadetlerde kazandığı sevaplar 

zenginlerinkinden daha çoktur. 2) Fakir bir Ģey arzu eder de bulamazsa sevap 

yazılır. 3) Cennete fakirler daha önce girer. 4) Fakirlerin öbür alemde verecekleri 

hesap daha azdır. 5) Onların piĢmanlığı daha az olur. Kıyamet gününde zenginler, 

keĢke dünyada fakir olsaydık derler ama fakirler, keĢke dünyada zengin olsaydık 

demezler. Bu saydıklarımın hepsi âsarda geçmiĢtir.”
1813

 
1814

 

Hadislerin ihtisarı ile ilgili bir örnek de “Sadakanın Fazileti” konusunda 

geçmektedir. Hadis Ebû Zer‟den  gelen mevkûf bir hadistir. Hadiste bir çok konu bir 

araya getirilmiĢtir ve Ebû Zer‟in  sorulan sorulara verdiği cevaplardan müteĢekkildir. 

Müellif Ebû Zer‟in tüm bu manaları Hz. Peygamber‟in (sas) hadislerinden 

derlediğini söylemiĢtir. Bu durumda muhtelif merfû hadisler tek bir mevkûf hadis 

metninde bir araya getirilmiĢ olmaktadır.
1815

 

4.5. Esbâb-ü Vürûdi’l-Hadis Ġle Ġlgili Uygulamaları 

Esbâbü vürûdi‟l-hadîs hadislerin hangi sebep, vesile veya durum dolayısıyla 

söylendiğini araĢtıran ilim dalıdır. Bu ilim dalı hadislerin söyleniĢ sebeplerinin 

yanında, söylendiği zaman ve mekânla ilgili hususları da açıklar. Bu hususların 

bilinmesi, umumi hükümlerin tahsis edilebilmesi, manası mutlak olan hükümlerin 

                                                           
1812

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 138, T.  s. 203. 
1813

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 165, T.  s. 243. 
1814

  Saffet Sancaklı‟nın “Fakirlik ve Zenginlikle Ġlgili Hadisler Üzerine Bir Deneme”adlı makalesi 

âsarda bu hususta geçen rivayetlerin doyurucu bir değerlendirmesini içermektedir. 
1815

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 220, T.  s. 327. 
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sınırlandırılması, mücmel ve müĢkil hükümlerin açıklanması, nâsih ve mensuh 

olanların bilinmesi, bir hükmün asıl sebebinin beyan edilmesi gibi konular için 

büyük önem taĢır. Kur‟ân‟ı anlamada esbâb-ı nüzûl bilgisi ne kadar önemliyse 

hadisleri anlamada da esbâb-ı vürûd o derece önemlidir.
1816

  

Buna rağmen hadis tarihinde diğer ilim dalları gibi müstakil bir disiplin 

haline gelememiĢtir. Bu ilmin müstakil bir disiplin haline gelmesi için hadis ve 

sünnetin hangi olay üzerine söylendiğini ve ortaya konduğunu sadece hadis 

kitaplarındaki rivayetlerle değil tarih, coğrafya, sosyoloji ve psikolojiden 

yararlanarak ilmî yöntemlerle tahlil etmek gerekir. Ayrıca sünnetin yerelliği ve 

evrenselliği, zaman ve mekân boyutu, örfî olup olmadığı, hangilerinin hâs ve âm 

olduğu gibi hususlar da bu ilim tarafından tesbit edilmelidir. Hz. Peygamber‟in (sas) 

bir sözü hangi vesile ile söylediği yanında bu sözü hangi ilkeyi göz önünde 

bulundurarak söylediğini de ele alınmalıdır.
1817

 

Hadislerin vürûd sebepleri metinle beraber rivayet edilmiĢtir. Ancak bu 

rivayetlerin tam metinleri bütün hadis kitaplarında bulunmayabilir. Bir hadisin vürûd 

sebebinin anlaĢılması için muhtelif kitaplardaki muhtelif tarikler bir araya 

getirilmelidir. Hadisin diğer tarikleri bir araya getirildiğinde ne amaçla ve hangi olay 

üzerine söylendiği de anlaĢılabilir. 

Bazı hadislerin sebeb-i vürûdu Hz. Peygamber‟in (sas) vahyin iniĢi sürecinde 

tebyin mahiyetinde yaptığı açıklamalardır. Böylece Kur‟ân‟ın garib kelimelerine de 

anlam verilmiĢtir. Mesela En‟am sûresinde 82. ayetteki “zulüm” kelimesini sahâbîler 

“haksızlık” Ģeklinde anladıkları için üzülmüĢler, fakat Hz. Peygamber (sas) buradaki 

zulmün “Ģirk” anlamına geldiğini belirterek konuya açıklık getirmiĢtir.
1818

 

Ebü‟l-Leys‟in konuları temellendirmek üzere kullandığı hadislerin sebeb-i 

vürudunu -eğer biliyorsa- açıkladığı görülmektedir. Bunula ilgili birkaç örnek 

sayılabilir.  

Mekruh olan Ģeyleri sayarken gümüĢten veya altından burun diĢ vs. protezler 

yapılmasının hükmünü söylemiĢtir. Bu hususta fakihlerin ihtilaf ettiğini haber 

vermiĢtir: “Ebû Hanife gümüĢten yapılmasında bir sorun görmedi ama altından 

                                                           
1816

  Ramazan Ayvallı, “Esbâb-ü Vürûdi‟l-Hadis” , DĠA, XI, 362. 
1817

  Görmez, Metodoloji Sorunu, s. 161-164. 
1818

  Ramazan Ayvallı, “Esbâb-ü Vürûdi‟l-Hadis” , DĠA, XI, 362. 



282 

olmasına cevaz vermedi. Ġmam Muhammed ise altından olmasında bir sakınca 

görmedi. Biz de bu görüĢteyiz. Çünkü Ģöyle bir rivayet vardır: “Arfece b. Es‟ad 

Cahiliyye devrinde bir çekiĢmede burnunu kaybetti. GümüĢten bir burun yaptırdı. 

Ancak gümüĢ koku yaptı. Bunun üzerine Resulullah altından yaptırmasını salık 

verdi.”  

Görüldüğü gibi Ebü‟l-Leys hem verdiği hükmün delilini söylemiĢtir hem de 

Hz. Peygamber‟in (sas) bu cevazı niye verdiğini haber vermiĢtir.
1819

 

Bir diğer örnek de Tenbîh‟de geçmektedir. Ebü‟l-Leys “Ġhtikâr-

Karaborsacılık” konusunda bir babanın oğlunu çalıĢmaya vermeden önce Hz. 

Peygamber‟le (sas) yaptığı istiĢareden bahsetmektedir. Hz. Peygamber (sas) adamı 

sebeplerini sıralayarak oğlunu bazı mesleklere yönlendirmesinden men etmiĢtir: 

“Onu haksız buğday satanların hayvan kesenlerin ve kefen satanların yanına 

verme! Buğday satanlar mallarını stoklayıp ihtikâr yaparlar. Hayvan kesenlerin 

merhameti azalır. Kefen satanlar da müminlerin ölümünü ister.”
1820

 

Burada da Hz. Peygamber‟in (sas) hem bir babaya verdiği nasihatın hem de 

bu mesleklerden men etmesinin sebebinin açıklamaları vardır.  

Buna benzer örnekler Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde çokça vardır.  

5. EBÜ’L-LEYS ES-SEMERKANDÎ’NĠN SONRAKĠ DÖNEMLERE 

ĠLMÎ TESĠRĠ 

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı hicri IV. yüzyıl Mâverâünnehir‟in hem siyâsî hem de 

fikrî bağlamda karıĢık ve yoğun olduğu bir dönemdir. Bilindiği üzere Irak 

bölgesinden pek çok kiĢi çeĢitli nedenlerle o bölgelere göç etmiĢtir. Bu sebeplerin 

arasında en dikkate değer olan o bölgenin farklı ve iktidara muhalif fikir hareketleri 

için nispeten özgür bir ortam sağlamasıdır. Hilafet yönetimi tarafından bu bölgelerde 

yeni Müslüman olanlar veya Ġslam‟ı yeni tanıyanlar için tebliğ ve tedris ile ilgili 

görevlendirilenler de olmuĢtur. Bu serbest fikir ortamı içerisinde bölgede Ehl-i 

Sünnet‟e muhalif gruplar da geliĢmeye fırsat bulmuĢtur. Mu‟tezile, ġia, Kerrâmiyye 

ve Cehmiyye mezheplerinin görüĢleri yaygınlık kazanmıĢtır.  

                                                           
1819

  Ebü‟l-Leys, Bustânü‟l-Ârifîn, Ar. s. 159, T.  s. 975. 
1820

  Ebü‟l-Leys, Tenbîhü‟l-Gâfilîn, Ar. s. 135, T.  s. 198. 
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Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı bu dönem Hanefî-Mâtürîdî kelâmının baĢlangıç 

dönemidir. Hanefîliği benimseyen Irak ekolünden akaide dair inanıĢlar sebebi ile 

ayrılan bu bölge, inĢa ettiği yeni fikir yapısı ile yeni bir duruĢ geliĢtirmiĢtir. Böylece 

Mu‟tezile karĢıtı görüĢ ve tavırlar Ehl-i sünnet Hanefî âlimlerin ilmî gayretleri ile 

kısa vadede olmasa da uzun vadede bölgede son bulmuĢ aynı zamanda Hanefîliğin 

Mu‟tezilî görünümü de silinmiĢtir. Ebü‟l-Leys‟in zaman zaman eserlerinde 

Mu‟tezile‟yi reddeden görüĢler ortaya koyması onun da bu sürece katkı verdiğine 

iĢaret etmektedir. Ebü‟l-Leys kelâmî konularda Ebû Hanife‟nin görüĢlerinden 

esinlenen özgün görüĢler ortaya koyan bir mütekellimdir. 

Ebü‟l-Leys de Ebû Hanîfe gibi fıkhı itikat ve amel olarak anlamıĢtır. Onun 

tebarüz ettiği asıl alan fıkıhtır. Hanefî fıkıh sisteminin öğretilerinin sistemleĢmesi ve 

usulunun oluĢması ondan hemen sonraki yüzyılda olmuĢtur. Eserlerinden tespit 

edildiği kadarıyla Hanefî usulcülerin koyduğu kurallar Ebü‟l-Leys‟in söyledikleri ile 

uyuĢmaktadır. Bu usul kitaplarının yazılmasından önce yaĢamıĢ ve eserler vermiĢ 

olan Ebü‟l-Leys‟in, kendisinden sonra yazılan bu kitaplara kaynaklık etmiĢ olması 

muhtemeldir. Yaptığı rivayetlerle selefin dikkate aldığı prensipleri aktarmıĢ ve bu 

aktarımlarla Hanefî usulünün oluĢmasına katkıda bulunmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in Hanefî mezhebinin fürûuna dair de kurucu ve öncü metinler  

kaleme aldığı görülmektedir. Nitekim Mukaddime‟sinin hem ilmihâl türünün ilk 

örneklerinden sayılması hem de bu eserde yaptığı bazı tanımlamaların bazı terimlerin 

netlik kazanmasına katkı vermiĢ olması onun bu öncü kiĢiliğinin göstergesidir. 

Ebü‟l-Leys, fıkıhtaki üç edebi türün her birine dair ayrı ayrı eser kaleme alan ilk 

fakihtir ve nevazil/vâkıât türünü baĢlatan kiĢidir. Bu eserlerin içeriğinden onun 

kurucu imamların görüĢlerine vakıf olduğu, (daha çok Belhli) meĢayıhın fetvâlarını 

tedvin ettiği, kendisinin de müctehid sıfatı ile ictihadlarda bulunduğu görülmektedir. 

