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GİRİŞ 

Araştırmanın Konusu 

Tezimizin konusu “Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin Câmiu’t-Tenzîl ve’t-Tevîl İsimli 

Eserinden Âl-i İmrân Sûresi’nin Tahkik ve Tahlili”dir. Tezde, elimizde elyazması olarak 

mevcut, tam bir Kur’ân tefsiri olan Câmiu’t-Tenzîl ve’t-Tevîl adlı eserin Âl-i İmrân 

sûresinin, tespit ettiğimiz iki nüshasından hareketle tahkiki yapılmış ve bu sûre, hem 

kendi iç bütünlüğü hem de tefsirin genel perspektifi ışığında tahlil edilmiştir. 

Araştırmanın Amacı  

Doktora tezi çalışma konusu olarak Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin tefsirinin 

seçilmesindeki amaç, hem bir sûre özelinde eser metninin alana kazandırılarak tanıtılması 

hem de Bitlisî’nin tefsir ve işarî tevil anlayışlarının ortaya konmasıdır; zira şu ana kadar 

Bitlisî ve onun tefsirciliği hakkında ciddi bir akademik çalışma yapılmamıştır. 

Hayatı, ilmî şahsiyeti ve eserleri hakkında elimizde derli toplu bilgilerin bulunmadığı 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin hayatı ve eserlerinin ayrıntılı tanıtımı, yayınlanmış iki 

makale çalışmasında ortaya konmuştur. Bu çalışmalardan ilki Bitlisî’nin hayatı, ilmî ve 

manevî şahsiyeti, hoca ve talebeleri ile kısaca eserlerinin tanıtımını kapsayan bir biyografi 

çalışmasıdır.1 İkincisi ise Bitlisî’nin bilinen ve bilinmeyen eserlerinin geniş tanıtımı, 

Bitlisî’ye aidiyetinin ortaya konması ve nüshaların tanıtımı üzerine yapılan bir 

çalışmadır.2 Bu makalede Bitlisî’nin tefsirinin resmi kayıtlarda yer alan Süleymaniye 

Kütüphanesi Şehit Ali Paşa nüshası ile resmi kayıtlarda gözükmeyen ve çalışmalarımızla 

2012 yılı Mayıs ayında ortaya çıkardığımız Bitlis-Ohin’de Molla Alaaddin Özel 

Kütüphane’sinde yer alan nüshasının ayrıntılı tanıtımı yapılmıştır. Her iki makale, Bitlisî 

ve eserleri hakkında kapsamlı tanıtıcı bilgiyi içerdiğinden biz tez çalışmamızda bu 

konulara girmeyeceğiz. Bununla beraber teze hazırlayıcı olması amacıyla Bitlisî ve eseri 

hakkında burada kısa bir bilgi vermek yerinde olacaktır. 

                                                           
1 Esma Çetin, “Nazarî-Sufî Tefsir Alanında Bilinmeyen Bir Âlim: Hüsâmeddin Ali El-Bitlisî / An Unknown Scholar 

On Field Of Nazarî-Sufî Commentary: Husameddin Ali Al-Bitlisî (h. 909 / m. 1504)”, Turkısh Studies -International 

Periodical For The Languages, Literature And History Of Turkish Or Turkic-, ISSN: 1308-2140, Volume 11/5, 

(Winter 2016), www.turkishstudies.net, DOI Number: http://dx.doi.org/10.7827/TurkishStudies.8815, p. 159-184. 
2 Esma Çetin, “Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin Türkiye Kütüphanelerinde Yazma Halinde Bulunan Eserlerinin 

Tanıtımı”, Dinbilimleri Dergisi, c. 15, sy. 3 (2015), ss. 149-177.  

http://dinbilimleri.com/DergiTamDetay.aspx?ID=980&Detay=Ozet
http://dinbilimleri.com/DergiTamDetay.aspx?ID=980&Detay=Ozet
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Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, Akkoyunlular Döneminde yaşamış, Kürt asıllı bir âlim ve arif 

olarak bilinmektedir.3 Doğum tarihi bilinmemekle beraber 909/1504 tarihinde vefat 

ettiği4 Sultan II. Bayezid (ö. 918/1512) dönemine ait bir saray defterindeki taziye kaydı 

ile ortaya çıkmaktadır. Bu kayda göre İdris-i Bitlisî’nin babası 909 yılı Şaban ayının 13. 

günü vilâyet-i Acem’de vefat etmiştir.5 Bitlisî, Yavuz Sultan Selim’in döneminde 

Osmanlı sarayındaki siyasî görevleri ile bilinen İdris-i Bitlisî’nin (ö. 926/1520) babası6 

ve Osmanlı saray defterdarı olarak görev yapmış olan Ebu’l- Fazl el-Bitlisî’nin7 (ö. 

