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ÖNSÖZ 

 

 

Özellikle son birkaç on yıldan bu yana genelde din sosyolo-

jisine özelde Ġslam ve hatta Kur‟an sosyolojisine olan yoğun ilgi 

ile birlikte evrensel ölçekte ve ülkemizde önemli araĢtırmalar 

yapılmaktadır. Bu araĢtırmalar, hem içerik hem de metodolojik 

açıdan alana hatırı sayılır katkılar yapmakta, Ġslam sosyolojisi-

nin ve Kur‟an sosyolojisinin alanına giren daha spesifik konu-

lar üzerinde kimi sosyolojik değerlendirmelerin yapılmasına da 

imkan sağlamaktadır. 

 “Kur‟an Sosyolojisi Açısından Peygamber Ve Toplum” adlı 

bu çalıĢmada, “Kur‟an‟da Peygamber Toplum ĠliĢkisi” adlı yük-

sek lisans tezi temel alınmıĢ, ama aynı zamanda çalıĢma, konu-

ların belirli ölçüde güncel sosyolojik verilerle ve değerlendir-

melerle desteklenmiĢ ve gözden geçirilerek hazırlanmıĢtır. Bu 

anlamda konulara, Kur‟an‟da adı geçen peygamberlerle ilgili 

verilen bilgiler doğrultusunda bu peygamberlerin hayatlarına 

Ġslam ve Kur‟an sosyolojisi açısından bakmaya çalıĢtık. 

Ġki bölümden oluĢan çalıĢmamızın birinci bölümünde, in-

sanlığın tarihsel sürecinde kurumsallaĢan peygamberlik gerçe-

ğine yer verilmiĢtir. Bu bölümde, toplumsal bir varlık olarak 

peygamberlerin farklı sosyolojik özelliklere sahip toplumlarına 

ve genel anlamda sosyal ünitelere, Kur‟an‟da verilen bilgiler 

doğrultusunda değindik. Aynı Ģekilde farklı toplumların kül-

türlerini ve bu kültürlerin “tanıĢıp kaynaĢmayı” sağlayacak 

biçimde etkileĢimlerini irdeledik. 

Ġkinci bölümde, peygamberlerin, sosyo-kültürel açıdan ya-

Ģamının evrelerini tespit etmeye çalıĢtık; dini, kültürel, sosyal 

ve fiziki ortamlarını, sosyal sistem içerisinde hayatını ne Ģekil-

de tecrübe ettiğini yardımcı kaynaklarla birlikte Kur‟an mer-

kezli olarak ele aldık. Yeni bir dinin tebliğcisi olarak “din kuru-

cusu” olan peygamberlerin, inananlarını hangi özellikleri ile 

etkilediği, onlara neleri telkin ettiği ve bu insanların ilk cemaat 
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olma özelliklerinin sebebi olan unsurların neler olduğunu ince-

ledik. Bu bölümde son olarak karizmatik bir lider olan pey-

gamberin, karizmasının temelini oluĢturan maddi ve manevi 

niteliklerin ilgili toplumdaki geçerliliği ve toplumun kendisini 

bir önder olarak kabullenmesindeki etkinliği üzerinde durduk. 

KuĢkusuz sözü edilen konuların çalıĢmamızda her yönüyle ele 

alındığını ve eksiksiz olduğunu söylemek mümkün değildir. 

Fakat bu bağlamda ve konu etrafında yapılacak çalıĢmalara 

katkı sağlayacağını da bekleyebiliriz.  

                        

                                                                       Metin DOĞAN 

                                                                          Konya-2022 



 

 

 

GİRİŞ 

ÇalıĢmamızın esasını oluĢturan peygamber, ilahi kaynaklar 

açısından, ilahi mesajla birlikte kaynaktan insanlara gönderil-

miĢ elçidir. Mesajın içeriğinde Allah‟ın insanlara kendisini 

tanıtma, evrene ve metafizik olgulara iliĢkin bilinemezleri bil-

dirme ve ödül ve ceza sistemi ile ilgili bilgiler vardır. Bu anlam-

da dünya, ilahi gücün yani kaynağın, insanları biliĢsel ve duy-

gusal açıdan olgunlaĢtıracağı, böylelikle insan davranıĢlarını 

ölçeceği, kutsal metinler vasıtasıyla belirlenmiĢ olan iyinin ve 

kötünün tatbikçilerinin karĢılığını alacağı sınav yeridir. Bu 

kutsal metot, kaynağın bunu peygamberler vasıtasıyla yapmıĢ 

olmasında somutlaĢır. 

Kur‟an açısından baĢlangıçta aynı dine sahip olmakla tek 

bir “millet” olan insanoğlu, sonraki dönemlerde bu millet olma 

niteliğinden uzaklaĢmıĢtır. Ġlahi gücün bundan sonraki yönte-

mi, yeni peygamberlerle baĢlangıçtaki “tevhid”in yeniden ihya 

edilmesine yönelik bilgilendirme olmuĢtur. Bununla birlikte 

tek millet olma halinin, dini tecrübenin ifade Ģekli olarak ortak 

inanç teorisinin paylaĢılmasına karĢılık gelen soyut bir anlatım 

olduğu kadar, somut anlamda insanların bu dönemde çoğaldı-

ğı, değiĢik kabile ve uluslara ayrıldığı, yaĢamın farklı sosyal, 

fiziksel ve morfolojik özelliklere göre Ģekillendiği dönemdir. 

Bundan sonra insanlığın gidiĢatı daha karmaĢık bir hal almaya 

baĢlamıĢtır. 

Ġlk insanlardan sonra çoğalma, yeni yerleĢim alanlarının 

gerekliliğini belirgin hale getirmiĢtir. Ġnsanlar aileler, klanlar, 

kabileler halinde coğrafi ve fiziki Ģartların kendilerine elverdiği 

ve yaĢama kolaylığı sağladığı bölgelere yerleĢmiĢ, ileriki aĢa-

mada buraları mamur hale getirerek medeniyet ölçüsünü ge-

niĢletmiĢlerdir. Kur‟an, bu yerleĢim bölgelerinin özelliklerin-

den ve insanların buralarda tabiat üzerinde gerçekleĢtirdikleri 

ileri icraatlarla sosyal ve morfolojik durumlarına iĢaret etmiĢ-

tir. Bu insanlar aynı zamanda tevhid dininin dejenere edildiği 

ve farklı faktörler neticesinde yeni dinsel inançların belirdiği ve 
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daha ziyade çok tanrılı panteonların içerisinde hayat sürmeye 

baĢlayan toplumları oluĢturmuĢlardır. Bununla birlikte tevhid 

dini, bu insanların inanç sisteminde Allah, melek, peygamber 

gibi bazı terimlerde gördüğümüz kalıntılarla, daha çok kav-

ramsal olarak izler bırakmıĢtır. Peygamberlerin bu tip toplum-

lara gönderilme evresi ise, baĢlangıçta sahip oldukları tevhid 

inancının bozulup yerinin pagan inançların aldığı zamana rast-

lar. Kuran‟ın “hak yol” tanımı ve tevhid vurgusu üzerinde yapı-

lan her dejenerasyon, söz konusu topluma bir peygamber gön-

derimi ile neticelenmiĢtir. 

ġu da bir gerçek ki bu toplumlar, sosyal tip itibariyle aynı 

nitelikleri taĢıyan, aynı derecede medeni, aynı yaĢam standar-

dına ve toplumsal özelliklere sahip değillerdir. Her ne kadar 

benzeĢen taraflar varsa da, farklı sosyal yapı ve sistem içerisin-

de farklı aktiviteleri icra etmiĢlerdir. Bunlar, Kur‟an‟ın da iĢaret 

ettiği gibi muhtelif yerlerde muhtelif milletlere ve ırklara ay-

rılmıĢlar, farklı örflerin, geleneklerin, göreneklerin içerisinde 

yer alarak kendi kültürlerini oluĢturmuĢlardır. Kutsal kitapla-

rın peygamber vurgusu ise, onların, kaynaktan hedefe giden 

sürecin ve mesajların taĢıyıcısı olduklarınadır. Bu anlamda 

peygamber topluluğun bir üyesi ve bireyidir. Bu elçilerin geliĢ 

zamanları ise, terminolojide “gönderilme zamanları”na denk 

düĢer. Zaman kavramı, kastedilen dönemin ilgili zaman dili-

minde yozlaĢmanın geri dönülmez bir biçimde en uç noktasına 

ulaĢtığı, kutsal söylemin tam anlamıyla dejenere edildiği ve 

yeni bir söyleme, yeni kutsal anlatılara ve yeni hatırlatmalara 

ihtiyacın zorunlu hale geldiği an‟a karĢılık gelir. Kutsallık açı-

sından peygamberler, mesajın zorunluluğu anlamında toplu-

mun yozlaĢmaya yüz tuttuğu zamanlarda toplumun bir ferdi ve 

bir birey olarak gönderilirler. BeĢeri özellikleri itibariyle bu 

peygamber bireyler, evlenip aile kuran, yiyen içen, hastalanan, 

uyuyan ve ölen varlıklardır. Ailenin reisi, ya da genç bireyi ola-

rak bir statüleri vardır, dolayısıyla ailenin sosyolojik ve psikolo-

jik fonksiyonlarının kendileriyle alakalı olan kısmını yerine 

getirmeye çalıĢırlar. 

Bununla birlikte, kaynağın haklarında verdiği bilgiler ıĢı-
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ğında peygamberi diğer insanlardan ayıran maddi ve manevi 

nitelikler söz konusudur. Bu niteliklerin bir yönünü, ferdi 

planda kiĢilikleri oluĢturur. Peygamberler peygamberlik öncesi 

ve sonrasında hep kiĢilik sahibi, muteber ve toplumun mümtaz 

simaları olmuĢlardır. Ama inananlar onların üstünlüklerinin 

gerçek nedenini, mutlak yaratıcı tarafından desteklenmiĢ ol-

malarının verdiği manevi yüceliğe bağlar. Bu üstünlüğün teme-

linde ise kuĢkusuz “vahiy” gerçeği ve “mucize” vardır. Bu an-

lamda onlar bir misyonla gönderilmiĢler ve gönderildikleri 

toplumda bir dinin tebliğcisi olarak “din kurucusu” vasfını 

kazanmıĢlardır. Her ne kadar yeni bir dinin kurucusu da olsa-

lar Kur‟an, bütün peygamberlerin aynı inanç esasları doğrultu-

sunda “tebliğ”, yani kaynaktan hedef kitlelere haberi ulaĢtırma 

görevini yürüttüklerini bildirir. Sonrasında ise inanç esasları-

nın pratiğe yansıması olan ibadetlerde kurumsal davranıĢlar 

ortaya çıkmıĢtır. 

Her peygambere muhalefet eden insanlar olduğu gibi onun 

habercilikle yükümlü seçilmiĢ birey olduğuna inanan ve etra-

fında kümelenen bir inananlar cemaati daima var olmuĢtur. 

Daha ziyade iman eden insanlarda kendini gösteren ve iman 

etmelerinde mutlak bir iĢlev gören peygamberin ayrılacağı, 

üstünlüğü ve sahip olduğu maddi-manevi özellikler anlamında 

karizma da, din kurucu olarak peygamberde görülen bireysel 

niteliklerdir. Peygambere iman eden ilk inananlar ise peygam-

bere bağlılık gösterip ona itaat etmekle, sonraki devirlerde 

iman eden inananlardan farklı olarak üstünlük elde etmiĢler-

dir. Sözgelimi Hz. Ġsa, Hz. Musa ve Hz. Muhammed‟in ilk ina-

nanlar cemaati örneğinde olduğu gibi, Kur‟an tarafından övü-

lerek karizmatik ilk cemaat olma özelliği kazanmıĢlardır. Kısa-

ca peygamber, sıradan bir insan olması nedeniyle toplumun 

merkezinde, sosyal olayların içerisinde var olmuĢ ve toplumda 

bir yer iĢgal ederek statüsüne karĢılık gelen rolü icra etmiĢtir. 

Fakat yine aynı nedenle diğer insanların sahip olamadığı belir-

gin bir tabiat, huy ve Ģahsiyete sahip olarak, vahiy ve mucize 

gibi ayrıcalık ve imtiyazlarla da insanları etkileyip çevrelerine 

toplamıĢlardır. Bu anlamda onlar, inananlar açısından insanlar 
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içerisinde ilahi güçle destekli olmalarıyla temeyyüz etmiĢlerdir. 

Bu çerçevede araĢtırmamız da ĢekillenmiĢ olmaktadır. Bir 

insan ve aynı zamanda seçilmiĢ olmakla, olağanüstü bazı nite-

liklerle donanımlı olan peygamberlerin, bireysel ve sosyal 

alanda sahip olduklarıyla ne tür bir hayatın içerisinde bulun-

dukları bu konunun seçilmesinde etken olmuĢtur. Onlar, sahip 

oldukları bahĢedilmiĢ Ģeyleri sosyal hayatlarına, insani özellik-

leriyle yansıtmıĢlardır. Bu durum konunun amacı açısından 

önemli bir noktadır. Çünkü ilahi menĢeli duygu ve düĢünceler, 

tutum ve eylemlerle toplumsal yaĢama aksetmiĢ olmakta, pey-

gamberin dünyevi olaylar, nesneler ve kavramlar hakkındaki 

fikirleri de belirmiĢ olmaktadır. Böylece, amacımıza paralel 

olarak peygamberin, hayatın bazı alanlarında sergilediği du-

ruĢla sosyal kiĢiliği belirlenmiĢ ve sosyal sisteme bakıĢ açısı 

değerlendirilmiĢ olacaktır. Bu durumun en önemli boyutu ise 

Ģüphesiz, sosyal hayattaki peygamberin insanlar özellikle ina-

nanları için bir model oluĢturmalarıdır. 

Bir yüzyıl içerisinde değerlendirilebilecek bir bağımsızlığa 

sahip olarak çok genç bir bilim dalı olma özelliği taĢıyan din 

sosyolojisi, yeteri kadar olmamakla birlikte alanında çeĢitli 

çalıĢmaların yapıldığı bilimsel bir disiplindir. Konumuzun içe-

risinde değerlendirilebilecek olan Ġslam ve Kur‟an sosyolojisi-

nin ise, henüz tam anlamıyla sistematik bir bilim hüviyeti ka-

zandığını söylemek için erken gibi görünmektedir. Bu durum, 

araĢtırmamızın Ġslam ve Kur‟an sosyolojisinden ziyade din 

sosyolojisi verileri doğrultusunda biçimlenmiĢ olmasına sebep 

teĢkil etmiĢtir. Daha çok ibtidai dinler üzerine araĢtırmaların 

yoğun olduğu din sosyolojisinde, evrensel dinler nezdinde de 

çalıĢmalar yapılmıĢ, fakat Ġslam dini hususunda yapılan tetkik-

ler son derece sınırlı kalmıĢtır. Bu sınırlılık, çalıĢmamızda Ġs-

lam sosyolojisi üzerine kurulu alanlardan yeteri kadar istifade 

edemeyiĢimizin de nedeni sayılabilir. Din sosyolojisinden ise 

uyarlamayla analoji yapmak suretiyle yararlanma yoluna gi-

dilmiĢtir. 

Hadislerden aldığımız bilgilerden gönderilen peygamberle-

rin sayısı oldukça kabarık olmasına rağmen Kur‟an‟da adı ge-
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çen peygamber ismi bir hayli sınırlıdır. Bununla birlikte bu 

peygamberlerin istisnalarla birlikte sosyal hayatlarına iliĢkin 

verilen bilgiler daha da sınırlıdır. Konumuzun araĢtırma kap-

samı içerisinde temel referans kaynağının Kur‟an olması ve ilk 

planda Kur‟an‟dan çıkarımlarla sonuca ulaĢma isteği çeĢitli 

zorluklara yol açmıĢ ve sonuçta, tefsir, hadis, Ġslam tarihi ile 

beraber Kitab-ı Mukaddes‟e de müracaat edilerek yardımcı 

kaynaklardan çok fazla detaya inmeksizin istifade edilmiĢtir. 

Ġnceleme alanımız içerisinde bulunan peygamberlerin çer-

çeve açısından Kur‟an‟la sınırlı olması ve Kur‟ani verilerin esas 

alınması, Kur‟an‟a dayanmamızla bağlantılı olarak konuları 

olduğu gibi yansıtma zorunluluğu, çalıĢmamızın objektifliğini 

olumlu yönde etkilemiĢtir. Kur‟an faktörü, öznel yargılardan 

uzak durmayı da zorunlu kılmıĢtır. Peygamberler hakkındaki 

bilginin Kur‟an‟dan edinilmesi, Ģüphesiz Kur‟an‟ın bütün ayet-

lerinin sistemli bir Ģekilde taranmasına bağlıdır. ÇalıĢmamız 

bu temel metod üzerine oturmuĢ, elde edilen konuyla bağlantılı 

bulgular, meal ve tefsirler esas olmak üzere yorumlanmıĢtır. 

AraĢtırmamızla ilgili önemli bir husus da Ģudur; Kur‟an, 

peygamberlerin toplumsal hayatın ve sosyal sistemin her ala-

nındaki durumları hakkında çok fazla detay sunmamakla bir-

likte, farklı peygamberlerle ilgili olarak farklı alanlardaki pano-

ramaya yönelik ipuçları vermiĢtir. Bu hususta Ġsrail kaynakla-

rına dayanan kimi Ġslam tarihi kaynakları ise, yeterince bilgi 

sunmuĢlardır. Bu kaynaklardan yerine göre sınırlı bir Ģekilde 

yararlanmamıza rağmen, çalıĢmamızın özünü Kur‟an‟ın Ģekil-

lendirmiĢ olması, bizi sosyal sistemin değiĢik alanlarındaki 

sosyal kiĢiliği ile peygamberi, sınırlı sosyal aktiviteleriyle araĢ-

tırmaya yöneltmiĢtir. 

Bu anlamda peygamber ve ilk cemaat öncelikli olmak üzere 

toplum iliĢkisi çerçevesine; toplumların kendilerine peygamber 

gelmeden önceki sosyal ve morfolojik özellikleriyle ve mevcut 

dinsel inançlarıyla birlikte peygamberin aile alt sosyal sistemi 

içerisindeki pozisyonunu, din kurucusu olarak liderlik kariz-

masını ve getirdiği yeni dinin tecrübesindeki değiĢik tezahürle-

ri ve inanç sistemi içerisinde oluĢmuĢ bazı kavramları dahil 
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etmeyi uygun gördük. KuĢkusuz peygamberlerin hayatı ve sos-

yal hayata iliĢkin etkinlikleri bunlarla sınırlı değildir. Her Ģey-

den önce onlar da yaĢamlarını devam ettirecek bazı iĢlevler 

üstlenmiĢler, bu anlamda bir meslek sahibi olmuĢlar ya da 

ticari hayatın içerisinde bulunmuĢlardır. Bununla beraber top-

lumda idareci ya da idare edilen olarak bir yer iĢgal etmiĢlerdir. 

Siyasi otoriteyi kullanan bir lider olabildikleri gibi, idare edi-

lenler arasında da olabilmiĢlerdir. 

Ġdarenin baĢı konumunda yürüttükleri bir hukuk sistemi-

nin varlığı ile birlikte, idare edilenler sınıfında bir hukukun 

hakimiyetinde bulunmaları da söz konusu olabilmiĢtir. Her iki 

durumda da peygamberlerin takındıkları tavırlar ve eylemler, 

yüksek dinin inananları için belki de hayata yansıyabilecek ve 

günümüz Ģartlarında değerlendirilebilecek aksiyonlardır. Pey-

gamberlerin yaĢamında, sonunda toplumsal düzeyde ya bir 

siyasallaĢmanın gerçekleĢtiği ya da dinin yayılmasının ve ina-

nanlar cemaati halkasının geniĢlemesini sağlayan “hicret” ol-

gusu da baĢlı baĢına incelenebilecek diğer bir konudur. Benzer 

biçimde özellikle Hz. Davud, Hz. Süleyman ve Hz. Muham-

med‟de gözlemlenen, savaĢlardaki askerî stratejiler ve ordu 

komutanlığı görevinin ne Ģekilde icra edildiği gibi hususlar da 

yine, peygamberlerin sosyal hayatında yerini almıĢ önemi olan 

sosyal gerçekler olarak ayrı bir araĢtırma konusu olabilir.  

KuĢkusuz daha birçok sosyal yönüyle araĢtırmaya tabi tu-

tulabilecek olan peygamberlerin bu yaĢantıları, en çok da ina-

nanları için bir rol model olmaları yönüyle önemlidir. Bu du-

rum aynı zamanda çalıĢmamızın sınırlarını belirlemede dikka-

te alınan konulardan biridir. 



 

 

 

 

 

I. BÖLÜM 

PEYGAMBERLİK KURUMU VE SOSYAL GRUPLAR 

A. Peygamber ve Peygamberlik Kurumu 

Konunun peygamberlik olması, kuĢkusuz bağlamın da aynı 

Ģekilde kutsal kitap çerçevesinde olmasını zorunlu kılmaktadır. 

Bu anlamda Kur‟an, mutlak yaratıcının, insanlar arasından 

elçiler seçtiğini bildirir. Bu elçilerin görevi, kaynaktan aldıkları 

emir ve yasakları insanlara bildirmek suretiyle onların kaynağı 

bilmelerini sağlamak ve farkındalık yaratmaktır.  

Ġnsan, fiziki olduğu kadar manevi tatmine de gereksinim 

duyar. Bu, Kur‟an‟ın ifadesiyle onun mutlak yaratıcıya olan 

sağlam inancı ve onu anması neticesinde ulaĢabileceği bir du-

rumdur.1 Kur‟an bunu insanın, peygamberlerin kendisine ilet-

tiği teorik ve pratik yükümlülükleri icra etmesine bağlar. 

Kur‟an, her ümmete bir peygamber gönderildiğinden2 bahset-

mek suretiyle peygamberliğin tüm toplumları ve nesilleri kuĢa-

tan boyutuna dikkat çeker. Bu anlamda peygamberlik, tüm 

toplumlarda dini boyutlu sosyal bir olgu olarak kurumlaĢır. 

1. Peygamber Ve İlgili Kavramlar 

Peygamber kelimesi Farsça kökenli olup, “haberci”, “Al-

lah‟tan haber getiren” demektir. Türkçe‟de bu kelimeye elçi 

denir.3 Peygamber, Allah‟ın kullarına emir ve yasaklarını bil-

dirmek ve onlara hakkı, doğruyu ve yanlıĢı açıklamak üzere 

seçip görevlendirdiği ilahî elçidir.4 Kur‟an-ı Kerim‟de “nebi” 

veya “enbiya” bazen de “resul” veya “rusül” diye anılır. 

                                                      

 1  Kur’an-ı Kerim ve Yüce Meali, çev. Süleyman Ateş (Ankara: Kılıç Kitabevi, 1975), 
Ra’d, 13/28. 

2  Yûnus, 10/47. 
3  Abdullah Aydemir, “Peygamberlik-Allah Elçiliği”, Diyanet Dergisi 24/1 (1988), 57.  
4  el-Maide, 5/99. 
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Nebi Arapça bir kelime olup, nebe kökünden türetilmiĢtir. 

Muhbir, yani haber verici anlamındadır.5 Nebi‟de yol anlamı da 

vardır. Bu takdirde kaynak ile muhatap ya da hedef arasında 

bir tür vasıtadır. Yükseklik ve rütbe de Nebi‟nin diğer anlamla-

rıdır.6 Nebi kelimesinin “yükseltilmiĢ” anlamına gelen Nübüv-

vet kelimesinden geldiği ileri sürülmüĢ, bazen de “Allah ile akıl 

sahibi kulları arasında bir elçi veya insanlara Allah‟ın vahyini 

bildiren kimse” manası verilmiĢtir.7 Terim anlamı itibariyle 

Nebi, “müstakil Ģeriati olmayan ve kendinden önce gönderil-

miĢ peygamberin ahkâmı ile amel eden ve bunu insanlara anla-

tan Allah elçisidir”.8 Fakat Nebi, Allah kendisine vahyetmesine 

rağmen, bu vahyi tebliğe her zaman memur değildir. Allah, 

kendisini seçmiĢ, vahyetmiĢ ancak tebliğ görevi vermemiĢtir.9 

Kur‟an-ı Kerim‟de nebi yerine Resul de geçmektedir. Arapça 

“irsal” kelimesinden alınan Resul, gönderilen kimse, haberci, 

elçi anlamına gelmektedir. Allah tarafından insanları irĢad edip 

onları doğru yola yöneltmek için gönderilmiĢ olduklarından, 

peygamberlere “Resul-i Kiram Mürselin” denmiĢtir.10 Bu an-

lamda Ġslam literatüründe Resuller, kendilerine vahyedilenleri 

insanlara tebliğ etmeleri için gönderilmiĢ, kendilerine kitap 

verilmiĢ ve yeni bir hükümler bütünü ile görevlerini yürütmüĢ-

lerdir. 

2. Peygamberlerin Bazı Özellikleri 

Kur‟an, peygamberlerin, onları diğer insanlardan ayırt 

edecek bazı üstün özelliklerle ve sıfatlarla donatıldığını bildi-

rir.11 Bununla birlikte peygamber bir insandır. Peygamberlerin 

insanlar arasından çıktığı Kur‟an‟da bildirildiği gibi, tarihsel 

                                                      
5  Ali Arslan Aydın, “Peygamber, Peygamberlik”, Şamil İslam Ansiklopedisi, ed. 

Ahmed Ağırakça (İstanbul: Şamil Yayınevi, 1994), 5/196. 
6  Şerafettin Gölcük-Süleyman Toprak, Kelâm (Konya: Tekin Kitabevi, 1991), 285. 
7  Aydın, “Peygamber, Peygamberlik”, 5/196. 
8  Aydemir, “Peygamberlik-Allah Elçiliği”, 24/58. 
9  Gölcük-Toprak, Kelâm, 286. 
10  Aydın, “Peygamber, Peygamberlik”, 5/196. 
11  Âl-i İmran, 3/33. 
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olarak da sabittir. Kur‟an bu hususu dile getirirken onların 

beĢer olduğundan, sıradan insanlara özgü bütün yaratılıĢ özel-

liklerini taĢıdıklarından bahseder.12 Aynı Ģekilde onların bu 

özellikleri dolayısıyla, yaĢamlarını sürdürebilmeleri için gerekli 

ihtiyaçlarını karĢıladıklarından söz edilir.13  

Peygamberlik, mutlak varlığın tasarrufunda olan bir se-

çimdir. ÇalıĢmakla, çok ibadet ya da kullukla kendisine ulaĢı-

lamaz. Kur‟an‟a göre Allah onu, kullarından dilediğine vermiĢ, 

istediğine tahsis etmiĢtir.14 Bu bir seçme ve tercihtir, Allah‟ın 

istedikleri ve onu taĢıma liyakati olanlardan baĢkası için ger-

çekleĢmesi mümkün değildir. Çünkü peygamberlik, ağır bir 

sorumluluktur ve bu sorumluluk bir irade meselesidir. Yine 

Kur‟an, insan elçilerin yanında melek elçilerin de Allah tarafın-

dan seçilmiĢ olduklarına iĢaret eder.15 Kimi ayetler,16 onların 

seçkinliklerini ve seçilmiĢliklerini teyid eder. 

3. Peygamberin Karakteristik Nitelikleri/Sıfatları  

Kur‟an‟a göre, peygamberler yaratılıĢ ve ahlak itibariyle en 

mükemmel bireyler olup, Allah onların terbiye ve yetiĢtirilme-

lerini bizzat üzerine almıĢtır. Bu yüzden onlar, öldükten sonra 

yolları ve hatıraları onları izleyenler için yol gösterici projeksi-

yonlardır.17 Kur‟an, inananların emir ve yasaklar konusunda 

yükümlü tutulduğu iĢlerden öncelikle bunları telkin eden pey-

gamberlerin bu sorumlulukları hususunda korunmuĢ oldukla-

rından söz eder.18 

Ġslam inananına göre, hidayete ermiĢ olan ve gittikleri yo-

lun tavsiye edildiği insanlardan günah iĢlemesini beklemek 

                                                      
12  el-A’raf, 7/5; el-İsrâ, 17/94.  
13  Bkz. El-Furkân, 25/20; Âli İmran, 3/79, 164; el-Hac, 22/75; el-Kehf, 18/110; el-

Fussilet, 41/6; el-Bakara, 2/151 
14  Âl-i İmran, 3/74. 
15  bk. el-Hac, 22/75. 
16  bk. el-Bakara, 2/105; Âl-i İmran, 3/73; Cuma, 62/4; Meryem, 19/2, 12-14, 51; Âl-i 

İmran, 3/33; es-Sa’d, 38/47 
17  Afif Abdülfettah Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, çev. Ali Rıza 

Temel-Yahya Alkın (İstanbul: Gonca Yayınevi, 1985), 21. 
18  Et-Tûr, 52/48; el-En’âm, 6/90. 



20 ■ METĠN DOĞAN 
 

 

hatadır. Nitekim bu günahsızlık, onların “Ġsmet” sıfatının kar-

Ģılığıdır. Ġsmet, sözlük anlamı itibariyle, men etme, yasaklama, 

koruma manasınadır. Terim olarak ise, Allahın peygamberleri-

ni günah iĢlemekten, isyana düĢmekten, yasak ve haramları 

iĢlemekten koruması, bunları ona men etmesidir.19 Kur‟an son 

peygamberin Ģahsında bu sıfatı tanımlar. Bu anlamda onlar, 

günahlardan korunduğu gibi ahlak ve edep timsalidirler.20 

Peygamberlerin sıfatlarından biri olan “tebliğ” ise bildir-

mek, açıklamak demektir. Kendisine vahyedilen hükümleri 

insanlara açıklamaktır. Bu bir sıfat açılımının yanında pey-

gamberlerin görev tanımıdır. Dolayısıyla peygamber, melek 

elçi Cebrail vasıtasıyla kendisine indirilen vahyi, emirleri, ya-

sakları, kısaca teorik ve pratik açıdan dinin tecrübevi anlatım-

larını öncelikle uygulamak suretiyle inananlara önder olmak, 

öncülük yapmak ve böylece inananları dinin teorik esaslarına 

aykırılık teĢkil eden inanç konularından uzak tutmakla yüküm-

lüdür. Bu anlamda Kur‟an‟ın inanç sisteminin özünü teĢkil 

eden “tevhid”, peygamberin sınırlarını korumak ve inananları-

nı çerçevesinin içinde tutmakla yükümlü olduğu ana temadır. 

Son peygamberin Ģahsında peygamberlerin bu görevi, pey-

gamberliğin olmak ya da olmamak meselesi olarak Kur‟an‟ın 

peygamberine dönük kesin talimatıdır. Elçiliğin icrası tebliğ 

görevinin ifasına bağlıdır.21 

Bir diğer peygamber niteliği olan “emanet”, güvenilir ol-

maktır. Peygamber kendisine her açıdan güvenilen insandır. 

Elçilik iĢlevi ile kendisine ihanet, güvensizlik gibi olumsuz an-

lamlar yüklenen sıfatların karakterinin uzlaĢma imkanı yoktur. 

Doğası gereği peygamberlik pozisyonu, dürüstlüğü ve seçkinli-

ği taĢımak zorundadır. Bu anlamda dini mertebenin en yüksek 

konumunu oluĢturan bu mevki, kendisinde ihanete ve hıyanete 

tolerans tanıyamayacağı gibi, “en emin/güvenilir olma” özelli-

ğini de zorunlu kılar. Kur‟an‟ın son peygamberin Ģahsında ifa-

                                                      
19  Gölcük-Toprak, Kelâm, 292. 
20  El-Ahzâb, 33/21. 
21  El-Mâide, 5/67. 



KUR‟AN SOSYOLOJĠSĠ AÇISINDAN PEYGAMBER VE TOPLUM ■ 21 
 

 

de ettiği, peygamberin görevini Ģerefli bir biçimde icrasının 

temelinde, “onun konuĢtuklarının bile mutlak yaratıcının göze-

timi altında olduğu, ilahi kontrole tabi tutulduğu” algısı var-

dır.22 Nitekim “emin” ve “güvenilir” olma hali, bu sıfatın tüm 

peygamberler için kesin bir nitelik olduğu ifadesi,23 Kur‟an‟ın 

insanların peygamber özellikleri açısından herhangi bir olum-

suz algıya meydan vermemesi gerektiğini vurgular gibidir. Bu 

anlamda onlar görevlerini layıkıyla yerine getirmiĢlerdir.24  

“Sıdk” olarak ifade edilen peygamber niteliği etimolojik 

olarak, “doğru sözlü” olmaya karĢılık gelir. Kur‟an‟a göre25 pey-

gamberler, insanların en doğru sözlü olanlarıdır. Onlar asla 

yalan söylemez. Diğer insanlar için de önemli kavramlar olan 

doğruluk ve dürüstlük, peygamber için mutlak surette olması 

gereken bir özelliktir. Onda kesinlikle yalan ve hile bulunmaz. 

Sıdk; peygamberlerin kaynaktan aldığı hükümleri, emir ve 

yasakları insanlara aktarmada; bildirdikleri her türlü haberde 

doğru ve sadık olmalarıdır. Peygamber niteliği, yalan söylemeyi 

asla kabul edilebilir bir Ģey olarak göremez. Ġnsanları kendile-

rine inandırmaları ve onları izlenmesi gereken yola kanalize 

edebilmelerinin ön koĢulu, doğru ve doğru sözlü olmalarıdır. 

Sözgelimi Mekke müĢriklerinin Hz. Muhammed‟e iman etme-

melerine rağmen ona hiçbir zaman yalan isnad etmemiĢ olma-

ları konunun daha iyi kavranması için önemlidir. 

 “Fetânet”, zeki ve hikmetli olmaktır. Kur‟an‟a baktığımız 

zaman özellikle bazı peygamberlerde üstün zekânın, kemale 

eriĢmiĢ bir aklın ve hikmetli sözlerin örneklerini görürüz.26 

Peygamberler kuvvetli bir zeka ve yüksek bir ikna kabiliyeti 

taĢırlar. Her peygamberin Ģerefli ve yüce olduğu kadar, oldukça 

ağır ve meĢakkatli peygamberlik görevini kusursuz ve mü-

                                                      
22  En-Necm, 53/3-4.  
23  eş-Şuarâ, 26/108, 125, 143, 162, 178 ayetlerinde Nuh, Hûd, Salih, Lût ve   
     Şuayb Peygamberler kavimlerine, kendilerine gönderilmiş emin peygamberler 

olduklarını söylemişlerdir. 
24  El-A’râf, 7/68. 
25  Meryem, 19/41, 56; el-En’am, 6/33. 
26  bk. el-Bakara, 2/258. 
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kemmel bir Ģekilde icra edebilmesi için böyle üstün bir zekaya, 

üstün özelliklere sahip olması Ģarttır. Peygamberin bu özellik-

leri taĢıması, çok farklı yapıya sahip, farklı özelliklerde ve farklı 

zihin ve beyin kapasitelerine sahip muhatapları akıl, hikmet ve 

dil gücü ile kontrol altına alabilmeleri için büyük önem taĢır. 

Aykırı ve muhalif muhatapların ya da üstünlük iddiasında 

olanların baskın çıkmalarını engelleyebilmek de bu özelliklere 

bağlıdır.27 Bunun peygambere kaynaktan gelen özel bir dona-

nım olduğunu düĢünülebilir. ġu ayette28 son peygambere yapı-

lan hatırlatma, peygamberlerin üstün zeka ve kabiliyetlerinin 

yaratıcı güç tarafından verildiğini göstermektedir: “Ey Mu-

hammed! Cebrail sana Kur‟an‟ı okurken, acele ederek onunla 

birlikte dilini oynatma. Onu bir araya toplamak ve okutmak 

şüphesiz bizim işimizdir.” 

4. Peygamber Ve Fizikötesi Güç/Mucize 

Mucize; acz kökünden türetilmiĢ bir kelime olup, aciz bıra-

kan, güçsüz kılan, karĢı konulmaz harika olay; kudretsizlik ve 

takatsizlik veren anlamlarına gelir. Ġslam literatüründe pey-

gamberlerde, peygamberlik davasında doğruluklarını ispat için 

mutlak güç tarafından tabiat kanunlarına aykırı olarak yaratı-

lan harikulade olay olup baĢkaları tarafından benzerinin getiri-

lemeyeceği düĢünülür.29 Mucizenin muhatapların peygamber-

lerin iddiaları karĢısında kuĢkuya düĢtükleri ya da önyargıları-

nın belirgin bir biçimde hissedildiği anlarda meydana geldiği 

söylenebilir. Bu anlamda mucize, Peygamberin kendi peygam-

berliğine ve söylediklerinin mutlaka gerçekleĢeceğine iliĢkin 

muhataplara meydan okuduğu bir sırada peygamberlik iddia-

sında bulunan zatın elinde, tabiatın iĢleyiĢine aykırı olan bir 

hadisenin, benzerini getirmekten muhatapları aciz bırakacak 

Ģekilde vuku bulmasıdır. Bununla birlikte mucize, eylem olarak 

                                                      
27  Said Havva, Er Rasûl Hz. Muhammed, çev. Harun Ünal (İstanbul: Petek Yayınları, 

1987), 28. 
28  el-Kıyâme, 75/16-17; ayrıca bk. Tâ-hâ, 20/114. 
29  Gölcük-Toprak, Kelâm, 316. 
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peygamberde somutlaĢsa da gerçekte mutlak yaratıcının irade-

si ve fiilidir. Peygamberin buna müdahale etmesi ve kendi gü-

cünden bir Ģey dahil etmesi mümkün değildir. Tamamiyle ya-

ratıcının istek ve iradesindedir. O isterse peygamber mucize 

gösterebilir. Örneğin asayı yılana çevirmek ve ölüyü diriltmek 

gibi.30 Mucize, dönemin bilimsel seviyesine uyumu dikkate 

almaktadır. Bu açıdan mucizenin, muhatapların tüm bireysel 

ve toplumsal niteliklerini göz önünde bulundurduğu söylenebi-

lir. Dilsel, tarihsel, toplumsal realiteler, hatta toplumların ede-

bi, bilimsel, kültürel ve teknik alanlarda katettiği geliĢmeler 

mucizenin gerçekleĢme alanları gibi görünmektedir.    

Tarihsel süreçte mucizenin amacında herhangi bir değiĢik-

lik olmazken yönteminde kimi farklılıklar baĢ gösterir. Ġlahi 

yöntem olarak adlandırılabilecek bu eylemde, çağın dili ile 

uyum içerisinde bazen duyusal bazen de akli mucize biçimleri 

söz konusu olabilir. Bir baĢka deyiĢle mucize, peygamberi tas-

dik etme konusunda ve muhatabı ilahi gerçeğe davette periyo-

dik olarak tarihsel ve sosyo-kültürel yapıyı dikkate alır. Bu an-

lamda fiziki yasaların dıĢında kabul edilen duyusal mucize, 

muhatabı duyular yoluyla etkileme yoluna giderken; akli muci-

ze ile insanın daha çok aklına ve düĢünme melekelerine hitab 

etme esası vardır.31 Bu bakımdan mucize olgusunda peygam-

berin duyusal ve akli açılardan desteklenmesi söz konusudur. 

Mucizelerde, din tebliğcisi olarak peygamberlerin birey olarak 

kiĢiliklerini, söylem olarak da “tevhid” ilkelerinin doğruluğunu 

teyit temel prensiptir, peygamberlik iddiasının kanıtıdır. Bu 

olaylar doğa yasalarını aĢan, doğaüstünün devreye girdiği ve 

metafizik gücün somutlaĢtığı biricik olay olarak görülür. Ġslam 

açısından doğa yasaları da zaten, mutlak güç sahibi olan Al-

lah‟ın koyduğu yasalar olduğu için mucizelerle doğa yasalarının 

üzerine çıkılmasının imkanından da rahatlıkla bahsedilebilir. 

                                                      
30  Nûreddin Es-Sâbûni, Mâturîdiyye Akaidi, çev. Bekir Topaloğlu (Ankara: DİBY, 

1979), 111. 
31  Hüseyin Maraz, “Mucizenin Teolojik Açıdan Delil Oluşu ve İlahî Yasalarla İlişkisi”, 

İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/2 (Güz 2017), 326.  
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Mucizeler, çalıĢma, gayret ve çabaya tabi değildir. Zamanı, yeri, 

nicel ya da nitel özellikleri Allah‟ın takdir ve yetkisindedir.32 

Dolayısıyla mucizenin en temel unsuru meydan okuyucu nite-

liğe sahip olmasıdır. Eylem ve hüküm mutlak güce ait olup, 

tasdik ve teyit ameliyesidir.33 GerçekleĢtiği bağlamda mucize, 

muhatabın peygamber üzerindeki güç ve tasarruf iradesini 

sonlandırmak suretiyle ona ve söylemlerine karĢı gücünün 

sonlandığı noktadır.  

5. Peygamberlik Ve Kapsam Alanı 

Bu konu, peygamberliğin kurumsallaĢmasıyla da ilgilidir. 

Kur‟an‟da sözü edilen peygamberler ve toplumları hakkında az 

çok bilgi sahibi olmamıza rağmen Kur‟an, isminin zikredilme-

diği daha pek çok peygamberden ve milletten bahsetmektedir. 

Bu durum, peygamberlik kurumunun belirli bir millete özgü 

oluĢundan çok genelliğini kanıtlamaktadır. “Her ümmetin bir 

peygamberinin oluĢu”34, peygamberlik kurumundaki genelliği 

ve bütün bir insanlığın peygamberle tanıĢtığını göstermektedir. 

Ġslam terminolojisinde özellikle Kur‟an‟ın, peygamberlerin 

görevlerine ve görev alanlarına iliĢkin verdiği bilgiler peygam-

ber tanımını açık hale getirmektedir. Bununla birlikte peygam-

ber toplum iliĢkisi ve peygamberin toplumla en derin biçimde 

iç içe olması nedeniyle peygamberlik kurumuna sosyoloji pen-

ceresinden bakma imkanı da doğmaktadır. Bu konuda toplum 

üzerinde en etkili özelliklerden biri olan peygamber karizması 

açılımı Max Weber‟e aittir. Weber‟e göre peygamber, kullandığı 

terminoloji itibariyle “karizmatik liderliğin dini bir tezahü-

rü”dür. Karizma sayesinde dini lider, kendisini takip edenler 

arasında yaratıcı nitelikli bir zihniyetin oluĢumuna yol açmak-

tadır. Bu nedenle, kurumsallaĢmıĢ ya da geleneksellik içerisin-

de kalmıĢ bir ortamda bu karizmatik etki, reformcu ya da dev-

rimci denilebilecek bir değiĢmeyi ortaya çıkartabilmektedir. 

                                                      
32  Havva, Er Rasûl Hz. Muhammed, 16. 
33  Gölcük-Toprak, Kelâm, 317. 
34  Yûnus, 10/47. 
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Ancak bu karizma, peygamberlik misyonunun ilk döneminde 

çok güçlü ve etkili olmasına karĢılık, özellikle peygamberin 

ölümünden sonra bu gücün canlılığında azalma meydana gelir; 

Weber, bunu “karizmanın rutinleĢmesi” olarak adlandırır.35   

Weber diğer din adamları, örneğin rahiplerle peygamberle-

ri karĢılaĢtırır. Buna göre, peygamberin bu çerçevede benzersiz 

tecrübesi ile yerleĢik düzene meydan okuması ve yaratıcı bir 

mesajla kendi takipçilerinin yaĢamları üzerinde önemli deği-

Ģiklikleri gerçekleĢtirmesi söz konusudur. Oysa rahip, aksine 

yerleĢik düzenin bir parçası olmak ve yalnızca kurumsallaĢmıĢ 

bir geleneksel yapının sürdürülmesinde son derece kritik bir 

role sahiptir.36 Weber‟e göre felsefi ahlakçılar ve sosyal ıslahat-

çılar, peygamberleri çok yakından andıran özelliklere sahip 

olsalar bile peygamber değillerdir. Örneğin Konfüçyüs ya da 

Platon sadece bir felsefe okulunun öğreteni konumundadırlar. 

Bu figürleri peygamberlerden ayıran özellik, onların, peygam-

berlerin ayırt edici bir özelliği olarak “yaĢamsal, duygusal nasi-

hat ve vaazlarından” yoksun bulunmalarıdır. Bu nasihat ve 

vaazlar ya da Kur‟an‟daki sureler örneğinde görülen vahyin 

derin anlamı onlarda görülemez. Peygamberin gösterdiği et-

kinlikler, günümüz terminolojisi ile ifade edilirse öğretmenin 

öğretme etkinliğinden çok bir demagogun davranıĢlarına ben-

zemektedir. Benzer biçimde Sokrates‟in eylemi, peygamber 

eyleminden doğrudan vahye dayalı bir dinsel görevin olmama-

sı nedeniyle ayrılır. Sokrates‟in kabiliyeti, gerçek anlamda bir 

dinsel ahlaki vicdanla karĢılaĢtırılamaz. YaĢam biçimleri açı-

sından filozofik ve insan kurtuluĢunu esas alan mistik ritüel 

tutum ve tavırları açısından peygamberliğe yakın dursalar da, 

peygamberliğin kendi anlamlılığı içerisinde, kiĢisel vahiy yo-

luyla dini kurtuluĢ gerçeğinin tebliğ edilmesinin mümkün ol-

madığı yerde -ki, bu özellik, Weber‟in peygamberlikle özdeĢleĢ-

tirdiği ve ondan ayrılmaz olarak gördüğü özelliktir- bu kiĢilikle-

                                                      
35  Günay, Din Sosyolojisi, 337.  
36  Günay, Din Sosyolojisi, 336-337. 



26 ■ METĠN DOĞAN 
 

 

rin peygamberlikle anılması söz konusu değildir.37  

Kur‟an‟ın sözünü ettiği kimi peygamber ve ulusların yerel 

düzeyde oldukları ve bölgesel bir alanda görevlerini ifa ettikleri 

bilinmektedir. Bununla birlikte sadece belirli bir milletle anılan 

ve o millete özgü dinin peygamberlerinden bahsetmek de 

mümkündür; Yahudilik Dini, Ġsrail peygamberleri gibi. Fakat 

yerelliğin, bölgeselliğin ve milliliğin ötesinde Hristiyanlık ve 

Ġslam Dini‟nin evrensellikleri söz konusudur. Evrensellik, özel-

likle Hz. Muhammed‟in “onun tüm insanlık için bir merhamet 

aracı” olduğunun38 vurgulanmasında gösterildiği gibi, pey-

gamberlik kurumun ulaĢtığı son noktadır. Bu anlamda dünya-

nın her bölgesine peygamber geldiği söylenebilir. Bu elçiler 

öncelikle kendi uluslarına gönderilmiĢ olmakla birlikte, ilettik-

leri öğretiler, o bölgeyle sınırlı olmayıp tüm insanlığa ve “tev-

hid” vurgusu üzerinden yapılan bir çağrı özelliği taĢır. Bu se-

beple bu olguyu, peygamber davetinin bölünmezliği ve evren-

selliği olarak görmek de mümkündür.39 Bu durumda tüm din 

ve peygamberlerin itikadının temel prensibinin, “Tevhid 

prensibi” olduğu söylenebilir. Kur‟an‟ın, dinler ve peygamber-

ler tarihi ile ilgili olarak verdiği bilgiler ışığında tevhidin, 

insanlık tarihinin tek ortak ibaresi olduğunu söylenebilir. Bu 

ibareyi dilleri ile telaffuz eden ve muhtevasına inanan insan-

lar tek bir inanan kitlesi oluşturur. Ali ġeriati‟nin peygamber-

lerin alıĢılagelen dinsel rollerinden ziyade toplumsal rollerini 

öne çıkaran yaklaĢımında da bu toplumsal gerçekliği görmek 

mümkündür. ġeriati‟ye göre, peygamber dindarlaĢtırma gayesi 

taĢımamaktadır. Ne Ġbrahim peygamber ne ondan önceki pey-

gamberler ve ne de Ġslam peygamberi insanlığı dindar yapmak, 

Tanrıya tapmayı tebliğ etmek ya da insan toplumlarında dini 

hisleri ortaya çıkarmak için gelmemiĢlerdir. Ona göre, buna 

gerek de yoktur, çünkü insan zaten fıtratı gereği dindardır. 