Aynı Ģekilde eserlerinde hilâfiyat türünün ilk örneklerini vermiĢ bu hususta yazdığı 

eserle de mezhebin öncüsü olmuĢtur. Mezhebini diğer mezhepler karĢısında müdafaa 

için hemen her konuyu onlarla mukayese etmiĢ ve kendi mezhebince benimsenen 

görüĢlerin daha sağlam esaslara bağlı olduğunu ispat etmeye çalıĢmıĢtır. Onun bu 

çözümlemeci üslubu olaylara geniĢ açıdan bakan ve çözüm odaklı bir hukuk sistemi 

oluĢmasına katkı vermiĢtir. Hanefîlerle ġafiîler arasında cereyan eden münazara 

meclislerinde bu ihtilaflı konular ele alınmıĢ bu münazaralar ilmi açıdan çok verimli 
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ve muazzam olmuĢtur. Hilâfiyata dair olan kitaplar her iki tarafa da ait türlü 

istidlallerle dolup taĢmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys‟in Tenbihü‟l-Gâfilîn adlı eseri onun hadisçiliğine dair ipuçları 

içermesi açısından özellikle dikkate değerdir. Tenbîh hadislerin senedlerini de 

kısmen muhtevi bir kitaptır. Hanefî gelenekten bir âlim olarak Ebü‟l-Leys‟in bu 

eserde çoğu sahih kaynaklarda geçen hadisleri senedleri ile beraber rivayet etmesi, 

hadisçilerle fakihler arasında hicri II. asırda baĢlayıp, V. asra kadar devam eden ehl-i 

re‟y ile ehl-i hadis mücadelesini durdurmaya yönelik bir tavır olarak 

değerlendirilebilir. Böylece o, Hanefîlerin hadise bakıĢını teorik zeminde olmasa da 

pratik zeminde ortaya koymuĢ, Hanefîleri görüĢlerini temellendirdikleri rivayetleri 

bir araya getirerek ehl-i hadise karĢı savunmuĢtur. Ġstidlâli ve hadisin fıkhını 

önemsemiĢ, salt rivayete dayalı bir hadis mesâisini reddetmiĢtir. Usulde de orta yolu 

tutan bu telifçi yaklaĢım, Ebü‟l-Leys‟ten sonra Debûsî-Serahsî-Pezdevî çizgisi ile 

devam etmiĢ ve ehl-i hadis ile ehl-i re‟y birbirlerine yaklaĢmıĢtır.  

Bu dönemde bölgede yetiĢen fakihlerin çoğu, aynı zamanda tasavvufla da 

ilgilenmiĢlerdir. Ebü‟l-Leys tasavvufla fıkhın yakınlaĢtığını görmek için de iyi bir 

örnektir. Zira Hanefî mezhebin önemli temsilcileri zühde dayalı bir yaĢam tarzı 

benimsemiĢlerdir. Allah‟ın rahmetini uman ve gazabından korkan havf ve reca arası 

bir anlayıĢı geliĢtirmiĢlerdir. Ebü‟l-Leys bu anlayıĢın belki de ilk temsilcilerinden 

birisidir. O henüz yeni yeni kurumsallaĢan tasavvuf felsefesini geleneksel Ġslam 

anlayıĢı içinde yorumlamıĢ ve çoğu Türk olan ve yeni ihtida eden bu kitlelerin bu 

tasavvufî anlayıĢa sahip olmaları için gayret göstermiĢtir. Zira o dönemde bölgede, 

Ģehirlerden uzak hankahlarda etrafına derviĢleri toplayan, sözde ruhânî bir hayat 

yaĢayan, doğru bilgiyi içlerine gelen ilhamlarla elde ettiğini söyleyen, medreselere 

mesafeli Ģeyhler peydahlanmıĢtır. Bu Ģeyhler, eski ġamanî anlayıĢlarından henüz 

tamamıyla vazgeçmeyen ve yerleĢik nassî kaidelere uyum sağlayamayan yeni 

Müslümanlar üzerinde etkili olmuĢtur. Bunun üzerine Ehl-i Sünnet‟e mensup Hanefî 

kelâmcılar, kelâm ilmîni, sûfî görüĢ ile uzlaĢtırarak yeni bir Ġslâm tasavvufu ortaya 

koymuĢlardır. Ġlk dönem sûfîleri de sapık düĢünce ve akımlardan uzak, Ehl-i 

sünnet‟e bağlı, Kur‟an ve Sünnet‟e uygun bir tasavvuf anlayıĢı geliĢtirmek için 

Hanefîliğin itikadî görüĢlerine dayanmıĢlardır. Ebü‟l-Leys‟in de içinde bulunduğu 

alimler sayesinde yeni ihtida eden kitleler Hanefîliğin akılcı yapısına dayanarak 
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etraflarında geliĢen tasavvufî fikirleri Ģer‟î esaslara uygun olarak benimsemiĢlerdir. 

Böylece Hint Bölgesi‟nden gelen vahded-i vücudcu fikir akımlarından, eski Ġran 

kültüründen ve  ZerdüĢt felsefesinden korunmuĢ, tertemiz bir Ġslam akidesi bölgede 

yayılma fırsatı bulmuĢtur.  

Ebü‟l-Leys‟in yaĢadığı asırda tasavvuf ve fıkıh arasında bir mutabakat 

sağlanmıĢ, fakihlerin yanındaki sûfîler büyük bir dönüĢüm gerçekleĢtirmiĢlerdir. 

Fukaha entelektüel medrese çevresinde, sûfîler ise konar-göçer kırsaldaki avam 

çevrede muhatap bulmuĢtur. Bu noktada Ebü‟l-Leys‟in hem medreseli bir fakih hem 

de avama hitap eden bir sûfî olarak önemli bir misyon yüklendiği anlaĢılmaktadır. 
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SONUÇ 

Ebü‟l-Leys Nasr b. Muhammed es-Semerkandî el-Fakîh (v. 373/983), IV./X. 

yüzyılda Mâverâünnehir-Horasan bölgesinde yaĢamıĢ bir âlimdir. Temel Ġslâm 

ilimlerinin hemen her dalında eser verdiği halde daha çok fakih sıfatı ile öne 

çıkmıĢtır ve fıkıhta Hanefî geleneğin önde gelen temsilcilerinden biri kabul 

edilmiĢtir. Münazara ve usul sahalarında da yetkin bir âlimdir ve tavizsiz bir Ehl-i 

sünnet taraftarı olduğu görülmektedir. Aynı zamanda sûfîlerden sayılmıĢtır. Türk 

asıllı olması kuvvetle muhtemeldir. 

“Meselede müctehid” kabul edilen Ebü‟l-Leys, fıkıh literatüründe  hilâfiyat, 

nevâzil gibi bazı türlerin ilk örneklerini veren fakihlerdendir ve eserleri daha sonra 

ortaya çıkan ilmihâl türüne de misal teĢkil etmiĢtir. Mev‟iza eserlerini tasavvuf 

edebiyatından kabul etmek de mümkündür. Bir de kısa tefsiri vardır. Bu eserleri 

sayesinde Ġslâm  dünyasının geniĢ bir alanında tanınmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys‟i doğru okumak için bölgenin ve dönemin özellikleri sürekli göz 

önünde tutulmalıdır. IV. yüzyıl itikadî mezheplerin oluĢtuğu, fıkhî mezheplerin 

geliĢimini tamamladığı, mutlak müctehidlerin yerini meselede müctehid olan tercih 

tabakasına bıraktığı bir dönemdir. Bu yüzyılda hadis tasnifi önemli bir merhale kat 

etmiĢ ve rihleler büyük oranda sona ermiĢtir. Bölgede çok çeĢitli dinlere mensup 

milletler olduğu gibi yeni Müslüman olanlar da eski dinlerinin etkisini üzerlerinden 

atamamıĢlardır. Ebü‟l-Leys tüm bu vakıaları görerek sosyal yapının içinde 

meselelere dinî bir çözüm aramıĢ, maslahatı ve makasıd-ü Ģeriayı gözeten teklifler 

ortaya koymuĢtur. Farklı grupların iç içe olduğu bu ortamda empatik bir eğitim 

anlayıĢı geliĢtirmiĢ, bu farklı inanç, millet, din ve mezhebin kendisine sağladığı geniĢ 

bir bakıĢ açısı ile olayları irdeleyebilmiĢtir. 

Ebü‟l-Leys‟in ilmî yaklaĢımları, hem Belh meĢayıhı gibi sûfî tavırlarla hem 

Buhara ulemasının fıkıh ilmi ile hem de Semerkant ulemasının kelam ilmi ile  

örtüĢmektedir.  

Ebü‟l-Leys, asıl uzmanlık alanı olan fıkıh ilminde, özellikle nadir görüĢleri 

derlediği fürû fıkhına dair eserleri ve bu eserlerde serd ettiği Ģahsi fikirleri ile Ġslâm 

hukuk tarihine ciddi katkılar sunmuĢtur. Ebü‟l-Leys, henüz fıkıh usulünün olgun bir 
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esere ulaĢmadığı o dönemde, Irak Hanefî okulunun da ehl-i hadisin yaklaĢımlarını da 

tamamıyla benimsememiĢ, kısmen kendi usul kurallarını “ashâbımız” dediği Ebû 

Hanife Ġmam Muhammed ve Ebû Yusuf‟a dayandırarak oluĢturmuĢ, daha çok çözüm 

odaklı fürû fıkhına yönelmiĢtir. Onun bu husustaki seçkin yerini anlamak için 

yetiĢtiği dönemdeki ilmî çevreyi, Hanefî fıkhına dair verdiği fıkıh eserlerinin 

yanısıra, aynı üslupla verdiği diğer ibadet ve ahlak eserlerini, bu eserlere yapılan 

atıfları görmek ve ulema arasındaki tabakasına dikkat çekmek yeterlidir. 

Ebü‟l-Leys baĢta Ebû Hanîfe‟nin Fıkhu‟l-Ekber‟ine yazdığı Ģerhte olmak 

üzere diğer eserlerinde de Ġslâm itikadına dair görüĢlerini açıklamıĢtır. Bu 

açıklamalarla bölgeye ait yeni bir mezhebin sistemleĢtirilmesinde öncü olduğu kabul 

edilebilir. Zira o da tıpkı çağdaĢı sayılabilecek olan Ġmam Mâtürîdî gibi sadece 

amelî-fıkhî yaklaĢımlarında değil, itikadî görüĢlerinde de Ebû Hanîfe‟den beslenmiĢ 

bir kelâmcıdır. Henüz onun yaĢadığı dönemde mezhep kurumsallaĢmadığı için 

Mâtürîdî olduğu söylenemez.  

Zehebî‟ye kadar Ebü‟l-Leys, bir muhaddis olarak anılmamıĢtır. ġüphesiz 

onun bir muhaddis olarak anılmamasında ehl-i re‟ye mensup bir Hanefî fakih 

olmasının da etkisi vardır. Fakih kimliği hep en ön planda olan Ebü‟l-Leys‟in 

yaĢadığı IV. /X. yüzyıl ile hadis-fıkıh ayrımının tanımlandığı II. /VIII. yüzyıl 

arasında yaklaĢık yüz elli yıllık bir ara vardır. Bu süreç, Ġslâm düĢüncesinde son 

derece önemli değiĢimlerin ve dönüĢümlerin yaĢandığı bir zaman dilimidir. Mihne 

olayları, Mu‟tezile karĢıtı kelâm hareketlerinin ortaya çıkması, mezheplerin 

teĢekkülü, hep bahsi geçen bu yüz elli yıl içerisinde olmuĢtur.  

Ehl-i hadis mihne olaylarından sonra siyasi iradenin desteğini arkasına aldığı 

için ehl-i re‟ye karĢı daha avantajlı olsa da Ebü‟l-Leys düĢüncelerini gelenekçi 

eğilimin yönteminden ziyade Hanefî mezhebinin yöntemi ile oluĢturmuĢ ve 

görüĢlerini Hanefî mezhebinin müctehidlerine dayandırmıĢtır. Hadislerin tasnifi 

döneminde, hadisleri derlemekten ziyade derlenen malzemenin pratik olarak 

düzenlenmesine yönelik eserler kaleme almıĢtır.  