982/1574) dedesidir.  

Seyyid Muhammed Nurbahş’ın sohbetinde yetişen Bitlisî8, Kübreviyye’nin kollarından 

biri olan9 Nurbahşiyye tarikatına mensuptur.10 Tarikatta hilafet makamına yükselen 

Bitlisî, bir Nurbahşî şeyhi olarak Kürdistan ve Luristan’da Nurbahşîliğin yayılmasını 

sağlamış11, ayrıca Tebriz’de inşa ettirdiği zaviyesi ile irşat faaliyetlerini yürütmüştür.12 

Kendisine intisap ettiği tarikatın şeceresinin Şeyh Ammâr Yâsir’e (ö.  581/1186)  kadar 

ulaştığı13 da ifade edilir.14  

                                                           
3 Şeref Han Şerefuddin b. Şemseddin el-Bitlisî, Şerefnâme, Muhammed Ali Avnî (Arapça’ya çev.), [y.y.]: Dâru 

İhyai’l-Kütübi’l-Arabiyye, [t.y.], c. I, s. 351; Muhammed Emin Zeki, Meşahirü’l-Kürd ve Kürdistan fi’d-Devri’l-

İslamî, Bağdad: Matbaatü't-Tefeyyüz el-Ehliyye, 1945/1364, c. I, s. 171-172; Baba Merduh Ruhani, Tarih-i Meşahir-

i Kürd: Urefâ, Ulemâ, Üdebâ ve Şuarâ, 2. Basım, Tahran: Şurus, h.1382, c. I, s. 139. 
4 M. Tayyib Gökbilgin, XV-XVI Asırlarda Edirne ve Paşa Livası: Vakıflar-Mülkler-Mükataalar, İstanbul: İÜEF, 

1952, No: 508, s. 480. 
5 Bu bilgi ışığında Hüsameddin Bitlisî’nin 909/1504 tarihinde vefat ettiği ortaya çıkmaktadır. 
6 Hoca Sadeddin Efendi, Tâcü't-Tevârih, İsmet Parmaksızoğlu (haz.), Ankara: Kültür Bakanlığı, 1992, c. V, s. 238; 

M. Törehan Serdar, Mevlânâ Hakimüddin İdris-i Bitlisî, İstanbul: Ötüken, 2008, ss. 18-23; Mehmet Bayraktar, Kutlu 

Müderris İdris-i Bitlisî, İstanbul: Biyografi, 2006, s. 13. 
7 Orhan Başaran, “İdris-i Bitlisi’nin Heşt Bihişt’inin Hatimesi (Metin-İnceleme-Çeviri)”, (Doktora tezi, Atatürk 

Üniversitesi SBE, 2000), s. 22-24. Serdar, s. 24-51. 
8 Shahzad Bashir, “The Risâlat al-Hudâ of Muhammad Nurbakhsh (d. 869/1464): Critical Edition with Introduction”, 

Rivista Degli Studi Orientali, vol. LXXV, fasc. (1-4), Roma, (2001), s. 133. 
9 Nurbahşiyye’nin silsile-i tariki şu şekildedir: Hz. Pir Necmeddîn-i Kübrâ, Şeyh Ali b. Lâlâ, Şeyh Ahmed Zâkir-i 

Curfânî, Şeyh Nureddîn Abdurrahmân-ı Esferânî, Şeyh Alâü’d-devleti’s-Semnânî, Şeyh Mahmûd-ı Muzdahânî, Şeyh 

es-Seyyid Ali Hemedânî, Şeyh Hâce İshâk-i Hıtlânî, Şeyh es-Seyyid Muhammed Nurbahş. Bkz. Osmanzâde Hüseyin 