                                                      
37  İhsan Toker, “Sosyolojik Bakış Açılarından Peygamberlik”, Journal of  Islamic 

Research 4/2 (December 2011), 30-31. 
38  el-Enbiya, 21/107. 
39  A. Salim Kılavuz, “Peygamberlik ve Vahiy Müessesesi”, Kutlu Doğum Haftası II 

(Ankara: TDVY, 1992), 37. 
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Toplumlar zaten peygamber gönderilmeden önce Tanrıya tapı-

yorlardı. ġeriati‟ye göre, peygamberler sadece Ģirkin yerine 

“tevhid”i geçirmek için gelmiĢlerdir.40   

Bu anlayıĢ, dinin, toplumla ve toplumun içinden türediği 

ya da bizzat toplumun kendisi olduğu iddiasındaki sosyolojik 

görüĢlerin de karĢısındadır. Peygamberlik iĢlevlerini de ifade 

eden ve tevhidi vurgulayan bu anlayıĢta, Comte‟un insanlık 

dininin ya da Durkheim‟ın toplum dininin insan eliyle ve zih-

niyle var olduğunu ve toplumları kuĢattığını iddia ettikleri ya 

da var etmeye çalıĢtıkları yapay dinlerin, kalıcılıklarının sınırlı-

lığına nazaran, ilahi dinlerin tevhid prensibinin zamansal ve 

mekansal kuĢatıcılığı belirgin bir biçimde görünmektedir.  

 

B. Kur’an ve Toplum 

Kur‟an değiĢik tarihlerde yaĢamıĢ toplumları, dini hayatları 

kıssa halinde nakleder. Bu kıssalardaki esas gaye, farklı yapısal 

vasıfları taĢıyan bu toplumların dini tecrübelerinin niteliğine 

göre, karĢılaĢtıkları iyi ya da kötü hali aktarmak suretiyle ibret 

almayı, “aklın harekete geçmesini” ve “tefekkürü” sağlamaktır. 

Aynı Ģekilde, “iyilik ve kötülüğün epistemik bilgisi, insanları 

iyiliğe davet ve kötülükten uzaklaĢtırma yöntemi olarak ahlaki 

karakter kazandırma”41 bu kıssaların önemli bir özelliği gibi 

görünmektedir.  

Kur‟an bunu yaparken daha ziyade helak edilmiĢ toplumla-

rı örnek verir. Bununla birlikte Kur‟an-toplum iliĢkisinde 

Kur‟an‟ın toplumlar hakkında verdiği bilgilerden sosyolojik 

açıdan onların tipleri hakkında yakın değerlerle bir sonuca 

ulaĢılabilme imkanı da vardır. 

1. Kur’an’da Yerleşim Birimi ve Sosyal Ünite 

Ġbtidai toplumlar göz önünde bulundurulduğunda farklı 

devirlerde farklı medeniyet seviyesine ulaĢtıklarını söylemek 

                                                      
40  Toker, “Sosyolojik bakış açılarından peygamberlik”, 34.  
41  Hanifi Özcan, “Matüridi’ye Göre Kur’an’daki Kıssa Ve Mesellerin Epistemolojik 

Amaç Ve Önemi”, D.E.Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi IX (1995), 109 vd.  
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mümkündür. Kur‟an‟ın toplumların morfolojisiyle ilgili sundu-

ğu verilerin baĢında, yerleĢim alanları ve buralara yerleĢenler 

gelmektedir. Kur‟an kıssaları içerisinde en çok kullanılan top-

lumsal içerikli kavramlar olarak “karye” ve “ashab” da, hemen 

hemen tüm kullanımlarda kendileriyle bir “sosyal olay”ın anla-

tıldığı, fakat çok anlamlı, çok boyutlu ve semantik özelliklere 

sahip iki kelimedir. Bu anlamda “bir bütün halinde gerekli 

sonuçları çıkarma konusunda değerlendirme olanağı veren 

Kur‟an kıssalarının, olayın mekanizmasının yani iĢleyiĢin ifa-

desinde kullanıldığı söylenebilir.”42 Ayrıca Kur‟an‟ın, kıssa 

bağlamı epistemolojik açıdan genelde bir tarihi bilgi sağlamayı 

da içermektedir.43  

Kur‟an bu farklı dönem toplumlarına atıflarda bulunur. 

Toplum  çeĢitliliğine rağmen, aynı bir kelimeyi farklı toplumsal 

özelliklere sahip farklı birlik ya da grupları kastetmek suretiyle 

kullanır. DeğiĢik varyantlarıyla bir yerleĢim birimi olarak “kar-

ye” ve bir sosyal grup olarak “ashâb”, Kur‟an‟ın kullanım alanı-

na giren bu tür kavramlardır. 

 
“a. Karye Örneği 

 “Karye”nin değiĢik kullanımlarından önce, Ģehrin konu-

muna ve iĢlevine iĢaret eden aĢağıdaki ayet dikkat çekicidir: 

“Sebelilerle o bereket verdiğimiz -Şam vs.- memleketler ara-

sında sırt sırta şehirler meydana getirdik ve onlarda munta-

zam gidiş-geliş düzenledik. Kendilerine; buralarda gecelerce 

ve günlerce emniyet içinde yürüyün! dedik.”44 Buralar, insan-

ların Ģehirler arasında emniyetli yollar ve konaklar oluĢturdu-

ğu, gece ya da gündüz yolculuk yapılabildikleri, emniyetli yol-

lardan korkusuzca gidip gelirken konaklar vasıtasıyla ihtiyaçla-

rını giderebildikleri yerlerdir.45 Bu anlamda gerçekte Ģehirlerin 

                                                      
42  Ali Sayı, “Kur’an’da Kıssa Kavramı Üzerine”, D.E.Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi IX 

(1995), 175 vd. 
43  Özcan, “Matüridi’ye Göre Kur’an’daki Kıssa Ve Mesellerin Epistemolojik Amaç Ve 

Önemi”,  111 vd. 
44  Sebe, 34/18. 
45  bk. Seyyid Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, çev. Emin Saraç vd. (İstanbul: Araştırma Yayınla-
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oluĢumu, fonksiyonu ve farklı Ģehirler arasındaki iliĢkiler tasvi-

rinde Kur‟an‟ın, toplumsal bir varlık olarak insanın toplum 

yaĢamı içerisinde ve bu yaĢamın koĢullarına adapte olmasını 

yönlendirici eğilimi dikkati çeker. Bu durum bereket ile ifade 

edilir.  

Bu anlamda karye, dağınık, göçebe ve günümüz modern 

anlamda bilindik medeni bir yapıdan yoksunluğun karĢılığı 

olarak, insanların toplu yaĢamı ve bu yaĢamın gerekliliklerini 

hayata geçirecek medeni ve sosyal bir Ģehir kurgusunun “pro-

totipi”dir. Kur‟an açısından toplu ve sosyal bir yaĢamın teĢvik 

edildiği de söylenebilir. Bu açıdan sosyolojik olarak oldukça ilgi 

çekici anlamlar içerir. Kur‟an‟da köy, kasaba, Ģehir, iki Ģehir, 

memleket gibi cemiyetin ve medeniyetin bulunduğu yerler ya 

da buraların halkını kastederek kullanılır. Bu kelime gerçekte 

toplamak anlamına gelir. Ragıb el-Ġsfehâni‟ye göre ise karye, 

insanların toplandıkları yerin ve insanların tamamının ismidir 

ve bu manalardan her biri için kullanılır.46 

Peygamberlerin, insanların toplu olarak yaĢadıkları, yerle-

Ģik olarak hayat sürdükleri beldelere gönderildikleri bilinmek-

tedir. Bu yüzden karyenin, sözü edilen dönemin her açıdan 

sosyal standardını karĢıladığı düĢünülebilir. Bu anlamda kar-

yenin, sosyal, kültürel, ekonomik ve medeniyet ölçütü olarak 

görülebilecek diğer kriterlerde belli bir yere konuĢlandırılabile-

cek ve belli aĢamaları geçmiĢ, insanlığın ilk ve orta dönem me-

deniyet seviyesini gösteren özel bir birim ve güçlü bir Ģehir 

olduğu görülmektedir. Peygamberlik kurumunun genellikle 

bedeviler arasında değil de medeniler yani Ģehirliler arasında 

görülmesinin de47 peygamberlik ve toplum iliĢkisine açıklama 

getirdiği söylenebilir.  Kelime itibariyle “iki Ģehir” anlamını 

ifade eden48 ve karyenin çok özel bir kullanımı olan “karye-

teyn” ise, Mekke ve Taif gibi yarımadanın en önemli ve geliĢmiĢ 

                                                                                                       

rı, 1992),12/18. 
46  bk. Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 8/62. 
47  bk. Ez-Zuhruf, 43/31. 
48  Ez-Zuhruf, 43/31. 
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iki Ģehrine iĢaret eder. Bu anlamda Kur‟an‟ın, insan düĢünce ve 

eylemlerinin dağınık, göçebe ve ibtidai denilebilecek bir ya-

Ģamda ısrarcı olmasını değil, aksine ĢehirleĢme, sosyal yaĢamı 

kurma ve devam ettirme, sosyal ve medenileĢmiĢ olmanın ge-

rekliliklerini yerine getirme konusunda çabalaması gerektiğini 

vurguladığı söylenebilir. Bir bakıma Kur‟an, sosyolojik bir top-

lum tipi ayrıĢmasıyla durağan ya da statik değil devingen ve 

yaĢamın her kategorisinde hareketli bir toplumu öngörmekte-

dir. Gerçekte de Ġslam öncesi toplumda, toplumsal iliĢkilerde 

“Ģehirli” olmanın istenen, revaçta olan ve kabul gören bir tarafı 

vardı. ġehirli olmak ve Ģehirle özdeĢleĢmek, zenginlik ve gücün 

sembolü olarak statünün de kaynağıydı. Sözgelimi, Kur‟an‟ın 

tabiriyle “azim”49 ve geliĢmiĢ olan bu Ģehirlerden biri olan 

Mekke‟den Velid b. Muğıre, Utbe b. Rebia gibi Ģöhretli insanlar 

ile diğer büyük Ģehir Taif‟in Urve b. Mesud, Habib b. Amr gibi 

meĢhurları zenginlik ve Ģöhretleri ile her iki büyük Ģehir halkı 

tarafından tanınmaktaydılar. MüĢrikler için peygamberliğin bu 

insanlardan birine verilmesi daha layık olandı.50  

Karye, kimi ayetlerde halkı temsilen kullanılır.51 Hz. Yu-

nus‟un nüfus olarak yüz binden fazla ve bir sahil kentinde yer-

leĢmiĢ bir topluma gönderildiği52 örneğinde olduğu gibi, 

Kur‟an, kent yaĢamının nitel ve jeopolitik özelliklerini de tasvir 

eder. Kur‟an, kenti ve kent kültürünü merkezi konumuyla ve 

tarihselliği içerisinde ele alırken, yaĢamsal olarak ortak özellik-

teki tüm kentlerin de üstünde ve kent niteliklerini en üst dü-

zeyde sergileme potansiyeline sahip, geliĢmeye açık ana bir 

kent tasviri yapar. Bu Ģehir “ümmü‟l-kura” olarak tanımlanan 

Mekke Ģehridir.53 Jeopolitiği, medeniyet alanlarıyla iliĢkili öl-

çülü konumu ve din ve inanç geçmiĢiyle bağlantılı önemli tarihi 

ile Mekkenin, gerçekte tam anlamıyla medeniyet beĢiği olmaya 

                                                      
49  Elmalılı M. Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an Dili, (İstanbul: Azim Dağıtım, 1992), 7/50-

51. 
50  Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, çev. Heyet, (İstanbul: İnsan Yayınları, 1987), 8/257. 
51  Yûnus, 10/98. 
52  es-Saffât, 37/147. 
53  el-En’âm, 6/92; eş-Şûra, 42/7. 
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aday bir kent olarak tanımlandığı söylenebilir. Bu anlamda 

Mekke, yeryüzünün odağı, tüm Ģehirlerin merkez üssü ve bir 

ana kenttir.54 Kur‟an, onun bu merkezi ana kent konumu ve 

“Ģerefi” itibariyle “çevresindekiler”den de “doğusunda ve batı-

sında bulunan ülkeler” olarak söz eder.55 Bununla birlikte kar-

yenin genelde bir “kentleĢme” vurgusunu çağrıĢtırdığı da söy-

lenebilir. Bu anlamda kent ve kent yapılanmasını doğrudan 

etkileyen, kültürel, tarihi, dinsel, ekonomik açıdan geliĢmiĢliğe 

iĢaret eder. Karye kapsamı içerisinde, büyüyen kentlerin ya da 

büyük kentlerin bu özellikleri yanı sıra özellikle günümüz mo-

dern Ģehirlerde karĢılaĢılan olumsuzluklardan da izler görülür. 

Örneğin günümüz kentlerinin en büyük sorunlarından olan 

zevk ve sefa içerisinde, kontrolsüz ve hileli, yozlaĢmıĢ bir yaĢam 

ve suç iĢleme, bu kentlerin de özellikle Ģehrin ileri gelenleri 

tarafından tercih edilen davranıĢları olduğu görülmektedir.56 

“Kentler” vurgusu da benzer yapılara iĢaret etmektedir. “Zu-

lüm” ifadesi57, kent yaĢamında kanıksanmıĢ hale gelen yozlaĢ-

ma, haksızlık, ahlaki dejenerasyona iĢaret eder.      

     Kur‟an‟ın, karye bağlamı içerisinde değiĢik açılardan öne 

çıkardığı ve “özel bir konum” atfettiği bu kentlerin ortak özel-

liklerinden biri, tüm insanlığı içeren milli ve de evrensel nite-

likli dini bir tarihle kuĢatılmıĢ olmalarıdır. Kutsal Ģehirler, bu 

bağlamda her açıdan geliĢmiĢ ve geliĢmeye elveriĢli Ģehirlerdir 

ve yerleĢme ve uygarlık merkezi olma potansiyeline ve alt yapı-

sına da sahiptirler. Dolayısıyla nesiller, medeniyete sahip top-

lumlar ve hatta ulusların geçmiĢi ile de bağlantısı vardır.58 

Mekke gibi Kudüs‟ün de ilahi konumu, onu ayrıcalıklı hale 

getiren bir özelliğidir: Bir zamanlar (Tih Sahrasından çıktık-

tan sonra) „Şu şehre (Kudüs‟e) girin de nimetlerinden diledi-

                                                      
54  Elmalılı, Hak Dini Kuran dili, 3/463. 
55  İbn Kesir, Hadislerle Kur’an-ı Kerim Tefsiri, çev. Bekir Karlığa-Bedreddin Çetiner 

(İstanbul: Çağrı Yayınları, 1990), 13/7080. 
56  el-En’âm, 6/123. 
57  el-Kehf, 18/59. 
58  Muhammed Ali Es-Sabunî, Sâfvetü’t-Tefâsir-Tefsirlerin Özü-, çev. Sadrettin Gü-

müş-Nedim Yılmaz (İstanbul: Ensar Neşriyat, 1990), 3/452. 
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ğiniz kadarını bol bol yiyin, kapısından secde ederek girin ve 

“hıtta” (yarabbi! bizi affet) deyin ki günahlarınızı affedelim, 

biz iyilik edenlere sevabı daha artıracağız! Demiştik.”59 Bu-

nunla birlikte karye, Kur‟an‟da, değiĢik medeniyet ve sosyallik 

seviyelerine göre farklılaĢan kent ve kentler anlamında, aynı 

zamanda buraların sakinleri ve bu kentlerin yaĢam biçimlerini 

temsil eden halk anlamında kullanılan özel bir kelimedir. 

 
b. Ashab Örneği 

Kur‟an‟da adı geçen toplum tiplerinden biri olarak ashab, 

aralarında oldukça geniĢ farkların bulunduğu değiĢik “sosyal 

gruplar”a iĢaret eder. Ashab kentlerle birlikte kullanıldığı za-

man, zikredilen beldenin, kasabanın, kentin, hatta memleketin 

üzerinde yaĢayan insanları veya o birimin halkı anlamına gelir. 

Bu anlamda, en alt seviyeden en üst seviyeye kadar her tür 

grup birlikteliklerini içeren bir “topluluk” ve “toplumsal birlik” 

ifadesidir. Kur‟an terminolojisinde bu ifadelere karĢılık gelen 

terim olarak ashab, birlikteliği, arkadaĢlık gruplarını, araların-

da sosyal iliĢkiler olan toplulukları, aynı toprak parçasında 

yaĢayan insanları, aynı bir kültürü ve hatta uygarlık düzeyini 

paylaĢan insan topluluğunu ve son tahlilde tüm toplumu kap-

sar. Kur‟an ifadelerinden bu tip bir topluluk ya da toplumsal 

birlikleri temsil eden ashab tabirinin, sosyolojik kavramlarla 

ifade edilecek olursa Spencer‟ın basit toplumuna, Durkheim‟ın 

mekanik toplumuna ya da Tönnies‟in cemaatine karĢılık gelen 

bir yapıya sahip olduğu söylenebilir. 

Ashab kelimesinin karĢılığındaki ilk topluluk, basit birkaç 

kiĢiden oluĢan ve aralarında ortak bir mülkiyetin olduğu kar-

deĢlerdir. “Bahçe sahipleri” anlamında sözü edilen bu grup, 

düĢünce yapısı ve davranıĢları itibariyle basit ve ilk dönem 

insan kümesini oluĢturan birkaç bireyden oluĢmaktadır.60 

Küçük bir köy toplumunda, geçimlerini tarımla sağlayan, bu-

nunla birlikte toplumsal dayanıĢmadan yoksun ve henüz nüve 

                                                      
59  el-Bakara, 2/58. 
60  Kutub, Fî-Zilâl-il Kur’an, 15/160. 
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halinde kapitalist bir bilinci yansıtan davranıĢlara sahip bu 

grubu Kur‟an, bir bahçeye sahip olan birkaç kardeĢi ve babala-

rını kastederek “ashab” tabiriyle anlatır.61 

Ashâb-ı Kehf kıssası, Kur‟an‟ın, ölümden sonra insanların 

dirileceğine delil gösterdiği bir mağarada uzun yıllar uyutulan, 

bir inananlar grubu olan birkaç gencin hikayesidir. Kur‟an bu 

gençleri de ashab tabiriyle anlatır.”62 Bu gençlerin mağarada 

kaç yıl kaldıkları ve kaç kiĢi oldukları hususunda net bir bilgi 

olmamakla birlikte63 haklarında bilinen, sınırlı sayıda oldukları 

ve mağarada uyutulduklarına istinaden “mağara arkadaĢları” 

adıyla anıldıklarıdır. Bir “inanç birliği”ni temsil eden ve kuvvet-

li bir dini teorik bağla bir araya gelmiĢ bu grup, aralarında var 

olan birincil iliĢkilerle tam bir dini sosyolojik gruptur. Bu genç 

arkadaĢ grubu, “mağaraya sığınmıĢlar, Allah‟tan rahmet ve 

çıkıĢ yolu isteyerek”,64 inanç birliği‟ni temin edecek ve kendile-

rini paganist inanç esaslarından uzak tutacak ve “doğru yol”a 

götürecek bilinç talebinde bulunmuĢlardır. Dolayısıyla onların 

teorik inanç birliği doğrudan “ilahi kaynağa” dayanır. Bir baĢka 

deyiĢle bu genç arkadaĢlara özgü bu özellik, doğrudan ilahi 

kaynaktan beslenen inanç birliğine sahip olmalarıdır. Böylelik-

le onlar, ġentürk‟ün ifade ettiği gibi,65 toplumlarının inanç 

esaslarının “batıl” olduğu kanaatiyle “toplumlarına ve inançla-

rına” baĢkaldırmıĢlar, baskı ve zulüm karĢısında uzleti ve hicre-

ti tercih etmekle bir tür pasif direniĢ sergilemiĢlerdir.   

Mağara arkadaĢlarının inanç birliği temsiline karĢılık, 

Ashâb-ı Uhdûd tabirinin semantik kapsamının geniĢliği, onun 

“amaç ve edim birliği”ne iĢaret eden anlamını öne çıkartır. 

Olayın nerede ve kimler tarafından gerçekleĢtirildiğine dair 

çeĢitli rivayetler vardır. Bu son anlamına karĢılık gelen davra-

nıĢlarda, kavramın hedefi olan kitlenin belli bir anlayıĢı payla-

                                                      
61 el-Kalem, 68/17-27. 
62 bk. el-Kehf, 18/9-10. 
63 bk. Kutub, Fî-Zilâl-il Kuran, 9/403. 
64 el-Kehf, 18/10  
65 Mustafa Şentürk, “Kur’an’da Bir Pasif Direniş Öyküsü: Ashâb-ı Kehf”,   
    Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 2/3 (2013), 232. 
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Ģan elitist grubun duygularındaki birliktelik vurgulanır. Bunlar, 

dini taassubu, yönetsel ve ideolojik jakobenizmi temsil eden 

gruptur. Bu davranıĢların baskı ve zulmü simgeleyen boyutları 

sınırları zorlar. “Yemen‟in Yahudi Kralı Zû Nuvâs, Yahudiliği 

kabul etmeyen Necran Hristiyanlarını, ateĢ dolu çukurlara 

atarak, onları iĢkenceyle öldürmüĢtür.”66 Olay, Kur‟an‟ın rada-

rındadır ve Kur‟an, “ashab”ın bu anlamını karĢılayan duygu, 

düĢünce ve eylemlerinin mutlak sorunlu oluĢunu çok keskin 

bir dille ifade eder. Ġbarelerde, bu tür eylemlerin kamu vicda-

nını hem yaralayan yönüne vurgu vardır hem de bu duygu ve 

düĢüncelere karĢı vicdanları harekete geçirmeye dönük bir 

irade söz konusudur: “Çukurlar (kazıp), tutuşturulmuş ateş (le 

dolduran) o adamların canı çıksın! Hani (ateş çukurlarının) 

etrafına kurulmuş, müminlere yaptıklarını keyifle seyrediyor-

lardı.67  

Ashab‟ur Ress, Ashab‟ül-Karye, Ashab‟ül Eyke, Ashab‟ül-

Hicr tanımlamalarında olduğu gibi ashab kavramı, genellikle 

“bir beldede yaĢayan halka ya da millete” tekabül etmektedir.  

Bütün bu milletler (ashab), mesken tuttukları bölgelerin ismiy-

le anılmıĢlardır. Sözgelimi Hicr milleti Kur‟an‟da Ashab‟ül Hicr 

Ģekliyle anlatılır68 ve Semûd‟un yaĢadığı bölge olarak geçtiğin-

den, “Semûd kavmi” olarak yorumlanır. Hicr bölgesi, Suriye ile 

Hicaz bölgesi arasında kalan Vâdiü‟l-Kurâ‟yı yurt edinen Hz. 

Nuh‟un oğlu ġam‟ın neslinden geldiği söylenen Semûd kavmi-

nin ülkesine verilen isimdir.69 YaĢadıkları bölgeyi son derece 

mamur hale getiren ve birçok sanat dalında ilerlemiĢ olan 

Semûd, hem ülkeyi mamur hale getirip sanat Ģaheserleri yap-

mıĢ olmalarıyla hem refah seviyesi hem de uygarlık açısından 

ilerlemiĢlerdir. Bir baĢka deyiĢle ashab, bu anlamda “uygar” bir 

toplumu ifade etmektedir. YerleĢim bölgelerine istinaden as-

                                                      
66 Ömer Özsoy-İlhami Güler, Konularına Göre Kur’an (Ankara: Fecr Yayınevi, 1996), 

833. 
67 el-Burûc, 85/4-9. 
68 bk. el-Hicr, 15/80-84. 
69 bk. Ahmet Ağırakça, “Ashâbü’1-Hicr”, Şamil İslam Ansiklopedisi, haz. Komisyon 

(İstanbul: Şamil Yayıncılık, 1999), 1/163. 
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hab ile anlatılmıĢ bir diğer millet, “Ashâb‟ül-Karye”dir. 

Kur‟an‟ın anlatımına göre bu millete aynı anda üç peygamber 

gönderilir.70 Ashâb‟ül-Karye ile bir yerleĢim merkezindeki in-

sanlar kastedilir. Bununla birlikte bu insanların gerek etnik 

kimliklerine gerekse sosyal yaĢamlarına ve hangi Ģehirde otur-

duklarına dair Kur‟an‟da bilgi yoktur.71 Kur‟an‟da hakkında 

malumat olmamasına rağmen Ashâb‟ül-Karye‟nin memleketi 

hakkındaki kimi yorumlara göre, “bu karye Antakya ġehri, 

gönderilen peygamberler de Hz. Ġsa‟nın havarileridir. O halde 

Ashâb‟ül-Karye‟de adı geçen millet Romalılardır”72 Ģeklindedir. 

Aynı Ģekilde Karyenin tarihi ile ilgili olarak Antakya‟da Kral 

Antiochus devri iĢaret edilir.73 Bununla birlikte olayın yeri ve 

zamanı hususunda Kur‟anî bir bilgi olmamakla birlikte müfes-

sirlerin verdikleri bu bilgilerde dayandıkları Hristiyan gelene-

ğinin bilimsel bir temeli vardır.74 Çünkü Roma tarihi, bir me-

deniyet tarihidir. Üstün ve meĢhur bir medeniyet ve imparator-

luğun mensupları olarak Romalılar, bu anlamda ashab olarak 

ifade edilir75 ve buradaki tanımlama, ashabın “birliktelik” bağ-

lamını içeren “kültür ve medeniyet birlikteliğine” karĢılık gelir. 

Milletinin yerleĢtiği bölgenin ismiyle anılan bir baĢka as-

hab, Ashab-ül Eyke‟dir. Ashab-ı Eyke‟nin, Medyenliler mi yok-

sa müstakil ayrı bir ulus mu olduğı Ģaibelidir. AraĢtırmalar her 

ikisinin de doğru olabileceğine dair bilgi verir. Sözgelimi Med-

yenliler ile Ashâb-ı Eyke‟nin iki ayrı millet olduğu, ancak aynı 

bir soyun dalları olduğu, yani aynı soydan gelmiĢ iki ayrı ulus 

olduğu ifade edilir.76 Fakat bunların aynı bir millet olduğu da 

                                                      
70 bk. Yâsin, 36/12-14 
71bk. Abdullah Aydemir, “Ashâb’ül–Karye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, 

haz. Tayyar Altıkulaç vd. (İstanbul: TDVY, 1991), 3/468-469. 
72 Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 6/406 vd. 
73 bk. Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 4/514. 
74 Krş. Ömer Özsoy-İlhami Güler, Konularına Göre Kur’an, 83. 
75 Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 4/55. 
76 bk. Kutub, Fî-Zilâl-il Kur’an, 11/84; Abdurrahim Zapsu, Büyük İslam Tarihi (İstanbul: 

M. Sıralar Matbaası, 1955), 1/154; Zeynü’d-Dîn Ahmed ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri 
Muhtasarı Tecrîd-i Sarih Tercemesi ve Şerhi, çev. Kamil Miras (Ankara: DİBY, 
1987), 9/154; Ebû Cafer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 
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söylenir.77 Biz aynı bir ulus olduğunu düĢünürsek, Kur‟an‟ın 

hikayesini anlattığı78 Medyenlilerin (Eykelilerin) baĢkenti 

Medyen‟dir. Bunların torunları da baĢta Tebük olmak üzere, 

Tebük, Teyme ve el-Ulâ‟ya yerleĢmiĢlerdi.79 Oldukça geliĢmiĢ 

bir millet olan Medyenliler, Hicaz bölgesinin Kuzey batısında, 

ġam‟ın Güney batısında bulunan ve bugünkü Akabe Körfezi 

civarında Arz-ı Medyen ismindeki bölgeye yerleĢmiĢlerdi.80 Bu 

bölge, “Eyke” kelimesinin anlamına paralel olarak sık ve ağaç-

ları birbirine girift81 meĢelik, yeĢillik ve akarsuludur ve bu mil-

let oldukça zengindir.82 Bu açıdan Medyenlilerin yani Eykelile-

rin yerleĢim bölgelerini seçerken, coğrafi Ģartları göz önünde 

bulundurdukları, ormanlık bir alanda yerleĢtikleri ve önemli 

bir uygarlık meydana getirdikleri söylenebilir.  

Kur‟an‟ın bilgi verdiği bir diğer ashab, Ashab-ı Ress‟dir. 

“YapılmamıĢ kör kuyu” anlamına gelen Ress, Yemâme‟de Fele 

denilen bir kasabanın, bir vadinin veya bir kuyunun adıdır. 

Dolayısıyla bu kuyu adına istinaden buranın halkına da Ashâb-

ı Ress denmiĢtir.83 Tarihî Arap kaynaklarında Er-Ress isminde 

Biri Necid‟de, diğeri Kuzey Hicaz‟da bulunan iki yer bilinmek-

tedir. Necid‟deki Ress daha meĢhur olup, cahiliye devri Ģiirinde 

daha çok bunun adı geçer.84 Bununla birlikte Ress‟in, büyük 

bir kasaba halkı olduğu Ya da Erran‟da bir Ģehir olduğu da 

söylenir.85 Ashâb-ı Ress, kendilerine gelen peygambere rağ-

men pagan inançlarından dönmemiĢlerdir.86 Cahiliye Ģiirinde 

de adından söz ettiren Ress, oldukça Ģöhretlidir. Dolayısıyla 

                                                                                                       

çev. M. Faruk Gürtunca (Konya: Can Kitabevi, 1973), 1/280. 
77 bk. eş-Şuarâ, 26/176-17. 
78 Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 4/55. 
79 Zapsu, Büyük İslam Tarihi, 1/154. 
80 Kutub, Fî-Zilâl-il Kur’an, 11/84; ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/154. 
81 bk. et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/280. 
82 Kutub, Fî-Zilâl-il Kur’an, 14/23. 
83  Ömer Faruk Harman, “Ashab’ür Ress”, Şamil İslam Ansiklopedisi, haz. Komisyon 

(İstanbul: Şamil Yayıncılık, 1988), 3/46. 
84  Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 5/439. 
85  Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 6/68-69 
86  el-Furkan, 25/38. 
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halkının da büyük çapta bir millet olması gerektiği düĢünülebi-

lir.  

 
2. Sosyal Üniteler Ve Kur’an Bağlamı 

Kur‟an, günümüz sosyal bilimlerde temeli olan bazı sosyal 

birliklere atıflarda bulunur. Kur‟an anlatılarında küçük ya da 

büyük ama sosyal nitelikli birçok toplum veya topluluk mev-

cuttur. Kur‟an, kendilerine peygamber gönderilmek suretiyle 

uyarılan uluslardan bahseder. Bunlar değiĢik yerlerde değiĢik 

isimlerle anılırlar. Kabile, karye, kavim, ashâb vs. bu ulusları 

ifade etmek için kullanılan kimi kavramlardır. Bu sosyal ünite-

lerin bazılarına, günümüz sosyoloji verileriyle bakma imkanı 

ile birlikte bir “sosyal tip” çıkarmak da mümkündür. Doğal 

olarak modern toplum bilimlerin alanına giren, sosyal boyutlu, 

dar ya da geniĢ kapsamlı bazı kavramlara da baĢvurmak ge-

rekmektedir. Toplum tiplerini belirlemede sosyal bilimler, 

kendisine bazı ölçütler alır. YerleĢim alanı, yaĢam biçimi, sos-

yal aktiviteler ve iliĢkiler, dinsel inançlar, idare Ģekli vb. gibi 

hususlar toplumları tip itibariyle ayırt etmeye yarayan kriter-

lerdir. Bu kriterler sayesinde incelenen toplumun ne çeĢit bir 

toplum olduğu anlaĢılabilmektedir. Bu ölçüleri kısmen de olsa 

dikkate alarak, Kur‟an‟da iĢaret edilen bazı çeĢitlenmeler üze-

rinde durulabilir. 

 
a. Aile 

KuĢkusuz ne tür bir toplum olursa olsun, çekirdeğini aile-

nin oluĢturması kaçınılmazdır. Aile, sosyolojik birliklerin ilk 

noktasından tüm topluma kadar tüm toplulukların temelidir. 

Toplum binasının ilk taĢıdır. Bu anlamda aile, insan fıtratında-

ki sabit eğilimler, sevgi ve merhamet hisleri ile zorunlu gerekli-

liklere dayanır.87 Bu nedenle birincil iliĢkilerin, samimiyet 

duygularının en yoğun olduğu birliktir. Ġnsanlık tarihinin Ģahit 

olduğu ilk topluluk ailedir. Temelinde kan bağı vardır. 

                                                      
87  Seyyid Kutub, İslam’da Sosyal Adalet, çev. Yaşar Tunagür-Adnan Mansur (İstan-

bul:  Cağaloğlu Yayınları, 1968), 88. 



38 ■ METĠN DOĞAN 
 

 

Bu biyolojik karakteristikler sevgi için, iĢbirliği için, karĢı-

lıklı yardımlaĢma ve yabancı güçlere karĢı savunma için sağlam 

bir dayanak oluĢturur.88 Maddi ya da manevi her türlü daya-

nıĢmanın sergilendiği en sağlam ünite ailedir. Üyeleri arasında 

var olan kan bağına, dini birlikteliğin eklenmesiyle aile üyeleri 

birbirine sıkı bir biçimde bağlanır.89 Aile kurumunun bütün 

ulus ve kültürlerde varlığına rastlanacak kadar genel ve yaygın 

oluĢuna karĢılık, aile Ģekilleri çok çeĢitlidir. Günümüzde çağdaĢ 

milletlerde görülen aile tipi, tarih içerisinde mevcut olagelmiĢ 

yegane tip değildir. Aksine ailenin bunun yanında daha birçok 

Ģekilleri vardır.90 Bu Ģekilleri sınıflandırmada pek çok ölçütler 

kullanılır. Bu sınıflamada, ailenin içinde bulunduğu yaĢam 

Ģekli itibariyle hısımlık hacmi, otorite tipi gibi hususlar ölçü 

olarak alınır. “Aile Ģekillerini sınıflandırmayı gerektiren husus, 

aile kavramının tarih boyunca sürekli olarak değiĢmesidir. Aile, 

ana soyu-baba soyu, baba erki-ana erki aĢamalarından sonra 

babalık aile sistemine ulaĢılmıĢ”,91 böylece aile, ata erkine doğ-

ru evrimsel bir süreç izlemiĢtir. Farklı hısımları bir arada bu-

lundurup bulundurmaması esasına dayanan büyük aile-küçük 

aile ya da çekirdek aile-geniĢ aile ayrımı, ailenin sınıflandırıl-

masında diğer bir ölçüttür. Bu sınıflandırmada ana baba ve 

çocuklardan oluĢan, daha çok günümüz modern toplumlarının 

ailesini oluĢturan aile, çekirdek aile; bu aile tipinde belirtilen 

üyelerle bir hayat birliği oluĢturacak biçimde bir arada yaĢayan 

kan hısımlarından oluĢan daha geniĢ bir hısımlık grubunu 

içine alması ile öne çıkan aile ise geniĢ aile olarak adlandırılır.92 

Aile Ģekliyle ilgili yapılan bütün bu ayrımların yanı sıra, 

doğal, hukuki, sosyal ve dini bağlara dayanan bir birlik olan 

                                                      
88  Murtaza Garia, “Kur’an-ı Kerim’in ve Sünnetin Işığı Altında Milliyetçilik”, İslam 

Dünyası ve Milliyetçilik, çev. Taha Cevdet, ed. M. Ghayasuddin (İstanbul: Pınar Ya-
yınları, 1991), 16. 

89  bk. Mehmet Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi (Ankara: AÜİFY, 1975), 218-219. 
90  Hans Freyer, Din Sosyolojisi, çev. Turgut Kalpsuz (Ankara: AÜİFY, 1964), 40. 
91 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi, 218. 
92 bk. Hans Freyer, Din Sosyolojisi, 40. 
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aile, Kur‟an‟a göre de ilk sosyal gruptur.93 Müslüman ailesinde 

üç neslin bir arada yaĢadığını görmek mümkündür. Bu aile 

yaĢantısının daha ziyade ilk dönem topluluklarında örneklen-

mesi dolayısıyla Kur‟an açısından ailenin, geniĢ aile tipi bir 

formunun olduğu söylenebilir.94 Ayetlerde Müslüman aile tipi-

ni ve davranıĢ biçimini belirtmekte fikir açısından ıĢık tutacak 

bazı ifadelere rastlamak mümkündür. Bu anlamda Kur‟an‟ın 

öngördüğü aile biçimi bir tipoloji çizmekten ziyade, “topluluk 

ahlakı” olarak görülebilecek bir dizi değerler sistemini öngö-

rür. Her Ģeyden önce bireye anne babanın ve sonra da akraba-

ların geçim sorumlulukları yüklenir.95 Sonrasında ise bireyler 

üzerindeki sorumluluk, anne-baba ve yine akrabalara nasıl 

davranılması gerektiği hususuna yöneliktir.96 Kur‟an, bir yan-

dan ana-baba, akraba ve onların rızıkları konusunda kayıtlı 

davranılmasını telkin ederken, diğer yandan psikolojik ve ma-

nevi unsurları göz önünde bulundurur. Dolayısıyla aile kuru-

munun sürekliliği ve huzuru için Kur‟an, maddi ve manevi 

dinamikler üzerinde durur.97  

Ailede baba erki gibi görünen “Erkeklerin kadınlar üzerin-

deki üstün duruĢlarını ve kadınların itaatkar olmaları gerekti-

ğini”98 ifade eden ayeti de bu bağlamda ele almak mümkündür. 

Ailedeki her birey sorumluluk sahibidir. Kabaca birincil düzey-

de bir iĢbölümü vardır. Anaya, babaya, çocuklara ve diğer üye-

lere değiĢik görevler yüklenir. Buna bağlı olarak da her birinin 

diğeri üzerinde hakları vardır. Bu hakların niteliği ve ölçüsü, 

onların aile içindeki rollerine göre belirlenir. Bu durum, aile-

deki otoritenin kimin üzerinde yoğunlaştığı meselesini de 

içerir. Bu anlamda baba, omuzlarında kendisini geniş ölçüde 

bağlı hissedeceği kadar önemli sorumlulukları yüklenmiş 

                                                      
93 Mustafa Aydın, İlk Dönem İslam Toplumunun Şekillenişi, (İstanbul: Pınar Yayınları, 

1991), 34. 
94 İsmail R. Farukî, Tevhid, çev. Dilaver Yardım (İstanbul: İnsan Yayınları, 1987), 157. 
95 el-Bakara, 2/215. 
96 bk. en-Nisa, 4/36. 
97 bk. el-İsra, 17/26. 
98 en-Nisa, 4/34. 
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kişidir. Bu anlamda konu bağlamında otorite meselesi bir 

“aile ahlakı” meselesidir. Kur‟an, bir yandan bireyi ahlaki ve 

vicdani anlamda yükümlülükler üstlenebileceği manevi dona-

nımı sağlarken diğer yandan bu sorumluluklar paralelinde aile 

bireylerinden onun bu sorumluluklarını kolaylaĢtıracak davra-

nıĢları konusunda aile içi normlar belirler. Nitekim baba, aile-

nin dıĢa açılan kapısıdır ve ailenin dıĢtan olan ihtiyaçlarının 

temininden sorumlu kiĢisidir. Dolayısıyla bu anlatının, 

Kur‟an‟ın ifade ettiği, “erkeğin kadın üzerindeki üstün duruĢu” 

yargısına ve onun “aile reisliği” rolüne karĢılık geldiğini iddia 

etmenin tartıĢılabileceği de söylenebilir. Benzer biçimde tartıĢı-

labilecek diğer konu ise, evin diğer bireylerinin ona itaatlerinin 

yorumunu, onun bu iĢlerini kolaylaĢtırma hususunda göster-

meleri gereken iradede ve üstlendikleri sorumluluklarda ara-

manın imkanıdır. Bu sorumluluk iliĢkilerinde gerçekte, dünye-

vi yaptırımı ya da ceza hukuku açısından herhangi bir cürüm 

teĢkil etmeyen normlar söz konusudur. Bunların yaptırımları 

daha çok müminler cemaati içerisinde kendiliğinden oluĢan 

“davranıĢ-tepki” ikiliği bağlamında, cemaat tarafından gösteri-

len reflekslerde hissedilir. Bunlar, toplumun “cemaat baskısı” 

olarak ifade edebileceğimiz ve cemaatin yapısında bireyin dav-

ranıĢlarını kontrol etmesinde rol oynayabilecek toplumsal bas-

kılardır. Kolektif vicdana ilahi bir dokunuĢla cemaatin görüĢle-

rini büyük ölçüde biçimlendiren dini normlar, bireye toplumsal 

yaĢamın ritmini istendik biçimde yerine getirmede manevi bir 

bilinç yükler. Dolayısıyla “yetkinin babaya ait olduğu, her Ģeyin 

babanın kiĢiliği etrafında toplandığı, fakat kadının da genel 

hayata müdahalesinin söz konusu olduğu baba erki”99 ile, 

Kur‟an‟ın “sorumluluk bilinci” üzerinde yoğunlaĢan ifadeleri 

arasındaki iliĢkinin benzer yanları kadar farklılıkları da dikkate 

değerdir. 

 

                                                      
99 Sulhi Dönmezer, Toplumbilim (İstanbul: Beta Yayıncılık, 1994), 201. 
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b. Klan 

Klan, toplum Ģekillerinin en küçüğüdür. Fizikte atom, biyo-

lojide hücre ne ise, sosyolojide de klan odur.100 Klan organizas-

yonları çok fazla ilkeldir ve bilinen organizasyonların en basiti-

dir. Buna Durkheim, “klan temeline dayalı organizasyon” is-

mini verir.101 Klanın iki ayırt edici özelliği vardır. Birincisi, kla-

nı oluĢturan bireyler bir akrabalık bağıyla birbirlerine bağlı 

olduklarını düĢünürler. Fakat bu akrabalığın çok özel bir niteli-

ği vardır. Bu akrabalık o bireylerin diğerleriyle aynı kandan 

gelmeleri gibi belli bazı iliĢkilere sahip olmalarından kaynak-

lanmaz. Akraba oluĢları aynı ismi taĢıyor olmalarındandır. 

Bununla birlikte müĢtereken aynı isimle anıldıklarından dola-

yı, klanın büyüklüğüne göre, birbirleriyle yakın ya da uzak bir 

aile oluĢturduklarını düĢünürler. Bir klanı isimlendirmek için 

önemli bir iĢlev gören eĢya cinsi “totem” olarak adlandırılır. 

Klanın totemi, bireylerinin her birinin de totemidir. Gerçekte 

bir yerleri totem konumuna getiren Ģey, “mitolojik atalardan 

birinin orada durmuĢ olduğunu ya da o efsanevi hayatında 

orada bir Ģeyler yapmıĢ olduğunu” kabul etmelerindendir. O 

zaman klan gerçek bir Ģeye veya bir eĢya cinsine göre değil, sırf 

mitolojik bir Ģahsın ismiyle bağ kurarak isimlendirilir.102 Birey-

selliklerin çok az geliĢmiĢ olması, grubun toplu halde bulun-

ması, dıĢsal durum ve Ģartların homojenliği, kısaca her Ģey 

farkları ve çeĢitleri en asgari sınıra indirmeye sevk eder. Grup, 

düzenli bir Ģekilde, entelektüel ve ahlaki bir ritim elde etmiĢtir. 

Tüm bilinçler aynı akıntıda sürüklendiği için bireysel örnek, 

türü temsil eden örneğin hemen hemen aynısıdır.103 Mana ise, 

Codrington‟ın ifade ettiği gibi kutsaldır ve insanların sahip 

olduğu rutin güçlerin ve doğadaki rutin vuku buluĢların dıĢın-

da kalan sonuç ve etkileri gerçekleĢtirmeye uygun Ģeydir.104  

                                                      
100 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi, 219. 
101 Emile Durkheim, The Elementary Forms of Religious Life, trans. Karen E. Fields 

(New York: The Free Press, 1995, 93. 
102 Durkheim, The Elementary Forms, 100-103.  
103 Durkheim, The Elementary Forms, 5. 
104 Durkheim, The Elementary Forms, 59. 
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Gerçekte Durkheim, klanın taĢıdığı ismin belli bir cinse ait 

olan maddi Ģeylerin de ismi olmasının, Avustralya klanını diğer 

klanlardan ayırdığını söyler.105 Bununla birlikte klan toplum 

tipinin kendine özgü karakteristikleri de yok değildir. Bu an-

lamda klan, sağlam bir birlik vücuda getirecek surette teĢkilat-

lanmıĢ olan soplardır. M.Ö. birinci yılın ilk asırlarında bu teĢki-

lat yapısına sahip olan “Phyle”, yani aĢiretin varlığını görüyo-

ruz. Bu birlik hısımlığa dayanmaktaydı.106 Bir bakıma klanın 

kan bağına, hısımlığa ve dinsel birlikteliğe dayandığı hususu 

göz önünde bulundurulursa bugünkü anlamıyla AĢirete denk 

düĢtüğünü söylemek de yanlıĢ olmaz.107 Klan tek bir atadan 

geldiklerin kabul etmekle beraber, aynı klana tabi olan aileler, 

birbirlerine, bir meskende oturmaları, anne veya baba vasıta-

sıyla akrabalık iliĢkilerinin kurulması ve aralarında bir daya-

nıĢma ruhuyla bağlıdırlar. Bu açıdan klan, bir nevi geniĢlemiĢ 

aile özelliği gösterir. Durkheim, “klan üyeleri gerçekte birbirle-

rini akraba saydıkları için ve çoğunlukla da kandaĢ oldukları 

için klanın bir aile olduğunu ve onları bir arada tutan asıl bağın 

da bu kan birliğinin doğurduğu yakınlıklar olduğunu” söyler.108 

Bu özellikleri itibariyle klan tipi bir sosyal ünitenin Hz. 