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde tasnifteki baĢarısı, -tasniflerinin meĢhur olduğu 

söylenmiĢtir-
1821

 kullandığı üslup ve dilindeki sadelik, kolaylık ve akıcılık göze 

                                                           
1821

  KureĢî, el-Cevâhirü‟l-Mudıyye, III, 545. 
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çarpmaktadır. Eserleri sistematiktir.
1822

 Eserlerinin birçoğunu geniĢ kitleler için 

hazırlamıĢtır. Hızânetü‟l-Fıkh‟ın baĢında kitabı yazmasındaki amacının, âlim veya 

cahil herkesin fıkıh ilminden yararlanması, olduğunu belirtmiĢtir.
1823

 Halkın 

seviyesine inerek anlaĢılması zor olan meseleleri açıklığa kavuĢturmuĢ, konuların 

daha kolay öğrenilmesini sağlamıĢtır. Teliflerinde dağınık ve anlaĢılması zor olan 

meseleleri bir arada sunmuĢtur. Bu eserler, göçebe olarak yaĢayan ve yeni Müslüman 

olurken eski dinlerinin etkisinden kurtulamayan bölgedeki çeĢitli etnik grupları ve 

özellikle Türkleri, ağır medrese müfredatından detaylı fıkhî mülahazalardan kurtaran 

basit ama sahih ve temel konuları ihtiva eden bir üslupla kaleme alınmıĢtır. Onun çok 

yönlü ilmî kiĢiliğini ortaya koyan bu akıcı üslup ve sade dil, eserlerinin halk arasında 

hüsnü kabul görmesinin de sebebi olmuĢtur.
1824

 Çünkü Ebü‟l-Leys‟in döneminde 

halk, samimi Müslüman olmakla beraber dinin itikad ve muamelatı ile ilgili 

meselelerin inceliklerini bütünüyle idrak edemeyecek kadar ümmîdir.
1825

 

Onun eserlerinin üslup ve muhtevasından, yaĢadığı dönemde halka yönelik 

vaaz ve irĢad faaliyetlerinde de bulunduğu sonucu çıkarılabilmektedir. Mev‟iza 

türünde kaleme aldığı eserlerinden anlaĢıldığına göre vaazlarının hakkını tam veren 

bir vaiz ve iyi bir hatiptir. Hitaplarında yumuĢak ifadelerle ahlâkî esaslar üzerinde 

durmuĢ ve vaazlarını mutlaka Kur‟an ve Sünnet‟e dayandırarak yapmıĢtır.
1826

 Bu 

nedenle nesiller boyunca çok itibar görmüĢtür. Öyle ki eserleri çeĢitli Müslüman 

toplulukların dillerine çevrilmiĢ ve Ģöhretinin yayıldığı bölgelerde büyük bir veli 

olarak kabul edilmiĢ, kendisi için türbe ve makamlar inĢa edilmiĢtir.
1827

 

Bu çalıĢmada metin tahlili yöntemi ile eserleri incelenen Ebü‟l-Leys hakkında 

varılan sonuçlar Ģunlardır: 

Ebü‟l-Leys, Mâverâünnehir bölgesinde Ġslâm‟ın yayılmasına ve Hanefî 

mezhebinin benimsenmesine katkı sağlayan âlimler arasında önemli bir isimdir. 

                                                           
1822

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 5. 
1823

  Ebü‟l-Leys, Hızânetü‟l-Fıkh (thk. Muhammed Abdüsselam ġahin), Darü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, 

Beyrut, 2019, s. 27. 
1824

  Ferit Dinler, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin Tahkiki”, s. 14; 

Halil Kaya, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki Mevkûf 

Rivayetlerin Değerlendirilmesi”, Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2012, s. 8-10. 
1825

  Fığlalı, Türkiye‟de Alevîlik-BektâĢîlik, s. 90. 
1826

  Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, neĢredenin giriĢi, s. 49. 
1827

  Yazıcı, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473. 
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Bölgenin tüm ilmî ve fikrî geliĢmelerinden etkilenmiĢ, beslenmiĢ, kalem mesâisini 

bu zengin ve renkli ilim ortamında harmanlamıĢ ve sonunda kendi bakıĢ açısını 

oluĢturmuĢ özgün bir âlimdir.  

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde gösterdiği fıkhî yetkinlik, onun faaliyetlerinin 

Hanefî çevrelerde takdir edildiğinin bir göstergesidir. Bu sebeple meselede müctehid 

tabakasında sayılmıĢtır. Duruma ve ihtiyaca göre hocalarının aksine görüĢ bildirecek 

cesarettedir. Ġhtilaflı görüĢler içerisinde kendisi açısından doğru olan tarafta fikir 

bildirmiĢtir ve mukallid değildir. Sadece ilmi aktaran ve öğreten bir âlim değildir. 

Aynı zamanda yeni kaideler koyan, sonraki asırlarda da kullanılabilecek yeni 

ıstılahlar geliĢtiren, kadı olacaklar için yeni bir takım Ģartlar belirleyen bir usulcüdür.  

Ebü‟l-Leys‟in hem fıkıh hem ahlâk hem de tefsir kitapları hadis rivayetleri ile 

doludur. Hadis konusunda fikirler beyan etmesi, eserlerinde hadis âlimlerinin 

tartıĢtığı konularda baĢlıklar açması sebebi ile onun hadis ilimleri ile de uzman 

düzeyinde ilgilendiği anlaĢılmaktadır. Sûfî ve zâhid yaklaĢımlar sergilemesi böyle 

düĢünülmesine mani değildir çünkü vaaz ve irĢad kitaplarındaki yorumlarında sezilen 

bu zâhidane bakıĢ açısı mutlaka delillerle desteklenmiĢtir. Eserlerinde kullandığı 

haberlerdeki kaynaklarının çokluğu da dikkat çekicidir.  

Ebü‟l-Leys, risale ve Ģerh türünden çalıĢmalar yerine daha müstakil ve 

kapsamlı eserler kaleme almıĢ, konuları tartıĢırken tahlil edici bir üslup kullanmıĢtır. 

Mezhebin görüĢlerini bir araya toplayarak tutarlı deliller ortaya koymuĢtur. GörüĢ ve 

önerileri ile kendisinden sonra geliĢecek olan Hanefî usulüne de kaynaklık etmiĢtir. 

GörüĢlerinde ve verdiği hükümlerde analitik çözümler teklif etmesi onun 

muhakemesini göstermesi açısından dikkat çekicidir. Herhangi bir konu ile ilgili 

karar verirken konuyu çok boyutlu ele almıĢ, her durumun her Ģartın ayrı bir gereği 

olduğunu ve o gerekliliğe göre değerlendirilmesi gerektiğini düĢünmüĢtür. Onun 

eserlerinde itikat ile fıkhı aynı yöntemi kullanarak ve birbiri ile iliĢkisini kurarak ele 

almasını yansıtan tutarlı bir anlayıĢ görülmektedir. Fıkhı akaidle, ahlâkla, kelâmı 

tasavvufla iliĢkilendirerek anlamıĢ ve tüm bu disiplinlere Kur‟ân‟ı ve sünneti 

dayanak yapmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys kelâmî görüĢlerinde de Ebû Hanife‟den esinlenmiĢtir. Sahâbe ve 

tabiûn yolunda Selefîliğe yakındır, bu sebeple itikâdi konularda konuĢmamayı 
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yeğlemiĢ ve bu alanda polemik tartıĢmalara girmemiĢtir. Aklın iyi bir yol gösterici 

olduğunu kabul ettiği anlaĢılmaktadır ama bu hususta da ifrata kaçmamıĢtır.  

Ebü‟l-Leys‟i yüzyıllardır öncü bir ilim adamı sıfatıyla meĢhur eden daha 

ziyade mevâ‟iz eserleridir. O, vaaz ve nasihatlerini toplumun sosyal ve ahlâkî 

ihtiyaçlarını görerek ve bu ihtiyaçlara eğilerek yapmıĢ bir halk eğitimcisidir. Hicri 

III. yüzyılda tedvin edilen fıkıh kitaplarının detaylı muhteviyatından ve müctehidler 

düzeyinde delilleri tartıĢmasından dolayı halka hitap etmediğini, Müslümanlığı 

öğrenmek ve doğru yaĢamak isteyenlere sade, kolay, anlaĢılabilir, temel dinî bilgiler 

sunmak ihtiyacı olduğunu görmüĢtür. Hadislere dayanarak gündelik hayatta 

uygulanabilecek davranıĢlar geliĢtirmiĢ ve buna yönelik teklifler getirmiĢtir. Zira 

onun yaĢadığı dönemde bölgede, pek çok farklı mezhebin ve inanıĢın olduğu 

bilinmektedir. En azından bir kısmı çeĢitli baskılarla Ġslâm‟ı kabul eden yeni 

Müslüman olmuĢ yerel halklar, Ġslâm‟ın özellikle itikad boyutunu tam kavrayamamıĢ 

ve eskiden mensup oldukları dinlerinin pek çok ritüel ve düĢüncesini Ġslâmla 

karıĢtırıp yeni yorumlar getirmeye devam etmiĢlerdir. Ebü‟l-Leys, bu türden 

inanıĢların Ġslâmla karıĢtırılmasına, bid‟atlerin çoğaltılıp yayılmasına ve itikadın 

bozulmasına mani olmak istemiĢtir. Sünneti yaĢanır hale getirmenin bid‟atlerin 

çoğalmasının önüne geçeceğinin farkındadır. Hadis ve sünnetin pratik hayatta 

uygulanabilir olduğuna inanmıĢ ve insanları bu pratik uygulamalarla tanıĢtırmıĢtır. 

Bazı eserlerini daha çok ilmiyeden olmayan insanlar için yazmasının ve yalın bir 

dille, kolay, anlaĢılır tasnifler yapmasının sebeplerinden biri de bu olsa gerektir. 

Her ne kadar sûfî olarak tanınsa da fıkha, tefsire ve mev‟izaya dayalı 

eserlerinde çoğunlukla keĢfe dayalı bilgilerden uzak durmuĢtur. Bu onun sahih 

bilgiyi önemsemesine iĢaret etmektedir. Önerdiği sûfîlik daha ziyade Hz. Peygamber 

(sas) döneminin zühd anlayıĢıdır. Onun tasavvuf anlayıĢında amelî ve ahlaki 

konulara ağırlık verilmiĢ, bu konulardaki hadisler tercih edilmiĢ ve açıklanmıĢtır. 

Ebü‟l-Leys böylece Ehl-i sünnet akaidini koruyan bir tasavvuf yolunun sahih sünnete 

dayanması gerektiğini anlatmıĢtır. Bu açıdan bakıldığında onun teliflerinin, tasavvuf-

hadis iliĢkisi açısından da öncü bir rol üstlendiği görülmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟in eserlerinde özellikle hadis ilimlerine dair bir tasnifat 

görülmemekle birlikte bu ilimlerin her birine dair belirleyici ifadeler bulunmaktadır. 
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Tabii ki bu onu bir muhaddis yapmaz ama hadis bilgisine vukufiyetini ortaya koyar. 

Sahip olduğu zahidane tavır, Hz. Peygamber‟in (sas) söz, davranıĢ, ahlâk ve 

yaĢantısını doğru okumasından kaynaklanmaktadır. O, sünneti hayatın odağına 

yerleĢtirerek yaĢamıĢ, öğretmiĢ ve aktarmıĢtır. Ġslâm‟ın hikmet ve gaye boyutunu çok 

iyi kavradığı anlaĢılmaktadır. Bu anlayıĢ, onun fakih kimliği ile birleĢince fetvaları, 

Ģahısların iç denetimine gereken erdemli davranıĢları tavsiye etmek yönünde 

olmuĢtur. Ġlmî gayreti tümüyle ahiret gayesine yöneliktir. Ġlmin amel için olduğunu 

açıklıkla ifade etmiĢ, âlimlerin sözlerinin de amel etmeleri durumunda etkili 

olacağının altını çizmiĢtir.  