Vassaf, Sefîne-i Evliyâ, Prof. Dr. Mehmet Akkuş ve Prof. Dr. Ali Yılmaz (haz.), İstanbul: Kitabevi, 2006, c. I, s. 341. 
10 Nitekim Bitlisî’nin yazma halinde bulunan Şerh-i Gülşen-i Râz, Etvâr-ı Seb’a ve Şerhu Hutbeti’l-Beyân adlı 

eserlerinde, onun Nurbahşî olduğu kaydı mevcuttur. Bkz. Hüsameddin Ali el-Bitlisî, Şerh-i Gülşen-i Râz, Pertev Paşa, 

606/14, vr. 137b; Şerhu Hutbeti’l-Beyân, Süleymaniye Ktp. Ayasofya 1777, vr. 2a; Etvâr-ı Seb’a, Beyazıd Devlet 

Ktp. Veliyuddin Efendi 1795/3, vr. 137b. Bu bilgi, aynı eserin Konya Bölge Yazma Eserler Kütüphanesinde 07 Ak 

164/5 arşiv numarası ile bulunan diğer nüshasında da geçmektedir. Fakat eser katalog kayıtlarına “Kelimât ve Makâlât” 

adı ile kaydedilmiştir. (Etvâr-ı Seb’a, Konya Bölge Yazma Eserler Ktp., 07 Ak 164/5, vr. 238b). 
11 Bashir, Messianic Hopes and Mystical Visions –The Nurbakhshiya Between Medieval and Modern İslam-, 

USA: University of South Carolina Press, 2003, s. 168. 
12 Bkz. Hüsameddin Ali el-Bitlisî, Câmiu’t-Tenzil ve’t-Tevil, Süleymaniye Ktp. ŞAP 110, vr. 85b-86a. 
13 Şeref Han, c.1, s. 351. Şerefnâme’de Bitlisli Ammar Yâsir’in, Şeyh Ebu Necîbuddin es-Sühreverdî’nin (ö. 563/1168)  

müridi ve Şeyh Necmeddün-i Kübra’nın (ö. 618/1221)  da şeyhi olduğu yazılıdır. 
14 Bitlisî’nin hayatı hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Çetin, “Nazarî-Sufî Tefsir Alanında Bilinmeyen Bir Âlim: 

Hüsâmeddin Ali El-Bitlisî”, ss. 149-177. 

http://www.academia.edu/4492911/The_Risalat_al-huda_of_Muhammad_Nurbakhsh_d._869_1464_Critical_Edition_with_Introduction
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Bitlisî’nin, Türkiye yazma eser kütüphanelerinde nüshaları tespit edilen eserleri şunlardır: 

Câmiu’t-Tenzîl ve’t-Te’vîl, el-Kenzü’l-Hafî Fî Beyânı Makâmati’s-Sûfî (Kitâbu’n-

Nusûs), Şerhu Istılâhâti’s-Sufiyye li’l-Kâşânî, Şerh-i Gülşen-i Râz, Risale der Tenezzülât, 

Etvâr-ı Seb‘a, Şerhu Hutbeti’l-Beyân, Risale fî Istılâhâti’s-sufiyye. Bitlisî’nin, nüshaları 

henüz gün yüzüne çıkmamış eserleri de vardır. Bu eserler ise şunlardır: Şerhu Hakki’l-

Yakîn, Haşir Risalesi, Nuru’l-Hak, Risale (keşfî hadiselere dair).15 

Eserleri, ağırlıklı olarak felsefî ve tasavvufî içeriklidir. Varlık mertebeleri (merâtibu’l-

vücud/ontoloji) ve insan-ı kâmil olma süreci (etvâr-ı seb‘ayı kalbiyye/psikoloji) bu 

eserlerde tartışılan öncelikli konulardır. Muhyiddin İbn Arabî mektebinin bilinmeyen 

fakat önemli bir takipçisi sayabileceğimiz Bitlisî’nin eserlerinde Meşşâî ve İşrakî 

geleneğin izleri de yoğun bir şekilde görülmektedir. Eserlerinin her birisi, birbirinden 

farklı gelenekleri bir araya getirmesi hasebiyle önem taşımasına rağmen şu ana kadar 

ciddi akademik çalışmalara konu olmamıştır. Eserlerinin büyük bir çoğunluğu el yazması 

olarak Türkiye’deki çeşitli kütüphanelerde mevcuttur ve bunların dışında telif ettiği 

bilinen bazı eserlerinin herhangi bir nüshası ise halen tespit edilip gün yüzüne 

çıkarılamamıştır. 