Peygamber dönemi Mekke toplum yapısı ile uyuĢtuğu da görü-

lür.109 Hz. peygamberin Mekke‟si bir kabile toplumudur. Aile-

ler geniĢleyerek klan haline gelmekte, klanlar bütünü de kabi-

leyi meydana getirmektedir. Klandaki birliğin ilk Ģartını mey-

dana getiren kan birliğidir. Ailelerin birleĢme sebebi de bir klan 

ya da kabile teĢkil etmektir. Böylece aynı kandan ve dinden 

olan insanların oluĢturduğu bir birlik meydana gelmiĢ olacak-

tır. Aslında bu birlik, sadece organik sahada değil, manevi ve 

zihinsel alanda da çözülmez bir birliktir. Çünkü klan üyeleri 

                                                      
105 Durkheim, The Elementary Forms, 100. 
106 Freyer, Din Sosyolojisi. 44. 
107 krş. Orhan Türkdoğan, Etnik Sosyoloji (İstanbul: Timaş Yayınları, 1997), 387. 
108 Emile Durkheim, Toplumsal İşbölümü, çev. Özer Ozankaya (İzmir: Cem  
     Yayınevi, 2020), 214. 
109 krş. Mücteba Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslam Toplumu (İstanbul: Çağrı Yayınları, 

1980), 7. 
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klanın ruhu ile doludur. Onların hepsi ortak bir ruha, ortak bir 

düĢünceye sahiptir. Ahlak tamamen klan ahlakıdır. Bunun 

anlamı klanın hem ahlaki davranıĢın süjesi hem de objesi ol-

duğudur.110 Klan sosyal olgusu, tedrici olarak küçükten büyüğe 

giden toplum oluĢumunda hısımlık kurumu içerisinde yer alan 

aileden sonra bir tür “aileler bütünü” olarak zikredilebilir. Hı-

sımlık da bir çeĢit sosyal aile demektir. Sosyal aile, soy birliğine 

dayanan “semiye”, “sop” yani klan ailesidir.111 Klanların bir-

leĢmesiyle diğer bir sosyal ünite olan kabileler oluĢur. Kabile-

nin temelinde klanlar vardır. Bu tip bir sosyal realiteyi Hz. Pey-

gamber dönemi kabile yapısına uyarlamak mümkündür. Mek-

ke toplumunda bu Ģekilde bir sosyal organizasyon vardır.112 

Zamanın bedevi Arapları arasındaki sosyal yapı, “aĢiret dü-

zeni” Ģeklindedir. Kabile, birbirleri ile soy bağıyla bağlanan 

aĢiretlerden, yani klanlardan oluĢmaktadır ve bunların hepsi 

tek bir reise, kabile  reisine (Ģeyhine) itaat ederlerdi. Genelde 

aĢiretin ismi örneğin Benî Temim, Benî ġeyban gibi kendisine 

nisbet edildiği en yukarıdaki dedeye bağlanırdı.113 Konuya, Hz. 

Peygamberin Ģeceresindeki kabile ve bu kabilelere bağlı klanla-

ra bakıldığında Hz. Peygamberin soy kütüğü Ģöyledir: Mu-

hammed bin Abdullah bin Abdulmuttalib bin HâĢim bin Abdi 

Menaf bin Kusayy bin Kilab bin Mürre bin Ka‟b bin Lu‟ayy bin 

Gâlib bin Fihr bin Mâlik bin Madr bin Kinane bin Huzeyme bin 

Müdrike bin Elye‟s bin Mudar bin Nizâr bin Maad bin Adnan. 

ġeceredeki her kuĢağın büyüğünden ayrı ayrı kabileler çıkmıĢ-

tır. Bu kabilelerin her biri kendi aralarında klanlara ayrılmıĢ ve 

soyca kendilerini asıllarına yani kabilenin büyüğüne atfetmiĢ-

lerdir.114 Abd-i Menaf‟ın kabile kurucusu olarak bağımsız hale 

                                                      
110 Gustav Mensching, Dini Sosyoloji, çev. Mehmet Aydın (Konya: Din Bilimleri Yayınla-

rı, 1994), 24-27. 
111 Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslam Toplumu, 16. 
112 krş. Mensching, Dini Sosyoloji, 27. 
113 Bkz. Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, Heyet (Konya: Kombassan Yayınları, 

1994), 1/108, 131-144. 
114 W. Montgomery Watt, Hz. Muhammed Mekke’de, çev. M. Rami Ayaş-Azmi Yüksel 

(Ankara: AÜİFY, 1986), 23-24. 
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geldiğini ve ona bağlı olarak da Benî Abdulmuttalib, Benî Abd-î 

ġems ve Benî Nevfel klanlarının doğduğunu söylemek müm-

kündür. KureyĢ kabilesinin yukarıda isminin geçmemesi ise, 

KureyĢ‟in Kusayy bin Kilâb‟ın lakabı olması ihtimalinin varlığı-

dır. Zira Kusayy zamanında KureyĢ‟in bütün üyeleri Mekke‟de 

toplanmıĢlardı.115 

Klanda mevcut olan akrabalık bağının ortak bir ata olarak 

kabul edilen bitki, hayvan ya da eĢya olan totem vasıtasıyla 

sağlandığı hususu Mekke kabilevî toplumunda mukayesesi 

mümkün bir özelliktir. Klanın bir totem aracılığı ile kan bağı 

kurulmasıyla oluĢan birliktelik olarak cahiliye Araplarında da 

totemizmin yaĢadığı ihtimali ortaya çıkmaktadır. Nitekim cahi-

liye toplumunda da kabile isimleri, totemizmde rastlanan ve 

ortak ata olarak kabul edilen hayvan isimleridir: Benî Esed 

(Aslanoğulları), Benî Nemr (Kaplanoğulları), Benî Kelb (Köpe-

koğulları), Benî KureyĢ (Köpekbahğıoğulları), Benî Zabb (DiĢi 

Kertenkele oğulları) gibi.116 Hz. Peygamberin de mensubu ol-

duğu kabilenin ismi olan KureyĢ, bir anlamda Her seyi yiyen 

bir deniz hayvanı117 ya da bir sahil halkını yenmiĢ bir halkın 

adıdır.118 Fakat Cahileye‟deki bu durum orada totemizmin var-

lığını kesin olarak da ispatlamamaktadır.119 Bu sadece varsa-

yımdır. 

Her ne kadar Cahiliye klanının totemizme dayalı olup ol-

madığı hususu Ģaibeli olsa da her klanın kendine has dinsel 

inançlarının varlığı da bilinmektedir. Bu, kendisine bağlı bulu-

nulan kabilenin dini inancıyla özdeĢleĢmiĢtir. Bir baĢka deyiĢle 

kabilenin alt grupları olan klanlar kabiledeki inanç ve ritüelleri 

aynı sekliyle devam ettirmiĢlerdir. Örneğin Arapların meĢhur 

putu Lât‟ın bulunduğu yer Taifti; Lât, Benî Sakîf kabilesinin 

                                                      
115 bk. Ebul Âlâ Mevdûdî, Hayat Boyunca Tevhid Mücadelesi ve Hz. Peygamberin 

Hayatı, çev. Ahmed Asrar (İstanbul: Pınar Yayınları, 1992), 2/224-226; Watt, Hz. 
Muhammed Mekke’de, 14. 

116 Ünver Günay, Din Sosyolojisi Dersleri ( Kayseri: EÜY, 1993), 196-198. 
117 bk. Mevdûdî, Hayat Boyunca Tevhid Mücadelesi, 2/225. 
118 bk. et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 2/334. 
119 krş. Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 198. 
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tanrısıydı. Uzza, KureyĢ Kabilesi‟nin en büyük tanrıçasıydı. 

Menât adlı tanrıçaya ise Benî Huza‟a, Evs ve Hazrec Kabileleri 

tapardı. Suvâ‟ Huzeyl Kabilesi‟ne mensub olanlarca tapma 

konusu olmuĢtu.120 Dolayısıyla bütün bu kabilelere mensub 

klan üyelerinin de aynı Ģekilde bir tapınma biçimleri vardı. 

Üyeleri arasındaki kan ve inanç ya da totem birliği ile ken-

dine özgü bir akrabalık görüntüsü çizen klan, mensuplarının 

en güçlü toplumsal dayanağı oluĢturmakla birlikte, ortak bir 

atanın nesilleri olmanın verdiği duygusal bağ vasıtasıyla da, 

üyelerinin birbirlerini “dost” diye çağırdığı sosyal bir ünitey-

di.121 Güçlü bir birliktelik, dayanıĢma, üyelerin birbirleri ile 

olan birincil iliĢkileri gibi hususlar göz önünde bulunduruldu-

ğunda Kur‟an‟ın, hısım ve akrabalık iliĢkilerinin sistematize 

eden telkinleri, kabile toplumunun dayandığı bazı sosyal akti-

viteleri güçlendirir gibi görünmektedir. Klan üyelerinin hısım-

lar oluĢu nedeniyle ve toplumda olumlu iĢlev gören geleneksel 

değerlerin korunması adına Kur‟an akrabalığa ve akrabalık 

iliĢkilerine son derece önem atfetmiĢtir.122 Çünkü akrabalık 

gerçek kan ve soy birliğine dayandırılmıĢ, yakın sosyal müna-

sebetlerin çerçevelediği, aileden sonraki en büyük topluluk 

Ģeklidir. Akrabalık, kan birliği münasebetlerinin sosyalleĢtiril-

mesi olarak telakki edilebilir.123 

Akrabalık hususundaki hassasiyeti vurgulayan Kur‟an‟ın 

akraba çerçevesini nasıl çizdiğine öncelikle bakmak gerekmek-

tedir. O halde Kur‟an‟ın akrabalık anlayıĢı nedir? Çekirdek aile 

dediğimiz anne-baba ve çocuklardan müteĢekkil yoksa çerçe-

veyi biraz daha geniĢ tutarak aralarında kan bağı bulunan hı-

sımlar mı, yani bütün bir klan mı? Ayetler ıĢığında bakıldığın-

da her birine ayrı ayrı iĢaretlerin bulunduğu göze çarpmakta-

dır. Söz gelimi geniĢ aile tipinde aynı zamanda bir de akrabalık 

                                                      
120 Mevdûdî, Hayat Boyunca Tevhid Mücadelesi, 2/23-25. 
121 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 196. 
122 Bu konudaki bazı ayetler için bk. el-Bakara, 2/180; el-Kıtal, 47/22; el-Beled, 90/15; 

el-Ankebût, 29/8. 
123 İhsan Sezal, “Akrabalık”, Sosyal Bilimlerde Temel Kavramlar (Ankara: Akçay Yayınla-

rı, 1980, 17. 
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bağından söz etmek mümkündür. Bu durum, hala, dayı, amca 

gibi yakınların aileye dahil edildiği vakit, söz konusu olmakta-

dır. Onlar çekirdek aile tipinin özelliği itibariyle aileye dahil 

olmuĢlardır, fakat gerçekte akrabadırlar. Bunlar da ebeveynle-

re karĢı yüklenen sorumluluklarda olduğu gibi, örneğin “vasi-

yet” konusunda bazı maddi ve manevi meselelerde hak sahibi-

dirler.124 Hz. Peygamber de, Allah‟ın her hak sahibine hakkını 

verdiğini, dolayısıyla varis olanlar için vasiyyetin yokluğunu 

dile getirmiĢtir. Bu anlamda miras ayetinin varis kıldığı kimse-

lere vasiyet yapılamaz. Vasiyet, varis olmayanlar içindir ve 

veraset sınırları dıĢında aileler arası yardımlaĢmadır.125 Kendi-

lerine miras düĢmeyen akrabalara vasiyyet yapılarak, onların-

da hısımlık iliĢkileri doğrultusunda razı edilmesi gerektiğinin 

vurgulanmasının yanısıra akrabalık sınırı ayete göre yakın 

akrabalık olarak yorumlanır. SavaĢ ganimetlerinin nasıl ve ne 

Ģekilde dağıtılacağını gösteren ayet de126, akrabalık sınırının 

çizildiği ve bu çizginin titizlikle muhafaza edilmesi gerektiğine 

iĢaret eder. 

 
c. Kabile 

Kur‟an‟da iĢaret edilen diğer bir birlik kabiledir. Kabile, ya-

kın akraba birliklerinden oluĢan ve soy birliğine dayanan sos-

yal bir ünitedir. Klanla aynı çerçevede bulunan hısımlık, ailele-

rin geniĢ çapta birleĢmesiyle boyut kazanır ve daha kapsamlı 

bir hale gelerek kabile toplum yapısını oluĢturur.127 Klanı, “ba-

ğımsız olmaktan sıyrılıp daha geniĢ bir grubun ögesi olan top-

luluk”128 olarak tanımlayan Durkheim, klan için söylediklerini 

kabile için de söyler. Buna göre, kabileler de klan Ģartlarının 

tamamına sahiptir. Tamamen aynı cins ve aynı tipe aittirler ve 

ileri derecede homojendirler. Sosyal organizasyon Ģemaları 

birbirinin aynısı olması yanı sıra, birbirinden çok uzak mesafe-

                                                      
124 el-Bakara, 2/18. 
125 bk. Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 1/346-347. 
126 bk. el-Enfal, 8/41. 
127 Aydın, İlk Dönem İslam Toplumunun Şekillenişi, 34 
128 Durkheim, Toplumsal İşbölümü, 214. 
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lerde bulunan farklı kabilelerde bile ya birbirinin aynı ya da 

benzer kelimelerle anılırlar.129   

Kur‟an, değiĢik yerlerde kabile terimini, kelime anlamı iti-

bariyle çok farklı olmamakla birlikte, kavram olarak farklı an-

lamlara gelecek Ģekilde kullanır. Bir ayette, “toplamak”, “toplu 

olarak”, “toptan” anlamlarına gelirken,130 bir baĢka ayette 

“parça parça”, “bölük bölük” anlamını ifade eder.131 Fakat sos-

yal bir yapı olarak kabileden, Hucurat Suresi‟nde söz edilir: “Ey 

insanlar! Biz sizi bir erkekle bir kadından yarattık hem de sizi 

milletlere ve kabilelere ayırdık ki birbirinizi tanıyasınız.”132 

Kabileden kastedilenin Arap kabileleri olduğu düĢünülür.133 

Gerçekten de, Hz. Peygamber devri Arap toplum yapısı bu 

rivayetleri destekler niteliktedir. Kur‟an, önce aile ve hısımlık 

iliĢkilerinden söz eder, bunların birer sosyal birlik olduğuna 

iĢaret ettikten sonra toplumsal bir oluĢum olarak kabile ve 

millete atıfta bulunur. Arap sosyolojik tasavvurunda millet, 

kabileden daha genel bir anlam ifade ederken, kabileden daha 

aĢağı yapılanmada ise aĢiret, fasile, imaret gibi topluluklar 

vardır.134 Buradan, geniĢ anlamda toplum tiplerindeki sosyal 

tekamülün ilk basamağında kabilelerin olduğunu söylemek 

mümkündür. Bu anlamda Kur‟an, kabilelerin farklı yapıya ve 

özelliklere sahip birlikler olduğu hususunu vurgular. Aynı za-

manda nitelikleri itibariyle daha büyük oluĢumlar için -millet 

gibi- demografik ve sosyal yapılanma açısından potansiyeli 

yüksek bir alt yapı da oluĢturur.135 

                                                      
129 Durkheim, The Elementary Forms, 93. 
130 bk. Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 3/496. 
131 bk. Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 9/374. 
132 el-Hucurat, 49/13. 
133 İbn Kesir, Hadislerle Kur’an-ı Kerim Tefsiri, 13/7420; Said Havva, El-Esâs Fi’t-Tefsir, 

çev. M. Beşir Eryarsoy (İstanbul: Şamil Yayınları, 1992), 14/39. 
134 Bunların, Durkheim’ın Avustralya toplumları örneğinden yola çıkarak yaptığı klan, 

kabile ve phratrie tanımlamasında klan özelliklerini çağrıştıran sosyal üniteler ol-
duğu söylenebilir. Durkheim, klanın, Avustralya kabilelerinden büyük çoğunluğu-
nun temeli ve kolektif hayatta güç ve üstünlük elde etmiş bir grubu olarak görür. 
Phratrie ise, bir tür özel kardeşlik bağıyla birbirine bağlanmış olan klanlardır. bk. 
Durkheim, The Elementary Forms, 100 vd. 

135 bk. Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 13/507. 
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Kur‟an, kabile toplumlarını müstakil topluluklar olarak ele 

alır. Ġlk insan Hz. Adem‟den sonra demografik değiĢimle birlik-

te, baĢlangıçta tek bir “ümmet” olan insanlığın, sonraki aĢama-

da farklılaĢması ve etnik ve toplumsal anlamda çeĢitlenmesi 

söz konusudur.136 Fakat bu farklılık ve çeĢitlilik, ümmet kav-

ramı çerçevesinde Ģekillendiğinden, sosyolojik anlamda aynı 

bir dine inananlar topluluğunun baĢkalaĢmasını ifade eder;137 

bir bakıma tek bir dinin, radikal sapmalarla farklılaĢan ve çeĢit-

lenen toplumlarda ortaya çıkan değiĢik görünümleridir. BaĢ-

langıçtaki ümmet ya da “tevhid” birliğinde meydana gelen ko-

puĢların, kabileler üzerinden yeni toplumsal farklılıklara ve 

kültürel dönüĢümlere maruz kalmasıyla bağlantılı olduğu, 

kabilelerin bu süreçte sosyal birlik olarak önemli iĢlevler gör-

düğü söylenebilir. 

Kur‟an‟ın ilk muhatabı olarak Arap toplum tipolojisinin 

kabile toplum yapısının tipik bir örneği olduğundan yukarıda 

söz edilmiĢti. Kabile toplumları, kan hısımlığına dayanmasının 

yanı sıra, yerine göre komĢuluk faktörünün de devrede olduğu 

organik cemaat yapısına sahip sosyal ünitelerdir. Sosyal tip 

olarak, alt sosyal yapılanması olan aile ve klanda olduğu gibi, 

dinin organik cemaat içinde vücut bulduğu gruplara kabile de 

dahildir.138 Dolayısıyla aile ve klan ile birlikte kabileyi de doğal 

bir dini grup olarak saymakta bir sakınca yoktur. Bu cümleden 

olarak, çeĢitli ilahlarla alakalı bir mitten ibaret olan dinler, 

hısımlık yahut komĢuluk esasına dayanan veya siyasi bir birlik 

olarak doğal gruplarda öteden beri mevcut iken, sonra dinin de 

taĢıyıcısı durumuna gelen gruplarda yaĢar.139 Cemaat bağları 

ile dini bağlar çakıĢtığından kabile, tabii bir dini grup olarak 

karĢımıza çıkar.140  

Cahiliye Araplarında paganizm, bir cemaat ve bir kabile 

dini olarak oldukça yaygındır. Bununla birlikte, kabilenin dini 

                                                      
136 bk. el-Bakara, 2/213; Yûnus, 10/1. 
137 bk. el-Bakara, 2/213; Yûnus, 10/19. 
138 bk. Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 201. 
139 Freyer, Din Sosyolojisi, 39. 
140 bk. Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 201. 



KUR‟AN SOSYOLOJĠSĠ AÇISINDAN PEYGAMBER VE TOPLUM ■ 49 
 

 

olarak puta tapıcılık, toplu ayin ya da ritüellerden ziyade ço-

ğunlukla evlerde ve aile içerisinde ya da bireysel olarak icra 

edilirdi. Çok tanrılı bir kabile dini karakteri taĢıyan tüm dinler-

de, içerisinde dini ayin ve törenlerin gerçekleĢtiği baĢlıca yer-

lerden birini teĢkil eden ailenin141 bu karakteri, Mekke ailesi 

için de geçerliydi. “Evlerde putlar ve kendilerine tapındıkları 

taĢlar vardır. Evden çıkarken ve eve dönüĢte put tavaf edilir, 

yolculuğa ya da sefere giderken puttan izin alınırdı”.142 Mekke 

ailesinin kendisine özgü tanrılarından baĢka, daha geniĢ kitle-

lere hitabeden, kabilelere mahsus tanrılar da vardır. Her böl-

genin ve kabilenin birer putu vardır. Örneğin; Lât, Tâifte Sakîf 

Kabilesi‟nin; Uzza, Mekke‟deki KureyĢ ve Kinâne Kabileleri‟nin 

putları iken Menat, Medinelilerin putu idi ve Evs, Hazrec ve 

Gassan Kabileleri bu puta tapardı. Panteonun bu tanrılar ya-

nında Mekke kabile toplumunda en büyük put Hubel idi. Hu-

bel bütün putların baĢı sayılır, kendisine kurbanlar adanırdı.143 

Çok tanrılı dinlerin tipik bir karakter yapısı olarak, daima bölge 

ve mahallelere göre tanrılarının sayısını arttırmak ve türlerini 

çoğaltmak eğiliminde oldukları144 gibi cahiliye Araplarında da 

bazı kabileler, Ģekil itibariyle kendilerinin verdikleri biçimde 

yonttukları putlara taparken, bazıları da doğadan esinlenerek 

üstün olarak atfettikleri varlıklara tapma eğilimindeydiler. Bu 

anlamda Yemen‟deki Himyer Kabilesi ateĢe, Kinane Kabilesi 

Ay‟a, Temim Kabilesi de yıldıza tapardı.145 Fakat “en yüce tan-

rı” olarak “Allah” inancının söz konusu olduğu tüm Mekke 

Araplarında, putların Allah karĢısındaki iĢlevleri kendilerini, 

her Ģeyi yarattığına inandıkları Allah‟a yaklaĢtırma beklentile-

riydi.146 

                                                      
141 Freyer, Din Sosyolojisi, 41. 
142 bk. Ali Himmet Berki-Osman Keskioğlu, Hâtemü’l-Enbiyâ Hz. Muhammed ve Hayatı 

(Ankara: DİBY, 1956), 18. 
143 Berki-Keskioğlu, Hâtemü’l-Enbiyâ, 18. 
144 Freyer, Din Sosyolojisi, 44. 
145 bk. Berki-Keskioğlu, Hâtemü’l-Enbiyâ, 20. 
146 Her şeyin yaratıcısı hk. bk. el-Ankebût, 29/61; Putların Allah’a yaklaşma vasıtası 

olduğu inancı hk. bk. ez-Zümer, 39/3. 
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d. Şuûb (Millet) 

Yukarıda Kur‟an‟ın sosyal ünitelere iĢaretlerde bulunduğu-

na değinmiĢtik. Bu aynı zamanda Kur‟an‟ın sosyal farklılıkları 

kabul ettiği anlamına da gelmektedir. Nitekim “Ģuûb” kelimesi 

oldukça kapsamlı bir terim olarak “millet”e ithafen kullanı-

lır.147 ġuûbun tekil hali olan eĢ-Ģa‟ab, kabileden daha genel bir 

anlam taĢır.148 Toplum tanımlamasında Kur‟an terminolojisi-

nin, ilk dönem toplulukların ya da toplumların demografik 

potansiyellerini ve sosyal iliĢki biçimlerini de yansıttığı söyle-

nebilir. Toplum boyutuyla gerek demografik gerek toplumsal 

iliĢki düzeyleri açısından Ģuûbun kabilelere nazaran çok daha 

hacimli, geliĢmiĢ ve hatta kabileleri de barındıracak sosyal bir 

ünite olduğu görülmektedir. Nitekim “kabileler, kendi arala-

rında birleĢerek ve kaynaĢarak millet haline gelmiĢlerdir”.149 

Arapların toplum tiplerini belirlemeye iliĢkin yöntemleri de 

benzer sonuçları verir. Buna göre, insanın kafatasını oluĢturan 

kemiklerden her birine kabile, baĢ kemiklerinin birbirine kavu-

Ģup bitiĢtiği eke ise Ģa‟b demiĢlerdir. ġa‟b, kabileleri içermekte-

dir.150 Bir baĢka deyiĢle, “bir cisimden ayrılan çatallar, yani o 

cismin dalları, kolları”151  anlamıyla Ģuûb, soya karĢılık gelir.152 

Dolayısıyla millet ile eĢdeğerdir. Kur‟an‟a göre önce insanlar 

yaratılmıĢ sonra kabile ve milletlere ayrılmıĢtır. Millet ise kabi-

lelerin üstünde sosyal bir ünitedir.153  

Kur‟an‟da millet, terminolojik olarak “Ġbrahim milleti” an-

lamıyla kullanılır.154 Fakat bu millet, sosyolojik karĢılığından 

ziyade, Ġbrahim‟in “tevhid dini”ni ifade eder.155 Kur‟an‟a göre 

“Ġbrahim milleti” tabiri, yerellikten ya da millilikten çok evren-

                                                      
147 bk. el-Hucurât, 49/13. 
148 Havva, El-Esâs Fi’t-Tefsir, 14/39. 
149 krş. Mensching, Dini Sosyoloji, 31. 
150 Elmalılı, Hak Dini Kuran Dili, 7/212. 
151 bk. Ömer Nasuhi Bilmen, Kur’an-ı Kerim’in Türkçe Meali Âlisi ve Tefsiri, (İstanbul: 

Bilmen Basım ve Yayınevi, t.y.), 8/3935. 
152 bk. Mevdûdî, Tefhimü’l-Kur’an, 5/422. 
153 bk. İbn Kesir, Hadislerle Kur’an-ı Kerim Tefsiri, 13/7420. 
154 bk. el-Bakara, 2/130, 135; en-Nisa, 4/125. 
155 bk. Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 1/424. 
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sellik bağlamı içerisinde belli bir inananlar topluluğunu “tev-

hid” Ģemsiyesi altında birleĢtiren, aynı bir teorik tecrübeyi pay-

laĢan insanları iĢaret eder. Bu anlamda Ġbrahim milleti, bu 

Ģemsiyenin ve teorik kodların dıĢında kalanları tanımlar ve 

nitelikleri itibariyle Hamidullah‟ın ifadesiyle “dinsiz ve imansız 

olanları dıĢarıda bırakır.”156 Türkçede kullandığımız millet 

kavramından ise, yakın zamana kadar ümmet ya da din cemaa-

ti anlamında, Ġslam cemaati veya Ġslam ümmeti anlaĢılırken,157 

sonrasında kapsam itibariyle ve sosyolojik tanımıyla; “bir coğ-

rafya dahilinde yaĢayan ırkın insanları ile, aynı ırkın coğrafya 

dıĢında yaĢayan insanlarını içerir biçimde” kullanıldı.158 “Irk” 

anlamıyla bir sosyal ünite olarak millet kapsamına, “kendine 

özgü bir rengi ve dilinin,159 akrabalık bağı, gelenek ve kültürü-

nün,160 ortak kanunlarının, sayısı savaĢlarda çoğalıp azalan 

insan sayısıyla mekanik ve statik birliğin161 olduğu özellikler de 

ilave edildi. 

Bir baĢka açıdan millet anlamıyla eĢdeğer tutulan Ģuûb 

kavramının ırk ile özdeĢleĢtiği görülmektedir. Esasen yeryüzü-

nün her yanında bütün insanların bir tek aile olamayacağı açık-

tır. Zamanla artıĢ yönünde demografik değiĢimlerle birlikte, 

sayısız ailelerin, soyların ve milletlerin meydana gelmesi zo-

runluluktur. Böylece yeryüzünün çeĢitli bölgelerinde renk, 

Ģekil, dil ve yaĢam tarzlarının da değiĢik olması kaçınılmaz-

dır.162 Antropoloji biliminin üzerinde çalıĢmalar yaptığı bir 

alan olarak “ırklar ve ırkların oluĢumu”nun Kur‟an verilerinden 

bağımsız olarak dini hüviyete bürünmesi, bu oluĢum hakkında 

Taberî‟nin Câmi‟ul-Beyân adlı eserinde aktardığı gibi, farklı 

dinlere özgü referansların kullanılmasına ve çeĢitli tasvirlerin 

                                                      
156 Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi, çev. Salih Tuğ, (İstanbul: İrfan Yayınla-

rı, 1991), 2/845. 
157 Erol Güngör, İslam’ın Bugünkü Meseleleri (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1993), 313. 
158 bk. Peyami Safa, Millet ve İnsan (İstanbul: Akbaba Yayınları, 1943), 45. 
159 bk. Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 5/422. 
160 bk. Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 20. 
161 bk. Safa, Millet ve İnsan, 43. 
162 bk. Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 5/422-423. 
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yapılmasına zemin hazırladı ve konunun bir “yaratılıĢ miti”ne 

evrilmesine de neden oldu. Söz gelimi, “Adem yaratılırken 

kullanılan toprağı Azrail, yeryüzünün çeĢitli yörelerinden kır-

mızı, beyaz ve siyah renkte olmak üzere toplamıĢ, birbirine 

karıĢtırmıĢ, daha sonra göğe yükselerek toprağa su katmıĢ ve 

onu yapıĢkan çamur haline sokmuĢtur. Allah, bu çamurdan 

Adem‟i yaratmıĢtır.163 Ġbn Haldun ise, ırkların oluĢumu teori-

sine coğrafya faktörü üzerinden yaklaĢır. Ġnsan ve toplum üze-

rinde en etkin amillerden biri olarak coğrafya faktörünü gören 

Ġbn Haldun, teorisinde, insanların farklı coğrafi konumların-

dan dolayı (soğuk-sıcak), sosyal hayatlarıyla birlikte, giyim-

kuĢam, sanat, giyecek, çevre, ahlak, din gibi renklerinin de 

değiĢik görünüm arz ettiklerini iddia eder.164 Ġbn Haldun, din-

sel açıdan yaklaĢılan ırk teorisine de karĢı çıkar. Ona göre ırk 

konusunda tabiat Ģartlarının oldukça güçlü bir etkinliği vardır. 

Örneğin “Sudanlıların siyah renklerini, Hâm b. Nuh‟a nisbet 

etmek, -ki Tevrat‟ta Nuh‟un Hâm‟a beddua ettiğinden bahsedi-

lir- sıcaklık ve soğukluğun tesir ve tabiatını bilmemekten ileri 

gelmektedir.” Ġbn Haldun, dünya‟yı yedi iklim kuĢağına ayırır 

ve bütün birinci ve ikinci iklim kuĢaklarında yaĢayanların cilt-

lerinin siyah olduğunu söyler, bunun sebebini de sıcaklığın çok 

Ģiddetli olmasına bağlar. Kuzeydeki altıncı ve yedinci iklim 

insanlarının, soğuğun çok fazla olmasından ve güneĢin burala-

ra görünmemesinden dolayı, bunların derilerinin beyaz, göz 

renklerinin ise mavi olduğunu savunur. Ġbn Haldun, bu iklim 

kuĢaklarına yakın olan bölgelerdeki insanların renginin de, 

buralardan hangisine yakın ise o renge üstün geldiğini belir-

tir.165 Bununla birlikte Kur‟an da166, bu kavramların içeriğinde 

bulunan renk hususunda farklı özellikteki sosyal ünitelere atıf-

ta bulunur.  

 

                                                      
163 Süleyman Hayri Bolay, “Âdem”, Şamil İslam Ansiklopedisi, haz. Komisyon (İstanbul: 

Şamil Yayıncılık, 1999), 1/35. 
164 İbn Haldun, Mukaddime, çev. Zakir Kadiri Ugan (İstanbul: MEBY, 1990), 1/192-193. 
165 Sadettin Elibol, İnsanlığın Tarihi Üzerine (Ankara: Akçağ Yayınları, 1989), 45. 
166 el-Fatır, 35/28. 
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e. Ümmet 

Kur‟an‟ın sosyal bir ünite olarak üzerinde belki de en çok 

durduğu sosyal yapı, “ümmet”tir. Birçok ayet ümmet kelimesi-

nin değiĢik anlamlara sahip olduğunu, farklı birlik ve birlikte-

likleri ifade ettiğini gösterir. Topluma karĢılık gelen bir kelime 

olması nedeniyle, “anayol”, “din”, “cemaat”, “familya”, nesil”, 

“”boy, “zaman” gibi anlamları sosyolojik açıdan dikkate değer-

dir. Terim anlamıyla ise ümmet, “kendi iradeleriyle veya bir 

zorunluluk neticesinde aynı yerde, aynı zamanda ya da aynı 

dine tabi olma neticesinde bir arada yaĢayan insan topluluğu-

nu ifade etmektedir.”167 Kur‟an açısından ümmet, toplumsal 

bir kavram olarak toplumsallığın farklı kategorilerine karĢılık 

gelir. Bu anlamda cemaat özelliği taĢıyan küçük bir gruptan, 

bütün insanlığı kapsayacak kadar geniĢ ve kapsamlı bir bütünü 

kapsayabilir. Kavramsal bir çerçevede ümmet, yaĢamın sürek-

liliğinin amaçlandığı bir sığınakta, fizyolojik, fiziksel ve psikolo-

jik gereksinimlerin karĢılandığı sosyal bir üniteyi ifade eder. 

Birincil iliĢkilerin söz konusu olduğu bu ortamda duygu, dü-

Ģünce ve eylem birliği hakim olduğundan topluluğun üyesi olan 

bireyler de aynı bir inanca tabidirler ve ortak dini inanç ve pra-

tikleri icra ederler. Böylelikle dini bir cemaat de kendiliğinden 

oluĢur. Bu anlamda Kur‟an‟ın sözünü ettiği sosyal ünitelerden 

biri olarak ümmet, öncelikle büyük hacimli geniĢ aile ve akra-

balar bütünlüğüdür: “İnsanlar tek bir ümmet idi; Sonra Allah, 

rahmetinin müjdecisi ve azabının habercisi olmak üzere pey-

gamberleri gönderdi, ihtilafa düştükleri şeyde hükmetmek 

için o peygamberlere kitap da indirdi.”168 ayeti, Adem ve Hav-

va familyasında, itikat ve düĢünce ayrılığından önceki küçücük 

bir insan topluluğuna iĢaret eder.169  

Kur‟an‟ın ümmet kavramı kategorik bir ayrıĢmayı temsil 

eder. Fakat ortak ana tema “kutsal inanç ve eylem birliği”dir. 

                                                      
167 Nurettin Turgay, “Ümmet”, Şamil İslam Ansiklopedisi (İstanbul: Şamil Yayınevi, 

1994), 6/268. 
168 el-Bakara, 2/213.  
169 Kutub, Fî Zilâl’il -Kur’an,1/446. 
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Bu birliği temsil eden insan toplulukları baĢlı baĢına bir birlik 

oluĢturdukları gibi bir topluluk içerisinde bir grubu da temsil 

edebilirler. Bu anlamda ümmet çerçevesi biraz daha geniĢlemiĢ 

olabilir: “Musa‟nın kavminden bir ümmet de vardır ki, insan-

ları hakka çağırırlar ve onun sayesinde adaleti uygular-

lar.”170 ayeti, Musa‟nın milleti içerisinde ona iman etmiĢ olan, 

kutsal inanç ve eylem birliğinde olan insanlara iĢaret eder. Bu 

anlamda, peygamberlerin gönderildiği toplum içerisinde ina-

nanlardan oluĢan grup, ümmet kavramının sınırlarını çizer. 

Söz gelimi Nuh‟un kavminden gemiye binenler de bu anlamda 

ümmet olarak, kutsal inanç ve eylem birliğinde olan topluluk-

tur.171 Bununla birlikte, peygamberin “tevhid” birliği davetinde, 

tevhid üzerine kurulu kutsal inanç ve eylem birliğini reddede-

rek, pagan inançlara tutunmayı tercih eden ve “pagan inanç ve 

eylem birliği”nde ısrar eden topluluk da ümmet olarak görüle-

bilir. Bu anlamda Kur‟an, Hz. Nuh‟un davetini kabul etmeyen 

ve gemiye binmeyen insanlar topluluğunu da ümmet olarak 

tanımlar.172 Benzer biçimde ümmetin kapsam alanında yer 

alan “birbiri ardınca gelen” ve “birbirini takip eden nesiller” de, 

ümmetin kapsam alanı içerisindedir. Bunların özelliği, “pagan 

inanç ve eylem birliği”ni nesilden nesile aktarmalarıdır. Muh-

temelen bu topluluklar, Kur‟an‟ın sözünü ettiği “ataların inanç-

larında ısrar eden halefler”dir. Bu davranıĢta, söz konusu top-

luluklardaki sosyal birlik anlayıĢının temelinde dini inançların 

bulunmasının payı büyüktür. Bunlar, toplumsal birliğin dini 

birlik anlamına geldiği sosyal birliklerdir. Konuya iliĢkin Ģu 

ayet dikkate değerdir: “Allah buyuracak ki: „Sizden önce geç-

miş cin ve insan toplulukları arasında siz de ateşe girin!‟ Her 

ümmet girdikçe yoldaşlarına lanet edecekler. Hepsi birbiri 

ardından orada (cehennemde) toplanınca, sonrakiler önceki-

ler için, „Ey Rabbimiz! Bizi işte bunlar saptırdılar!”.173 Bu top-

                                                      
170 el-Araf, 7/159. 
171 Hûd, 11/48. 
172 Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 4/542; Kutub, Fî Zilâl’il Kur’an, 8/168. 
173 el-Âraf, 7/38. 
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luluklar, profan inanç ve eylem birliğini baĢlatan ataları selef ve 

onları ardı sıra gelen nesiller boyunca izleyen haleflerdir.174 

Onlar, topluluk olarak benimsedikleri ve sempati duydukları 

referans topluluklardır. Onları örnek almıĢlar, onlar gibi bir 

toplumsal birliği, yani inanç birliğini benimsemiĢlerdir.175  

Ümmet tabiri, kavramsal çerçevede en geniĢ karĢılığını 

“millet” anlamıyla bulur: “Celalim hakkı için! Biz her ümmete, 

Allah‟a ibadet edin, putlara tapmaktan sakının, diye bir pey-

gamber gönderdik”176 ayetindeki ümmet; “peygamber toplu-

munu bütünlüğü içerisinde kuĢatır. Bu anlamda gerek kutsal 

inanç ve eylem birliğine gerekse pagan inanç ve eylem birliğine 

dahil olsun, toplumu oluĢturan kesimlerin tümü ümmet kap-

samı içerisindedir. Bir baĢka deyiĢle söz konusu toplumda 

“peygambere iman edenler de sapkın kalanlar da mevcut-

tur.”177 Nihayet kapsamın en geniĢ açılımında ümmet, bütün 

bir inananlar topluluğunu kuĢatır. Bu kapsamda inananların 

tümü, imanın ana temasını oluĢturan, bir bakıma “tevhid”i 

vurgulayan aynı bir teorik ifadeye bağlanırlar, bu teorik ifade-

nin gereği olarak tüm ibadet, ritüel ve davranıĢları tüm inanan-

lar olarak sergileyerek sosyolojik bir üniteyi oluĢtururlar. ġu 

ayetin içeriği bu anlamıyla yorumlanabilir: “Ey peygamberler! 

temiz şeylerden yiyin, yararlı işler işleyin, doğrusu ben yaptı-

ğınızı bilirim; şüphesiz bu, tek bir ümmet olarak sizin ümme-

tinizdir, ben de sizin rabbinizim, bana karşı gelmekten sakı-

nın.”178 Tevhidin tüm peygamberlerin ortak bilinci olması, 

görev birliktelikleri ve peygamberliğin anlamsal ve ilahi karĢılı-

ğında Kur‟an, “peygamberlerin de bir ümmet olduklarını ifade 

eder.”179 Doğal olarak bu peygamberlerin tevhid çağrısını kabul 

ederek kutsal inanç ve eylem birliği tasavvurunu benimseyen 

inananlar bütünü olarak tüm peygamberlerin inananları da 

                                                      
174 Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 2/30-31; Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 4/38. 
175 Kutub, Fi Zilâl-il Kur’an, 6/82. 
176 en-Nahl, 16/36. 
177 Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 9/188. 
178 bk. el-Mü’minûn, 23/51-52. 
179 Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 10/331. 
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bütünüyle ümmettir.180 Bu ümmet birlikteliği, Adem‟den sonra 

gelecek nesillerin aynı inanç teorisine tabi181 ve aynı bir sosyal 

ünite olduklarını ifade eder. 

 
f. Kavim 

Kur‟an‟ın sıkça üzerinde durduğu sosyal birliklerden biri 

olarak kavim, kolektif anlamda peygamber toplumunun tümü-

nü kapsayacak Ģekilde kullanılır. Bunula birlikte, söz konusu 

“tüm toplum” tipi peygamber dönemi özelliklerine göre farklı-

lıklar gösterir. Bu anlamda “erkekler topluluğu”, “erkekler ve 

kadınların oluĢturduğu topluluk” ya da “kan bağı, sosyal bağ 

gibi bağlarla birbirine bağlanmıĢ olan insanların oluĢturduğu 

topluluklar” kavim tabirine karĢılık gelir. Dolayısıyla kavim, 

gerçek bir sosyal ünitedir ve milletin, “toprak parçası üzerinde 

yaĢayan insanların tümünü” içine alan anlamına benzer biçim-

de, peygamber dininin inananı olarak inananlar cemaatine 

dahil olan ya da olmayan bütün bir halkı kapsar.182 Sosyal bir 

olgu olması nedeniyle kavim, günümüzde sosyal bilimlerin 

kendisine “millet” dediği kelimedir.183 Bu açıdan millet, öncele-

ri kavim kelimesi ile ifade edilirken, günümüzde millet kavramı 

içerisine bir coğrafya dahilinde yaĢayan bir ırkın insanları da 

dahil edilir.   

3. Kültürler ve Kur’an 

a. Kültür Farklılıkları ve Kur’an 

Kur‟an‟ın muhatabı insandır. Kıyamete kadar tüm insanlar 

ve toplumlar Kur‟an‟ın çağrısına muhataptır. Kur‟an, baĢlan-

gıçta insanın dini ve ırksal birliğinden bahseder. Adem‟in ço-

cukları daha sonra kabilelere, milletlere ayrılır. Adem‟den son-

ra farklılaĢan insan ve toplulukları toplumsal üniteleri oluĢtu-

rur. Kur‟an‟a göre bu farklılaĢmanın ve ayrıĢmanın temelinde, 

                                                      
180 Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 10/120; krş. Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 5/464. 
181 Mevdûdî, Tefhim’ül Kur’an, 2/403; Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 5/24.  
182 Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/845. 
183 Güngör, İslam’ın Bugünkü Meseleleri, 313. 
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“insanların toplum olarak birbirleriyle tanıĢıp kaynaĢmaları”184 

vardır. Bu anlamda Kur‟an, sosyal farklılıkları kabul eder. Bu 

nedenle bu farklılıkların somutlaĢtığı toplum diye adlandırılan 

olgunun ne tür özellikler taĢıdığı ve bu özelliklerle toplum bi-

limlerin kendilerini nasıl sınıflandırdığı önem arz etmektedir. 

Sosyal tiplerin morfolojik nitelikte olması nedeniyle Durk-

heim, sosyal tipleri oluĢturmak ve sınıflandırmak için görevli 

sosyoloji dalını “sosyal morfoloji” olarak tanımlar.185  Bazı sos-

yal üniteler üyelerinin kan hısımlığına göre Ģekil alır. Spencer, 

toplum tiplerini “basit ve karmaĢık” olarak ayırırken, F. Tön-

nies “cemaat ve cemiyet” olarak ayırır. Spencer‟ın basit toplu-

muna karĢılık gelen F. Tönnies‟in cemaati, “aynı kandan olma-

nın verdiği kuvvetle içerisinde yüksek bir dayanıĢmanın ortaya 

çıktığı toplumdur.” Ona göre cemaat, bir çeĢit tabii organizma-

dır. Bu organizmada kiĢisel irade yoktur. Bireyler, tabii olarak 

dayanıĢma içerisinde olan sosyal bedenin üyelerinden baĢka 

bir Ģey değildir. 186 Bu toplum tipine, Durkheim “mekanik da-

yanıĢmalı toplum” ismini verir. Mekanik dayanıĢma, bir top-

lumda egemen olduğu zaman bireyler arasında farklılıklar çok 

azdır. Üyeler aynı duyguları hissettikleri, aynı değerlere katıl-

dıkları, aynı kutsala inandıkları için birbirlerine benzerler. 

FarklılaĢma olmadığından da toplum tutarlıdır.187 Durk-

heim‟ın, “bir toplumu oluĢturan üyelerin ortalamasında yaĢa-

yan inanç ve duyguların tümünün kendine özgü yaĢamı olan 

belli bir dizge oluĢturması” olarak tanımladığı “kolektif bilinç” 

de bu toplum tipinde oldukça güçlüdür.188 Tönnies‟in toplum 

ayırımında ikinci tip olan cemiyette, rasyonel çıkar anlaĢmala-

rına dayanan iliĢkiler öne çıkar.189 Benzer biçimde Durk-

                                                      
184 el-Hucurât, 49/13. 
185 Emile Durkheim, Sosyolojik Yöntemin Kuralları, çev. Özcan Doğan,  
     (Ankara: Doğubatı Yayınları, 2019), 105. 
186 P. A. Sorokin, Çağdaş Sosyoloji Teorileri, çev. M. Münir Raşit Öymen (İstanbul: 

İstanbul Matbaası, 1975), 2/64. 
187 Raymond Aron, Sosyolojik Düşüncenin Evreleri, çev. Korkmaz Alemdar (Ankara: 

Bilgi Yayınevi, 1989), 225-226. 
188 Emile Durkheim, Toplumsal İşbölümü, 109.  
189 T. B. Bottomore, Toplumbilim, çev. Unsal Oskay (Ankara: Doğan Yayınevi, 1977), 
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heim‟in, sınıflandırmada mekanik dayanıĢmalı gruptan ayırdı-

ğı ikinci toplum tipi ise, organik dayanıĢmalı gruptur. Bu kendi 

amaçlarını gerçekleĢtirmek için, kendi bireysel iradeleri ile 

aralarında iliĢki kuran bireylerin bütünüdür.190 Bu toplum 

tipine sosyal teĢkilatlanmanın modern bir Ģekli olarak bakılır. 

Çünkü bu toplumda bir sosyal iliĢkiler ve organizasyonlar ağı 

hakimdir.  

 
b. Kültürel Karşılaşmalar Ve Kur’an 

Toplumları ve oluĢturdukları kültürleri incelememizin ne-

deni, Kur‟an‟ın bildirdiği Ģekliyle “kabile ve milletlerin tanıĢıp 

kaynaĢma durumlarıyla” bağlantılı olmasından dolayıdır. 

