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موقف إمام الحرمين من أحاديث الصحيحين

İmamu’l-Haremeyn’in Sahihayn Hadislerine Yaklaşımı

Imamu’l-Haremeyn’s attitude towards Hadiths of Sahihayn 

Ataullah Şahyar

ملخص
  ولا يخفى على أحد منزلة أحاديث الصحيحين لكونهما أصح الكتب بعد كتاب الله تعالى، وهذه المنزلة ازدادت منذ تصنيفهما إلى

 عصرنا الحاضر كما هو مشاهد من اهتمام العلماء بالشرح ودراسة رجالهما، وأما المنزلة المذكورة بالنسبة للمحدثين واضحة كالنهار،
 وأما بالنسبة للمتكلمين ليست واضحة لمثلهم؛ لكون مقياسهم في قبول الأحاديث وردها مختلفاًً عن مقياس أهل الحديث؛ ولاشتراطهم

 قطعية الورود في الأحاديث، ولاستعمالهم بها عند الحاجة فقط ولذلك لم تكن قضية الحديث من أولويتهم. ورغم ذلك اتجه بعضهم
 إلى الاهتمام بأحاديث الصحيحين من بين الأحاديث النبوية؛ لإدراكهم دفاع العلماء والأمة الإسلامية بالإجماع والتلقي بالقبول، ومن

 هؤلاء الإمامُُ أبو المعالي الجويني الأصولي، الفقيه، المتكلم، الشافعي، الملقب بالإمام الحرمين، وهو مشهور بالإمامة في علم الكلام،
 وشهرته فيه وأصول الفقه شائع، وأما بالنسبة لعلم الحديث فلا نجد له تلك الشهرة المذكورة لعدم اشتغاله به كالتخصص ورغم ذلك
 نراه اهتمامه بأحاديث الصحيحين، وذلك الاهتمام تبين لنا من خلال احترام إجماع الأمة الإسلامية على صحة أحاديثهما، واعتبار

 تلقيهم بالقبول. وهذا الاحترام والاعتبار جعلا دراسة موقفه لأحاديث الصحيحين جديراًً لدراسة هذا البحث، وأنا قسمتُُ البحث إلى
 المقدمة، والفصلين، وأما في المقدمة فتحدثتُُ عن موقف المتكلمين للأحاديث النبوية لغاية عصر الجويني، وأما في الفصلين فتحدثْْتُُ عن
 مكانة الجويني العلمية عامة وموقفه من أحاديث الصحيحين خاصة. ثم وصلتُُ في نهاية البحث إلى اعتبار إمام الحرمين الجويني أحاديث

 الصحيحين مقبولَاَ ودليلًاً شرعياًً- رغم كونها من أحاديث الآحاد- لتلقي الأمة بالقبول.

 كلمات مفتاحية: موقف، إمام الحرمين، أحاديث الصحيحين، آحاد، تلقي الأمة بالقبول.
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Özet

Allah’ın Kitabı’ndan sonra en sahih eser kabul edildiğinden tasnifinden günümüze kadar 
üzerine yapılan çeşitli çalışmalarla ulemanın ilgisini çeken Sahîhayn ve hadislerinin artan 
değeri, ilim ehlince bilinmektedir. Muhaddislere göre gündüz gibi açık olan bu değer, 
kelamcılara göre ise pek bilinmiyor olabilmektedir. Zira kelamcılar hadislerin kabulünde 
sübutunun kesin olmasını şart koştuğu, hadis onların öncelikli meselesi olmadığı ve 
hadisleri sadece ihtiyaç halinde kullandığı için, onların hadisleri kabul veya red ölçüsü 
hadis ehlininkinden farklı olmuştur. Genel durum böyle olmakla beraber bazı kelamcılar, 
ulemanın sıhhatinde ittifak etmeleri ve hüsnü kabul göstermeleri sebebiyle diğer nebevi 
hadislere kıyasla Sahîhayn hadislerine daha fazla ilgi göstermiştir. Bunlardan usulcü 
kimliğiyle meşhur olan İmamu’l-Haremeyn lakaplı Şafiî fakihi Ebu’l-Me‘âlî el-Cüveynî, 
hadisten ziyade, ihtisas alanı olan kelam, usul ve fıkıh alanlarında ün yapmıştır. Fakat 
Cüveyni, ümmetin telakki bi’l-kabulünü dikkate almış ve Sahîhayn hadislerine ihtimam 
göstermiştir. Cüveynî’nin Sahîhayn hadislerine göstermiş olduğu bu itibar, araştırmamızın 
konusu yapılmaya uygun görülmüştür. Konu giriş ve iki başlıkta ele alınarak incelenmiştir. 
Girişte Cüveynî’nin dönemine kadar kelam ulemasının nebevi hadislere genel yaklaşımı 
ele alınmıştır. İki başlıkta ise Cüveynî’nin genel olarak ilmi kişiliği ve Sahîhayn hadislerine 
gösterdiği özel ihtimamı ele alınmıştır. Araştırmanın sonucunda Cüveynî’nin, ulemanın 
dolayısıyla ümmetin hüsnü kabulüne mazhar olması hasebiyle ahad hadislerden olmasına 
rağmen Sahîhayn hadislerini şer‘î delil olarak makbul addettiği sonucuna varılmıştır.

Anahtar kelimeler: Yaklaşım, İmâmu’l-Haremeyn, Sahîhayn hadisleri, âhâd, telakki bi’l-
kabul.
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Manzum Ehl-i Bedir Eserleri ve Abdullah el-
Ayyâşî’nin Literatürdeki Yeri

Hakan Temir*

Özet
Yüce Yaratıcının rızasını gözeterek büyük fedakârlıkla Bedir Gazvesi’ne katılanlar, 
sahâbenin seçkinleri ve en değerli olanları olarak ilan edilmiştir. Bu nedenle, onların 
hayatlarını okumak, isimlerini anmak ve hayırlı işlere vesile kılmak teşvik edilmş ve yüksek 
hedeflere ulaşmanın önemli bir yolu sayılmıştır. Doğal olarak bu durum yazılı kültüre 
yansımıştır. İlk siyer eserleri içerisinde işlenen bu mesele zamanla manzum ve mensur 
eserlerin konusu haline gelmiştir. Manzum eserler, ezberlenmesi daha kolay ve daha hoş 
olması sebebiyle oldukça ilgi çekmişlerdir. Zira şiirin ritmi, kafiyesi ve düzeni bazıları 
artık kullanılmayan, ancak Müslümanlar için örnek olan bu isimlerin hatırlanmasını 
kolaylaştıran bir unsurdur. Bu çabalar dile ve İslâm kültürüne katkı sağlamanın yanı sıra 
doğru telaffuzun geliştirilmesine de yardımcı olmuştur. Bahse konu çalışmalardan birisi 
de Abdullah el-Ayyâşî’ye (ö. 1073/1663), aittir ve bu alanda öncü isimlerden birisi olması 
sebebiyle onun eseri üzerinden manzum Ehl-i Bedir eserlerinin daha net anlaşılabileceği 
düşünülmektedir. Dolayısıyla onun eseri üzerinden geniş çaplı bir tarama yapılmıştır. 
Çalışmanın ilk aşaması manzum edebî eserler olduğundan öncelikle manzum türdeki 
eserler tespit edilerek sıralandı; sonra şairin kimliği tespit edildi ve ardından eseri 
inceleme konusu yapıldı. Aslı Arapça olan beyitler tercüme edilerek değerlendirmeye tâbi 
tutuldu. Eserin literatürdeki yerini tespit için saha araştırmalarına ilaveten nitel araştırma 
yöntemleri de esas alındı.

Anahtar Kelimeler: Siyer, Bedir Gazvesi, Ehl-i Bedir, Manzum, Ayyâşî. 
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Manzūm Works of Ahl al-Badr And the Place of Abdullāh al-Ayyāshīin the 
Literature 

Those who participated in the Badr Ghazwa with great sacrifice, seeking the pleasure of 
the Almighty Creator, were declared to be the elite and most valuable of the Companions. 
Therefore, reading their lives, remembering their names and making them instrumental 
in good deeds was considered a significant virtue and an important means to achieve high 
goals. This issue, which was first dealt with in the sīra works, became the subject of verse 
and prose works over time. Works in verse attracted a lot of attention because they were 
easier and more pleasant to memorize. The rhythm, rhyme, and order of poetry made 
it easier to remember these names, some of which are no longer in use, but which were 
exemplary for Muslims. These efforts not only contributed to the language and Islamic 
culture, but also helped to enhance accurate pronunciation. One of these studies belongs 
to Abdullah al-Ayyāshī (d. 1073/1663), and since he is one of the pioneers in this field, 
we have come to the conclusion that the works of Ahl al-Badr in verse can be understood 
more clearly through him. Therefore, a large-scale survey was initiated through his work. 
Since the first stage of the study is literary works in verse, first of all, works in verse were 
identified and listed; then the identity of the poet was determined and then his work 
was examined. The couplets, which were originally in Arabic, were translated, evaluated, 
and brought together with the reader. In addition to field research, qualitative research 
methods were used to determine the place of the work in the literature.

Keywords: Sīra, Battle of Badr, ahl al-Badr, poetry, Abdullah al-Ayyāsh.
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Giriş

Arapça, İslâm dininin kutsal kitabı Kur’an’ın dili olmasından dolayı tüm 
Müslümanların ortak lisanıdır. İslâm’dan önceki dönemde şiir ve hitabetle 
yoğrulan bu dil, dinin inzali ile de bu özelliğinden bir şey kaybetmediği gibi Kur’an 
üslûbunun akıcılığı ve etkisini de arkasına alarak daha coşkulu beyitlerle üst 
noktalara taşınmıştır. Müslüman edebiyatçılar, şiirin coşku, ritim ve etkisinden 
yararlanarak birçok konuyu aşikâr edip toplumlarının dikkatini çekmişlerdir. 
Bir dua ve tazim geleneği haline dönüşen Ehl-i Bedir literatürü de bu etkiden 
faydalanmıştır. Sayısı 313 kişi olarak ifade edilen Bedir muharipleri şairlerin 
kafiyeli mısralarına konu edilerek çeşitli vezinlerde çekimlenip ezberlemesi ve 
akılda kalması kolay nakaratlara dönüşmüşlerdir. Bunun yanı sıra Bedir ehlini 
öven kasideler de yazılmıştır.

İslâm dünyasında Hz. Peygamber’e (s.a.v.) gösterilen saygının bir 
benzeri onun ashâbına da gösterilerek bu saygı ifadeleri Arap dilinin zengin 
yelpazesiyle buluşmuştur. Manzum türdeki Ehl-i Bedir çalışmalarını da bu 
bağlamda değerlendirmek gerekir. Ayrıca çalışmamıza konu olan manzum 
eserin yazarı Abdullah el-Ayyâşî’nin (ö. 1073/1663) de Mağrib’de yaşamıştır 
ve bölge dinamikleri böyle bir eser telif etmesine etki etmiştir. Özellikle Mağrib 
ve Endülüs coğrafyasında sosyo-politik ortam âlimlerin manzum eserler telif 
etmelerine ve bu malzemenin bir eğitim malzemesi haline dönüşmesine etki 
ettiği belirtilmektedir.1 Zira bir dönemler Endülüs ve Mağrib’de gündelik işler 
dahi Arapça şiirlerle ifade edilmiş ve hatta sokakta adres soran kimselere tarifin 
şiirle yapılacak kadar usta bir kıvama erişildiği söylenmiştir.

İslâm dünyasında ilk zamanlardan itibaren var olan ancak XVII. yüzyıldan 
itibaren oldukça yaygınlık kazanan Ehl-i Bedir literatürü birçok şairin şiiriyle 
Arapçaya kazandırılsa da bu beyitler artık Arapçanın hâkimiyet alanı ile sınırlı 
kalmıştır. Zira son birkaç asırdır yüksek perdeden dillendirilen “ulusal dil” 
çabaları Arapça diline olan ilgiyi azaltmıştır. Araplarla olan dinî bağlarını 
koruyup diğer ilişkilerde yerel unsurları canlı kılan günümüz İslâm dünyası, Ehl-i 
Bedir edebiyatındaki Arapça eserlerden de yeteri kadar istifade edememektedir. 
Onlarca eserden oluşan bu külliyatın varlığı ilim erbabı tarafından bilinse dahi 
içeriği yeteri kadar bilinmemektedir. Özellikle Türk okurlar bu konuda bir hayli 
zorluk çekmektedir. Zira edebî bir dil ile yazılan manzumelerin anlaşılması ve 
tahlili zorluk arz etmektedir. İşte bu zorluktan dolayı şiir formundaki Ehl-i Bedir 
çalışmalarının literatüre kazandırılması önemlidir. Dolayısıyla bu makalede 
mevcut manzum çalışmaların ilklerinden birisi seçilerek araştırma, inceleme, 

1   	 Konu hakkında yapılan bir çalışma için bk. Yakup Akyürek, Siyer Edebiyatı: Endülüs 
(İstanbul: Siyer Yayınları, 2023).
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tercüme ve değerlendirmesi yapılmıştır.

1. Manzum Türdeki Ehl-i Bedir Eserleri

İlmi birikimin başlangıcı ve literal malzemenin toplanışı genellikle düz yazı 
marifetiyle yapılır. Zira düz yazı anlaşılması kolay, şiire göre meşakkati az ve 
edebî maharet gerektirmeyen bir alandır. Bu sebeple Ehl-i Bedir XVI. asra kadar 
mensur eserlerle gelmiş,2 bilgi birikimi bu tarz ile sonraki nesillere aktarılmıştır.3 

Ancak düz yazının çeşitlerinin artması ve konunun anlaşılır bir dille tarifinin 
ardından edebiyatçılar, bu birikimden faydalanarak eserler kaleme almışlardır. 
Bahse konu uğraşların neticesinde sayıları tam olarak netleştirilemese de bu 
alanda kaleme alınan eserlerin bazıları şöyledir:

1.	 Abdullah b. Muhammed b. Ahmed el-Ayyâşî (ö. 1073/1663), Manzûme 
Ehli Bedir ve et-Tevessül bi Ehl-i Bedir (el-Haseniyye, 598).

2.	 Abdullah b. Muhammed b. Ebû Bekir el-Ayyâşî es-Sicilmâsî (ö. 
1090/1679), Hâletü’l-Bedir fî Nazmî/et-Tevessüli Ehl-i Bedir.

3.	 Ebû Zeyd Abdurrahman b. Abdülkadir el-Fâsî (ö. 1096/1685), et-
Tevessül bi Ehl-i Bedir (el-Haseniyye, 12302),

4.	 Mazlumîzâde, Mustafa b. Hüseyin el-Halebî (ö. 1158/1746), Bedriyye 
yâhud Manzûme-i Gazve-i Bedr (Nuruosmaniye 04929-003 ve Hacı 
Mahmud Efendi 04506),

5.	 Ca‘fer b. Hasan b. Abdülkerim el-Berzencî el-Medenî eş-Şâfiî (ö. 
1177/1764), Câliyetü’l-Keder fî esmâi’s-Sade Ehli Bedir,4

6.	 Seyyid Ali el-Bendenîcî, Aliyyü’l-Kâdirî el-Bendenîcî el-Bağdâdî 
(1186/1772), el-Manzûmetü’l-Bedriyye (Diyar İl Halk: Diyarbakır İl 
Halk Kütüphanesi 611/28), Risâle fî Ashâbi Bedr (Diyarbakır İl Halk 
Kütüphanesi Koleksiyon no: 611/27) ve Kasîdetü Esmâ’i Ehli’l-Bedr 

2   	 Ebû Abdillâh Muhammed b. Yesâr b. Hıyâr el-Muttalibî el-Kureşî el-Medenî İbn 
İshâk, Sîretü İbn İshâk, thk. Süheyl Zekkar (Beyrût: Dâru’l-Fikr, 1398/1978), 307; 
Ebü’l-Feth Fethuddîn Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Ya‘merî İbn 
Seyyidünnâs, Uyûnü’l-eser fî fünûni’l-meġāzî ve’ş-şemâʾil ve’s-siyer (Beyrût: Dâru’l-
Kalem, 1414/1993), 1/330.

3   	 Ebû Muhammed Abdülmelik İbn Hişâm, es-Sîretu’n-Nebeviyye, thk. Mustafa es-Saka 
vd. (Beyrût: Şirketü Mektebe ve Matbaa Mustafa el-Bânî el-Halebî, 1375/1955), 
1/706.

4   	 Abdüllatîf b. Ahmed Bikāî, Ehlü Bedr (Beyrût: Dârü Lübnân, 1409/1989), 20; Bağdatlı 
İsmâil Paşa, Îzâhu’l-meknûn fi’z-zeyli ʿalâ Keşfi’z-zunûn an esâmi’l-kütüb ve’l-fünûn 
(İstanbul: Vekâletü’l-Meârif, 1945), 1/349.
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(Süleymaniye Kütüphanesi H Şemsi F Güneren Koleksiyon no:00118-
009),

7.	 es-Seyyîd eş-Şerîf Ali b. Hasan el-Berzencî (ö. 1199/1785), Câliyetü’l-
keder bi ashâbi seyyîdi’l-melâiki ve’l-beşer5 ve Nazmü Esmâî Ehli Bedir,

8.	 Muhammed b. Ali es-Sabbân (ö. 1206/1791), Manzûme fî esmâʾi Ehli 
Bedr (Mısır Koleksiyon No: 28870ا) ve el-Bedriyyîn mine’s-sahâbe (el-
Haseniyye, 52),

9.	 Muhammed b. Ebî’l-Kâsım es-Sicilmâsî (ö. 1214/1800), et-Tevessül bi 
Ehl-i Bedir (el-Haseniyye, 878),

10.	 Ahmed b. Muhammed b. Temîm b. Sâlih et-Temîmî (ö. 1239/1823), 
Nazmü Esmâî Ehl-i Bedir.6

11.	 Şeyh Ebü’l-Behâ Hâlid b. Ahmed b. Hüseyin el-Bağdâdî el-Kürdî en-
Nakşîbendî (ö. 1242/1827), Celâü’l-Ekdâr.7

12.	 Hüseyin b. Selîm b. Sellâme ed-Deccânî (ö. 1274/1857), eş-Şâfiyetü 
mine’l-eskâm fî esmâʾi Ehli Bedri’l-Kiram,8

13.	 Muhammed el-Mâmî b. el-Buhârî b. Habîbullah b. Bârikullah (ö. 
1282/1865), el-Enzâmü’l-mübâreke ve bu eser içerisindeki Ehl-i Bedir 
kısmını alan İbn Ecemmed el-Yedâlî beyitleri şerh ederek Vesiletü’s-
Sa‘adet (Naẓmü Ehli’l-Bedr) adlı eseri neşretmiştir.

14.	 Muhammed Emîn b. Muhammed el-Abbâsî el-Cündî (ö. 1295/1878), 
Manzûme fî esmâʾi Ehli Bedr9 (Princeton Koleksiyon No: 3895),10

15.	 Ahmed Şakir (ö. 1327 sonrası), Ravz-ı Verd-i Esma-i Hüsna Manzum 
Şerhi ve Esma-i Ehl-i Bedir (Hacı Selim Ağa Kütüphanesi Koleksiyon no: 
00668),

16.	 Şâkir, Manzûme-i Esmâ-i Ehli Bedr (Milli Ktp: Ankara Adnan Ötüken İl 
Halk Kütüphanesi 06 Hk 941).

17.	 Burhâneddîn Ebû’l-İhlâs Ahmed e-Zürkânî, el-İstiğâse bi Ehl-i Bedir, 

18.	 Seyyid İbrâhîm b. Seyyîd İdris es-Senûsî el-Hasenî el-Fâsî (ö. 

5   	 Bağdatlı İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn, esmâʾü’l-müʾellifîn ve âsârü’l-musannifîn 
(İstanbul: Vekâletü’l-Meârif, 1951), 1/770.

6   	 Bağdatlı İsmâil Paşa, Hediyyetü’l-ʿârifîn, 1/184.
7   	 Hayreddin b. Mahmûd Ziriklî, el-’Alâm (Beyrût: Dârü’l-İlmi’l-Melâyîn, 2002), 2/294.
8   	 Bağdatlı İsmâil Paşa, Îzâhu’l-meknûn, 2/38.
9   	 Bikāî, Ehlü Bedr, 20.
10   	Ziriklî, el-’Alâm, 2/20.
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1282/1865), Seyfü’n-Nasr bi Sâdâti’l-Kirâm Ehli Bedr,11

19.	 Abdullah b. Seydâ, Nazmü Esmâî Ehl-i Bedir,

20.	 Abdullah b. Hâc b. Muhammed el-Hayâtî er-Rudânî (ö. 13. asır) , Tevessül 
Ehl-i’l-Bedir,12

21.	 İbnü Necâ el-Abyârî (ö. 1305/1887), Câliyetü’l-Keder,

22.	 Muhammed b. Abdülmecid Aksabî (ö. 1364/1945), Kasidetü Ehl-i Bedir 
(el-Haseniyye, 7062).

23.	 Selâhaddin, Ashâb-ı Bedrin İsimlerine Dâir Manzûm Risâle Farsça 
(Süleymaniye Kütüphanesi, 00898).

İslam Araştırmaları Merkezi (İSAM), Yazma Eserler Kurumu ve muhtelif 
veri tabanlarında yapılan araştırmada yirmi beş civarında eserin olduğu tespit 
edilmiştir. Nihai rakam bu olmamakla birlikte var olan eserler, edebiyatçıların bu 
konuya bir hayli ilgi gösterdiklerine işaret etmektedir. Mevcut eserlerin büyük 
çoğunluğu Arapça olmakla birlikte Farsça ve Türkçe eserler de derlenmiştir. Öyle 
anlaşılıyor ki Ehl-i Bedir edebiyatı çeşitli dillerde muhtelif şairler tarafından dile 
getirilen kapsamlı bir meseleye dönüşmüştür.

2. Abdullah el-Ayyâşî’nin Literatürdeki Yeri

Manzum türdeki Ehl-i Bedir eserleri kronolojik sıraya tâbi tutularak 
incelendiğinde ilk sırada Ayyâşî’nin çalışması gelmektedir. Zira onun şahsı, 
manzum Ehl-i Bedir literatüründe öncü ve eseri de kurucu metin nev’inde 
ilk çalışmalardan birisidir. Yaşadığı bölge insanlarının şiire ve Bedir’e olan 
merakı onun eserinin unutulmamasını sağlamıştır. Ayyâşî ailesinin saygınlığı 
da hesaba katılarak belirli zaman ve vakitlerde düzenlenen Ehl-i Bedir’i anma 
merasimlerinde şiirleri terennüm edilmeye devam etmiştir. Zira şeriflerin 
memleketi Mağrib’de mevlid kutlamaları önemsenir ve büyük coşkuyla 
düzenlenen törenlerde kafiyeli şiirler okunurdu. Ritmin ön planda olduğu bu 
gösterilerde Ehl-i Bedir beyitleri takdirleri toplamıştır.

Mağrib’in önde gelen şairlerinden Ayyâşî, kaleme aldığı beyitlerle 
çağdaşlarını ve sonrakileri etkilemeyi başarmıştır. Ondan sonra bu alanda 
birçok kişi de manzum tarzda eserler vermiştir. Bunlar arasında Abdullah 

11   	Seyyîd İbrâhîm es-Senûsî, Seyfü’n-Nasr bi Sâdâti’l-Kirâm Ehli Bedr (Kahire: Tab’atü 
İskenderiyye, 1301).

12   	Abdullah b. Muhammed b. Ahmed el-Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, thk. Ahmed Kat’ânî 
(Dâru Büşrâ ve Külsûm, 1438/2016), 6.
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b. Muhammed b. Ebû Bekir el-Ayyâşî es-Sicilmâsî (ö. 1090/1679), Ebû 
Zeyd Abdurrahman b. Abdülkadir el-Fâsî (ö. 1096/1685),13 Muhammed b. 
Ali es-Sabbân (ö. 1206/1791),14 Muhammed b. Ebî’l-Kâsım es-Sicilmâsî (ö. 
1214/1800) ve Muhammed b. Abdülmecid Aksabî (ö. 1364/1945)15 gibi 
ediplerin isimleri zikredilebilir. Bu etkilenme sayesinde ortaya çıkan mensur 
eserlerin metodolojileri farklılık gösterse de bazıları isimleri alfabetik sıraya 
göre düzenleyip kısa bir tanım sunarken, bazıları daha geniş bir şekilde hayat 
hikâyelerini, kerametlerini ve bu konudaki rivayetleri aktarsa da hepsi aynı 
merkeze yoğunlaşmış durumdadır.

3. Şairin Biyografisi

Edebiyatçı, fakih, dil âlimi ve mutasavvıf Ebû Muhammed Abdullah b. 
Muhammed b. Ahmed el-Ayyâşî el-Mâlikî 999/1591 yılında Mağrib’de hüküm 
süren Sa‘dîler Devleti zamanında dünyaya geldi. Soyu Benî Mâlik b. Zağbe el-
Hilaliyîn’e dayanır ve Arap kabilelerinden Zeyyânîler arasında yaşayan köklü bir 
aileye mensuptur. Tarihî kayıtlarda yer alan Ayyâşîlerden anlaşıldığı kadarıyla 
bu soydan birçok ilim adamı ve salih kimse yetişmiştir. Nitekim babası Faslı 
bir mücahit ve meşhur bir kahraman olan Sûfî Şeyh Ebû Abdullah Muhammed 
b. Ahmed el-Ayyâşî ez-Zeyyânî idi. 980/1572’de doğan Muhammed, ilim ehli 
olduğu kadar savaştaki üstün başarıları ile de tanındı. Selâ şehrine yerleşip Ebû 
Muhammed Abdullah b. Hasûn es-Selâsî’den ders aldı. Edep, ahlak ve çalışkanlığı 
ile hocasının takdirini kazandıktan sonra cihada gönderildi.16 Bu sıralarda 
Sa‘dîler Devleti’nin lideri el-Mansûr ez-Zeheb ölmüş ve devlet çöküş sürecine 
girdiğinden iktidar mücadeleleri başlamış, Mağrib istikrarsız bir döneme girmişti. 
Fırsattan istifade Sebte, Melilla, Tanca ve Atlantik’e bakan Fas kıyıları İspanyollar, 
Portekizler, Hollandalılar, İngilizler ve Fransızlar tarafından zapt edilmişti. 
Böyle buhranlı bir sürece şahit olan Ebû Abdullah onlara karşı başlatılan cihat 
hareketine liderlik etti. Kırk yıl süren cihadın ardından, 12 Muharrem 1051 (23 
Mart 1641) Halt kabilesinden bir grup Arap tarafından öldürüldü.17

Mücadeleci olduğu kadar ilim ehli bir aileden gelen Ebû Muhammed ilk 
dersini tasavvuf âlimi babasından aldı. Daha sonra Faslı kıraat âlimi ve fakih 

13   	Bağdatlı İsmâil Paşa, Îzâhu’l-meknûn, 1/106.
14   	Yûsuf b. İlyân b. Mûsâ ed-Dımaşkī Serkîs, Muʿcemü’l-matbûʿâti’l-ʿArabiyye ve’l-

muʿarrebe (Mısır: Matbaatü Serkîs, ts.), 2/1194.
15   	Ziriklî, el-Aʻlâm, 6/247.
16   	Ebü’l-Abbâs Şehabettin Ahmet b. Hâlid Selâvî, Kitâbü’l-İstiksâ li-ahbâri’d-düveli’l-

Mağribi’l-aksa, thk. Ca’fer en-Nâsırî (Fas: Dârü’l-Kitâb, ts.), 6/64.
17   	Ahmet b. Hâlid Selâvî, el-İstiksâ, 6/90.
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Abdülvâhid b. Ahmed b. Alî b. Âşir el-Endelüsî el-Fâsî el-Ensârî el-Mâlikî’nin (ö. 
1040/1631) yanında eğitim gördü.18 el-Murşidü’l-Mu’în lakabıyla bilinen İbn 
Âşîr onun üzerinde derin etkiler bıraktı. Sonra bir diğer Mâlikî âlim Ebû Abdullah 
b. Muhammed b. Ahmet el-Fâsî’nin yanı sıra Veliyyullah Ebû Zeyd el-Fâsî, el-
Kâdî Ebû Abdullah Muhammed b. Ebî’l-Kâsım b. Sevde el-Gırnâtî ve birçok 
âlimden ders dinledi.19 Ayrıca birçok âlimden genel icazetler aldı ve edindiği ilmî 
tecrübeyle hem aklî hem de naklî ilimlerde derinleşti.