Bitlisî’nin en önemli eseri ise hayatının son dönemlerinde telif ettiği Câmiu’t-Tenzîl ve’t-

Tevil adlı tefsiridir. Kur’ân-ı Kerîm’i baştan sona tefsir eden Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, 

hem tam tefsir geleneğinin hem de Râzî sonrası muhakkikler döneminin önemli bir 

halkasıdır. Fakat kendisinden bahseden kaynaklarda onun bu değerli eseri ile ilgili çok 

kısa bilgiler verilmekle yetinilmiştir; zira eser, nüshaları ve muhtevası itibariyle ciddi 

anlamda gün yüzüne çıkmamış, görebildiğimiz kadarıyla tefsir ilmi açısından bilinen 

eserler sınıfına bile girememiştir. Eserin varlığından bahseden kitaplar16 da eserin, sadece 

irfanî bir tefsir olduğunu söylemekle yetinir. Eserin ciddi anlamda tanınmıyor olması, 

bilinen tek bir nüshasının olmasından17 kaynaklanıyor olabilir. Bu durum, -el yazması 

eserlerin, istinsah usulü ile çoğaltıldığı gerçeğinden yola çıkarak- İslam coğrafyasının en 

zengin el yazma kütüphanelerine sahip olan ülkemizde yaklaşık 400 yıl boyunca eserin 

niçin istinsah edilmediği sorusunu da akla getirir. Acaba eser, bir şahsın mülkiyetinde 

                                                           
15 Eserler hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Çetin, “Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin Türkiye Kütüphanelerinde Yazma 

Halinde Bulunan Eserlerinin Tanıtımı”, ss. 149-177. 
16 Eseri müellife, ismi ile beraber Bağdatlı İsmail Paşa, farklı bir isimle de Bursalı Mehmet Tahir isnat etmektedir. Bkz. 

Bağdatlı İsmail Paşa, Hediyyetü’l-Ârifîn, Ankara: MEB, 1951, c. 1, s. 738, Bursalı Mehmet Tahir, Osmanlı 

Müellifleri (1299-1915), Ali Fikri Yavuz ve İsmail Özen (haz.), İstanbul: Meral, [t.y.], c. 1, s. 106. 
17 Çalışmamız esnasında tespit ettiğimiz ikinci nüsha ile ilgili bilgiler ileride gelecektir. 

http://dinbilimleri.com/DergiTamDetay.aspx?ID=980&Detay=Ozet
http://dinbilimleri.com/DergiTamDetay.aspx?ID=980&Detay=Ozet
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miydi? Bir eserin ilim talebeleri tarafından tanınmasını sağlayacak zeminden mahrum mu 

idi? Yoksa eser, ulema tarafından iltifat mı görmedi? Eser üzerinde yaptığımız çalışma 

sonunda eserin, incelendikten sonra iltifat görmemiş olması alternatifini, muhtemel 

göremiyoruz; zira öyle olsa idi en azından hakkında farklı eleştiri metinlerinin veya eser 

hamişlerinde notların mevcut olması gerekirdi. Fakat ne tasavvuf ne de tefsir eserlerinde 

eserin tam olarak hüviyetini tasvir eden bir yazı, not veya başka bir bilgi mevcut değildir. 

Kanaatimize göre eser, muhtemelen, incelemeye konu olamayacak şekilde gizli kalmıştır.  