Kur‟an, ilk yaratılıĢtan sonra insanların farklı sosyal ünitelere 

ayrıldığından söz eder. Küçük büyük bütün sosyal üniteler, 

kendilerine özgü bir kültür geliĢtirmiĢlerdir. Her insan toplulu-

ğuna özgü bir kültür vardır. Kültür, toplumları birbirinden 

ayıran bir özellik olduğu gibi, aynı zamanda, baĢka toplumlarca 

tanınabileceği toplum zihniyetini de oluĢturur. Kültürün köke-

ni ile toplumun kökeninin eĢ zamanlı olduğu söylenebilir. Bu 

anlamda kültür, “insan yapısıdır” ve insanın yaptığı her Ģey 

kültürün bir parçasıdır.191 Tarihin, sosyal alıĢkanlıkların, gele-

neklerin, inançlarının, tabiat Ģartlarının bir toplumda uzun 

sürede meydana getirdiği ve ekonomik alt yapı uyarınca Ģekil-

lendirdiği bakıĢ açıları ve dünya görüĢü olarak kültür, toplum-

daki değer yargılarının bütünüdür. Malinowski ise kültürü, 

“Kültür, açıktır ki araçlardan, tüketim mallarından, çeşitli 

toplumsal grupların kuruluş kuralları ve ilkelerinden, fikir-

lerden, becerilerden, inançlardan ve adetlerden oluşan bütün-

leyici bir tümdür”192 Ģeklinde tanımlar. Bu anlamda kültür; 

yaĢanan coğrafyadan soy özelliklerine, insanla, insanın ve tabi-

                                                                                                       

102. 
190 P. A. Sorokin, Çağdaş Sosyoloji Teorileri, 2/64. 
191 Joseph Fichter, Sosyoloji Nedir?, çev. Nilgün Çelebi (Konya: Toplum Kitabevi, 1992), 

130 vd. 
192 T. B. Bottomore, Toplumbilim, 136. 
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atın karĢılaĢmasından doğabilecek bütün meselelere kadar her 

Ģeyi kapsar. Kültürü biçimlendiren temel faktör ise, inanç sis-

teminin içeriğidir.193  

Kur‟an‟ın kültüre bakıĢının iĢlevsel olduğu söylenebilir. 

Dolayısıyla Hucurat Suresinin 13. ayeti bağlamında kültürün, 

toplumların birbirleriyle tanıĢıp kaynaĢması açısından önemli 

bir faktör olduğunu söylemek mümkündür. Bu kaynaĢmanın, 

bir topluma özgü kültürün, diğer kültürlerle olan etkileĢimiyle 

gerçekleĢmesi söz konusudur. Bu anlamda “bir toplumun kül-

türü, hem kendisini meydana getiren iç dinamikler hem de 

diğer farklı kültürlerle karĢılaĢmasında her zaman hareketlilik 

içerisindedir”.194 Tylor‟un, kültür ve medeniyeti bir kelime 

olarak değerlendiren yaklaĢımına195 ve kültürün medeniyet ile 

eĢ anlamlı olduğuna iliĢkin yaklaĢımlara196 bağlı olarak, her 

toplumda az veya çok zengin, az ya da çok eski bir medeniyet 

mevcuttur. Bu anlamda kültür ve medeniyet birbirine benzer 

kavramlardır. Bununla birlikte medeniyetlerin, tek çizgi isti-

kametinde geliĢmeyi, her medeniyetin kendine has değerleri 

gerçekleĢtirerek insanlığın ortak hazinesini zenginleĢtirme 

misyonu da söz konusudur.197 Toplumların esenliğe ulaĢması 

için bir yöntem olarak üstün uygarlıklardan istifadenin zorunlu 

olduğu düĢüncesi de bu bağlamda düĢünülebilir. Örneğin 

Prens Sait Halim PaĢa, bu düĢünceyi Ģu Ģekilde ifade eder: 

“Kendi uygarlığımızın gelişmesi için yararlanma alanımızda 

bulunan üstün bir uygarlıktan yararlanma isteği, hem göz-

lem ve uslamlama gücümüzü, hem öğrenme istek ve çabamızı 

hem de kavrama ve düşünme yeteneğimizi geliştirerek mane-

vi varlığımızı güçlendirmeye yardım eder. Ulusları esenliğe 

ulaştıracak tek doğal metod da budur.”198  

                                                      
193 Nevzat Kösoğlu, Milli Kültür ve Kimlik (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1992), 108-109. 
194 Fichter, Sosyoloji Nedir?, 139. 
195 Cemil Meriç, Ümrandan Uygarlığa (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1974), 82 vd. 
196 Maurice Duverger, Siyaset Sosyolojisi, çev. Şirin Tekeli (İstanbul: Varlık Yayınları, 

t.y.), 73. 
197 Meriç, Ümrandan Uygarlığa, 104. 
198 Prens Sait Halim Paşa, Toplumsal Çözülme-Buhranlarımız-, haz. N. Ahmet Özalp 
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Bir baĢka deyiĢle toplumlar ve kültürler arası etkileĢim ka-

çınılmazdır. Bu etkileĢim sonucunda, baĢlangıçta her kültürel 

yaratılıĢın dini bir kaynağa dayandırılmasına karĢılık günü-

müzde kültürün evrenselleĢtiği söylenebilir.199 Kültürel etkile-

Ģim, toplumların birbirlerini tanımalarını ve birbirleriyle kay-

naĢmalarını zorunlu kılar. Bu tanıma ve kaynaĢma ile birlikte 

büyük bir kültürel yayılmadan da söz edilebilir.200 Sıbai‟ye 

göre, Kur‟an bağlamında, ayette ifadesini bulan kaynaĢmanın 

aracı “örf”tür.201 Kültürün bir parçası olarak örfle birlikte, kay-

naĢma ile kültür arasındaki iliĢki de ortaya çıkmıĢ olacaktır. 

Güngör, Kur‟an‟ın, ayrı milletlerin varlığına iĢaret etmesinin ve 

milli statükoları kabul etmesinin en büyük delilinin, Ġslam 

hukukunun “nass”la çatıĢmamak kaydıyla örfe büyük ölçüde 

yer vermiĢ olmasını gösterir. Güngör, ayette sözü edilen “Ģube” 

ve “kabile” farklılığını “kültürlerin farklılığı ve çokluğu” olarak 

değerlendirir ve bunun da medeniyetin, hatta bizzat insan so-

yunun geliĢmesi bakımından son derece önemli olduğunu söy-

ler.202 Güngör‟e göre, “hiçbir kültür baĢka kültürlerle temastan 

ve onların etkisinde değiĢmekten uzak kalamaz. Tarihin her-

hangi bir dönemindeki farklı kültürlerin, birbirlerini ilk tanı-

yan bireyler gibi karĢı karĢıya getirilmemeleri gerektiğini ifade 

eder.203 Benzer biçimde, tarihçilerin birçoğu da, Yunan tari-

hinden önce yakın Asya ve Mısır‟da, devamlı ve farklı derecede 

bir medeniyetin yaĢandığını, bu medeniyetin de Yunan mede-

niyetinde olduğu gibi, milletin dehasından değil, aksine gittikçe 

geniĢleyen uluslararası iliĢkilerin etkisi altında doğup büyüdü-

ğünü iddia eder.204 

                                                                                                       

(İstanbul: Burhan Yayınları, 1983), 64. 
199 Mircae Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, çev. Mehmet Aydın (Konya: Din 

Bilimler Yayınları, 1995), 79-80. 
200 Fichter, Sosyoloji Nedir?, 139. 
201 Mustafa Sibai, İslam Sosyalizmi, çev. Abdurrahman Niyazoğlu (İstanbul: Hareket 

yayınları, 1974), 144. 
202 Güngör, İslam’ın Bugünkü Meseleleri, 177. 
203 Erol Güngör, Dünden Bugünden Tarih-Kültür-Milliyetçilik (İstanbul: Ötüken Yayınla-

rı, 1993), 164. 
204 W. Barthold-M. Fuad Köprülü, İslam Medeniyeti Tarihi (Ankara: DİBY, 1973), 5. 
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ġu ayet, kısa soluklu gözlem sonucu tecrübe ile kültür etki-

leĢiminin dini-sosyolojik örneği olarak görülebilir: “İsrailoğul-

larının denizden geçmelerini sağladık. Puta gönülden tapan 

bir kavme rastladılar: Ey Musa, onların tanrıları gibi bize de 

bir tanrı yap, dediler. Musa, siz ne kadar da cahil bir kavim-

siniz,” dedi.205 Bununla birlikte temel amaç, insanların ve top-

lumların birbirini tanıyıp, birbirleriyle yardımlaĢmaya sevk 

edilmesini dolayısıyla kaynaĢmalarını sağlamaktır. Bütün bir 

insanlığı kuĢatan ve insanlığın birliğini vurgulayan “ümmet”in 

de bu kapsamda görülmesi gerekliliği bir alternatif olarak dü-

Ģünülebilir.  

                                                      
205 el-Arâf, 7/13. 



 

 



 

 

 

 

 

 
II. BÖLÜM 

PEYGAMBER VE TOPLUM 

 

     Kur‟an, tüm peygamberlerin “insan türünden” olduğu-

nu, dolayısıyla da insana özgü bütün özellikleri taĢıdıklarını 

belirtir.1 Peygamberler, toplumun bir üyesi olarak, çevresinde-

ki diğer insanlarla birlikte sıradan bir insan gibi yaĢar; sosyal 

yapı içerisinde sistemin bir parçası olarak, toplumun kendisine 

yüklediği rolleri oynar. Sosyal aktiviteler, toplumsal eylemler, 

bireysel etkinlikler, bir insan ve toplumun bir üyesi olması 

nedeniyle peygamberlerin de eylemleridir. Kur‟an‟a göre pey-

gambersiz bir toplum olmadığı gibi, peygamberi de toplumun 

dıĢında, sosyal bir varlık olarak düĢünmek hatadır. O, toplu-

mun içinde, toplumla birlikte var olmuĢtur. Kur‟an‟ın peygam-

berin sosyal bir varlık olduğu yönündeki vurgusu, özellikle 

onun tebliğ misyonuyla özdeĢleĢtiğinde daha bir anlam kaza-

nır. 

 
A. Kur’an Ve Peygamber Toplumlarının Karakteristikleri 

1. Sosyolojik Özellikler 

Sosyal boyutuyla morfoloji, toplumların, Ģehirlerin, yerle-

Ģim alanlarının yapısı ve biçimlerini inceleyen disiplindir.2 

Durkheim‟e göre morfoloji, toplumu meydana getiren bireyler 

kitlesini, bu kitlenin yerleĢim alanındaki dağılımını ve toplum 

iliĢkileri üzerinde etki yapan her türlü nesnenin doğasını ince-

leyen sosyoloji bilim dalıdır.3 

                                                      
1 el-Furkan, 25/20.  
2 Ömer Demir-Mustafa Acar, “Biçim Bilim”, Sosyal Bilimler Sözlüğü (İstanbul: Ağaç 

Yayıncılık, 1992), 53. 
3 Duverger, Siyaset Sosyolojisi, 29. 
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Bu anlamıyla peygamberin yaĢadığı toplumun bölgesel 

özellikleri, yaĢam biçimleri, hayat standartları ve faaliyetleri ve 

bunlar üzerinde etken faktörler konunun sınırları içerisine 

girmektedir. Doğal olarak konuya baĢlangıç yapılacak ilk pey-

gamber, bütün peygamberlerin ve insanlığın atası olan 

Adem‟dir. Evrimci tarih teorileri, ilkel insanın yaĢamıyla ilgili 

verilerinde her alanda oldukça geniĢ bir ilkellikten bahsetmek-

tedir.  

Fakat Kur‟an, ilk insanın, gerek maddi varlıklarla ilgili ko-

nularda, gerekse toplum yaĢamında dikkat edilmesi gereken 

ahlaki hususlarda bilgi sahibi olduğunu bildirmektedir. 

Kur‟an‟ın bu vurgusu, Adem‟in kültürel ve davranışsal düzey-

de edindiği yaşam tecrübelerinin toplumsal öğrenmenin kay-

nağı olarak sosyal çevreden edinilmişlik değil, “ilahi kaynak-

lı” oluşunu temsil eden “öğretilmişliği” ifade eder. Dolayısıyla 

ilk insanın ilk bilgi ve tecrübesinin kaynağı “ilk ve en yetkin 

kaynak”tır.  

Bu anlamda Ġlk insan Adem‟in ilksel yaĢam sürecinde, ya-

Ģamın sürekliliğini sağlayacak bilgisel bir donanımı vardır. 

Dilsel özellikleri yanı sıra, kavramsal anlamda nesnelerin isim 

ve iĢlevlerini bilmekte ve kullanmaktadır.4 Adem‟in “ahlak”ı da 

öğretilmiş ahlaki ilkelerle temsil edilir. İlk insan ve eşinin, 

toplumsal öğrenilmişlikle, sosyal norm ve kurallara ilişkin 

kanaat, tasavvur ve eylemlere ahlaki bir ilke bütünlüğüyle 

sahip olmalarının imkansızlığı, bizi doğrudan ahlaki bilginin 

ve ilkelerin kaynağına götürür. “Çıplaklık” ve “edep yerleri” 

üzerinde simgelenen mahremiyet duygusunun kaynağı da öğ-

retilmiĢlikle ilgilidir ve ilahi, yani tanrısaldır.5 Bu bağlamda 

mahremiyet duygunun tanrısal kaynağının “yaratılıĢta kodlan-

dığı” söylenebilir. Bir baĢka deyiĢle “mahremiyet, yani kiĢinin 

mahrem yerlerine iliĢkin “edep” duygusu fıtridir” 6 denilebilir.   

                                                      
4 el-Bakara, 2/31. 
5 Bk. el-Arâf, 7/20-22, 26; ayrıca bk. Abdullah Aydemir, İslamî Kaynaklara Göre Pey-

gamberler (Ankara: TDVY, 1992), 29. 
6 krş. Kutub, Fi Zilâl-ü Kur’an, 6/51. 



KUR‟AN SOSYOLOJĠSĠ AÇISINDAN PEYGAMBER VE TOPLUM ■ 65 
 

 

Adem‟in öğretilmiĢ bilgilerinin kültürel bir çevre oluĢtur-

duğu ve ilk insan topluluğu için “sıfır noktası”nın çok ötesinde 

önemli bir entelektüel standart oluĢturduğu da görülmektedir. 

Taberi‟nin ifadesi ile “ona mu‟cem ve ebced harfleri öğretildi. 

Heceyi ve yazmayı öğrendikten sonra o kendisine vahyedilen 

sahifelerin tümünü kendi eli ile yazdı ve çocuklarına da öğret-

ti”.7 Bilginin kaynağı olarak tanrısal öğretilmiĢliğin ulaĢtığı 

sınırların yaĢamın, tarih, sosyoloji ve antropolojinin iddiaları-

nın aksine, Adem topluluğunun yaĢamını sosyallik potansiyeli 

yüksek bir düzeyde devam ettirdiği görülmektedir. Nitekim 

“Adem‟e verilen sahifelerin içeriğinde tabiat bilgisi, insan vü-

cuduna faydalı ve zararlı madde bilgileri, tıbbi bilgiler, büyü, 

aritmetik, geometri, zirai ilimler, küçük çaplı atölye iĢleri ve 

diğer ilimler olduğu da söylenir.8 Adem‟in vefatında ilk insan 

topluluğunun kırk bin kiĢiden oluĢan bir popülasyona ulaĢtığı,9 

Nuh peygamber döneminde ise, insanoğlunun yeryüzünün 

bütün dağlarını ve ovalarını doldurduğu, yeryüzündeki her 

karıĢ toprağın bir sahibinin olduğu iddia edilir.10 Tufan sonra-

sında geminin karaya oturmasıyla Nuh orada bir Ģehir kurarak, 

bu Ģehre “Semanin” (Seksen) adını verir. ġehrin geliĢmesiyle 

birlikte topluluk da büyür ve önemli bir yaĢam merkezi haline 

gelir.11 Tufandan sonra sosyal hayat hakkında Ġngiliz Arkeologu 

Sir Leonard Wolley‟in kazılarına dayanan ilginç bir bulguyu 

Yalçın paylaĢır. Yalçın, Wolley‟in, yapılan kazılarda Sümerler 

öncesi dönemde Ur Ģehrinde büyük bir su baskınından önce 

bir medeniyetin kalıntılarına, yani son taĢ devri kültüründeki 

insanlar tarafından yapılmıĢ zımpara taĢından aletler ve çanak, 

çömlek parçalarına rastladığı kaydını geçtiğini aktarır.12  

                                                      
7 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/91. 
8 Muînüd-din Muhammed Emin Hirevî, Meâricü’n-Nübüvve, Peygamberler Tarihi, çev. 

Muhammed b. Muhammed Efendi (İstanbul: Berekat Yayınevi, 1977), 131, 139. 
9 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/94. 
10 İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye Büyük İslam Tarihi, çev. Mehmet Keskin (İstanbul: 

Çağrı Yayınları, 1994), 1/155. 
11 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/119. 
12 Cavit Yalçın, Kur’an’da Kavimler ve Dinin Dejenerasyonu (İstanbul: Vural Yayıncılık, 

1995), 18. 
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Bir Arap ırkı olan “Ad Kavmi”nin,13 ismiyle anıldığı Ad, bir 

kabile beyidir ve bu yüzden kendisinden sonra gelen nesillerine 

“Adiler” denir.14 Ahkaf adı verilen dağlık bölgede yaĢamıĢlar-

dır. Burası denize doğru uzanan ve ġahr denilen bir yer olup 

Yemen‟de Umman ile Hadramut arasındadır, vadilerinin adı 

Muğis‟tir.15 Ahkaf, “uzun meyilli ve yüksekçe kum yığını” an-

lamında olup, “eğri büğrü kum tepeleri” demektir.16 Hicaz ile 

Yemen arasında hüküm sürmüĢler ve Yemen‟in batı kıyısından 

Irak‟a kadar uzanan bütün bölgeye hakim olmuĢlardı.17 Ad, 

Arap kabile yapısında “kurucu ata”dır. Ad kavmi, kendine özgü 

sosyolojisiyle tarihin “belirleyici özne uluslarından” biri olarak 

ifade edilebilir. Ad kavmiyle birlikte, tarih sahnesinde ilk kez 

bir kabile yapısının, kurduğu sıra dıĢı teĢkilat ve kurumsallaĢ-

ma kapasitesiyle devlet niteliği kazanma yetisini elde ettiği 

görülmektedir. GeniĢ bir alana yayılmıĢ olan bu hakimiyetle 

birlikte Ad, geliĢmiĢ mimarisiyle harikülade güzellikte görkem-

li ve sağlam binalar,18 kaleler ve barajlar inĢa etmiĢ19, muazzam 

Ġrem bahçeleriyle tarım ve zirai alanda, hayvancılıkta sektörel 

bazda önemli geliĢmeler göstermiĢtir. ÇağdaĢı olan ulusların 

kendileriyle mücadele edemeyeceği kadar büyük bir askeri 

güce eriĢmiĢlerdir.20 Yalnızca yönetici elitler değil, halk da 

önemli ölçüde zenginleĢmiĢ ve sosyal bir refah dönemi yaĢa-

mıĢlardır.21 Hakimiyetindeki topraklarda nüfus elli binden 

fazladır.22 Kur‟an‟a göre, “benzeri yaratılmamıĢ” olan23 ve tari-

                                                      
13 Mevlâna Şiblî, Asr-ı Saadet (İslam Tarihi), çev. Ö. Rıza Doğrul (İstanbul: Eser Neşriyat, 

1977), 1/86; Hasan İbrahim Hasan, Siyasi-Dînî-Kültürel-Sosyal İslam Tarihi, çev. 
İsmail Yiğit-Sadrettin Gümüş (İstanbul: Kayıhan Yayınları, 1987), 1/26. 

14 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/124; ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı 9/90. 
15 İbn Kesir El-Bidaye ve’n-Nihaye 1/166. 
16 Emin. Işık, “Ahkâf Sûresi”, Diyanet İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDVY, 1988), 1/549-

550. 
     17 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi ve Hazreti Peygamberin   
         Hayatı, çev. Ahmed Asrar (İstanbul: Pınar Yayınları, 1992),1/431. 
18 bk. eş-Şuara, 26/124, 128, 129, 132-134 
19 İbn kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye 1/174. 
     20 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/434. 
21 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/93. 
22 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/126. 
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hin ilk dönemleri için muazzam bir geliĢme gösteren Ad‟ın, 

yönetici elitler eliyle kurulmuĢ “ilk çöl oligarĢik devleti ve ilk çöl 

medeniyeti” olduğunu söylemek için önemli göstergeler vardır. 

24 Aynı zamanda Ad toplumu ile birlikte, sosyal refahı ve ulusal 

zenginliği ile, ülkeyi mamur hale getiren ve önemli bir iĢçi po-

tansiyelini gerektiren ekonomik sektörlerle ve önemli bir insan 

potansiyeli ile25 ilk dönem toplumlar için ilk kez elitlerin haki-

miyetinde tesis edilmiĢ olan adı konulmamıĢ “kapitalist bir 

sistemden” de söz edilebilir. Bu ihtiras ve gücün, bu ulusun 

peygamber çağrısına karĢı olumsuz tavır almasında önemli bir 

etken olduğu da belirtilmelidir.26 Ayrıca elitlerle birlikte, halkın 

da bu zenginlik ve refahı paylaĢmıĢ olması, ihtiras ve gücün de 

paylaĢılmasına ve aralarında pagan inançlarda ısrarcı olmala-

rını doğuracak bir bilinç halinin de yerleĢmesine neden olduğu 

görülmektedir. 

Ad milleti gibi medeniyet ve güç sahasında ilerlemiĢ bir 

millet de Salih peygamber‟in kavmi Semud‟dur. Semud, Ad‟ın 

devamı niteliğinde bir Arap ulusudur. Hicaz ile Tebuk arasında 

Hicr denilen yerde Ad kavminden sonra yaĢamıĢlardır.27 Hi-

caz‟ın kuzeyinde, Medine ile Hayberden Tayma ve Tebük‟e 

kadar uzanan bölgede hüküm sürmüĢlerdir. Yurtlarının yüzöl-

çümü beĢ yüz kilometreyi bulan Semud‟un nüfusu ise dört yüz 

ya da beĢ yüz bin civarıdır.28 Semudlular Hicr bölgesine gör-

kemli binaları olan Ģehirler kurmuĢlar, dağ zirvelerinde Ģaheser 

sayılacak Ģekilde mağaraları oyarak yaĢam alanı haline çevir-

miĢlerdir. Bu dönemde Vadi‟l-Kura havalisi bir medeniyet 

mamuresi haline gelmiĢtir.29 Semud milleti yonttukları taĢlar-

dan,30 yaptıkları evlerde bilinen anlamda her türlü sosyal teĢki-

                                                                                                       

23 el-Fecr, 89/8. 
24 Zapsu, Büyük İslam Tarihi, 1/152-153. 
25 İbn Haldun, Mukaddime, çev. Zâkir Kadiri Ugan (İstanbul: MEBY, 1990), 1/448. 
26 bk. el-Fussilet, 41/15. 
27 İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye, 1/183. 
28 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/443-444. 
29 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/135. 
30 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/135-137. 
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latları kurmuĢlardır.31 Mimari eserleriyle, sulak ve verimli ta-

rım arazileriyle ve inĢa edilen binalarıyla Semud toplumu,32 

Ad‟dan sonra benzer sosyal ve siyasal özelliklere sahip ikinci 

bir çöl medeniyetidir.   

Peygamberler babası olarak bilinen Hz. Ġbrahim, üç semavi 

dinin ortak değeridir. Her üç dinin inananları da Ġbrahim‟i, 

Ġsmail vasıtasıyla Müslüman Arapların, Ġshak kanalıyla da 

Ġbranilerin etnik atası olarak kabul ederken, her biri kendi 

dinlerinin atası olarak görür. Kur‟an‟da adı en çok geçen pey-

gamberlerden biri olarak Ġbrahim, gençliğinden itibaren “tev-

hid”i kendi bilinç haliyle aramıĢ bir kiĢiliktir.  

Kendisinden önceki peygamberler gibi tebliğ görevini icra 

etmekle birlikte İbrahim, resmi bir devlet dininin koruyucusu 

ve hatta o dinin “tanrısı” kabul edilen figürü ile doğrudan 

“paganizm-tevhid” mücadelesini başlatan peygamberdir. 

Ġbrahim, babasından toplumun geneline kadar uzanan pagan 

inanç hakimiyetini toplumsal sapkınlık olarak görerek, toplu-

mun dini inançlarının tevhid yönünde köklü bir evrimi için 

toplum ve otorite düzeyinde bilinçli bir propagandif eylem 

baĢlatır. Eyleminde tavizsiz bir istikrar vardır; toplumu tara-

fından şiddetle tehdit edilmesine rağmen genç İbrahim, ey-

lemleriyle aktif bir direniş sergiler. Bu anlamda İbrahim, bir 

inanç aktivisti ve bir aksiyon adamıdır.  

Onun peygamberliği, yerel sınırlarını aĢarak insan gücü-

nün uzandığı coğrafi alana kadar geniĢlediği, “sorumluluk ala-

nı” anlamında peygamberliğin yeni bir aĢamasını, bir bakıma 

“ikinci aĢamasını” temsil eder. Bir baĢka deyiĢle Nuh, Hud ve 

Salih peygamberlerin dönemlerinin, sorumluluk alanları ve 

yerel sınırlılıkları ölçeğinde peygamberliğin “ilk dönemi” olarak 

görülme imkanı ile birlikte, Ġbrahim‟in peygamberliğinin de bu 

bağlamda peygamberliğin “orta dönemi”ne karĢılık geldiğini 

söylemek mümkündür. Bu anlamda Ġbrahim, orta dönem pey-

gamberlerinin ilkidir. Sonrasında gelen Yusuf, Yunus, ġuayb, 

                                                      
31 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/137 
32 el-Hicr, 15/82; eş-Şuarâ, 26/146-149. 
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Musa, Davud ve Süleyman gibi Ġsrail peygamberlerinin top-

lumlarını da kimi farklılıklara rağmen benzer özelliklere sahip 

olduklarını ve aynı kategoride değerlendirilebileceklerini söy-

lemek mümkündür. Son dönem ise, orta dönem ile benzer 

niteliklere sahip olmakla birlikte, özellikle kendilerinden sonra, 

ilk cemaatin kurumsallaĢmada ve sürekliliği sağlamada etkin 

olan yapısal niteliği, küresel çapta geniĢ bir coğrafyaya yayılmıĢ 

olmaları ve dolayısıyla evrensellikleri ile öne çıkar. Ayrıca, “ki-

lise” ve “ümmet” birliğini sağlama yönündeki potansiyelleri ile 

Hz. Ġsa ve Hz. Muhammed‟in temsil ettiği Hristiyanlık ve Müs-

lümanlık “son dönem” olarak tanımlanabilir. Bu anlamda bu 

dinler ve bu dinlere mensup toplumlar da son dönem toplum-

larıdır. Bu dönemlerin toplumlarına özgü kimi nitelikleri belir-

lemek de mümkün görünmektedir. Bu ölçütlerin kesin hatlarla 

belirlenmediğini ve kimi farklılıkların olduğunu da ifade etmek 

gerekir. Bu çekince ile birlikte, ilk dönem toplumlarının özellik-

leri Ģu Ģekilde ifade edilebilir:   

- Ekonomik yaĢam, daha çok tarım ve hayvancılık üzerine 

kuruludur. 

- Bilgi ve kültür ögeleri, ilk insan Hz. Adem özelinde “öğre-

tilmiĢ bilgiler” temelinde ve süreç içerisinde geliĢip çeĢitlen-

miĢtir. 

- Ġlk dönem peygamberlerin görev alanları, belirli bir coğ-

rafya ve bu coğrafyanın toplum ya da toplumları ile sınırlı, do-

layısıyla da bölgesel nitelikleri ağır basmaktadır. 

- Toplumsal karakteri sembolize eden, atalar üzerinden ge-

leneğe olan aĢırı bağlılık ve mutlak taassubun sonucu olarak 

toplum, ihtiras ve ilkel güç sarhoĢluğunun etkisi altındadır. 

- Peygamber tebliğleri de yerel niteliktedir. 

Orta dönem toplumlarına baktığımızda Ģu özellikler kar-

Ģımıza çıkmaktadır:  

- Tarım ve hayvancılık devam etmekle birlikte iktisadi 

yaĢam ticaret üzerine yoğunlaĢmaktadır.  

- GeliĢen ticaretle birlikte farklılaĢan iktisadi yaĢama 

bağlı olarak da “kölelik” kurumu oluĢmuĢtur.  

- Siyasal hayatla birlikte, devlet kurumu ve otoritesi, as-
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keri nizam ve diğer kurumsal yapılar ortaya çıkmıĢtır. 

- Bilgi ve kültürel geliĢmiĢlik belli bir seviyeye yükselmiĢtir. 

- Tebliğin milliliğine rağmen, peygamberlerin görev alanla-

rı daha geniĢ bir coğrafyayı içine alır; buna bağlı olarak da ina-

nanlar topluluğu, bölgesel sınırları aĢıp geniĢlemiĢ bir cemaat 

kitlesi oluĢturur. 

Örneğini Hristiyanlığın ve Müslümanlığın oluĢturduğu son 

dönem toplumlarının özelliklerine gelince, bu dönemin top-

lumsal niteliklerinden daha çok peygamberliğin ve dinlerin 

özelliğine bakmakta fayda vardır. Nitekim gerek Hristiyanlık 

gerekse Müslümanlık “evrensel” kalıplarda iki dindir. Bu din-

ler, tarihsel ve sosyolojik açıdan orta çağ dönemsel özelliklerini 

gösteren Hristiyanlığın ve Müslümanlığın ana yurdu Orta Do-

ğu ve Hicaz bölgelerini aĢarak, çağlar sonrası döneme kadar 

dünyanın her tarafında yayılarak küresel nitelik kazanmıĢtır. 

Ġsa peygamberin, “Ben yalnız İsrail halkının kaybolmuş ko-

yunlarına gönderildim”33 ifadesine rağmen Hristiyanlığın 

küreselliği inkar edilemez. Hz. Peygambere ise, onun Ģahsında 

bu küreselliğin niteliği Kur‟an vasıtasıyla ifade edilir. “Biz seni 

alemlere rahmet olarak gönderdik”34 ibaresi onun evrensel bir 

peygamber, dininin de evrensel bir din olduğunu anlatır. Nite-

kim Arap yarımadasında doğmuĢ olan Ġslamiyet, daha ilk yüz-

yılında üç kıtaya yayılır; Atlas okyanusuna, Hint okyanusuna 

ve Çin‟e, daha sonra da Türkler vasıtasıyla Avrupa‟nın içlerine 

kadar uzanır.35 Bu gerçekliği en açık biçimde, üst düzey bir 

siyasal geliĢme ile dini cemaatin evrensellik iddiası olarak ta-

nımlamak mümkündür.36 Nitekim bütün yüksek dinlerde ya-

yılmak, bir bakıma her ne Ģekilde olursa olsun geniĢleme gücü 

ve eğilimi vardır.37 Müslümanlık dininde cemaatin evrensellik 

                                                      
33 Kitab-ı Mukaddes -Eski Ve Yeni Ahit- (İstanbul: Kitab-ı Mukaddes Şirketi,  
    1985). Matta.15:24. 
34 el-Enbiya, 21/107. 
35 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi     
   Yayınları, Ankara 1963, 121. 
36 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi, 128. 
37 Freyer, Din Sosyolojisi, 68. 
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iddiasının, “Allah‟ın dinini yeryüzünde hakim kılma”, ya da 

“i‟la-yi kelimetullah” bilinci ile çaba gösterme sorumluluğuna 

karĢılık geldiği söylenebilir. Evrensellik özellikleri itibariyle, bu 

dinlere özgü bir baĢka husus, dinin bu ölçeğe ulaĢmasında en 

büyük katkıyı yapan ve dinin teorisini sistematize eden kiĢi ile 

ilgili olandır. Freyer‟ın ifadesi ile bu kiĢi, dini kuran ve onu tesis 

eden kiĢidir; dolayısıyla bu dinler, yüksek dinler olması nede-

niyle bu kiĢilere “din kurucusu” denmesi bir zorunluluktur. 

Bunlar uzak doğu dinlerinde öğreten, hoca, üstad, Konfüçyus, 

Laotse iken; Hristiyanlıkta Hz. Ġsa, Ġslam‟da ise Hz. Muham-

med‟dir.38  

Bu kriterler bağlamında orta dönemin ilk peygamberi ola-

rak Ġbrahim, nüfusu tahminen iki yüz elli bin civarında olan Ur 

Ģehrinde doğmuĢtur. ilk kez yeryüzünün farklı coğrafyalarında 

yaĢayan insanların tevhid sorumluluğunu üstlenir. Bu amaçla 

Irak‟tan Mısır‟a ve Suriye ile Filistin‟den Arap çölüne kadar 

çeĢitli bölgeleri yıllarca dolaĢarak bu sorumluluğun gereğini 

yerine getirir. Ġbrahim,39 Dicle ve Fırat arasında güneye bakan 

ova olan Ur, bu dönemde Bâbil Medeniyetinin hakimiyetinde-

dir.40 Fırat‟ın kıyısında oldukça yüksek bir yamaçta kurulmuĢ 

olan bu Ģehrin etrafı, su baskınlarına karĢı tedbir olarak kalın, 

yüksek duvarlarla çevrilidir. Nehir, tehlikesine rağmen Ur in-

sanı için bir hayat kaynağıdır. Tarımın yanı sıra, ticari hayat da 

oldukça canlıdır. Buraya bir yandan Pamir ve Nilgari‟den mal-

lar gelirken, diğer yandan Anadolu ile yakın bir ticaret ağı var-

dır. Nüfusun çoğu da ticaret ve sanayi ile uğraĢmaktadır. Ur‟da 

altın, gümüĢ ve arpa ticari hayatta mübadele aracıdır, karĢılıklı 

olarak parite değerlere sahiptir.41 Dönemin kültür ve entelek-

                                                      
38 Freyer, Din Sosyolojisi, 50. 
39 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi,1/445-447. 
40 İbni Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye, 1/199; Afif Abdülfettah Tabbara, Kur’an’da Pey-

gamberler ve Peygamberimiz, çev. Ali Rıza Temel-Yahya Alkın (İstanbul: Gonca Ya-
yınevi, 1985), 123-124. 

41 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/141, 152; Muînûd-dîn Muhammed    
          Emin Hirevî, Meâricü’n-Nübüvve Peygamberler Tarihi, çev. Muhammed b.   
          Muhammed Efendi (İstanbul: Berekat Yayınevi, 1977), 158. 
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tüellik seviyesini belirleyen unsurların baĢında ise, “yıldızlar-

dan gelecekle ilgili yorumlar çıkarmak ve gelecekten haber 

vermek” gelir. Bu alanın uzmanları müneccim ve kahinlerdir. 

Bununla birlikte bu kültürel pratik, halk arasında da yaygın bir 

biçimde kullanılan, belki de herkesin müneccimlik bilgisi ile 

ilgili olarak az ya da çok bir tecrübe sürecini yaĢadığı ve günde-

lik hayatın ritminin kendisine göre ayarlandığı önemli bir be-

lirleyicidir. Nitekim, genç Ġbrahim‟in bu kültür bileĢeniyle ilgi-

sinin bir örneği Kur‟an‟da yer alır.42  

Ġbrahim peygamberin geniĢ bir alanı içine alan kapsayıcılı-

ğına ve tebliğ sorumluluğunun “aĢamasına” nazaran, oğlu Ġs-

mail‟in ve çağdaĢları Lut‟un peygamberlikleri, coğrafi ve etnik 

açıdan daha yerel, sorumluluk alanı açısından da lokal bir özel-

liğe sahiptir ve bir anlamda Ġbrahim‟in koordinasyonundadır. 

Mü‟tefikât olarak adlandırılan bilindik kavminin bulunduğu 

yere onu Ġbrahim yerleĢtirir.43 Bir bakıma Lut, Hz. Ġbrahim‟le 

birlikte Babil‟den ġam tarafına geçer ve burada Sedum belde-

sine peygamber olur.44 Bununla birlikte bir din tebliğcisi olarak 

Ġsmail‟in ise, etnik bir yapının ve kültürün filizlenmesinde 

önemli bir payının olduğu söylenmelidir. Bu anlamda Ġsmail, 

Arap toplumunun birleĢtiricisi ve Mekke Ģehrinin “kurucu 

atası” olarak görülebilir. Annesi Hacer ile birlikte Hicaz bölge-

sine yerleĢen Ġsmail‟in peygamberliğinin, önceki nesil Arap 

toplulukları olan Ad ve Semud‟un kalıntıları Cürhümlülerin 

Mekke‟de yerleĢmelerinde önemli bir payı vardır. Dolayısıyla 

Ġsmail, Cürhümlülerden yaptığı evlilikle de hısımlığa dayalı bir 

topluluğun, dinsel ve etnik temellere dayalı cemaatiyle bir ka-

bile toplumunun temellerini atar. Bu yapı, günümüzde Hicaz 

bölgesinde yaĢayan insanların atalarının oluĢturduğu kabile 

birliğidir.45  

          Ġbrahim ailesinin peygamber olan diğer bireylerinden 

                                                      
42 es-Saffat, 37/88-90; Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 12/326-327.  
43 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/157. 
44 Ahmet Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiya, ve Tevârih-i Hulefâ (İstanbul: Bedir Yayınevi, 

1981), 20. 
45 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/204-205. 
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ikisi Yakub ve Yusuf‟tur. TaĢra yaĢamları sonrasında onların 

hayat hikayelerinin esas mekanı, bir yönetim hanedanının 

hüküm sürdüğü Mısır‟dır. Mısır, surlarında çok sayıda giriĢ 

kapısı bulunan son derece büyük bir tarım Ģehridir ve ülkenin 

de ana kentidir.46 Yusuf‟un, M.Ö. 1700-1580 yılları arasında 

yaĢadığı düĢünülür. Yusuf‟un Mısır yaĢamını ve peygamberlik 

sürecini, siyasi, kültürel, sosyal ve ekonomik açıdan Ġbrahim 

Peygamber‟in ilk temsilcisi olduğu orta dönem peygamberlik 

dönemi içerisinde görmenin bir sakıncası yoktur. Mısır hü-

kümdarlığı Hiksos Hanedanındadır. M.Ö. 1580 den sonra ise 

Hiksos Hanedanlığının yerini Firavunlar alır.47 Yakub ve Yusuf 

peygamberler zamanında Mısır, köle ticareti de dahil olmak 

üzere önemli bir ticari merkezdir.48 Dönemin kültür dinamik-

lerinden biri, hiç kuĢkusuz “rüya yorumculuğu” ilmidir. Ġbra-

him döneminin gözde mesleği müneccimliğe karĢılık, Yusuf 

döneminde yorum ilmi revaçtadır.49  

Orta dönemin bir diğer peygamberi Yunus Peygamberdir. 

Yunus‟u ve Yunus dönemini diğerlerinden ayıran önemli özel-

lik, ulusunun kendisine tümüyle iman etmesidir.50 Yunus, 

Kur‟an‟a göre nüfusu “yüz bin hatta daha fazla olan” bir belde-

ye gönderilir.51 Hatta bir baĢkent olan bu Ģehrin nüfusu yarım 

milyondan fazladır.52 Ninova adıyla anılan Ģehir, Musul top-

raklarında olup, Asur Devletinin baĢkentidir. Asur Devleti Asya 

ülkelerinin çoğuna hakimdir ve aĢırı zenginlik ve bolluk için-

dedir.53 Ġncil‟e göre bu dönem, M. Ö. 860-784 yılları arasında-

dır.54 Yunus‟un bütün Asur‟a mı yoksa sadece Ninova‟ya mı 

Peygamber olduğu hususu ise çeliĢkilidir. Buna göre o, Devlet-i 

Asuriyye‟nin baĢkenti olan Ninova ahalisinin peygamberi ola-

                                                      
46 bk. Yusuf, 12/67; Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/820. 
47 Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/546-547 
48 bk. Yusuf, 12/15, 19-20, 36. 
49 bk. Yusuf, 12/41. 
50 bk. es-Saffât, 37/148. 
51 bk. es-Saffât, 37/147. 
52 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/151. 
53 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 387. 
54 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/479. 
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bileceği gibi55, bütün Asurluların peygamberi de olabilir. Buna 

göre devrin en büyük medeniyetlerinden birini kuran Asur 

devletinin tüm halkı onun ümmetidir.56 Bir sahil devleti olan 

Asurlularda canlı bir deniz ticarinden söz edilebilir. Gemilerle 

ticaret yapmakta57 ve daha çok kumaĢ taĢımaktadırlar.58 Ticari 

yaĢama bağlı olarak kölelik de yaygındır.  

Bir orta dönem peygamberi olan ġuayb Peygamberin de 

benzer biçimde orta dönem niteliklerine sahip Medyen‟de ya-

Ģadığı, bu ulusa gönderildiği ve bu ulusa mensup bir peygam-

ber olduğu söylenebilir. Medyen gerçekte Ġbrahim Peygam-

ber‟in neslindendir ve onun neslinden olan ulusa da “Ehl-i 

Medyen” denir.59 Medyenliler, Hicaz‟ın kuzeyinden baĢlayıp, 

Filistin‟in güneyine kadar, Dirora‟dan Kızıldeniz‟deki Akabe 

körfezine dek çeĢitli yerleĢim merkezleri kurnuĢ olup, baĢkent-

leri Medyen‟dir.60 “Arz-ı Medyen” olarak tanınmıĢ olan bu 

yörenin insanları oldukça medeni idiler61 ve son derece verimli 

bir arazi üzerinde yaĢamaktaydılar. Bölge, ılıman bir iklime 

sahipti; akarsuları, bahçeleri, hurmalıkları bol ve bereketliy-

di.62 Bir tarım toplumu gibi görülmesine rağmen, iktisatları 

sadece buna dayanmıyordu. Ticari hayat da aktifti. Çünkü ġe-

hirleri ticaret kervanları için uğrak bir yerdi.63 Kızıldeniz kıyıla-

rından Suriye‟ye giden ve Irak‟tan Mısır‟a uzanan iki ana ticaret 

yolunun tam olarak kavĢağında yerleĢmiĢlerdi.64 Medyen‟de 

Ticaret ve Tarım hayatının yanında hayvancılık da önemliydi.65  

Bir diğer orta dönem peygamberi olan Musa Peygamber, 

                                                      
55 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 2/161; Ahmed Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiya, ve 

Tevârih-i Hulefâ, 1/37. 
56 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/479 
57 bk. es-Saffât, 37/140 
58 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 2/163 
59 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/153. 
60 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/475; Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 8/246. 
61 Zapsu, Büyük İslam Tarihi, 1/15. 
62Ahmed Ağırakça; “Ashab-ı Eyke”, Şamil İslam Ansiklopedisi, haz. Komisyon (İstanbul: 

Şamil Yayıncılık, 1999), 1/160. 
63 Tabbara, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 236. 
64 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/475 
65 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/280. 
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aynı zamanda Bir “etnik toplum” peygamberidir.66 Yukarıda 

M.Ö. 1580‟de Mısır‟da Hiksoslar Hanedanının yerini Firavun-

lar Hanedanının aldığından bahsedilmiĢti. Firavun II. Ramses 

zamanında Mısır nüfusunda yekün teĢkil eden Ġsrailoğulları, 

bir baĢka tanımlamayla Kenaniler, M.Ö. 1260‟lı yıllarda Mı-

sır‟dan çıkmıĢlardır. II. Ramses, I. Siti‟nin oğlu olup onun yeri-

ne tahta çıkmıĢ, muhtemelen de M.Ö. 1330-1260 yılları arasın-

da hüküm sürmüĢtü.67 Bu durumda Kur‟an‟da sözü edilen Fi-

ravun ve devletinin,68 Firavun II. Ramses ve yönetimi olma 

ihtimali vardır. Bu firavun, oldukça güçlü bir uygarlığa sahip 

Mısır Devletinin kralıdır. Firavunun devleti teĢkilatlı bir siste-

me sahiptir; gerek bürokratik69 gerekse askeri açıdan70 oldukça 

ileri düzeyde örgütlü, ihtiĢamlı ve güçlü bir devlet yapısı vardır. 

Dönemin köleleri, Firavun‟un ve Mısır yerli halkı olan Kıptile-

rin emrinde çalıĢan Musa‟nın toplumu ve ümmeti olan Ġsrailo-

ğullarıdır.71 Ġsrailoğulları, toplumun en alt tabakası olan “köle 

sınıfını” oluĢturuyordu.72 Rüya ilmi, Firavun da dahil herkesin 

önem verdiği kültürel bir unsurdu. Firavun, rüya gördüğü za-

man ülkesindeki sihirbaz, kahin ve falcıları toplar yorumunu 

yaptırırdı.73 Sihirbazlık da bir kültür bileĢeni olarak oldukça 

revaçta olup, sihirbazlar toplumun itibarlı insanlarıydı.  