Ebü‟l-Leys‟in vefatından sonra kendisinden önce veya sonra yaĢamıĢ diğer 

bölge âlimleri kadar tanınmamasının çeĢitli sebepleri olabilir. Bu sebeplerden en 

bilineni bu tavrın sadece ona özel olmadığıdır. Bölge âlimlerinin pek çoğunun 

çalıĢmaları, hayatlarından çok sonra ortaya çıkmıĢ ve değerlendirilmeye alınmıĢtır. 

Ancak Ebü‟l-Leys‟in arkasında eserlerine sahip çıkacak ve devam ettirecek etkili bir 

talebe bırakmamıĢ olması ilmî mirasının fark edilmemesinin sebeplerinin baĢındadır. 

Halefleri sadece eserlerini rivayet etmiĢ ve onun tesirini kendisinden sonrasına 

taĢıyamamıĢlardır. Ayrıca Ġmam Mâtürîdî‟nin mezkur bölgede sonradan öne çıkması 

da kendisinin meçhul kalmasına neden olmuĢ olabilir. Akademik düzeyde yaptığı 

kelâmî ve fıkhî çalıĢmalarının geniĢ halk kitleleri için yazdığı mev‟iza eserlerinin 

gölgesinde kalması onun ilmî faaliyetlerinin derinliğinin fark edilmesine engel olmuĢ 

gibi görünmektedir. Mensup olduğu Sâmânî Devleti‟nin onun vefatından kısa bir 

süre sonra yıkılmasının da baĢka bir sebep olması muhtemeldir. 

Kütüphanelerde onun adına kayıtlı pek çok eserin tenkitleri, tahkikleri ve 

neĢirleri yapılırsa ona ait olduğu kesin olan eserler netleĢtirilebilir. Tespit edildiği 

kadarı ile ona ait olduğu kesin olan eserlerden bazı parçalar, farklı isimlerle farklı 

kitaplar gibi kaydedilmiĢtir. Onun ne kadar çok ve yaygın olarak okunduğuna iĢaret 

eden bu istinsahların tam bir düzenlemesinin yapılması gerekmektedir. 

Ebü‟l-Leys‟in özellikle sünnete ve hadislere dayanarak geliĢtirdiği 

yaklaĢımları, dini yorumlama biçimi, tavsiye ve teklifleri, Ġslâm‟ın özünü detaylara 

boğmadan öğrenmek ve öğretmek için iyi bir çözüm örneği sunmaktadır. Bu açıdan 
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ilmî Ģahsiyetini ve yaklaĢımlarını yeniden gündeme getirmek onun yöntemlerini 

tartıĢmaya açacaktır. 

  



293 

KAYNAKÇA 

KĠTAPLAR 

Ahmed Emin (1186-1954), Zuhrü‟l-Ġslâm,(I-IV), 2. Baskı, el-Mektebetü‟l-

Hudusatü‟l-Mısriyye, Kahire, 1957. 

Ahmed Nâim, Babanzâde, Tecrîd-i Sarîh Tercümesi ve ġerhi Mukaddimesi, DĠB 

Yayınları, Ġstanbul, 2019. 

Alpaydın, Mehmet Akif, Tenbîhü‟l-Gâfilîn Osmanlı Türkçesi Tercümesi NeĢri, Yasin 

Yayıncılık, Ġstanbul, 2018. 

Atalay, Besim, Divanü Lûgati‟t Türk Tercümesi, TDK Yayınları, Ankara, 2018. 

Atay, Hüseyin, “Ebû Mansûr el-Mâtürîdî ve Bilgi Kuramı”, Ġmam Mâtürîdî ve 

Mâtürîdîlik (haz. Sönmez Kutlu) içinde, 6. Baskı, Otto Yayınları, Ankara, 

2016.   

Aydınlı, Abdullah, Hadis Istılahları Sözlüğü, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2009.  

---------------------, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf ve Hadis, Seha NeĢriyat, Ankara, 1986. 

Aynî, Bedreddin, Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed (v.855/1451), Umdetü‟l-Kârî 

fî ġerhi Sahîh‟l-Buhârî, Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2001. 

Bağdatlı Ġsmail PaĢa, (v.1920),  Hediyyetü‟l-Ârifîn, Esmâ‟ü‟l-Müellifîn ve Âsârü‟l-

Musannifîn, (I-II), Mektebetü‟l-Ġslâmiyye ve‟l-Caferî Tebrizî, Tahran, 1967. 

Barthold Vassiliy Viladimiroviç, “Moğol Ġstilasına Kadar Türkistan”, (haz. Hakkı 

Dursun Yıldız), Kronik Kitap, Ġstanbul, 2019.  

---------------------, Ġslâm Medeniyeti Tarihi, (nĢr. M. Fuad Köprülü), 3. Baskı, Akçağ 

Yayınları, Ankara, 2004. 

Bedir, Murteza, Buhara Hukuk Okulu Vakıf Hukuku Bağlamında X-XIII Yüzyıl Orta 

Asya Hanefî Hukuku Üzerine Bir Ġnceleme, ĠSAM Yayınları, 3. Baskı, 

Ankara, 2019.  

-------------------, Fıkıh Mezhep Sünnet Hanefî Fıkıh Teorisinde Peygamber‟in 

Otoritesi, Ensar Yayıncılık, Değerler Eğitimi Merkezi, 2. Baskı, Ġstanbul, 

2017. 

Bilmen, Ömer Nasuhi, (v.1971) Büyük Tefsir Tarihi, (I-II), Semerkand Yayınevi, 

Ġstanbul, 2014. 
 



294 

Brockelmann C, (v.1956), Geschıchte Der Arabıschen Litteratur, (I-II),Weimar, 

1902; Supplementband (I-III), Leiden, 1937. 

Bulaç, Ali, Bilgi Neyi Bilmektir, Çıra Yayınları, Ġstanbul 2012. 

Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, (haz. A. Fikri Yavuz, Ġsmail Özen), 

Meral Yayınevi, Ġstanbul, ts.  

Canan, Ġbrahim, Hadis Usulü ve Hadis Tarihi, Akçağ Yayınları, Ankara, 1998. 

Cessâs, Ebû Bekir Ahmed b. Alî er-Râzî (v.370/981) el-Fusûl fi‟l-Usûl, I- IV, (thk. 

Uceyl Câsim en-NeĢemî), Mektebetü‟l-ĠrĢâd, 1994. 

Cevizci, Ahmet, Büyük Felsefe Sözlüğü, Say Yayınları, Ġstanbul, 2017. 

Cürcânî, Seyyid eĢ-ġerîf el-Hanefî (v. 816/1413),  et-Tâ‟rîfât, (thk. Ġbrahim el-

Ebyârî) Dâru‟l-Kitâbi‟l-Arabî, Beyrut, 1996.  

Çakan, Ġsmail Lütfi, Hadis Usulü, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2010. 

Dârimî, Ebû Muhammed Abdullah b. Abdirrahman (v.255/869), es-Sünen 

Mukaddimesi, Dâru‟n-Nevâdir, Suriye-Lübnan-Kuveyt, 2013. 

Dâvûdî, ġemsüddîn Muhammed b. Alî el-Mısrî (v. 945/1539 [?]),  Tabakâtü'l-

Müfessirîn, (I-II) (thk. nĢr. Ali Muhammed Ömer), Mektebetü‟l-Vehbe, 

Kahire, 1392/1994. 

Debûsî, Ebû Zeyd, Ubeydullah b. Ömer b. Ġsa (v. 430/1039), Takvîmü‟l-Edille fi 

Usuli‟l-Fıkh, (thk. Halil Muhyiddin el-Meys), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, 

Beyrut, 2007. 

Dehlevî, ġah Veliyyullah, Hüccetullahi‟l-Bâliğa, Ġslâm DüĢünce Rehberi, I-II, (trc. 

Mehmet Erdoğan) , Yeni ġafak, Ġstanbul, 2003.  

Ebû Abdurrahman es-Sülemî, Tabakâtu‟s-Sûfîyye, (thk. Nureddin ġureybe), Dâru‟l-

Kitâbi‟l Nefis, Halep, 1976. 

Ebû Nuaym, Ahmed b. Abdillah el-Ġsfahânî (v. 430/1038), Hilyetü‟l-Evliyâ ve 

Tabakâtü‟l-Asfiyâ, I-XII, (thk. Mustafa Abdülkadir Ata), Dâru‟l-Kütübi‟l-

Ġlmiyye, Beyrut, 1997.  

Ebü‟l-Leys, Nasr b. Muhammed b. Ahmed b. Ġbrâhîm es-Semerkandî (v. 373/983), 

Hızânetü‟l-Fıkh (thk. Muhammed Abdüsselam ġahin), Darü‟l-Kütübi‟l-

Ġlmiyye, Beyrut, 2019.  

----------------, Bustânü‟l-Ârifîn, (thk. Abdülvaris Muhammed Ali) Darü‟l-Kütübi‟l-

Ġlmiyye, Beyrut, 2018. 



295 

------------------, Muhtelifü‟r-Rivâye (nĢr. Abdurrahman b. Mübârek el-Ferec), Riyad 

1426/2005. 

------------------, Tefsîru‟s-Semerkandî, (I-III), (thk. ġeyh Adil Ahmed Abdülmevcud, 

ġeyh Ali Muhammed Muavvad, Dr. Zekeriya Abdülmecid en-Nûtî ), Beyrut, 

2014.  

-----------------, Tenbîhü‟l-Gâfilîn ve Bustânü‟l-Ârifîn bir arada (trc. Abdülkadir 

Akçiçek), Bedir Yayınları, Ġstanbul, 1977. 

-----------------, Uyûnü‟l-Mesâil, (thk. Seyyid Muhammed Mühenna), Darü‟l-

Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1998. 

----------------,Tenbîhü‟l-Gâfilîn, (thk. Abdülvaris Muhammed Ali), Darü Ġbn Hazm, 

Beyrut, 2013. 

Fığlalı, Ethem Ruhi, Türkiye‟de Alevîlik-BektâĢîlik, 2. Baskı, Selçuk Yayınları, 

Ankara, 1991. 

---------------------------, Çağımızda Ġtikâdî Ġslâm Mezhepleri, 7. Baskı, Selçuk 

Yayınları, Ankara, 1995. 

Gazzâlî, Hüccetü‟l-Ġslâm, Ebû Hâmid, Muhammed b. Muhammed et-Tûsî 

(505/1111), Ġhyâü-Ulûmi‟d-Dîn (I-IV), Bedir Yayınevi, Ġstanbul, 2002. 

Görmez, Mehmet, Sünnet ve Hadisin AnlaĢılması ve Yorumlanmasında Metodoloji 

Sorunu, Otto Yayınları, Ankara, 2014. 

Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Abdullah, Muhammed b. Abdillah el-Hâkim, (v. 405/1014), 

Marifetü Ulûmi‟l-Hadîs, (thk. Muazzam Hüseyin), Dâru‟l-Ġhyai‟l-Ulûm, 

Beyrut, 1997.  

----------------------, el-Kifâye fi Ġlmi‟r-Rivâye, Darü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2006. 

Hakîm es-Semerkandî, Sevâdü‟l-Âzam, (trc. Ali Vehbi Cengiz, Ġslam Ġnançları ve 

Ehl-i Sünnet Yolu), Eser Matbaası, Ankara, 1975. 

Hansu, Hüseyin, Mütevâtir Haber Bilgi Değeri ve Ġslâm DüĢüncesindeki Yeri, Bilge 

Adamlar, Van, 2008. 

Hatîb el-Bağdâdî, Ebû Bekir, Ahmed b. Ali b. Sâbit (v. 463/1071), Târîh-u Bağdâd 

(I-XIX), Darü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, ts. 

Hattâbî, Ebû Süleymân, Hamd (Ahmed) b. Muhammed el-Büstî (v. 388/998), 

Meâlimü‟s-Sünen, I-IV, (2 cilt), (nĢr. Muhammed Râgıb et-Tabbâh), Halep, 

1932-1934. 