Nazarî-sufî tefsir hüviyetini taşıyan bu eser hakkında şu ana kadar tamamlanmış her hangi 

bir tahkik veya tahlil çalışması yapılmamıştır. Sadece Nurettin Turgay’ın sunduğu 

“Osmanlı Müfessiri Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî (ö. 909/1504) ve Tefsirciliği” isimli 

tebliğinde bu eser merkeze alınarak Bitlisî’nin tefsirciliği incelenmiştir.18 Yalnız bu 

tebliğ, eserin hem zahir hem batınî ilimlerdeki yerini tespitte oldukça yetersiz 

kalmaktadır. Ayrıca tebliğde hatalı ve eksik bilgiler de mevcuttur.19  

Bu çalışma ile Bitlisî’nin düşünce dünyasına bir nebze olsun ışık tutmak ve âyetleri, nasıl 

bir perspektifle tevil ettiğini yahut âyetleri hangi nazarî düşünceye meşruiyet zemini 

kıldığını göstermek -tezin sınırlılıkları içerisinde-  amaçlanmıştır. Âl-i İmrân sûresi de 

eserdeki diğer sûrelerin tefsirleri ile karşılaştırılınca hem metnin teknik açıdan yazım 

üslubunun ve âyetleri tasnif sisteminin oturmuş olması20 hem de konusu itibari ile tevhit 

bağlamında yapılan önemli açıklamaları açısından Bitlisî’nin düşünce dünyasının genel 

karakteristiğini yansıttığı için seçilmiştir. İçerik olarak her nekadar farklı konulardan 

bahsediliyorsa da işlenen her konunun tevhit merkezli değerlendirilmesi; önemli kelamî 

meselelerin bu sûrede daha can alıcı bir üslupla işlenmesi ve nazarî tasavvuf açısından –

varlığın menşei ve varlığın zuhuru bağlamında- bazı tartışmalı konuların orijinal bir 

şekilde tahkiki, Âl-i İmrân sûresini dikkat çekici kılmaktadır. Benzer konular kısmen 

                                                           
18 Nurettin Turgay, “Osmanlı Müfessiri Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî (ö. 909/1504) ve Tefsirciliği”, Osmanlı 

Toplumunda Kur’an Kültürü ve Tefsir Çalışmaları (II), İstanbul: İlim Yayma Vakfı Kur’an ve Tefsir Akademisi, 

2013. 
19 Örneğin Turgay, Törehan Serdar’ın kitabından aktardığı bir bilgiyi doğruluğunu tahkik etmeden kullanmıştır. Bu 

bilgiye göre Bitlîsî, Beydavî tefsirine bir şerh yazmıştır ve bu eser Bitlis’te Ohin’dedir. Kanaatimizce Törehan Serdar’ın 

kendi ihtisas alanı İslamî ilimler olmadığı için eserin ne olduğunu anlamamış bu da onu yanlış bir sonuca götürmüştür. 

Aynı hata Nurettin Turgay’ın tebliğinde de devam ettirilmiştir. Turgay, zikri geçen eseri incelemeden bu bilgiyi 

Serdar’dan naklen tebliğine almış; eserin fotoğraflarını da kullanmıştır. Mahallinde yaptığımız çalışmalar sonucu zikri 

geçen eserin, Bitlîsî’nin, Beydavî tefsirine yazdığı bir haşiye değil, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl’in bilinmeyen diğer bir 

nüshası (Bitlis-Ohin) olduğunu tespit etmiş bulunuyoruz. 
20 Örneğin Fatiha ve Bakara sûrelerinde teknik açıdan oturmuş bir yazımla karşılaşmıyoruz; zira bu sûrelerde tefsir-

tevil pasajlarının tasnifi Âl-i İmrân gibi sistematik değildir.  
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diğer sûrelerde de işleniyor olmasına rağmen Âl-i İmrân’daki pasajlar, Bitlisî’nin temel 

tevhit anlayışını resmetmemizde yeter derece zenginliğe sahiptir. 

Araştırmanın Önemi 

Kaynaklarda irfanî bir tefsir yazdığı vurgusundan öte tefsiri hakkında bilgi bulunmayan 

müfessirin, hayatının sonlarına doğru yazdığı bu eser, onun ömrünü kendisine adadığı 

ilmî ve irfanî birikiminin zirve ürünüdür. Telif edildiği dönemde tam tefsir yazma 

geleneğinin, yerini sûre veya âyet tefsirciliğine bıraktığı da göz önüne alındığında eser, 

bir kat daha ehemmiyet kazanmaktadır. 