           Azınlık durumundaki köle sınıf olan Ġsrailoğulları, 

Mısır Ekonomisinin de temel taĢını oluĢturuyordu. Ġnsan gü-

cüne dayalı bütün iĢlerde bunlar memleketin motor gücüydü-

ler. Sayıları da bir hayli kalabalıktı. Mısırlılar, madenleri eritip, 

Ģekil verdikleri gibi, değerli madenlerden zinet eĢyaları da ya-

pıyorlardı. Mimari alanda tarihte iz bırakan önemli geliĢmeler 

katetmiĢlerdi; muhtemelen Mısır piramitleri aynı firavun tara-

                                                      
66 bk. el-İsra, 17/2. 
67 Hamdullah, İslam Peygamberi, 1/547. 
68 bk. el-Kasas, 28/4. 
69 bk. el-Kasas, 28/38. 
70 bk. Tâ-ha, 20/78. 
71 Ahmed Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiya, ve Tevârih-i Hulefâ ,1/28. 
72 Abdullah Aydemir, İslamî Kaynaklara Göre Peygamberler, 113. 
     73 M. Asım Köksal, Peygamberler Tarihi (Ankara: TDVY, 1999), 2/9. 
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fından yaptırılmıĢtı.74 Tarım alanında da oldukça iyiydiler; 

sebze ve meyve ziraatı yapılmaktaydı.75 Zengin bir devlet ola-

rak Firavun idaresi altında Mısır‟ın yanında kendisine bağlı 

baĢka Ģehirler de vardı.76  

   Orta dönem peygamberleri olan Davud ve Süleyman‟ın 

Peygamberlikleri ise kendilerine özgüdür. Bu peygamberler 

aynı zamanda kraldır. Peygamberlik misyonunu krallıkla bir-

likte yürütmüĢlerdir. Davud ve Süleyman devri Ġsrailoğulları 

tarihinin en parlak devridir. Davud Henüz hükümdar olma-

mıĢken Talut‟un krallığı altında Ġsrailoğulları Ürdün, Suriye ve 

Filistin topraklarına hakim olmuĢlardı. Davud‟un demiri keĢ-

fetmesi77, Ġsrailoğullarının bu gücü devam ettirmelerinde 

önemli bir etken olmuĢtur.78 Davud, yeryüzünün hakim kralı 

olarak, yönetsel anlamda da ilahi kontol ve sevke tabidir, yöne-

timi “hikmet ve bilgi” temeli üzerine kuruludur.79 Davud‟dan 

sonra yerine geçen oğlu Süleyman‟ın da ihtiĢamlı bir iktidarı 

vardır. “Onun saltanatı daha çok kendisine tanrı tarafından 

bahĢedilen “verilmiĢ” bir güçtür; onun esas gücü, rüzgar gibi 

fiziki güçlere ve emrinde dalgıçlık yapan, köĢkler, heykeller, 

büyük havuzlar ve sabit kazanlar yapan cinler gibi “fizik ötesi 

kudrete” dayanıyordu.80 Bu anlamda onun iktidarı, geliĢmiĢ 

bir uygarlığın kraliçesi olan ve Süleyman‟ın sarayında, sarayın 

teknik ve mimari mükemmelliğini kavrayamayan Sebe Melike-

si‟ni ĢaĢırtacak ölçüde ileriydi.81  

          Günümüzde Kuzey ve Güney Yemen olarak bilinen, 

Arabistan‟ın Güneybatı kesimine hakim olan bir devlet olarak 

Sebe; M.Ö. 1100‟lü yıllardan baĢlamak suretiyle tam bin yıl 

bütün Arap yarımadasında egemenlik sürmüĢtür. Doğu Afrika, 

                                                      
74 Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/815-816. 
75 bk. ed-Duhân, 44/25/27; eş-Şuarâ, 26/57-58. 
76 bk. eş-Şuarâ, 26/52-53. 
77 Sebe’, 34/11; el-Enbiyâ, 21/80. 
78Kutub, Fî Zilal-il Kur’an, 12/110-111; Özsoy-Güler, Konularına Göre Kur’an, 813. 
79 Sad, 38/26, 20. 
80 bk. Sebe’, 34/12-13; el-Enbiyâ, 21/82. 
81 bk. en-Neml, 27/4. 
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Hindistan, Uzak Doğu ve bizzat Arabistan‟dan Mısıra, Suri-

ye‟ye, Yunanistan‟a ve Roma‟ya kadar uzanan ticari bağlantıları 

vardır. Muntazam bir ĢehirleĢme ve ticari hareketlilik söz ko-

nusudur.82 Yunanlı Tarihçiler, Sebelilerin, çağlarının en zen-

gin, en güçlü ve refah içinde yaĢayan bir ulus olduklarını söyler. 

Ticaretin yanısıra ziraat ve çiftçilik de yapılmaktadır. Sebe ül-

kesinde barajlar kurulmuĢ ve geniĢ bir sulama sistemi meyda-

na getirilmiĢtir.83 Süleyman Peygamber‟e itaat etmiĢ olan Se-

belilere kıyasla Süleyman iktidarının daha da güçlü olduğu 

söylenmelidir. 

Hz. peygamberin Mekkesi ise, öncesi ve sonrasıyla kabile 

toplumunun tipik bir örneğidir. Ġsmail peygamberin Mekke 

topraklarına bırakılmasıyla baĢlayan Mekke toplum hayatı, Hz. 

peygamber zamanında ailelerden oluĢan aĢiretlerin, bir bakıma 

klanların oluĢturduğu kabile sosyal hayatıyla en üst seviyesine 

ulaĢır. Hz. Peygamberin soy kütüğünde akrabalık iliĢkileri, 

kabile ve aĢiret yakınlıkları görülmektedir. Mekke‟nin bir yerle-

Ģim birimi olarak seçilmiĢ olması Ģüphesiz, Arabistan Yarıma-

dasında hüküm süren sıcak iklimde yaĢam için vazgeçilmez 

olan suyun yani zemzemin olmasıdır. Hacer ve Ġsmail‟in bu 

bölgede suya kavuĢmuĢ olması, buraya baĢlangıçta bir kabileyi, 

daha sonra baĢka kabileleri toplamıĢtır. Ġlk yerleĢen Kabile ise 

daha önce bahsettiğimiz gibi Ad ve Semud kavimlerinin kalın-

tıları, Cürhümlülerdir.  

Mekke‟ye insanları çeken etkenlerin baĢında, Kabe‟nin kut-

siyetine inanılması gelmektedir. Kutsal bir mekan olan Kâbe, 

bulunduğu yeri de kutsallaĢtırmıĢtır. “M.Ö. iki binli yıllardan 

bu yana Kabe‟nin burada kurulmuĢ olmasının, Mekke bölgesi-

nin kutsal bir bölge halini almasında payı büyüktür. Ayrıca 

bölge, Ġslam öncesinde de aykırı ve sapkın davranıĢ ve eylemle-

ri kısıtlayan “harem” bölgedir.84 Mekke insanı, kabile tipi top-

lumun tipik özelliklerine sahiptir, dolayısıyla devrin Arap top-

                                                      
82 Mevdûdi, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/468. 
83 bk. Sebe’, 34/38; Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/468-469. 
84 bk. el-Kasas, 27/57. 
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lumunda soy ve kan bağı son derece güçlüdür. Bu nedenle soya 

ve atalara bağlılık toplumda son derece ileri, hatta bir yaptırım 

konusudur.”85 Soya olan bağlılık, kabile toplum yapısı esasında 

olduğu gibi, kabilenin fertleri arasında sağlam bir birlikteliğin 

ve kabile dayanıĢmasının da doğmasının sebebidir. Çöl Ģartla-

rında yaĢamı sürdürmek için hem tabiat güçlerine hem de 

düĢman güçlere karĢı kabile dayanıĢması bir zorunluluktur. Bu 

anlamda topluluk ne kadar büyükse o kadar güçlüdür. Fakat 

belli bir noktadan sonra topluluğun bir birlik olarak hareketi 

güçtür, böylece kabile dağılır. Kabileler sürekli varlıklar olma-

yıp ya devamlı çoğalan ya da küçülen ve dağılan topluluklardır. 

Kabile yapısında kiĢiden önce toplum gelir. Fakat bazı etkenler 

kiĢi ile toplum arasındaki bu öncelik sırasının değiĢmesinde 

mutlak rol oynar. Mekke kabile yapısında da ticari hayatın 

insanların yaĢam seviyelerinde iyileĢmeyi artırmasıyla toplum-

da ferdiyetçiliğin artması yönünde değiĢikler olmuĢtur. Örne-

ğin her ne kadar kamu düzeni kabile düzeni idiyse de, genelde 

tek bir aile ve hatta kiĢi, bakmakla yükümlü olduğu kimselerle 

birlikte tutarlı bir birim oluĢturabilmiĢtir. Böylece çoğu zaman 

kiĢilerin kendi klanlarına aykırı davrandıklarını görmek müm-

kündür. ĠĢ ortaklıkları da bazen klan bağlarını koparmıĢtır.86 

Bu anlamda aileden baĢlamak suretiyle kabile sosyal ünitesinin 

tipik bir örneğini sergileyen Mekke toplumu, kabile yapısının 

hemen hemen bütün özelliklerini barındırmasına rağmen, 

özellikle Ġslam‟ın çıkıĢından sonra yavaĢ yavaĢ kolektivizmden 

ferdiyetçiliğe doğru bir sürecin baĢladığı görülmektedir. Bir 

bakıma Mekke‟de yeni bir görünüm olarak, ortak maddi çıkar-

ların ötesinde inanç temelli bir duygu, düĢünce ve eylem birli-

ğinin ortaya çıkıĢıyla kan yoluyla kurulan akrabalık bağı ve 

kabile kolektivizmi zayıflamıĢ, halk tabanında yeni ve daha 

geniĢ bir birliğin kurulmasına fırsat vermiĢtir. Özellikle kabile-

ler arasındaki çarpıĢmalarda oldukça etkin olan kabile kolekti-

vizmi, toplum hayatında öncelikle maddi alanda vücuda gelen 

                                                      
85 Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslam Toplumu, 7. 
86 W. Montgomery Watt, Hz. Muhammet Mekke’de, 23 vd. 
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değiĢikliklerle kimi zaman gücünü kaybetmiĢtir.  

Her Ģeyden önce Mekke, morfolojik özellikleri itibariyle 

bölgede kurulacak yeni bir medeniyet için gerekli olan dini ve 

fiziki özelliklere sahiptir. Öncelikle içerisinde “kutsal mekan 

Kabe” vardır. Dolayısıyla bölge medeniyet için oldukça elveriĢ-

lidir.87 Ġnsan medeniyeti üzerinde iklimlerin de etkisi vardır. 

Bu anlamda Arabistan yarımadasındaki Mekke, Medine, Taif 

komĢu Ģehirlerinin oluĢturduğu üçgende bazı özel nitelikler 

vardır: Mekke, Afrika çöllerini temsil etmektedir. Medine, ılı-

man ülkelerin bereketliliğine sahiptir, Taif ise, Avrupa‟nın gü-

ney ülkelerinin iklim özelliklerini göstermektedir. Ġslam‟dan 

önce bile bu üç Ģehir birbirine yakın bağlarla bağlıdır. Özellikle 

Kabe bağlantılı Mekke, ticari organizasyonuyla, birleĢtirici 

unsurdur.88 Çünkü Mekke‟nin fiziki konumu, Kur‟an‟da da 

ifade edildiği gibi89, dar alanlar dıĢında tarım ve ziraat için 

elveriĢli değildi. Her tür ziraattan mahrum çöllük bir bölge olan 

Mekke, bunun yanında yağmacı ve istilacılara karĢı bir sığınak-

tı. Güvenli, fakat tarım için uygun bir belde olmayan Mekke 

toplumunda, hayatın sürekliliği için tek çare ticaret, özellikle de 

kervan ticaretiydi.90  

Cahiliye Arabı için de kutsal bir mekan olan Kabe, Kur‟an‟a 

göre de insanların hidayet için yöneldikleri istikamettir.91 Ka-

be‟nin kutsallığı, mekanın temsil ettiği kutsallık niteliği ile kut-

salın profandan keskin çizgilerle ayrıldığı kutsal alan olması 

nedeniyledir. Bu anlamda Kabe‟de temsil edilen kutsallık, kö-

tülüklerden korunma isteği ve hayırların talep edilmesiyle “yü-

zün, yönün ya da ellerin” belirlenmiĢ ve ayrıcalıklı konumu 

olan bu yere çoğunlukla sözler eĢliğinde ve etrafında dönmek 

suretiyle yönelmek anlamına gelir. Kabe, profan yaĢamın bıra-

kılıp, kutsalın baĢlangıcının temsilidir. Bir baĢka deyiĢle Kabe, 

                                                      
87 Berki-Keskioğlu, Hâtemü’l-Enbiyâ Hz. Muhammed ve Hayatı, 15-16. 
88 Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/18. 
89 İbrahim, 14/37. 
90 Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/24. 
91 bk. Âli İmran, 3/96. 
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“kutsal mekana giriĢ”tir.92 Mekke halkı da Kabe‟nin sundukla-

rını geleneksel olarak avantaja çevirmeyi bilmiĢler ve tüccarlığı 

öğrenmiĢlerdir. Dolayısıyla ticari merkez olarak Mekke, bir 

medeniyetin doğum yeri olarak eĢsiz bir konuma sahiptir. Son 

derece geniĢ bir ticari ve ulaĢım hinterlandının olduğunu söy-

lemek mümkündür. Buna bağlı olarak, “Bizans imparatoru, 

Ġran imparatoru, HabeĢ hükümdarı, Yemen‟in Kindi hüküm-

darları ve diğerleri ile ticari anlaĢmalar imzalamıĢlardır. Suriye, 

Mısır, Irak, Yemen ve HabeĢistan‟a kervanlar düzenleniyor-

du.93 Sıra dıĢı bir ticari dinamizm vardı. Nitekim, Mekke ve 

Kabe‟ye Kur‟an‟ın gösterdiği özel ilginin, Kabe aracılığı ile bölge 

insanlarının ulaĢtıkları ticari zenginliğin “kaynağına” iliĢkin bir 

farkındalık yaratmaya dönük olduğu söylenebilir.94 Bu onlara 

gerçekte ilahi bir lütuftur ve bu somut bir nesne bağlamında 

yalnızca Kabe‟ye özgü bir durumdur. Hz. peygamber zamanın-

da Mekke‟nin ileri gelenleri, her Ģeyden önce kredi iĢletmesin-

de becerikli, ticaret oyunlarında kurnaz ve Aden‟den Gazze‟ye 

veya ġam‟a kadar kazanç getirecek her türlü yatırım imkanla-

rıyla ilgilenen sermaye sahipleri idiler. ÖrülmüĢ mali ağa yal-

nızca bütün Mekkeliler değil, yöredeki kabilelerin birçok ileri 

gelenleri de dahildi. Kısaca ortada çok yüksek bir mali çevre ve 

ticari kar marjı vardı.95  

Ticaret hacmi ile birlikte Mekke‟de, medeniyet oluĢumu-

nun koĢularını oluĢturan ve medeniyetin unsurları olarak gö-

rülebilecek bir altyapı da vardır. Bu koĢulların bölge insanının 

dağarcığına etkisi de görülmelidir. Bir medeniyetin ortaya çıkı-

Ģının temel dinamikleri olabilecek olan kültür, sanat, edebiyat 

gibi esas unsurlar da önem arz etmektedir. Bu anlamda önemli 

sayılabilecek bir eğitim etkinliği olmamakla birlikte Ģiir ve nesir 

                                                      
92 Metin Doğan, “Toplumbilimsel Açıdan Cahiliye Paganizminin   
    Karakteristik Özellikleri”, İhya Uluslararası İslam Araştırmaları Dergisi  
    7/2 (Temmuz 2021), 1111.  
93 Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/21, 56. 
94 Kureyş, 106/1-4. 
95 Watt, Hz. Muhammed Mekke’de, 10; bk. Muhammed Hamidullah, İslam’ın Doğuşu, 

çev. Murat Çiftkaya (İstanbul: Beyan yayınları, 1997), 186 
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için bir parantez açılmalıdır. Gerçekten de Ġslam öncesi Arap 

Ģiiri ve nesri, lügat ilmi, gramer ve kelime yapısı ile bunun tü-

revleri yönünden bugünkü Arapçadan farklı değildi. Ahengi, 

kelime yapısı, fiil çekimindeki ve telaffuzundaki kuralları ba-

kımından baĢka bir dil ile karĢılaĢtırılamaz özelliklere sahipti. 

Okuma yazma sanatı Mekke‟de pek görülmemesine rağmen bu 

Ģehrin sakinleri, nazım, nesir, belagat ve gece toplantılarında 

herkesin arasında anlatılan hikaye gibi edebi sanatlarla çok 

fazla ilgiliydi. ġehrin mabedi olan Kabe yapısının iç kısmında, 

sadece Mekkelilerin değil bütün Arapların yazdığı en güzel 

Ģiirler, en büyük ödül olarak asılı bulundurulurdu.96 Süt anne-

lik kurumunun da dil açısından olduğu kadar, zihinsel ve biliĢ-

sel geliĢim için son derece önemli olduğu söylenebilir. Söz ge-

limi taĢrada bulunan ve bakıcılık yapan beni Sa‟d Kabilesi fasih 

Araplar olup, Arapçayı fasih ve bozulmamıĢ haliyle konuĢur-

lardı.97 Mekkelilerin çocuklarına mükemmel bir dil ve edebiyat 

eğitimi verme gayretinde olmalarında oldukça etkili olan taĢ-

ranın Arapça hususundaki bu özelliği,98 toplumda kültür konu-

sunda bir bilincin olduğunu da göstermekteydi.  

2. Politeizm ve Radikal Geleneksellik 

Din, birey açısından, ruhsal dengenin korunması için mut-

lak bir iĢleve sahiptir. Ruhsal dengenin korunması ise, insanın 

sosyal yaĢantısının ve hayatın her alanındaki etkinlikleri açı-

sından son derece önemli bir hadisedir. Dinin psiko-sosyal bu 

fonksiyonunun yanında, topluma mal olacak ve toplumu doğ-

rudan etkileyecek özellikleri de vardır. ĠspatlanmıĢ bir gerçek 

olarak din, inançlarla birlikte, sosyal iliĢkileri hem birey hem 

toplum bazında diğer faktörlere göre çok daha fazla ve derin-

                                                      
96 Hamidullah, İslam Peygamberi, 1/20, 23, 25; ayrıca bk. İbn Kayyım El-Cevziyye, 

Zâdu’l-Meâd, çev. Şükrü Özen (İstanbul: İklim Yayınları, 1988), 119. 
97 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 2/303.  
98 Hamidullah, , İslam Peygamberi, 1/25; bk. W. Montgomery Watt, Hz. Muham-

med’in Mekkesi-Kur’an’da Tarih- çev. Mehmet Akif Ersin (Ankara: Bilgi Vakfı Ya-
yınları, 1985), 88. 
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den etkilemektedir.99 KiĢisel davranıĢların ve insanların ortak 

eğilimlerinin belirleyicisi ve toplum içinde bir kuvvet olarak 

düĢünülen dinin, bu açıdan ifade Ģekillerini aĢtığı ve onun öte-

sine geçtiği bir gerçektir.100 Bu, onun toplumdaki birlikteliğin 

ve bütünlüğün temel dinamiği olmasıyla ilintilidir. Çünkü din, 

toplumun Ģeklini destekleyen duygular yarattığı derecede top-

lumun devamını sağlamaktadır.101 Bu da toplumun, kolektif 

dini tecrübelerinin yoğunluğuna bağlıdır. Bu durum, teorik ve 

pratik açıdan değiĢik Ģekillere sahip hem yüksek hem ilksel 

dinler için geçerlidir.  

Ġnsan fıtratında “yüce bir varlığa” yönelme eğiliminin ol-

duğu çoğunlukla kabul edilmektedir. Bu eğilim, doğal olarak 

insanları, daima kendisine sığınacakları, yardım dileyecekleri 

yüce bir varlığa yöneltir ve değiĢik dini düĢünce ve yaĢantıların 

tecrübesine neden olur. Ġslam inancına göre bu yüce varlık, 

“teorinin kodlanması” olarak görülebilecek “tevhid”in ifade 

ettiği, biricik olan ve her Ģeyi yaratan Allah‟tır. Bu anlamda 

insanın yaratılıĢ amacı imtihandır ve imtihan yeri dünyadır. 

Bununla birlikte bu imtihan, “verili ve öğretilmiĢ” bilgiler eĢli-

ğinde gerçekleĢir. Bu bilgiler ise, “akıl, irade, doğru ve yanlıĢ, 

ölüm ötesi yaĢama iliĢkin bilgiler, iyilik, kötülük, kurtuluĢ ve 

helak oluĢ gibi parametrelerdir.”102 

Adem peygamberden sonra insanlığın ikinci atası olarak 

bilinen Nuh peygamber, neslinden birçok peygamberin geldiği 

bir soy ağacının kurucu figürüdür. Nuh peygamber, Adem‟in 

öğretilerinin zamanla dejenere olduğu bir dönemde, tahrip 

edilmiĢ dini yeniden ihya vazifesiyle gönderilmiĢ, fakat çok 

uzun soluklu tevhid mücadelesi sonuçsuz kalmıĢtır.103 Nuh 

toplumu Allah‟a inanan ve onu inkar etmeyen bir toplumdu. 

Din teorilerinde, meleklere iman ve meleklerin Allah‟ın yanın-

                                                      
99 bk. Mehmet Bayyiğit, “Din’in Ferdi ve Sosyal Rolü üzerine Bir Genelleme”, SÜSBED 3 

(Konya 1994), l53.  
100 Mehmet Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi-Giriş- (Ankara: AÜİFY, 1961), 114. 
101 Şerif Mardin, Din ve İdeoloji (İstanbul: İletişim Yayınları, 1983), 40. 
102 bk. Nureddin Es-Sâbûnî, Mâturîdiyye Akaidi, 110. 
103 el-A’râf, 7/64. 
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da gözde varlıklar olarak bulundukları inancı104 gibi tevhid 

kapsamında görülebilecek kimi konular varsa da, tevhidin 

özünü oluĢturan “teklik”te ve “Ģirk” meselesinde büyük sorun-

lar vardı. Bu anlamda peygamber kavimlerinde karĢılaĢtığımız 

dikkat çekilecek ilk büyük problem “Ģirk” meselesidir. Nuh‟un 

toplumunda da en büyük sorun, Allah ve melek tasavvuru ya-

nında, diğer bazı varlıkların Allah ile birlikte tanrı olarak be-

nimsenmesi ve bu tanrılığa onların da layık olduğu düĢünce-

siydi.105 Nuh kavminin Ģirk unsurunu oluĢturan tanrıları, 

Vedd, Süva‟, Ye‟uk, Yagus ve Nesr olarak isimlendirdikleri106 

insan tanrılardı. Gerçekte bu isimler, Nuh kavminin önceki 

dönemlerinin “salih amel iĢleyen” ve “tek bir tanrıya inanan 

insanları”dır. Bu insanlar öldükten sonra, kavimleri arasında 

büyük bir itibara sahip olmalarından dolayı heykelleri dikilmiĢ, 

zamanla da tapınma konusu olmuĢlardır.107   

KuĢkusuz, tevhidin en büyük düĢmanı, çok tanrılı pan-

teondur. Nuh kavminin tanrılar panteonunda, kabile tarihinin, 

kendilerinden önce halkın dilinde ve zihninde kalıcı yer etmiĢ, 

önemli eylem ve davranıĢlarla öne çıkmıĢ ve adları ağızdan 

ağıza dolaĢarak efsaneleĢmiĢ ataları vardır. Bu anlamda “efsa-

neleĢmiĢ atalar” örneğine ilk kez Nuh toplumunda rastlandığı 

söylenebilir. Aynı Ģekilde Nuh kavminin, bu anlamda belki de 

dinler tarihinin ve din sosyolojisinin önemli bir uğraĢ alanı 

olarak “atalar kültü” tasavvurunun ilk nüvelerinin görüldüğü 

toplum olduğunu söylemek de mümkündür. Tanrı olarak kut-

sadıkları isimler, insanlığın baĢlarında peygamberliğin ilk dö-

neminde insanlığın ortak atasına doğru belli-belirsiz bir zama-

na karĢılık gelen dönemin insanlarıydı. Dolayısıyla Nuh kav-

minin ataları, bu tevhid prensibine bağlı ve bu prensibin pra-

tiklerini yerine getiren insanların efsaneleĢmesi ve idolleĢmey-

di. Efsane ise, doğasında mitolojik elementlere yer vermesi 

                                                      
104 bk. el-Müminûn, 23/24. 
105 bk. Yûnus, 10/71. 
106 Nuh, 71/23. 
107 İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye Büyük İslam Tarihi, 1/138. 
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nedeniyle daima somutlaĢtırılmak ve sonra da kutsanmak için 

son derece elveriĢli bir zemindir. Nuh kavminde bunlar hari-

cinde de panteona dahil, kendilerine farklı kozmik ya da sosyal 

iĢlevlerin tanımlandığı tanrılar vardı. Bu anlamda peygamber 

kavimlerinin inanç sisteminde Ģirkten sonra ikinci büyük prob-

lemle karĢılaĢılır; buna göre, “toplum, temel argüman olarak, 

kutsanmıĢ ve tanrılaĢtırılmıĢ Ģirk figürlerine kendilerini, aslın-

da ana tanrı olarak kabul ettikleri en büyük tanrıya ya da gök-

sel tanrılara yaklaĢtırma iĢlevlerini yükler.” Nuh kavminde 

Vedd, Süva‟, Ye‟uk, Yagus ve Nesr de gece doğup gündüz kay-

bolan yıldız ya da gezegen tanrılara ulaĢmak ve onlara yaklaĢ-

mak için birer aracı tanrıdırlar108 ve aynı iĢlevi görmekteydiler. 

Nuh toplumu da, her pagan kültürde olduğu gibi ilk olarak, 

tanrılar için büyük heykellerin her birinin yanında törenler ve 

bayramlar düzenlerdi. Bunu, yaĢamın devamını sağlayan ge-

reksinimleri için istek ve beklentileri ifade eden tanrılara sunu-

larda bulunma ya da tanrıların gazabından veya cezalarından 

çekindikleri için onları ikna etme amacıyla yaptıkları düĢünü-

lebilir. Ġkincisi, bu tören ve bayramlar yılın belirli dönemlerin-

de periyodik olarak gerçekleĢtirilirdi. Üçüncüsü, bu tanrılardan 

olan beklentiler için en önemli unsur “kurban” uygulamasıydı. 

Dördüncüsü, “ölüm sonrası” için icra edilen ayinlerdi. Söz ge-

limi kral öldüğü zaman, onu altın bir sedir üzerine koyarlar, 

heykellerin olduğu yerde ağlarlar ve heykelleri tavaf ettikten 

sonra naaĢı gömerlerdi. BeĢincisi de, bu tanrıların kavmin top-

raklarının uzandığı her yerde biliniyor ve bu tanrılara tapınıyor 

olmasıydı. Bir bakıma bunlar “ulusal” tanrıydılar. Nitekim 

Yagus için düzenlenen törenler için halk her taraftan toplanıp 

tören yerine gelirdi.109  

En yüce varlık olarak Allah‟ın yanı sıra baĢka tanrılara da 

inanan,110 çok tanrılı pagan inanç sisteminin ve düzeneğinin 

hakim olduğu diğer ilk dönem toplumları, Hud ve Salih top-

                                                      
108 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 68. 
109 Köksal, Peygamberler Tarihi, 1/91. 
110 bk. el-Arâf, 7/70; bk. ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 9/137. 
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lumlarıdır. Semudluların Vedd, Cedd, Hedd, Şems, Menaf, 

Merat, Lat adlı tanrılarının,111 geleneksel anlamda önemli bir 

geçmiĢinin olduğu görülmektedir. Karakteristik olarak ilk dö-

nem peygamber toplumlarının çoklu tanrılar panteonu ve di-

ğer tanrıların en büyük tanrıya ya da baĢka özel kozmik tanrıla-

ra ulaĢtırma iĢlevleri Hud peygamberin toplumu için de söz 

konusudur. Çok tanrılı bir dinin müntesipleri olarak Ad top-

lumu da en büyük tanrının yanında taptıkları tanrılardan ken-

dilerini ona yaklaĢtırmalarını bekliyorlardı.112 Ad ve Semud 

gibi ilk dönem peygamber toplumlarında görülen üçüncü bir 

pagan karakter, insan peygamberin aksine “melek peygamber” 

tasavvuruydu. ġayet en yüce tanrı bir elçi gönderecekse bu 

figürün, tanrısal nitelikleri yansıtan, o niteliklerin somut bir 

örneği ve metafizik bir figür olması gerektiği yönündeki kana-

atti. Bir baĢka deyiĢle, yüce varlık, ancak tanrısallık göstergesi 

olarak, bunu yansıtan bir elçi göndermeliydi, yani elçi “melek” 

olmalıydı.113 Bu kanaatin, bu tip toplumlarda “insan peygam-

berliğin” sorgulanmasının ve sonuç olarak da ona inanmama-

nın temel gerekçesiydi. Ad toplumunda tanrıyı kızdırmanın 

bedeli ağırdı. Tanrıların kızgınlık hisleri, büyük belalar için 

önemli bir nedendi. Ad toplumu, tanrıları birine kızdığı, öfke-

lendiği zaman, kızdığı kimseyi akıl hastalığına yakalattığını, 

onu delirttiğini114 ya da kızgınlığına neden olan kiĢiyi çarptığını 

düĢünürdü.115 Bu bela ve cezalardan korunmak amacıyla peri-

yodik olarak ya da musibet anında tören ve ayinler gerçekleĢti-

rilir; dualar edilir, sunumlar yapılır ve kurbanlar kesilirdi. Kabe 

ise, bütün bu ayin ve ritüellerin icrasında “kutsal mekan”dı. 

Yağmurun yağmaması, kuraklığın ve kıtlığın baĢ göstermesi 

gibi kozmik sorunlar vuku bulduğunda Kabe, duaların yapıldığı 

ve o musibetin üzerlerinden kalkması için ayinlerin icra edildi-

                                                      
111 Tabbara, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 105. 
112 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 99. 
113 bk. el-Fussilet 41/14; eş-Şuara, 26/153-154. 
114 İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye, 1/172. 
115 Hûd, 11/54. 
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ği yerdi.116 Periyodik mevsimsel toplantı ve törenler Semud 

toplumunun da rutinlerindendi. Ġhtiyaçlarını tanrılarına iletir-

ler, dualarla sunularla beklentilerini ifade ederlerdi.117  

Ad ve Semud toplumlarındaki örneğiyle atalar dinine ba-

ğımlılığın çok katı bir tabu olduğunu söylemenin bir sakıncası 

yoktur. Kabile özellikli toplumlarda sosyal yapının dini bir 

tezahürü olan baba ya da daha genel anlamda atanın saygınlığı 

ve köklü otoritesinin toplumsal yapının kalıcılığını ve devamlı-

lığını sağlama yolunda önemli bir iĢlevinin olduğu söylenmeli-

dir. Ġlk dönem peygamber toplumlarının karakteristik özelliği 

olan pagan inançların toplumun geçmiĢine dönük referansla-

rının aĢılmaz etkisinin, orta dönem peygamber toplumlarını da 

kıskacına aldığı görülmektedir. Orta dönemin ilk peygamberi 

olan Ġbrahim peygamberin peygamberlik sorunlarının baĢında, 

gelenekselliğin dini bozulmayı arkalaması ve çok sıkı tedbirler-

le ve etkin bir mekanizmayla atalara olan sorgusuz bağlılığın118 

korunması gelir. Peygamberler babası olarak bilinen Ġbrahim 

peygamber, “Ġbrahim ailesi”nin birincil Ģahsiyetidir. Tabbara, 

Ġbrahim‟in doğduğu Babil merkezine bağlı Ur Ģehrindeki119 

harabelerden çıkan kitabelerde beĢ bin tanrının adına rastlan-

dığını söyler. Devletin ve toplumun pagan tasavvurunda, sosyal 

yapının alt birimlerinden en üstüne kadar, aĢamalı ve yapının 

niteliğine paralel biçimde güç sahibi tanrılar söz konusuydu. 

Bu anlamda devletin Ģehir ve kasabalarına özgü tanrıları ile 

birlikte, her Ģehrin bir koruyucu tanrısı vardı ve buna „Rabb-ül-

beled” veya “baĢ ilah” denirdi.120  

Daha küçük sosyal birimler olarak her köyün ve çiftlik hal-

kının tapındıkları küçük tanrıları da mevcuttu. Bununla birlik-

te, küçük tanrıların, büyük tanrıların sembolleri olarak görül-

mesiyle birlikte, tanrıların sayısı azaldı ve sonuçta panteonda 

                                                      
116 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/130-131; İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye, 

1/176 
117 Köksal, Peygamberler Tarihi, 1/127. 
118 bk. eş-Şuarâ, 26/70-74. 
119 Tabbara, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 136. 
120 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/447. 
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Babil Tanrısı olan Marduk, Babillilerin en büyük tanrısı oldu.121 

Ur‟un koruyucu ya da baĢ tanrısı ise Mennar (Ay tanrısı) idi. Ve 

bu nedenle Ģehrin adı „Kamerine‟ oldu. Ġkinci büyük kent Larse 

idi, koruyucu tanrısı ġamas (GüneĢ tanrısı) idi. Bu büyük tanrı-

lara tabi olan birçok küçük tanrı ve tanrıçalar vardı ki bunların 

çoğu gökteki yıldız ve gezegenlere, bir kısmı da dünyaya aitti. 

Halk arzu ve isteklerinin çoğunu bu küçük tanrılara iletirdi. Bu 

gökteki ve yerdeki tanrıları simgeleyen heykeller yapılır, ibadet 

ve dualar bunların önünde icra edilirdi. Koruyucu Tanrı Men-

nar, bir tanrı olarak görülmesinin yanı sıra, aynı zamanda Ģeh-

rin en büyük toprak ağası, tüccarı, iĢletmeni ve iktidar sahibiy-

di. Çok sayıda bağ, bahçe, tarla, ev, bina, tapınak ve devlet ku-

ruluĢları bu tanrıya adanmıĢtı. Mennar‟ın mülkü sayılan bu 

yerlerden alınan vergiler ve halkın getirdiği yiyecek, içecek 

tapınağa giderdi. Bu iĢleri yürütenler ise Tanrının nâib ve tem-

silcisi ilan edilen rahiplerdi. Bununla birlikte ülkenin en büyük 

mahkemesi tapınaktı. Rahip ve din adamları yargıç olurdu. 

Verdikleri kararlar tanrının kararları olarak kabul edilirdi. Ger-

çek hükümdar Mennar olmakla birlikte kral onun adına hü-

küm sürer, böylece kral da tanrılar arasında yer alırdı ve halk 

ona da tanrı gözüyle bakardı.122 Birçok milli din bünyesinde 

olduğu gibi Babillilerde de bazı sosyolojik Ģartlar dini tasvirleri 

etkilemiĢti. Örneğin Babil dini hayatında Marduk ve diğer tan-

rıların mitolojik tasvirleri insan aile hayatından alınmıĢtır. Yani 

yeryüzü kralları, göksel Tanrı kralın kopyaları olarak görül-

müĢlerdir.123 Marduk, tanrılar tanrısıydı. Bir yaratıcı olarak, o 

her an kullarını görüp gözetirdi. Marduk‟un kulları gündüz 

güneĢ tanrısı ġamaĢ‟ın, gece ay tanrısı Mannar‟ın himayesi 

altındaydı.124 Bir bakıma Marduk, insanın yaratılıĢının da ko-

nusuydu. Mitolojiye göre insan, Marduk tarafından yerden 

çıkarılmıĢtı. Yani ilk canavar olan Tiamat‟ın bedeninden ve 

                                                      
121 Tabbara, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 124. 
122 Mevdûdî, Tarih Boyunca Tevhid Mücadelesi, 1/447-448. 
123 Mensching, Dini Sosyoloji, 57. 
 124 Abdülhamid Cûde es-Sehhar, Hidayet Rehberleri I, çev. Hüseyin Avni   
           Çelik-M. Yavuz Alkan (Ankara: Elif Matbaacılık, t.y.), 16. 
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ġeytan Kingu‟nun kanından yaratılmıĢtı. Bu anlamda insan, 

Marduk tarafından, toprağı sürmesi ve tanrılara geçinecek 

malzeme sağlaması için yaratılmıĢtı.125 

Ġbrahim devri Babil dini hayatında Ay tanrısı Mennar‟ın, 

GüneĢ Tanrısı ġamas‟ın ve en meĢhuru Astar denilen Zühre 

yıldızı ile Merduh denilen Merih yıldızı olan yıldızların126 tanrı-

lar panteonundaki önemli etkisi, Ġbrahim‟in Allah arayıĢında 

sorguladığı tanrı figürleriydi.127 Ur‟da dualar, sunular ve kur-

banlar, bütün tanrıların emrinde olduğu Marduk‟a yapılırdı. 

Bunlarla ondan bağıĢlanma ve ömürlerinin uzatılmasını bek-

lerlerdi. Her yıl mevsimsel ve periyodik olarak Babil ve Ur‟da 

Marduk adına bütün halkın katıldığı Ģenlikler düzenlenirdi. 

Kral, Urdaki Ģenliklere elbiselerini göndermekle yetinirken, 

Babil‟deki törene bizzat kendisi de katılırdı. Çünkü Babil, Tanrı 

Marduk‟un yaĢadığı kutsal yerdi. Kral, Marduk‟u simgeleyen 

putun önünde eğilir, dua eder, af dilerdi. Eğer kralın ibadet 

sonunda gözyaĢı gelmezse bu, kötü bir alametti. Tanrının, kra-

lın ibadetlerini, dualarını, kurbanlarını kabul etmediği ve ona 

kızdığı düĢünülürdü. Bu durum bütün bir yılın felaketle geçe-

ceğinin iĢareti sayılırdı. Babil‟de birisi öldüğü zaman, ölünün 

cesedi bir müddet evde kalacak olursa vücudundan ayrılan 

gölgenin, kötü ruh haline gelerek diğer kötü ruhlara katılacağı-

na inanılır, bu yüzden cenazeyi kaldırmak için acele edilirdi.128 

Ruhların sembolleri sayılan ve en bilinenleri sayıları yedi olan 

Zühre ve Merih, tapınma konusu yıldızlardı ve bu yıldızlara 

ibadet ederken kuzey kutbuna doğru dönerler, çeĢitli dua ve 

ritüellerle inançlarını sergilerlerdi.129 Kur‟an‟ın, Ġbrahim‟in de 

davet edildiğini bildirdiği ritüelin bu olduğu söylenebilir.130 Bu 

ritüel günlerinde halk, tanrılarının önüne yiyecekler sunar, 

                                                      
125 Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu 84 
126 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 136. 
127 bk. el-En’âm, 6/76-78. 
128 es Sehhar, Hidayet Rehberleri I, 16, 24, 46-47, 88. 
129 İbn Kesir, a.g.e., C. 1, S. 199 
130Köksal, Peygamberler Tarihi, 1/153; Seyyid Kutub, Risalet ve Peygamberlerin Müca-

delesi, der. İsmail Hakkı Şengüler (İstanbul: Hikmet Neşriyat, 1987), 134. 
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sonra bayram yerlerine giderlerdi. Ġnançlarına göre, onlar dö-

nene kadar giyecekler tanrılarının önünde kalmak suretiyle 

bereketlenirdi.131 Nemrud‟un, Babil Tanrısı Marduk adına gö-

ğün hükümranlığını yerde icra etmesi ve bunu tanrı adıyla 

yapmasında olduğu gibi, Firavunun da tanrılar panteonunda 

önemli bir yeri vardı. Mısırın dini hayatında çok tanrıcılığın 

önemli bir yeri vardı ve Firavun kendisini, halkın inandığı bu 

tanrıların en büyüğü olarak tanımlamaktaydı.132 Aslında onun 

tanrılığı halkı üzerindeki otoritesine karĢılık gelen bir tanrılıktı. 

Halkının yeryüzündeki bilmeleri gereken en büyük tanrı fira-

vuna göre kendisiydi.133     

Taplamacıoğlu, din ile devletin aynı olma durumuna göre, 

dinin devletle olan iliĢkilerini sınıflandırır. Gerek Babil gerekse 

Mısır dini sosyal organizasyonu bu sınıflandırmanın ilk aĢama-

sıdır. Buna göre, bu aĢamanın ayırt edici niteliği, din ve dünya 

topluluklarının aynı olmasıdır. Devlet otoritesi bu sınıflandır-

mada ibadet biçimini tekelci bir anlayıĢla belirler. Kral, hem 

dünyevi bir yöneticidir hem de toplumun tanrıları ile iliĢkile-

rinde aracı iĢlev görür. Kahinler, sihirbazlar ve falcılardan olu-

Ģan bir ruhban sınıfı oluĢur. Bununla birlikte Mısır sosyal or-

ganizasyonu, zamanla ikinci aĢama özellikleri de sergiler. Bu 

aĢamanın karakteristik özelliklerinden biri, siyasi ve dini teĢki-

latın güçlenmiĢ olmasıdır. Kralın kutsallığı biçim değiĢtirmiĢ, 

rahip kral olgusu doğmuĢtur. Tanrılar doğrudan kraldırlar ve 

krallar insan formundadır ya da krallar yeryüzünde tanrıların 

temsilcileridir. Katı bir teokratik sisteme yol açan bu aĢamada 

devlet ise, tanrıların tam yetki ile donattıkları temsilcileri ve 

dini memurlardan oluĢmuĢ bir organizasyon tarafından yöne-

tilir.134  

Mısır sosyal organizasyonu içerisinde dini temele dayalı 

olarak, ölümden sonra da hayatın varlığı inancı mevcuttu. 

                                                      
131 bk. en-Naziât, 79/24. 
132 Kutub, Fî Zilâl-il Kur’an, 15/490. 
133 en-Nâziât, 79/24. 
134 Mehmet Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi (Ankara: AÜİFY, 1963), 115- 
      116. 
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Ölümden sonraki hayat, yeryüzü hayatının bir devamı olup, 

orada maddi hayat özelliklerinin devam ettiği tasavvuru yay-

gındı. Nitekim mezarların yani ehramların cesareti, mumya-

lama, öbür dünya hayatıyla ilgili olarak yapılan tüm faaliyetler, 

eski Mısır toplumlarının sosyal hayatları içerisinde dini inanç-

lar ve uygulamaların önemini ortaya koymaktadır.135 Yalnızca 

insanların değil, kutsal kabul ettikleri inek ya da buzağıların 

ölünce mumyalanmaları ve Seratyom denilen yerde özel kabir-

lere gömülmeleri de önemliydi.136 Çünkü Ġnek de güneĢ gibi 

kutsaldı. Bununla birlikte Mısırlılar, yıldızlara ve bunların 

sembolik ifadeleri olan heykellere de kutsallık atfediyorlardı.137 

Bu dini hayat için düzenlenen ve bütün bir halkın iĢtirak ettiği 

bayram günleri vardı. Bu bayram günlerinden biri, Musa ile 

Firavun arasındaki mücadelede kararlaĢtırılan gün idi.138 Dini 

ayinlerin icracısı da sayıları çok fazla olan kahinlerdi. Kahinler, 

kutsallığı olan sihirbazlık iĢlerini de yürütürlerdi. Din adamları 

ile ilahların muhafızlığını genellikle bu sihirbazlar yani kahin-

ler üstlenmiĢti.139 

Hristiyanlık daha doğuĢunda, güçlü Roma imparatorluğu 

ve imparatorluğun oldukça ileri düzeyde bulunan baĢta hukuk 

sistemi olmak üzere geliĢmiĢ kurumsal yapısı ile karĢılaĢtı. 

Dolayısıyla Hristiyanlık dini, baĢlarda dünya düzenine dönük 

her hangi bir düĢünce ileri sürmedi.140 Hatta Hristiyanlık di-

ninde ilk “laik” vurgu olarak görülebilecek olan ve Hz. Ġsa‟nın, 

devlet otoritesini karĢısına almamak için “Tanrının hakkı Tan-

rıya, Sezarın hakkı Sezara”141 prensibi, din ve dünya iĢlerinin 

ayrılığına iliĢkin bir ibareydi. Bununla birlikte Ġsa‟nın belki de 

en önemli sorunu, doğduğu ortamın mevcut ve en önemli yapı-

sı olan “milli dini cemaat”le olan iliĢkileri idi. Hz. Ġsa, bu cema-

                                                      
135 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 54. 
136 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 295. 
137 Ahmed Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiya, ve Tevârih-i Hulefâ, 1/28. 
138 bk. Tâ-hâ, 20/59. 
139 Kutub, Risalet ve Peygamberlerin Mücadelesi, 245. 
140 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi, 122. 
141 Matta. 22:21.  
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atin öğretilerine, kilisesinin emirlerini ve Tora‟nın yüce değer-

lerini muhafazakar bir biçimde ortak etmek istemiĢti. Bunun 

için, Tora‟nın karmaĢık emirlerini, “tanrıyı ve komĢuyu sev-

mek” Ģeklinde iki emre indirmiĢti. Bununla birlikte Hz. Ġsa, bu 

milli dini cemaatin tabi olduğu geleneğe Allah‟ın sözünü tercih 

ederek, halkının dini otoritesini reddetti ve dine ait olan seçil-

miĢ milletin mutlak karakterini açıkça kınadı. Böylece Ġsa, sü-

rekli olarak, “eskilerin geleneğini ihmal etmekle” itham edildi. 

Fakat o, pratikte Yahudi olmayan milletlere seslenerek mesajı-

nı evrensel hale getirdi.142 Bununla birlikte kutsal geleneğin 

resmi temsilcileriyle çatıĢtı. Çünkü o, ülkenin Yahudi kutsal 

mekanlarında öğretilerini sundu, hatta bir doktrin ve kural 

ortaya koyarak geleneğe de ters düĢtü ve bu yüzden de sürekli 

olarak müntesipleri ile birlikte ferisilerle tartıĢtı. Her Ģeye rağ-

men, Hristiyanlıkta da gelenek belli oranda gücünü kaybetme-

di, bir baĢka deyiĢle Katolik kilisesinde gelenek, doktrin ve 

hareket kuralı kutsal kitapla yan yana bulundu.143      

Cahiliye Mekke Arap toplumunun dini toplumsal görüntü-

sü de benzer biçimde çok tanrılı pagan inançların yansımasıy-

dı. Kabile tipi toplum yapısının zorunlu sonucu olarak toplum 

normları, babaya ve baba dinine karĢı muhafazakar tutumda, 

tanrılar panteonunda her bir tanrıya yüklenen iĢlevlerde, her 

Ģeyin yaratıcısı olan Allah ve onun yanı sıra tanrı konumundaki 

putlar tasavvurunun ortaya çıkıĢında ve Cahiliye Arabının dini 

yaĢayıĢında önemli ölçüde pay sahibiydi. Kur‟an, cahiliye Arap-

larının ataları üzerindeki katılıklarına değinerek onların yolunu 

izledikleri bilgisini verir.144 Atalarının ve kendilerinin gittikleri 

yol ise kendilerinden beklenti içerisinde oldukları putlara ta-

pınmadır. Kur‟an açısından atalarının ve kendilerinin tuttukla-

rı bu yol, Ģeytanın onları cehenneme sürüklemesidir. Putlara 

tapmanın iğrenç bir davranıĢ olduğu üzerinde duran Kur‟an‟a 

                                                      
142 Mensching, Dini Sosyoloji, 171-172.  
143 Mensching, Dini Sosyoloji, 174. 
144 Hûd, 11/109; bk. el-Mâide, 5/104. 
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göre putperestlik heva ve hevesi rab edinmedir.145 Dolayısıyla 

Hz. Peygamberin, peygamberliğinin baĢlangıcında kabilesi 

olan KureyĢlilerle mücadeleye giriĢme ve Medine‟ye hicret 

ederek kabilesinin “ataların pagan inançlarına bağlı gelenekle-

ri” ile ters düĢme nedeni de budur. Nitekim Freyer‟in ifadesiyle 

hiçbir Ģey, doğduğu toprağa bağlı olan bu kabile inançlarının 

tepkisini, din kurucularının geleneksel değerleri kaldırması ve 

onların hareketleri ve sözleri ile gösterdikleri alıĢılmadık karak-

ter kadar harekete geçiremezdi. ġayet Hz. Muhammed‟in söy-

ledikleri, atalarının bildiği ve kendilerine aktardıkları olsaydı, 

itirazları da olmayacaktı.146 Mekke Araplarının, atalarından 

miras kalan geleneksel değerlere çok katı bir biçimde bağlı 

oluĢları, onların tek gerçek olarak bu değerleri görmeleri anla-

mına gelmekteydi.147     

Mekke müĢriklerinin dini hissiyatında, putların taĢıdıkları 

değiĢik fonksiyonlar vardı. En yüce varlık inandıkları Allah ile 

ilgili bazı tasvirlerde, putlar irtibatı sağlayan, Allaha yakın olan 

ve kendilerini de ona yaklaĢtıracak varlıklardı.148 Ġslam ise, bu 

dini gelenekler içinde yerleĢmiĢ bu adetler yerine yeni bir adet 

koydu; bu yenilik, öncelikle putların aracılığını reddetmek su-

retiyle Allah‟ın “bir”liğinde ısrarcı olması ve bazen de içi bo-

ĢalmıĢ, anlamını kaybetmiĢ gelenek ve kavramların içinin ye-

niden doldurulmasıydı.149   

 

B. Birey Olarak Peygamber Ve Toplum  

1. Aile Ve Peygamber 

Töresel bir bağ sayılan evlilik kurumunun kuruluĢ Ģekilleri, 

eĢlerin oturdukları yer bakımından yerleĢmiĢ olan usuller, 

evliliğin iç ya da dıĢ gruplar arasında yapılıĢ sistemleri, evlen-

me çevresi, evlenme modeli ve biçimi gibi hususlar aileyi Ģekil-

                                                      
145 el-Enbiya, 21/54; Lokman, 31/21; en-Necm, 53/23. 
146 Mensching, Dini Sosyoloji, 173. 
147 Niyazi Akyüz, “Toplumsal Gruplaşma Ve Din”, Din Sosyolojisi, ed.  
     Niyazi Akyüz-İhsan Çapcıoğlu- (Ankara: Grafiker Yayınları, 2018), 259. 
148 ez-Zümer 39/3. 
149 Akyüz, “Toplumsal Gruplaşma Ve Din”, 259.  
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lendiren kriterlerdir. Toplumda tesis edilmiĢ aile tipi ve temel 

fonksiyonlara sahip aile hayatı gibi toplumun en küçük sosyal 

birimi olan aileyle ilgili sosyolojik değerlendirmeler ve aile 

ortak karakteristikleri, peygamberin hayatıyla da bir insan ve 

toplumsal varlık olması nedeniyle ilgilidir. 