Şairin hayatının neredeyse tamamı Sa‘dîler Devleti’nin hüküm sürdüğü 
döneme denk gelir.20 Ahmed el-Mansûr (986-101211578-1603) döneminin 
sonlarında doğan Abdullah el-Ayyâşî, Ahmed el-Abbas’a (1064-1069/1654-
1659) kadar sekiz sultanın yönetimine şahit olmuştur. Ancak bu dönemler 
buhranlı zamanlardır, çünkü Ahmed el-Mansûr’dan sonra devlet çöküşe geçmiş 
ve iç karışıklıklar hiç kesilmeden devam etmiştir.21 Devletin güçsüzlüğünü fırsat 
bilerek yayılmacı politika izleyen İspanyol ve Portekizlilere karşı başlatılan 
direnişin öncü isimlerinden birisi de onun babası olmuştur. Babasının savaşla 
iç içe olması Abdullah el-Ayyâşî’nin Ehl-i Bedir’e olan ilgisini artırmış olmalıdır. 
Zira savaş, kahramanlık ve Nusret duygularının sık hissedilmesini sağlar ve bu 
zamanlarda akıllara Bedir gelir. 

Abdullah el-Ayyâşî, kendisi ile aynı dönemde yaşayıp künye ve nisbe 
bilgileri benzer olan Mâʾü’l-mevâʾid (Sofraların Suyu) adlı ünlü rıhle yazarı Ebû 
Sâlim lakaplı seyyah Abdullah b. Muhammed b. Ebî Bekir el-Ayyâşî el-Sicilmâsî 
(ö. 1090/1679) ile karıştırılır.22 Her iki müellifin Bedir konusunda eserlerinin 
olması da ayrı bir karmaşadır. Meşhur bir seyyah olan Sicilmâsî’nin yolculukları 
kutsal topraklaradır ve hac ziyareti için çıktığı yolculukta Fas-Mekke arasında 
şahit olduğu yerlerdeki tecrübeleri rıhle türünde esere dönüştürmüştür.23 
Toplamda üç defa gerçekleşen bu ziyaretlerin birincisini 1059/1649, ikincisini 

18   	Muhammed b. el-Hâc b. Muhammed b. Abdullah es-Sağîr Efrânî, Safvetü men İntişâr 
min Ahbârü’s-Sülehâi’l-Karni’l-Hadi’l-Aşar, thk. Abdülmecîd Hayâlî (Mağrib: Dârü’l-
Beydâ, 1425/2004), 279.

19   	Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, 8-9.
20   	İsmail Ceran, Mağrib’de Sa’dîler (1511-1659) (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, 1995), 380.
21   	Abdülkerîm Kerîm, el-Mağrib fî ahdi’l-Devleti’s-Sa’dîyye (Rabât: Mektebetü’l-

Mağribiyye, 2006), 191.
22   	Ziriklî, el-Aʻlâm, 4/129; Abdullāh b. Abdissamed el-Hasenî Kennûn, en-Nübûgu’l-

Magribî fi’l-edebi’l-ʿArabî (Beyrût: Dârü’l-kütübi’l-Âlemî, 1990), 300; Hasan Kamil 
Yılmaz, “Ayyâşî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 
1991), 4/297.

23   	Bağdatlı İsmâil Paşa, Îzâhu’l-meknûn fi’z-zeyli ʿalâ Keşfi’z-zunûn an esâmi’l-kütüb ve’l-
fünûn (Beyrut: Dâru İhyai’t-Turâs el-Arabî, ts.), 1/111.
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1064/1654 üçüncüsünü ise 1072/1662 yılında yapmıştır.24 Son seyahat 1074 
yılında tamamlanmış olup tüm seyahatlerini de bu esnada kaleme almıştır. Bu 
seyahatler, Libya ülkesi için o döneme ait en önemli tarihi kaynaklardan biri 
olarak kabul edilmektedir.25

Şiirleri göz önünde bulundurduğunda, şüphesiz ki Abdullah el-Ayyâşî 
usta bir edebiyatçı ve şairdir. Hafız el-Efrânî’nin tanımladığı gibi, “Edebiyatla 
yoğrulmuş” biridir.26 Ehl-i Bedir’i konu edinen manzum eseri, onun bu alandaki 
ustalığını ve yetkinliğini gösteren bir örnektir. Bereketli bir ömrün ardından 
9 Zilhicce 1073 (15 Temmuz 1663) Pazar günü, Arafat gecesi vefat etti.27 Fas 
Krallığı’ndaki Bousselham şehrinde Şeyh Ebû Saîd el-Mısrî’nin yanına defnedildi 
ve üzerine bir kubbe inşa edildi.28

4. Ayyâşî’nin Manzum Eseri

4.1. Eserin Günümüze İntikali ve Özellikleri

Mağribli Mâlikî âlimler, klasik usûle önem verip kadim ulemanın oluşturduğu 
ilmî teamülleri devam ettirmeye özen göstermişlerdir. Özellikle büyük âlimlerin 
eserlerini kaydetme konusunda hassastırlar. Bundan dolayı Ayyâşî’nin 
Manzûme’si de Libyalı Sûfî Mâlikî ilim ehli tarafından müselsel çok yüksek bir 
senetle korunmuştur. Abdullah el-Ayyâşî’den beyti işiten ve “Meyyâra es-Sağir” 
olarak bilinen Ebû Abdullah Muhammed b. Muhammed Meyyâra icazet hakkını 
elde ederek beyitleri Şeyh Ebû İshak İbrahim el-Âlim’e iletmiş, ondan da sırasıyla 
Şeyh Muhammed b. Abdünnûr, Şeyh Muhammed el-Mes’ûdî (ö. 1288/1871), 
Şeyh Ahmed el-Mes’ûdî (ö. 1314/1897), Şeyh Muhammed Saîd (ö. 1380/1961) 
ve Muhammed el-Sadık Beyyûd’a ulaşmış ve en son Ahmed el-Kat‘ânî tarafından 
tahkik edilerek 2016 yılında yayımlanmıştır.29

Eser recez vezninde (212) beyitten oluşur ve Bedir ehli konusunda 
şimdiye kadarki en iyi, en doğru ve bilimsel materyal açısından en kapsamlı 
manzumeden biri sayılır. Kapsamlı, önemli ve değerli olmasına rağmen 2016 
yılına kadar yayımlanmamıştır. Eserin tertibi ilk dönem siyer müelliflerinin tasnif 
sistemine benzemektedir. Zira Ehl-i Bedir’i konu başlıkları ve içerikte işleyen ilk 
müellifler onları faziletlerine göre sıralamışlardır. Muhacir ile başlayan bu düzen 

24   	Kennûn, en-Nübûgu’l-Magrib, 308.
25   	Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, 12.
26   	Efrânî, Safve, 279.
27   	Efrânî, Safve, 280.
28   	Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, 11.
29   	Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, 11.
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Ensâr ile bitmiştir. İlk beş asır bu şekilde devam ettirilse de alfabetik sistemin 
yaygınlaşmasıyla birlikte ulemâ eski sistemi terk ederek hurûf-u hecâ/alfabetik 
düzenine geçmiştir. Alfabetik sistem takibi kolaylaştırdığı gibi ezberlemede de 
büyük avantaj sağlamaktadır. Buna rağmen el-Ayyâşî ilahi emri daha titiz bir 
şekilde uygulamak adına Enfal Sûresi›ni merkeze alarak önce Muhacirleri sonra 
Ensâr’ı zikretmiştir. Böylece müellif, Bedir ehlini muhacirlerden başlayarak 
sınıflarına göre zikretmiştir. Bunların başında da dört büyük halife, Ebû Bekir 
es-Sıddîk, Ömer b. Hattâb, Osman b. Affân ve Ali b. Ebî Tâlib’i zikretmiştir. Daha 
sonra, Cennetle müjdelenen on kişi olarak bilinen sahâbîleri tamamlamak üzere 
altı kişiyi zikretmiştir. Bunlar Zübeyr b. Avvâm, Sa‘d b. Ebî Vakkâs, Saîd b. Zeyd, 
Talha b. Ubeydullah, Abdurrahman b. Avf ve Ebû Ubeyde b. Cerrâh’tır. Sonra da 
sırasıyla Evsli ve Hazrecli Ensâr’ı zikretmiştir. 

Nesep, akrabalık ve hilf bağlarına dikkat eden Ayyâşî, Ehli Bedir’den olan 
sahâbîlerin köle ve mevlâlarını efendileriyle beraber zikretmiştir. Bu durum Arap 
örfünün tartışılmaz bir gerçeğiydi. Zira velâ bağı, nesep bağı gibi kabul edilir; 
mevlâlar efendiye tâbi sayılır ve bu sebeple alınamaz, satılamaz, hibe olarak 
verilemezdi.

Manzûme’nin orijinal hali bölümlendirilmemiş tek bir parçadan ibaret 
olmakla birlikte muhakkik, okurlarına daha istifade edilebilir bir metin 
sunmak için birtakım düzenlemelerde bulunmuştur. Beyitler daha düzgün ve 
daha kolay öğrenilmesi adına konusu benzer olan her bir beyit grubuna bir 
başlık eklemiştir. Böylece “Giriş”, “Hz. Peygamber ve Dört Halife”, “Muhacirler”, 
“Muhacirlerin Zikredilmesinden Sonraki Dua”, “Ensâr”, “Evs”, “Hazrec”, “Sonuç” ve 
“Dua” şeklinde başlıklar belirlemiştir. Ayrıca beyitler numaralandırılarak takip 
kolaylaştırılmıştır.30

4.2. Âlimlerin Esere Dair Kanaatleri

Ehl-i Bedir eserleri XVII. asırdan itibaren yaygınlaştığından bu eserlerin 
değerlendirmesi kadim ulemadan çok son dönem âlimlerine kalmıştır. Ancak 
yapılan işin kıymetli oluşu, Bedir ehlinin sayısındaki ittifak ve yapılan işin 
sadeliği bu eserleri taltif etmekle sonuçlanmıştır. Yine bu eserler sayesinde bazı 
duaların kabulü ulemayı eserleri yermekten ziyade övgü dolu cümlelerle anmaya 
itmiştir. Aynı müspet ortam sayesinde Ayyâşî’nin eseri de birçok methiye elde 
etmiştir. Nitekim Abdullah el-Ayyâşî’nin eserine vakıf olan büyük âlimler, onun 
bereketli, ilginç sırları barındıran ve duaların kabulünde mübarek etkisi olan bir 
eser olarak değerlendirmişlerdir. Tarihçi Ahmed b. Hâlid en-Nâsırî el-İstiksâ’’da 

30   Ayyâşî, Manzûme Ehli Bedir, 21.
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şöyle bahsetmiştir: “Seyyid Muhammed el-Ayyâşî’nin oğlu, büyük âlim Seyyid 
Abdullah’ın Ehl-i Bedir hakkında bir manzumesi/urcûzesi vardı. Bu manzumede, 
komplo kurarak babasını öldürmek isteyenlerin helaki için Ehli Bedir ile tevessül 
ederek Yüce Allah’a yalvardı. Kısa bir süre sonra onların hepsi helak oldu ve 
hiçbiri kurtulamadı.”31

Benzer ifadeler Efrânî’nin Safve’sinde de zikredilir.32 Ehl-i Bedir duası 
beddua türünde bir yakarış olmamakla birlikte okuyanı muhafaza ettiğine ve 
kötülüklerden koruduğuna inanılmaktadır. Zira Abdullah el-Ayyâşî’nin babası 
daha önce şerir kimseler tarafından öldürülmüş ve hırsını alamayanlar oğlunun 
da peşine düşmüşlerdir. Manzumenin sahibi, 1053 yılında babasının katilleriyle 
karşı karşıya geldiği günlerde Ehl-i Bedir’i okuyarak bu badireden kurtulmuştur.

4.3. Beyitlerin Tercümesi

Tercüme aslın birebir aynısı değildir. Üstelik söz konusu şiir ise anlam 
yakalansa dahi ritmin tutturulması her zaman mümkün olmaz. Arapça recez 
vezninde yazılan ve aşağıda tercümesi bulunan Ayyâşî’nin mısraları da bu 
durumdan azade değildir. Bu sebeple şiirlerin anlaşılır olması önemsenerek 
mâna üzerine yoğunlaşan bir tercüme tercih edilmiştir.

Giriş (5 beyit)

{1} Allah’a hamd, Hz. Muhammed’e (s.a.v.) salat ve selam eder, 
hasbiyallah getiririm. 

{2} Allah (cc) onun ashâbından, Ehl-i beyt’inden ve sevdiklerinden razı 
olsun.

{3} Allah’tan bütün kötülükleri defetmesini umarak Ehl-i Bedir 
isimlerinin manzumesini yazmaktayım.

{4} Onlarla tevessül ederek yüce Allah’tan kötülüklerin def edilmesi ve 
iyiliklerin getirilmesini niyaz ederim.

{5} Kendisine dua edeni geri çevirmeyen Allah’ım! Kulun Abdullah 
şunları diyerek Sana dua eder:

Allah Resûlü (s.a.v.) ve Dört Halife -r.anhüm- (2 beyit)

{6} Ey Rabbim! Seçilmiş olan Hz. Peygamber Ahmed ve halifelerin 

31   Ahmet b. Hâlid Selâvî, el-İstiksâ, 6/94.
32   Efrânî, Safve, 280.
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imamı Ebû Bekir.

{7} Ebû Hafs, Zinnûreyn Osman ve Ebû’s-Sibteyn (iki torunun babası) 
hürmetine.

Muhacirler –r.ahnhüm,- (43 beyit)

{8} Zübeyr, Sa‘d, Saîd, Talha ve mutlu olan İbn Avf.

{9} Eminlerin en hayırlısı olan Ebû Ubeyde hürmetine bize işlerimizde 
doğru yolu göster -Âmin-

{10} Allah’ın aslanı şehitlerin imamı Hamza hürmetine beni hidayet 
yolundan ayırma.

{11} Onun meclisine hizmet eden köleler: Zeyd, Ebû Kebşe ve Enes.

{12} Haliflerden Mersed ve onun babası, halifler arasında onların hiçbir 
benzeri yoktu.

{13} Ubeyde, onun kardeşi el-Husayn ve et-Tufeyl’in hürmetine 
borçlarımın edasını nasip et.

{14} Bu üç kardeş, Hz. Peygamber’in amcaoğullarıdır, Benû’l-
Muttalib’den onu destekledi.

{15} Mıstah onlardandır, onun kerametlerinden birisi Hz. Sıddık onun 
kefili olmasıdır ki bu söylenir.

{16} Ebû Huzeyfe ve onun kölesi Sâlim, o, en iyi Kur’an’ı öğreten hafız 
ve âlimdir.

{17} Süheyb ve kanı temiz olan şehit Abdullah b. Cahş.

{18} ​​Ukkâşe, onun kardeşi Ebû Sinân ve onun oğlu da.

{19} Ukbe, Yezîd, Şucâ‘, Muhriz ve yiğit olan Rebîa.

{20} Mâlik, Muhdic ve Sakf, bizim kendileriyle Allah’tan şifa umduğumuz 
üç kardeştir.

{21} Süveyd İbn Mahşî el-Aradî hürmetine bu kulların işlerini kolaylaştır 
ya Rabbi.

{22} Utbe (b. Gazvân) ve onun sadık, temiz ve şerefli kölesi Habbâb.

{23} Hâtıb ve onun kölesi saygın Sa‘d, onlar ne şerefli ve yüce insanlardır.

{24} Mus‘ab ile Süveybit hürmetinedir ki onlar kavimleri olan 
Abdüddâr’ın efendileridir.

{25} Ömer, sadık olan Mikdâd, İbn Mes‘ûd ve saygın Mes‘ûd b. Rebîa.
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{26} Habbâb ve Zü’ş-Şimâleyn hürmetine bize kurtuluş yolumuzu 
göster.

{27} Saygın ve önde gelen kölelerden Bilal, Talha, Süheyb ve Âmir 
hürmetine.

{28} Tüm bunları Sıddîk azat etmiştir, onu muvaffakiyet hidayet yoluna 
sevk etmiştir. 

{29} Mahzûm’un efendileri Ebû Seleme ve Erkam hürmetine. 

{30} Onların kölesi yüce olan Ammâr ve Mu‘attıb hürmetine günahkârlar 
bağışlanmayı umar.

{31} Ey Rabbim! Benî Adî efendileri: Saygın takvalı Zeyd b. Amr.

{32} Onun kölesi Mihca‘ ile temiz ve göz kamaştıran Âmir b. Rebîa.

{33} Abdullah ve Ömer b. Sürâka ikisi de hâzırdı (katılmıştı).

{34} Ey Rabbim! Mâlik ve Havlî b. Ebî Havlî hürmetine her türlü hayrı 
bize nasip et ve her türlü şerri bizden uzaklaştır.

{35} Bükeyr oğulları Hâlid, Âmir, Âkil ve onların âkil olan kardeşi İyâs 
hürmetine.

{36} Ey Rabbim! Vâkıd ve Saîd hürmetine emelimi en tez vakitte 
gerçekleştir.

{37} Ya Rabbi! Temiz ve kıvrak zekâlı olan Osman b. Maz‘ûn ve onun 
oğlu es-Sâib hürmetine.

{38} Osman’ın iki kardeşi Abdullah ile sadık ve görkemli Kudâme 
hürmetine.

{39} Ma‘mer hürmetine de, tüm bunlar Benî Cumah’ın/Cemi‘in şerefli 
soyundandır.

{40} Ya Rabbi! Tüm bunların hürmetine umduğumuzu gerçekleştir ve 
işlerimizi selamete erdir.

{41} Benî Sehm’den Huneys hürmetine de Allah’tan bizi ona hep yakın 
olmayı nasip etmesini umarız.

{42} Ebû Sabre, Mahreme ve cömert olan İbn Sehl hürmetine.

{43} İkisi de kavminde şerefliydi ve Abdullah adıyla bilinirdi.

{44} Sa‘d b. Havli ve Süheyl’in kölesi Umeyr hürmetine hayırlı olan her 
şeyi bulasın.

{45} Beni Âmir’den seçkin önde gelen o beş sadık insan hürmetine. 
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{46} Ey Rabbim! Sehl, Amr ve onun kardeşi Safvân hürmetine senden 
umduğumu tez vakitte gerçekleştir.

{47} Sehl’in iki oğlu Amr ve Vehb ile İyâd’ın namı hiçbir zaman dillerden 
düşmemiştir.

{48} Hâtıb, Hureym, onun kardeşi Sebre ve onun yolundan giden Tuleyb.

{49} Onun iki kardeşi Mâlik ve Sakf, onların yolundan giden kimse 
kurtuluşa erer.

{50} Yezîd es-Selemî, onun babası Ahnes ve onun oğlu zeki olan Ma‘n 
hürmetine.

Muhacirlerin –r.anhüm- Zikrinden Sonraki Dua (4 beyit)

{51} Onlar Ehl-i Bedir’den Muhacirlerdir. Peygamberlerin en hayırlısının 
sahâbîleridir.

{52} Ya Rabbi! İnsanların en hayırlısı olan Ehl-i Bedir’den zikredilen bu 
kişilerin hürmetine.

{53} İşlerimizi kolaylaştır, senden umduğumuzu bize ver, zayıf 
olanımızın yardımcısı ol.

{54} Başımıza gelmesinden korktuğumuz her türlü musibetten bizi 
koru ve gerçekleşmesini umduğumuz her türlü hayrı bize nasip et.

Ensâr –r.anhüm- (1 beyit)

{55} Bunların (yukarıda zikredilenlerin) haricindekilerden Evs ve 
Hazrec’e mensup olanlar Ensâr’dır.

Evs –r.anhüm- (38 beyit)

{56} Bunların önde geleni Sa‘d b. Muâz’dır, bunun hürmetine öteki 
dünyada kurtuluşu umarız.

{57} Onun sadık ve temiz olan kardeşi Amr ile temiz ve takvalı olan 
Hâris b. Evs.

{58} Hâris b. Enes, onun kardeşi ve Şerîk’in oğlu Abdullah.

{59} Onun ve Yezîd b. Seken’in hürmetine Firdevs’teki rütbemiz en 
yüksek rütbe olsun.

{60} Onun oğlu Âmir, kardeşi Ziyâd ve oğlu Umâra hürmetine 
umduğumuzu bize ver.

{61} Ey Rabbim! Abbâd b. Bişr ve genç olan Sa‘d b. Zeyd hürmetine 
ayağımızı sabit kıl.
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{62} Selâme’nin iki oğlu, Sâbit ve Seleme hürmetine canımı Müslüman 
olarak al.

{63} Saygın olan Hâris b. Evs ve onun kardeşi güzel olan İyâs hürmetine.

{64} Faziletli olan Râfi‘ b. Yezîd ve mükemmel olan Hâris b. Hazme 
hürmetine.

{65} Ebû Heysem ve onun kardeşi saygın ve hürmetli olan Ubeyd 
hürmetine.

{66} Takvalı olan Muhammed b. Mesleme ve Eslem’in Seleme adlı oğlu 
hürmetine.

{67} Yüce olan Katâde b. Nu‘mân, Abdullah ve onun oğlu Sehl hürmetine.

{68} Yüce olan Nasır b. Hâris ve Evs’in oğlu Ubeyd hürmetine bana 
hayırlı olanı nasip et.

{69} Üstün olan Ubeyd’in oğlu Mu‘attıb ve Tarık oğlu Abdullah 
hürmetine.

{70} Zor zamanlarda bu ikisi, Mes‘ûd b. Abd ve Ebû Abs’e sığınılır.

{71} Âmir b. Sâbit ve Ebû Bürde Hâni’ hürmetine bana talep ettiğimi 
ver.

{72} Ebû Müleyl b. el-İz‘ar ve Mübeşşir b. Abdülmünzir hürmetine.

{73} Kuşeyr’in oğlu Mu‘attıb ve Ümeyir b. Ma‘bed yaratanıma 
vesilemdirler.

{74} Rifâ‘a b. Abdülmünzir ve temiz olan Saîd b. Ubeyd hürmetine.

{75} Ya Rabbi! Genç olan Uveym/Ureyim b. Sâ’ide ve Râfi’ b. Uncude/
Ancera hürmetine.

{76} Ubeyd b. Ebî Ubeyd hürmetine bizi her türlü tuzaktan koru.

{77} Tövbe edenlerin en hayırlısı Ebû Lübâbe ve Hâtib’in iki oğlu Sa‘lebe 
ve Hâris hürmetine.

{78} Katâde’nin iki oğlu Uneys ve Hidâş hürmetine bu dünyada ve 
ahirette kurtuluşa erdir.

{79} Ya Rabbi! Ma‘n b. Adî ve onun kardeşi Âsım hürmetine umduğum 
her türlü hayrı bana kolaylaştır.

{80} Ya Rabbi! Sâbit b. Ekram ve Zeyd b. Eslem hürmetine beni hayal 
kırıklığına uğratma.

{81} Seleme’nin oğlu Abdullah hürmetine Allah’ım kulunun -benim- 
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işlediği günahları affeyle.

{82} Rebiʻ b. Râfiʻ ve Cebr b. Atîk/Uteyk hürmetine hasta olanın 
iyileşmesi umulur.

{83} Onun amcası Hâris ve yolda yürüyenlerin en yücesi olan 
Numeyle’nin oğlu Mâlik hürmetine.

{84} Ya Rabbi! Asr’ın oğlu Nu‘mân ve meşhur olan Sehl b. Huneyf 
hürmetine.

{85} Benzersiz olan Muhammed’in oğlu Münzir, Ebû Habbe ve Ebû 
Ukayl hürmetine.

{86} Cübeyr oğlu Abdullah ve onun kardeşi Havvât hürmetine her türlü 
hayrı senden dilerim.

{87} Başarı sahipleri onun amcası Hâris, Ebû Diyâh ve Ebû Hanne 
hürmetine.

{88} Ebû Hazme’nin iki oğlu Hâris ve Nu‘mân hürmetine ki onlar 
kurtuluşa ermişlerdir.

{89} Umeyr’in oğlu Sâlim ve Âsım b. Kays hürmetine bizi kötülüklerden 
koru.

{90} Ya Rabbi! Sa‘d b. Hayseme hürmetine senin şu kulunun tüm 
günahlarını affeyle.

{91} Ya Rabbi! Kudâme oğlu Mâlik ve Münzir hürmetine mahşerde beni 
kurtar.

{92} Arfece’nin oğlu Hâris ve Benî Ganm’ın saygın kölesi Temîm 
hürmetine.

{93} Yukarıdakiler saygın Evslilerdir ki onlar hürmetine merama 
ulaşılır.

Hazrec –r.anhüm- (88 beyit)

{94} Yine savaşta vuruşup yaralayan sabırlı Hazrec’ten şunlar vardır.

{95} Zeyd Ebû Talha ve Allah’ın kelamını okutan Übey b. Ka‘b.

{96} Mu‘az oğlu Enes, Hâris oğlu Übey ve onun cesur kardeşi hürmetine.

{97} … Evs, Ebû Şeyh, Ebû Habib ve Ebû Eyyûb Hâlid hürmetine.

{98} Şerefli Umâre b. Hazm ve Sâbit b. Hâlid hürmetine.

{99} Sürâka b. Ka‘b ve Süleym b. Kays vesilesiyle her türlü musibetten 
korunurum.
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{100} Süheyl b. Râfiʻ ve onun sadık, temiz ve kibar kardeşi Süheyl 
hürmetine.

{101} Ya Rabbi! iyilik sahipleri Nu‘mân oğlu Hârise ve Râfiʻ b. Hâris 
hürmetine.

{102} Hâris oğulları Muavviz, Avf, Rifâʻa ve Mu‘az ki Hâris ahirette 
benim dayanağımdır.

{103} Ya Rabbi! Mes‘ûd b. Evs ve onun sadık kardeşi Ebû Hüzeyme ki o 
ne güzel bir vesiledir.

{104} Şerefli Nuʻaymân b. Amr ve Sâbit b. Mahled hürmetine beni 
hidayete erdir.

{105} Kays’ın iki oğlu Amr ve Abdullah, bazıları bu ikisini şüphesiz 
saydı (Ehl-i Bedir arasında).

{106} Ve ilkleri (Amr) oğlu Kays’ı da saydılar. Onlar katılımlarıyla nice 
mertebeler elde ettiler.

{107} Amr’ın iki oğlu Sâbit ve Nefle ile sadık Hâris b. es-Sımme 
hürmetine.

{108} Usayme ve Âmir b. Sa‘d ve hayırlı baht olan Vedîaʻ b. Amr 
hürmetine.

{109} Sürâka oğlu Hârise ve Atîk’in oğlu Sehl hürmetine zor olan her 
şey kolaya dönüşür.

{110} Ya Rabbi! Amr b. Sa‘lebe ve dürüst olan Muhriz b. Mâlik hürmetine.

{111} Kays’ın oğlu Süleyt ve saygın ve kibar olan Ebû Süleyt hürmetine.

{112} Sadık olan Ubeyye oğlu Âmir ve soylu Ebû Sarme Kubeys 
hürmetine.

{113} İyilik sahipleri Hizâm, Süleym b. Milhân ve Hâris b. Zâlim 
hürmetine.

{114} Sevâd b. Ariyye ve Umeyy adlı güzel Ebû Davud hürmetine.

{115} Abdullah b. Ka‘b ve soylu olan Kays b. Mahled.