Hiç kuşkusuz müteahhirîn dönem diye tabir edilen Gazzalî (ö. 505/1111) sonrası 

dönemde telif edilmiş bir eserin, döneminin genel karakteristiğini yansıtması ve 

kendinden önceki gelenekleri de kapsayan bir şekilde kaleme alınmış olması, ilim 

tarihinin doğal seyrinin bir sonucudur. Dolayısıyla Bitlisî’nin eseri, ilmî disiplinlerin, 

metafizik bir hüviyete büründüğü müteahhirîn döneminin temel hususiyetlerini 

taşımaktadır ve bilginin, nazarî düşünce gelenekleri ile harmanlandığı bir usulle telif 

edilmiştir. Ayrıca Bitlisî, Râzî (ö. 606/1206) sonrası ilim geleneğine işaret eden 

muhakkikler döneminin özelliklerini de haiz bir eser kaleme almıştır. Muhakkikler 

dönemi, İslam ilim tarihinin, seleften tevarüs eden bilginin doğru argümanlarla daha 

ayrıntılı bir şekilde temellendirildiği evreye işaret etmektedir. Bitlisî’nin tefsiri, kendisine 

intikal eden bilgilerin tahkikinin yapıldığı bir eser olması cihetiyle de tahlilî bir 

incelemeye tabi tutulmayı hak etmektedir. Eserin doğru bir şekilde konumlandırılması, 

hem İslam ilim tarihi hem de tefsir edebiyatı açısından önemlidir; nitekim eser, ortaya 

çıktığı dönem ve coğrafyasının ilim dilinin daha iyi anlaşılmasına katkı sağlayabilir. 

Elimizde XV. Yy şark coğrafyasının medrese eğitimi ve müfredatı hakkında yeterli bilgi 

bulunmadığı için eserin, dönemi ile arasındaki tarihsel bağlantıyı tespit daha da 

zorlaşmaktadır. Bununla beraber bu nevi eserlerin bizzat kendileri, dönemlerinin ilmî 

geleneği, medrese müfredatı, telif usulü gibi konularda bize, dolaylı yoldan ilham kaynağı 

olmaktadır. 

Bu eserle, -her ne kadar bir tefsir eseri olsa da- kelam, felsefe ve tasavvuf alanlarının 

metafizik tartışmalarını iyi bilen ve bunu, eseri boyunca kalemine yansıtan bir müellifle 

tanışmaktayız. Bu zaviyeden bakılınca Bitlisî’nin eseri, bir tefsir eseri olduğu kadar aynı 
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zamanda bir tasavvuf, kelam ve felsefe eseridir. Bu halkayı dilbilim konusunda da 

genişletebiliriz; zira eserde dilbilim ile âyetin mefhum ve mesajı arasındaki irtibatın tesisi 

konusunda özel bir gayret sarfedildiği görülmektedir. Eserin birçok farklı hususiyete 

sahip olması ve birbirinden farklı sistemleri birbiriyle çelişen değil de birbirinin 

mütemmimi gibi sunması, eseri daha da dikkat çekici kılmaktadır.  

Bitlisî’nin, elimizdeki eserinde özellikle nazar ile keşfi bir araya getirmeye çalıştığı ve 

birbiriyle çatıştırmadan kullanmaya gayret sarf ettiği görülmektedir. Metafizik konuları 

çokça tartışması ve bunları temellendirme konusunda Kur’ân âyetlerinden sıklıkla yardım 

alması, onun tefsir ve tevil anlayışını göstermektedir. Bu eser, ayrıca felsefî tasavvuf 

dediğimiz nazarî-sufî tefsir ekolünün, Kur’ân’a nasıl bir perspektiften baktıklarını ve 

sistemlerini Kur’ân’a nasıl arz ettiklerini göstermesi açısından da önemlidir.  