Öncelikle biyolojik, psikolojik, hukuki, ahlaki, ekonomik, 

kültürel ve dini bağlara dayalı temel bir sosyal ünite olan aile-

nin,150 ne tür iĢlevlere sahip olduğuna bakmakta fayda vardır. 

Her Ģeyden önce aile, kendi sürekliliğini sağlama konusunda 

benzersiz fonksiyonlara sahiptir. Cinsel iliĢki isteği, anne Ģefka-

ti gibi içtepiler organik niteliktedir. Bununla beraber aile; aĢk, 

ekonomik bakımdan güvenlik sağlama, ırkı sürdürme gibi sos-

yal nitelikte diğer bir takım duygulara da dayanmaktadır. Bu 

anlamda aile, mensuplarından diğer hiçbir sosyal kurumun 

istemediği kadar bağlılık ve fedakarlık ister.151 Ailede erkek ve 

kadın arasında bazı doğal eĢitsizlikler olmasına rağmen, haya-

tın birçok alanında eĢler birbirlerine benzerler. Gerçekte yaratı-

lıĢ, her iki tür arasında tam bir eĢitliği değil, iĢbölümünü öngö-

rür. Erkek için hamile olmak mümkün olamayacağı gibi kadı-

nın da erkeklerin doğal niteliklerine sahip olması mümkün 

değildir.152  

 
a- Aile Bireylerinin Sorumluluğu  

Evlilik, Ģüphesiz sıradan insanlarda olduğu gibi vahyin 

muhatabı olarak peygamberler için de önemli bir kurumdur ve 

onların beĢeri yönlerine iliĢkin olarak yaĢamlarında bir zorun-

luluktur. Evlenme kurumunu düzenlememiĢ hiçbir toplum 

yoktur. Evlenme, iki kiĢinin ne gibi Ģartlarda hayatlarını bir aile 

Ģeklinde birleĢtirebileceklerini gösterdiği gibi, aynı zamanda 

birbiri ile iliĢkisi olmayan iki hısımlık grubunu da bir araya 

getirmektedir.153  

                                                      
150 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 191. 
151 Dönmezer, Toplumbilim, 194-195. 
152 Hamidullah, İslam’ın Doğuşu, 210. 
153 Dönmezer, Toplumbilim, 200. 
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Ġlk insan ve ilk peygamberden son peygamber Hz. Mu-

hammed‟e kadar geçen pek çok peygamberin ailesi ve aile içi 

sorunlarla ilgili bilgilere Kur‟an‟da yer verilmesi, bu kurumun 

zamanla geliĢmiĢ bir kurum olmadığını tam aksine insanlığın 

baĢlangıcından günümüze kadar devam eden ve değiĢmeyen 

bir kurum olduğunu göstermektedir. Ġlk peygamber ve ilk in-

san Adem ve Havva‟nın yaratılıĢ durumu, insanın doğasında 

bir ataerkinin varlığını çağrıĢtırabilir. Nitekim Kur‟an‟a göre, 

insanların annesi olan Havva‟nın Adem‟den yaratılmasıyla154 

birlikte, ilk aile de insanlar tarafından kurulan ilk sosyal kurum 

olarak tarih sahnesine çıkar. Bu aileyi, ilk defa ilk insan Adem, 

eĢi Havva ve çocuklarından oluĢan çekirdek bir aile örneği 

olarak görmekteyiz.155 Bu aile hayatı Adem ailesinin yeryüzüne 

indiriliĢiyle baĢlarken,156 Adem‟e eĢyanın isimleri yanında, 

kadın ve erkeğin birbiri üzerindeki hakları ve ebeveynin çocuğa 

karĢı sorumlulukları da anlatılmıĢ olmalıdır.  

AĢağıda peygamberin aile içindeki pozisyonuna denk dü-

Ģen davranıĢlarına değineceğiz. Bununla birlikte peygamber 

aileleri ile ilgili olarak, aile içi iliĢkilerde aile bireylerinin “pey-

gamberlik makamının” ağırlığına uygun olan ya da olmayan 

davranıĢlarına iliĢkin bilindik birkaç örnekten yola çıkarak, 

arzu edilen ya da kınanan eylemlerle ilgili bir çerçeve çizme 

imkanımız olacaktır.       

Kur‟an, Adem ve Havva‟nın yanında ailenin tabii bireyle-

rinden olan çocuklardan da söz eder ve Adem‟in iki oğlu ara-

sında geçen olaydan ve diyalogdan, çocuklardan birisinin kıs-

kançlıktan ötürü ailede gördüğü terbiyeye aykırı davranarak 

kardeĢini öldürmesine, diğerinin ahlaki ve inanç yetilerine 

dikkat çekilir. Dolayısıyla aile bireyleri olarak çocuklar ciddi bir 

terbiyeden geçerler.157 Kur‟an‟ın dikkat çektiği diğer kıssada, 

                                                      
154 bk. ez-Zümer, 39/6. 
155 Celâl Kırca, “Kur’an’ a Göre Ailenin Psikolojik Temelleri”, Diyanet Dergisi 27/2 

(1991), 68. 
156 bk. el-Bakara, 2/36. 
157 Musa K. Yılmaz, “İslam Ailesi-Mahiyeti ve Yapısı”, Diyanet Dergisi 27/2 (Haziran 

1991), 40-41. 
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Lut peygambere itaat etmeyip isyan eden aile bireylerinden 

bahsedilir. Lut‟un karısı, sürekli telkin ve uyarılara rağmen 

peygamberin peygamberliğini sorgulayarak, ailevi sorumluluk-

larına aykırı davranır.158 Ġsmail peygamberin de aile bireyleri-

nin sorumluluklarına iliĢkin problemleri vardır. Ġsmail, Ġbra-

him peygamberin önerisi ile sorumsuz olan ilk eĢten ayrılır ve 

sorumluluk bilincine sahip olduğu anlaĢılan sonraki eĢi ile yine 

Ġbrahim peygamberin tavsiyesi üzerine evliliğini devam etti-

rir.159 Eyüp peygamberin karısı ise, aile içerisinde özellikle 

peygamberin peygamberliğine karĢı tam bir sorumluluk örne-

ğidir. Ailesine düĢkün olan bu kadın, gerek ailenin diğer birey-

lerine gerekse zor zamanlarında Eyüp peygambere gerekli des-

teği verir ve görevini yerine getirir.160 

Anlatılanlardan peygamberin ailedeki pozisyonuna ve iĢ-

levlerine iliĢkin kimi sonuçlara varma imkanı vardır. Buna 

göre, Kur‟an‟ın, peygamber aileleriyle ilgili olarak, muhatabı 

olan peygamberi, ailede “erk” olarak gördüğü söylenebilir. 

Bununla birlikte bu erk, iki boyutludur. Bunlardan ilki, pey-

gamberliğin ilk, orta ve son dönemlerini de kapsayacak biçim-

de insanların zorlu yaĢam koĢullarıyla bağlantılı olduğudur. 

Ġkinci boyut ise, daha çok peygamberliğin kutsal yanına bağlı 

olarak onun görevi ve pozisyonuyla ilgilidir. Peygamberlerin, 

ailenin yetiĢkin erkek bireyleri olarak, ailesine karĢı hem çetin 

yaĢam koĢulları hem de geçim ve barınma gibi fiziksel ihtiyaç-

ların karĢılanmasına iliĢkin üstlendikleri sorumluluklar vardır. 

Aile bireylerinin sevgi, Ģefkat, ilgi gibi psikolojik ihtiyaçları yanı 

sıra, çocukların hayata hazırlıkları, onlara karĢı ahlaki ve inanç 

sorumlulukları da peygamberin “erk” olarak yükümlü olduğu 

konulardır. Bununla birlikte peygamberler, psikolojik açıdan 

bireysel, ailevi ve sosyal anlamda destek ve yardıma gereksini-

mi olan daha da çetin “tebliğ” görevi üstlenmiĢlerdir. Dolayısıy-

                                                      
158 bk. en-Neml, 27/57; el-Ankebût, 29/32, 33; el-Arâf, 7/83. 
159 İbn Kesir, El-Bidaye ve’n-Nihaye Büyük İslam Tarihi, 1/223. 
160et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/275; Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve 

Peygamberimiz, 249. 
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la özellikle birincil iliĢkiler içerisinde olduğu insanların kendi-

leri ile ilgili olarak “yardımcı” ve “destekçi” pozisyonunda ol-

maları önemlidir. KuĢkusuz bu pozisyonun sorumluluğunu 

üstlenmesi gereken insanların baĢında da, aile bireyleri ve 

onun ilk cemaat halkasındaki insanlar gelir. Böylelikle önceki 

bölümde sözünü ettiğimiz gibi, peygamber ve aile bağlamında 

“erk” meselesi, aile kurumu içerisinde baba merkezli otoriter, 

baskıcı ve tahakkümcü bir yapı ortaya çıkarmayı değil, pey-

gamberin kutsal pozisyonunu destekleyici, ona arka çıkan ve 

onu bireysel ve sosyal anlamda yalnız bırakmamayı önceleyen 

bir konudur. Kur‟an bu anlamda toplumun en küçük birimi 

olan ailede, tüm topluma “ideal” olabilecek bir değerler küme-

sini içeren bir “sosyal ahlak”ı tesis etmeyi öngörür. Her şey-

den önce bu ahlakın temelinde “sorumluluk bilinci” vardır. 

“Bireyin anne babasına ve sonra da akrabalarının geçimleri ile 

birlikte onlara karĢı ideal davranıĢ biçimlerinin belirlendiği”161 

gibi, baĢta eĢ olmak üzere, aile bireylerinin de peygambere 

karĢı sorumluluklarının merkezi bir önemi vardır. Bir baĢka 

deyiĢle, peygamberin “erk”e karĢılık gelen sorumluluklarını 

yerine getirmedeki durumuna paralel olarak, diğer aile bireyle-

rinin de göz ardı edemeyecekleri yükümlülükleri vardır. Özetle, 

toplumun çekirdeği olan ailede, psikolojik, fizyolojik ve sosyal 

ihtiyaçlara dönük birincil düzeyde bir iĢbölümü vardır. Bunun-

la birlikte bu iĢbölümü, peygamberliğe yönelik aile üyelerinden 

beklenen destek ve yardım söz konusu olduğunda daha önemli 

bir hal alır ve bir “aile ahlakı” konusu haline gelir. Bu bağlamda 

peygamber ailesinin üyelerinden, öncelikle peygamberin pey-

gamberliği konusunda kuĢku içerisinde olmamaları ve ailenin 

sorumlu bireyi olarak peygamberin destekçisi ve yardımcısı 

pozisyonunu gereği gibi yerine getirmeleri beklenir. 

 
b- Peygamberin Sorumluluğu 

Bir birey olarak peygamberler de aile içi iliĢkilerde sorum-

luluk sahibi insanlar olarak pozisyonlarının gerektirdiği biçim-

                                                      
161 el-Bakara, 2/215; en-Nisa, 4/36. 
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de görevlerini ve iĢlevlerini yerine getirmek durumundadırlar. 

Çünkü ailenin karakterinde ilkel bir iĢbölümü vardır. Aile üye-

leri, ideal aile anlayıĢında yerleĢmiĢ olan kendilerinden bekle-

nen görevleri yüklenmiĢlerdir. Anne ve babanın üzerinde olan 

çocuk yetiĢtirme, fiziksel ve ekonomik ihtiyaçlara iliĢkin yön-

temler üyeler tarafından paylaĢılır. Bütün bu fonksiyonlar ev-

renseldir ve insanlık tarihinde ailenin olduğu her dönemde 

iĢlevini görür. Toplumdaki devamlılık, bir düzene ve kazanıl-

mıĢ davranıĢlara bağlı olduğundan aile, topluma kazandıracağı 

yeni üyelerini sosyalleĢtirme görevini de yüklenir. Ayrıca aile, 

insanın içten, Ģefkatle karĢılık elde etmek ve psikolojik ihtiya-

cını gidermesini sağlayan en esaslı kurumdur.162 Bu nedenle, 

peygamberden de aile içinde gerek baba gerekse ailenin çocuk 

bireyi olarak ideal davranıĢları sergilemesi beklenir. Bunun 

yanı sıra, peygamberlerin ailevi sorumluluklarının ve davranıĢ-

larının “ilahi kontrol”de olduğu da unutulmamalıdır. Bunun 

için “peygamber ve aile” alanının gerçekte, peygamber sorum-

luluğunun gereği olarak sergilenen “tutum, tavır ve davra-

nıĢ”ların idealize edildiği özel bir anlamı vardır. Bu davranıĢ 

biçimlerinden, peygamberlik mevkisinin pratiğinde “aile üyesi 

olarak peygamber davranıĢları” bağlamında kavramsal bir 

Ģema da belirlenebilir. Nitekim “ailede özellikle geniĢ ailede 

dini bağ, kan bağından ve birlikte yaĢamanın ortaya çıkardığı 

diğer bağlardan daha güçlü ve daha sağlam bir dayanıĢma or-

taya çıkarmaktadır.”163      

Ġlk olarak peygamber davranıĢı, “yumuĢak karakter, içten-

lik ve merhamet” duygularıyla temayüz eder. Örneğin Ġbrahim, 

Nuh, lokman ve Ġsa aile üyelerine karĢı “yumuĢak huylu” ve 

“içli” tavrın sembolleridir. Daha kundakta iken yaratılıĢında 

annesine itaat duygusunun varlığından söz eden Ġsa164 gibi, 

Ġbrahim de, gerek babasına165 gerekse karısına karĢı oldukça 

                                                      
162 Dönmezer, Toplumbilim, 195 vd. 
163 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 193. 
164 Meryem, 19/32. 
165 Meryem, 19/42-45.  
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Ģefkatli, merhametli ve yumuĢak tavırlı bir kiĢiliktir. Her iki 

peygamber de aile içerisinde psikolojik ihtiyaçların karĢılan-

masında gerekli olan sevgi, Ģefkat ve merhamet duygularını her 

koĢul ve durumda sergilemenin özel örnekleridir. Genelde 

peygamberlerin aile içi iliĢkileri, mutlak tutarsızlıklar ve keskin 

zıtlık oluĢturacak çeliĢkili düĢünce, inanç ve davranıĢlara rağ-

men tutarlılığını ve özelliklerini korur. Ġbrahim‟in, tüm kabalı-

ğına ve tehditlerine rağmen babasına olan davranıĢlarında 

olduğu gibi Nuh da, aynı merhamet duygularıyla oğluna yakla-

Ģır. Amacı ailede iman birliğini sağlamaktır ama buna rağmen 

sonuç alamaz.166 Aynı Ģekilde karısı da Lut peygamberin karısı 

ile aynı davranıĢları sergiler.167 Peygamber davranıĢları, ailenin 

kutsallık derecesinde önemli bir kurum olma özelliğine paralel 

biçimde, yaĢamsal kaygılardan ve istenmedik kimi sosyal ve 

psikolojik özelliklerden, hatta ailede inanç birliği ve uyumunun 

olmayıĢından etkilenmeksizin ideal davranıĢlarda tutarlı ve 

istikrarlıdır. Peygamberlerin en önemli kutsal yükümlükleri ve 

uğraĢları olan “tevhid” çabalarına rağmen, bazı peygamber 

ailesi üyelerinin peygamberlere karĢı “erk”sel sorumlulukla-

rında isteksiz oldukları ve bu sorumluluğu yerine getirmedikle-

ri, daha da önemlisi peygamberin tevhid yükümlülüğünü sek-

teye uğrattıkları görülür. Bununla birlikte peygamber ailesi 

tüm bu olumsuzluklara rağmen aile birliğinde devamı ve istik-

rarı öngörür, aile içi Ģiddete dair herhangi bir yaĢanmıĢlık da 

söz konusu değildir.  

Bir diğer peygamber davranıĢı, aile üyelerinin sosyalleĢme-

leri için gösterdikleri çabada ve üyelerin tevhid ilkesi üzerinde-

ki hassasiyetlerini hatırlatmada, üyelere yapılan hitabın içten-

liğine ve psikolojik ağırlığına vurgu yapar.  Lokman‟ın aile için-

de baba rolü ve iĢlevi, çocuğunun inanç birliği ve tevhid eksenli 

sosyalleĢmesinde uygulanacak eğitim yöntemine iliĢkin önemli 

ipuçları verir.168 Çocuğa eğitim yoluyla kazandırılacak değerleri 

                                                      
166 bk. Hûd, 11/42-43. 
167 bk. et-Tahrim, 66/10. 
168 bk. Lokman, 31/13, 16-19. 
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içeren bu yöntemde, diyalog biçimi, hitabın vakarı, karĢılıklı 

anlayıĢın önemi de öne çıkar. Aile içinde düĢünce ve inanç 

farklarının olabileceği, buna rağmen çocuklar ile ebeveyn ara-

sındaki iliĢkinin karĢılıklı sevgi ve saygı çerçevesinde kalması 

gerektiği vurgulanır. Lokman, dini bilgileri çocuğun bilincine 

yerleĢtirdikten sonra, ahlaki yönden insanları küçük görme-

mek, büyüklenmemek ve tevazu gibi kimi ideal ahlaki davra-

nıĢlar üzerinde durur.169  

KuĢkusuz peygamberlerin aile hayatıyla ilgili bilgiler 

Kur‟an ve Kitab-ı Mudades‟le sınırlıdır. Fakat Hz. peygamberin 

aile konusundaki teorik ve pratik tecrübesi, Kur‟an‟la birlikte 

Ġslam tarihi eserlerinde de açık bir Ģekilde görülür. Hayatın 

bütün alanlarda öğretileriyle reformist bir görüntü çizen Ġslam 

peygamberi, aile yaĢantısında da reformisttir ve ideal davranıĢ-

larla inananlarına örneklik oluĢturur. Onun, aile yaĢantısı ile 

ilgili en önemli reform konularından birini, ailenin esaslı üyesi 

kadın oluĢturur. Ġslam öncesi dönemde kadınların Arap toplu-

luklarında hiçbir değeri yoktur. Onlar, yeryüzünün her tarafın-

da olduğu gibi, Arap yarımadasında da hakarete, aĢağılanmaya 

ve esarete maruz kalmıĢlardır. Toplumun en hor görülen birey-

leri olarak, hiçbir zaman ailevi, sosyal ve siyasi konularda söz 

hakları yoktur. Hatta son derece hakir görüldükleri için adet 

halinde evlere bile sokulmaz, miras olarak devredilirler ama 

kendileri miras hakkına sahip değillerdir.170 

Aslında Araplar kadınlarına aĢırı derecede düĢkündürler. 

Hatta namusları, can, mal ve çocuklarından daha değerlidir. 

Örneğin savaĢlarda, ordunun gerisine kadınlarını almaları, 

savaĢan kimselere, yenilgiye uğradıkları takdirde, kadınlarının 

düĢman eline geçeceği endiĢesini vermek içindir. Böylece sa-

vaĢçı, karısının düĢman eline düĢeceği düĢüncesiyle ölümü bile 

göze alırdı. Kadınlar da genellikle orduya, erkeklerine cesaret 

                                                      
169 Hayreddin Karaman, “Değişen şartlar karşısında İslam Aile Yapısı” Diyanet Dergisi, 

27/2 (Haziran 1991), 34-35. 
170 Uğur, Hicrî Birinci Asırda İslam Toplumu, 17. 
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vermek ve güçlerini artırmak için katılırlardı.171 Bu anlamda 

Cahiliye kadını, namus konusuydu, öyle ki namus üzerindeki 

bu hassasiyetleri bazı kabilelerde, kız çocuklarını diri diri top-

rağa gömme adetinin ortaya çıkmasının bile nedeniydi.172 Ger-

çekte savaĢta ordunun gerisinde kalan kadın, orada geri hizme-

ti yapardı. Su taĢır, yaralıların tedavisiyle ilgilenirdi. Ölülere 

ağlamak da kadının icra ettiği görevler arasındaydı. SavaĢ hari-

cinde kadın, çocuklara bakar, hayvanları sağar, hurma lifinden 

hasır ve giyecek örerdi. Bu anlamda Arap kadını, ikinci sınıf bir 

insan olarak görülmesine rağmen kocası için iyi bir eĢ ve en iyi 

yardımcıydı. Annelik, ev hanımlığı ve ev iĢlerinin yanında, hay-

van otlatmak, evine su taĢımak, Ģarkı söylemek, dans etmek, 

çadır kurmak gibi iĢleri de yapar, kocasına yardımcı olurdu.173 

Kısacası kadın, Ġslam öncesinde değeri bilinmemekle birlikte, 

ailede görev ve sorumluluklarını en iyi Ģekilde yerine getiren 

aile üyesiydi. Ġslam‟la birlikte, kadın erkekle aynı haklara, hatta 

bazı hallerde daha fazlasına sahip oldu. Sözgelimi namuslu bir 

kadına yapılmıĢ fakat ispat edilememiĢ zina iftirasında,+ iftira 

edene ceza uygulaması kadına verilen bu haklardan birisiydi.174 

Bir hükümler kitabı olarak Kur‟an‟ın, aileyle ilgili konular-

da da kuralları vardır. EĢler arasındaki iliĢkiler, çocuğun du-

rumu, nikah gibi konularda Kur‟an, aile içi iliĢkileri karĢılıklı 

hak, görev ve yükümlülükler temelinde düzenler.175 Ailenin 

istikrarı, huzuru ve güveni, bunların sorumluluk duygusu içeri-

sinde yerine getirilmesine bağlıdır. Bu anlamda peygamberin, 

ailenin yetiĢkin erkek bireyi olarak psikolojik, fizyolojik ve sos-

yal görevleri yanı sıra, tevhidin tebliği sorumluluğunun önemli 

bir parçası olarak ailede “erk” meselesi, Ġslam dini inananları 

için de önemli ve bağlayıcı bir bağlam olarak görülebilir. 

Kur‟an, bu bağlam çerçevesinde önce erkeğin ailedeki görev ve 

sorumluluklarını, sonrasında da bu erkin gereği olarak diğer 

                                                      
171 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/181-182. 
172 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/132. 
173 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/183-184. 
174 Hamidullah, İslam’ın Doğuşu, 216. 
175 bk. el-Bakara, 2/228. 
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aile üyelerinin sorumluluklarını hatırlatır. Bilindik Ģekliyle 

erkeğin bu sorumlukları, aileyi ve aile üyelerini ilgilendiren her 

tür bireysel ve sosyal konularla ilgilidir. Bunun için Kur‟an, 

ailenin etkin bireyi olarak erkeğe, yöntemsel yaklaĢım olarak 

ifade edilebilecek iki tarz öneri biçimi sunar. Bu metodik tavır-

da hem maddi dünyaya hem de metafizik aleme dönük, erkeği 

aktif hale getiren, sorumluluk bilincini eylem aĢamasına ge-

çirmesi konusunda teĢvik edici ve sürükleyici ifadeler vardır. 

Metafizik tavır, erkeğin yaratıcısı ile iletiĢimidir. Bu iletiĢim, 

manevi desteği ifade eden ve ona ruhsal yardımı vadeden ve 

göstereceği çift yönlü çabanın ilk yönüne karĢılık gelir. Bu da 

“dua”dır. Bunun için Kur‟an, erkeğin yapacağı ilk iĢ olarak, 

Allah‟tan “iyi eĢ ve iyi çocuk” için talepte bulunmasını, dolayı-

sıyla görev ve sorumluluklarını yerine getirme konusunda ilahi 

yardımı talep etmesini telkin eder.176 Sonrasında, duayı ta-

mamlayıcı nitelikte olmak üzere Kur‟an, erkeğe, aile bireyleri-

nin inanç konusunda peygamberin tevhid sorumluluğuna ben-

zer biçimde, aile bireylerinin tevhidin gerektirdiği teorik ve 

pratik gereklilikleri için gerekli çabayı göstermesini, ölüm son-

rası yaĢamın “azab”la ifade edilen sıkıntılarından korunmak 

için tedbirler almasını öğütler.177 Bu anlamda Kur‟an, sözgelimi 

peygamberin Ģahsında ailenin erkek bireyinden, baĢta namaz-

da devamlılık olmak üzere178 ibadetlerin yerine getirilmesinde 

hassasiyeti vurgular.  

Maddi dünyaya dönük önerilerde ise, ailenin, karı koca ve 

çocuklarla birlikte günlük hayatın streslerinden uzak, sevgi, 

Ģefkat, merhamet, huzur, ilgi ve mutluluk gibi psikolojik olgu-

ların yaĢandığı kutsal bir mekan olduğu hatırlatılır. Fiziksel ve 

cinsel gereksinimlerin de bu ortamda sağlandığı, eĢlerin de 

bunun için var edildiği vurgulanır.179 Ailenin nafakasını temin 

erkeğin sorumluluğunda olduğu için Kur‟an, onun nafakayı 

                                                      
176 El-Furkan, 25/74.  
177 et-Tahrim, 66/6. 
178 Tâ-ha, 20/132. 
179 bk. er-Rum, 30/21; el-Bakara, 2/222-223. 
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temin edebilmesi için çalıĢmasını tavsiye eder.180 Öyle ki, 

Kur‟an‟a göre yılların sayısı ve vakitlerin hesabı, çalıĢma ve 

dinlenme zamanı olan gündüz ve geceyle bağlantılıdır.181  

Bununla birlikte sosyal yaĢamın farklı alanlarına iliĢkin, 

inananlarına Hz. Peygamber kadar detaylı bilgiler veren, tavsi-

yelerde bulunan hatta yer yer sert ifadelerle uyarılarda bulunan 

baĢka bir peygamber yoktur. Aile kurumu bunların baĢında 

gelir. O, bu telkinleri yaparken öncelikle kendisi, söylediklerine 

iliĢkin pozisyonunu belirler, söyledikleri ile düĢünce ve eylem-

leri tutarlıdır. Hiçbir peygamberin inananlarına olmadığı kadar 

Hz. Peygamberin ümmeti için aile olgusunda olduğu gibi ya-

Ģamın her alanında model olduğu bir tavır ve tutumlar sistemi 

vardır. Kur‟an‟ı yorumlar nitelikte olduğu söylenebilecek bu 

sistem, Ġslam dininin inananları tarafından teorik, pratik ve 

sosyolojik ifadesinde çok büyük bir avantaj sağlarken, aynı 

zamanda düĢünsel ve eylemsel bütünlüğü de destekler. “Sün-

net” olgusu bu anlamda bu model oluĢun terminolojideki kar-

Ģılığıdır.  

Nitekim aile üyelerinin birbirlerine karĢı görev ve yüküm-

lülükleri Hz. peygamber tarafından da sünnet metoduyla bildi-

rilir. Ġlk olarak o da, diğer peygamber davranıĢlarında olduğu 

gibi, ailenin psikolojik yönünü vurgular ve ailenin kadın üyesi 

üzerinde hassasiyetle durur, Ģiddete asla müsamahası yok-

tur.182 Kadınların çok hassas ve narin yapıda olduklarından 

onlara karĢı davranıĢlarda dikkatli olunmasını tavsiye eder.183 

Bununla birlikte Hz. peygamberin aile bireyi olarak kadın vur-

gusu, ona gösterilecek sevgi, Ģefkat ve merhamet duyguları ile 

birlikte kadın, aile içinde ruh alemi hoĢnut tutulacak varlıktır; 

bu erkeğe düĢen görevdir. Bu anlamda kadın, bir dünya nime-

tidir; kadına olan davranıĢ güzelliğiyle birey, insan oluĢunu 

                                                      
180 bk. en-Nebe’, 78/9-11. 
181 bk. el-İsra, 17/12. 
     182 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 11/218; Ebû Muhammed Abdullah b.  
           Abdirrahman Dârimî, Sünenü’d-Dârimî, çev. Abdullah Aydınlı (İstanbul:                                               
           Madve Yayınları, 1996), 5/60. 
183 ez-Zebidî, Sahîh-i Buhâri Muhtasarı, 5/95. 
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farkeder.184 Kur‟an‟ın, aile bireylerini maddi ve metafizik aleme 

iliĢkin korunmasına yönelik tavsiye ve uyarılarını peygamber 

de dillendirir. Hz. peygamber, aile fertleri için çalıĢan ailenin 

erkek bireyinin “Allah yolunda” olduğunu ifade etmek suretiyle 

eylemi yüceltir.185 ġu hadisin ise, erkeğin ve diğer aile üyesi 

olarak kadının görev ve sorumlulukları konusunda üzerine 

düĢenleri “erk” bağlamında çok net bir biçimde özetlediği söy-

lenebilir: “Hepiniz çobansınız ve hepiniz mahiyetinizde bulu-

nanlardan sorumlusunuz; devlet başkanı bir koruyucudur. 

Aile reisi ev halkının koruyucuyudur. Kadın da kocasının evi 

ve çocukları üzerinde koruyucudur. Hülasa hepiniz bir koru-

yucusunuz ve her biriniz koruduklarınızdan sorumlusu-

nuz.”186  

Hz. Peygamber, erkeğin, erk bağlamlı bir diğer sorumlulu-

ğunu ise, ailede çocuğa edep, terbiye ve ahlak ölçülerinin öğre-

tilerek onun sosyalleĢmesine yardımcı olmak, böylelikle diğer 

dünyaya da hazırlıklı olmasını sağlamak olarak vurgular. Nite-

kim insanların bir çocukta aradıkları en güzel özelliğin edep ve 

terbiye olduğunu vurgular ve Ģunu söyler: “Kim üç kız veya üç 

kız kardeş veya iki kız kardeş veya iki kız yetiştirir, terbiye ve 

edeplerini eksik etmez, onlara iyi davranır ve evlendirirse 

cenneti hak etmiştir.”187 Aynı Ģekilde, sosyal hayatın davranıĢ 

kalıplarını belirleyen bir diğer unsuru olan adab-ı muaĢeret de 

Hz. Peygamberin radarındadır, bu konunun çocukların eğiti-

minin bir parçası olması gerektiğini de davranıĢlarıyla vurgu-

lar.188 Peygamberin aile bireyi olarak erk bağlamlı sorumlulu-

ğuna karĢılık, bu erkin ailenin diğer üyeleri tarafından doğru 

anlaĢılarak, sorumluluklarını yerine getirme konusunda pey-

gamber ailesinin eĢsiz bir konumu vardır. EĢi Hatice ile birlikte 

                                                      
184 Ebu Zekeriyya Muhyiddin Bin Şeref En-Nevevi, Riyazü’s-Salihîn Tercüme ve Şerhi I-

V, çev. İhsan Özkes (İstanbul: İslamoğlu Yayıncılık, 1993), 2/160, 163. 
185 İbrahim Canan, Kütüb-i Sitte Tercüme ve Şerhi (Ankara: Akçağ Yayınları, 1988), 

2/514. 
186 Dârimî, Sünenü’d-Dârimî, 5/89. 
187 Canan, Kütüb-i Sitte, 2/495. 
188 Nevevi, Riyazü’s-Salihîn, 2/196. 
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Ali ve Fatıma‟nın gerek ilk inananlar ve ilk cemaatin üyeleri 

olarak ona her konuda olağanüstü destek vermeleri; gerekse 

Hatice‟nin eĢ olarak peygamberlik öncesinde gösterdiği engin 

hoĢgörü ile birlikte, peygamberlik sonrasında sergilediği üstün 

fedakarlık, peygamber ailesi için erkin iĢlevinin aile üyeleri 

tarafından tam anlamıyla karĢılık bulmasıdır.      

2. Peygamberin Din Kuruculuğu Ve Toplum 

Kutsalla kurulan bağ anlamıyla din, ilk etapta peygamberin 

Ģahsında yaĢanan bir vakıadır. Çünkü dinin özünü oluĢturan 

inanç, teori ve pratikte her Ģeyden önce sübjektif bir özellik 

taĢımaktadır. Kutsalın insanla olan irtibatının özü, dini termi-

nolojide Allah-peygamber-insan üçgeninde gerçekleĢen vahiy 

olarak adlandırılan kutsal iletiyle gerçekleĢir. Peygamberin 

vahyin içeriğini insanlara aktarma ve yorumlama iĢi de tebliğ-

dir. Tebliğe konu olan dinsel gerçekler, baĢlangıçta sadece pey-

gamberlerle sınırlı iken, daha sonra geniĢ kitlelere yayılarak 

geniĢler ve etrafında topladığı müminlerle objektiflik özelliği 

kazanır. Toplumsal bir olgu ve sosyal bir gerçeklik olan din, 

tebliğ süreci içerisinde kendisine inanan insanların varlığıyla 

kurumsallaĢır. Peygamber ise kaynaktan aldığı esasları aktaran 

ve üyelerinin kendi etrafında birleĢtiği ve bağlandığı merkezi 

bir konumdadır. Bu anlamda o, bireysel plandaki sübjektif 

dinin objektifleĢmesiyle birlikte din kurucusu olarak sosyal bir 

olgunun kurumsallaĢmasında önemli bir rol oynar. Kurduğu 

yeni din ise kendi içinde somut ve soyut bir içeriğe sahiptir. Bu, 

peygamberlerin din kuruculuğu kimliğinde önemli bir araçtır. 

Freyer‟a göre,189 din kuruculuğu iĢlevinin olgunlaĢmasında 

etrafında ortaya çıkan çok dar, çok küçük grubun önemi bü-

yüktür. Bu grup, dinden doğan grupların ilk ve asıl Ģeklidir; 

çünkü tamamen ya da kısmen din kurucusunun bunlar üzerin-

de doğrudan etkide bulunması sonucunda meydana gelir. Aynı 

Ģekilde dini kurucularının hayatlarının belirli bir noktasında 

“öğrenciler” de oluĢmaya baĢlar. Ġlk öğrenci halkası da oldukça 

                                                      
189 Freyer, Din Sosyolojisi, 50-51.  
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dar ve birbirine bağlı inananlardan oluĢur. Bunlar içerisinde 

din kurucusunun gözdesi olan bireyler vardır. 

  
 a. Dini Tecrübenin İfade Şekilleri 

Kutsal inanç esaslarını takip eden ve o esaslar çerçevesinde 

değiĢik dinsel ayinleri ve ritüelleri icra eden insanların birlikte-

liği dini tecrübe kavramının açılımını oluĢturur. Birden fazla 

insanın paylaĢtığı aynı bir Ģeye inanç ve bunun paralelinde 

gerçekleĢtirilen ibadetler dini tecrübeye özgü eylemlerdir. Ru-

dolf Otto, dini tecrübenin özgül, yani eĢsiz olduğu kanısındadır. 

Otto, dini tecrübe konusuna yetkin bir çözümleme ile alıĢıl-

mamıĢ bir derinlik ve üstün değerde bir dini duyarlık kavramı 

getirir. Ahlak, estetik gibi tecrübelerle olan bağlantısına rağ-

men yine dini tecrübe, diğer tecrübe türlerinden ayrılır. Otto, 

bunun için Latince Tanrı gücü ve tanrısal anlamına gelen Nu-

men ve Numineux terimlerini kullanır. Otto‟ya göre din alanı 

kutsal alandır, baĢka bir deyiĢle, din alanı kutsalın kendisi-

dir.190 Bu anlamda dini tecrübe kutsala iman ve imanın teza-

hürleri vasıtasıyla kutsalla irtibat halinde olmaktır. 

Dini tecrübeyi kiĢinin, insan bütünlüğü ve insani görünüĢ-

lerinin ardında bulunan “kendi”nde, kutsal varlıkla doğrudan 

alıĢveriĢidir diye belirlemek mümkündür. Bu bakımdan dini 

tecrübe, bir yanıyla insanın, varlığın kendisiyle temasa gelebi-

leceği varlık alanı görünüĢleridir.191 Bir bakıma, onu insanın 

kutsal varlıkla bağ kurma durumu olarak nitelemekte bir yanlıĢ 

yoktur. Glock, dini tecrübenin; tecrübi, ritüalist, ideolojik ve 

konsekansiyel boyutlarıyla dört yönde objektifleĢtiğini belirtir. 

Sistematik din sosyolojisinin en yetkin isimlerinden Wach‟ın 

„dini tecrübenin ifade Ģekilleri sınıflandırması ise üç‟tür. Bunlar 

dini tecrübenin teorik anlatımı; inanç ya da doktrin; pratik 

anlatımı; ibadet ya da kült; ve Sosyolojik anlatımı; dini cemaat 

veya topluluk. Bu anlamda her din bazı inançlara dayanır. He-

                                                      
190 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi –Giriş-, 106-107. 
191 M. Rami Ayas, Kur’an-ı Kerim’de Çalışma Kavramı-Sosyolojik Bir Yaklaşım (İzmir: 

Akademi Kitabevi, 1994), 16. 
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men hemen her dinde kaynağı tecrübe, sezgi, ilham ya da vahiy 

olan bir takım inançlar, tasavvurlar ve düĢünceler vardır. Çün-

kü bu içerik ya da inançlar, o dine inanan bireylerin üzerine 

çıkarak onları birbirine bağlayan bir köprü görevi görür. Bu 

durum bireysel bilinçte ifadesini; „ben ve benimle birlikte bu 

dine mensup olanlar, filan inançlara inanıyoruz‟ gibi bir anla-

tımla bulur. Bu inanç din mensupları arasında inanılmayacak 

kadar büyük bir güce ve bağlayıcı bir etkiye sahiptir.192 Dini 

tecrübenin teorik anlatımına karĢılık gelen bu anlatım, Tapla-

macıoğlu‟na göre, ilk tecrübenin seziĢ, duyuĢ ve inanıĢında 

aranmalıdır. Bunlar inanç ve öğreti unsurlarını ihtiva eder. 

Ona göre, dini tecrübenin teorik anlatımı özel bir önem taĢıyan 

üç konu etrafında döner. Bunlar, tanrı, dünya ve insandır.193 

Bununla birlikte dini tecrübenin itikat ya da inanç yönünü 

oluĢturan bu boyut, dini tecrübenin bir bütün olarak ifadesi 

için tek baĢına yeterli değildir. Hiçbir dini sadece bazı tasavvur-

lar, düĢünceler ve inanlar toplamından ibaret saymak mümkün 

değildir. Aksine her din bir duygu ve davranıĢ meselesi olarak 

da ortaya çıkabilir. Bu durumda dinde mevcut olan ikinci yön 

söz konusu olmaktadır. O da, ibadet yani tapınmadır. Dinin 

biri teorik, ötekisi de pratik yönünü oluĢturan bu iki ana unsur, 

gerçekte birbirinde ayrılmaz bir bütün teĢkil eder. Gerçekte 

pratik, iman konularının ibadette uygulanıĢıdır.194 Bu anlamda 

din, çoğu zaman ibadet olarak tanımlanır. Ġbadet olayı olma-

dan bir dinin devam edebileceği kuĢkuludur. Nitekim Mac 

Murray‟ın düĢüncesinde dini ritüel, birliği yaĢatan araçtır.195  

          Dini tecrübenin teorik ve pratik ifadesi, onun üçüncü 

boyutu olan sosyolojik yönüyle tamamlanır. Taplamacıoğlu‟na 

göre din, her Ģeyden önce bireyi ilgilendiren bir olgu olsa da, 

aynı Ģekilde bireysel dinin “asıl” olduğunu öne süren bazı araĢ-

tırmacılar varsa bile, gerçekte yasayan bir din, doğası gereği 

                                                      
192  Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 167-169. 
193 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi –Giriş-, 108. 
194 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 174-175. 
195 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi –Giriş-,  109-177-179. 
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sosyal iliĢkiler kurmak ve sürdürmek zorundadır. 196 Çünkü 

din, bütün önemli dünyevi olaylara karĢı takınılan tavırların 

toplamından oluĢan oldukça zengin bir düĢünce muhtevasına 

sahiptir. Bu anlamda din, belirli bir ruh getirir ve bütün aynı 

bir inanca sahip insanlar bu ruha iman edip onu paylaĢırlar. Bu 

ruh, bilinçli ya da bilinçsiz bir Ģekilde insanların hayatına etki 

eder. Böylece dinin birleĢtirici ya da cemaat oluĢturan yönü 

zorunlu olarak belirir.197 Bunun somut bir örneğini, yüksek 

dinlerde ilk etapta peygamberin tebliğ sürecinde gerek teori 

gerek ibadet konularını ortaklaĢa paylaĢan bir cemaatin ortaya 

çıkması oluĢturur. Cemaat oluĢumunun ise dinin fonksiyonuy-

la yakından bağlantısı vardır. Çünkü din, bireysel platformda 

insanlara tek tek nüfuz ederek onların temel problemlerine 

çözüm önerileri getirmekte ve her Ģeyden önce, bireyin en de-

rinine kadar sirayet ederek, ruhun ihtiyaçlarını gidermeye çalı-

Ģır.198  

 
aa. Dini Tecrübenin Teorik Boyutu 

Ġlkel dinlerde dini tasavvurların içeriği somut, tasvire daya-

lı bazı unsurlardan oluĢur. Yüksek dinlerde ise bu durumu 

ifade etmek için bir doktrin oluĢmuĢtur.199  

Dini tecrübenin Kur‟an bağlamında, bütün peygamberlerin 

tereddütsüz teorik birliği söz konusudur. Bu birlik, Allah ile 

ilgili olarak, “eĢsiz olan, benzeri olmayan, yaratmada kendisin-

den baĢka hiçbir güce ihtiyacı olmayan, kendisinin yanında 

kendisine eĢ herhangi bir varlığın asla söz konusu olamayacağı, 

varlığı ezelden ebede devam eden, tüm varlığı yaratan ve kuĢa-

tan ve ölüm sonrasında yeniden diriltecek, olan” anlamlarını 

bütünüyle karĢılayan ve bu niteliklerin tek sahibi olarak Allah‟a 

tereddütsüz iman etmeyi anlatan “tevhid” kavramında ifadesi-

ni bulur. Bu yargılara Allah‟ın sıfat ve isimlerine iliĢkin Kur‟an 

                                                      
196 Taplamacıoğlu, Din Sosyolojisi –Giriş-, 179-178. 
197 Freyer, Din Sosyolojisi, 37.  
198 Bayyiğit, “Din’in Ferdi ve Sosyal Rolü üzerine Bir Genelleme”, 154-155. 
199 Freyer, Din Sosyolojisi, 32-33. 



108 ■ METĠN DOĞAN 
 

 

verilerini de dahil etmek gerekir. Bunlar insanları, “yalnızca 

benzeri ve ortağı olmayan Allah‟a iman” etme noktasında biz-

zat Allah‟ın peygamberlerine vahyettikleridir. Bu anlamda Hz. 

Peygamberin, “üstün ahlakı tamamlamak için gönderildiği” 

ifadesi, onun, kendisinden önce gelmiĢ tüm peygamberlerin 

“tevhid” ilkesi etrafında yürüttükleri görev birliğinin gerçekte 

“iman ve ahlak” birliği olduğuna yönelik doktriner tekliği vur-

gulamasıdır. Kur‟an‟ın, Hz. Peygamberin iman tecrübesinde, 

“önce gönderilmiĢ peygamberlerin inanç uygulamalarının hala 

yürürlükte olmakla birlikte, bu yolun hidayet yolu olduğu-

nu”200 bildirmesi ve böylece Hz. Peygambere gelen hüküm 

bildiren ayetlerle eski peygamberlerin peygamberliğine iliĢkin 

tasvirlerin aynı önemi taĢımasının201 anlamı budur. Benzer 

biçimde Kur‟an‟ın, Ġbrahim ve diğer bazı peygamberlerin doğru 

inanç esaslarına davet eden önderler olduğu ve sonraki nesil 

peygamberlerinin de bu önderlerin izinde olduklarına202 iliĢkin 

verdiği bilgi de bu “iman birliği”ne dönüktür.  

Bununla birlikte peygamber dönemlerinin özelliklerine 

iliĢkin yaptığımız ayırımı, peygamberlerin tevhid çabalarında 

teorik kodlamanın niteliğini öne çıkaran biçimine iliĢkin de 

yapma imkanı vardır. Buna göre, ilk dönem peygamberlerinin 

tevhid vurgusu daha çok, toplumlarını politeizme ve pagan 

kültüre karĢı uyarmaları üzerine bina edilebilir. Çağrının konu-

su, “putların terkedilmesi ve tanrı olarak yalnızca Allah‟ın ka-

bul edilmesi”dir. Orta dönemin ilk peygamberi olan Ġbrahim‟le 

birlikte bu teorik birlik, sonraki peygamberleri de içerecek bi-

çimde ilk kez formüle edilir ve Ġbrahim dininin inanç kodları, 

Ģirk unsurlarını tamamen reddeden ve yaratıcının ilahlık özel-

liklerini vurgulayan “tevhid” ilkelerinin merkezi konumda ol-

duğu203 “hanif” kavramıyla ifade edilir.204 Peygamberliğin son 

                                                      
200 el-En’âm, 6/90. 
201 Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/873. 
202 el-Enbiyâ, 21/72-73. 
203 eş-Şuarâ, 26/77-82. 
204 bk. el-Bakara, 2/135. 
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döneminde ise, Hz. Ġsa‟nın tevhid vurgusu,205 Ġslam dini ile 

birlikte “kelime-i tevhid” terkibiyle sistematik bir söyleme eri-

Ģir. Bir baĢka deyiĢle Ġslam dini, teoride, inananlarından inanç 

kategorilerinin her basamağına, iç dünyalarında tam bir tatmin 

oluĢu, kuĢku duymazlığı, yani “kalben tasdik”i zorunlu tutar. 