296 

Ġbn Âbidîn, Muhammed Emin b. Ömer b. Abdülaziz el- Hüseynî ed-DımeĢkî 

(v.1252/1836), ġerhu Ukûdi Resmi‟l-Müftî, (trc. ġenol Saylan, Hanefîlerde 

Mezhep Usulü), Klasik Yayınları, Ġstanbul, 2016. 

Ġbn Hacer, Ebü‟l-Fadl, ġihâbüddîn, Ahmed b. Ali el-Askalânî, (v.852/1449), 

Nüzhetü‟n-Nazar fi Tavdîhi Nuhbetü‟l-Fiker, (thk. Muhammed Nizar 

Temîm), Dâru‟l-Erkam b. Ebî Erkam, Beyrut, 1994. 

---------------, Tehzibü‟t-Tehzîb (I-VI), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ilmiyye, Beyrut, 2013. 

Ġbn Haldûn, Ebû Zeyd,Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed el-Mağribî et-

Tûnisî (v. 808/1406), Mukaddime, Dergâh Yayınları, Ġstanbul, 2007. 

Ġbn Kesîr, Ebü‟l-Fidâ, Ġhtisâru Ulumi‟l-Hadis (nĢr. Ahmed M. ġâkir, el-Bâisü‟l-

Hasîs içinde), Dârü‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, ts.  

Ġbn Kuteybe, Ebû Muhammed, Abdullah b. Müslim ed-Dineverî (v.276/889), Te‟vilü 

Muhtelifi‟l-Hadis (trc. M. Hayri KırbaĢoğlu, Hadis Müdafaası),  2. Baskı, 

Otto Yayınları, Ankara, 2017.  

Ġbn Kutluboğa, Ebü‟l-Adl, Zeynüddîn (ġerefüddîn) Kâsım b. Kutluboğa b. Abdillâh 

el-Mısrî (v. 879/1474), Tâcü‟t-Terâcim, (thk. Muhammed Hayr Ramazan 

Yusuf), Dâru‟l-Kalem, DımaĢk, 1412/1996.  

Ġbn Manzur, Ebü‟l-Fadl, Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem (v. 711/1311), 

Lisânü‟l-Arab, I-XVIII, Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2003. 

Ġbnü‟l-Esir, Ebü‟l-Hasen, Ġzzüddîn Alî b. Muhammed el-Cezerî (v. 630/1233), el-

Kâmil fi‟t-Târîh,(tercümesi) I-X, (trc. BeĢir Eryarsoy ve arkadaĢları), Ocak 

Yayıncılık, Ġstanbul, 2016.  

Ġbnü‟s-Salâh, Ebû Amr, Takıyyüddîn Osman b. Salâhiddîn eĢ-ġehrezûrî, (v. 

643/1245), Mukaddimetü Ġbni‟s-Salah Ulûmü‟l-Hadis, (thk. Mustafa Deyb el-

Buğâ), Dâru‟l-Mustafa, DımeĢk, 2011.  

Kafesoğlu, Ġbrahim, Selçuklular ve Selçuklu Tarihi Üzerine AraĢtırmalar, Ötüken 

Yayınları, Ġstanbul, 2016. 

Kahraman, Hüseyin, Mâtürîdîlikte Hadis Kültürü, Arasta Yayınları, Bursa, 2001. 

Kara, Mustafa, DerviĢin Hayatı Sûfînin Kelâmı, Hal Tercümeleri Tarikatlar 

Istılahlar, Dergah Yayınları, Ġstanbul, 2005. 

Kâsımî, Muhammed Cemâlüddîn b. Muhammed Saîd ed-DımaĢkî (v. 1866-1914), 

Kavâidü‟t-Tahdîs min Fünûni Mustalahi‟l-Hadis, (thk. Muhammed Behcet 

el-Baytâr), Darü‟n-Nefâis, Beyrut, 1993. 

https://islamansiklopedisi.org.tr/el-kamil--ibnul-esir
https://islamansiklopedisi.org.tr/el-kamil--ibnul-esir


297 

Kâtib Çelebi, Mustafa b. Abdullah (v.1067/1657), KeĢfü‟z-Zunûn an Esâmi‟l-Kütüb 

ve‟l-Fünûn, (I-VI), Dâru‟l-Fikr, Beyrut, 2010.    

Kehhâle, Ömer Rıza, (v. 1987), Mu‟cemü‟l-Müellifîn: Terâcimü Musannifi‟l-

Kütübi‟l-Arabiyye, (I-XV), Mektebetü‟l-Müsennâ, Lübnan, ts.  

KırbaĢoğlu, M. Hayri, Alternatif Hadis Metedolojisi, Kitâbiyât, Ankara, 2002. 

Kitapçı, Zekeriya, Türk Boyları Arasında Ġslâm Hidayet Fırtınası, Sâmânîler, 

Karahanlılar, Oğuzlar ve Selçuklular, Yedi Kubbe Yayınları, Konya, 2013. 

Koçyiğit, Talat, Hadis Istılahları, 2. Baskı, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi 

Yayınları, Ankara, 1985.  

-------------------, Hadisçilerle Kelâmcılar Arasındaki MünakaĢalar, 4. Baskı, TDV 

Yayınları, Ankara, 1989. 

-------------------, Makaleler, Hüner Yayınları, Konya, 2009.  

Köprülü, M. Fuad, Türk Edebiyatında Ġlk Mutasavvıflar, DĠB Yayınları, Ankara, 

1981. 

------------------------, Türkiye Tarihi, Anadolu Ġstilâsına Kadar Türkler, (haz. M. 

Hanefî Palabıyık), Akçağ Yayınları, Ankara 2005. 

KureĢî, Ebû Muhammed, Abdülkādir b. Muhammed (v. 775/1373), el-Cevâhirü‟l-

Mudıyye fî Tabakâti‟l-Hanefîyye, (I-V), (nĢr. Abdülfettah Muhammed el-

Hulv), Dâru Ġhyâi‟l-Kütüb, Kahire, 1413/1993. 

Kutlu, Sönmez, Türkler ve Ġslâm Tasavvuru, TDV Yayınları, Ankara, 2017. 

Leknevî, Muhammed Abdülhay el-Hindî (v.1304/1886), el-Fevâʾidü‟l-Behiyye fî 

Terâcimi‟l-Hanefîyye, Dâru‟l-Maârife, Beyrut, ts.  

Madelung, Wilferd, Mâtürîdîliğin Yayılması ve Türkler, (trc. Arslan Gündüz), Actas 

da IV. Congresso de Estudos Arabes e Islamicos, Coimbra-Lisboa, s. 109-

168, 1968, Leiden, E. J. Brill, 1971. 

Makdisî, Ebû Abdullah, ġemseddin Muhammed b. Ahmed, (v.390/1000), Ahsenü‟t-

Tekâsîm fi Marifeti‟l-Ekâlîm 2. Baskı, Matbaatü‟l-Brill, Leiden, 1909. 

Mâtürîdî, Ebû Mansûr, Muhammed b. Muhammed es-Semerkandî (v. 333/944), 

Kitâbü‟t-Tevhîd, (trc. Bekir Topaloğlu), 6. Baskı, ĠSAM Yayınları, Ġstanbul, 

2014.  

------------------, Te‟vîlâtü‟l-Kurân Tercümesi, (I-XVII), (trc. Yunus Vehbi Yavuz), 2. 

Baskı, Ümraniye Belediye BaĢkanlığı, Ġstanbul, 2020. 



298 

Merçil, Erdoğan, Selçuklular Zamanında Dîvân TeĢkilâtı, Bilge Kültür Sanat Yayın, 

Ġstanbul, 2015. 

Mez, Adam, Onuncu Yüzyılda Ġslâm Medeniyeti Ġslâm‟ın Rönesansı, (ter. Salih 

ġaban), Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 2014. 

Muhammed Ebû Zehra, Ebû Hanîfe, (trc. Osman Keskioğlu), DĠB Yayınları, Ankara, 

1962.  

-----------------------------, Ġslâm‟da Siyasi, Ġtikadi ve Fıkhi Mezhepler Tarihi, Yeni 

ġafak, Ġstanbul, ts. 

Muhammed Ebû Zehv, Hadis ve Hadisçiler, (trc. Selman BaĢaran-M. Ali Sönmez), 

Ensar Yayınları, Ġstanbul, 2016. 

NarĢâhî, Ebû Bekir Muhammed b. Ca‟fer, (v.348/959), Târîh-i Buhârâ, (trc. Erhan 

Göksu) Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 2013. 

NarĢâhî, Ebû Bekir Muhammed b. Ca‟fer, (v.348/959), Târîh-i Buhârâ, Dâru‟l-

Maarife, Kahire, 1965. 

Nesefî, Ebü‟l-Muîn, Meymûn b. Muhammed (v. 508/1115),  Tabsıratü‟l-Edille fî 

Usuli‟d-Dîn, Tenkitli NeĢir,  (I-II), (thk. Hüseyin Atay- ġaban Ali Düzgün), 

DĠB Yayınları, Ankara, I-1993, II-2003. 

Ocak, Ahmet YaĢar, Ortaçağlar Anadolu‟sunda Ġslâm‟ın Ayak Ġzleri Selçuklular 

Dönemi Makaleler-AraĢtırmalar, Kitap Yayınevi, Ġstanbul, 2016. 

Öner, Necati, Bilginin Serüveni, (haz. Muhammed Enes Kala), Atatürk Kültür 

Merkezi BaĢkanlığı Yayınları, Ankara, 2018. 

ÖzafĢar, Mehmet Emin, Hadisi Yeniden DüĢünmek, Fıkhî Hadisler Bağlamında Bir 

Ġnceleme, 3. Baskı, Otto Yayınları, Ankara, 2015. 

Özben Dokak, Zübeyde, Mâverâünnehir Hanefî Usulünde Sünnet, ĠFAV Yayınları, 

Ġstanbul, 2020. 

Özcan, Hanifi, Mâtürîdî‟de Bilgi Problemi, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2017. 

Özgüdenli Osman Gazi,  Selçuklular, Cilt I, Büyük Selçuklu Devleti Tarihi (1040-

1157), TDV Yayınları, Ankara, 2017. 

Özkan, Abdurrahman, Kitâb-ı Mukaddime-i Ebü‟l-Leysi‟s-Semerkandî, (GiriĢ-

Ġnceleme-Metin Dizinler-Tıpkıbasım), Palet Yayınları, Konya, 2018. 

ÖzĢenel, Mehmet, Ġlk Dönem Hadis-Rey TartıĢmaları, ġeybânî Örneği, 3. Baskı, 

ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2022. 



299 

--------------------, Hanefî Hadis AnlayıĢının TeĢekkülü, 3. Baskı, ĠFAV Yayınları, 

Ġstanbul, 2019. 

Pedersen, Johannes, Ġslâm Dünyasında Kitabın Tarihi, Klasik Yayınları, Ġslâm 

Medeniyeti AraĢtırmaları, 4. Baskı, Ġstanbul, 2018. 

Polat, Salahattin, Hadis AraĢtırmaları Tarih, Usul, Tenkid, Yorum, Ġnsan Yayınları, 

5. Baskı, Ġstanbul,  2014.   

---------------------, Metin Tenkidi, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2010. 

Râgıb el-Ġsfahânî, el-Müfredât fî Garîbi‟l-Kur‟ân (trc. Yusuf Türker, Kur‟an 

Kavramları Sözlüğü), Pınar Yayınları, Ġstanbul, 2007.   

Râmhürmüzî, Ebû Muhammed Hasen b. Abdirrahmân b. Hallâd el-Fârisî (v. 

360/971) el-Muhaddisü‟l-Fâsıl Beyne‟r-Râvî ve‟l-Vâî, (thk. Muhammed 

Muhibbiddin Ebû Zeyd), Dâru‟l-Zahâir, Mısır, 2016. 

Rudolph, Ulrich, Semerkant‟ta Ehl-i Sünnet Kelâmı-Mâtürîdî, (çvr. Özcan TaĢçı), 

Litera Yayıncılık, 2. Baskı, Ġstanbul, 2017. 