{116} Surâka b. Amr, Temîm el-Müzenî ve Süleym b. Hâris.

{117} Amr b. Abd, Dahhâk ve onun temiz olan kardeşi Nu‘mân.

{118} Saygın olan Ka‘b b. Abd ve Sehl oğlu Sa‘d hürmetine.

{119} Büceyr b. Ebû Büceyr hürmetine bizi her türlü hayra muvaffak 
eyle.



56

{120} Rifâʻa, Sa‘d b. Rufeyiʻ ve yüce olan Sa‘d oğlu Beşir’in hürmetine.

{121} Ya Rabbi! Himmet sahibi Hâlid b. Süveyd ve seyyidimiz olan Zeyd 
oğlu Hârice.

{122} Sa‘d oğlu Simâk ve Hâris oğlu Yezîd hürmetine muradıma 
erişeyim.

{123} Ezan sahibi İbn Zeyd, onun kardeşi Hurays ve Beşir oğlu Süfyân.

{124} Temîm b. Ye‘âr ve vakar sahibi Hubeyb b. İsâf hürmetine.

{125} Abdullah b. Urfuta ve Abdullah b. Umeyr hürmetine tüm 
musibetler yok olup gitsin.

{126} Ebû Mes‘ûd (Mesnûd) el-Bedrî ve sadık olan Münzir b. Amr.

{127} Zeyd b. el-Müzeyn ve verdiği sözde duran Ubâde oğlu Sa‘d 
hürmetine.

{128} Abd Rabb ve övgü ve nam sahibi Rubeyh oğlu Abdullah.

{129} Ebû Dücâne ve Ebû Üseyd Mâlik hürmetine felaketlerden koru.

{130} Mes‘ûd oğlu Mâlik ve Cemmâz oğlu Ka‘b ki onun topuğu en hayırlı 
topuk.

{131} İbn Amr Besbese, Damre, Ziyâd ve onun itaatkâr kardeşleri 
hürmetine.

{132} Rifâʻa b. Amr, onun oğlu Mâlik ve Evs b. Havli hürmetine -bunu 
bil-.

{133} Soylu olan Zeyd b. Vedîʻa ve itaatkâr olan Ubâde oğlu Ma‘bed 
hürmetine.

{134} Ya Rabbi! Âmir b. Seleme ve Vehb’in oğlu Ukbe hürmetine ki o ne 
cömert biridir.

{135} İbn el-Ukeyr Âsım ve A‘rec Nu‘mân hürmetine senden murat 
ettiğimizi bize ver.

{136} Genç olan Ubâde b. es-Sâmit ve çok dua eden Vebre b. Müleyl 
hürmetine.

{137} Soylu olan Nu‘mân b. Mâlik ve itaatkâr olan Mâlik b. Duhşum 
hürmetine.

{138} Allah korkusundan çok inleyen Hâris b. Hazme ve Nevfel b. 
Abdullah hürmetine.

{139} Yüce olan Osman b. Mâlik ve soylu olan Husayn oğlu Isme 
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hürmetine.

{140} Ve onun kardeşi Hübeyl, Hezzâl/Hezîloğlu Sabit ve çok dua eden 
Rebîʻ hürmetine.

{141} Ve onun kardeşi İyâs oğlu Vedaka hürmetine her türlü dert 
üzerimizden defolur.

{142} Akıllı olan el-Mücezzir b. Ziyâd ve soylu olan Haşşâş oğlu Abde 
hürmetine.

{143} Abdullah b. Sa‘lebe ve onun kurtuluşa eren saygın kardeşi 
hürmetine.

{144} Yaptığım her işte Rebîa oğlu Utbe ve İyâs oğlu Amr ile tevessül 
ederim.

{145} En hayırlı sevabı elde eden en hayırlı şehit Amr oğlu Abdullah 
hürmetine.

{146} Benî el-Cemûh (el-Cemûh oğulları) Hallâd, Amr, Mu‘az ve itaatkâr 
olan Muavviz hürmetine.

{147} Hirâş b. Simme ve onun kardeşi Mu‘az hürmetine ya Rabbi bizi 
kulların şerrinden koru.

{148} Amr b. Hâris, Umeyr b. Hirâm ve onun adaşı el-Hümâm oğlu 
hürmetine.

{149} Ukbe b. Âmir ve onun sadık, temiz takvalı olan kardeşi Umeyr 
hürmetine.

{150} Ya Rabbi! Münzir oğlu Hubâb ve temiz olan Amr b. Talk hürmetine.

{151} Habib b. Esved, Hiraş kölesi Temim ve önder olan Sa‘lebe oğlu 
Sâbit hürmetine.

{152} Berâ ve onun gören gözlere sevinç olan oğlu Bişr hürmetine.

{153} el-Cedd oğlu Abdullah hürmetine bizi doğru yol üzere sabit kıl.

{154} Utbe b. Abdullah hürmetine beni boş işlerle eğlenen kalp sahibi 
yapma.

{155} Sayfi oğlu Sinan, Mâlik oğlu Tufeyl ve Nu‘mân oğlu Tufeyl 
hürmetine.

{156} Cebbâr b. Sahr ve gururumuz olan Yezîd b. Hiram hürmetine.

{157} Mes‘ûd b. Zeyd, Münzir’in iki oğlu Yezîd ve Ma‘kil ile izzetim 
pekişir.
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{158} Nu‘mân oğlu Abdullah ve akranları arasında aslan olan atlı yiğit 
Ebû Katâde hürmetine.

{159} Abdümenâf oğlu Abdullah ve Sehl b. Kays hürmetine.

{160} Kays’ın yüce gönüllü oğulları Culeyd/Huleyd Libde ve Hallâd 
hürmetine.

{161} Câbir b. Abdullah ve Allah korkusundan çok inleyen Ma‘bed b. 
Kays hürmetine.

{162} Ve onun kardeşi Abdullah ya Rabbi! Onun hürmetine bizi hidayet 
yolundan ayırma.

{163} Soylu olan Dahhâk b. Hârise ve soylu olan Sevad b. Zeyn

{164} Sadık ve parlak olan Humeyr oğlu Hamza ve onun kardeşi 
Abdullah.

{165} Kutbe b. Âmir ve takva ve irfan sahibi Sinan oğlu Nu‘mân.

{166} Süleym, Sayf b. Sevad ve Ebû el-Eyser hürmetine muradıma 
erişeyim.

{167} Abs b. Âmir ve cömertlik ve faziletler sahibi Ganeme oğlu Sa‘lebe.

{168} Abs b. Âmir ile allâme, geniş ufuklu ve dağ gibi Mu‘az b. Cebel 
hürmetine.

{169} Kays b. Amr, Zekvân, Ukbe ve Sa‘d b. Osman hürmetine.

{170} Onun amcaoğlu Kays ve vefakâr ve güzel ahlaklı Hâlid oğlu 
Mes‘ûd hürmetine.

{171} Kays oğlu Hâris ve İyâs oğlu Cübeyr sayesinde her türlü kötülükten 
korunurum.

{172} Abbâd b. Kays ve sadık olan İbn Bişr el-Fâkihî sayesinde her türlü 
müjdeye nail olurum.

{173} Yezîd oğlu Es‘ad ve en güzel sığınak Mu‘az ve Âiz b. Mâ’is.

{174} Rafi‘ b. Mâlik ve onun iki oğlu Rifa‘a ve Hallâd, onu hiç unutmam.

{175} Ziyad b. Lebîd, Zeyd oğlu Ubeyd ve Mes‘ûd b. Sa‘d hürmetine.

{176} Varlıklı olan Gannam b. Evs, Mualla oğlu Râfi‘ ve Hilâl hürmetine.

{177} … Raşid ve Ebû Kays, onlar Mualla’nın dört oğlu hürmetine.

{178} Görkemli olan Aclan b. Nu‘mân ve genç olan Adî oğlu Halife 
hürmetine.
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{179} Fazilet sahibi Ferve b. Amr ve fazilet sahibi Gannam b. Evs 
hürmetine.

{180} Kays oğlu Hâlid, o ne iyi bir adamdır. Bir de Ruhayle b. Sa‘lebe.

{181} Akıllı olan Atiyye b. Nüveyr vasıtasıyla Rabbimizden vergiler 
(hediyeler) talep ederiz.

Sonuç ve Dua

{182} Ya Rabbi! Onların yüzü suyu hürmetine bizi dünyada ve ahirette 
mahcup etme, bizi hayırlı sevaplarla ödüllendir.

{183} Dinî olsun, dünyevî olsun yaptığımız her işte yardımcımız ol.

{184} Bizi yüz üstü bırakma ve hem bize hem gelecek olan neslimize 
merhamet et.

{185} Boynumuzdaki günahların ağırlığını üstümüzden at ve ceza 
gerektiren günahlarımızı kereminle affeyle.

{186} Tövbemizi en iyi şekilde kabul et; bizi bedenen ve ruhen arındır.

{187} Ey Rabbimiz en hayırlı topluluk hakkında manzume yazdığımız 
için bizi en hidayetli yola eriştir. 

{188} Yaptığımız cinayetleri affeyle ve bizi sorumluluk altında bırakma. 

{189} Sıhhatimizi daim kıl, bizi dünyada ve ahirette affeyle, amellerimizi 
kabul et.

{190} Hayattayken ve öldüğümüz zaman bizi kurtuluş yoluna eriştir.

{191} Bana yardım et ve tüm işlerimde muvaffakiyeti yoldaşım kıl.

{192} Kalbimi kirlerden temizle ki dayanağı insanlar olmasın (sana 
tevekkül etsin).

{193} Beni sıfatlarına bağlı kıl ki ahlâkım ona göre şekillensin.

{194} Sıfatımı ayıplardan münezzeh olan sıfatlarınla ört.

{195} Ruhunun (Cebrail) yardımıyla gizli sırrınla bize medet ol.

{196} Efendim beni Seninle Sana ulaştır ki seninle sana bakabileyim.

{197} Beni üzerime düşen tüm sorumlulukları ifa edenlerden ve her 
daim hazdan (zevk) vazgeçenlerden kıl.

{198} Beni âlim ve habîr olan ilah beraberinde tercihime ve idareme 
bırakma.

{199} Beni kaza ve kader ettiği işlere razı, teslimiyetle işlerini Rabbine 
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bırakanlardan kıl.

{200} Tüm bunları ve daha fazlasını Rabbimizden dilerim ki O dilediği 
şeyi verir.

{201} Kulun Rabbinin rızasına tamah etmesi güzeldir, o ne güzel 
tamahkârlıktır.

{202} Kulun özellikle de Allah’a muhtaç olduğunu belirtip nefsini küçük 
görmesi (tevazu etmesi) övülen bir şeydir.

{203} Ayrıca kulun nefsine itaat etmemesi lazım ki nefis insanı sefahat 
ve cehalete çağırır.

{204} Allah’tan aracısız hayır istemek fuzuliliktir.

{205} O aracı ki Allaha dua ederse Cenab-ı Hak duasını kabul eder, 
çünkü Allah›la onun arasında herhangi bir perde yoktur.

{206} Ya Rabbi, bahsettiğim kişiler hürmetine bize en hayırlı olan şeyi 
nasip et.

{207} Senden dilediğimizin en iyisini bize ver ve yaptığımızı bağışla.

{208} İnsanların en hayırlısı, emin (güvenilir) olan Hz. Ahmed, yüce 
Ehl-i beyti ve onun ashâbı hürmetine.

{209} Rabbimizden Hz. Peygamber’e kulun mertebesini Cenâb-ı Hakka 
yakınlaştıracak salat ve selamlar olsun.

{210} Onun hürmetine salih amel üzerine ölmeyi Allah’tan diler ve son 
olarak şunu söylemek isterim:

{211} Bütün Müslümanlar olarak bizim duamız, “Âlemlerin rabbi olan 
Allah’a hamdolsun” diyerek son bulmuştur. 

{212} Binlerce defa ve her daim “Âmin” diyoruz.

Şairin mısraları burada sonlanırken eserini değerlendirmek gerekirse, 
öncelikle mısralar akıcı, tutarlı, akılda kalması kolay dizelerdir. Düz yazı 
ile kaleme alınan Ehl-i Bedir çalışmalarına göre oldukça muhtasar olan bu 
mısralarda 313 kişi hızla işlenmiş gözükmektedir. Bir çırpıda okunan bu isimler 
mensur eserlerdeki zorluğu aşmış durumdadır. Zira mensur eserlerde kişilerin 
başına getirilen “ve bi seyyidina” ifadesi ile sonuna getirilen “radiyallahu anh/
anhuma” ibareleri yer almadığı gibi uzun şahıs künyeleri ve kabile isimleri de 
yer almaz. Birkaç örnek vermek gerekirse mensur eserlerde “ve bi seyyidina 
Ömer b. Hattâb el-Adî el-Kureşî el-Muhacirî radyallahu anh” ifadesi nesir eserde 
“Ebû Hafs” veyahut “ve bi seyyidina Hubab b. Münzir el-Ensârî el-Hazrecî es-
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Sülemî”33 nisbesini “Hubâb” şekline oldukça muhtasar bir ifadeyle anlatılmıştır. 
Duanın sırrına inanan müellif yeri geldiğinde anlamlı ve makul taleplerle niyazda 
bulunarak geniş bir dua yelpazesi oluşturmuştur.

Ayyâşî’nin manzum eserinin sağladığı avantaj nesep bağının aktif olarak 
kullanılmasında gizlidir. Alfabetik yahut farklı şekillerde tasnif edilen mensur 
eserlerde isimler belli bir düzende anlatılır ancak şahıslar arasında bağ 
kurulmaz.34 Ayyâşî ise Muhacir ve Ensâr’dan oluşan bu topluluğu önce kabile 
özelinde (Muhacir, Evs ve Hazrec şeklinde) bir araya getirdikten sonra akrabalık 
ilişkilerine göre yakın akraba olanları bir arada zikretmiştir. Genelde baba, oğul 
ve kardeş birlikteliklerinin kurulduğu bu sistemde kişiler arasındaki bağlar 
oldukça hızlı aşikâr olabilmektedir. Ayrıca efendi ile köle veya mevlâ bağı da 
bu sistemle kolaylıkla anlaşılmaktadır. Büyük emekler ve tasnifler sonucunda 
oluştuğu anlaşılan bu sistem şahıslar arası bağ kurmaya çalışanlara avantaj 
sağlamaktadır. Ayrıca göreceli de olsa Bedir’de baba ile oğulun kardeş ile 
kardeşin yan yana olduğunu hissettiren bazı mısralar okuyan kişilere manevî 
etki bırakabilmektedir.

Manzum eserde dikkatlerden kaçmayan bazı hususlar da vardır. Öncelikle 
kafiyeyi yakalama adına isimlerin telaffuzunda muhakkikten kaynaklanan 
farklılıkların olduğu gözlemlenir. Örneğin; “Uveym” ismi “Ureyim”, “Uncude” ismi 
“Ancera” ve “Hezzâl” ismi ise “Hezîl” şeklinde telaffuz edilmiştir. Kabile isimlerinde 
de kimi zaman farklılıklar mevcuttur. Mesela “Benî Cumah”, “Benî Cemi‘” şeklinde 
verilmiştir. Yine kafiyeyi yakalamak adına oğlu ifadesi bazen “ibn” (ابن) bazen de 
“necele” (ََنَجَ�َل) kelimeleri ile kardeşi kelimesini de bazen “ehu” ) اخ) bazen de “sınv” 
 .ile ifade edilmiştir (صنو)

Zikredilen isimlerin doğruluğu veya sıhhati konusunda şairin titiz 
davrandığı görülür. Aslında onun yaşadığı asra kadar Ehl-i Bedir isimleri artık 
büyük oranda aşikâr olmuş ve bunlar bir kalıba girmiştir. Başta siyer olmak 
üzere o güne kadar telif edilen Ehl-i Bedir eserlerinden de yararlanılarak elde 
edilecek bu bilgiye ulaşmak müellif için zor olmasa gerektir. Buna rağmen eserde 
Bedir’e katılıp katılmadığı bilinmeyen yahut şüpheli olan birkaç ismin de yer 
aldığı görülmektedir. Nitekim Hazrec kabilesinden Kays’ın üç oğlu Huleyd, Libde 

33   	Bk. Ali Kuşcalı, “Hubâb B. Münzir’in Hayatı, İslâm Tarihindeki Yeri ve Önemi”, Marife 
Dini Araştırmalar Dergisi 24/1 (Haziran 2024), 26-50. Ayrıca bk. Mehmet Emin 
Demir, “Okçular Tepesi’nin Komutanı Abdullah b. Cübeyr” Siyer Araştırmaları Dergisi 
12 (2022): 117-132.

34   	Bk. Abdullah b. Hüseyin b. Mer’î b. Nâsırüddin Ebu’l-Berekât es-Süveydî, Esmâü Ehli 
Bedir (Konya: Yazma Eserler Bölge Müdürlüğü, BY00006340/1); Muhammed b. 
Mahmûd b. Sâlih Muhammed el-Medenî, Esmâü Ehl-i Bedir. çev. Hakan Temir- Elif 
Temir. Konya: Hikmetevi, 2024.
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ve Hallâd’dan sadece Huleyd’in Bedir ehlinden olduğu diğerleri hususunda bir 
kesinliğin olmadığı bilinmektedir.

Sonuç

İslâm tarihi boyunca zorluklarla mücadele etme ve başa çıkma adına Hz. 
Peygamber’in ve ashâbının örnekliği her daim öncelikli olmuştur. Müslümanlar, 
onların hayatlarını örnek almış, maruz kaldıkları imtihanlarla başa çıkmak için 
onların yaşantılarından dersler çıkarmıştır. Bu durum müellifleri etkilemiş ve 
erken dönemlerde siyer ve sahâbe hakkında farklı türde eserler yazılmasına 
vesile olmuştur. Zaman değişse de ihtiyaç değişmemiş biyografi, gazavatnâme, 
dua ve yakarış tarzı eserler yazılmıştır. XVI. yüzyıla gelindiğinde İslâm dünyasında 
yaşanan duraklama, gerileme ve kaos, dua geleneğinde yeni bir türün gelişmesini 
sağlamıştır. Aynı dönemde şiirin zirveye ulaştığı ve merasimlerin coşkulu 
şiirlerle kutlandığı Mağrib’de edebiyat bir hayli ilerlemiştir. İşgalci devletlerin 
saldırıları karşısında manevî destek çabaları ve dua talepleri de bir hayli artarak 
katlanmıştır. Böyle bir ortamda ilk Müslümanların en çetin mücadelesi olan Bedir 
ve Bedir ehlinin anılması, Allah Teâlâ nezdinde her birisi ayrı bir değer kabul 
edilen isimlerin terennümü oldukça anlamlı ameliyelerden sayılmıştır. Dünya 
düzenindeki değişimin farkında olan ulema da halkın taleplerini karşılamak için 
yeni teliflere yönelmiştir. Mensur eserle başlayan Ehl-i Bedir edebiyatı manzum 
eserlerle edebî zenginlik dönemine geçiş yapmıştır. Bahse konu eserlerin ilk 
örneklerinden birisi XVII. yüzyıl edip ve mutasavvıflarından Ayyâşî tarafından 
kaleme alınmıştır. 212 beyitten oluşan bu inşa oldukça kapsamlı olduğu kadar 
sonraki eserler için de kurucu metin olma özelliğini taşımaktadır.

Ayyâşî’nin öncülüğünü yaptığı manzum eserler bir asır sonra zirveye 
ulaşarak onlarca eser telif edilmiş ve kazanılan bu ivme sonraki asırlara da 
yansımıştır. Şiir ve şair özgünlüğü ile beğenileri topladığından yazılan her bir 
eser kendi alanında özgün, nitelikli, etkileyici ve Bedir ashâbını farklı açılardan 
inceleyen beyitler topluluğu olmuştur. Ayrıca bu beyitlerin tasavvuf erbabı 
tarafından tekke ve camilerdeki toplu dua merasimlerine konu edinilmesi, Bedir 
ehlinin kıymetini bilenlerce 17 Ramazan günü “Bedir Gecesi” programlarının 
düzenlenmesi ve bazı şiirlerin ritimli müziklere konu edinilmesi ile manzum 
eserler büyük takdir toplamıştır. Ehl-i Bedir’i unutturmayan ve merakla dinleten 
bu gelişmelerle artık şiirler sanatın bir parçası olmuştur. Aynı süreçte hat, 
tezhip ve süsleme sanatlarının da konu üzerinde çalışması Ehl-i Bedir’e ayrı bir 
zenginlik ve tanınırlık katmıştır.
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Tercüme / Translation

İslâm’ın İlk Yüzyıllarında 
Tarih, Kurgu ve Yazarlık*

Robert Hoyland

Çev. Feyza Betül Köse**

“Kurgu, toplumun temeli, ticarî refahın dayanağı, milletlerin 
arasındaki iletişimin kanalı ve sıklıkla kişi ile vicdanı arasında 
tercümandır.”

William Carleton, ‘An Essay on Irish Swearing’,  D. J. O’Donoghue (ed.), 
Traits and Stories of The Irish Peasantry (Londra, 1896)

“Ve bir tarih kitabına bakıp bu sızan dünyayı iki pano ve dizgi 
arasına sıkıştırmak için gösterilen yaratıcı çabayı düşündüğümde 
hayrete düşüyorum. Belki de olayın tartışılmaz bir gerçeği vardır. 
Tanrı bunu gördü. Tanrı bilir. Ama ben Tanrı değilim.”

Jeanette Winterson, Oranges are not The Only Fruit (Londra, 1985)

Giriş

Âlimler ve şiir okuyanların halifelik sarayındaki bir toplantısında Abbâsî 
Hükümdarı Mehdî’nin (158–69/775–85), orada bulunan en ünlü iki kişi, el-
Mufaddal el-Dabbî ve Hammâd er-Râviye’ye İslâm öncesi şairi Züheyr b. Ebî 
Sulmâ’nın şiirlerinden birinde neden konunun ortasından başladığını sorduğu 
söylenir. Mufaddal, “Bana bu konuda ulaşan bir bilgi yok” diye cevap verirken; 
Hammâd da, “Züheyr bunu söylemedi fakat şunu söyledi” şeklinde karşılık verdi 
ve hemen ardından üç dizeyi sanki şiirin eksik girişiymiş gibi aktardı. Halife’nin 

∗ 	Writing and Representation in Medieval Islam, ed. Julia Bray (London & New York: Rout-

ledge, 2016), 16-46.
**Doç. Dr., Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Siyer-i Nebi ve 

İslam Tarihi Anabilim Dalı, feyzabetulkose@yahoo.com, orcid: 0000-0002-3249-4194.
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baskısı altında Hammâd, bu dizeleri kendisinin uydurduğunu kabul etti. Bunun 
üzerine Mehdî, Hammâd’a dizelerinin mükemmelliği için 20.000 dirhem; 
Mufaddal’a da aktarımının doğruluğunun bir ödülü olarak 50.000 dirhem 
bağışladı.1

Ustaca görünen bu anekdotta iki mesele var: Birincisi, sürekli olarak 
değiştirilebilen ve güncellenebilen canlı bir tarihsel aktarımdan, bozulmadan ve 
tahrif edilmeden korunması gereken bir aktarıma geçişi göstermektedir. İkincisi, 
bu ikinci aktarımı nakletmeye kimin ehil olduğu sorusunu gündeme getirmektedir. 
Hammâd, duruma uygun olarak şiirleri ve hikâyeleri tashih etme, gözden geçirme 
ve yeniden şekillendirme özgürlüğünü elinde tutan şiir okuyucusunu temsil 
eder. Fakat Emevî idarecileri (41–132/661–750) arasında kendisini gözde hale 
getiren bu aktarım tarzı, onların halefleri olan Abbâsîler (132–656/750–1258) 
tarafından yetersiz bulunmuştur. Geçmiş, onların zamanında, meşruiyet ve 
normatif değer kazandırmaya başlamıştı. Eski bir şiirin dizesi bir Kur’an âyetini 
açıklayabilir ve böylece Allah’ın burada ve şimdi ne yapmamızı bizden istediğini 
bilmek konusunda yardımcı olabilir. Hz. Muhammed’in bir hadisi, bugünkü 
davranış hakkında bir model sağlayabilir ve ashâbının bir eylemi, mevcut 
hükümetin yönetim hakkını belirlemekle alakalı olabilir. Böyle bir durumda 
ister şiir isterse nesir olsun tarihî bir materyalin aktarımında güvenilirlik ve 
itimat esastır ve âlimler doğruluğun gözetilmesini sağlamak için mekanizmalar 
oluşturmakla meşgul olmuştur. Bu yüzden, geçmişe dair bilgiyi koruma görevi 
âlimlere –bu hikâyede orijinal metnin manipüle edilemeyecek kültürel bir eser 
olduğu Mufaddal tarafından temsil edilmektedir– emanet edilirken, Hammâd’ın 
daha önce yaptığı gibi Müslüman mirasını uyarlama ve revize etme pratiği 
yapanlar, ikinci plana atılmış, hatta “sahteciler” ve “muharrifler” diye nitelenerek 
reddedilmiştir.2

Bu durum, Orta Çağ Arap literatürünün kurgu yerine gerçeği ya da Müslüman 
münekkitlerin ifadesiyle “yalan” (kizb) yerine “doğruluğu” (sıdk) tercih etmesini 
açıklamaya yardımcı olur. Şiir söz konusu olduğunda –bazı tartışmalar olmakla 
beraber– hayalî üretimin (tahyîl) câiz olduğu genel kabul görmüştür. Bununla 
birlikte, nesir için bu tür bir uydurma, en iyi ihtimalle hoş karşılanmaz ve çoğu 
zaman kınanırdı ve neredeyse her nesir metni, gerçek veya “doğru” olduğunu, bir 
yazar tarafından uydurulmadığını, gerçekte ne olduğunu aktardığını kanıtlamak 
için çeşitli araçlarla süslenmiş olacaktı.3 Uygulamada, şüphesiz hayalî uydurma 

1   	 Ebu’l-Ferec el-İsfehânî, Eğânî, VI, 89-91. Eğânî’de Hammâd sadece iki satır ekler, 
ancak Zübeyr’in Dîvân’ında (Ahlwardt [1870], s. 81) üç satır ekler.

2   	 Bu anekdotun ve genel noktanın tartışılması için bkz. Stetkevych (1991), 241-56; 
Jones (1992), 21-5 ve Drory (1996), 33-49.