Kelime-i tevhid, “La ilahe İllallah, Muhammedün Resûlullah” 

yargısı ile formüle edilir. Tevhidin nirengi noktası ise “gayb”a 

imandır. Gayb, duyularla bilinmesi mümkün olmayandır. Gay-

ba iman, imanın dolayısıyla tevhid tasavvurunun özüdür. Do-

layısıyla gayba iman, gerçekte “kayıtsız Ģartsız” bir imanı temsil 

eder; aynı Ģekilde ilahi hakimiyetin inanan birey üzerindeki 

tezahürüdür. Bir baĢka anlatımla tevhid orijinli teorinin özü, 

tebliğ‟in içerdiği prensiplerin inanan tarafından kabul edilmesi, 

inananın Allah‟a kalbin tasdik ediĢiyle birlikte tam teslimiyeti 

ve dinin toplumda göreceği iĢlevin teorisidir.206 Kalben tasdi-

kin zorunlu olduğu konular ise, Ġslam peygamberi tarafından 

“amentü prensipleri” olarak tanımlanır.  

 
ab. Dini Tecrübenin Pratik Boyutu 

Hanif, tevhid temelinde inĢa edilmiĢ bir inanç biçimi ola-

rak aynı zamanda iki farklı inanç arasındaki ayırımın sembolü-

dür; hanif, her anlamda tek olan varlığa yöneliĢtir. Ġbrahim‟le 

birlikte, tevhid kavramının formülasyonu, “tanrısallıkta tekliği, 

tüm Ģirk unsurlarının teorik ve pratik gerekliliklerinin terk 

edilerek, bütün bir hayatı her yönüyle kapsayan, tek olan, her 

Ģeye gücü yeten, öldüren, öldükten sonra tekrar diriltecek olan 

Allah‟a özgü kılmak”207 olarak ifade edilir. Dini tecrübede dokt-

riner boyut, inanç kodlarının içselleĢtirilerek her zerresiyle 

ilgili kalbin tatmin ve ikna oluĢunu temsil eder. ĠçselleĢtirilmiĢ 

olan bu semboller dizisi, öncesinde sahip olunan tüm inanç 

bağlantılarından küçük bir miktarına dahi yer vermeksizin 

                                                      
205 Meryem, 19/22-30. 
     206 Ebû Abdillah Muhammed b. İsmail b. El Buharî, Câmiu’s-Sahîh, I-II    
          (İstanbul: Mektebü’l-İslamiyye, 1981), İman 37. 
207 bk. İbrahim, 14/37. 
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tamamen kopuĢu ve bu yeni formülasyona yürekten inanmayı 

ve bağlanmayı gerektirir. Bununla birlikte bu bağlılığı ve bu 

doktriner sistemin kalıcılığını ve istikrarını sağlayacak olan 

unsurlara ihtiyaç vardır. Bu unsurlar ise, dini tecrübenin teorik 

kodlarının kalıcılığında esas rolü oynayacak olan dinsel pratik-

ler, ritüeller, törenler, bayramlar ve ibadetlerdir. KuĢkusuz 

bunlar olmazsa dini tecrübenin teorik temeline iliĢkin kalıcılık 

ve düzeni simgeleyen sistemin olması da mümkün değildir.  

Bu nedenle Kur‟an‟ın, ilk dönem peygamberlerle baĢlayan 

tevhid vurgusunu mutlak surette bir ibadetin izlediği görülür. 

Bir baĢka deyiĢle, dini tecrübede teorinin pratikle desteklen-

mesi ve birlikte bir “tapınma ya da kulluk” sistemi oluĢturma-

ları zorunludur. Bu anlamda Kur‟an, hemen hemen tüm pey-

gamber tecrübelerinde öncelikli olan ortak bir ibadetten ve bu 

ibadetin pratize edileceği kutsal bir mekandan söz eder. Bu 

ibadet “namaz”dır. Çünkü namaz, bu kutsal yöneliĢin hem 

duyusal hem iradi hem de pratik yönlerini tümüyle kapsar. 

Namaz hemen hemen tüm peygamber pratiklerinin ortak nok-

tasıdır.208 Aynı Ģekilde oruç da, bireyin, tanrısıyla kurduğu 

teorik bağın pratik aĢamaya taĢınması ve böylelikle teorinin 

zorunlu kıldığı inanç konularının tecrübe edilmesidir. Namaz 

ve oruçta, “bireysel” bir törpülenme, bireyin iç dünyasını göz-

den geçirmesi ve insanın insanlığını zedeleyici davranıĢlarını 

dizginlemede bir kontrol mekanizması devreye girer. Aynı Ģe-

kilde, bu pratiklerde nefsini terbiye edecek, nefsin heva ve he-

vesini kırıcı ve azgınlıklarını törpüleyici unsurlar vardır. Böyle-

ce birey, imanın teoride kendisine sunduğu bu sisteme girme-

nin zorunlu koĢullarını pekiĢtirmekle o sistemin gerekli gördü-

ğü samimiyeti ve sadakati de göstermiĢ olur. Bu süreç aynı 

zamanda bireyin cemaat içerisinde düĢünce ve davranıĢlarını 

belirli ölçüde düzenlemesi ve cemaat ve toplum normlarını 

içselleĢtirmesi için de önemli bir hazırlık evresidir. 

Dini tecrübenin pratikleri olarak namaz ve orucun, maddi 

                                                      
208 bk. Meryem, 19/55, 31; Hûd, 11/87; Tâ-hâ, 20/14-15; el-Bakara, 2/83; İbrahim, 

14/37.    
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ve manevi iĢlevlerinin ve yükümlülüklerinin bireyselliğine 

rağmen, zekat, hac gibi ibadetlerin toplumsallığı çağrıĢtırdığı 

ve cemaatin ya da toplumun bütününe dönük olduğu görül-

mektedir. Bu ibadet ve ritüeller, ibadet özellikleri yanı sıra aynı 

zamanda dini tecrübenin üçüncü boyutu olan cemaatleĢme için 

de bir giriĢ niteliğindedir ve cemaat oluĢumunun baĢlangıç 

aĢamasını teĢkil eder. Çünkü bu ibadet bütünlüğü ile bireyler 

bir araya gelmekte, ibadetler birlikte yapılmakta, topluluk bir-

likteliği sağlanmakta, daha da önemlisi, kurban ve zekat gibi 

ibadetlerle de sosyal dayanıĢmayı sağlayıcı unsurlar oluĢmak-

tadır. Aynı zamanda dini tecrübenin pratik yönünde, emredi-

len ve yasaklanan davranıĢların özelde inananlar cemaatinin 

genelde toplumun sosyal yaĢamını düzenleyici normlar içerdiği 

görülür. Zekat, birçok peygamberin ibadetleri düzenleyen yü-

kümlülükler sisteminde yer aldığı gibi,209 hac da, tüm zaman 

ve mekanları kuĢatacak ve zamanda ve mekanda birlik sağla-

yacak biçimde an‟ın öncesindeki ve sonrasındaki tüm inanan-

ların bir araya gelmesiyle oluĢacak bütünlüğün sembolü olarak, 

Ġbrahim ve Ġsmail‟den Ġslam‟a kadar uzanır. 210   

Durkheim‟ın olumlu olumsuz ibadet ayırımında öngördü-

ğü, olumsuz ibadetin olumlu ibadet için bir hazırlık aĢaması 

oluĢturduğu ve kirlerden ve profan yaĢamdan sıyrılmanın dini 

hayata giriĢ için ön koĢul olduğu yönündeki yaklaĢımı ile 

Kur‟an‟ın iman-ibadet ikiliğindeki mantığın örtüĢmediği de 

söylenebilir. Durkheim‟a göre, bu davranıĢlar daha çok yasak-

lardan oluĢur. Bunlar kutsal olan Ģeylerin türlerini birbirinden 

ayıran yasaklar değil, kutsalla profan olan tüm nesneleri ayıran 

yasaklardır. Bundan dolayı, doğrudan kutsal kavramından 

doğarlar, onu ifade etmeye ve eylem alanına aktarmaya hizmet 

ederler. Bu nedenle gerçek bir ibadet için gerekli olan malze-

meyi tedarik ederler. Bu ibadet diğer bütün ibadetlerini temeli 

oluĢturur; çünkü emrettiği hareket bir inananın kutsal Ģeylerle 

                                                      
209 bk. Meryem 19/31, 55;  el-Bakara, 2/83; en-Nisâ, 77, 163; el-Mâide, 12,55; el-Arâf, 

156; et-Tevbe, 5 ,11, 18, 60; el-Enbiya, 73; el-Hac, 41.  
210 bk. el-Bakara, 2/125,189, 196-200; el-Mâide, 5/97; el-Hac, 22/ 237. 
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iliĢkilerinde hiçbir zaman taviz vermeyeceği hareketlerdendir. 

Durkheim buna “olumsuz ibadet” ismini verir.211 Bu tip bir 

ayrımda Kur‟an açısından ibadet içerisinde kendi arasında 

olumlu olumsuz ayırımı da söz konusu olmaz. Bunun için 

doktrin boyutunda tevhid ilkesinin bireyce samimi bir biçimde 

yerine getirilmesi ibadetlerin icrası için yeterlidir. Bu ayırım 

ancak kimi ibadetleri yapabilmek için belli bir temizliğin zo-

runlu ve kimi yasak eylemlerde bulunmamanın Ģart olduğu 

durumlarda söz konusu edilebilir. Namazın “abdest” Ģartına,212 

namazla birlikte hemen hemen diğer tüm ibadetlerin yerine 

getirilebilmenin “gusül” Ģartına bağlı olduğu gibi. Bununla 

birlikte, bazı yasak eylemler de ibadetin yerine getirilmesine 

engeldir. Sözgelimi içkinin doğal sonucu olarak sarhoĢluk hali-

ne neden olması dolayısıyla birey, bu eylemin bilinçte meydana 

getirdiği geçici etkisi ortadan kalkıncaya kadar namaz ibadetini 

yerine getiremez.213  

Bununla birlikte, Aristo‟dan bu yana filozofların idrak ka-

tegorileri olarak adlandırdıkları ve Durkheim‟ın yargıların te-

melinde bütün düĢünce hayatına hakim olduğunu söylediği 

ana kavramlardan biri olan nedensellik ilkesi214 etrafında bu 

durumu açıklayabilecek iki önemli belirleyicinin öne çıktığı 

söylenebilir. Ġlk olarak her Ģeyden önce, ibadetlerde ve davra-

nıĢlarda “Allah‟a karĢı samimiyet ve içtenlik anlamına gelen 

takva”nın sergilenebileceği en özel anların bu ibadetler olduğu 

belirtilmelidir. Ġbadetlerin ön koĢulu olan hazırlık davranıĢları 

ile yasak fiillerin ibadetlerle bir arada bulunamayıĢının takva 

ile ilgisi de böylelikle ifade edilmiĢ olur. Bu ibadetlerin her biri, 

sırf birey davranıĢları olarak görülemeyeceği gibi, aksine bu 

ibadetler, icra anındaki yöneliĢ hazzını ve öncesinde tüm yasak 

eylemlerden arınmıĢlığı gerektirdiğinden bir “toplum ahlakı” 

oluĢturma iĢlevi görürler. Bir baĢka deyiĢle, yalnızca belli bir 

                                                      
211 Durkheim, The Elementary Forms, 306. 
212 el-Mâide,5/6.  
213 en-Nisa, 4/43.  
214 Durkheim, The Elementary Forms, 8. 
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inananlar topluluğu ile sınırlı olmadan, toplumun tüm üyeleri-

ni kuĢatacak Ģekilde bir ahlaki bilinç oluĢumuna temel oluĢtu-

rurlar. Bu da, bu takva davranıĢlarının topluma ve toplum dav-

ranıĢlarına yansıyan yönünü ifade eden ikinci belirleyicidir.  

Bu anlamda bütün bu yasaklar sistemini her Ģeyden önce 

bir “takva” konusu olarak görmek esastır. Ġlkel dinlerin aksine 

yüksek dinlerde toplum tasavvurunun takva ekseni etrafında 

bir sorumluluk bilinci geliĢtirebileceğini düĢünmek yadsınacak 

bir Ģey değildir. Nitekim Kur‟an‟ın, ilk dönem peygamber top-

lumlarının yasaklar, detaylı emirler ve toplumsal birliği çağrıĢ-

tıracak cemaat davranıĢlarından daha çok Ģirk ve tevhid müca-

delesinin ağır bastığı bir söylemi vardır. Bununla birlikte yük-

sek dinler, daha komplike, girift ve entelektüel düzeyi daha 

yüksek düĢünceleri ve davranıĢları ortaya çıkarabilecek kapasi-

tededirler. Nitekim Yahudilere “her tür tırnaklı hayvanın yasak 

edilmesinde, sığır ve koyunun da iç yağlarının haram kılınıĢın-

da”,215  ya da Kur‟an‟ın “leĢi, kanı, domuz etini, Allahtan baĢka-

sı adına kesilen hayvanları haram kılmasında”216 olduğu gibi, 

bazı emir ve yasaklarda takva bağlamı, yapılacak her sosyolojik 

yaklaĢımı öncelemelidir. Çünkü inananın bilincinde takva, 

bireysel ya da toplumsal hiçbir hesabı dikkate almaksızın yal-

nızca ilahi onayı ve hoĢnut etmeyi esas alır. Bununla birlikte 

toplumsal iĢlevi olmayan bir ibadet sisteminden bahsetmek de 

söz konusu değildir. Ġkinci dönem Yahudilik ile son dönem 

Hristiyanlık ve Müslümanlığın emir ve yasaklar bileĢiminde 

ifade edilen en temel ibadetlerinin de bireysellikten çok daha 

fazla toplumsallık içerdiği ve toplum hayatına dokunmayı 

amaçladığı görülebilir. Bu durumda ibadetler bileĢiminin en 

belirgin özelliğinin de “toplumsal iĢlevsellik” olduğu söylenebi-

lir.   

Öncelikle toplumsal davranıĢlarda bireyin kendisine avan-

taj sağlamak suretiyle diğer bireyleri dezavantajlı duruma dü-

Ģürmek ve ekonomik gücünü, orantısız bir biçimde diğerleri 

                                                      
215 En-Nahl, 16/115. 
216 bk. el-En’âm, 6/146. 
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üzerinden yeniden güç devĢirmek ve fiyat istikrarsızlığı yarat-

mak suretiyle alım gücünü düĢürerek ekonomi üzerinde tek 

yanlı baskı kurmaya dönük davranıĢlar men edilir; hırsızlık ve 

faiz örneğinde olduğu gibi. Zekat, kurban ve ticari yaĢamın 

toplumun her kategorisi için maddi menfaatler sağlayan meĢru 

ve yapıcı, birleĢtirici özelliklerine rağmen, hırsızlık ve faiz ey-

lemlerinden dolayı Yahudilerin haksız yere baĢkalarının malla-

rını yemeleri yasaklanmıĢtır.217 Öyle ki Kur‟an, faiz alıp verme-

yi, metaforik olarak “Allah‟a ve peygambere karĢı savaĢ açmak” 

olarak görür.218 Ġkincisi, sarhoĢ edici niteliğe sahip olan içki ve 

kumar gibi, öncelikle aile birimi baĢta olmak üzere sosyal haya-

tın tüm kategorilerini ve toplumsal düzeni ve iĢleyiĢi bozacak, 

insanlar arasında düĢmanlığa ve haksız kazanca sebebiyet ve-

recek davranıĢlar da yasaklar sisteminin kapsamındadır.219 

Üçüncü olarak, insanları kandırmaya ve aldatmaya yönelik 

olan, böylelikle de toplumda gerçeklikten ve doğruluktan uzak, 

“sahte” ve “kaypak” bir kültürün oluĢmasına neden olacak Ģe-

kilde sarf edilen sözler, yani yalan sözler de haram kılınır-

ken220; yaĢamı sahte izler, sahte görünümler ve sanal ve düz-

mece hazlar üzerinde resmeden ve “insanlar arasına nifak ve 

Ģer tohumları eken” büyü ve sihir de221 toplumsal yaĢamı 

olumsuz yönde etkilemesi nedeniyle yasaklanır. Dördüncü 

olarak, haramlık sisteminde, doğrudan bireye ve aileye doku-

nan ve bireysel ve toplumsal varoluĢu, devamlılığı ve istikrarı 

tehdit eden, hatta baltalayan “zina” eylemi vardır. Zinanın ya-

sak ediliĢini, bireyin onuru ile birlikte, neslin ve ailenin ko-

runmasının önemi ile özdeĢleĢtirmekte bir sakınca yoktur.   

Ġnsan evrende zaman ve mekan olmak üzere iki temel bo-

yutta yaĢar. Ġnsan ve toplum hayatının tüm değerleri bu iki 

temel boyutun dıĢında düĢünülemez. Bu anlamda insanın kut-

salla olan iliĢkisi de zaman veya mekan boyutunda ya da her 

                                                      
217 bk. en-Nisa, 4/160-161; el-Mâide, 5/378. 
218 bk. el-Bakara, 2/278-279. 
219 bk. el-Mâide, 5/90. 
220 bk. el-Hac, 22/30. 
221 bk. el-Felak, 113/4. 
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ikisinde birden gerçekleĢir. Ġnanan da, bulunduğu zamana ve 

mekana bağlı olarak, kutsalla bu kavramların dıĢında değil, 

aksine bu kavramların etrafında iliĢkide bulunur. Böylece in-

sanın kutsalla “daha yakın” iliĢkiye girdiği ya da kutsalın, ken-

disini insana daha fazla hissettirdiği bu zaman dilimine ya da 

mekana kutsal zaman veya kutsal mekan denir. Ġslam termino-

lojisinde bu tür mekan ve zaman için daha çok “mübarek” ke-

limesi kullanılır.222 Bütün dinlerin, insanların çok önemsediği 

kutsal kabul edilen bazı durumlar vardır. Ġnsanlar arasında 

daha seçkin insanların olması gibi, mekan ve zaman açısından 

da daha özel ve kutsal mekanlar ve zamanlar söz konusudur.223 

Ġlksel toplumlar, kutsal zaman ya da mekan anlayıĢını, profan 

hayattan kesin çizgilerle ayırırken, gerçekte kutsal ve profana 

kendi yaĢam tecrübeleri ile önem atfederler. Çünkü profana 

bakıĢla kutsal olarak tasavvur ettikleri zaman ya da mekan, 

yine kendi ölçü ve tasavvurları ile kolektif bilincin üretimidir. 

Oysa Ġslam inancında zamanın ya da mekanın hatta diğer tüm 

nesnelerin kutsallığına iliĢkin ölçüyü ve tanımı belirleyen 

Kur‟an‟dır.  

Cuma namazı, Ġslam‟ın önem verdiği özel bir güne özgüdür 

ve her ne olursa olsun dünya yaĢamına dönük iĢler bırakılarak 

o gün, o saatte Allah‟a karĢı özel bir görev olarak icra edilmesi 

emredilir.224 Ġslam inancında günlük namaz ise vakitleri belli 

olmak üzere225 günün beĢ vaktine bölünür. Her vakitte nama-

zın nasıl kılınacağı da belirlenmiĢtir. Kadir gecesine, “Kur‟an‟ın 

indiriliĢ gecesi” olarak son derece büyük bir önem atfedilir.226 

Bunun gibi Ramazan ayı, ilahi bir emir olarak “oruç ayı”227, hac 

                                                      
222 Ahmet Güç, “Kuranda Kutsallık Anlayışı”, Uludağ Üniversitesi İlâhiyat   
      Fakültesi Dergisi 9/9 (2000), 251.  
223  Saffet Sancaklı, “Hadisler Kapsamında ‘Mübarek Zaman’ Kavramının  
      Analizi”, İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/1 (Bahar- 
      2017), 40.  
224  el-Cum’a, 62/9. 
225 en-Nisa, 4/103; er-Rum, 30/17-18; el-İsrâ, 17/78; Hud,11/118. 
226 el-Kadir, 97/1-5.  
227 el-Bakara, 2/183-184.  
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da, yıllık bir ritüel olarak emredilmiĢ bir ibadettir.228 ĠĢte bu 

durum, Ġslam ibadet sisteminde kutsal zamanla profan zaman 

arasında öngörülmüĢ bir ayırım gibi görünmektedir. Durk-

heim‟a borçlu olduğumuz iki zıt kavram olarak kutsal ile profan 

ayrımı, “kutsal”ı ve “din dıĢı”nı ifade eden “zaman dilimleri”ni 

de içerir. Söz konusu zaman dilimleri, yılın belirli dönemlerine 

karĢılık geldiği gibi, ayları, mevsimleri ya da günleri ve geceleri 

de kapsayabilir. Ama her durumda periyodik olarak yapılan bir 

ritüelin belirli bir zaman diliminde gerçekleĢmiĢ olması esastır. 

Bu anlar kutsal iken, bu anın dıĢında kalan zaman diliminin 

profan yani din dıĢı olup olmadığı ve Kur‟an‟ın ibadet uygula-

maları için zaman düzenlemesinin bu ayrıma uyduğunu söy-

lemenin isabetli olup olmadığı tartıĢılabilir.  

Kanaatimizce Kur‟an terminolojisinde zamanın kutsal an 

olarak önemsenmesi ve vurgulanması imkanına rağmen, bu 

zamanların dışında kalan zaman dilimi tam anlamıyla pro-

fan değildir. Bu bağlamda “Dehr‟e sövmeyiniz, çünkü dehr 

Allah‟tan baĢkası değildir” hadisi, Kur‟an‟ın “zaman” kavramı 

için belirlediği kutsallığın derecesine ve niteliğine ıĢık tutar. Bu 

anlamda Kur‟an açısından zamanın kutsallığı, evrenin yaratıcı 

kudreti olarak Allah‟ın, aynı zamanda evrenin en göz alıcı un-

surlarından biri olarak zamanın da yaratıcısı olması nedeniyle-

dir. Zamanın kutsallığı vurgusunun, cahiliye Arap toplumunda 

insanların kainatta olup biten her olayın yaratıcısı olarak za-

manı görmeleri, bu anlayıĢın sonucu olarak da baĢlarına gelen 

bela ve musibetlerden zamanı sorumlu tutmuĢ olmalarıyla 

ilgilidir.229 Bu bağlamda Ġslam tasavvurunun zamana, yaratıcı 

iradenin özel bir eylemi ve boyutlarında gerçekleĢen her tür 

kozmik olaya da bu iradenin tasarrufu ve gücünün bir tezahürü 

olarak baktığı söylenebilir. Öyleyse zaman, yaratıcısının kendi-

sine yaptığı özel vurgu dolayısıyla kutsaldır; o halde Kur‟an‟ın, 

                                                      
228 el-Bakara, 2/196. 
229 Abdullah Karahan, “Zamana Sövmeyi Yasaklayan Hadisin Tenkid Ve  
     Tetkiki”, Uludağ Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi 17/2 (2008),    
     465-466.   
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kozmik dönem(ler) için kullandığı zamanın, evrenin yaratıcısı-

nın belirlediği evrene atfedilen kutsallığın, birey ve toplum 

tasavvuruna sunulmuĢ somut hali olduğu söylenebilir. Dolayı-

sıyla diğer zamanların mutlak profan olduğunu söylemek de bu 

durumda zorlaĢır. Sözgelimi oruç için Ramazan ayı, cuma na-

mazı için cuma günü, sabah namazı için fecr vakti gibi aylara, 

günlere ve günün bir anına denk gelen ve özellikli olarak vur-

gulanan zaman dilimleri, Ġslam inananları için gereği gibi idrak 

edilmesi halinde inanana misliyle mükafatın vadedildiği, ina-

nanların da kendileri adına büyük bir kazanç olduğu bilinciyle 

hassasiyetle gözettiği zamanlardır. Benzer biçimde Kur‟an‟ın, 

Allah nezdinde ayların sayısının on iki olduğunu bildiren ve 

bunlardan dördünün bu aylarda savaĢılmaması ve huzurun 

bozulmaması adına “haram aylar” olarak nitelediği230 aylar da 

vardır. Bu aylarda savaĢmak büyük bir günahtır ve bu aylara 

saygı gösterilmelidir.231 Bu anlamda zamana bağlı ibadet, bay-

ram ve ritüellerde, emir ve yasaklarda bireysel arayıĢlarla bir-

likte ve çok daha fazla toplumsal bütünlüğü, dayanıĢmayı ve 

huzuru sağlayıcı unsurları aramak gerektiği düĢünülebilir. 

Nitekim bunların dıĢında kalan zaman kutsal olarak nitelen-

mese bile, kutsal zamanın dıĢında kalan “an”lar olarak serbest-

çe her tür davranıĢın sergilenebileceği, ilahi sorumsuzluk his-

siyle kaygısızca davranılabileceği “profan” zamanlar değildir.         

Kutsal zaman gibi, her dinin ya da inanç biçiminin mutlaka 

ibadet, ayin ve ritüellerinin icra edildiği kutsal bir mekanı var-

dır. Her kutsal mekanın, kutsalın görünürlüğünü çevresindeki 

kozmik ortamdan bir toprak parçasını özel bir hale getirme ve 

onu benzerlerinden ayırt etme etkisine sahip bir kutsalın orta-

ya çıkıĢını gerektirir. Bunun için esas olan, yönelme fiilinin 

gerçekleĢmesi için gerekli olan yöndür. Yönsüzlüğin verdiği 

endiĢeyi ortadan kaldırmak için, mutlak bir iĢarete ihtiyaç var-

dır.232 Bu açıdan uzayda bazı alanlar arasında bazen belli belir-

                                                      
230 et-Tevbe, 9/36. 
231 el-Bakara, 2/217.  
232 Mircea Eliade,  Kutsal ve Dindışı, çev. Mehmet Ali Kılıçbay (Ankara:  
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siz, bazen belirgin çizgilerle birbirinden ayrıldığı ve birbirine 

kontrollü geçiĢlerin söz konusu olduğu alanlar vardır. Bu alan-

lar kutsal mekan ya da mekanlardır. Bunlar, ibadetler, ayinler 

veya bayramların icrası esnasında ya da güzel Ģeylerin talebiyle 

birlikte Ģerlerden korunma isteği ifade edilirken, yüzlerin, yö-

nün veya ellerin belirlenmiĢ, ayrıcalıklı konumu olan bir yere 

çoğunlukla sözler eĢliğinde döndürüldüğü alanlardır. Dünyevi 

yaĢamın noktalanıp, kutsal alanın baĢlangıcını da temsil eden 

bu konum, kutsal mekana yönelme ya da giriĢ pozisyonudur. 

Kutsal mekan, kozmik evrenin canlılar tarafından algılanabilen 

fiziksel ve duyusal bir alanına iĢaret edebileceği gibi metafizik-

sel, duyular ötesi bir alana da iĢaret edebilir.233 Kutsal mekan-

lar, zamana bağlı ibadet bütünlüğü ve niteliği içerisinde tanım-

lanabilir. Söz gelimi günlük ibadetlerin icrası ile daha uzun 

soluklu bir zamana bağlı ibadetlerin yerine getirilmesi farklı 

mekanları gerektirebilir.  

Ġlk dönem ve kısmen orta dönem peygamber toplumları-

nın pagan inançlarını yansıtan pratiklerinin dağınık, sistemsiz 

ve genellikle doğal ortamlarında gereksinim duydukça yapılan 

ayin ve tapınmalarına karĢılık, Ġbrahim‟den bu yana peygam-

ber toplumlarının ibadet ve törenlerinin daha ritmik, sistemli 

ve derli toplu kutsal mekanlarda yapıldığı söylenebilir. Bu an-

lamda, Kur‟an‟ın “Allah‟ın adının anıldığı ibadethaneler”234 

olarak ifade ettiği manastırlar, kiliseler, havralar ve cami ya da 

mescitler günlük ibadet mekanlarıdır. Kabe‟nin, gerek Ġslam 

öncesi gerek Ġslam‟dan sonra insanlar için yıllık hac ibadeti için 

kutsal mekan oluĢu gibi, özellikle yüksek dinlerin kendine özgü 

mevsimsel ya da yıllara bölünmüĢ periyodik ibadetleri için 

farklı mekanları da vardır. Nitekim kutsalın Ġslam öncesinde 

de en önemli somut simgelerinden biri olarak Kabe, paganiz-

min çevresiyle birlikte kutsadığı ve merkezden çevreye yayılan 

                                                                                                       

     Gece Yayınları, 1991) 7. 
233 Doğan, “Toplumbilimsel Açıdan Cahiliye Paganizminin  
      Karakteristik Özellikleri”, 1111.  
234 el-Hac, 22/40. 
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tabularla çevrili mahrem bir alan oluĢturduğu çok önemli bir 

merkezdi. Ġnanç açısından çok önemli bir “yön” olan ve “Ha-

rem-i Mekke” ifadesi ile somutlaĢmıĢ olan Kabe‟nin oluĢturdu-

ğu tabusal sınırlar, zihinlerde yer edecek somut rakamlara 

karĢılık geliyordu.235 Öyle ki Mekke‟nin ve doğal olarak da Ka-

be‟nin hakimi durumundaki KureyĢliler, bu değerin bilincinde 

olarak, çevrede bulunan diğer mabetlere karĢı bir üstünlük 

tavrındaydılar; kural gereği, hac mevsiminde dıĢarıdan gelen 

hacıların KureyĢ‟in kutsal kabul etmediği yerlerden gelmele-

rinden ötürü, mutlaka yenilenmeleri, temizlenerek kılık kıyafe-

tini değiĢtirmeleri236 ve hac ritüelinin bitiminde ise normal 

yaĢama dönmeleri gerekiyordu. 

 
ac. Dini Tecrübenin Sosyolojik Boyutu 

Dini tecrübenin teorik ve pratik anlatımı olan iman ve iba-

detten sonra, bu inanç kodlarını ve uygulamalarını kolektif 

biçimde paylaĢan inananlar, taĢıdıkları ortak ruhun oluĢturdu-

ğu bütünleĢme hissiyatıyla dini tecrübenin üçüncü ifadesi olan 

cemaatleĢmeyi gerçekleĢtirirler. Bir dinin müntesipleri inan-

dıkları teorik değerlerle ve ritmik hale gelmiĢ eylemlerle bir 

topluluk oluĢtururlar. Bu durum, bireysel halde bulunan dinin 

sosyalleĢmesi ve aynı bir dine inanan insanların nicel artıĢla-

rıyla orantılıdır. Kur‟an ifadeleri, ilk, orta ve son dönem pey-

gamber toplumlarının dini tecrübenin bu görüntüsüne karĢılık 

gelen bir topluluk bilinci taĢıdıkları ve dolayısıyla cemaatleĢtik-

lerini göstermektedir. CemaatleĢme, kimi durumlarda sayıları 

ancak küçük bir grup oluĢturacak kadar az bir sayıyla ifade 

edilirken, kimi zaman dönemsel özellikler açısından oldukça 

yekün tutan kalabalıklara ulaĢır. Örneğin ilk dönem peygam-

beri olan Nuh‟un inananlar cemaati, birkaç on kiĢiden olu-

                                                      
235 Mahmut Esat, İslam Tarihi, sad. Sadi Irmak (İstanbul: Tan Matbaası,  
     1965), 31. 
236 Joseph Chelhod, “İntroduction a la Sociologie de l’İslam, (Paris: 1958),  
     114-125”, akt. İsmail Hami Danişmend, İzahlı İslam Tarihi Kronolojisi  
     (İstanbul: Bab-ı Ali Yayınevi, 1960), 305. 
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Ģan,237 son derece az sayıda inanandan oluĢmaktadır.238 Genel 

anlamda Ad kavminin peygamberi Hud‟un öğretileri etrafında 

oluĢan cemaat gibi,239 Semud‟un peygamberi Salih‟in cemaati 

de sınırlı sayıda inanandan oluĢan küçük topluluklardır.240 

Cemaat ya da inananlar kümesi, doğasında inanç esasları-

na yönelik aynı teorik kodu paylaĢmanın hazzıyla ve paylaĢılan 

ortak hislerin oluĢturduğu ruhsal ve manevi duygularla bir 

bütünlüğe doğru kendiliğinden yönelir. Kendilerini diğer grup 

ve kümelerden ayırt etmelerinin nedeni olan kolektif heyecan-

lar, aynı düĢünceyi, aynı hisleri ve aynı coĢkunluğu tecrübe 

etmelerinin nedenidir. Bununla birlikte dıĢ dünyaya karĢı ortak 

savunma ya da diğer karĢıt gruplardan gelebilecek olası tehdit 

ve tehlikelere karĢı birlikte göğüs germe veya sert tavırlara 

gösterilen ortak direnç, cemaatin oluĢum sürecinin parametre-

leri olabilir. Aynı duygu ve hislerin paylaĢılması somut ya da 

soyut reflekslerin de motivasyon kaynağıdır. Bir baĢka ifadeyle 

Ģu söylenebilir ki, mevcut düzenin etkin aktörleri tarafından 

herhangi bir değiĢim talebi olmamasına rağmen, onların dıĢın-

da ve onlara rağmen ortaya çıkan ve çok hızlı geliĢen aykırı 

söylem ve davranıĢlarla toplumda farklılık yaratan bu cemaat-

leĢmeler, gerçekte hiçbir felsefi akımın ya da ideolojinin sahip 

olmadığı radikal bir köken üzerinde temellenmektedir.  

Peygamberlerin ilk cemaatleri için de söylenebilecek olan 

söz konusu olguların mevcut topluluklara rahatsızlık veren 

tarafları da bu anlamda önemlidir. Ġlk olarak yeni cemaat, 

mevcut toplumun ya da topluluğun kendi Ģartları ve gelenek-

sellikleri üzerinde inĢa ettikleri toplumsal birliği bölmeye ve 

hatta yok etmeye dönük bir tehdit algısı oluĢturur. Topluma 

hakim elit sınıflar tarafından özellikle gündeme alınan bu teh-

dit algısı, aynı zamanda bu sınıfların hakimiyet alanlarına bü-

yük darbe vuracak, kurulu düzenin onlar lehine çıkar sağlayan 

                                                      
237 et-Taberî, Tarih-i Taberî Tercemesi, 1/115. 
238 bk. Hûd, 11/40. 
239 bk. eş-Şuarâ, 26/124-126; Hûd, 11/50.  
240 bk. el-Arâf, 7/73-75. 
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yapılarını yıkıma uğratacak ve hatta sistemi çökertecek alterna-

tif bir yapının gelebileceğine dönük tehdit algılamalarını da 

içerir. Ġkinci olarak, yeni bir sosyal yapıyı inĢa etme iddiasında 

olan ve cemaatleĢmeyle belirgin hale gelen yeni söylem, yüzler-

ce yıldır atalarından devraldıkları toplumsal mirası da tehdit 

etmektedir. Yeni cemaatleĢmenin ana doktrinine ve peygam-

berin Ģahsında tüm inananlara yönelmiĢ olan sert tavırlar, 

reddiyeler ve Ģiddete varan eylemler belki de en fazla bu tasav-

vur üzerinden dillendirilir. Çünkü ilk ve orta dönem peygam-

ber toplumlarının geliĢtirdiği ortak dil, çoğunlukla “atalar”dan 

devralınan miras bağlamından üretilir. Atalar, Kur‟an‟ın ifadesi 

ile, düĢünce ve davranıĢlarının yanlıĢ ya da doğruluğuna, izle-

dikleri yolun doğru olup olmadığına bakmaksızın241 vaz geçe-

meyecekleri değerdir. 

Orta dönem peygamberi Ġbrahim‟in insanlığa yaptığı “hac 

çağrısı”nın242 cemaatleĢmenin niteliği açısından özel bir anla-

mının olduğu düĢünülebilir. Bu çağrı, çağlar ötesi bir dönem-

den çağlar sonrasına yapılan “tevhid” etrafında birleĢmeye ve 

bütünleĢmeye dönük cemaatleĢme, Kur‟ani tabirle tek bir 

“ümmet” olma çağrısıdır; tüm insanlığın tek bir kelime etrafın-

da birleĢerek tek bir cemaatin üyesi olmaları için yapılan ev-

rensel bir çağrıdır. Hz. Peygamberin peygamberliğinin ve çağ-

rısının da bu çağrının devamı niteliğinde tamamlayıcısı olduğu 

söylenebilir.  

Orta dönem peygamberi Musa‟nın ilk cemaati olarak Ġsrai-

loğulları, kendilerini firavundan kurtaran peygamberleri ile 

çetrefilli iliĢkilerinde etnik bir karakter sergileyen ilginç cemaat 

özellikleri taĢır. Bununla birlikte zamanla Ġbraniler ve yahudi-

ler olarak bir “millet dini” etrafında milli bir cemaat oluĢmuĢ-

tur. Son dönem peygamberi Ġsa‟nın ilk cemaati Havariler ise, 

peygamberlerinden sonra Ġsa‟nın öğretilerini dört bir yana 

ulaĢtırmak suretiyle Hristiyanlık dininin çok geniĢ bir alanda 

yayılmasını sağlamıĢlardır. Daha sonra bu prensibin “misyo-

                                                      
241 el-Mâide, 5/104. 
242 el-Hac, 22/27.  
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ner”lik adıyla bıraktığı mirasla Hristiyanlık, bir “kilise” bütün-

lüğüyle evrensel bir cemaatleĢmeyi gerçekleĢtirmiĢtir.      

YaĢamı süresince, inananlarıyla önemli bir cemaatleĢme-

nin gerçekleĢtiği dinin peygamberi, Hz. Muhammed‟dir. Kısa 

sayılacak bir zamanda son derece muazzam bir inananlar top-

luluğuna önderlik etmiĢtir. Son dönem peygamberi olarak 

onun bu baĢarısında, dini tebliğin muhatabı ve din kurucusu 

açısından metafizik unsurlar, psikolojik değiĢkenler, özellikle 

sosyal kurumlarla bağlantılı olarak sergilenen sosyolojik yakla-

Ģım, siyasal eğilimler gibi belirleyiciler somut göstergelerdir. Ġlk 

olarak, onun davetinin baĢarısını etkileyen en önemli faktörün 

“kutsal kitabın olağanüstü içeriği” olduğu düĢünülebilir. Ġnsan-

ların Kur‟an-ı Kerim‟in mucizevi niteliği konusunda tereddüt-

lerinin olmayıĢı243 bu baĢarının anahtarlarındandır. Ġkinci 

faktör, sosyolojik unsurlar içerir ve bu unsurlar yeni dinin ge-

tirdiği yeniliklerde aranmalıdır. Yeni din, insanlara kendilerine 

yeniden bakmaları ve kendilerini yeni dinin öğretileri doğrul-

tusunda kontrol etmeleri için gerekçeler sunar. Toplumun in-

sanlar için eĢitlik, adalet gibi yüce değerler etrafında yeniden 

düzenlendiği görülür. Ġslam‟ın eĢitlik vurgusu, varlıksız devlet 

baĢkanı gibi görünür kanıtlarla birlikte insanlar üzerinde son 

derece etkili izler bırakır. Çünkü yeni din, insanların eĢitliğin-

den bahsettiği zaman her bölgede ve yeryüzünün her tarafında 

sınıf nizamı hakimdir.244 Ġslam ise Arab‟ın Acem‟e, Acem‟in 

Arab‟a sosyal yaĢamda üstünlüğünün olmadığından bahseder 

ve insanlar arasındaki eĢitliğe dikkat çeker. Çok eski devirler-

den miras alınan kölelik kurumu bile yeni dinde anlamını, 

insani duygulara dayanan, düĢkünlerin barındırıldığı, durum-

larının düzeltildiği bir “ıslah evi” anlayıĢıyla bulur.245 Üçüncü 

faktör siyasal pratiklerle ve iĢlevlerle ifade edilebilir. Yeni din, 

adaletin, hükümsüz olduğu bir zamanda, adalete sahip çıkar ve 

adaletin hakimiyetini ilan eder. Yeni bir yönetici tipi doğar; 

                                                      
243 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/559. 
244 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/567. 
245 Hamidullah, a.g.e., C. 2, s. 692 
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yönetici kendisi için değil, insanlar için çalıĢmalıdır. Tebanın 

zenginliği idareci zenginliğinden bağımsız olmalı ve bu onun 

için sorun teĢkil etmemelidir. Bu nedenle toplumda yönetici-

den çok daha varlıklı insanlar vardır.246 Sözgelimi yeni dinin 

kurucusu Hz. Peygamber, siyasal alanda bir yönetici olarak son 

derece sade, mütevazi ve toplumun yaĢantısıyla, yaĢam koĢul-

larıyla ve insanların sosyal konumlarıyla barıĢık ve onlarla iç 

içedir.247 

Dördüncü faktörün psikolojik eğilimler içerdiği söylenebi-

lir. Yeni dinin peygamberi, Ġslam‟ın geniĢ kitlelere yayılarak 

geniĢ bir inananlar topluluğu oluĢturmak için tebliğ yöntemin-

de muhatabı ve kendisi açısından insan psikolojisine yönelik 

bazı unsurları göz ardı etmez. Nitekim psikolojik bir gerçeklik 

olarak, tebliğe muhatap olanlar, bizzat içlerindeki duygu ve 

hislerle hareket edecek, psikolojik motiflerin etkisi altında ka-

lacaklardır. Aynı Ģekilde insan olan yeni dinin tebliğcisi de ben-

liğine sahip duygular ve ruhunda mevcut hislerin, psikolojik 

desenlerin etkisiyle hareket edecek, davetine intikal eden bu 

içteki özelliklere uygun davranıĢlar sonucu etkileyecektir.248 

Bütün bu özelliklerin bir araya gelmesi, Ġslam inananlarının da 

çok kısa bir zamanda on binleri bulması, dolayısıyla da yeni 

dinin kabına sığmayacak ölçüde geniĢlemesiyle sonuçlanır. Bu 

da yeni dinin cemaatleĢme baĢarısının düzeyini gösterir; nite-

kim bu cemaatleĢme “ümmet” kavramını doğurur.    

 
b. Karizmatik Lider Olarak Peygamber  

Dini liderin, taraftarları üzerinde kendi Ģahsiyeti aracılığı 

ile gösterdiği etkiyi ifade etmek üzere Max Weber karizma tabi-

rini kullanır. “Karizma; bir kimsenin müstesna bir içsel ve ma-

nevi cezbe gücüyle donanımlı olması” anlamına gelir.249 Ruhen 

ve bedenen bu özel yeteneklere sahip olan insanlar, psikolojik, 

                                                      
246 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/567. 
247 Hamidullah, İslam Peygamberi, 2/1077. 
     248 Ahmet Önkal, Rasûlullah’ın İslam’a Davet Metodu (Ankara: Esra Yayınları,  
          1997), 249, 325. 
249 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 214. 
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fiziksel, ekonomik, ahlaki, dini, siyasi bunalım dönemlerinin 

doğal önderleridir. Onlardaki bu yeteneklerin sıradan insan-

larda bulunmayan, doğaüstü yetenekler olduğuna inanılır.250 

Doğal olarak karizma, çoğunlukla “karizmatik otorite” olarak 

tanımlanabilecek bir kiĢilik de inĢa eder. Karizmatik otorite, 

insanüstü nitelikleri tanımlayan karizmaya sahip insanların bu 

karizma sayesinde elde ettikleri meĢruiyeti ifade eder. Bu an-

lamda karizma sahibi insanlar, karizmanın önemli özellikle-

rinden biri olarak, meĢruiyetlerine karizmanın duygulara hitap 

eden manevi yüceliklerine her hangi bir maddi beklenti karıĢ-

tırmazlar.251 Prensipte dini içerikler taĢıyan karizma, pratikte 

görülen gücü sayesinde kavramsal çerçevesi ile ilgili kimi sos-

yal olguların ortaya çıkmasına da zemin hazırlar. Sözgelimi  

“karizmatik gruplar” ifadesi onun üretimidir. Dini bir liderin 

veya din kurucusunun etrafında bütünleĢen dini cemaatler, bir 

bakıma sırf dini gruplar karizmatik gruplardır. Bu tabirle, bu 

tür grupların teĢekkülünün, sırf dini etkenlere, dini önderin 

kiĢiliğinden, orijinal ve kutsal dini tecrübesinden yayılan güce 

dayandığı anlatılır. Böyle bir bağ, tasavvur edilebilecek en güç-

lü ve en sıkı bağlardan biridir.252 

Dinlerin kurucuları olan peygamberler, mucizeleriyle, va-

hiy izleriyle ve cesaretleriyle olağan dıĢı olduklarını hissettirir-

ler.253  KuĢkusuz eski geleneksel yapı üzerine yeni bir din inĢası 

iddiasında bulunarak toplumda derin izler bırakan peygamber-

ler için de ilahi, bireysel ve sosyal açıdan sahip olduklarıyla 

böyle bir karizmadan söz edilebilir. Bununla birlikte peygam-

ber karizması konjönktürle bağlantılı olarak değiĢen koĢullara 

paralel biçimde değiĢik nitelikler içerebilir. Bu nitelikler, pey-

gamberin göreviyle, iĢleviyle, sosyal Ģartlarla, peygamberin 

karĢı karĢıya olduğu durumun ciddiyeti ve riskleriyle farklılık 

sergileyebilir. Bu anlamda “önemli bir karizmatik gösterge, 

                                                      
250 Max Weber, Sosyoloji Yazıları, çev. Taha Parla (İstanbul: HVY, 1987), 217. 
251 Hasan Coşkun, Anadolu Alevîliği’nde Dedelik Kurumu -Tokat Yöresi   
     Örneği- (Ankara: İlahiyât Yayınları, 2019), 38.   
252 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 215. 
253 Weber, Sosyoloji Yazıları, 53. 
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Hz. Musa örneğinde olduğu gibi, peygamberin, çetin sosyal 

ve siyasal koşullarda karşı karşıya kaldığı hayati tehlikelerle 

ve zor şartlarla korkusuzca mücadele edebilmesidir.” Ġsrail 

peygamberi olan Musa‟nın ilk görevi, Firavun‟un ve Mısır hal-

kının elinde ezilmekte olan, toplumsal güçlükler ve sınıfsal 

baskılarla karĢı karĢıya bırakılan Ġsrailoğullarını bu durumdan 

kurtarmak ve alıp götürmek için onları Firavun‟dan istemektir. 