Sâbûnî, Ebû Muhammed Nûruddîn Ahmed b. Mahmûd el-Buhârî (v. 580/1184), el-

Bidâye fî Usuli‟d-Dîn, (thk. ve trc. Bekir Topaloğlu Mâtürîdîye Akâidi), 

ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2016. 

Sakallı, Talat, Hadis Tenkidi, AraĢtırma Yayınları, Ankara, 2014. 

-----------------, Aynî ve Hadis ġerh Yöntemi, Nobel Yayınları, Ankara, 2013. 

-----------------, Rüya ve Hadis Rivayeti, Tokoğlu Ofset, Isparta, 1994. 

Saklan, Bilal, Hadis Tarihinde Muhaddis Sûfîler, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul, 2012. 

Sarıçam, Ġbrahim- ErĢahin Seyfettin, Ġslâm Medeniyeti Tarihi, TDV Yayınları, 17. 

Baskı, Ankara, 2021. 

Seâlibî, Ebû Mansûr Abdülmelik b. Muhammed (v.429/1038), Yetîmetü‟d-Dehr fi 

Mehâsini Ehli‟l-Asr (I-V), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1983.  

Selâhaddîn en-Nâhî, Uyûnü‟l-Mesâil-Hızânetü‟l-Fıkh, bir arada neĢredenin giriĢi, s. 

s. 1-76, Bağdat, 1385/1965.  

Serahsî, Ebû Bekir, ġemsü‟l-Eimme Muhammed b. Ebî Sehl (v.483/1090), Usul, I-II, 

Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 2021. 

Sezgin, Fuad, Geschıchte des Arabıschen Schrıfttums, (I-XVII), Leiden, 1967-2000.  

-----------------, Buhârî‟nin Kaynakları, Otto Yayınları, 9. Baskı, Ankara, 2020. 



300 

-----------------, Târîhu‟t-Türâsi‟l-Arabî, (I-IX), (thk. Hikmet BeĢir Yasin) Dâru 

Ġbni‟l-Cevzî, Memleketü‟l-Arabiyyeti‟s-Suûdiyye, Cidde, 1422. 

Starr, S. Frederick, Kayıp Aydınlanma, Arap Fetihlerinden Timur‟a Orta Asya‟nın 

Altın Çağı, (çvr. Yusuf Selman Ġnanç), Kronik Kitap, Ġstanbul, 2021. 

Subhî es-Sâlih, Hadis Ġlimleri ve Istılahları, (trc. M. YaĢar Kandemir), ĠFAV 

Yayınları, Ġstanbul, 2007.  

Suyûtî, Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr (v. 911/1505), Tedrîbü‟r-Râvî fî ġerhi 

Takrîbi‟n-Nevevî, I-II, Beyrut, 2017. 

ġafiî, Muhammed b. Ġdris, er-Risâle, (çvr. Abdülkadir ġener-Ġbrahim ÇalıĢkan), 

TDV Yayınları, Ankara, 2012. 

ġeĢen, Ramazan, Ġslâm Coğrafyacılarına Göre Türkler ve Türk Ülkeleri, Bilge 

Kültür-Sanat, 2. Baskı, Ġstanbul, 2020.  

Taberî, Ebû Ca„fer Muhammed b. Cerîr el-Bağdâdî (v. 310/923), Câmiu‟l-Beyân an 

Tevîli Âyi‟l-Kur‟an, I-XVI, Dâru‟l-Meârif, Kahire 1969. 

TaĢköprizâde  Ahmed Efendi (v. 968/1561) Miftâhu‟s-Sa‟âde ve Misbâhu‟s-Siyâde fî 

Mevzûâti‟l-Ulûm, (I-III), Dârü‟l-Kütübi‟l-Ilmiyye, Beyrut, 2002. 

Togan, Zeki Velidi, Umumi Türk Tarihine GiriĢ En Eski Devirlerden 16. Asra 

Kadar,Türkiye ĠĢ Bankası Kültür Yayınları, Ġstanbul, 2020.  

Touatı, Houarı, Ortaçağ‟da Ġslâm ve Seyahat -Bir Âlim UğraĢının Tarihi ve 

Antropolojisi- (trc. Ali Berktay), Yapı Kredi Yayınları, Ġstanbul, 2021. 

Tuğlu, Nuri, Mâtürîdîlik ve Hadis, Rağbet Yayınları, Ġstanbul, 2016. 

---------------, Türk Kültüründe Hadis, Rağbet Yayınları, Ġstanbul, 2017. 

Turan, Osman, Selçuklular ve Ġslâmiyet, NakıĢlar Yayınevi, Ġstanbul, 1980. 

Tuzcu, Recep, Hanefî Usulünde Hadis Debûsî Örneği, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 

2019.  

Türcan, ZiĢan, Hadis ġerh Geleneği, DoğuĢu GeliĢimi ve DönüĢümü, TDV Yayınları, 

Ankara, 2011.    

Uludağ, Süleyman, Hücvîrî‟nin KeĢfu‟l-Mahcûb‟unun Tercümesine Yazdığı GiriĢ, 7. 

Baskı, Dergah Yayınları, Ġstanbul, 2020.  

Usta, Aydın, Türkler ve Ġslâmiyet, Ġlk Müslüman Türk Devleti: Sâmânîler, Yeditepe 

Yayınları, Ġstanbul, 2021. 



301 

Ünal, Ġ. Hakkı, Ġmam Ebû Hanîfe‟nin Hadis AnlayıĢı ve Hanefî Mezhebinin Hadis 

Metodu, DĠB Yayınları, Ankara, 2018. 

Ünal, Yavuz, Hadisin DoğuĢ ve GeliĢim Tarihine Yeniden BakıĢ, Etüt Yayınları, 

Samsun, 2001. 

Yâkût el-Hamevî, Ġbn Abdullah ġihâbüddîn el-Bağdâdî (v. 626/1229), Mu‟cemü‟l-

Büldân, I-VIII, (IV mücelled), Daru Ġhyâi‟t-Türâsi‟l-Arabî, Beyrut, 

1417/1997.  

YeĢil, Mahmut, Va‟z Edebiyatında Hadisler, TDV Yayınları, Ankara, 2001. 

Yılmaz, Hasan Kamil, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar Yayıncılık, 

Ġstanbul, 2021.  

Yiğit, Metin,  Ġlk Dönem Hanefî Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfenin Usul AnlayıĢında 

Sünnet, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2009. 

Yörükan, Yusuf Ziya, Müslüman Coğrafyacılarının Gözüyle Ortaçağ‟da Türkler, 

Gelenek Yayınları, Ġstanbul, 2004. 

Yurdagür, Metin, Mâverâünnehir‟den Osmanlı Coğrafyasına Ünlü Türk Kelâmcıları, 

ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2017. 

Yusuf el-Karadâvî, Sünneti Anlamada Yöntem, Sünnetin TeĢrî Değeri, (trc. 

Bünyamin Erul), 7. Baskı, Nida Yayınları, Ġstanbul, 2015.   

Yücel, Ahmet, BaĢlangıçtan Günümüze Hadis Usulü, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 

2009. 

Zehebî, Ebû Abdillâh ġemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osmân ed-DımaĢkī (v. 

748/1348), Târîhu‟l- Ġslâm  ve Vefeyâtü‟l-(Tabakâtü‟l-)MeĢâhîr ve‟l-Âlâm. (I-

XVII) (thk. Bessar Ğavvar Ma‟ruf ), Dâru‟l-Garbi‟l-Ġslâmî, Beyrut, 2003.  

-------------, Mîzânü‟l-Ġ‟tidâl, (I-VIII), (nĢr. Ali Muhammed Muavvaz, Âdil Ahmed 

Abdülmevcûd), Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, 1416/1995. 

-------------, Sîyer-u A‟lâmi‟n-Nübelâ (I-XXVIII), (thk. ġuayb el-Arnaût vd.) 

Müessesetü‟r-Risâle, Beyrut, 1429/2008.  

--------------, Tezkiretü‟l-Huffâz, (I-IV) (thk. Abdurrahman b. Yahya el-Muallimî) 

Dâru‟l-Kütübi‟l-Ġlmiyye, Beyrut, 1374/1955. 

Zehebî, Muhammed Hüseyin (v. 1977), et-Tefsîr ve‟l-Müfessirûn, I-III,  Daru‟l-

Hadis, Kahire, 2005. 



302 

Zekeriyya Abdülmecid en-Nûtî, Tefsîru‟s-Semerkandî, (I-III), neĢredenin giriĢi, s. s. 

3-62, Beyrut, 2014. 

Zekiyyüddin ġaban, Ġslâm Hukuk Ġlminin Esasları, Usulü‟l-Fıkh, (trc. Ġbrahim Kâfi 

Dönmez), TDV Yayınları, Ankara, 2007. 

ZerkeĢî, Ebû Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Bahâdır (v. 794/1392), el-Bürhân fi 

Ulûmi‟l-Kur‟an,(I-IV), (thk. Yusuf Abdurrahman MaraĢlı), Beyrut, 1990. 

---------------, el-Ġcâbe li-Îrâdi Mestedrekethü ÂiĢe Ale‟s-Sahâbe, (trc. Bünyamin 

Erul, Hz. AiĢe‟nin Sahabeye Yönelttiği EleĢtiriler), Kitâbiyât, 3. Baskı, 

Ankara, 2007.  

Ziriklî, Hayreddin b. Mahmud ed-DımeĢkî (v. 1976), el-A‟lâm, (I-VIII), Dâru‟l-

Ilmi‟l-Melâyîn, Beyrut, 2007. 

TEZLER 

Alqudah, Zaher, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin “en-Nevâzil” adlı eserindeki 

“Kitabu‟l-Hıyel” Bölümünün Edisyon Kritiği”, Selçuk Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Konya, 2010.  

Aydınlı, Osman, “Fethinden Sâmânîler‟in YıkılıĢına Kadar (93-389/711-999) 

Semerkant Tarihi”, Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Ġstanbul, 2001.  

Birinci, Züleyha, “Atâ b. Ali el-Cûzcânî‟ye Göre Ebû Hanîfe‟nin Kelâmî GörüĢleri”, 

Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek 

Lisans Tezi), Ġstanbul, 2007. 

Çakır, Furkan, “Fıkıh Usulü Eserlerinde Haber Nazariyesi (Hicri V. asır özelinde 

mukayeseli bir çalıĢma)”, Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Ankara, 2022. 

Demir, Serkan, “Hanefî Mezhebi Fıkıh Usulünde Sünnet AnlayıĢı”, Marmara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), 

Ġstanbul 2006. 

Dinler, Ferit, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Mukaddimetü‟s-Salat Ġsimli Eserinin 

Tahkiki”, Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Yüksek Lisans Tezi), Sakarya, 2006. 

Eraslan, Yunus, “Erken Dönemde Hanefî-Mâtürîdî Kelâm Sisteminin Tasavvufla 

ĠliĢkisi”, Gaziantep Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Doktora Tezi), Gaziantep, 2019. 



303 

Güllük, Ġsmail, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Nevâzil‟i IĢığında Sosyal Olgu-Fetva 

ĠliĢkisi”, Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2003. 

Güman, Osman, “XIX. Yüzyılda Nimet-i Ġslâm Kitabı Çerçevesinde Ġlmihal Fıkhı”, 

Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek 

Lisans Tezi), Ġstanbul, 2000. 

Kaya, Eyyüp Said, “Hanefî Mezhebinde Nevâzil Literatürünün DoğuĢu ve Ebü‟l-

Leys es-Semerkandî‟nin Kitâbu‟n-Nevâzil‟i”, Marmara Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 1996. 

------------------------, “Mezheplerin TeĢekkülünden Sonra Fıkhî Ġstidlal”, Marmara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), 

Ġstanbul, 2001. 

Kaya, Halil, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Bustânü‟l-Ârifîn Adlı Eserindeki 

Mevkûf Rivayetlerin Değerlendirilmesi”, Marmara Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Ġstanbul, 2012. 