3   	 Bu nokta ve bazı istisnalar için bk. Drory (1994) ve Bonebakker (1992) (a) ve (b). 
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anlamındaki kurgu, erken dönem Arap nesir yazıcılığında bilhassa tarih alanında 
ortaya çıktı. İster Bin Bir Gece Masalları’ndan aşina olduğumuz kısa hikâyeler 
olsun isterse 1. bölümde4 üzerinde duracağımız ve bu bölümde daha sonra 
tekrar değineceğimiz tam boyuttaki destan veya romanlar olsun bu duruma en 
açık şekilde kussasların ürünlerinde şahit olunur. Dönemin eleştirmenlerinden 
birinin gözlemlediği “bu tür hikâyeler”:

Bir araya gelen insanları hoşnut edecek şekilde düzenlenmiş harikuladeleri 

ve tuhaf olayları içerir. Onlar böylesi hikâyecilikle meşgul olmaktan hoşlanır 

ve zamanlarını bu hikâyeleri anlatarak birlikte geçirirler. Bu hikâyelerin daha 

doğrusu çoğunun kesinlikle hiçbir temeli yoktur (lâ asle lehû)5

Eğlenmek için anlatılan bu hayalî hikâyeler (hurafât veya esmâr); erdemi 
yalnızca, hadis veya haber olarak isimlendirilen “doğru”da, tarihî rivâyetlerde 
gören çoğu âlim tarafından küçümsenir.6 

Bu nedenle başlangıçta ilk türü “kurgu” ve ikincisini “tarih” ile bir tutmak cazip 
gelebilir. Fakat Batı edebiyatında yapılan çalışmalar kurgu ve tarihin genellikle 
düşünüldüğünden daha zor ayırt edildiğini göstermiştir. Her ikisi de gerçek ya da 
varsayılan olayları anlamlı bir sıraya koyar ve daha geniş bir kavramsal bütünlük 
amacıyla onlara, anlatı ayrıntılarını düzenleyen ve vurgulayan bir anlatı yapısı 
verir. Hayden White’ın gözlemlediği gibi, “metinlerinin yüzeysel ya da sözlüksel 
düzeylerinde ne kadar farklı görünseler de tarihçilerin ve kurgu yazarlarının 
söylemlerini oluştururken kullandıkları teknik ya da stratejilerin büyük ölçüde 
aynı olduğu gösterilebilir.”7 Tarih yazımının gerçek olaylara varsayılan atfı ve 
tarih yazımının bu atıfları doğrulama biçimleri, kurgunun tarihten ayrılmasının 
baskın ölçütü olmuştur. Yine de kurgusal eserler sıklıkla gerçek olaylara atıfta 
bulunur ve iddialarını desteklemek için belgelerden yararlanabilir. Tarihse 
sıklıkla kurguya ya da salt mümkün olanı bildirmeye başvurmuştur, çünkü 
yalnızca büyük ölçüde doğrulanabilir olanı kapsayacak olsaydı, iddialarını 
onları anlamlı kılacak bir bağlama yerleştiremezdi. Kısacası, iki form sürekli 

Şiirdeki ilgili tartışma için bkz. Ajami (1988).
4   	 Bkz. 1. bölüm, 2. notun metni.
5   	 Drory (1994), 156, Orta Çağ antolojisti al-Mu’âfâ b. Zekeriya en-Nehrevânî’den 

(390/1000) alıntı.
6   	 Modern akademi bu konuda Orta Çağ bilimini takip etmiştir; Arap edebiyatına 

dair genel anlatıların çoğunun hayal gücüne dayalı yazıma çok az ilgi gösterdiğini 
gözlemleyen Ghazi’ye (1957) ve Bin Bir Gece Masalları’nın oldukça ilgi çekmesine 
rağmen bunların yalnızca “buzdağının görünen kısmı” olduğunu belirten Chraïbi’ye 
(1998) bakınız.

7   	 White (1978), 121. Bu paragraf için özellikle Zimmermann (1996), 1. bölüme 
dayandım.
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olarak birbirlerinin tekniklerine başvurmuşlardır ve bu nedenle genellikle 
varsayıldığından daha fazla ortak yönlere sahiplerdir.

Modern tarih yazıcılığının kurgudan kesin bir şekilde ayrılıp ayrılamayacağı 
tartışmalıysa, erken dönem İslâm söz konusu olduğunda bu, daha problemlidir. 
Zira Müslüman âlimler toplumlarının tarihini yeniden inşa etmeye 
başladıklarında, yoğun bir şekilde kussasların hikâyelerinden yararlanmak 
zorunda kalmışlardır. Örneğin Endülüslü meşhur fakîh Abdülmelik b. Habîb’in 
(238/853) Târîh’inde, İspanya’nın Müslüman fatihi Musa b. Nusayr hakkında 
sayısız efsaneler buluruz: “Musa, bakırdan bir kaleyi kuşattı ve Süleyman 
tarafından hapsedilen cinlerin bulunduğu mühürlü kaplar buldu; komutanına 
parçalanması gereken bir boğa heykelinin bulunduğu kırmızı bir tepede 
durmasını ve öncü birliğin kumandanlığının şaşı ve elleri kurumuş güzel bir 
adama verilmesini emretti” gibi.8 Yine de İslâm uzmanları genellikle hakikat ve 
kurgunun arasında kesin bir ayrım yaparlar. Örneğin Cambridge History of Arabic 
Literature (1990) iki bölümünü Abbâsî dönemine ayırmıştır: Biri “Edebî Yazılar” 
[Belles-Lettres] özellikle şiir; diğeri “Din, Bilim ve Öğrenim”; tarih ikincisinde yer 
almıştır. Ansiklopedik Grundriss der arabischen Philologie’nin (1987) ikinci cildi, 
aynı ayrımı yapar: “Bildungs-und Unterhaltungsliteratur” –eğitici ve eğlendirici 
edebiyat– 5. bölümde; tarihî ve dinî yazılar 6. ve 7. bölümlerdedir. –Edebî analiz 
tekniklerinin Arapça nesrin büyük oranına uygulanmasının doğru olmadığına 
işaret eden– Classical Arabic Prose Literature (1992) adlı son araştırmalarında 
Stefan Leder and Hilary Kilpatrick Bu yaklaşımla ilgili probleme değinmişlerdir. 
Yine de onlar nesri, gerçeklikle bir tutarlar: Müelliflerin özgün eserleri (derler 
ki), kurgusal ve kurgusal olmayan, olmak üzere iki kategoriye ayrılır: ilki 4/10. 
yüzyıl veya daha sonrasına tarihlenen çok küçük fakat büyüleyici bir gruptur, 
görünüşe göre hepsi kafiyeli düzyazı (secî’) olan yalnızca beş öğeden oluşur.9

Tarih ve kurguyu aynı süreklilik üzerinde bulunuyor gibi görmek daha tercih 
edilir geliyor –bu, Leder ve arkadaşlarının Story-telling in the Framework of Non-
fictional Arabic Literature (1998) adlı kitabında daha yakın zamanda ele aldıkları 
bir yaklaşımdır– bir uçta bilimsel derlemeler ve diğer uçta efsanevi destanlar yer 
alıyor, hepsi bir dereceye kadar olgusal referanslara ve doğrulama görünümlerine 
sahip, ancak hepsi bir dereceye kadar hayal gücü tarafından canlandırılıyor. Bu, 
Müslüman âlimlerin bile bile malzeme ürettikleri veya uydurulmuş malzemeleri 
kullandıkları anlamına gelmez –aksine burada ele alacağımız müelliflerin çoğu 
yazdıklarının doğruluğuna kânidirler– fakat daha ziyade tarihin, geçmişin ele 
alınışında kurgunun aracılığını gerektirmesi anlamına gelir. 

8   Abdulmelik b. Habîb, Târîh, 145,144, 136–7.
9   Leder ve Kilpatrick (1992), 2, 16.
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Bu tür fikirler bizim alanımıza geç gelmiştir. Son zamanlara kadar, Arap 
edebiyatı alanındaki akademik alışverişin başlıca aracı olan Journal of Arabic 
Literature, tarihî nesrin kendi ilgi alanına girip girmemesi gerektiği konusuna ya 
da Orta Çağ Arap edebiyatında kurgunun doğası ve rolü üzerine bir tartışmaya, 
hatta İslâmî bağlamda “edebiyat” ile neyin kastedildiğine (Orta Çağ Arapçasında 
buna karşılık gelen bir kelime olmadığı için önemsiz bir soru değildir) hiç yer 
ayırmadı. İslâm araştırmacıları genel olarak Müslüman tarihçileri inşâ edici 
müelliflerden daha çok tarafsız derleyiciler olarak düşünmüşlerdir: Gustave von 
Grunebaum 1946’da “Arap tarih yazıcılığının genel objektifliği dikkat çekicidir ... 
tarihçi sadece malzeme sağlamıştır” diye ifade etmişti;10 Patricia Crone 1980’de 
hala en eski Arap tarihçileri için “İlk derleyicilerin eserleri ... tek bir kişiliği, 
ekolü, zamanı veya yeri yansıtmayan farklı nakil yığınlarıdır” diyebilmişti.11 
Ayrıca, modern tarihçiler, gerçek ve kurgu sanki ayıklanması gereken buğday ve 
samanmış gibi, hangi rivâyetlerin doğru, hangilerinin yanlış olduğu, otantiklik 
sorununa takıntılı hale gelmişlerdir. Bu durum, Paul Ricoeur, Roland Barthes, 
Hayden White ve diğerlerinin tarih ile kurgunun sınırları ve anlatısallığın doğası 
üzerine yaptıkları araştırmaların konumuzu yavaş yavaş etkilemesiyle değişmeye 
başlamıştır. Sonuç olarak, artık bir rivâyetin gerçekliği kadar nakledilme biçimine, 
ne söylediği kadar nasıl bir araya getirildiğine de dikkat edilmektedir. Aşağıda, 
bazı yeni çalışmaların yöneldiği doğrultuları özetleyeceğim.

Arap Tarih Yazıcılığının Arka Planı

Tarihin ve kurgunun arasına kolayca bir çizgi çizilemeyeceğini söylemek, 
onların aynı şey olduğunu demek değildir kesinlikle. Özellikle, müellifin niyetleri 
ve izleyici tarafından alımlanma biçimi çoğu kez her bir durumda farklı olacaktır. 
Bu tartışmanın amaçları açısından, kendi analitik standartlarımıza göre kurgusal 
olarak sınıflandırabileceğimiz anlatıların özgün bağlamlarında bu şekilde 
algılanmamış olabileceğini akılda tutmak önemlidir. Arap müverrihler tarafından 
kullanılan bazı temel yazma tekniklerini tartışmadan önce, erken İslâm 
tarihini inşa edenlerin farklı yaklaşımları hakkında birkaç kelime söyleyerek 
başlayacağım.

İslâm tarihinin ana malzemesi, genellikle özlü bir yapıya sahip, tek bir söz, 
eylem veya olayın anlatıldığı müstakil rivayettir. Genel olarak bu tür rivâyetler 

10   Von Grunebaum (1946), 281, 283.
11   Crone (1980), 10. Crone’a haksızlık etmemek için, “sadece derleyiciler” görüşünün 

yanlış olduğunu haklı olarak düşünen, ancak yanlış bir şekilde ilk tarihçilerin birleşik 
bir tarihsel bakış açısının temsilcileri olduğunu savunan Julius Wellhausen tarafından 
önerilen bir teoriye tepki gösterdiği belirtilmeli.
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İslâm’ın başlangıcından itibaren dolaşımda olmuştur. Ancak, İslâm’ın erken 
dönemdeki kahramanlarının söz ve eylemleri normatif değer kazanmaya, 
yani mevcut davranış ve politika için bir model olarak görülmeye başladığında 
–muhtemelen bu kahramanların yaşamları yaşayan hafızadan silinmeye 
başladıktan kısa bir süre sonra– bu söz ve eylemler bir koleksiyon ve çalışma 
nesnesi haline geldi. Bu faaliyet daha sistematik hale geldikçe, farklı disiplinler 
gelişti ancak hepsi aynı malzemeden yararlandı. Böylece, tek ve aynı rivâyet 
birden fazla farklı bağlamda görünebilirdi. Örneğin, ilk Halife Ebû Bekr’in 
13/634 yılında Suriye’ye doğru yola çıkan ordulara yaptığı konuşma, Müslüman 
fetihlerinin tarihçileri, savaşın yürütülüşünü kodlamak isteyen hukukçular, erken 
dönem hitabetiyle ilgilenen dilbilimciler gibi kesimlerce alıntılandı.12

Böyle bir rivâyet için en yaygın kelimeler, anlam ve kullanım bakımından 
büyük ölçüde örtüşseler de eşanlamlı olmayan “hadis” ve “haber”dir. İkincisinin 
kapsamı daha geniştir ve aslında sıklıkla çoğul haliyle (ahbâr) genel olarak 
tarihî rivâyetleri ifade ederken, ilki dinî otoriteye sahip kişilerin ve özellikle de 
Peygamber Muhammed’in eylemleri ve sözleriyle daha yakından ilişkili hale 
gelmiştir.

Sonuç olarak, bir hadis âlimi (muhaddis) ile bir haber âlimi (ahbârî), 
birbirlerinin kaynak malzemelerini kullanabilseler de farklı amaçlara ve 
yöntemlere sahiptiler. Rivâyetlerin hukukî emsal olarak değerini belirlemekle 
ilgilenen hadis ilmi, ciddi bir işti ve söz konusu rivâyeti ilk kişiden son kişiye 
kadar nakledenlerin bir listesini (isnâd) temin etmeyi gerektiriyordu. Buna 
karşılık, normatif önemlerinden ziyade meşrulaştırıcı ve eğitici nitelikleri 
nedeniyle incelenen ahbâr, genellikle basit bir “dediler” veya “denildi” ifadesiyle 
sunulurdu. Muhaddisler tarafından onaylanmasa da en meşhurlarından biri olan 
Ahmed b. Hanbel’in (241/855) ifadesinden de anlaşılacağı üzere, bu uygulama 
belirli durumlarda tolere edilmiştir:

“Allah’ın Elçisi’nden helâl ve haram, farz ve hüküm konusunda gelen rivâyetler 

için isnadda sıkı davranırız (teşeddednâ); ancak Peygamber’den belirli 

eylemlerin faziletleri ve emretmeyen veya yasaklamayanlar hakkında gelen 

rivâyetler için isnadda daha esnek davranırız (tesâhelnâ).”13

Ancak çoğu muhaddis tarafından affedilmeyen husus, İbn Hanbel’in 
Peygamber’in askerî seferleri (megâzî) konusunda bilinen en iyi müellif olan 
Muhammed b. Ömer el-Vâkıdî’ye (207/823) yönelttiği eleştiri gibi, “çoğunlukla 
ihtilâf halinde olan bir grup insandan düzenli bir anlatıya sahip tek bir metin 

12   Referanslar için bkz. Hoyland (1991), 221-2.
13   Lecker (1995), 23, not 39. Burada İbn Hanbel’in sözleri el-Hatîb el-Bağdâdî 

(463/1071)’den alıntılanmıştır,
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(alâ siyâkın vâhıdin) üretmek”ti.14 Meselenin özü şu: Ahbârîler düzenli anlatılar 
oluşturuyorlardı. Bunu yapmak, başlangıçta farklı olan bir dizi rivâyete bir yapı 
kazandırmak anlamına geliyordu. Daha da önemlisi bu, muhaddisler için aforoz 
edilmiş olan akıl yürütme gücünü kullanmak demekti. Onların duruşu temelde 
anti-entelektüalistti. Onların düşüncelerine göre râvî, aktarırken, kendi benliğini 
silmeli ve kendi fikir ve düşüncelerinin araya girmesine izin vermemeli, sadece 
bir rivâyetin bir kişiden diğerine geçmesi için bir aracı olmalıydı. Peygamber 
Muhammed’in öğretilerinin ve uygulamalarının Müslüman toplumu arasındaki 
sürekliliği ancak bu şekilde korunabilirdi.

Nitekim meşhur fakîh ve Kur’ân müfessiri Muhammed b. Cerîr et-Taberî 
(310/923) tarih yazıcılığına giriştiğinde, eserinin başından itibaren şunu 
vurgulamıştır:15

Sadece bana nakledilen ve burada alıntıladığım rivâyetlere ve ravilerine 

atfettiğim nakillere dayandım, aklî argümanlarla kavranabilecek veya insan 

aklıyla çıkarılabilecek şeyleri hariç tuttum.

Dolayısıyla, çok sık rastlandığı üzere, bir muhaddis bir ahbârîyi ‘yalancılıkla’ 
(kizb) suçladığında, bu suçlama bireysel rivâyetlerin doğruluğuyla değil nakil 
yöntemiyle ilgilidir. Örneğin aşağıdaki hadisi ele alalım:

Allah’ın Peygamberi şöyle buyurdu: Atalarınızdan, doksan dokuz kişiyi 

öldürmüş adam vardı. Sonra memleketin en bilgili kişisini sordu ve bir keşişe 

yönlendirildi. Ona gitti ve doksan dokuz kişiyi öldürdüğünü söyledi ve bu 

durumda kendisi için bir tövbe imkanı olup olmadığını sordu. Keşiş, “Hayır” 

diye cevap verdi ve adam onu da öldürdü ve böylece sayı yüz oldu. Sonra tekrar 

ülkedeki en bilgili kişiyi sordu ve bir âlime yönlendirildi. Yüz adam öldürdüğünü 

söyledi ve bu durumda onun için bir tövbe imkanı olup olmadığını sordu. Âlim, 

“Evet, onunla tövbe arasına kim girebilir ki?” dedi. “Filan ülkeye git, orada 

Allah’a ibadet eden bir halk vardır; onlarla birlikte Allah’a ibadet et ve kendi 

ülkene dönme, çünkü orası kötü bir yerdir.

Bunun üzerine yola çıktı, ancak yolun yarısına geldiğinde ölüm ona geldi. 

Rahmet melekleri ile azap melekleri onun hakkında tartıştılar; ilki, onun 

kalbini Allah’a yönelterek tövbe eden biri olarak geldiğini ifade etti, ancak 

ikincisi, onun hiçbir iyi iş yapmadığını söyledi. Daha sonra insan suretinde bir 

melek onlara geldi ve onu aralarında hakem tayin ettiler; o da dedi ki: “İki ülke 

arasındaki mesafeyi ölçün ve hangisine daha yakınsa, o tarafa aittir.” Ölçtüler 

ve onun gitmekte olduğu ülkeye daha yakın olduğunu gördüler, böylece rahmet 

14   Lecker (1995), 21. Yine el-Hatîb el-Bağdâdî’den alıntı.
15   Taberî, Târîh, I, 6.
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melekleri onu teslim aldı.

Bize göre bu açıkça kurgusaldır; ancak, iki kanonik hadis koleksiyonundan 
biri olan Müslim b. el-Haccâc’ınkinde (261/875) ve de son derece müdekkik olan 
İbn Hanbel’in hadis eserinde yer almaktadır.16 Bunun nedeni, Peygamber’den 
gelen sened zincirlerinin kusursuz ve ravîlerin oldukça itibarlı olmasıdır; 
zira hadis ilminde sahihlik teyidi, metni incelemekten ziyade onu nakledenler 
hakkında bilgi sahibi olmakla elde edilirdi. Büyük fakîh Muhammed b. İdris 
eş-Şafiî’nin (204/820) dediği gibi: “Birkaç özel durum dışında çoğu hadisin 
doğruluğu veya yanlışlığı, ravînin doğruluğu veya yanlışlığı üzerinden 
anlaşılabilir.”17 Dolayısıyla bir muhaddisin bir hadisi doğru ya da yanlış olarak 
değerlendirmesi, ravînin (bu durumda Peygamber’in) metnin sahibi olup 
olmadığı ve o zamanki nesle doğru bir şekilde aktarılıp aktarılmadığı gibi 
sorulara odaklanmıştır. Bu amaçla, hadislerin zayıf veya sağlam nakledilen (sahih 
veya zayıf) olarak sınıflandırılması ve muhaddislerin zayıf veya güvenilir (zayıf 
veya sika) olarak değerlendirilmesi için büyük çaba harcanmıştır; doğruluk ve 
aldatma (tedlis) suçlaması ise rivâyet uyduranlara değil, kusurlu isnadlarda adı 
geçenlere yöneltilmiştir.

Bir ahbârî, nakledilen ve fikir birliğiyle kabul edilen bilgiye aynı önemi 
verir, ancak rivâyetlerin metinlerini manipüle etmeye daha istekli olurdu. Bir 
muhaddis, bir rivâyetin tüm farklı versiyonlarını herhangi bir müdahalede 
bulunmaksızın bütünlüklü ve ayrı ayrı sunarken ya da en azından sunması 
gerekirken; bir ahbârî, genellikle çizmek istediği daha büyük resmi ya da 
savunmak istediği belirli bir duruşu göz önünde bulundurarak bunları 
birleştirmeye, uyumlu hale getirmeye, genişletmeye, kısaltmaya, yeniden ifade 
etmeye veya yorumlamaya çalışırdı. Ancak, böyle bir edebî faaliyetle uğraştığını 
kabul etmez ve muhaddis gibi kendisini okuyucunun algısından gizlemeyi tercih 
ederdi; böylece metninin yalnızca olayların nesnel bir temsili olduğu izlenimini 
güçlendirirdi. Bunu, metni reddetmesine olanak tanıyan bir isnad (“dediler” 
ifadesinden ibaret olsa bile) ve anlatım teknikleri, özellikle de karakterlerin kendi 
niyetlerini kendilerinin açıklamasına imkan sağlayan ve herhangi bir dış yorum 
veya açıklama gereksinimini ortadan kaldıran “doğrudan konuşma” kullanımıyla 
başarırdı. Bir ahbârî, kaynak materyal ararken ağını daha geniş atar, potansiyel 
olarak İncil anlatılarını, eski Yemen’in İslâm öncesi tarihini, kabile hikâyelerini, 
şecereyi, şiirleri ve benzeri malzemeleri de dâhil ederdi. Bu kaçınılmaz olarak 
kaynaklara karşı bir dereceye kadar gevşeklik gerektiriyordu ki sık sık “güvenilir 
bir bilgi kaynağı”, “kırk yıl kadar önce Mekke’de yaşlı bir adam”, “bazı âlimler”, 

16   Muslim, Sahîh, II, 328 (Tevbe’nin altında); Ahmed b. Hanbel, Müsned, III, 72.
17   Şâfî, Risâle, II, 328, çevirisi, Khaddurî (1961), 251-2.
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“ashabımdan biri” gibi ifadelerin kullanıldığı görülecektir.18 O halde, bir ahbârî 
için “doğru” kategorisi hem içerik hem de biçim açısından bir muhaddisin izin 
vereceğinden daha esnekti; ancak odak noktası hâlâ büyük ölçüde dinî idi ve 
söylenebileceği gibi “İslâm’a uygun olan”a odaklanmıştı.

Bu nedenle, yöntemleri ve amaçları ayrı olsa da muhaddisler ve ahbârîler, 
bakış açıları açısından çok yakındılar. Bununla birlikte, tarih yazımına kendi 
yeteneğini uygulayabilen edîb çok farklıydı. İlk ikisi genellikle ilim, yani dinî 
bilgiye odaklanırken, ikincisi edep, yani kişisel deneyim, rasyonalizasyon ve 
yabancı, Arap olmayan bilgeliği kucaklayan ve İslâm’ı entelektüel olarak tüm 
hakikatin sonu değil başlangıcı olarak gören kapsamlı bir eğitim peşindeydi. 
“Din bilgini (âlim) olmak isteyen, bir konuya kendini adasın; ancak edîb olmak 
isteyen, öğrenmede genişlik arasın” denirdi.

Edîb, tarih yazarken din âlimleriyle aynı malzemeyi kullanır, ancak İslâmî 
olmayan öğrenimi de not ederdi; ancak ulemânın eleştirel olmayan yaklaşımını 
(taklîd) küçümserdi. İbnu’l-Mukaffa (2. yüzyıl başları/8. yüzyıl), Halife el-
Mansûr’un başkâtibi, “‘Sadece duyduğumu aktarıyorum’ diyen ahmakların 
dediklerini tekrar etmeyin. Çünkü duyduğunuzun çoğu yanlıştır ve çoğu aktarıcı, 
ahmaktır.” diye öğüt vermişti. Bunun yerine, çok yönlü bilgin el-Câhız’ın (255/868) 
açıkladığı gibi, belirli bir derecede eleştirel araştırma (bahs) gereklidir:

Tanrı’nın emrettiği, arzu edilir hale getirdiği ve bize kucaklamamızı önerdiği 

doğru uygulama, iki tür haberi reddetmemiz gerektiğidir: çelişkili ve inandırıcı 

olmayanlar ile doğası gereği imkansız ve yaratılmış varlıkların kapasitesinin 

ötesinde olanlar. Bir haber, bu iki türden herhangi birine ait değilse ve imkân 

dairesinde olduğu düşünülüyorsa, teyit arayarak ilerlenir.

Dolayısıyla bir edîb için, doğru olan ile yanlış olan arasındaki karşıtlık, akıl 
ve tecrübe ile uyumlu olan veya bunlara aykırı olana odaklanırdı.19

Bir edîb; bir muhaddis veya bir ahbârîye kıyasla, bir rivâyetin eğlendirici 
ve eğitici değeriyle daha fazla ilgilenirdi ve rivâyetin doğru olup olmadığı 
sorusu, onun hayata uygun olup olmadığından daha az önemli olurdu. Bunun 
için, katı nakil ölçütleri pek de mühim değildi. Bu nedenle, Endülüslü İbn 
Abdirabbih (328/940), haberlerin büyük bir derlemesi olan el-Ikdu’l-ferîd’in 
mukaddimesinde, “Çoğu rivâyetlerden isnadları çıkaracağım, amacım hafiflik 
ve özlülük sağlamak ve ağırlık yapmamak; çünkü bunlar kendilerine sıkı nakil 
standartlarının eklenmesinin gereksiz olduğu eğlenceli hikâyeler, hikmet 

18   Bu örneklerin hepsi İbn İshâk’ın (85-151/704-67) Sîre adlı eserinde bulunabilir, 
çevirisi, Guillaume (1955).

19   Yukarıdaki alıntılar Khalidi (1994), 95, 100, 106-7’den yapılmıştır.
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parçaları ve anekdotlardır ve bunlara bağlı herhangi bir isnadın onlara faydası 
olmaz.” diye beyan ederken kendisini haklı hissetti. Son olarak, daha dindar 
görüşlü meslektaşlarından farklı olarak bir edîb kendini anlatıdan uzaklaştırmaz, 
onun oluşumunda hiçbir rol oynamıyormuş gibi davranmazdı. Daha çok hümanist 
eğilimine uygun olarak, kişiliğinden bir şeyler sergiler, yazma programını ve 
amacını açıklar veya birinci elden deneyimlerin bazılarına yer verirdi. Örneğin, 
Hamza el-İsfehânî (350/960), tarih eseri Târîhu sinî mülûki’l-‘arz ve’l-enbiyâ’ya 
şu şekilde başlar:

Bu, yeryüzünün krallarının ve peygamberlerinin yıllarının tarihlerini 

dahil ettiğim bir çalışmadır… Bu tarihleri detaylandırmadan önce, tarihsel 

tarihlendirme biçimlerindeki değişiklikleri ve bu konudaki bozulma ve 

karışıklığı ortaya çıkarabilecek bir girişle başlıyorum. İçinde ayrıca büyük 

ulusların dünya yüzeyindeki bölgesel genişlemesini ve küçük ulusların nerede 

yer aldığını tartışıyorum, buradan bazılarının diğerlerine nasıl üstünlük 

sağlayabildiği ve bazılarının gücünün diğerlerinin gücü tarafından emildiği, 

böylece olayların, tarihlerin karmaşasının nedeni haline geldiği görülebilir.