Eserde, Kur’ân âyetleri net bir tasnifle ikiye ayrılmakta, âyetlerin zahirî ve batınî yönü 

müstakil olarak incelenmektedir. Her ne kadar tasavvufî tefsir hüviyetine sahip, 

günümüze ulaşan çeşitli eserler varsa da Câmiu’t-Tenzîl ve’t-Tevil özellikle nazarî 

tasavvuf meselelerinin hem İbn Arabî, hem de Sühreverdî’nin dilleriyle tartışıldığı farklı 

bir eser olarak karşımıza çıkmaktadır. Eserin sûre veya âyet tefsiri formunda değil de tam 

bir tefsir olarak telif edilmiş olması da zikri geçen düşünce sistemlerinin nazarî ve felsefî 

konularda âyet yorumlarına nasıl uyarlandığını yahut âyetlerin bu sistemlerden neşet eden 

bilgiler ile nasıl irtibatlandırıldığını bütüncül bir şekilde göstermesi açısından önemli 

olduğu kadar tam tefsir yazma teşebbüslerinin gittikçe azaldığı bir dönemde Bitlisî’nin -

tam bir tefsir yazmak suretiyle- “Söylenecek yeni bir şey kaldı mı?” sorusuna cevap 

verme gayretini göstermesi açısından da önemlidir. 

Araştırmanın Sınırları 

Câmiu’t-Tenzîl ve’t-Tevîl’de, beyanî bilgi sisteminin kullandığı tüm argümanlardan 

istifade edilmiş; istidlal ve nazar yoluyla ortaya konan aklî tevil çeşitlemeleri kullanılmış 

ve son olarak da riyazet ve mücahede ile elde edilen keşfî bilgiler, nazarî düşünce ile 

harmanlanarak Kur’ân yorumuna yansıtılmıştır. Bu durum, sadece nazar ve keşfin 

birleştirildiği nazarî-sufî tefsir geleneğinin tefsirde kendini göstermesi açısından değil, 

İşrâkî ve Meşşâî düşünce gelenekleri ile metafizik kelamdan da istifade edilmesi 

bakımından böyledir. Hem birbirinden farklı gelenekleri kullanarak telif edilmiş olması 
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hem de birçok metafizik konunun tartışılmış olması, eseri, çeşitli açılardan çalışılması 

gereken bir konuma çıkartmaktadır. Öncelikle ifade etmeliyiz ki müellifin istidlallerinden 

hareketle onu tanımlamaya çalışmak kadar onun bu istidlalleri de kendisi için kullandığı 

temel varlık, insan ve bilgi anlayışını çözümlemek gerekmektedir. Nitekim eser üzerinde 

yaptığımız incelemeler sonucunda biz eserde temas edilen konuların –her ne kadar 

Bitlisî’ye özel olmasa da- orijinal bir dille tartışıldığını gördük. 

Tezin, -Bitlisî’nin eseri ile ilgili- alandaki ilk çalışma olması ve eserin kapsamının çok 

geniş olması, bazı sınırlılıklar çerçevesinde incelenmesini gerektirmektedir. Bu meyanda 

tezin bölümleri ve sınırlılıkları şu şekildedir: 

Birinci bölümde Bitlisî’nin Câmiu’t-Tenzîl Ve’t-Te’vîl adlı eseri ve eserindeki tefsir-tevil 

anlayışı incelenmiştir. Bu bağlamda eserin genel özellikleri ve müellifin kaynakları 

incelenmiş; âyet tahlillerinde, tez boyunca kendisi üzerinde örneklem yapacağımız Âl-i 

İmrân sûresinin genel özelliklerine ve eserdeki yerine değinilmiştir. Bu bölümde son 

olarak Bitlisî’nin tefsir ve tevil anlayışı irdelenerek sonraki bölümlere hazırlayıcı olması 

amacıyla bir perspektif oluşturulmaya çalışılmıştır. 

Tezin ikinci ve üçüncü bölümleri Bitlisî’nin, kendi tasnifinden hareketle “tefsir” ve “tevil-

işaret” ameliyelerinin incelendiği bölümlerdir. Bu bölümlerde -metinde bu tür bir 

kavramsal tasnif olmasa da- eseri kategorize etmek için zorunlu olarak zahir ve batın 

kavramları başlıklandırmalarda kullanılmıştır. İkinci bölüm zahirî yorum faaliyetinin 

hangi usulle gerçekleştirildiğini anlatmayı amaçlamaktadır. Bu meyanda eserin genel 

karakteristiğini de yansıtan Âl-i İmrân sûresinin, zahirî ilimler açısından tahlili yapılmış; 

ihtiyaç duyulan miktarda farklı sûrelerden âyetlere temas edilmiştir.  