Olimov, Yunusdjon, “Alaeddin es-Semerkandî‟nin Bahru‟l-Ulum Adlı Tefsiri ve 

Kaynakları”, Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Doktora Tezi), Ankara, 2010. 

Öztürk, Mustafa, “Mevâlînin Hadis Rivayetindeki Yeri”, Marmara Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Ġstanbul, 2002. 

Sarı, Dursun, “Mâverâünnehir Bölgesinde Hadis ÇalıĢmaları (Ġlk Üç Asır)”, Erciyes 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), 

Kayseri, 2019. 

Sarıtaç, AyĢe, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî Hayatı, Eserleri ve Mâtürîdîyye‟deki 

Yeri”, Necmettin Erbakan Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), Konya, 2019.   

Uslu, Recep, “Horasan Tarihi”, Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

(YayımlanmamıĢ Doktora Tezi), Bursa, 1997. 

Yazıcı, Ġshak, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî, Hayatı, Eserleri ve Tefsirdeki Metodu”, 

Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Doktora 

Tezi), Erzurum, 1982. 

Yılmaz, Çelik, Habibe, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tefsirinde Ġsrâiliyat”, 29 

Mayıs Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans 

Tezi), Ġstanbul, 2019. 



304 

Yılmazgöz, AyĢe, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî ve Muhtelifü‟r-Rivâye Adlı Eserinin 

Analizi”, Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, (YayımlanmamıĢ 

Yüksek Lisans Tezi), Sakarya, 2008.   

MAKALELER 

Ak, Ahmet, “Mâverâünnehir‟de Ġslâm DüĢüncesinin Öncü Temsilcilerinden Ġmam 

Mâtürîdî”, Ġslâm DüĢüncesinin Ana Merkezleri Mâverâünnehir, TartıĢmalı 

Ġlmî Ġhtisas Toplantıları Dizisi IX, 13-14 Ekim, 2018, 2019, Ġstanbul,               

ss. 231-301. 

Akyürek, Yunus, “Emevîler Dönemi Fetih Politikası ve Mâverâünnehir‟in Fethi”, 

Uludağ Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. XXII, sayı:1, ss. 85-115, 

Bursa, 2013. 

Akyüzoğlu, Hüseyin, “Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır‟ın Tefsirde Ġsrâiliyat 

Rivayetlerine YaklaĢımı”, EKEV Akademi Dergisi, Sosyal Bilimler, c. XX, 

sayı: 65, s. s. 295-311, 2016. 

Arifoğlu, Yunus, “Selçuklu Öncesinde Horasan‟ın Sosyal Yapısı: Etnik, Dinî, 

Sınıfsal Unsurlar ve Yapı”, Tarih Okulu Dergisi, Sayı: 32, ss. 635-657, 2017. 

Ataman, Kemal Yavuz, “Mâverâünnehir'de Ġslâm Medeniyeti Üzerine Küresel Bir 

Analiz”, Ġslâm ve Toplum Bilgileri AraĢtırmaları Dergisi, c. IX, sayı 3,         

ss. 2962-2977, 2020. 

Atmaca, Veli, “Hadis‟te Ġsrâiliyât‟a BakıĢ (I)”, Harran Üniversitesi Ġlahiyat 

Fakültesi Dergisi, 1996, sayı: 2, ss. 359-387. 

BaĢoğlu, Tuncay, “Hicri BeĢinci Asırda Fıkıh: Genel Özellikler ve Mezheplerin 

Yeniden ġekillenmesi”, ĠLAM AraĢtırma Dergisi, c. III, Sayı 2, ss. 113-140, 

1998. 

Celal, Vahit, “Mâverâünnehir‟de IX-XII Yüzyıllarda Felsefî DüĢüncenin 

YaygınlaĢması”, International Journal of Sport Culture and Science 2/ 

Special Issue 1, ss. 798-804, July 2014. 

Çeker, Huzeyfe, “Hanefî Mezhebinin Fıkıh Silsileleri”, Ġslâm Hukuku AraĢtırmaları 

Dergisi, Sayı 19, ss. 163-201,2012. 

Demirci, Mustafa, “Türk Ġslâm Medeniyetinin Ġkinci Dalgası: Orta Asya‟da Bilim ve 

DüĢüncenin Dinamikleri”, Uluslararası Türk Dünyasının Ġslâmiyete Katkıları 

Sempozyumu, ss. 77-85, Isparta, 2007. 



305 

Erman, Uğur, “Mürcie ve Ehl-i Hadis Arasında YaĢanan Polemiklerin Cerh ve Tadil 

Ġlmine Dönemin Telifatına ve Sosyal/BeĢerî ĠliĢkilere Yansıması, (Hicri III. 

Asır), Siirt Üniversitesi, Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. V, sayı: 2, ss. 89-108, 

2017. 

Furkânî, Mehterhan, “Belh Fukahâsının Yöneticilere KarĢı DuruĢları: Fezâil-i Belh 

Bağlamında” Bilimname: DüĢünce Platformu, Sayı: 41, ss. 1029-1047, 

2020/1. 

Gökkır, Bilal, “Tefsirde Ġsrâiliyat: Klasik Dönemde Ġsrâiliyat ve Önemi”, Siyer 

AraĢtırmaları Dergisi, Sayı: 5, s. s. 177-190, 2019. 

Günay, Hacı Mehmet, “Hanefî Mezhebinin Mezhep Ġçi ĠĢleyiĢi: GörüĢler HiyerarĢisi 

ve Ebû Hanîfe'nin GörüĢünün Tercih Edildiği Durumlar”, Ġmam-ı Azam Ebû 

Hanîfe ve DüĢünce Sistemi, Sempozyum Tebliğ ve Müzâkereleri, 

Mudanya/BURSA, (Editör Ġbrahim Hatiboğlu), KURAV Yayınları,      ss. 

417-429, 16-19 Ekim 2003. 

KaradaĢ, Cağfer, “Mürcie‟nin Mezhepliği Problemi ve Ebû Mansur el-Mâtürîdî” 

Milletlerarası TartıĢmalı Ġlmî Toplantı, 9. Tebliğ, 22-24 Mayıs, 2009, 

Ġstanbul, ĠFAV Yayınları, Ġstanbul, 2012. 

Kutlu, Sönmez, “Bilinmeyen Yönleri ile Türk Din Bilgini: Ġmam Mâtürîdî”, Dinî 

AraĢtırmalar, c. 5, Sayı 15, ss. 5-28, 2003. 

----------------, “Mürcie Mezhebi, DoğuĢu, Fikirleri, Edebiyatı ve Ġslâm DüĢüncesine 

Katkıları”, Gazi Üniversitesi, Çorum Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. I, sayı:1, s. 

s. 168-210, 2002/1. 

KuzudiĢli, Ali, “El-Kütüb‟den Ġsrâiliyat‟a Bir Kavramın Tarih Ġçindeki Yolculuğu”,  

Cumhuriyet Üniversitesi, Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. XVI, Sayı: 1, ss. 131-

164, Sivas, 2012. 

Onat, Hasan, “Bilgi, Bilim ve Yöntem”, Ġslâm Bilimlerinde Yöntem, Ġlitam için 

hazırlanan ders kitabının ilk ünitesi, Ankuzem Yayınları, Ankara, 2006. 

Özen, ġükrü, “IV. (X.) Yüzyılda Mâverâünnehir‟de Ehl-i Sünnet-Mu'tezile 

Mücadelesi ve Bir Ehl-i Sünnet Beyannamesi”, Ġslâm AraĢtırmaları Dergisi, 

Sayı 9, ss. 49-85, 2003. 

ÖzĢenel, Mehmet, “Ġmam Muhammed ġeybânî‟nin Ġctihad Usulünde Sünnetin 

Konumu” , Usul Ġslâm AraĢtırmaları Dergisi, Sayı 3, ss. 91-105, Ocak-

Haziran 2005. 



306 

Radtke, Bernd, “Horasan ve Mâverâünnehir‟de Din Âlimleri ve Mutasavvıflar”, çvr. 

Ergin Ayan, Uluslararası Sosyal AraĢtırmalar Dergisi/The Journal of 

International Social Research, c. II, Sayı: 9, ss. 358-376, 2009. 

Sakallı, Talat, “Hadislerde Türk Mefhumu ve Rivâyetlerdeki ÇağrıĢtırdığı Zihniyetin 

Analizi”, Uluslararası Türk Dünyasının Ġslâmiyete Katkıları Sempozyumu I, 

ss. 227-242, Isparta, 2007. 

-------------------, “Halife Me‟mun ve Hadisçilerle Olan Münasebetleri, I”, Erciyes 

Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 6, ss. 245-270, 1989. 

-----------------, “Sünnetin Bağlayıcılık Açısından Taksimi”, Süleyman Demirel 

Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 2, ss. 39-102, 1995. 

Samur, Sebahattin, “Ġslâm Coğrafyalarına Göre Horasan; Yeri ve X. Yüzyıldaki 

Durumu”, Bilimname: DüĢünce Platformu, c. III. Sayı 9, ss. 89-104, 2005/3. 

Sancaklı, Saffet, “Fakirlik ve Zenginlikle Ġlgili Hadisler Üzerine Bir Deneme”, 

Cumhuriyet Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, cilt: V, Sayı: 1,              

ss. 331-378, 2001. 

TaĢpınar, Halil, “Mâtürîdiyye ile EĢ‟âriyye Mezhepleri Arasında Ġhtilaf mı, Suni 

Dalgalanma mı?”, Cumhuriyet Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. X, 

Sayı:1, ss. 213-250, 2006. 

Tosun, Necdet, “Mâtürîdiyye ve Tasavvuf ĠliĢkisi”, Tasavvuf: Ġlmî ve Akademik 

AraĢtırma Dergisi, c. XVII, sayı 38, ss. 47-54, 2016. 

Tuğlu, Nuri-Yıldırım Ahmet, “Vekî b. Cerrah ve Kitabu‟z-Zühd Adlı Eseri”, 

Süleyman Demirel Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 25,             

ss. 127-144, 2010/2. 

Tunç, Cihat, “Kelâm Ġlminde Niçin Kesin Bilgiye Ġhtiyaç Vardır?”, Bilimname: 

DüĢünce Platformu, cilt 1, Sayı 2, s.s. 153-156, 2003/2. 

Yıldırım, Ahmet, “Orta Asya‟da Ġslâmî Ġlimlerin Ortaya ÇıkıĢı ve GeliĢimi”, Orta 

Asya‟da Ġslâm-Temsilden Fobiye-, cilt: II, ss. 647-682, Ankara-Türkistan, 

2012. 

Yörükan, Yusuf Ziya, “Ġslâm Akaid Sisteminde GeliĢmeler ve Ebû Mansur-i 

Mâtürîdî”, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. II, Sayı: 2-3,      

ss. 127-142, 1953. 

  



307 

ANSĠKLOPEDĠ MADDELERĠ 

Abdullah Muhammedcanov, “Özbekistan 2/4” DĠA, XXXIV, 117. 

Akgündüz Ahmet, “Debûsî”, DĠA, IX, 66. 

Altıkulaç Tayyar, “Ġkrime el-Berberî”, DĠA, XXII, 40. 

Apaydın H. Yunus, “MeĢhur”, DĠA, XXIX, 368. 

Apaydın H. Yunus, “Mütevâtir”, DĠA, XXXII, 208. 

Apaydın H. Yunus, “Zan 2/2”, DĠA,  XLIV, 122.   

ArpaguĢ Hatice Kelpetin, “Ġlmihal”, DĠA, XXII, 139. 

Aruçi Muhammed, “Sevâdü‟l-Âzam”, DĠA, XXXVI, 578. 

AĢıkkutlu Emin,  “Cerh ve Ta‟dil” , DĠA, XII, 394. 

Aybakan Bilal, “ġâfiî Mezhebi”, DĠA, XXXVIII, 233. 

Aydın Mehmet, Çelebi Ġlyas, “Fal”, DĠA, XII, 134. 

Aydınlı Abdullah, “Ġhtisar”, DĠA, XXI, 572. 