Ebû Ali b. Muhassin Tenûhî (384/994), D. S. Margoliouth’un İngilizce 
çevirisiyle The Table-Talk of a Mesopotamian Judge olarak bilinen, tarihî haberler 
koleksiyonu Nişvârü’l-Muhâdara ve Ahbâru’l-Müzâkere hakkında şöyle der: “Beni 
bunları yazmaya yönlendiren neden, eski günlerde dinler hakkında bilgi sahibi 
olan saygıdeğer ve faziletli âlimler ve ediplerle sohbet etmemdi… krallıklar… 
hükümdar… devlet kâtipleri ve vezirler” ve umudunu şöyle ifade eder:

Bilge ve mantıklı insan, zeki ve eğitimli insan, bu masalları duyup sindirdiğinde, 

bunlardan yararlanabilir… Böylece doğrudan tecrübe etmekten ya da 

benzerlerini insanların ağzından öğrenmekten vazgeçebilir ve bu dünyanın ve 

ahiretin yollarını iyi bilir, erdemlerin ve ahlaksızlıkların sonuçlarına tam olarak 

muttali olur.20

Son olarak, genellikle “hikâye anlatıcısı” (storyteller) olarak tercüme 
edilen kussâsa geliyoruz. Seçkin dinî otorite İbnu’l-Cevzî’ye (597/1201) göre, 
kussâsın işi kıssalar (kasas), yani “geçmiş kavimlerin uyarı niteliğindeki bir ders, 
azarlayan bir öğüt ve taklit edilecek doğru bir örnek içeren hikâyelerini (ahbâr) 
anlatmak”, tezkîr yani, “insanlara Allah’ın kendilerine bahşettiği nimetleri 
hatırlatmak, onları O’na şükretmeye teşvik etmek ve O’na isyan etmemeleri 
için uyarmak” ve va’z yani, “kalbi yumuşatan korkuyu aşılamak”tır. Bu nedenle 
kâss teriminin “dinî vaiz”in yanı sıra “hikâye anlatıcısı” kavramını da içerdiğini 
akılda tutmalıyız, özellikle de İbnu’l-Cevzî’nin kâssın kitlelere İslâm’ın temel 

20   Bu alıntılar yine Khalidi’dendir (1994), 100, 113-14.
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ilkelerini ve inançlarını öğretmekle sorumlu tutulduğunu söylemeye devam 
etmesi nedeniyle.21 Kâss, halk önünde konuştuğunda düzenli olarak binlerce 
kalabalığı kendine çeken İbnu’l-Cevzi gibi âlimlerin arasında yer alabilir, ancak 
aynı zamanda Arap bilgeliğinin tüm yönleri üzerine geniş çapta yazan, parlak çok 
yönlü bir bilgin de olabilir. O, siyasî bir figür olabilir, örneğin, I. el-Velîd’in (86-
96/705-15) Ermenistan valisi olan Abdülazîz b. Hâtim b. Nu‘mân el-Bâhilî, aynı 
zamanda “hikâye ve atasözleri anlatıcısı” olarak da biliniyordu.22 Ancak daha 
yaygın olarak kâss, dindar davranışlar (vera’) konusunda öğütler veren şu veya 
bu tür bir zâhit olurdu. Kâss, genellikle otoritelerle ters düşerdi, zira her zaman 
kendisinden beklenen eğitici uğraşlara sadık kalmaz, propaganda yaparak çeşitli 
dinî ve siyasî görüşleri savunur veya eleştirir ve tarihî destanlar, aşk hikâyeleri, 
masallar ve benzerlerini anlatarak doğrudan eğlence dünyasına karışırdı. 

Kâsslara yönelik muhalefet başlıca iki kesimden geliyordu: Eylemlerini 
teşvik edebileceği gibi kınayabilecek bağımsız aktörlere karşı çekinceli olan 
hükümet ve kendi alanlarına giren daha amatör kâsslardan hoşlanmayan âlimler. 
Fıkıh âlimi Mâlik b. Enes’in (179/796) tutumu örnek olarak alınabilir:

Bu sütunların [Medine’deki mescidin] yanında, ‘Allah’ın Resulü sallallahu aleyhi 

ve sellem şöyle buyurdu...’ diyen birçok kişiye rastladım, fakat onlardan hiçbir 

şey almadım. Hâlbuki onlardan birine bir hazine emanet edilseydi, o emanete 

riayet ederdi. Çünkü onlar bu işin ehli değiller... Onlar Allah korkusu ve zühd 

ile meşguldürler, oysaki bu iş, hadis öğretmek ve fetva vermek; Allah bilinci, 

titizlik, sebatkarlık, özen, bilgi ve anlayış sahibi adamlara ihtiyaç duyar. Bu 

titizlik ve anlayışa sahip olmayanlardan ise ne bir fayda elde edilebilir, ne onlar 

kesin bir delil olabilirler, ne de onlardan ilim alınmalıdır.23

Hem yöneticileri hem de âlimleri özellikle tedirgin eden şey, İslâm 
toplumunun çok önemli bir unsuru olan kussâsların çok geniş bir etkiye sahip 
olmasıydı.24

Son olarak, tarih yazımının asıl tartışmasına geçmeden önce, birkaç uyarıya 
dikkat çekmekte fayda var. 

Öncelikle tarih, burada ele alınan dönemde bağımsız bir disiplin kimliğiyle 
tanınmamıştı ve aslında genel olarak İslâm toplumunda biraz belirsiz bir 
konumdaydı. Fıkıh ya da aklî bilimlerle uğraşanlar tarafından genellikle 

21   İbnu’l-Cevzî, Kitâbu’l-Kussâs, ed. ve çev: Swartz (1971) 3-6. Paragraflar; Taberî, Târîh, 
II, 950, salt vaaz veren bir kıssacı örneği aktarır.

22   Lewond, History of Armenia, 10. bölüm.
23   Dutton (1999) alıntılamıştır, 17-18.
24   Bkz. Athamina (1992) ve not 1’de atıfta bulunulan literatür.
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küçümsenmişti ve en iyi ihtimalle yardımcı bir konu olarak hizmet etmişti. 
Ancak, Hz. Peygamber’in biyografisi dışında, tarih hiçbir zaman Müslüman 
yüksek eğitiminin bir parçasını oluşturmasa da herkesin temel eğitiminin bir 
unsuruydu. Dördüncü/onuncu yüzyıla ait bir felsefî derleme bize, çocukların 
okulda Kur’ân, tarih (ahbâr), şiir, gramer ve lügat öğrendiklerini; her hırslı 
kişiye “tarih eserlerini okuması, biyografileri ve milletlerin tecrübelerini 
incelemesi”nin tavsiye edildiğini ve devlet adamları için tarihin, siyasî ilhamın 
ana kaynağı olduğunu bildirir: “şecere ve tarih bilgisi kralların ve önemli 
kişilerin bilimlerine aittir”.25 Bununla bağlantılı ikinci bir nokta ise, bu dönemde 
az sayıda profesyonel tarihçinin bulunmasıdır. Ele alacağımız müelliflerin çoğu 
devlet memurları (kâtibler, hâkimler, vb.), hukuki görüşler aktararak ya da ders 
vererek para kazanan din âlimleri ya da bağımsız gelirlere sahip kişilerdi veya 
hâmileri tarafından destekleniyorlardı. Bundan dolayı tarih, insanlar tarafından 
ya kendi istekleriyle ya da resmî bir görevlendirmeyle, ancak nadiren günlük 
işlerinin bir parçası olarak yazılmıştır. Sonuç olarak –ve bu üçüncü uyarıdır– 
yukarıda genel çerçevesi verilen rivâyet yaklaşımları resmî olarak dayatılmamış 
veya aşılanmamıştır, ancak sürekli etkileşim ve tartışma yoluyla âlimler arasında 
ve saygı duyulan uygulayıcıların örneklerini takip ederek elde edilmişti ve bu 
nedenle önemli ölçüde esnekti ve şekillendirilebilirdi.26

Bu üç uyarı bir araya gelerek dördüncü bir uyarı oluşturur: Müslüman 
tarih yazımı çok çeşitlidir ve genellikle kedine özgü özellikler taşır. Ahmed b. 
Ebî Ya‘kûb el-Ya‘kûbî (284/892)27 Târîh adlı eserinde, dünya kültürüne antik 
çağlardan itibaren birçok eski milletin katkılarını detaylı olarak ele alır ve 
sonunda İslâm’a gelir. Ayrıca, astrolojiye belirgin bir ilgi gösterir. Ahmed b. 
Yahya el-Belâzurî (279/892), İslâm fetihleri tarihine dair Futûhu’l-buldân adlı 
eserini coğrafi olarak düzenler ve malî ve idarî konulara büyük önem verir. Ebû 
Ali Ahmed Miskeveyh’in (420/1030) Tecâribu’l-ümem adlı eseri, olayları yıllara 
göre, etkili ve başarılı liderlik örnekleri olma açısından değerlerine göre sıralar. 
Hedef kitlesi, “vezirler, ordu komutanları, şehir valileri ve üst düzey ve alt düzey 
liderlerdir”.28 Daha önce bahsettiğimiz Hamza el-İsfehânî’nin “Tarih”i, kronolojiye 
büyük ölçüde önem verir ve çeşitli milletler tarafından kullanılan farklı sistemleri 

25   Rosenthal (1952) alıntılamıştır, 41, 43–4.
26   Bk. Robinson (2003). Bilim giderek profesyonelleşti ve kurumlar üçüncü/dokuzuncu 

yüzyılda gelişti, ancak tarih bir yüksek öğrenim konusu olmadığı için nispeten 
kontrolden uzak kaldı.

27   	Ya’kûbî’nin 292 yılına ait bir anıya yer vermiş olması kendisinin en erken bu tarihte 
öldüğüne işaret ettiğinden vefatı genellikle 292 olarak kabul edilmektedir (el-Buldân, 
thk. Muhammed Emîn ed-Dannâvî [Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2002], 218.) 
(çev.)

28   Khalidi (1994) alıntılamıştır, 174.
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ilişkilendirmeye çalışır. Tarih yazımının çeşitliliğinin son bir örneği olarak, 
Ebû Hilâl el-Askerî (Yaklaşık 400/1010) Kitâbu’l-Evâil adlı eserinde “şey”lerin 
kökenlerini ele alır ve belirli bir başarının, geleneğin veya bilimin ilk ortaya çıkışı 
veya uygulanması hakkındaki rivâyetleri yerleşik bir türe göre, kabaca kronolojik 
bir sırayla düzenler.29

Arap Tarih Yazımında Kurgu Unsurları

Tahkiye:

Bu terim, olayların anlamlı bir konfigürasyona yerleştirilmesi anlamına 
gelir. Arap tarih yazımına ilişkin tartışmama, tahkiyeyi kullandığı en temel iki 
yola bakarak başlayacağım: tarihî rivâyetlere nedensel bir çerçeve (nedensel 
bağlantılar, kronolojik sıralama veya teleolojik açıklama gibi) uygulama ve belirli 
anlatı stratejilerini (karakterizasyon, olay örgüsü, retorik araçlar, dramatik 
görselleştirme vb.) gruplandırma.

Tahkiye önce bir yorumlama aracı olarak, sonra da tekniğin yerel ve daha 
geniş ölçekli kullanımları arasında kabaca bir ayrım yaparak bir anlatı prosedürü 
olarak inceleyeceğim.

(a) Tahkiye ve Yorumlayıcı Yapı

Mikro işlemler. İslâmî öğrenimin önemli bir özelliği, ister âlimleri dinlemek 
için Müslüman dünyasının entelektüel merkezlerine isterse irfanını ve dilini 
öğrenmek amacıyla Arap kabilelerinin bulunduğu yerlere giderek olsun bilgi 
arayışı için yolculuk (rihle fî talebi’l-ilm) yapmaktı.30 Nitekim filolog Abdülmelik 
el-Asmâî (213/828), İslâm Öncesi Arapların Tarihi (Târîhu’l-‘Arab kable’l-İslâm) 
adlı eserinin girişinde bize: “Soybilimcilerin tüm hikâyelerini çıkarana ve yaşlı 
adamların atalarıyla ilgili anlattığı hikâyeleri öğrenene kadar kabileler arasında 
geniş çapta seyahat ettim, haber aktaranları ve eski tarihlerin koruyucularını 
araştırdım.” diye bildirmektedir.31

Malzemesini bir araya getirdikten sonra âlimin bir sonraki işi onu 
“anlamlandırmak” olmuştur. İbn Şihâb ez-Zührî’nin (124/742) yorumuna 
bakalım:

Saîd b. el-Müseyyeb, Urve b. Zübeyr, Alkame b. Vakkâs ve Ubeydullah b. 

29   Türü nasıl geliştirdiği Khalidi (1994 tarafından açıklanmıştır), 174.
30   Yakın tarihli bir araştırma Touati (2000).
31   Asma’î, Târîhu’l-Arab, 3.
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Abdillah b. Utbe b. Mes‘ûd’dan, iftiracıların Peygamber’in hanımı Âişe hakkında 

söylediklerini ve Allah’ın onun suçsuz olduğunu bildirdiğini öğrendim. Hepsi 

bana bu haberin bir kısmını nakletti, bazıları diğerlerinden daha dikkatliydi ve 

haberin kaydını daha sağlam bir şekilde korumuştu. Ben de her bir kaynağın 

haberini korumaya özen gösterdim, haberlerinin bir kısmı diğer kısımlarını 

teyit ediyordu. Bu bana naklettikleridir…

Bunun ardından, Zührî, haber kaynaklarının bireysel nakillerinden 
oluşturduğu tek, kesintisiz bir haber sunmaya devam eder.32 Çok benzer 
ifadelerle Vâkıdî, Mekkelilerle yeni barışmış olan Hz. Peygamber’in, büyük bir 
putperest topluluğunu mağlup ettiği Huneyn Savaşı’na (8/630) dair naklini çok 
sayıda şahitlikten nasıl derlediğini anlatır: “(Kaynaklarımın her biri hikâyenin 
bir kısmını aktardı, bazıları bu konuda diğerlerinden daha fazla şey biliyordu 
ve bana bu konuda anlattıklarının hepsini birleştirdim (cem ettim)”.33 Bir edib 
de aynı temelde ilerlerdi. Âşıklar Urve b. Hizâm ve ‘Afra hakkındaki tasviri için, 
Ebu’l-Ferec el-İsfehânî (363/972), bir dizi ravînin ismini sıralar ve ardından 
şöyle der: “Nakillerini bir araya getirdim, sonra onları birleştirdim (ceme‘tuha).”34 
Böylece âlim elindeki malzemeyi değerlendirecek, şekillendirecek, ona tutarlılık 
ve anlam kazandıracak, Ahmed b. Hanbel’in daha önce alıntıladığım (olumsuz 
anlamda kullandığı) ifadesiyle “düzenli bir anlatı” haline getirecektir.35

Bu faaliyet, anlatının her düzeyinde işlerdi. Bireysel olay düzeyinde iyi bir 
örnek, Ella Landau-Tasseron tarafından analiz edilen, Hz. Peygamber’e gelen 
Temîm kabilesi heyetine dair rivâyetlerde sunulmaktadır. Vakidî, heyetin daha 
önce Hz. Peygamber’in bir adamı tarafından ele geçirilmiş olan esirlerin serbest 
bırakılması için müzakere etmeye geldiğini belirtirken, yarım yüzyıl önce İbn 
İshâk (151/761) bunun, hicrî 9. yıldaki birçok kabile heyetinden sadece biri 
olduğunu ve İslâm öncesi geleneğe uygun olarak her iki tarafın şairleri arasındaki 
övünme yarışmalarında Hz. Muhammed ile mücadele etmek için geldiklerini 
belirtir. İlk başta bir doğru, bir de yanlış versiyonun olduğu düşünülebilir, ancak 
daha yakından bakıldığında durumun bunun aksi olduğu anlaşılmaktadır. İbn 
İshâk, Temîm kabilesinin bazı üyelerinin bir Müslüman akıncı grubu tarafından 
yakalanıp Mekke’ye getirildiğine dair Temîm’le ilgili daha önceki bir olayı 
nakleder. Temîm kabilesinin on lideri daha sonra esirlerin serbest bırakılmasını 
müzakere etmek için Hz. Muhammed’in huzuruna çıkar. Her iki olayda da şairler 
arasında hitabet yarışması yapılmasına rağmen, bunun, 9. yıldaki daha sonraki 
heyetle herhangi bir ilgisi yok gibi görünüyor. O halde, Temîm’in farklı zamanlarda 

32   Buhârî, Sahîh, II, 153.
33   Vâkıdî, Meğâzî, 885.
34   Ebu’l-Ferec el-İsfehânî, Eğânî, XXIV, 145. Ayrıca bkz. Kilpatrick (2003), 5. bölüm.
35   Ahmed b. Hanbel, Müsned, VI, 194.
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ve farklı nedenlerle gönderilen iki farklı heyeti vardı ve Vâkıdî, elindeki rivâyet 
malzemesini düzenlemeye çalışırken, yeni bir haber “yaratma” sürecinde iki 
haberi birleştirdi.36

Farklı bir konuda da olsa bu düzeydeki bir başka örnek, ihtida öyküleriyle 
ilgili olarak Daniel Beaumont tarafından verilmektedir. O, bu hikâyelerin 
genellikle çok programlı bir şekilde anlatıldığını belirtiyor: “İslâm bir kişiye 
sunulur (‘arada aleyhi’l-İslâm/el-emr), Kur’ân okunur (kara’a) ve her zaman 
kişi iman ve tasdik eder (âmene ve saddaka).” Beaumont, aynı dört fiilin, her biri 
ardı ardına gelen rivâyetlerde tüm ihtida sürecini tanımlamak için kullanıldığını 
belirtir: “İslâm’ın sunulması ve Kur’ân’ın okunması, ardından din değiştiren 
kişinin iman ve tasdik etmesi.”  Beaumont’un bununla ilgili açıklaması, âlimlerin 
çok sayıda farklı rivâyetle çalıştıkları ve bunları daha yönetilebilir hale getirmek 
için bir yola ihtiyaç duydukları yönündedir. Belirli anahtar kelimeler, başlangıçta 
çok farklı olan rivâyetleri özetlemek ve uyumlu hale getirmek, yani “özünü 
çıkarmak” için kullanılmıştır. Bu belirli fiiller, hâdiselerin daha geniş anlamı ile 
uyumlu oldukları düşünüldüğü için seçilmiştir: “Fiiller her şeyden önce teolojiyi, 
ikinci olarak da belki olayı yansıtabilir”.37 

Yorumlama süreci, ara bir seviyede de fark edilebilir. Muhammed b. İshâk’ın 
Sîre’si ilginç bir örnek teşkil etmektedir; zira aktarılan bilgilerin arasına çok 
sayıda kişisel yorum ve düşünceler serpiştirilmiştir. Bazen bu kişisel yorumlar, 
ortak bir tema geliştirerek bir grup farklı hadisi birbirine bağlamaya hizmet eder. 

Böylece İbn İshâk, Hz. Muhammed’in Kur’ân’ı ilk kabulüne ilişkin anlatımına 
şu düşünceyle başlar:

Allah’ın Peygamber’ine vahyin inme zamanı geldiğinde, o zaten Allah’a ve 

kendisine vahyedilecek olana inanan biriydi. Üstelik, buna göre hareket 

etmeye ve inancı uğruna Allah’ın kendisine yüklediği şeylere katlanmaya 

tamamen hazırdı: insanlığın hem hoşnutluğu hem de hoşnutsuzluğu. 

Nübüvvet, yalnızca otorite ve cesarete sahip peygamberler tarafından, Allah’ın 

yardımı ve bereketiyle üstlenilebilecek ağır yükler ve sorumluluklar getirir. 

Bu, peygamberlerin insanlardan gördükleri ve başlarına ilahî takdirle olaylar 

gelmesi nedeniyledir.

Diğer zamanlarda, hadisler müellifin düşüncelerini desteklemek için delil 
olarak kullanılır. Böylece İbn İshâk, verilen pasaja, Vehb b. Münebbih (110/728) 
tarafından nakledilen, “Yunus, Allah’ın müttaki bir kuluydu ama sabırsız bir 

36   Bu paragraf için referanslar ve daha fazla tartışma Landau-Tasseron’da (1986) 
bulunmaktadır.

37   Bu paragraf için referanslar ve daha fazla tartışma Beaumont’da (1996) bulunmaktadır.
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adamdı. Nübüvvetin yükleri –ve nübüvvet gerçekten ağır bir yüktür– kendisine 
yüklendiğinde, bu ağır baskı altında çatırdadı. Yunus, bu yükü üzerinden attı ve 
kaçtı.” şeklindeki rivâyetini ekler. İbn İshâk, kendi düşünce ve fikirlerinin anlatıya 
girmesine izin verme derecesi bakımından din âlimleri arasında alışılmadık biri 
olarak karşımıza çıksa da o büyük ihtimalle hadis ilmi olgunluğa erişmeden 
ve kendini göstermeye başlamadan önce yazanların tipik bir örneğiydi, tıpkı 
muhaddislerin spekülatif akıl yürütmenin rolünü azaltmaları için kendilerine 
baskı yapmalarından önce fakîhler arasında kişisel görüşün (re’y) kullanımının 
yaygın olması gibi.38

Makro işlemler. Son olarak, yorumlama süreci makro düzeyde devreye 
sokulabilir ve bütün bir esere bir ölçüde tutarlılık ve birlik kazandırılabilir. Bu 
görevi yerine getirirken Müslüman müverrihlerin elinde bir dizi farklı model 
vardı ve çeşitli yol gösterici ilkelerden yardım alacaklardı. 

Bir model olarak birinci derecede önemli olan Kur’ân’dı. Örneğin Taberî, 
geçmiş krallıkların hükümdarlarını açıklamaya başladığında şöyle yazar:

Şimdi Allah tarafından ilk kez mülk ve nimet verilen, sonra nankör olan, inkâr 

eden, Allah’a isyan eden ve kibirlenen, sonra da Allah’ın lütfunu geri çektiği, onu 

utandırdığı ve alçalttığı kişiden söz edelim.39

Bu, açıkça, bir kavmin Allah tarafından lütuf gördüğü, ancak daha sonra 
O’na sırtını döndüğü ve dolayısıyla yok olmaya maruz kaldığı Kur’ân’ın döngüsel 
tarih görüşünden ilham almıştır ve aslında aynı kelime ve kavramlar mevcuttur: 
nimetin bahşedilmesi (en‘ame ‘alâ), nankörlük (kefere) ve kibir (‘asâ, istekbera) 
ile cezalandırma ve aşağılamaya (ehzâ, ezelle) yol açmak.40

Bir diğer temel tutarlılık modelini, Araplar tarafından fethedilen halklar 
arasında yaygın olan edebî formlar sağlamıştır. Örneğin İbn İshâk’ın Sîre’si, eski 
Yakın Doğu hagiografik fikirlerine çok şey borçludur ve tebliğ, vahiy, zulüm ve 
göç gibi geleneksel temaları Arap ortamına aktarır.41 Üçüncü olarak, İslâm öncesi 
Arap geçmişi, modeller sağlayabilirdi; bunun en bariz örneği, bütün bir metnin 
dahil edilen kişilerin soy ağaçları açısından sıralanabildiği ve tarihin soy şeklinde 
ifade edildiği şeceredir.42

38   Yukarıdaki pasajlar ve daha fazla tartışma için referanslar Khalidi (1994), 34-9’da 
bulunmaktadır.

39   Taberî, Târîh, I, 78.
40   Bu terimler için bk. Kasis (1983). Kur’ân’ın tarih vizyonunun etkisi hakkında bk. 

Humphreys (1989).
41   Bk. Wansbrough (1978) ve Rubin (1995). Başka bir aktarılmış edebi biçim, yıllık tarih 

biçimidir, bk. Hoyland (1991).
42   Bk. Khalidi (1994), 49–61.
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Bir yazarı geniş bir malzeme yığınını koordine etme ve ilişkilendirme 
konusunda yönlendirecek olan rehber ilkeler, onun çeşitli siyasî ve dinî inançları 
ve varsayımlarıydı. Böyle bir yol gösterici ilkenin bir örneği yakın zamanda Fred 
Donner tarafından verilmiştir; o, Müslüman evrensel kroniklerinin hepsinin 
Hz. Muhammed’in peygamberliğinin, onun toplumunun (ümmet) ve İslâm’ın 
hegemonyasının meşruiyetini tesis etme konusunda aynı kaygıyı sergilediğini 
ve bunun tüm versiyonlarının hemen hemen aynı formatı takip etme eğiliminde 
olduğu bağlantılı bir “kurtuluş tarihi” ile sonuçlandığını savunur. Bu, tipik olarak 
Hz. Muhammed ve İslâm için zemin hazırlamak (Hz. Muhammed’in ümmeti 
İncil geleneğinin peygamberlik varisi, İran ve diğer krallıkların geçici varisi 
olarak sunulurken, İslâm öncesi Arap “karanlık çağları” –cahiliye– İslâm’ın 
yaklaşan aydınlanmasıyla tezat oluşturmaktadır); tarihin Yaratılış ile ahiret 
günü arasındaki dönüm noktası olarak tanımlanan Hz. Muhammed’in hayatını, 
Kur’an’ın indirilmesini ve Müslüman toplumunun doğuşunu anlatmaktır. İslâmî 
fetihler daha sonra Allah’ın İslâm’ı ve onu kabul edenleri tercih etmesinin bir 
tezahürü olarak gösterilir; Müslüman iç savaşları, salihlerin tiranlığa karşı 
mücadelesinin ve uzlaşmanın nihai zaferinin bir örneğini sunar ve hilafet, 
toplumun Hz. Peygamber’e kadar uzanan sürekliliğini sembolize eder.43 Bu format 
sadece din âlimlerinin dünya tarihlerinde değil, aynı zamanda edîblerinkinde de 
bulunur. Her ne kadar edîbler, tipik olarak, İslâm öncesi halkların kültürlerine 
çok daha fazla merak sergiliyor olsalar da onlar da Hz. Muhammed’in misyonunu, 
Müslüman toplumun gelişiminin tek önemli tema olduğu yeni bir çağın başlangıcı 
olarak görürler ve Müslüman olmayan halklar, var olsalar da, artık kendilerine 
ait özerk bir tarihe sahipmiş gibi ele alınmazlar. Tarif Khalidi’nin edîb Ali b. el-
Hüseyin el-Mes‘ûdî (345/956) hakkında gözlemlediği gibi;

Önceki milletlerin kültürel anlatımı ile onun hanedan/annalistik formdaki 

İslâm tarihinin siyasî karakteri arasında bir farklılık hemen ortaya çıkar. Bu 

farklılık Mes‘ûdî’nin tarihlerine özgü olmayıp her ikisi de Mes‘ûdî’nin yaklaşık 

çağdaşları olan ve benzer yapıda tarihler yazan Ya‘kubî ve Makdisî’de de 

bulunmaktadır.44

Sıklıkla karşılaşılan bir başka rehber ilke de ashâbın tümünün hatadan 
uzak oluşudur. Bu yüzden, yanlışlıkla Vâkıdî’ye atfedilen Fütûhu’ş-Şâm eserinin 
müellifi, bize telif nedenini bildirir: 

Allah’ın Resulü’nün ashabının faziletlerini ve savaştaki gayretlerini açıklamak ve 

böylece gelenek ve görevden sapanları ikna etmek için; zira sahabe olmasaydı, 

Allah’ın iradesiyle birlikte, Müslümanlar yeryüzüne sahip olamazlardı ve bu 

43   Bk. Donner (1998), 2. kısım.
44   Khalidi (1975), 114.
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dinin bilgisi yayılamazdı.45

İkinci nokta çok önemlidir: Sahabe Hz. Muhammed’in öğretisini bir sonraki 
nesil Müslümanlara aktarmaktan sorumluydular ve din âlimlerinin onları 
neden yüceltmek isteyecekleri açıktır. Ancak bununla ilgili sorun, sahabenin 
hilafetin intikali konusunda bir iç savaşın (35-40/656-61) her iki tarafında da 
yer almış olmasıdır. Bir anlaşmazlığın tüm taraflarını aklamak en iyi ihtimalle 
zorlu bir iştir. Seyf b. Ömer et-Temîmî (180/796) bu iç savaş üzerine yazdığı 
Kitâbu’l-Cemel ve Mesîru Âişe ve Ali (Cemel Savaşı ve Âişe ile Ali’nin Tutumu) adlı 
kitabında sahabeyi, iddiaya göre Abdullah b. Sebe adında İslâm’ı kabul eden 
bir Yahudi’nin takipçileri olan ve kurnaz kargaşa çıkarıcılar olarak gösterilen 
Sebeiyye’nin masum kurbanları olarak göstermeye çalışır. Diğer tarihçiler 
Halife Osman’ın (23-35/644-56) hükümetini kayırmacı ve İslâm’a aykırı olarak 
gösterirken, Seyf b. Ömer bu imajın yanlış olduğunu göstermek ve Sebeiyye’nin 
bu imajın yaratılmasında oynadığı rolü ortaya koymak için uğraşır. Aynı şekilde, 
Ayşe, Talha, Zübeyr, Ali b. Ebî Tâlib ve diğer sahâbîlerin karşı saflarda savaştığı 
Cemel Savaşı’nın (36/656) da yine bu Sebeiyye tarafından kışkırtıldığını, oysa 
sahâbenin niyetinin daha ziyade uzlaşma aramak olduğunu iddia eder.46 Elbette, 
sadece İslâm tarihinin erken ve kritik dönemleri değil, daha sonraki dönemler de 
sorunlu konuları gündeme getirmiştir.47

(b) Tahkiye ve Anlatı Yapısı

Abbâsî Halifesi Mansur ile nükteleri ve şakalarıyla meşhur bir şair olan Ebû 
Dülâme hakkında bir anekdot anlatılır: Halifenin hanımı Hammâde bnt. İsa yeni 
ölmüştür ve bir topluluk mezarının başında onun defnedilmesini beklemektedir. 
Mansur, Ebû Dülâme’ye bu durum (mekân) için ne hazırladığını sorar ve onun 
uygun bazı dizeler yazmış olmasını bekler. Ancak şair soruyu yanlış anlamayı 
tercih eder ve bu mezar yeri (mekân) için Hammâde’nin hazırlandığını söyler, 
bunun üzerine Mansur kahkahalara boğulur.48

Bu olay gerçekleşmiş ya da gerçekleşmemiş olabilir (ancak mezar başındaki 
neşe motifinin Arap edebiyatının başka yerlerinde de geçtiğini belirtmek 
gerekir). Ancak biz burada daha çok olayın mizahını arttırmak için hikâyenin 
nasıl anlatıldığı ve çeşitli aktarıcıların habere kendi boyutlarını nasıl kattıklarıyla 

45   Psödo-Vâkıdî, Futûh, 112.
46   Bk. Crone (1996).
47   Örnek için bk. el-Hibri (1995).
48   Bu anekdota ilişkin referanslar ve daha fazla tartışma Fähndrich’te (1977) 

bulunmaktadır.
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ilgileniyoruz. Hikâyenin özü elbette yas ve neşe arasındaki uyumsuzluktur. Bu 
durum, anlatıda, “Mansur’un kederli ve kalbi kırık” (müteellim ve ka’ib) olduğu 
gözlemiyle başlangıçtaki duygulu ruh halinin yoğunlaştırılması ve ardından 
bunun sondaki zıt anlamlı ve oldukça çarpıcı “gülmekten yerlere düştü” (dahika 
hattâ istelka) ifadesiyle karşıtlık oluşturması yoluyla ortaya çıkarılır.49 Bazı 
versiyonlarda, Mansur davranışının –böyle uygunsuz bir anda herkesin içinde 
gülmesinin– saygınlığını yitirmesine neden olduğunu fark ettiği için bir utanç 
unsuru eklenir ve “yüzünü sakladığı” veya Ebû Dülâme’yi “Yazıklar olsun sana! 
Beni herkesin önünde rezil ettin” şeklinde azarladığı söylenir.