Ġsrailoğulları açısından dönem, siyasi, psikolojik ve sosyolojik 

Ģartlarıyla onlar için tamamen bir buhran ve bunalım dönemi-

dir. Bu ızdıraplı günlerin sıkıntılarıyla bitkin bir halde bulunan 

insanlar için, devrin güçlü ve yenilmez kralıyla baĢa baĢ ve 

etkin bir biçimde mücadele eden Musa‟nın bu mücadele gücü 

oldukça etkileyicidir. Cesareti, telkin ettiği güven duygusu, 

onun doğal ve üstün vasıflarla donanımlı bir lider olarak kabul 

edilmesini sağlamıĢtır. “Bu açıdan, bir liderin kabul edilmesi, 

karizmasının hayatiyeti için en temel unsuru oluĢturur. Liderin 

tanınması, ona olan mutlak itimada ve onda bir türde mucize 

görmenin ruhsal olgunluğuna dayanır. Karizmatik kiĢiliğin 

etkisi, kendisini izleyenlere, çevre, Ģartlar ve amaçlar gibi et-

menlere bağlıdır.”254  

Fakat liderin dıĢında geliĢen olaylarla karizmasının tehli-

keye girdiği durumların olması da mümkündür. Liderin ka-

rizmasına herhangi bir Ģekilde halel gelmesi, lideri, karizması-

na inanan insanlar arasında tartıĢılan bir duruma sokabilir. 

Böylece karizması tehlikeye girer, çünkü karizma esasına daya-

lı bir önder olma vasfı izleyicilerin iradesine bağlı değildir.255 

Karizmatik niteliklerine rağmen Musa‟ya hayatlarına girdikten 

sonra da pek bir Ģeyin değiĢmediğini, hep eziyet çektiklerini 

söylemiĢ olmaları,256 Musa‟nın karizmasını Ġsrailoğullarınca 

Ģaibeli bir hale getirir, karizması da riske girer. Bununla birlik-

te karizmanın en etkin kaynağı olarak ilahi dokunuĢun, benzeri 

durumlarda zedelenen karizmanın yeniden tazelenmesi için 

                                                      
254 Dönmezer, Toplumbilim, 274-275. 
255 Weber, Sosyoloji Yazıları, 219. 
256 bk. el-Arâf, 7/129. 
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zorunlu olduğu söylenebilir.  Musa‟nın kaynağı itibariyle ilahi 

olan karizmasının, gerek Mısır‟dan çıkıĢta denizin yarılması,257 

gerek onlara kudret helvası ve bıldırcın etinin verilmesi258 ve 

gerekse her bir boy için taĢtan pınarlar fıĢkırması259 gibi olağan 

üstü olaylarla tazelendiği de belirtilebilir.  

 “Bir peygamber için karizmasına esas teşkil eden önemli 

bir gösterge de şüphesiz ortaya koyduğu mucizelerdir.” Pey-

gamberlerin karizmalarının ana dinamiklerinden biri olan 

mucize, peygamberin gönderildiği toplumun gözde ve popüler 

gerçekleriyle, ya da toplumda o dönem için üstünlük göstergesi 

olması yönünden itibarlı olduğu kabul edilen meslekleriyle 

bağlantılıdır. Karizmatik cemaatte olması gereken de, Ģüphesiz 

karizmasına Ģahid olunan öndere ya da din kurucusuna mutlak 

bir bağlılık ve itaattir. Her peygamber için böyle bir cemaatin 

varlığından söz edilebilir. Onlar da peygamberleri gibi her tür 

sıkıntı, zorluk ve eziyetin üstesinden gelebilecek bir bilinçle 

karĢı tarafın eylemlerine karĢı son derece dirayetlidirler. Pey-

gamberlerini ve inançlarını koruma konusunda tanımsız bir 

duruĢ sergilerler; yeni olanın reddedilmesi ve eski inanç ve 

davranıĢlara dönmeleri için yapılan her tür baskıya karĢı taviz-

siz “aktif bir direnç” sergilerler ve her koĢulda ve her tür tasar-

rufunda peygamberlerine tabidirler. Sözgelimi,  Musa‟nın mu-

cizesinin ifade ettiği içsel kuvvet, etkisini kendilerini kurtarmak 

için gönderildiği Ġsrailoğullarından çok Musa‟yı yenmek ama-

cıyla karĢısına çıkan sihirbazlarda gösterir. Sihrin güç sınırları-

nı bilen bu insanlar, asası ile gösterdiği sihir üstü eylemlerle 

Musa‟ya tereddütsüz iman etmiĢlerdir. Bu nedenle onlar, tam 

anlamıyla karizmatik bir cemaattirler. Peygamberlere iman 

eden ilk saliklerin karĢılaĢtıkları ortak zorluklarla onlar da kar-

ĢılaĢmıĢ, fakat Musa ile gelen yeni inanç esaslarından sapma-

mıĢlardır. KuĢkusuz Firavun‟un onların ellerini ve ayaklarını 

                                                      
257 bk. eş-Şuarâ, 26/63. 
258 bk. el-Bakara, 2/57. 
259 bk. el-Arâf, 7/160. 
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çaprazlama keseceği, hurma kütüklerine asacağı tehdidine260 

karĢı gösterdikleri sağlam iman sebatının arkasında kendi ifa-

deleriyle Musa‟ya olan bağlılık yatmaktadır ki, onun karizması 

sayesinde yüce yaratıcının eski inançlarda değil, yeni inancın 

söylemlerinde olduğunu anlamıĢlardır.261 Musa‟ya boyun eğ-

miĢ ve onun yakın tilmizleri olarak Allah‟a verdikleri sözleri 

yerine getiren, kullukta sorumsuzluk etmeyen ve iman, Ģecaat 

ve cesaret örnekliği olan küçük bir ilk cemaat de vardır.262 Bu-

nunla birlikte gerek Mısır günlerinde gerekse Mısır sonrası 

hayatın ilk döneminde Ġsrailoğulları için Musa, Firavun‟un 

elinden kendilerini kurtarma ümidi vermiĢ bir önderdir.  

Peygamblerlerle ilgili bir diğer karizmatik gösterge, pey-

gamberin, toplumun aktüel ve tartışılan önemli konularıyla, 

tartışma konusu olan meselelere ilişkin cevabının olması ve 

gerçeği ortaya koymak ve toplumda öne çıkan çağın en ge-

lişmiş meziyetlerinin üzerine çıkmak suretiyle farkındalık 

yaratmasıdır. Ġsa‟nın karizmasında olduğu gibi; Ġsa‟nın muci-

zevi donanımları, insanların eriĢmeyi hayal bile edemeyecekle-

ri mucizelerine dayanıyordu. Bu mucize, ruhu inkar eden Ro-

malılar‟ın dikkatinden kaçmayacak biçimde “ruh”la ilgiliydi. 

Toplumda en fazla konuĢulan ve hakkında spekülasyonların 

olduğu konu da ruh meselesiydi.263 Onun mucizesi, doğumun-

daki esrarengiz olaylarla insanların bu konudaki algılarını alt 

üst etmiĢtir. Kur‟an‟a göre “Ġsa, babası olmaksızın, Allah‟ın 

Meryem‟e verdiği emri ve kendisinden bir ruhtur.”264 Melek 

Cebrail, Meryem‟e doğuracağı çocuğun özelliklerini sayarken, 

onun kendi ağzından insanlara çamurdan bir kuĢ heykeli yapıp 

üfleyeceğini ve Allah‟ın izniyle onun kuĢ olacağını, ayrıca ölüle-

ri dirilteceğine yönelik ifadelerini dile getirmiĢtir.265 Aynı Ģe-

kilde, Ġsa‟nın diğer mucizesi, tıp alanındadır. Dönemin toplu-

                                                      
260 bk. Tâ-hâ, 20/71. 
261 Sihirbazların, Musa’nın mucizelerini kavrama ve kabulleri için bk. Tâ-hâ, 20/72. 
262 bk. el-Bakara, 2/83; el-Mâide, 5/23; el-Mü’min, 40/28-29. 
263 Tabbâra, Kur’an’da Peygamberler ve Peygamberimiz, 415. 
264 bk. en-Nisa, 4/171. 
265 bk. Âl-i İmrân, 3/49-50. 
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munda tıp ilminin bir hayli ilerlemiĢ olmasına rağmen birçok 

hastalığın tedavisi mümkün değildi. Fakat Ġsa, bu hastalıklar-

dan olan “anadan doğma körleri gördürmüĢ ve alaca hastaları-

nı iyileĢtirmiĢtir.”266 Ondaki bu yüce özellikler ve söylemlerin-

deki ahenk ve ilahi güzellik, halkı umutlandırmıĢ ve etrafında 

kümelenmelerine yol açmıĢtır.267  

Karizmatik bir kiĢilik, halka yol gösterici bir lider ve bir din 

kurucusu olarak Ġsa, karizmasının esasında mevcut olan bir 

eğilim olarak maddeci anlayıĢı reddetmiĢtir. Karizmatik lider-

liğin doğasında mülkiyete karĢıtlık değil, kiĢisel maddi kazanca 

karĢı ilgisizlik vardır.268 Ġsa, tamamen maddeci, ihtiraslı bir 

toplumun içine doğmuĢtur. Mal iĢtahı ve servet yığma alıĢkan-

lığı ile zenginlerin yürekleri katılaĢmıĢ, vicdanları tamamen 

yok olmuĢtu. Sınıfsal tabakalaĢmanın had safhada olduğu top-

lumun üst sınıfını, en rahat Ģekilde yaĢayan, servet ve nimetle-

rin tadını çıkaran zenginler oluĢturuyordu. Ġsa ise, o yaĢam 

tarzına kayıtsızdır.269 Onun, maddi dünyanın yaĢam standardı 

hususundaki telkinleri daha ziyade, giyime, yemeye-içmeye 

önem vermeme esasına dayanmaktaydı.270 Ona göre, mal mülk 

sahibi olanlar, kamil insan olabilmeleri için varını yoğunu satıp 

fakirlere dağıtmalıydılar.271 Toplumun genel seyrine aykırı 

Ģekilde halka, servete köle olmaktan kendilerini kurtarmaları-

nı272 ve mallarını mülklerini yığmamalarını telkin etmiĢ, ken-

disi de böyle bir yaĢam tarzı benimsemiĢtir. O, kanaatkarlığın, 

dünyayı terkin, serveti reddetmenin, yemede içmede, mesken-

de ifrata kaçmamanın örneğiydi. Bu tip bir hayat standardı, 

karizma sahibi dini bir önder için halkın, toplumsal açıdan 

kötü hasletlere meylettiği konulara tepki göstererek, o konu-

                                                      
266 Âl-i İmrân, 3/49; Köksal Peygamberler Tarihi, 2/316. 
267 Abdullah Aydemir, “Kur’an’a göre Hz. İsa (AS)”, Diyanet Dergisi 26/3 (Eylül 1990), 

15. 
268 krş. Dönmezer, Toplumbilim, 274. 
269 Sibai, İslam Sosyalizmi, 72. 
270 bk. Matta. 6:9. 
271 bk. Matta. 19:21. 
272 bk. Matta. 6:24. 
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lardan yüz çevirmek suretiyle benimsemesi gereken yöntemdir. 

Hz. Ġsa‟ya iman edip onun yardımcıları olan ve karakteristik bir 

ilk cemaat olan Havariler için de aynı hayat söz konusudur. 

Nitekim bu tip bir tepki ve sonucunda gelen maddi aleme karĢı 

kayıtsızlık ve onun reddi, karizmaya konu olan lider kadar onu 

takip eden yakın izleyicileri için de geçerlidir.273 Onlar da Ġsa 

gibi yaĢadılar, kendilerine inanan insanların verdikleri sadaka-

larla geçindiler. Ġsa‟ya ve Havarilere ait olan bir sandığa atılan 

paralar, onların tek geçim kaynağıdır.274 Malları ve mülkleri 

yoktur.275 Petros‟un Ģu sözleri izledikleri yolu göstermektedir: 

“Ve resuller büyük kuvvetle Rab İsa‟nın kıyamına şehadet 

ediyorlardı. Çünkü aralarında yoksul kimse yoktu, zira tarla-

ları yahut evleri olanların hepsi satılmış olan şeylerin bedelle-

rini getirerek rusüllerin ayakları önüne koyuyorlardı. Ve her 

birine ihtiyacına göre dağıtılıyordu.”276 Onun yardımcıları 

olarak dine yardım eden ve zorluklara katlan an ilk cemaat 

Havariler, Kur‟an‟a göre de277 sıkı ve fedakar takipçilerdi. Ha-

variler, diğer insanlar inkarda direnirken onlar, karizmatik ilk 

cemaatin din kurucusuna olan bağlılığını sergilemiĢlerdir.278 

Onun yolundan gitmiĢler, telkinlerine boyun eğmiĢler ve öğret-

tiklerini ondan sonra da yayma çabası göstermiĢlerdir. Ku-

düs‟ten Roma‟ya kadar uzanan sahada, baĢta Yahudiler olmak 

üzere dine davet ettikleri insanlar arasında, bu davet uğruna 

ihanete, açlığa, susuzluğa, iĢkenceye ve hatta ölüme bile kat-

lanmıĢlardır.279  

Halkın gelenek, görenek ve dinsel sapmalarına karĢı Ģid-

detli bir mücadele sergileyen ve aktif direniĢ örneği gösteren 

Hz. Ġbrahim, tehditlerden yılmadan doğrularını anlatır. Ger-

                                                      
273 Dönmezer, Toplumbilim, 274. 
274 Sibai, İslam Sosyalizmi, 78. 
275 Rasüllerin İşleri. 3:6. 
276 Rasüllerin İşleri. 4:33-35. 
277 el-Mâide, 5/111. 
278 bk. Âl-i İmrân, 3/52-53. 
279 Sibai, İslam Sosyalizmi, 80; karizmanın karakteristik nitelikleri için bk. Weber, 

Sosyoloji Yazıları, 53. 
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çekte bu cesaret, bütün peygamberler karizmalarının ortak bir 

özelliğidir. Her biri kavmince uyarılmıĢ, davalarından vazgeç-

medikleri takdirde ölüme kadar varan tehditlere maruz kalmıĢ-

lardır. Toplumunun sapıklık içerisinde putperest inançlarına 

karĢı Ġbrahim‟in aleni tavrı, onlara tapındıkları putları parçala-

yacağını söyleyecek kadar Ģecaat doludur.280 Ġbrahim dediğini 

yapar ve putları kırar. Devrin kralına tevhidi deklare eder ve 

onunla inandığı Ģey hususunda kıyasıya mücadele verir.281 

AteĢe atılmakla cezalandırılmıĢ olan Ġbrahim, ilahi müdahaley-

le ateĢten kurtulur.282 AteĢten zarar görmeden çıktığını gören 

halktan birçoğu ona iman eder.283  

Ġbrahim‟in zeki ve hazır cevap olması karizmasının bir baĢ-

ka yönüdür. Verdiği ani cevaplar karĢısında kralı bile ĢaĢkınlığa 

uğratır.284 Putlarla ilgili aynı zekice cevaplar putperestlerin 

kendi tanrıları hakkındaki paradoksu dile getirmek için yeterli 

olur.285 Gerçekte, akıl, zeka ve uyanıklık peygamber karizması-

na konu olan ve tüm peygamberlerin sahip olduğu mükemmel-

lik göstergeleridir. Onlar soyut bu vasıflar yanında, fiziki açıdan 

da kusursuz yaratılıĢa sahiptirler. Organ sakatlığı, kötü derece-

de beden rahatsızlıkları ve maddi ayıpları yoktur. Ahlaken ise 

toplumun en mükemmelidirler.286 Karizmatik ilk cemaat ola-

rak yeğeni Lut ve karısı Sara örneklerinde olduğu gibi,287 Ġbra-

him cemaati peygambere tam bir boyun eğiĢ timsalidirler. Bu 

cemaat kavimlerine karĢı bütün tehlikeleri göze alarak tevhidi 

savunmuĢ, putları yermiĢ ve putperestlere bir olan Allah‟a 

iman edene kadar düĢmanlık ve kin besleyeceklerini ilan et-

miĢlerdir.288  

Son dönem peygamberi ve son peygamber olan Hz. Mu-

                                                      
280 İbrahim, 14/57. 
281 bk. el-Bakara, 2/258. 
282 el-Embiyâ, 21/68 -68. 
283 Köksal, Peygamberler Tarihi, 1/160. 
284 bk. el-Bakara, 2/258. 
285 bk. el-Enbiya, 21/64-65. 
286 Aydemir, “Peygamberlik-Allah Elçiliği-”, 79. 
287 el-Ankebût, 29/26. 
288 bk. el-Mümtehine, 60/4 -5. 
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hammed‟in, Kur‟an‟ın verdiği haberlerde ve Ġslam tarihi kay-

naklarındaki bilgilerde onu temyiz eden toplumsal konumu 

dikkat çekicidir. Hz. Muhammed‟in ortaya koyduğu bireysel, 

psikolojik ve sosyolojik yeterlilikler ve mükemmellikler, pey-

gamberlerin her birinde gözlemlenen niteliklerin tümünü bün-

yesinde barındırır gibidir. Bu anlamda Ģahsında var olan ka-

rizma göstergesi olarak Ģu söylenebilir ki,  Hz. Muhammed, 

peygamber karizmalarını temsil eden ilahi ve beşeri özellikle-

rin tümüne sahip peygamberdir. YaĢamının sonuna kadar 

sergilediği mükemmel ve nezih yaĢamına dair her Ģeyiyle ilahi 

terbiyenin göstergelerine ve kötülüklerden arınarak eriĢtiği 

kemal derecesine toplumu Ģahit olmuĢtur. Ġnsan ruhunda var 

olan, melekler cinsine karıĢarak bazen insanlıktan sıyrılma 

kabiliyeti,289 Hz. Muhammed‟in hayatının belli safhalarında 

görülmüĢ ve ona muhatap olanlar, kendilerini iyiliğe, yüceliğe 

ve kurtuluĢa doğru çekilip yöneltildiklerini açıkça gözlemlemiĢ-

lerdir. Ona karĢı düĢmanca tavır takıp savaĢanlar bile onun 

doğruluğuna, dürüstlüğüne ve emin sıfatına ve güvenilirliğine 

söyleyecek sözleri yoktur. Hassas ve yıkılmaz Ģahsiyeti ile yıl-

madan ye korkusuzca sürdürdüğü ilahi tebliğini bütün Arap-

lardan daha üstün bir Ģekilde fasih ve sarih bir dil ile gerçekleĢ-

tirmiĢ ve insanları ikna etmeyi baĢarmıĢtır. Risalet sorumlulu-

ğunu yüklenmiĢ bir insan olarak Hz. Peygamber açık bir delil 

ve mükemmel bir üslup gibi sahip olduğu vasıflarla hasmını 

susturup teslim almayı bilmiĢtir.290 Hz. Muhammed‟in top-

lumda mutlak bir prestiji ve itibarı olan soy sop ve asalet bakı-

mından da insanlar arasında herhangi bir Ģaibesi söz konusu 

değildir. Onu kendisine hasım ilan etmiĢ olanlar bile Hz. Mu-

hammed‟in temiz bir silsilenin üyesi olduğunu itiraf etmiĢler-

dir. Bizans Ġmparatoru Herakleus‟un bu konudaki sorusuna, 

henüz iman etmemiĢ katı bir düĢman olan Ebu Sufyan‟ın onun 

yüksek asaletini itiraf ederek cevaplaması dikkate değer bir 

                                                      
289 bk. Hüseyin Cisri Efendi, Risâle-i Hamiddiyye, çev. Manastırlı İsmail Hakkı (İstanbul: 

Bahar Yayınları, 1980), 497. 
290 Havva, Er Rasûl Hz. Muhammed, 138. 
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örnektir.291 

Hz. Muhammed‟in karizmatik nitelikleri, çocukluk çağın-

dan itibaren insanlar onun gelecekte farklı bir insan olacağının 

habercisi olan niteliklerine Ģahid olmuĢlardır. Ġslam peygam-

berinin çocukluğundaki özellikleri de akranlarına göre çok 

farklıdır. Kendine özgü kiĢiliği, bedeni, yüz hatları, görüntüsü, 

oturuĢu, kalkıĢı, hareketleri, tavırları, konuĢmaları parlak gele-

ceğinin öncüsü idiler. Bilge ve akıllı kimseler, bu belirtileri gör-

dükten sonra Abdülmüttalib‟in ailesinde olağanüstü bir kiĢinin 

doğduğuna inanmaya baĢlamıĢlardır. Ailesinin bütün bireyleri 

onun küçük yasta bile büyük bir Ģahsiyet olacağının çeĢitli ör-

neklerini verdiğini beyan etmiĢlerdir.292 Peygamberliğinin 

öncesi ve sonrasındaki temiz hayatı, maddi ve manevi fedakar-

lıkları, büyük azim ve kararlılığı, üstün cesareti, yüksek ahlaki 

fazileti, söz ve fiillerindeki ahenk onun halk tarafından gözlem-

lenen somut tavır ve eylemlerini oluĢturuyordu. Hz. Muham-

med‟in insanlar nezdindeki üstün mevkisi ve sıra dıĢı özgünlü-

ğü, kiĢiliğindeki bu üstün vasıflarla birlikte karizmasının maddi 

temellerini oluĢturuyordu. Çünkü karizmanın manevi olduğu 

kadar Ģahsiyetle ilgili maddi yönü de vardır.293 Kendisine iman 

konusunda muhatabı üzerinde etkin olan bireysel özellikleri, 

dini bir lider olarak insanları etkilemesi ve üzerlerinde olumlu 

etki yapması açısından önemlidir. Peygamberin karizmatik 

kiĢiliği onun ilahi yönünü ortaya koyan mucizeleriyle bütün-

leĢmiĢse de aslında bu, mutlaka gerekli olan bir Ģey de değil-

dir.294 Bu kadar üstün özellikleri taĢımakla zaten cazibesini 

kabul ettirmiĢ demektir. Bununla birlikte insanlar, çalıĢmayla 

elde edilmesi mümkün olmayan Allah‟ın kudret belirtileri ola-

rak, peygamberlerden harikalar isterler. Peygamberler ise, 

tanrısal bir eğilim ve tanrısal bir takdirle birden bire yetenekli 

kılındıkları295 bu ilahi boyutlu metafizik eylemleri ancak Allah 

                                                      
291 El Buharî, Câmiu’s-Sahîh, “Bedü’l-Vahy”, 6. 
292 Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 3/412-413. 
293 Dönmezer, Toplumbilim, 273. 
294 Hâmidullah, İslam’a Giriş, 89. 
295 Mehsching, Dini Sosyoloji, 243. 
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istediği takdirde gerçekleĢtirebilirler.  

Bu da peygamberin vahiy alma ayrıcalığını temsil eder. 

Peygamberin vahiy aldığına iliĢkin toplumun kanıt taleplerinin 

somut göstergesi ise mucizedir. KliĢeleĢmiĢ bu gerçek, Hz. 

Muhammed‟in tevhid davetinde de söz konusudur. BeĢeri yö-

nüyle ilgili üstün özelliklerine rağmen, sonuçta o da bir insan-

dır. Ġnsan, sahip olduğu akıl sayesinde diğer varlıklarla kıyası 

mümkün olmayan bir ayrıcalığın konusudur. Fakat aynı akıl, 

hikmetin ve gerçek bilginin kaynağı olmaktan da acizdir.296 

Bununla birlikte insanın ilerlemesinde akıl ve aklın kullanımı-

nın ölçüsü olarak kabul edilebilecek zekanın önemi büyüktür. 

Fakat bu, insan ilerlemesinin biricik faktörü değildir.297 Dola-

yısıyla akıl ve zeka, ne insanın bio-sosyal hayatının son derece 

etkin bir muhafızı, ne de hikmet ve gerçek bilginin kaynağıdır. 

O halde peygambere dahi verilmediği takdirde hikmete ve ger-

çek bilgiye ulaĢmasının mümkün olmadığı, üzerinde taĢıdığı bu 

imtiyazının ve ilminin sırrı vahiydir.298 Bu bakımdan insanlar 

arasındaki farkın yegane ölçüsü Kur‟an‟a göre “vahiy”dir. Al-

lah‟tan vahiy aldığı iddiasında bulunan peygamber için doğal 

olarak halktan gördüğü ilk tepki de bu anlamda kendisinden 

mucize istenmesidir. Genellikle bütün peygamber toplumla-

rında olduğu gibi Hz. peygamberin de baĢlangıçta ilgili bulun-

duğu Mekke toplumunun mucize ile ilgili olarak öncelikli bek-

lentisi, kendilerine peygamber olarak gönderildiğini söyleyen 

insanda aradıkları insanüstü hasletlerdir. Mucizenin inanma-

ları için en önemli etken olduğu anlaĢılan bu insanların mucize 

anlayıĢları da, daha çok peygamberin kendilerine verdiği 

“gayb” haberlerine iliĢkindir. Onların Allah‟ın, göğü tepelerine 

parça parça indirmediği ya da Allah‟ı ve melekleri somut bir 

Ģekilde karĢılarında görmedikçe iman etmeyeceklerini söyle-

                                                      
296 krş. el-Kehf, 18/109 -110 
297 Bünyamin Solmaz, “Dinin Toplum ve Kültür Üzerine Etkileri”, Selçuk Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 6 (1996), 135. 
298 Krş. Ebu’l Hasan Ali el -Hasenî en-Nedvî, Din ile Maddecilik Arasında Ezeli Savaş, 

çev. Hüseyin Küçükkalay (Konya: İslami Neşriyat Yayınları, 1991), 107. 



134 ■ METĠN DOĞAN 
 

 

meleri,299 gerçekte Kur‟an‟a göre, bütün taleplerinin onların 

inanmamak için göstermiĢ oldukları mazeretlerdir.300  

Buna göre onun karizmatik önderliği, insanlar açısından 

ancak görmek istedikleriyle bağlantılı olarak kabul edilecek ya 

da reddedilecektir. Bununla beraber Hz. Peygamber mucize ile 

desteklenmiĢ, inanmayan insanların bu konudaki tutum ve 

davranıĢlarını etkileyecek somut örnekler sunmuĢtur. Hz. Pey-

gamberin, en büyük mucizesi Ģüphesiz, insanların gözünü ka-

maĢtıracak benzersizliğe sahip ilahi kitabın insanlar üzerinde 

bıraktığı etkidir. Bir baĢka deyiĢle, dönemin Mekke toplumun-

da revaçta olan dil ve edebiyatı etkisiz kılacak, belagati ile, sa-

natsal yönü ile, nicelik ve nitelik bakımından taĢıdığı ahenk ile, 

toplumun muteber değerlerini kendisiyle boy ölçüĢemeyecek 

Ģekle indirgeyecek olan Kur‟an‟dır. Kur‟an‟a göre, Kur‟an‟ın 

eĢinin ve benzerinin bütün insanlar ve cinler toplansa dahi 

ortaya konmasının mümkün olmadığı mucizevi bir yönü var-

dır.301 Çünkü peygamberin insanlara aktardığı gerçek olarak 

Kur‟an, bizzat her Ģeyi bilen ve hikmet sahibi olan Allah‟ın ka-

tından gönderilmiĢ302, mübarek bir kitaptır.303 Bu anlamda 

karizmatik dini bir önder olarak Hz. Muhammed, bizzat Kur‟an 

kaynaklı ve insanlar arasında kendisini temyiz eden bir üstün-

lüğe sahiptir. Kur‟an, onun bu özelliklerine ve Allah katındaki 

değerine değinmek suretiyle sıra dıĢı bir insan olduğuna dikkat 

çeker. Her Ģeyden önce Hz. peygamber Allah‟ın ve meleklerinin 

kendisine dua okudukları304 mümtaz bir Ģahsiyet ve Allah ka-

tında değerlidir ve Allah onun Ģanını yükseltmiĢtir.305 Böylece 

o, kendisine inanan insanların maddi ve manevi açıdan Allah 

destekli olduğunu bilmeleri gereken bir insandır. Çünkü o, 

                                                      
299 krş. el-Furkan, 25/7-9. 
300 bk. el-İsrâ, 17/92. 
301 bk. İsra, 17/88 
302 bk. Hûd, 11/1 
303 bk. En’âm. 6/92 
304 bk. Ahzab, 33/56 
305 bk. İnşirah, 94/4 
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Allah‟ın gözetimi altındadır.306 Bir peygamberin, ilahi yanını 

öne çıkarmak ve karizmasını kullanmak suretiyle yaptığı birey-

sel telkinlerin, kendisine olan muhalefeti artırmaktan öte git-

meyeceği de görülmemiĢ değildir.307 Nitekim muhaliflerin 

gerek Mekke gerekse Medine döneminde ihtiras dolu hislerle 

elitist çıkarlarını önceleyen kimi kaygılardan dolayı inananlar 

üzerinde uyguladıkları korkunç Ģiddet veya hicretten sonra 

izledikleri düĢmanca politika da bunu gösterir. ġüphesiz bu 

politikada, Hz. Peygamberin, sosyal hayatın her alanını içine 

alacak Ģekilde köklü değiĢikliklere yol açacak olan öğretilerinin 

payı büyüktür. Bu öğretilerin, haksız menfaate, atalardan gelen 

ve yeni din ile özdeĢleĢmeyen törelere, kiĢisel ve sınıfsal itibara 

darbe vurmaya yönelik olması,308 doğal olarak zıt fikirler ara-

sında bir çatıĢmanın da esas nedenidir. Bu anlamda Weber‟in, 

dini liderin karizmatik etkisinin en güçlü reformcu ve devrimci 

bir geliĢme ve değiĢimi gerçekleĢtireceğine yönelik fonksiyon 

icra ettiğini belirten görüĢü,309 Ġslam‟ın doğuĢ ve yayılıĢ süreci-

nin önemli parametreleridir.  

Weber, nesneler arasındaki sıkı bağları ve ayinci tutuculu-

ğu ortadan kaldıran dinsel ve tarihsel gücün, peygamber ka-

rizması olduğunu savunur. Peygamber devrimciliğinin özünde 

ise, onun mesajının ulusal ya da etnik bir grubun üyelerine 

değil, bütün insanlara Ģamil olmasıyla evrenselliği söz konusu-

dur.310 Weber, belli bir açıdan bu kavramı peygamber kiĢiliği 

ile özdeĢleĢtirir. Genellikle peygamberler, ne aristokrat ve ne 

de okumuĢ insanlar arasından değil, bizzat halkın içinden çı-

karlar. Çevre değiĢtirdiklerinde bile kökenlerine sadık kalır-

                                                      
306 bk. Tür, 52/48 
307 Joachim Wach, Din Sosyolojisi, çev. Ünver Günay (Kayseri: EÜY, 1990), 413. 
308 Bkz. Mevdûdî, Tefhim’ül-Kur’an, 3/171; Bu anlamda Weber’e göre Peygamber, 

kamu ve ahlak düzeninin her çeşit karışıklık ve ifsadına karşı tepki göstererek, eş-
yanın durumunu ilahi takdire göre düzenleme yollarını göstermekle ve pratik tav-
siyelerle birlikte ceza ve mükafatla ilgili olarak halkı ikaz eder. krş. Wach, Din Sos-
yolojisi, 411-412 

309 Günay, Din Sosyolojisi Dersleri, 285. 
310 Aron, Sosyolojik Düşüncenin Evreleri, 378. 
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lar.311 “Peygamberin ümmiliği” olarak da adlandırılabilecek bu 

durum, onun öğretilerinin muhalifleri tarafından propaganda 

konusu olmaması açısından son derece önemlidir. Nitekim 

Ģair, sihirbaz, kahin gibi her insana has olmayan sıfatların pey-

gambere nispet edilmesinin, Ģüphesiz getirdiği öğretilerin yü-

celiği karĢısında onun ilahi boyutunun manipüle edilerek hedef 

saptırmaya yönelik olduğu söylenebilir. Kur‟an‟ın dil ve belagat 

açısından düĢmanlarca da bilinen ihtiĢamının okuma yazma 

dahi bilmeyen ümmi bir insandan duyulmuĢ olması, gerçekte, 

onun Allah tarafından seçilmiĢliğinin göstergesi olan nübüvve-

tine dair yapılan spekülasyonların etkisiz hale gelmesidir. 

Onun, din kuruculuğuna özgü karizmasının ana parametrele-

rinden biri budur. Bu anlamda Kur‟an, okuduğu Ģeylerin ümmi 

bir insanın ağzından çıkabilecek Ģeyler olmadığını vurgular.312  

Hz. Peygamberin ilk cemaatini diğer peygamberlerin ilk 

cemaatlerinden ayıran önemli bir özellik vardır. Gerçekte tüm 

peygamberlerin ilk cemaatleri hemen hemen aynı “karizmatik 

cemaat” niteliklerini sergilerler; hepsi peygamberin ilk tilmiz 

halkası olarak büyük fedakarlıklar göstermiĢlerdir. Bununla 

birlikte Hz. Peygamberin etrafında kümelenen ilk cemaat ona 

çok yakın bireyler olup, olağanüstü bağlılıkları vardır. Çok kısa 

bir zamanda peygamberin halkası merkezden çevreye doğru 

hızla yayılır ve büyük bir çoğunluğu ona ve dine bağlılıkları ile 

onun ilk cemaati olurlar. Gerçekte bu kayıtsız Ģartsız teslimiye-

tin ve peygambere olan zorunlu tabiiyetin kaynağı, “tebliğciye 

olan itaati, Allah‟a olan sevgiyle ve Allah‟a itaat etmekle eĢdeğer 

olarak gören” bizzat Kur‟an‟dır.313  

Karizmatik liderliğin seçkin temsilcisi olarak Hz. Pey-

gamber‟in inananları üzerindeki otoritesi de kendine özgü ve 

eşsizdir. Bu Ģekil bir otoritenin dini cemaat içerisindeki birey-

leri ya da grupları bütünleĢtirmeye ve toplumsal-siyasal denge-

                                                      
311 Wach, Din Sosyolojisi, 410. 
312 bk. el-Cuma, 62/2; el-Arâf, 7/157. 
313 bk. Âl-i İmran, 3/31; en-Nisâ, 4/64, 80. 
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yi kurmaya yönelik iĢleve sahip olması beklenebilir.314 Bunun, 

Hz. Peygamberin cemaatini diğer peygamberlerden ayırıcı bir 

özellik olduğu, dolayısıyla daha çok onunla ilgili olsa da pey-

gamber karizmasının özelliklerinden bir diğeri olduğu söylene-

bilir. Hicretten sonra peygamberin bu otoritesi sayesinde çok 

büyük maddi ve manevi fedakarlıklarla kurulan “Ensar-

Muhacir kardeĢlik kurumu”nun bu otoritenin iĢlevinin sonucu 

olarak ortaya çıktığı bir gerçektir. Muhacirler ve Ensar arasın-

da kurulan, sosyal statü ve sosyal mevki durumlarını alt-üst 

eden ve hiçbir Ģekilde herhangi bir imtiyaz ve ayrıcalığa neden 

olacak kiĢisel özelliklere yer verilmeyen bu kurum, peygambe-

rin Kur‟an destekli otoritesinin ve bireysel meziyetlerinin yeni 

dinin etrafında kümelenen insanlar üzerindeki güçlü etkisiyle 

oluĢur. Weber‟in dediği gibi bu konu, peygamberin dinsel tel-

kinlerinin yüceliği etrafından birleĢen eĢit konuma sahip insan-

larla, bu oluĢumun temel dinamiği olan peygamber karizması-

nın bağlantısının iĢaretidir.315 Bununla birlikte Kur‟an‟ın, Müs-

lümanların kardeĢ olduğunu316 belirtmesi, Mekkeli ve Medineli 

Müslümanların aralarında maddi değeri olan Ģeyleri paylaĢma-

ları gerektiği ve birbirlerine destek olmaları yönünde çok güçlü 

mesajlar içeren bir telkindir. Sonuçta bu kardeĢlik, öyle bir 

değere ulaĢır ki, soy ve kan kardeĢliğinin önüne geçerek, ilk 

zamanlarda Ensar ve Muhaciri birbirlerine varis yapacak dere-

cede veraset hukukunu bile etkiler.317  

          ġu belirtilmelidir ki, Kur‟an‟ın ve peygamberin öğreti-

lerinin, “konjönktürün baĢatlığı” olarak ifade edilebilecek ve 

toplumsal koĢulların toplumun bir kesiminin aleyhine görünen 

meselelerinin çözümüne dönük olması, adalete ve insanca 

yaĢamaya iliĢkin farklı bir yaĢam biçiminin varlığı konusunda 

büyük ümitler vadetmesinde etkisi büyüktür. Bir baĢka deyiĢle, 

“Ġslam peygamberi insanların eĢitliğinden bahsettiği zaman 

                                                      
314 Wach, Din Sosyolojisi, 411. 
315 Weber, Sosyoloji Yazıları, 53. 
316 el-Hucurât, 49/10. 
317 Berki - Keskioğlu, Hâtemü’l-Enbiyâ Hz. Muhammed ve Hayatı, 205. 
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her bölgede ve yeryüzünün her tarafında sınıf sistemi hakim-

dir. Adaletin, zaaf ve rüsvaylık sayıldığı bir zamanda Ġslam‟ın, 

adalete sahip çıkması ve adaletin hakim olması için uğraĢ ver-

mesi”,318 peygamberin konumunu ve karizmatik otoritesini 

pekiĢtiren bir diğer unsurdur. Nitekim insanlar arasında çirkin 

görülen her türlü davranıĢ ve eylemin iĢlendiği bir toplumda, 

insanı insan yapan değerlerin ve üstünlük adına insanlar ara-

sında farkın olmadığı Ģeklindeki telkinlerin etkisi de büyük 

olacaktır. 

 

                                                      
318 Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, 1/567. 



 

 

   

 

SONUÇ 

 

 “Kur‟an sosyolojisi açısından peygamber ve toplum” baĢlı-

ğını taĢıyan çalıĢmamız, Kur‟an‟da sözü edilen kimi peygam-

berlerin, toplum yaĢamında bir birey ve bir peygamber olarak 

yaĢantılarını daha çok Kur‟an verileri ıĢığında sosyolojik bir 

projeksiyonla okuyabilme denemesidir. Amacımız, peygamber-

lerin beĢeri ve ilahi yönlerini, sosyolojinin verileri doğrultu-

sunda bu bilim dalının kalıplarına yerleĢtirerek, peygamberin 

kutsal iĢlevini görmezden gelmek değildir. Daha çok, onların 

toplumsal bir varlık olmaları dolayısıyla birey olarak toplumsal 

yaĢamın akıĢında tecrübe konusu olan olay ve olguların sosyo-

lojik temellerine iliĢkin bir bakıĢ açısı gerçekleĢtirebilmektir. 

Aynı Ģekilde, Kur‟an sosyolojisinden kastımız, Kur‟an kavram-

larını sosyolojinin kavramları ile tanımlamak ya da onlara bu 

kavramlarla bakmak değil, aksine Kur‟an kavramlarına kendi 

iç dinamikleri çerçevesinde ve ilahi boyutunu ihmal etmeden 

toplumsal iliĢkileri açıklayıcı yönüyle yaklaĢabilmektir. Sonuç 

itibariyle toplum varsa toplumsallık da olacaktır; toplumsallık 

ise, grubun ya da topluluğun tasavvurlarını, davranıĢ ve eylem-

lerini kendi özgün sosyal koĢulları, yerleĢik gelenekleri ve sos-

yal yapısı içerisinde ifade edilmesini gerektirir. Bunun için, 

tüm peygamberlerin yaĢantılarına tümüyle dinler tarihi ya da 

din bilimleri perspektifinden değil, Kur‟an verileri ıĢığında 

yönteme uygun biçimde sosyolojik bir perspektiften bakmayı 

denedik.        

Kur‟an açısından, insanlığa peygamber gönderilmesi, baĢ-

tan itibaren tüm insanlığın biliĢsel, duygusal ve eylemsel da-

ğarcığında “anlamsal” bir farkındalık yaratmakla ve “doğru 

tasavvur ve eylemin yol haritası”nı göstermekle iliĢkilendirilir. 

Bu, mevcutta bir “sapkınlık” durumunun varlığını çağrıĢtırır; 

dolayısıyla Kur‟an, öncelikle bu iki tarz bilincin doğru ve yanlıĢ 

tarafını belirlemede net ölçütler koyar. Bu anlamda tüm pey-
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gamberlerin öğretileri, “tevhid” ekseni etrafında döner. Görev-

leri ise, bu çizgiden sapmıĢ ve ona aykırı inançlara dalmıĢ top-

lumlarının yeniden Allah‟a inanmalarını sağlamak, onları tev-

hid çizgisinden taĢan inanç unsurlarından, Ģirk ve putperestlik-

ten menetmektir. Uyarılacak varlığın toplum halinde yaĢayan 

insan olması, peygamberin de doğumundan ölümüne kadar 

toplumun içinde var olan bir birey olarak insan olmasını gerek-

tirir. Bir baĢka açıdan, insanlığı önceleyen toplumların Kur‟an 

tabiriyle kabile ve milletlere ayrılması ve zamanla tevhidde 

yaĢanan dejenerasyon, toplumlara kendi içlerinden, kendileri 

gibi beĢeri özelliklere sahip bir peygamberin gönderilme nede-

nidir.  

Peygamber toplumları, tarihsel anlamda dönemsel özellik-

leri ile farklı toplumsal tiplerdir. Gerçekten de insanlık, 

Kur‟an‟a göre, Adem peygamberle baĢlayan yaĢamın sürdürü-

lebilirliğini sağlayacak sosyal bir organizasyona sahiptir. Top-

lumsal hacmin ve popülasyonun değiĢimi ile birlikte, zamanla 

farklılaĢan yaĢam ve inanç dejenerasyonu, farklı toplum biçim-

lerinin ürünü olan kültürlerin birbirleriyle etkileĢimiyle de 

ilgilidir. Kültür ve tasavvur değiĢiminin, toplumların zenginle-

Ģip refaha ve rahatlığa kavuĢmalarıyla birlikte dine karĢı kayıt-

sızlıkları üzerindeki etkisi de yadsınamaz. Sözgelimi Ad ve Se-

mud toplumları, sahip oldukları bu standartla yeni dini öğreti-

lere direnmiĢler ve bu öğretileri kabul etmemiĢlerdir. Bu top-

lumlarda mevcut eski din üzerindeki ısrar, özellikle atalar üze-

rinden korunur. Kur‟an‟ın sözünü ettiği, kabile yapısına sahip 

ilk dönem peygamber toplumlarında dini yaĢam, ilahi kudret-

ler hakkında yapılan çok basit ve kaba tasavvurlarla, “putpe-

restlik” üzerine temellenmiĢ çok tanrılı panteonlardan oluĢur. 

Yeni dinin kurucularını izleyen inananların yapmakla yükümlü 

oldukları ve zamanla o dini sistem içerisinde kurumsallaĢan 

bazı ritüeller vardır. Fakat nihai sonuç, “cemaatleĢme”dir. 

Özellikle bir orta dönem dini olarak Yahudiliğin ve son dönem 

dinleri olarak Hristiyanlık ve Müslümanlığın cemaatleĢme 

boyutu, uzun soluklu bir süreç olmakla birlikte yeryüzünün 

ağırlıklı dinler kategorisinde ilk sıraları oluĢturur. Bu dinler, 
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büyük bir yayılma, geniĢleme potansiyeli ve Hristiyanlıkta var 

olan “misyonerlik” eğilimi ile birlikte peygamberlik sonrasında 

bulundukları coğrafyanın sınırlarını aĢarlar. Hristiyanlığın 

“kilise” organizasyonu ile Müslümanlığın “ümmet” olgusunun 

kaynağı da bu cemaatleĢme tasavvurudur.    

Peygamberin insan olması ve toplumun bir bireyi olarak 

sosyal yaĢamda bulunma zorunluluğu, onların bireysel ve top-

lumsal nitelikleriyle birlikte var olmalarını da zorunlu kılar. 

Onlar, toplumun en küçük birimi olan aile yaĢamından baĢla-

yarak tüm toplumsal yapı içerisinde bir konuma sahiptirler. Bu 

anlamda bir insanın ihtiyaç olarak hissettiği en önemli gerekli-

lik evlilik ve ailedir. Hemen hemen tüm peygamberler aile or-

tamı içerisinde, ailenin korunması ve bu kurumun istikrarı için 

çaba sarf ederler, aile üyeleriyle iliĢkilerinde sabır, hoĢgörü ve 

devamlılığı esas alırlar. Bununla birlikte, ailenin erkek bireyi 

olarak önemli sorumluluklar üstlenirler, fakat bu sorumluluk-

lar peygamberlikle birlikte “peygamberlik-aile üyeliği” iĢlevle-

rinin birleĢmesini zorunlu kılar. AraĢtırmamızın ulaĢtığı sonuç-

lardan biri olarak, peygamberlik sonrası görevlerin, peygambe-

rin omuzlarına “ikili” bir sorumluluk yüklediği, dolayısıyla 

diğer aile üyelerinin onun bu yüklerini taĢımasında ona destek 

olmaları gerekliliği, peygamberin “aile reisliği” pozisyonuna da 

açıklık getirir. Benzer biçimde “erkeğin kadın üzerindeki otori-

tesi” anlayıĢını da ailedeki iĢlevsel faklılaĢmayla ve “sorumluluk 

paylaĢımı” ile açıklamak mümkündür.    

Kur‟an, peygamberin bu insani vasıflarının yanında, onla-

rın ilahi güçle desteklenmiĢ olduklarını vurgulamak suretiyle 

teoride ve pratikte onlardan peygamberlerine mutlak bir itaat 

ister. Bu ilahi çağrıya cevap veren ilk izleyiciler ise, peygambe-

rin sadık inananları olarak “karizmatik ilk cemaat”tirler. ġüp-

hesiz peygamberde gözlemlenen karizma gerçeği, onu diğer 

insanlardan ayıran üstün sıfatlarıdır. Peygamber Ģahsında 

“karizmatik” bir duruĢ ve ilk tilmizlerdeki karizmatik tavırlar 

araĢtırmamızda ulaĢtığımız peygamber ve ilk cemaatin belirgin 

niteliklerine iliĢkin sonuçlardır. Onlar bu anlamda peygamber-

liğin öncesi ve sonrasında üstün ahlakları, davranıĢları, tutum 
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ve tavırları ve karizmatik kiĢilikleri ile insanları etkiler ve onla-

ra liderlik ederler. Bu liderliğin konusunu, kuĢkusuz tevhid 

inancını vurgulayan ve kurucusu oldukları yeni din oluĢturur. 

Kur‟an‟a göre peygamberlerin getirdiği dinlerin hepsi aynı bir 

içeriğe, yani tevhide yönelik bir teoriye sahiptir. Gerçekte bu 

noktanın Kur‟an sosyolojisi için önemli bir baĢlangıç noktası 

olduğunu, peygamber ve toplumları bağlamında ulaĢtığımız 

sonuçlar teyit etmektedir.      
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