Aydınlı Abdullah, “Ġmlâ”, DĠA, XXII, 225. 

Bakır Abdülhalık, “Kusem b. Abbas”, DĠA, XXVI, 462. 

Bedir Murteza, “Sünnet 1/2", DĠA, XXXVIII, 150. 

BirıĢık Abdülhamit,  “Kıraat”, DĠA, XXV, 425. 

Bozkurt Nebi, “Kitâbiyat, 4/8”, DĠA, XXVI, 89. 

Bozkurt Nebi, “Medrese 1/4”, DĠA, XXVIII, 323. 

Bozkurt Nebi, “Sünnet”, DĠA, XXXVIII, 157. 

Can Mustafa, “Hakîm es-Semerkandî”, DĠA, XV, 193.  

Cerrahoğlu Ġsmail, “Abdullah b. Mes‟ud”, DĠA, I, 114. 

Cerrahoğlu Ġsmail, “Süddî”, DĠA, XXXVIII, 17. 

Çelebi Ġlyas, “Sünnet 2/2”, DĠA, XXXVIII, 153. 

Çetin Osman, “Horasan”, DĠA, XVIII, 234. 

Demir Mahmut, ÖzafĢar Mehmet Emin, “Vehb b. Münebbih”, DĠA, XLII, 608. 

Demir Osman, “Yakîn”, DĠA, XLIII, 271. 

Demirci Mehmet, “Muhammed b. Fazl el-Belhî”, DĠA, XXX, 529. 

Doğan Muhammet Nur, “Ġshak Efendi Ebûishakzâde”, DĠA, XXII, 530. 

DurmuĢ Ġsmail, “Kitâbiyat, 1/8”, DĠA, XXVI, 83. 

DurmuĢ Ġsmail, Kutluer Ġlhan, “Ġbnü‟l-Mukaffa” , DĠA, XXI, 134. 

Efendioğlu Mehmet, “Saîd b. Cübeyr”, DĠA, XXXV, 552. 



308 

Efendioğlu Mehmet, “ġerh 3/6” DĠA, XXXVIII, 559. 

Efendioğlu Mehmet, “Taktî” , DĠA, XXXIX, 483. 

Erdoğan Mehmet, “Hinduvânî”, DĠA, XVIII, 118.  

Eroğlu Muhammed,  “Dahhâk b. Müzâhim”, DĠA, VIII, 410. 

Ertürk Mustafa, “Haber-i Vâhid 1/3”, DĠA, XIV, 349. 

Fayda Mustafa, “Târîhu‟l-Ümem ve‟l-Mülûk”, DĠA, XL, 92. 

Gölcük ġerafettin, “el-Fıkhü‟l-Ekber”, DĠA, XII, 544. 

Günay Hacı Mehmet, “ġüphe” DĠA, XXXIX, 263. 

Güngör Harun, “Türk 32/32” DĠA, LXI, 531. 

Güngör Mevlüt,  “Begavî Ferrâ” ,  DĠA,  V,  340. 

Güngören ReĢat, “Tasavvuf”, DĠA, LX, 119. 

Hartmann R., “Belh”, ĠA, II, 487. 

Hatipoğlu Ġbrahim, “Râmhürmüzî”, DĠA, XXXIV, 447. 

Hatipoğlu Ġbrahim, “Ricâlü‟l-Hadîs” , DĠA, XXXV, 83. 

Hatipoğlu Ġbrahim, “Rihle”, DĠA, XXXV, 106. 

Hatipoğlu Ġbrahim, BirıĢık Abdülhamit, “Ġsrâiliyat”, DĠA, XXIII, 195. 

ĠĢler Emrullah, “Zeccâc”, DĠA, XXXXIV, 173. 

Kandemir M. YaĢar, “Ġbn Mende Ebû Abdullah”, DĠA, XX, 177. 

Kandemir M. YaĢar, “Kâ‟b el-Ahbâr”, DĠA, XXIV, 1. 

Kandemir M. YaĢar, “Kütüb-i Sitte”, DĠA, XXVII, 6. 

Kaya Eyyüp Said, “Nâdirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXII, 278. 

Kaya Eyyüp Said, “Nevâzil” , DĠA, XXXIII, 34. 

Kaya Eyyüp Said, “Nuh b. Ebû Meryem”, DĠA, XXXIII, 229. 

Kaya Eyyüp Said, “Zâhirü‟r-Rivâye”, DĠA, XXXXIV, 101. 

Kayapınar Hüseyin, “Münyetü‟l-Müsalli”, DĠA, XXXII, 32. 

Kılıçer M. Esat, “Ashâbü‟t-Tahriç”, DĠA, III, 470. 

Kılıçer M. Esat, “Ehl-i Re‟y”, DĠA, X, 520. 

Kırca Celal, “Ġbn Ya‟mer”, DĠA, XX, 447. 

Koca Ferhat, “Ġstidlâl 2/3” DĠA, XXIII, 323. 

Koca Ferhat, “Sünnet”, DĠA, XXXVIII, 154. 

Koca Salim, “Türk, 3/33”, DĠA, LXI, 480. 

Koca Salim, “Türklerin Göçleri ve Yayılmaları”, Türkler Ansiklopedisi, I, 661. 



309 

Köksal Asım Cüneyd, Dönmez Ġbrahim Kâfi, “Usul-i Fıkıh”, DĠA, XVII, 201. 

Kurt Hasan, “Tâhirîler”, DĠA, XXXIX, 403. 

Kutlu Sönmez, “Kerrâmiye”, DĠA, XXV, 294. 

Kutlu Sönmez,“Mürcie”, DĠA, XXXII, 41. 

Kutluer Ġlhan, “Ġlim” , DĠA, XXII, 109. 

Küçük RaĢit, “Ġsnad” , DĠA, XXIII, 154. 

Küçük RaĢit, “Metin”, DĠA, XXIX, 411. 

KüçükaĢçı Mustafa Sabri, “Seyyid”, DĠA, XXXVII, 40. 

Öngören ReĢat, “Ġbrahim b. Edhem”, DĠA, XXI, 295. 

Öngören ReĢat, “Kutbüddin Ġznikî”, DĠA, XXVI, 485. 

Özaydın Abdülkerim, “Türk, 2/32” DĠA, XLI, 474. 

Özen ġükrü, “Hilâf”, DĠA, XVII, 527. 

Özen ġükrü, “KemalpaĢazâde, 2/5” DĠA, XXV, 240.  

Özen ġükrü, “Mâtürîdî, 1/4”, DĠA, XXVIII, 146. 

Özen ġükrü, “Tesîsü‟n-Nezâir”, DĠA, XL, 545. 

Özervarlı M. Sait, “Kadr Sûresi”, DĠA, XXIV, 139. 

Özervarlı M. Sait, “Selefiyye”, DĠA, XXXVI, 399. 

Özgüdenli Osman Gazi, “Mâverâünnehir”, DĠA, XXVIII, 177. 

Polat Salahattin, “Mürsel”, DĠA, XXXII, 52.  

Schacht J., “Abu‟l-Layth al-Samarḳandī”, EI
2
 (Ġng.), I, 137. 

Schaeder H.H., “Semerkant”, ĠA, X, 469. 

Schaeder H.H., “Sâmânîler”, ĠA, X, 140. 

ġeĢen Ramazan, “Türk, 6/32” DĠA LXI, 490. 

TaĢağıl Ahmet, “Soğd”, DĠA, XXXVII, 348. 

TaĢağıl Ahmet, “Talas SavaĢı”, DĠA, XXXIX, 501. 

Taylan Necip, “Bilgi” , DĠA, VI, 157. 

Tokmak Naci, “Ġran 8/11”, DĠA, XXII, 416. 

Topaloğlu Bekir, “Mâtürîdî 2/4”, DĠA, XXVIII, 151. 

Tüccar Zülfikar, “Ebû Ubeyd Kâsım b. Sellâm”, DĠA, X, 244. 

Tüccar Zülfikar, “Ferrâ, Yahya b. Ziyad”, DĠA, XII, 406. 

Tülücü Süleyman, “Ma‟mer b. Müsennâ”, DĠA, XXVII, 551. 

Türker Ömer, “Mukâtil b. Süleyman”, DĠA, XXXI, 134. 



310 

Uludağ Süleyman, “KeĢf”, DĠA, XXV, 315. 

Usta Aydın, “Sâmânîler”, DĠA, XXXVI, 64.     

Uzun Mustafa Ġsmet, “Kürkçüoğlu Kemal Edip”, DĠA, XXVI, 571. 

Uzunpostalcı Mustafa, “Ebû Hanîfe”, DĠA, X, 131. 

Ünal Halit, “el-Asl” bakınız “el-Mebsût”, DĠA, III, 494. 

Üzüm Ġlyas, “Ġstisna”, DĠA, XXIII, 390. 

Üzüm Ġlyas, “Mezhep 1/4”, DĠA, XXIX, 526. 

YaĢaroğlu M. Kâmil, “Mûsâ Ġznikî”, DĠA, XXXI, 218. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Âmentü”, DĠA, III, 28. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Beyânü Âkîdeti‟l-Usul”, DĠA, VI, 32. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Ebû Hanîfe 3/2”, DĠA, X, 138. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Ehl-i sünnet”, DĠA, X, 525. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Haber”, DĠA, XIV, 346. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Ġstidlâl 3/3” DĠA, XXIII, 325. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Mâtürîdîyye” DĠA, XXVIII, 165. 

Yavuz Yusuf ġevki, “Münâzara”, DĠA, XXXI, 574. 

Yazıcı Hüseyin, “Ġbn Kuteybe”, DĠA, XX, 150. 

Yazıcı Ġshak, “Semerkandî Ebü‟l-Leys”, DĠA, XXXVI, 473.    

Yazıcı Tahsin, “Belh”, DĠA, V, 410. 

Yazıcı Tahsin-Öztürk Mürsel, “Ġran 7/11”, DĠA, XXII, 413. 

Yıldız Hakkı Dursun, “Abbâsîler”, DĠA, I, 31. 

Yıldız Hakkı Dursun, “Abdullah b. Tâhir”, DĠA, I, 137. 

Yılmaz Hasan Kâmil, “Bustânü‟l-Ârifîn”, DĠA, XI, 475. 

Yılmaz Hayati, “Kudsî Hadis”, DĠA, XXVI, 318. 

Yiğit Ġsmail, “Kuteybe b. Müslim”, DĠA, XXVI, 490.  

Yiğit Ġsmail, “Schefer Charles Henri Auguste”, DĠA, XXXVI, 226. 

Yuvalı Abdülkadir, “Ġbn ArabĢah ġehâbeddîn”, DĠA, XIX, 314. 

Yüce Nuri, “Türk, 7/32”, DĠA, XLI, 493. 

Yücel Ahmet, “Hasan-ı Basrî 5/7”, DĠA, XVI, 303. 

  



311 

ÖZGEÇMĠġ 

KiĢisel Bilgiler 

Adı ve Soyadı   : Hediye GÜLTEKĠN 

 

Eğitim Durumu 

Lisans Öğrenimi  : Selçuk Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Doğu 

Dilleri ve Edebiyatları Bölümü, Arap Dili ve 

Edebiyatı Anabilim Dalı, KONYA 

Yüksek Lisans Öğrenimi  : Süleyman Demirel Üniversitesi, Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Temel Ġslam Bilimleri Anabilim Dalı, 

ISPARTA. 

 

Yabancı Dil(ler) ve Düzeyi 

Ġngilizce    :Orta 

Arapça    :Orta 

 

Bilimsel Yayınlar ve ÇalıĢmalar  

SAKALLI, Talat - GÜLTEKĠN, Hediye, “Ebü‟l-Leys es-Semerkandî‟nin Tenbîhü‟l-

Gâfilîn Adlı Eserinin Hadis Ġlimleri Açısından Değerlendirilmesi=Evaluations of 

Ebul-Leys es-Samarkand‟s Tenbîhü‟l-Gâfilîn in Terms of Hadith”, Süleyman 

Demirel Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 49, ss. 63-87, 2022. 

 