Kısacası, bu ve benzeri birçok ‘tarihsel’ anlatıda bir dereceye kadar yaratıcı 
özgürlük, bazı kurgu unsurları ve bir yazarın varlığını tespit edebiliriz. Son 
yıllarda bu olguyu analiz etme konusunda Stefan Leder kadar katkı sağlayan 
kimse olmamıştır. Şimdi onun örneklerinden birine bakalım. Halife Hişâm’ın on 
yıldan uzun bir süre (724’ten 737’ye kadar) Irak ve doğu vilayetlerinin valiliğini 
yapan Hâlid el-Kasrî, bilinmeyen nedenlerden dolayı 120/737 yılında görevden 
alındı ve nihayetinde halefi Yusuf b. Ömer es-Sekafî tarafından işkenceyle 
öldürüldü.50 “Hâlid el-Kasrî’nin Öldürülmesinin Hikâyesi”, ahbârî el-Heysem b. 
Adî (ö207/822) tarafından yazılmıştır ve daha sonraki müellifler tarafından 
alıntılanan parçalar halinde günümüze ulaşmıştır. İki bölümde Hâlid, önce yakın 
adamlarından biri Uryân b. Heysem ile sonra da diğeri olan Bilâl b. Ebî Bürde 
ile konuşurken gösterilir. Her iki bölümün de ana konusu adamların, Halife’nin 
kabilesi Kureyş’in “kötü niyetleri” konusunda Hâlid’i uyarmaya yönelik nafile 
girişimlerinden oluşur. Her ikisi de bir tahminle sonuçlanır. Uryân şöyle der: 
“Sanki o zaten azledilmiş, her şey ondan alınmış, yapmadığı bir şeyle suçlanmış 
ve elinde hiçbir şey kalmamıştı ve öyle de oldu.” Bilâl ise şunları söyler: “Sanki 
bu adamla (Hâlid’in halefi) birlikte, merhametsiz, iğrenç karakterli, takva ve 
utançtan yoksun bir adam gönderilmiş ve ona kötü niyet ve intikam duygusuyla 
saldırmış ve öyle de oldu.” Her iki bölüm de tarihî durumu çok genel terimlerle 
tasvir eder, buradaki etkin faktörler Kureyş’in kıskançlığı ve Halife’nin tasarruf 
gücüdür. Ana odak noktası ise Hâlid’in inatçı ve gururlu karakteri üzerinedir, 
Hâlid, “Asla zayıflık/baskı nedeniyle boyun eğmeyeceğim” diyerek sonuna kadar 
direnir.

Heysem, iyi bir ahbârî gibi anlatıdan uzak durur, bu da ona bir nesnellik 
havası katar. O, Uryân ve Bilâl’e kadar uzanan isnadlar sunar ve bu ikisini kendi 
hikâyelerini kendi kelimeleriyle anlatan kişiler olarak gösterir, kendisi ise bundan 
öteye gitmeyen bir kayıt tutucudur. Yine de, karakterlerin dünyasından uzak 

49   Bu temalar hakkında bkz. Müller (1993).
50   Bk. Hawting (1986), 81–3.
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görünse de, anlatının kontrolünü elinde tutan tek bir anlatıcının olduğu açıktır. 
Örneğin; sonuç tahmini, geriye dönüktür, dolayısıyla sadece sonucu bilen biri 
tarafından yapılabilir ve işlevi, mevcut olayı gelecekteki olaylarla bağlamaktır. 
Ayrıca Hâlid’in tutumunun anlamına ve sonuçlarına dikkatimizi çekerek 
diyaloğun bir yorumunu da içermektedir.  Çünkü her iki bölümde de görülen, 
Hâlid’in şimdiki servetini ve yüksek rütbesini Halife’ye borçlu olduğu yorumuyla 
birleştiğinde, Hâlid’in itaat etmeyi reddetmesiyle kendi gözden düşüşünden en 
azından kısmen sorumlu olduğu ima edilmektedir.

Heysem’in anlatısı sonraki aktarıcılar tarafından ele alınmış ve yeniden 
işlenmiştir. Bu “aktarıcı”ların gerçekten de aktif bir şekilde yeniden işledikleri, 
Taberî (314/923) ve Belâzurî’nin (279/892) versiyonlarının karşılaştırılmasından 
hemen anlaşılır. Belâzurî’ninki çok daha kısadır; özetlemenin bunda belirli 
bir rolü olduğu açıktır, ancak tüm açıklama bu olamaz. Örneğin, Belâzurî’nin 
versiyonundaki Uryân bölümünde diyalog çok basittir. Uryân açıkça fikrini 
söyler ve Halid sadece iki kez araya girer: Birincisinde, Uryân’a kötü niyetinden 
şüphe duymadığını veya herhangi bir tehlike beklemediğini söylemek; 
ikincisinde ise asla taviz vererek kendisini küçük düşürmeyeceğini belirtmek 
için. Ancak, Taberî’nin anlatımında, format çok daha karmaşıktır. İki adam çok 
daha fazla sohbet eder gibi gösterilir; Hâlid, Uryân’ın sunduğu tavsiyelere beş 
kez yanıt verir. Dolayısıyla Belâzurî’nin kısa naklinin basit bir kurgunun sonucu 
olması mümkün görünmüyor. Aktarım sürecindeki anonim dönüşüm süreci, 
ki burada gördüğümüz gibi, Leder tarafından “açıklanmamış yazarlık” olarak 
adlandırılmaktadır, zira “uyarlamayı yapana dair hiçbir ipucu verilmezken erken 
bir otoriteye atıf sürdürülür.”51

Hikâye anlatımının en bariz tezahürlerinden biri, bir olayın farklı 
versiyonlarının çoğalmasıdır; çünkü uygulayıcıları genellikle farklı performanslar 
için farklı şekillerde birleştirdikleri sınırlı sayıda stok motif ve olay örgüsüyle 
çalışırlar. İyi bir muhaddis bir rivayeti bırakıp diğerini tercih etmeyeceğinden, 
sıklıkla belirli bir olayın çok sayıda kaydedilmiş yeniden anlatımına rastlarız. 
Gerçekten de, İslâm tarihi geleneğini ne kadar çok okursak, uzun bir anlatı 
sürecinin izlerini o kadar çok fark ederiz.

Bu sürecin en dikkat çekici ürünleri, bir yandan hem hikâye anlatım 
geleneğinin52 tamamında hem de tek bir hadis veya haberin birçok farklı 
versiyonunda motiflerin tekrarlanması, diğer yandan karakterizasyondur. 
Tanınabilir kişisel özellikler belirli tarihî şahsiyetlere atfedilmeye başlanır; 

51   Referanslar ve daha fazla tartışma Leder’de (1990) bulunmaktadır. Son alıntı 
Leder’den (1992), 284. Ayrıca bk. Leder (1988).

52   Bk. Noth (1994).
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böylece meselâ Hz. Peygamber’in yakın arkadaşı ve daha sonra halife olan Ömer 
b. el-Hattâb son derece sadık ve dürüsttür, meleklerin bile girmeye korktukları 
yerlere koşmaya meyilli iken; ünlü ilk dönem Müslüman kumandan Hâlid b. el-
Velîd, önce ateş eden ve sonra soru soran sert, hataya müsamahasız bir adamdır. 
Önceki olgunun bir örneği, Ebû Râfi‘in Peygamber tarafından gönderilen bir grup 
tarafından öldürülmesini anlatan çok sayıda haberdir. Diğer açılardan neredeyse 
ayrı hikâyeler oluşturacak kadar birbirinden farklı olan anlatılar, bu ana hatlar 
üzerinde ittifak eder. Yine de versiyonların tamamında veya çoğunda, farklı 
roller oynayan ve farklı sırayla sunulan bazı ortak unsurlar bulunmaktadır; bir 
kapının anahtarları, üst kattaki karanlık bir odada Ebû Râfi, onun solgunluğu, 
ilk teşebbüste öldürülmemesi, birinin net görememesi, birinin düşerek bacağını 
incitmesi ve Ebû Rafi’nin ölümünün teyit edilmesi için bekleyiş gibi. Tüm 
bunların arkasında açıkça bir prototip veya gerçeklik olmalıdır, ya da ikisi birden. 
Ancak daha da önemlisi, versiyonlar hikâye anlatma faaliyetini yansıtır; böylece 
her yeniden anlatım yeni bir hikâyenin üretilmesine yol açar. Ancak anahtar 
bileşenler yeniden düzenlenmiş olsa da bozulmadan kalır.53

Özgünlük

Modern kurgu ile en sık ilişkilendirilen özellik özgünlüktür. Bu kavram, 
yazarın bazı unsurları ödünç alabilmesine rağmen, tamamen önceden var olan 
belgelere veya başkalarının tanıklığına dayanmaması ve esere hayat veren temel 
fikirlerden sorumlu olmasıdır. Bununla birlikte, Orta Çağ Arap nesirlerinin göze 
çarpan bir özelliği, bunların daha önceki metinlerden ve görgü tanıklarının 
haberlerinden yapılan alıntılardan başka neredeyse hiçbir şey içermiyor gibi 
görünmeleridir. Bu nedenle modern bilim adamları, müellifler ve kurgulardan 
ziyade derleyiciler ve antolojilerden söz ederler.

Bu, söz konusu metinlerin şaşırtıcı derecede çeşitli olmadığı anlamına 
gelmez. Bu metinlerde insan davranışının coğrafi, kronolojik, nesillere, sosyal 
statüye veya türe vb. göre düzenlenebilecek yönleri (erdemler ve erdemsizlikler; 
hırs ve aşk gibi tutkular) ve türleri (bilgeler ve aptallar), edebî biçimler 
(söylevler, söz sanatları, atasözleri, şiirler), meslekler (kâtipler, âlimler, şairler, 
hekimler, şarkıcı kızlar), olaylar (fetihler, savaşlar, suikastlar) hakkında bilgiler 
toplanabilir. Elbette derleyici, daha önce de belirtildiği gibi, topladığı haberleri 
az ya da çok biçimlendirmekle meşgul olacaktır. Ancak bu, yazarın anlatıyı 
kendisinin tasarlamış olması gerektiği ve sadece başkalarının anlatılarını seçip 
organize etmek ve düzenlemekle yetinmemesi gerektiği şeklindeki kurgusal bir 

53   Referanslar ve daha fazla tartışma Mattock’da (1986) bulunmaktadır.
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eserin standart tanımına hâlâ uymuyor. Yine de görünüşte tamamen türetilmiş 
olan birçok derleme aslında ilk bakışta göründüğünden çok daha özgündür. 
Aşağıdaki bölümlerde üç örnek verilmiştir.

(a) el-Ezdî’nin Futûhu’ş-Şâm’ı ve Diğer Destansı Anlatılar

Heysem b. Adî’nin, Hâlid el-Kasrî’nin düşüşüne dair anlatımı, daha önce 
gösterildiği gibi, olay örgüsünün ve karakterizasyonun unsurları, aktarıcılar 
tarafından bize bırakılan parçalanmış kalıntılarda hâlâ görülebildiğinden dolayı 
oldukça uzun bir anlatının parçası gibi görünüyor.54 Bu durumda bu tür bir 
anlatımın istisnai mi yoksa yaygın mı olduğu ve şayet yaygın ise herhangi bir 
örneğin sağlam olarak günümüze ulaşıp ulaşmadığı sorusu ortaya çıkıyor. İyi 
bir aday, Muhammed b. Abdillah el-Ezdî adlı birinin yazdığı veya ona atfedilen 
“Suriye’nin Fethi”dir. Bu eserle ilk karşılaştığınızda, özellikle Taberî ve Belâzurî’yi 
okumaya alışkınsanız, ne kadar okunabilir olduğu hemen fark edersiniz. 
Bunun nedeni kısmen isnadlarla daha az bölünmüş olması ve haberlerin farklı 
versiyonlarının nadiren alıntılanmasıdır.55 Ancak bundan daha fazlası söz 
konusudur. Zira müellif, anlatımını şekillendirirken büyük özen göstermiştir.

Genel tema açıktır: Müslümanların Suriye’deki zaferi Allah’ın iradesinin 
bir ifadesiydi, O’nun, İslâm’ı kabul ettikleri için kendilerine verdiği ödülüydü 
ve Bizanslıların yenilgisi de benzer şekilde ilahî planın bir parçasıydı. Teslis 
inancıyla Allah’ın birliğinden ödün verdikleri ve adaletsiz yönetimleri için bir 
cezaydı. Bu tema, Müslüman ve Bizans temsilcileri arasındaki mektuplaşma ve 
hitabet yoluyla yapılan iletişimin bolluğunda sürekli olarak kendini gösterir. 
Anlatıma işlenmiş olan bir başka tema ise Müslümanların askerî üstünlüğü 
ve kahramanca çabalarıdır. Karakterizasyon olay örgüsünü oldukça akıllıca 
yansıtıyor ve ilerletiyor, zira iki ana karakter Ebû Ubeyde b. el-Cerrâh manevi, 
Hâlid b. el-Velîd askerî erdemi temsil ediyor. Ebû Ubeyde, bilge ve aklı başında 
bir lider, keskin karar verici ve idrakli bir hakem -ki başarısı buna bağlıdır-, 
tamamen Allah’ın davasına bağlı ve dünyanın gelip geçici oyalamalarıyla ilgili 
hiçbir şeyi umursamayan dindar bir adamdır. Diğer taraftan Hâlid, uzun sefer 
deneyimine sahip, korkusuz ve çabuk sinirlenen bir savaşçıdır; güç ile çözülmesi 
gerekeceğini bildiği konularda müzakerelere tahammülü olmayan bir askerdir. 
Manevi bütünlüğü söz konusu olmasa da askerî katkısı ön plana çıkmıştır.

54   Daha sonraki derleyiciler tarafından erken ahbarîlerden yapılan farklı uzunluktaki 
alıntılardan, haberlerin çoğunun başlangıçta bugüne ulaşanlardan daha uzun olduğu 
sonucuna varabiliriz, bk. Donner (1998), 268-9.

55   Ezdî’nin kaynakları hakkında bk. Mourad (2000).
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Bu metinde çok sayıda hararetli konuşmanın, aceleyle yapılan 
mektuplaşmaların, Müslüman ve Bizanslı liderler arasında geçen yüklü 
görüşmelerin, yakın yenilgilerin ve göğüs göğse çarpışmaların dahil edilmesiyle 
yaratılan büyük bir dram da mevcuttur.56 Zaman zaman çelişkiler ve tutarsızlıklar 
olsa dahi –zinanın cezası bir yerde kırbaçlama, başka bir yerde taşlama 
olarak belirtiliyor; şarap içmek hem Bizans ahlaksızlığı hem de Müslümanlar 
yenilirse kaybedecekleri bir zevk olarak tasvir ediliyor; bazen hangi Müslüman 
kumandanın nerede komuta ettiği konusunda kafa karışıklığı yaşanıyor– konu 
bütünlüğünün sıkı bir şekilde korunması, güçlü karakterizasyon, konu dışına 
çıkılmaması ve dramatik etkiye gösterilen titizlik, anlatısının tüm sorumluluğunu 
taşıyan tek bir müellifle karşı karşıya olduğumuzu gösteriyor.57

Kesinlikle eserin birçok bölümü, İslâm fetihlerine dair ilmî anlatımlara 
uymaktadır, ancak eserin hiç de kendini gizlemeyen destansı bir üslubu vardır. 
Kesin, topografik ve tarihî ayrıntılar sık sık verilse dahi asıl önemli olan dram, 
cesaret ve retoriktir. Bu nedenle, bu metni sürekliliğin kurgu tarafına yerleştirmek, 
kurgulaştırılmış tarihten ziyade tarihselleştirilmiş kurgu olarak görmek cazip 
geliyor. Bunun yanı sıra başka birçok eser de sıralanabilir. Daha önce sözü edilen, 
yanlış bir şekilde Vâkıdî’ye atfedilen Futûhu’ş-Şâm, içerik ve üslup açısından 
buna çok yakındır; ancak bu metin, daha açık bir şekilde kurgulaştırılmış tarih 
olup Rudi Paret tarafından incelenmiştir. Paret eser hakkında şunları söyler:

Müslümanların cesaret ve kahramanlıkları fantastik boyutlara ulaşır… Onlar 

daima azınlıktadırlar ancak sıkça atıfta bulunulan Kur’ân âyeti; “Nice az birlik 

vardır ki, Allah’ın izniyle sayıca çok birliği yenmişlerdir” (Bakara2/249) ile 

kendilerini teselli edierler… Araplar ihanet etmezler ve asla yalan söylemezler... 

Kendi aralarında iyi ilişkileri vardır, adalet duygusuyla doludurlar, mutlak erdem 

timsalidirler. Ancak her şeyden önce, dindar ve ahirete sıkı sıkıya bağlıdırlar, 

oysa Hıristiyan rakipleri arasında durum tam tersidir… Bu, basit, siyah beyaz 

bir resimdir. Her şey Müslüman tarafına avantaj sağlamakta, her şey onların 

karşıtlarına zarar vermektedir. Her yerde temel bir teolojik-apolojetik ruh hali 

hâkimdir.58

Biraz daha geç bir döneme ait bir örnek Nasr b. Muzâhim el-Minkarî’nin 
(221/827) Vak‘atu Sıffîn adlı eseridir. Yine, isnadlar rahatsız edici değildir, 
konuşmalar ve mektuplar sık ve hararetlidir, karakterizasyon canlıdır, duygu ve 
drama önemli konulardan biridir ve tek bir genel tema –burada, dördüncü halife 

56   İbn Zünbül’ün İnfisâl’indeki benzer özellikleri karşılaştırın, bkz. daha önce verilen 1. 
bölüm, 11-13.

57   Bu pasaj için referanslar ve daha fazla tartışma Conrad’da (1987) bulunmaktadır.
58   Paret (1970), 742–3.
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Ali’nin gelecekteki halife Muaviye ve yardımcısı Amr b. el-Âs’ın kötü entrikalarına 
karşı haklı ama nafile mücadelesi– anlatıya nüfuz eder ve onu yönlendirir. Son 
bir örnek olarak, edîb Ebû Hanîfe ed-Dineverî’nin (282/895) dilinin üslubu yüce 
olan ve isnadları hafif olan el-Ahbâru’t-tivâl adlı tarihini ele alabiliriz. Bu eser, 
savaşların dramını bilgelik, diyalog, konuşmalar, mektuplar ve tartışmalarla 
harmanlamakta ve İran’ın uzun ve seçkin geçmişini Müslüman Arap devletinin 
mevcut yönetimine bağlamaktadır.

Üslup bakımından benzer ancak ilmî geleneğe daha az bağımlı ve hatta 
ondan tamamen bağımsız olanlar ise Emevi ve Abbâsî halifeliklerinin kabile 
kavgalarını ve kutsal savaşlarını ele alan Sîretü Zâti’l-Himme, Gazvetü’l-Erkat ve el-
Bedru’n-Nâr gibi kahramanlık döngüleridir. Bu destansı siyerlerin çoğu gerçeklik 
iddialarını ileri sürse de bu tür kısıtlamalarından özgür şekilde uçarak, fantastik 
bir dünyanın sınırlarında zaman ve mekân boyunca gezinirler.  Sınır destanı Sîretü 
Zâti’l-Himme’de, kahramanın büyük büyük dedesi, Emevi halifesi Abdülmelik (h. 
65-86/ 685-705) döneminde yaşayan biri olarak tanıtılır; o, Konstantinopolis’e 
yapılan bir seferdeyken ölür. Zâtü’l-Himme’nin kendisi, ilk Abbâsî halifesi es-
Seffâh (132-136/750-754) tahta çıktığında henüz evlenmemiştir ve el-Vâsık’ın 
(227-232/841-846) hükümdarlığının başlangıcında hâlâ güçlü bir savaşçıdır. 
Vâsık’ın döneminde ölen oğlu Abdülvehhâb, el-Mehdî’nin (158-169/775-785) 
hükümdarlığı sırasında doğmuştur ve o zaman döngünün üçüncü ana karakteri 
olan el-Battâl, yirmi yıldan fazla bir süre iktidarda olduğu çıkarımı yapılan 
Vâsık’ın ölümünden sonrasına uzanan bir kariyere başlamıştır. Olaylar Suriye-
Bizans sınırında yoğunlaşıyor olsa da Hindistan, İspanya, Etiyopya ve Yemen gibi 
çok uzak yerlerden bahsedilir ve bazıları belirtilmeyi gerektirmeyecek kadar 
uzaktır.59 

Rudi Paret, Hz. Muhammed’in seferlerinin “efsanevi” anlatımlarını ele 
alırken, tarihî temeli olanlar ile tarihî kişiler ve yerlerin dahil edilmesine engel 
olmayanlar arasında ayrım yapar. Ancak her iki anlatı türünün genel karakterinin 
benzer olduğunu vurgular. Her ikisinde de “tarih dışı damga” vardır: her ikisi 
de idealize edici bir sunum tarzını tercih eder (iyiler tamamen iyidir, kötüler 
tamamen kötüdür; İslâm’ın erken dönemi, bir Altın Çağ’dı) ve her ikisi de İslâm’ın 
doğruluğu ve ilk müntesiplerinin erdemleri adına propaganda yapar.60

Geçmişi tasvir etme iddiasındaki bir metne gösterilen modern akademik 
ilginin, metnin tarihsel gerçekliğe ne derece bağlı göründüğüyle orantılı olması 

59   Bk. Canard (1965) ve Lyons (1995), I, muhtelif yerlerde, II, 151-238; III, 301-504.
60   Paret (1930), 151–2. Chraïbi (1998) Arap anlatı edebiyatını genel olarak içerikten 

daha çok dil ve kayıt (“savante/écrite; moyenne; populaire/orale”/ “bilimsel/yazılı; 
ortalama; popüler/sözlü”) temelinde sınıflandırır.
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çok dikkat çekicidir; “gerçek fetişizmi” aramızda bir hayli güçlü bir şekilde 
varlığını sürdürüyor. Eğer Paret haklıysa, bu sağlam bir seçim kriteri değildir. 
Daha ziyade, metnin sunum tarzına ve üslubuna, görünürdeki amacına ve hedef 
kitlesinin doğasına odaklanmaya başlamalıyız.

(b) el-Câhız’ın Kitâbu’l-Buhalâ’sı

Eserin girişinde (Kitâbu’l-Buhalâ), müellif, Ebû Osman ‘Amr b. Bahr el-Câhız 
(160–255/776–868 veya 9), “cimrilerin mizahi anekdotları ve pinti insanların 
tartışmaları”61 üzerine konuşması için rica edilmesine yanıt olarak yazdığını 
bize söyler ve bunu muhteşem bir şekilde başarır. Meraklı ve komik paragöz 
figürlerden oluşan bir galaksiyi önümüze serer, onların karakterleri ve eylemlerini 
hem zekice hem de eğlenceli bir şekilde tanımlar. Yeni bir çevirmen, esere olan 
ilgisinin “geleneksel Arap toplumundaki yaşamın resmini vermesinde” yattığını 
belirtiyor.62 Kesinlikle Buhalâ, karakterlerin ve geleneklerin canlı tasvirinden 
ve esprili hikâyelerin ve eğlenceli stratejilerin cilalanmış anlatımından dolayı 
keyifle okunabilir. Ancak Buhalâ’nın bundan çok daha fazlası olduğu açıktır. Çok 
yaygın olarak bu eser, Irak’ta yeni ortaya çıkan zengin sınıfa bir saldırı olarak 
ya da zenginlik kaygıları Arapların cömertlik ve misafirperverlik erdemleriyle 
olumsuz bir şekilde çelişen Arap olmayanların aşağılanması olarak açıklanır. 
Ancak eser, böyle bir yorum için fazlaca dağınık ve kaygısız görünüyor.

Daniel Beaumont’un Buhalâ’nın bir hiciv ve parodi eseri olduğu ve 
cimriliğin (buhl) konunun kendisi değil, bunu başarmanın basit aracı olduğu 
tezi daha makuldür. Bu nedenle, cimrilerin mescitte tutumlu davranış 
örneklerini birbirlerine anlatmaları, muhaddislerin Nebevî davranış örneklerini 
paylaşmalarını hicvetmek olarak düşünülmüştür. Böylece, kişinin kendi 
davranışları için bir örneği model olarak kabul etmesi, taklid fikriyle alay edilmiştir. 
Parodinin varlığı, cami ortamından ve ilk şeyhin bir din âlimi için oldukça tipik 
olan şu sözleriyle anlaşılır: “Bunu yasaklayan herhangi bir (kutsal) kitabı ya da 
yasaklayan bir geleneği (sünnet) bilmiyorum.”63 el-Kindî’nin64 hikâyesi, filozofları 
ve onların argümantasyonu (yanlış)kullanımlarını hicvetmeyi amaçlar; el-
Kindî’nin bir kiracıya yazdığı, misafir ağırladığı için kiracıdan daha yüksek bir 
kira talep etmesini gerekçelendiren mektup, felsefi bir tezin parodisidir. Zira 
insanların bir evin yıpranmasına ve aşınmasına neden olma şekilleri ayrıntılı bir 
şekilde kategorize edilir ve argümanlar, filozofların karakteristik kısa ve soyut 

61   Câhız, Buhalâ, I, 17, çevirisi, Serjeant (1997), 1.
62   Serjeant (1997), xxvi.
63   Câhız, Buhalâ, I, 63, çevirisi, Serjeant (1997), 25.
64   Câhız, Buhalâ, I, 143–70, çevirisi, Serjeant (1997), 67-78.
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tarzında sunulur:

Ayaklar arttıkça yürüme artar… sonra kil, pul pul dökülür, sıva ufalanır ve 

basamaklar çatlar… Ve girişler, çıkışlar, açılışlar, kapanışlar, kilitlemeler ve 

açmalar çoğalınca kapılar yarılır ve demirleri kırılır.

Son bir örnek olarak, taş veya seramik bir lamba yerine cam bir lambayı 
tercih etme konusundaki uzun argümanlarının arkasında Sufi üstatlarına ve 
onların ezoterik tefsirlere olan düşkünlüklerine yönelik bir alay yatıyor gibi 
görünen Horasan şeyhini ele alabiliriz: “Alevin ışınları cam malzemenin üzerine 
düştüğünde, lamba ve alev bir olur, her ikisi de tüm ışığı sahibine geri verir.” 
Bu, Sufilerin Allah ile mistik birleşme kavramını çağrıştıran bir fikirdir ve aynı 
zamanda hiçbir ışığın israf edilmediğini öne sürmesi nedeniyle komiktir. Şeyh, 
Müslüman mistiklerin çok sevdiği bir sure olan Kur’ân’daki Nur suresinden bir 
alıntı yaparak argümanını pekiştirir; “kandil bir camın içindedir” (Nûr 24/35) 
ibaresini, kendi tercihinin kutsanması olarak yorumlar ve “nur üstüne nur”u 
camdaki yağa atıf yaparak “parlaklık üzerine parlaklığın kat kat artması” olarak 
açıklar.65 

Câhız’ın Buhalâ’sı, Hatîb el-Bağdâdî’nin (463/1071) Buhalâ’sı66 ve 
İbnu’l-Cevzî’nin Ahbâru’l-hamkā ve’l-muğaffelîn’i (Aptallar ve Cahiller’) ile 
karşılaştırılabilir ki bunlar spektrumun kompozisyon tarafından ziyade derleme 
kısmında yer alır. Onların malzemeleri, başkalarının tanıklıklarından derlenmiş, 
düzenlenmiş ve derleyicilerin yer yer eklenen kendi görüşleri ve yorumlarıyla 
harmanlanmıştır; ancak birçok kurgusal unsur içerebilirlerse de kurgu eserleri 
oldukları söylenemez. Câhız, isnadı büyük ölçüde kullanır ve böylece kendisinin 
de çoğunlukla diğer kaynaklardan yararlandığı izlenimini verir. Ancak parodinin 
varlığı fark edildiğinde, Câhız’ın kendi malzemesini ürettiği anlaşılır. Dolayısıyla, 
bazı modern akademisyenlerin yaptığı gibi, pintilik öykülerini paylaşmak 
için camide sık sık toplanan cimri grubunun tam kimliğini düşünmeye gerek 
kalmaz; çünkü onlar, dindar davranış tariflerini bir araya getiren muhaddislerin 
parodileştirilmiş bir görüntüsü olarak hizmet etmeleri için Câhız tarafından 
yaratılmışlardır. Beaumont’un belirttiği gibi: “Parodi zorunlu olarak kurgusaldır, 
çünkü temelinde önceki metnin komik metin yoluyla dönüştürülmesi yer alır. 
Dahası, İbn Kuteybe’nin (276/889) Câhız’ın “toplumdaki en büyük yalancılardan 
biri... ve yalanın en büyük teşvikçilerinden biri” olduğu şeklindeki yorumlarından, 
Câhız’ın bazı eserlerinin kurgusal niteliğinin çağdaşları tarafından fark edildiğini 
düşünebiliriz.67

65   Câhız, Buhalâ, I, 50-53; daha fazla tartışma Beaumont’da (1994) bulunmaktadır.
66   Bk. Malti-Douglas (1985).
67   İbn Kuteybe’nin Câhız hakkındaki tahminlerine atıflar için bkz. 4. bölüm, not 156.
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(c) Sahte-İsfehânî’nin Kitâbu’l-Gurabâ’sı

Anıtsal edebiyat tarihi Kitâbu’l-Eğānî müellifi Ebu’l-Ferec el-İsfehânî’ye 
(363/972) atfedilmiş olsa da muhtemelen bilinmeyen, biraz daha sonra yaşamış 
bir müellif tarafından telif edilen Kitâbu’l-Gurabâ’nın konusu, başlangıçta açıkça 
belirtilmiştir:

Bu kitapta, yabancı olduklarında şiir yazan, hissettikleri acıyı dile getiren ve 

aşk şikayetlerini, yurtlarından uzaklaştırılmış, dostlarından uzakta kalmış her 

insana anlatanlardan bizzat duyduğum ya da gözlerimle gördüğüm veya başka 

yollarla öğrendiğim her şeyi topladım. Onlar, acılarını duvarlara yazarak ve 

sırlarını her meyhane ve bahçede açığa çıkararak dertlerini paylaştılar.68

Onun “garipler”i, evlerinden ve sevdiklerinden uzakta olan, çoğu zaman kader 
ve koşullar tarafından böyle olmaya zorlanan kişilerdir. Ortak durumları bir bağ 
yaratır ve bu garipler hislerini dizelere dökerek ve başta taşlar ve duvarlar olmak 
üzere ellerindeki her türlü malzemeye yazarak paylaşmaya meyyaldirler. Bu 
duvar yazılarının teması ayrılığın acısı ve zevk ve talihin geçiciliğidir. Bu nedenle 
melankoli ve hasretin, zaman zaman da çaresizlik ve umutsuzluğun bir tonu vardır. 
Yine de kitap, içinde geçen alaycı tavır sayesinde kasvetli bir okuma olmaktan 
kurtuluyor. Çünkü bu sürgün edilmişler “kanaatkârlığın zenginlik” olduğunu (no. 
7) ve “dünyayı düşmanlarına bırakmak” gerektiğini (no. 30) bilseler de, yine de 
“gariplerin hatalarının affedilebilir olduğunun... çünkü onların evlerinden uzakta 
olduklarının” (no. 62) ve “insanın kötü davranışlar sergilemekten daha tatlı ya da 
daha keyifli bir şey yaşamayacağının” (no. 58) farkındadırlar. Bu nedenle sık sık 
gelenekleri çiğneyerek, toplumun prangalarından kurtulduklarını hissetmenin 
getirdiği bir rahatlıkla aşk ilişkilerine ve içki âlemlerine girerler.

Kitap yetmiş altı bölümden oluşuyor; biri hariç hepsi bir duvar yazıtı 
içeriyor ve çoğu, yazıtı yazan kişi ve onu yazmaya zorlayan durumla ilgili bir 
hikâyeyle başlıyor. Bu metni, bir bilim insanının dediği gibi bir antoloji olarak 
mı, yoksa bir başkasının deyimiyle bir insanın yaratımı, “kurgu bir eser” olarak 
mı değerlendirmemiz gerektiği sorusu ortaya çıkıyor.69 Başka bir deyişle, 
sahte-İsfehânî bu hikâyeleri sadece yazıtlarıyla birlikte toplayıp düzenledi mi, 
yoksa oluşumlarında bir rolü var mıydı? Bir derlemeci miydi yoksa bir yazar 
mı? Burada da, isnadların sık görünmesinden etkilenmemek gerekir, çünkü 
genellikle sadece gerçekçi bir etki yaratmak için kullanılırlar. Öte yandan, bazı 
bölümlerin muhtemel kurgusallığı yanıltmamalıdır; çünkü sahte-İsfehânî, bilgi 

68   Çeviriler, tam yorumun bulunacağı Crone ve Moreh’ten (2000) alınmıştır. Crone ve 
Moreh, Ebu’l-Ferec el-İsfehânî’ye yapılan atfın yanlış olduğunu savunmaktadır, a.g.e., 
4. bölüm. Eserin yazarlığı hakkında ayrıca bk. Kilpatrick’e (2004).

69   Kilpatrick (1980); Rosenthal (1997), 65.
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kaynaklarından aldığı kurgusal anlatımlarını iyi niyetle yazıya geçirmiş olabilir.

İçerik konusunda, sahte-İsfehânî’nin sadece başkalarının söylentilerine 
değil, aynı zamanda kendi deneyimlerine de dayandığını belirtmek gerekir. 
Girişte, kendisinin de bir garip olduğunu veya garip konumunda bulunduğunu 
açıkça belirtiyor:

Kalbimdeki çatışma ve göğsümdeki ıstırap beni bu şekilde davranmaya itiyor... 

durumum, onların (başlığındaki “Garipler”) taklit edilmesini gerektiriyor ve 

Zaman’ın adaletsizliği beni onların nişanıyla süslenmeye yöneltiyor.

Kitaptaki 76 bölümden 14’ünde kendisi bir rol oynuyor ve dördünde duvar 
yazıtını yazan kişi kendisidir: Bağdat yakınlarındaki bir manastırda güzel bir kız 
ve onun hakkında yazılan bir şiir, onda “eski üzüntü ve kederi” uyandırır (no. 13); 
Basra’da bir handa duvara “Zaman beni misafirleri ağırlayamayacak hale getirdi” 
diye yakınan mısralar yazar (no. 15); Bâ Cisrâ’da “bir iş nedeniyle” bulunurken, 
kuşatma onu kalmak zorunda bırakır ve caminin duvarına yazdığı mısrada, 
“Ruhum, endişeli ve yorgun; gözüm, uzun süreli ağlamaktan yaşlı” diye yakınır 
(no. 55); ve gençliğinde bir keresinde, erkek sevgilisi için “dayandığımız duvarın 
üzerine” bir şiir yazmış ve bu davranışı nedeniyle partneri tarafından ifşa olma 
riskinden dolayı sert bir şekilde azarlanmıştır (no. 64). Durumuyla, iş ilgileriyle 
veya aşk hayatıyla ilgili kesin ayrıntılar verilmemiş olsa da, müellif, Orta Çağ 
standartlarına göre, duygularını ve kendisini şaşırtıcı derecede açıkça ortaya 
koyuyor (ilham almak için kişinin kendi benliğini ve deneyimlerini taraması, 
şüphesiz modern kurgunun önemli bir özelliğidir).70

Biçime geçecek olursak, bölümleri bir araya getirmeye yarayan ve bir 
derleyicinin tesadüfi bulgularından ziyade bir yazarın kasıtlı dizaynının sonucu 
olması daha makul görünen bir dizi bileşenin varlığı fark edilir. İyi bir örnek, bu 
“garipler”in peşini acımasızca izleyen ve tüm eser boyunca bir nakarat gibi işleyen 
Zaman’ın (ez-zaman, ed-dehr, el-eyyâm) yıkıcı unsurudur. Yazar başlangıçta 
kendi durumuyla ilgili olarak “Zaman’ın adaletsizliği”nden söz eder ve daha 
sonra “Zaman beni misafirlere konukseverlik gösteremeyecek bir duruma 
düşürdü” diye yakınır (bkz. daha önce), bu durumu “Zaman’ın felaketleri (diyor 
biri) beni oradan oraya sürükledi” gibi ifade eden diğer yabancılarla paylaşır 
(no. 8); Bir başkası kendisini “Zaman tarafından her ülkeden kovalanan” olarak 
tanımlıyor (no. 10) ve Zaman’a çok sayıda başka “otobiyografik” göndermeler ve 
genellemeler de var. Böylece insan için “Zaman’ın ona çok acı vereceği” (no. 2) 
belirtilir ve insanın başarılarının fâniliğine karşı kabul edilmektedir ki sadece 
“Arş’ın Rabbi’nin krallığı sonsuza dek sürecek” (no. 34), “Zaman’a karşı Allah’tan 

70   Orta Çağ Arap otobiyografik yazımı hakkında bk. Reynolds (ed.) (2001).
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başka hiçbir şeyin dayanamayacak” (no. 52 ), “Kaderin tersine dönmesi (dünyevi 
zevkleri) yok edecek” (no. 3), “Binalar Zaman’ın yok etmesi için dikilmiştir” (no. 
26) ve “Eğer Zaman’ın felaketlerinden kurtulabilen bir şey olsaydı, onun (Büveyhi 
hükümdarı Mu’izzu’d-Devle) krallığı ayakta kalırdı,71 fakat her şey değişmeye ve 
sona ermeye mahkumdur” (no. 67).

Kitabın muhtemel amacı ve okuyucu veya dinleyici üzerindeki etkisi nedir? 
En açık şekilde, Kitâbu’l-Gurabâ akademik bir format benimsemiyor, çünkü ne 
bir tezi araştırma, ne konunun artılarını ve eksilerini detaylıca açıklamak ne 
de Kur’ân’dan, Peygamber’in sözlerinden, şiirden ve hikmet edebiyatından 
delilleri toplamak çabası vardır. Daha ziyade eser, evlerinden uzakta olanların 
en yakınları ve sevdikleri için hissettiklerine ve acılara odaklanıyor. İskenderiye 
deniz fenerine gelen bir ziyaretçi, “Talihsizlikler beni sevdiklerimden ayırdı” (no. 
8) diye sızlanır; bir başka garip ise, “evden çok uzakta olmaktan, durumumu 
bilmeyen sevdiklerinden ebediyen ayrı kalmaktan” (no. 7) yakınır. Irak’ın ücra bir 
köyü olan Derzican’daki bir Şamlı, “Kalbim hâlâ sizinle ve aranızda yaşıyor” diye 
yazarken (no. 40), Nişabur’da çile çeken bir Bağdatlı “Keşke ayrıldığımdan beri 
aileme, çocuklarıma ve ona veda ettiğimde ağlayan sevgili dostuma ne olduğunu 
bilseydim” diye yazıyor (no. 44). Psödo-İsfehânî, gariplerin fiziksel acılarıyla – 
“Vücudum rahatsızlıktan perişan” (no. 51); “Ayaklarım kanayana kadar bu yere 
yalınayak yürüdüm” (no. 59) –ve sık seyahatin getirdiği tehlikelerle –gemi kazası 
(no. 18, 69, 71), eşkiyalık (no. 38, 42, 55) ve benzerleriyle ilgili bir arka plan çizer. 
Besbelli ki, kendisinin de deneyimlediği ve empati kurduğu gariplerin sefaletine 
karşı duygusal bir tepki uyandırmayı ve bir tanıklık sunmayı amaçlamaktadır. 
Belki de kendini teselli etmek amacıyla yaşadıklarını yazıya dökmeye karar 
verdi. Okuyucu üzerindeki etkisi, güçlü bir şekilde tesirli olmasa bile, en azından 
dokunaklı ve çoğu zaman da eğlendiricidir. 

O halde, sahte-İsfehânî’yi bir derleyici olarak görmek yerine bir müellif 
olarak görmek daha tercih edilebilir görünmektedir. Büyük ihtimalle gezileri 
sırasında topladığı malzemelerden yararlandı, ancak bunları serbestçe 
yeniden şekillendirdi. Özgünlüğü, daha önce hiç bağlanmamış gibi görünen 
iki çok yaygın edebî konuyu –kendi durumuna ilişkin bir yazıtla karşılaşma ve 
nostalji ile memleket özlemi teması72– bir araya getirip otobiyografik bir bağla 
ilişkilendirmesinde yatıyor.

71   Bağdat’ta 334-56/945-67 yılları arasında hüküm sürmüştür.
72   Bk. Bu konuda Wadad al-Qadi, Kathrin Müller ve Suzanne Enderwitz tarafından 

Neuwirth ve diğerlerinin (ed.) (1999) I. bölümünde yer alan üç çalışma.
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Sonuç

Robinson Crusoe’yu (1704) “Gerçek Bir Tarih” olarak sunan Daniel Defoe, 
birçok kişi tarafından insanları kandırdığı için eleştirildi ve hatta en ünlüsü 
Charles Gildon olmak üzere bazıları, onu yalancı olarak damgaladı. Robinson 
Crusoe Üzerine Ciddi Düşünceler (1720) kitabının önsözünde Defoe, “Dünyanın 
kötü huylu kesimi”… “Hikâye uydurmadır” iddialarını reddetti ve buna “Hikâye 
alegorik olsa da aynı zamanda tarihseldir” diyerek karşı çıktı.  Dikkat edilmelidir 
ki, Defoe sadece eserinin “hakikat” olduğunda ısrar etmekle kalmamış, aynı 
zamanda bunun bir “masal’73 olduğunu da kabul ederken dahi “gerçek tarih 
meseleleri” içerdiğini vurgulamıştır. On sekizinci yüzyıl kurgu yazarlarının 
diğerleri de kurgularının tarihten kesin olarak ayrılması konusunda benzer 
bir isteksizlik gösterirler. Eserlerini, bugün bizim düşündüğümüz gibi, tarihten 
tamamen ayrı bir tür olarak görmüyorlardı. Gerçekten de “romanları” sıklıkla tarih 
yazım biçimlerini –biyografi (Fielding’in Tom Jones’u), otobiyografi (Defoe’nun 
Robinson Crusoe’su), aile tarihi (Richardson’ın Clarissa’sı ve Sterne’ün Tristram 
Shandy’si)– taklit etmiş ve özellikle Tom Jones’taki 1745 Jakobit isyanı ve 
Tristram Shandy’deki İspanya Veraset Savaşı gibi gerçek olayların tanımlanması, 
belgelerin ve görgü tanıklarının ifadelerinin kullanılması gibi tekniklerini taklit 
etmişlerdir.

Bence, Defoe’nun eleştirmenleri gibi biz de “Masallar ve Efsaneler” 
(Cambridge History of Arabic Literature’ın Abbâsîd Belles-Lettres cildindeki 
bir bölümün başlığı) ile “Tarih” (Religion, Science and Learning cildindeki bir 
bölümün başlığı) arasında çok katı bir çizgi çizmekte haksız olabiliriz. Defoe’nun 
kendi “Masal”larından biri için söylediği gibi:

Doğası gereği inanılmaz görünebilecek ve insanlığın büyük bir kısmının 

anlatıcının samimiyetini sorgulamasını beklediğim pek çok hikâye anlatmam 

gereken bir işe giriştiğimde, bunu bir “Tarihçinin Gerçek Görevi”nin bana 

empoze ettiği özel bir hissiyat olmadan yapmam. (The Storm, 1704)

Bir fetih destanının veya bir Yemen efsanesinin Müslüman yazarı, kendisini 
tam olarak böyle ifade etmese bile, kendi eserinin muhtemel gerçeklerinin -bir 
Taberî veya bir Belâzurî tarafından yazılanlar kadar doğrulanabilir referanslara 
sahip olmasa dahi- kendi toplumunun tarihinin anlaşılmasına önemli bir boyut 
eklediğini büyük ihtimalle hissedecekti. Dahası, “ciddi” tarihlere böylesine 
titiz bir ayrıma izin vermeyecek kadar efsanevi ve doğaüstü malzeme nüfuz 
etmiştir. Bana öyle geliyor ki, birçok Müslüman tarihçiyi sadece derleyici olarak 
damgalamakla çok acele ettik. Böyle bir etiketin, tek tek eserlerin bir bütün olarak 

73   Referanslar ve daha fazla tartışma için Mayer (1997), 1. bölüme bakınız.



99

değerlendirilmeyip sadece anlatı samanlığındaki gerçek iğnelerin aranması gibi 
talihsiz bir sonucu vardır. Yine de, büyük bir heterojen bilgi yığınını bir araya 
getirmeye çalışan herkesin bileceği ve Hilary Kilpatrick’in Abu l-Faraj al-Isbahānī’s 
Kitāb al-Aghānī örneğinde kapsamlı bir şekilde gösterdiği gibi, derlemede her 
zaman bir yaratıcı çaba bulunur.74 Bu nedenle, aktarım ve yazarlık da, tıpkı tarih 
ve kurgu gibi, bir uçta bağnaz kopyacılar, diğer uçta sürrealist şairlerin bulunduğu 
ancak çok azının tam anlamıyla intihalci veya tamamen orijinal olduğu bir 
süreklilik içerisinde görülmelidir. Hâlâ birçok İslâm uzmanı, Taberî ve Belâzurî 
gibi müelliflerin sadece daha önceki kaynakları kopyaladığına ve aktardıkları 
metinlerin yaratılmasında hiçbir rol oynamadıklarına, bu metinlerin çoğunun 
içsel olarak çelişkili doğasından ve genel bir ideolojik tutarlılıktan yoksun 
olmalarını kanıt kabul ederek itirazda bulunacaktır. Tüm bunlar doğrudur ve 
bu nedenle bu tür müellifler, spektrumun nakil ucunda yer almalıdır; ancak bu, 
onların hiçbir katkıda bulunmadıkları anlamına gelmez. Örneğin 770’ler/1370’ler 
tarihli İbn Kesîr’in dünya tarihi, büyük ölçüde daha önceki haberlerin aynen 
aktarılmasıdır; fakat kendi duruşunu da açıkça ortaya koyar. Hz. Muhammed’in 
Hayatı bölümünü tüm metnin neredeyse dörtte birine genişletir (İbnu’l-Esîr’in 
[630/1233] dünya tarihinin yirmide birinden daha azını kaplar) ve dünyanın 
son günlerinde karşılaşılacak sıkıntılara ve musibetlere ayrılmış, belirgin bir 
şekilde nasihat tonuna sahip özel bir bölüm ekler. Görünüşte çelişen rivâyetleri 
tarafsız bir şekilde aktarmasına rağmen, kendi görüşünü kısa ve öz olarak “bu 
çok alışılmadık” ifadesiyle veya bu rivâyetin eşsiz ve meşhur olduğunu belirterek 
ya da konuyla ilgili Kur’ân’ın veya önceki otoritelerin görüşlerine işaret ederek 
bildirir. Kısacası, kendi kişiliği, kendini gizleme cephesinin altından belli olur 
ve kültürel ortamı kolayca fark edilir75 (Hadis temelli tarihin, daha edeb temelli 
tarih üzerinde üstünlük kazandığı bir dönemde yazmıştı). 

Daha önce ana hatlarıyla özetlenen konuların çoğunun kökenleri, erken 
İslâm tarihi araştırmalarında ve Arap kaynaklarının güvenilirliği hakkındaki 
tartışmalardadır. Bu tartışmalar Arap edebiyat tarihçilerini etkilemeye başladı, 
ancak yine de hepsi “tarihî” metinlerin kendi alanlarına girdiğine ikna olmamıştır. 
Öte taraftan birçok tarihçi geçmişin nasıl temsil edildiğinden ziyade özünde nasıl 
olduğunu anlama noktasına saplantılı kalmaya devam ediyor. Geleneksel ve 
basmakalıp olarak durum böyledir ve hem tarihçiler hem de edebiyat tarihçileri, 
diğer alanlardan alınan teorinin sağlayabileceği bakış açılarını büyük ölçüde göz 
ardı etmişlerdir. Yine de engeller yıkılmaya başlıyor: Wolfgang Iser’in Das Fiktive 
und das Imaginäre (1991, İngilizce çevirisi 1993) gibi eserlerin etkisine ve Stefan 

74   Kilpatrick (2003).
75   Hoyland’da (1999) belirtilmiştir. Aynı nokta Kilpatrick (1997) tarafından Ebu’l-Ferec 

el-İsfehânî için de kaydedilmiştir.
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Leder’in editörlüğünü yaptığı Story-telling in The Framework of Nonfictional Arabic 
Literature (1998) ve Harald Motzki’nin The Biography of Muḥammad: The Issue 
of The Sources (1999), Tayeb el-Hibri’nin Reinterpreting Islamic Historiography: 
Hārūn al-Rāshīd and The Narrative of The ‘Abbāsid Caliphate (1999) ve Michael 
Cooperson’ın Classical Arabic Biography: The Heirs of The Prophets in The Age 
of al-Ma‘mūn (2000) gibi ciltlerin yakın zamanda ortaya çıkışına tanık oluyoruz.

Teşekkür

Bu makale 1998 sonbaharında Institut Français des Études Arabes à 
Damas’da (IFEAD) ve Fransız kültür ataşesi Profesör Alexis Tadie’nin evinde 
yazılmıştır. Her ikisine de hem nezaketleri hem de misafirperverlikleri ve harika 
kütüphanelerini kullanma özgürlüğü verdikleri için son derece minnettarım. 
Referanslar sonraki yayınlar dikkate alınarak güncellenmiştir.
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Siyer Edebiyatı: Endülüs

Yakup Akyürek

İstanbul: Siyer Yayınları, 2023), 416 sayfa. 

Kur’ân-ı Kerîm’de “üsve-i hasene” olarak tanıtılan Hz. Peygamber’in hayatını, 
insanlarla olan ilişkilerini bilmek ve öğrenmek doğru İslam anlayışının oluşması 
için büyük bir öneme sahiptir. Nitekim Kur’ân-ı Kerîm’de “Resûlullah’a itaat 
eden Allah’a itaat etmiş olur…” buyurulmuştur. Bu doğrultuda Hz. Peygamber’in 
yaşantısını uygulama ve öğrenme gayretinin bir neticesi olarak ortaya çıkan 
siyer çalışmaları “siyeri nasıl öğrenmeliyiz ya da uygulamalıyız?” sorusunun 
somutlaşmış hali olarak ortaya çıkmaktadır. Bu sorunun neticesinde, İslam 
tarihinde Hz. Peygamber’i anmak, örnek almak, hatırlamak ve tanıtmak adına pek 
çok çalışma yapılmıştır. Klasik olarak yazılan bu çalışmaların bir bütün şeklinde 
görülmesi ve değerlendirilmesi elzemdir. Bu minvalde siyer alanında yazılan 
eserlerin ve uygulamaların günümüze taşınmasını doğru bir Peygamber algısına 
sahip olmak amacıyla gerekli gören Yakup Akyürek tarafından kaleme alınan Siyer 
Edebiyatı: Endülüs adlı eser, Endülüs üzerinden yola çıkarak siyer literatürünün 
ortaya çıkış serüvenine şahit olmak isteyenlere “siyer edebiyatı” tasnif teklifiyle 
birlikte önemli bir perspektif sunmaktadır. Bu değerlendirmede genel manada 
“siyer edebiyatı” tasnifini yakından irdelemek, özel de ise Endülüs’teki ilmî 
ilerleyişi ve bu ilerleyişin neticelerini siyer literatürü çerçevesinde incelemek 
isteyenlere bir bakış açısı sunmak hedeflenmiştir.

Yakup Akyürek kaleme aldığı eserini ‘‘Önsöz’’, ‘‘Giriş’’, ‘‘Üç Bölüm’’, ‘‘Sonuç’’ 
ve ‘‘Ekler’’ şeklinde genel başlıklar olarak ele almaktadır. Bölüm başlıkları ise 
şu şekildedir: “Endülüs Siyer Edebiyatı’nın Oluşum Süreci”, “Endülüs Siyer 
Edebiyatı’nda Umûmî Siyerler” ve “Endülüs Siyer Edebiyatı’nda Tematik Siyerler”. 
Her bir bölüm kendi içerisinde farklı sayıda alt başlıklardan oluşmaktadır. 
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Eserin “Önsöz’’ kısmında Akyürek, doğru peygamber algısının tespitinin, 
yazılan eserlerin bugüne taşınmasıyla ve bütün yönleriyle ortaya konulmasıyla 
mümkün olacağını ifade etmektedir. Bu izah yazarın eserini kaleme alma 
sürecindeki önemli etkenlerden birini oluşturmaktadır. Bu doğrultuda yazar, 
siyer alanındaki kaynakları “gelenek” vurgusu ile izah etmektedir. Müellifin 
özellikle altını çizmek istediği husus bu geleneğin aktarımının bir bütün halinde 
olması gerektiğidir. Böyle olduğu takdirde siyer öğreniminin İslamî ilimlerin ve 
Hz. Peygamber’in anlaşılmasına da fayda sağlayacağı vurgusu yapılmaktadır. Bu 
başlık altında yazarın bilhassa üzerinde durduğu ve eserin ismini oluşturan söz 
konusu coğrafyada siyer alanında yapılan çalışmaların incelenmesi neticesinde 
Endülüs’e ait bir siyer edebiyatının varlığının tespitidir. Dolayısıyla eser, siyer 
yazım geleneği ile bağı inşa etmekte ve ayrıca Endülüs merkezli bir Hz. Peygamber 
algısı oluşturmaktadır.

Eserin “Giriş” kısmı “Araştırmanın Amacı ve Önemi”, “Araştırmanın Metodu 
ve Kapsamı” ve “Kaynaklar ve Araştırmalar” başlıklarından oluşmaktadır. 
Akyürek Endülüs’te siyer edebiyatına yönelik çalışmaların siyer yazım 
geleneğine katkısını tespit etmeyi eseri yazmadaki önemli amaçlarından biri 
olarak ifade etmektedir. Ayrıca, Endülüs’teki sosyo-politik ortamın Endülüslü 
âlimlerin siyer edebiyatına dair yazımlarını etkilediğini vurgulayarak onların 
yazım serüvenine dair açıklamalar yapmaktadır. Bu doğrultuda Akyürek “… 
Endülüs toplumunun duygu dünyası neticesinde ortaya çıkan ve zamanla 
gelişim gösteren Hz. Peygamber algısındaki dönüşüm”e dikkat çekerek eserin bu 
evrilmeyi ele aldığını ifade etmektedir (s. 17). Yazarın, “Araştırmanın Kapsamı 
ve Metodu” başlığına geçmeden önce çalışma süresince cevabını aradığı soruları 
belirtmesi eserin mahiyetine dair okura geniş bir bakış açısı da sunmaktadır. 
Akademik camiada bir alana yoğunlaşmanın önemine her daim değinilmektedir. 
Bu minvalde Akyürek’in kaleme almış olduğu eser, okurlarına süreklilik arz 
eden bir çalışmanın nasıl olması gerektiğinin de ipuçlarını sunmaktadır. Nitekim, 
yazar, yüksek lisans çalışmasında ele aldığı müelliflerden biri olan Kelâî’yi 
(634/1237) ele alırken onun yaşadığı Endülüs’e ve oradaki siyer çalışmalarına 
dikkat kesildiğini ifade etmektedir. Endülüs sınırları içerisinde siyer alanında 
yazılmış çeşitli eserleri değerlendirmek maksadıyla eserini ele aldığını ifade 
eden Akyürek, Endülüs sınırları ifadesi ile ne anlatmak istediğini, kapsam dışı 
kalan âlim ve şehirlerden yola çıkarak daha somut hale getirmektedir (s. 18). 
Akyürek eseri kaleme alma sürecinde her bölüm için literatür araştırmasına ve 
yazım yöntemine dair açıklamalarda da bulunmaktadır.

Eserin “Birinci Bölüm”ü olan “Endülüs Siyer Edebiyatı’nın Oluşum Süreci” 
başlığı, “Endülüs Siyer Edebiyatı” ifadesini anlamak ve anlamlandırmak 
amacıyla ele alınmaktadır. Başka bir ifadeyle çalışmanın arka planı bu kısımda 
incelenmektedir. Bu bölümün alt başlıkları incelendiğinde yazarın İslam tarihi 
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usulüne özet mahiyetinde kaynaklık teşkil ettiği görülmektedir. Nitekim “Endülüs 
Siyer Edebiyatı’nın Oluşum Süreci” başlığının alt tasnifi olan “Siyer Yazımında 
Sahâbe Dönemi”, “Siyer Yazımında Başlangıç Dönemi Âlimleri”, “Siyerin Tedvin 
Dönemi” ve “Siyer Yazımında Tasnif Dönemi” kısımları bu durumun en açık 
ifadesidir. Ancak Akyürek’in ele aldığı gelişim süreci, literatürde İslam tarihi 
alanı olarak ifade edilse de o bunu “siyer” başlığı altında ele alarak ayrı bir 
disiplin dalı hüviyeti kazandırmak istemektedir. Nitekim yazarın eserini “Siyer 
Edebiyatı” olarak isimlendirmesi de bu vurgunun bir tezahürüdür. Yazar bu 
kısımda siyer yazımıyla ilgili bugüne kadar yapılmış çalışmaların bir derlemesi 
ve değerlendirmesini de sunmaktadır. Böylece çalışmanın yazılma sürecine 
kadar yapılan araştırmalar yazar tarafından bir bütün olarak ele alınmakta ve 
alanda çalışma yapacak yeni araştırmacılara kaynaklık etme anlamında önem arz 
etmektedir. Yazarın siyer literatürüne dair verdiği bilgilerin bir diğer amacı da 
ilk dönem müelliflerinden sonra devam etmeyen, belirli eserlerle tamamlanmış 
bir siyer algısının önüne geçmektir. İlerleyen bölümlerde Endülüs’te gelişen 
siyer literatürünü de bu algıyı değiştirmek istemesinin sebebi olarak görmek 
mümkündür. Ayrıca yine birinci bölümün alt başlıklarında ele aldığı meselelerin 
nasıl bir gaye ile seçildiğine değinmektedir. Söz gelimi Endülüs toplumunun 
sosyo-kültürel yapısı hakkında bilgi vermesinin sebebini bölgenin ihtiyaçları 
neticesinde oluşan Hz. Peygamber algısına ulaşmak ve bu doğrultuda da siyer 
yazımının evrildiği süreci değerlendirmek şeklinde açıklamaktadır. Yazar birinci 
bölümün son başlığından yola çıkarak ikinci ve üçüncü bölümleri tasnif ettiğini 
açıklayarak birinci bölümün eseri anlama ve anlamlandırma noktasındaki 
önemine dikkatleri çekmektedir. Eserin hazırlığına ve çalışılmasına yönelik bu 
izahların akabinde yazar hangi kaynaklardan ne denli faydalandığına değinerek 
akademik sahada özellikle de siyer alanında çalışma yapmak isteyenlere önemli 
bir yol haritası da sunmaktadır. Önemli olan bir diğer mesele de “Endülüs Siyer 
Edebiyatı’nın Oluşum Süreci” başlığının alt tasnifi olan “Siyer Yazımında Tasnif 
Dönemi” kısmında aktarılan müelliflerden, eserleri Endülüs’e ulaşanların 
anlatıldığı ifade edilerek eserin İslam tarihi usul eserlerinden ayrışan yönü 
vurgulanmaktadır. Yazar bahsi geçen müellifler hakkında önemli tespitlerde 
de bulunmaktadır. Nitekim Endülüs siyer literatürü açısından önemi haiz olan 
Süleyman b. Tarhân et-Teymî’nin (ö. 143/761) yakın dönem tarihçileri tarafından 
ele alınmadığı eleştirisini yaparak ona isnad edilen megâzî eserinin varlığını 
dile getirmektedir. Yazar birinci bölümün “Sosyo-Politik Sürecin Endülüs Siyer 
Edebiyatı’na Etkisi” başlığını yazma gerekçesini, Endülüs’teki ilmî birikimin 
yalnızca siyasi tarihe değinmekle ele alınamayacağı şeklinde açıklamaktadır. 
Dolayısıyla müellif özel manada Endülüs siyer yazıcılığının ilerleyişini daha 
iyi anlamak için bölgenin sosyo-politik sürecini bilmenin önemli olduğu 
vurgusunu yapmaktadır. Bu minvalde yazar “… yetişen âlim profilinin keyfiyeti, 
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toplumun hangi kesimlerden oluştuğu, mezhepçiliğin etkileri, iktidarların 
alimler üzerindeki tesiri vb.” şeklinde açıkladığı meseleleri tespit etmek için 
bu başlık altında iki ayrı tasnife gitmektedir: “Endülüs Sosyo-Politik Ortamının 
Şekillenmesinde Mâlikîliğin Rolü” ve “Sosyo-Politik Ortamın Siyer Edebiyatı’nın 
Gelişmesindeki Rolü”. 

İlk kısımda Akyürek Mâlikîliğin Endülüs’te yaygınlık kazanmasının 
nedenleri hakkında ortaya çıkan mezhep tartışmalarını, eleştiriye tabi 
tutuldukları noktalarla birlikte okura sunmaktadır. Bu doğrultuda yazar bu 
kısımda Mâlikîliğin Endülüs’te nasıl yer bulduğu sorusuna cevap aramaktadır. 
İkinci kısımda ise siyasi otoritelerin penceresinde gelişen ve değişen ortamın 
Endülüs’teki siyer edebiyatına etkisi incelenmektedir. Örneğin yazar, iktidarda 
olan II. Abdurrahman zamanında Abbasîlere gösterilen yakınlık ile birlikte 
Bağdat’taki ilmî birikim için rihleler yapıldığını ve aynı zamanda o bölgeden 
de Endülüs’e ilim akışının başladığını izah etmektedir. Akyürek’e göre Endülüs 
Siyer Edebiyatı’nın oluşmasındaki önemli etkenlerden biri olarak görülen siyasi 
ilerleyişin Endülüs Emevî Devleti’nin yıkılmasıyla evrildiği nokta, bölgenin siyer 
yazımındaki yönelimini belirlemekte ve siyer yazımı açısından da bir kırılmayı 
temsil etmektedir. Nitekim yazar bu yıkılışın Hristiyan hakimiyetini engellemek 
ve cihad anlayışı oluşturmak adına dönemin âlimlerini birlik çağrısı yapmaya 
sevk ettiğini; bu durumun bir neticesi olarak da Müslümanların durumlarını Hz. 
Peygamber’e arz etmeleri şeklinde bir oluşumun başladığını ifade etmektedir. 
Bu oluşum Akyürek tarafından siyer edebiyatında “… yeni bir türün ortaya 
çıkması…” olarak izah edilmektedir. 

Birinci bölümün bir diğer başlığında ise müellif, “Eğitim-Öğretim 
Faaliyetlerinin Endülüs Siyer Edebiyatı’na Etkisi”ni incelemektedir. Akyürek bu 
başlık altında eğitim faaliyetleri özelinde Endülüs’teki dil öğrenimine verilen 
önem üzerinde durmaktadır. Bu doğrultuda yazar eserin mahiyetiyle irtibatlı 
olarak dil eğitiminin siyere olan katkısını zikretmektedir. Nitekim yazar siyeri 
ders olarak okutma gayesinin eserleri muhtasar hale getirmeyi gerekli kıldığını 
ya da ezberlemeyi kolaylaştırmak adına manzum eserler oluşturulduğunu, 
bu durumun da dil öğrenimine olan ilginin önünü açtığını ifade etmektedir. 
İlk bölümün “Endülüs Siyer edebiyatının Başlangıcı” kısmında ise yazar 
başlangıç dönemi yazarlarına dair araştırma sürecinde Endülüs’te siyer ya 
da megâzî kelimesi yerine “meşâhid” kavramının kullanıldığı şeklinde önemli 
bir tespitte bulunmaktadır. Son olarak birinci bölümün başlığı olan “Endülüs 
Siyer Edebiyatının Oluşumu” kısmında yazar, siyer edebiyatının türlerine 
dair tespitlerde bulunmaktadır. Ayrıca bu başlık kendisinden sonra gelen 
bölümlere ön hazırlık amacı da taşımaktadır. Yazar bu kısımda Endülüs siyer 
edebiyatına dair kendisinin tasnif teklifini açıklayan bir tablo sunmaktadır. Siyer 
edebiyatı eserlerine geçilmeden önce böyle bir şemanın aktarılması meselenin 
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anlaşılmasını kolaylaştırmaktadır. Son olarak yazar birinci bölümde ele aldığı 
müelliflerin hocalarını, memleketlerini, Endülüs ile ilişkilerini, yaptıkları 
görevleri, eserlerini inceleyerek değerlendirmeye tabi tutmaktadır. 

Eserin ikinci bölümü olan “Endülüs Siyer Edebiyatı’nda Umûmî Siyerler” 
başlığında “Siyer Megâzî Eserleri”, “Muhtevasında Siyer-Megâzîye Yer Veren 
Eserler”, “Endülüs’te Genel Tarihin Bir Parçası Olarak Yazılan Siyer”, “Muhtasar 
Siyer-Megâzî Eserleri” ve “Siyer-Megâzî Şerhleri” şeklinde bir tasniflendirme 
yapılmaktadır. Her bir başlık altında müellif ve eserlere değinilmektedir. 
İkinci bölümde ele alınan başlıkların tamamı müstakil akademik çalışma 
yapmayı gerektirecek sahalar olması açısından geniş bir literatür taraması 
gerektirmektedir. Bu doğrultuda her başlık araştırma yapacak olanlara da geniş 
bir yelpaze sunmaktadır.

Eserin son bölümü ise “Endülüs Siyer Edebiyatı’nda Tematik Siyerler” 
başlığı ve konularına göre belirlenmiş eserlerin tanıtıldığı beş alt tasniften 
oluşmaktadır. Bu konuları ise Akyürek, “Hasâis Konulu Eserler”, “Şemâil Eserleri”, 
“Delâilü’n-Nübüvve Eserleri”, “Medih Konulu Eserler” ve “Vak’a Eserleri” olarak 
başlıklandırmaktadır. Yazar her bir başlık altında eserlere değinmeden önce 
konuların siyer literatüründeki anlamları, ortaya çıkış nedenleri, ilk olarak 
kimler tarafından telif edildikleri ve bu teliflerin içerikleri hakkında bilgiler 
vermektedir. Bu genel bilgilendirmeden sonra yazar, Endülüs ile ilgili her 
konu altında değindiği müellif ve eserlerin bilgisini müellifin hayatına, ilmî 
yaşantısına, hocalarına, talebelerine değinerek anlatmaktadır. Akyürek’in takip 
ettiği diğer bir önemli yol, ele alınan müellifin telif ettiği eserin mahiyetini ve 
metodunu şema/tablolarla aktarmasıdır. Yazar bu bölümde ele alınan “Medih 
Konulu Eserler” başlığında diğer başıklardan ayrı olarak kendi içerisinde 
dört ayrı tasnife gitmektedir. Bunlar; “Mevlid Eserleri”, “Medih Kasideleri/
Mevlidiyyât”, “İstiğâse Eserleri” ve “Salâtüselâm Eserleri”dir. Bu sınıflandırma 
yazarın eserini hazırlamasında etken olan doğru bir Hz. Peygamber algısı ve 
Endülüs’te Hz. Peygamber algısı arayışının bir neticesidir. Nitekim yazar mevlid 
kutlamaları bahsini Endülüslülerin Hz. Peygamber’e olan sevgilerini gösterme 
şekilleri olarak tarif etmektedir. Akyürek, yukarıdaki tasnifi ise bu muhabbetin 
bir neticesi olarak mevlid kutlamaları etrafında ortaya çıkan türler olarak ifade 
etmektedir (s. 289). Yazar Mağrib sınırları içerisindeki Sebte şehrinde yaşayan 
Azefî ailesinin halkın diğer milletlere benzemesini engellemek adına başlatmış 
oldukları mevlid kutlamalarını Endülüs bölgesindeki Hz. Peygamber algısını 
anlamak açısından önemli görmektedir.1 Üçüncü bölümün son başlığı olan 
“Vak’a Eserleri” kısmında müellif bir meseleye açıklık getirmektedir. Yazar, 

1   Akyürek, Siyer Edebiyatı: Endülüs, 297.
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vak’a eserlerinden “Hz. Peygamber’in hayatıyla ilgili belirli bir olay veya olguyla 
alakalı…” bilgi veren eserleri kastettiğini ifade etmektedir.   

Netice itibariyle Endülüs’teki Hz. Peygamber algısının ve bu coğrafyadaki 
siyer yazıcılığının serüvenini aktarmaktadır. Akyürek’in özellikle Hz. Peygamber 
algısı ve bu algının neticesinde oluşan telifleri, Endülüs’teki siyer yazımına dair 
bir usül kitabı hüviyetiyle ele aldığı düşünülebilir. Nitekim Şaban Öz’ün kaleme 
aldığı İlk Siyer Kaynakları ve Müellifleri eserinin mahiyeti itibariyle bir usül 
kitabı özelliği taşıdığı düşünüldüğünde aynı bakış açısıyla kaleme alınmış olan 
Akyürek’in eserinin aynı amaca hizmet ettiği görülmektedir.2 Ayrıca Endülüs 
siyer edebiyatı teklifi ile çalışmada incelemeye tabi tutulan her eser, içeriği ve 
metodu bağlamında ayrıntılı bir değerlendirilmeye tabi tutulmuştur. Bu durum 
Akyürek’in eserinin ismi geçen müellif ve eserler hakkında başvuru kaynağı 
olarak görülmesine de olanak sağlarken eserlerin mahiyeti hakkında izlediği 
yazım metodu akademik değerlendirmelerin nasıl olması gerektiğine dair önemli 
ipuçları vermektedir. Zira her bir eser ayrı bir kitap değerlendirmesi hüviyeti 
ve sistematik bir çerçeve ile okura aktarılmıştır. Bu minvalde yazar tartışmalı 
meselelere değinmiş ve rivayetler hakkındaki görüşlerini sade bir dil kullanarak 
okuyucuya aktarmıştır. Akyürek, İbn Hazm (456/1064) gibi âlimlerin siyeri 
öğrenmenin gerekliliği noktasındaki uyarılarını aktarmakla birlikte kendisi de 
siyer öğreniminin tabiri caizse farz olduğunu farklı platformlarda ifade etmiştir. 
Netice itibariyle doğru bir Hz. Peygamber algısının oluşmasının, var olan siyer 
literatürünün günümüze taşınmasıyla mümkün olacağını savunan Akyürek’in 
çalışmasında ele aldığı eser ve müellif incelemeleri ve araştırmaları sonunda 
sistematik bir aktarımla bu hedefine ulaşmıştır denilebilir.

    Fatime Gül Kelek

(Yüksek Lisans Öğrencisi, Şırnak Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

fatimeguls@gmail.com, orcid.org/0009-0001-9598-721X)

2   Şaban Öz, İlk Siyer Kaynakları ve Müellifleri (İstanbul: İsar Vakfı Yayınları, 2008), 540.
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Hz. Peygamber Döneminde Cariye

Feyza Betül Köse

Ankara: Selenge Yayınları, 2022, 133 sayfa

Kadının tarihi/tarihte kadın, sosyal tarih çalışmalarının arttığı son yüzyılda 
giderek daha fazla araştırmacı tarafından ele alınan, hakkında çok sayıda akademik 
çalışmanın yapıldığı bir konudur. Konu üzerinde çalışmaların sayısı arttıkça, ona 
olan ilgi azalmak yerine daha da artmakta, kadın ve tarihi birleştiren makale, tez, 
kitap, proje türü incelemeler daha da çoğalmaktadır.  İslâm tarihi özelinde kadın 
çalışmalarının seyrinin de benzer şekilde olduğu söylenebilir. Son yıllarda bu 
bağlamdaki kadın, çeşitli yönlerden ele alınmış olmakla birlikte onun toplumsal 
sınıf olarak değişen durumuyla alakalı derinlemesine yapılan çalışmaların ilki ve 
şu âna kadar nadir örneklerinden biri Hz. Peygamber Döneminde Cariye isimli 
kitaptır. Bu kitap, cariyeleri bir toplumsal sınıf olarak tetkik etmektedir. 

Çalışmalarını siyer, ilk dönem İslâm toplumu ve kadın tarihi konularında 
yoğunlaştırmış olan Feyza Betül Köse’nin kaleme almış olduğu Hz. Peygamber 
Döneminde Cariye adlı eser, temelde, çalışmanın zaman sınırı olan İslâm öncesi 
ve Hz.  Peygamber dönemlerinde cariyelik olgusunun ne olduğunu tarihi açıdan 
ortaya koymak, amacıyla hazırlanmıştır. Yazarın da belirttiği gibi kadın ve özellikle 
cariye, son derece problemli bir konu olarak gündemden düşmemektedir. 
İslâm’a muhalif olanların eleştirileri bu alanda yoğunlaşmıştır. Bunun açık etkisi, 
Müslüman dünyadan tepkilerin savunmacı veya reddeden pozisyonda olmasıdır. 
İslâm’ın cariye konusuna bakışı ya savunmacı bir dille aktarılarak bu sınıfın 
bugün de var olabileceğine deliller aranmış ya da İslâm’ın cariyeliği kökten 
reddettiği hatta bazı araştırmacılara göre böyle bir sınıfın hiç var olmadığı ileri 
sürülmüştür. Köse’nin, bu yaklaşımlardan hangisinin isabetli olduğuna veya yeni 
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bir bakış açısının gerekip gerekmediğine ancak tarafsız ve tarih metodolojileri 
doğrultusunda yapılacak çalışmalar sonucunda karar verileceği şeklindedir (s. 
8). Yazarın akademisyen kimliğinin açık bir şekilde ön plana çıktığı, tarihte ne 
olduğunu belirli bir metodolojiyle ortaya koymaya çalıştığını söyleyebiliriz. 

Cariyelikle ilgili çok sayıda farklı kavram ve terimin bulunması ve yazar 
tarafından da kullanılması, onu kitabının ilk sayfalarında bu kavramları 
açıklamaya sevk etmiştir. “Kavramsal Çerçeve” başlığı altında kitap boyunca 
kullanılan çeşitli kavramların içeriği kısa ancak yeterli düzeydeki açıklamalarla 
okura sunulmuştur (s. 15-18). Cariyelik olgusunun kökenini ve farklı din ve 
kültürlerdeki varlığının ele alındığı “Tarihî Çerçeve” başlığının, kutsal metinler 
ile eski Mısır, Sümer, Anadolu, Yunan gibi eski kültürlerde cariyeliğin nasıl 
olduğunu ortaya koyması okuyucuya, cariyeliği geçmişi ile birlikte düşünme 
imkânı sunmaktadır (s. 18-31). Ayrıca bu başlığın, cariyelerin İslâm’ın veya Arap 
kültürünün ortaya çıkardığı bir sınıf olduğu iddialarına da bir cevap teşkil ettiğini 
düşünmekteyiz.

Kur’ân-ı Kerîm’de cariyeler ve cariyeliğin yer aldığı âyetlerin birbirinden 
oldukça farklı anlaşıldıkları, cariyeliğin İslâm ile hiç ilgisi bulunmadığını 
söyleyenlerin de, onun günümüzde de devam edebilecek bir sınıf olduğunu 
düşünenlerin de bu ayetleri kendi düşüncelerine uygun olarak yorumladıklarını 
görmekteyiz. Köse, İslâmî literatürde cariyelerin ve cariyeliğin nasıl, hangi 
bağlamda ve koşullarda geçtiğini “İslâmî Literatürde Cariye” bölümü altında ele 
almıştır. Kur’ân âyetlerine ilk dönem müfessirlerinin getirdikleri yorumların, 
âyetlerin anlaşılmasında önemli olduğunu düşünen (s. 31) yazar, bu ayetleri de 
ilk müfessirlerin açıklamalarını naklederek ele almıştır. Hadislerde bu sınıfın 
nasıl yer aldığı da Köse’nin ilk bölümde incelediği bir diğer konudur.

“Cariye Hukuku” adlı ikinci bölümde, hür bir kadının cariye olmasına 
giden yollardan başlayarak mevcut cariyelerin bir başkasının mülkiyetine 
nasıl geçebildiği, bir cariyenin hürriyetine kavuşma imkânları ve bunların 
tarihî örnekleri incelenmiştir. Onların satın alınabilmeleri, hediye veya hibe 
edilebilmeleri ve miras bırakılabilmeleri ile ilgili başlıklar İslâmî dönemde de 
kişinin malı hükmünde olduğunu ortaya koyması açısından oldukça önemli 
görünmektedir. Köse, bu sınıfın hukukî olarak konumlandırmasını göstermesiyle 
zihinlerde onlara yönelik pek çok sorunun cevap bulmasına zemin hazırlamıştır. 
“Cariyelerin Sorumlulukları” başlığı altında verilen bilgilerin ise, toplumun statü 
bakımından en altında olsalar dahi cariyelerden bireysel ve toplumsal hayatta ne 
kadar faydalanıldığını, bir başka ifade ile onların ne kadar “işlevsel” olduklarını 
ve günlük hayatı sahipleri için kolaylaştırdıklarını göstermesi açısından kayda 
değerdir (67-71).

İlk dönem İslâm toplumunun sosyal hayatında cariyelerin nasıl yer 
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aldıkları, aile kurumundan başlayarak aktarılmış ve eserin üçüncü bölümünü 
oluşturmuştur. “Cariye-Nesep İlişkisi” başlığı altında verilen bilgi ve örneklerin 
Müslüman toplumun cariyelerin çocuklarına bakışı ortaya koyması bakımından 
dikkat çekicidir (s. 81-88). Cariye denildiğinde yazarın da belirttiği (s. 75) üzere 
akla önce cinsellik konusu gelmektedir. Yazar bu konuyu “Cinsel Bir Figür Olarak 
Cariye” başlığı altında detaylı bir şekilde incelemiş ve cariyelerin cinselliklerinin 
onların sosyal statüleri ile olan ilgisini göstermiştir (s. 88-100). “Günlük Hayatta 
Cariye” ana başlığı ise bu kadınların ekonomi, dinî yaşam, eğlence gibi çeşitli 
alanlarda nasıl yer aldıklarını göstermesi bakımından ilginç bilgi ve örneklerle 
doludur (s. 100-116).

Köse’nin çalışma alanının sosyal tarih oluşu, eserinin bir sosyal tarih 
incelemesi olarak değerini artırmaktadır. Nitekim yazar, okurlarına dönemin 
Hicâz toplumunda cariyelerin âdeta bir fotoğrafını sunmaktadır. Eserin kurgusu, 
metin içerisindeki bilgilerin dizaynı dikkat çekicidir. Özellikle akademik 
çalışmalarda görülen anlatımın soğuk ve ağır dilinin bu eserde bulunmadığını 
söylemeliyiz. Kanaatimize göre kitap, dilinin sade ve akıcı olmasıyla da akademik 
çalışmalar içerisinde farklı bir noktada durmaktadır.

Kullanılan kaynakların çeşitliliği ve kaynakçasında ilk dönem eserlere 
verilen önem fark edilmektedir. Bununla birlikte çok çeşitli kaynak türlerinin 
kullanıldığı, sadece tarihî kaynaklardan değil aynı zamanda bir başlığın 
gerektirdiği kaynaklardan faydalanıldığı görülmektedir. Tefsir, hadis ve diğer 
alan eserlerinin ait olduğu alanın usûlü ile incelendiğini de belirtmeliyiz. 

Hz. Peygamber Döneminde Cariye adlı çalışmanın, bir taraftan cariyelerin 
tarihini aydınlattığını ve onların geçmişine dair soruları alanın klasik 
kaynaklarından yola çıkarak cevaplandırdığı diğer taraftan da konuya dair farklı 
alanlarda yapılacak çalışmalara sağlam bir zemin hazırladığı kanaatindeyiz. Siyer 
ve İslâm tarihinde geçen farklı sınıflar ve kavramların üzerinde ayrı ayrı durmak, 
o konuyu daha derin ve ayrıntılı olarak okurlara sunmaktadır ve diğer sınıf ve 
kavramlarla ilgili olarak benzer çalışmalara ihtiyaç vardır.

İbrahim Halil Kırat 

(Yüksek Lisans Öğrencisi, KSÜ İlahiyat Fakültesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

ibrahimkirat321@gmail.com, orcid: 0009-0000-7205-1470)
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Araştırma Notu / Research Note

Western Views on Muslim Slavery*

Jonathan AC Brown**

Ogier De Busbecq, Turkish Letters, trans. E. S. Forster (London: Eland, 2001), 69–
70: A Dutch diplomat in Istanbul in the mid-1500s notes that slaves were 
treated well; slavery was an effective means to prevent indigency.

George Keith, ‘An Exhortation & Caution to Friends concerning Buying or Keeping 
of Negroes,’ in The Pennsylvania Magazine of History and Biography 
(Philadelphia: The Historical Society of Pennsylvania, 1889), 13:265–70: 
Christian slavery in the Americas gave a terrible image in the Muslim world.

Francis Moore, Travels into the Inland Parts of Africa (London: Edward Cave, 
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