Üçüncü bölümde ise eserdeki işarî yorumlar üzerinde yaptığımız tahliller yer almaktadır. 

Bu bölüm, iki ana konudan oluşmaktadır. İlk olarak nazarî-sufî (irfanî) bilgi sisteminin 

ontolojik temelleri sorgulanmış, bu meyanda bu sistemden neşet eden bilgilerin, nasıl bir 

varlık anlayışının ürünü olduğu irdelenmiştir. Bu konunun üzerinde özellikle durma 

nedenimiz, bir düşünürü anlamak için öncelikle onun varlık anlayışını bilmek gerektiği 

gerçeğidir. Dolayısıyla merâtibu’l-vücud konusu netleşmeden Bitlisî’nin, işarî 

tevillerindeki fikrî zeminin anlaşılması mümkün olmayacaktır. Bu meyanda eserin 

tamamı incelenmek suretiyle Bitlisî’nin varlık anlayışı ortaya çıkarılmıştır. Yaptığımız 
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incelemeler sonucunda gördük ki Bitlisî, varlık anlayışını iki farklı itibarla işlemektedir. 

Birincisi seleflerinde de gördüğümüz avâlim-i hamse/merâtib-i sitte tasnifleridir. İkincisi 

ise Bitlisî’nin en orijinal yönlerinden birisi olan edvâr/ekvâr teorisidir.21 Her iki sistemle 

anlatım da öz olarak aynı mefhuma işaret etmekte; fakat kavramsal açıdan ikinci sistemde 

karşımıza yeni bir anlatı çıkmaktadır. Tez konumuzu sınırlandırmak için varlık anlayışını 

ilk tasniften hareketle inceledik. İkinci tasnif ise tek başına yeni bir doktora konusu olacak 

kapsamda olduğu için Bitlisî’nin, ulûhiyet merkezli varlık anlayışını ilk tasnifle anlatmayı 

bu çalışma için yeterli gördük. Bu bölümde ikinci olarak ise Bitlisî’nin, işarî tevillerinde 

kullandığı argümanlar değerlendirilmiş, görüşlerini ispat için ne tür delillere başvurduğu 

tespit edilmeye çalışılmıştır. Bu kısımda ağırlıklı olarak Âl-i İmrân sûresinden örnekler 

verilerek sûre tahlili yapılmış; Bitlisî’nin varlık anlayışının, Âl-i İmrân sûresindeki 

tezahürleri müstakil örnekler üzerinden incelemeye tabi tutulmuştur.  

Bitlisî’nin eseri, birçok farklı açıdan kaleme alınmıştır. Eserde bazen farklı âyetlerin 

bazen de aynı âyetin (ontoloji/epistemoloji/psikoloji veya kelam/felsefe/tasavvuf/dilbilim 

vb.) muhtelif itibarlarla yorumlandığı görülmektedir. Dolayısıyla Bitlisî’nin varlık 

anlayışı kadar bilgi ve insan anlayışı da incelenmelidir. Bu başlıklardan her birisi ayrı 

çalışmalara konu olacak hacimde olduğu için bu çalışma, –bilgi ve insan anlayışının da 

kendisine dayandığı- varlık anlayışı ile sınırlandırılmıştır. Ayrıca konumuz dışında olan 

Bitlisî’ye kadarki dönemde müstakil hüviyetleri ile İslam ilim tarihinde yerlerini almış 

ilmî gelenekler ile eserin mukayesesi yapılmamıştır; zira Ekberîlik, İşrakilik, Meşşâilik 

                                                           
21 Bitlisî, eserde merâtibu’l-vücûdu, avâlim-i hamse perspektifi dışında celâlî-cemâlî devreler üzerinden de 

anlatmaktadır. Âyet-i kerimelerin tevil-işaret bölümlerinde bu tasnif çeşidinden hareketle teviller yapmakta; öyle ki bu 

yorumlar, çoğu zaman avâlim-i hamseyi gölgede bırakmaktadır.  

Bu tasnif şekline göre Bitlisî, âlemin Allah tarafından yaratılma sürecini farklı bir ontolojik plan üzerinden açıklayarak 

kategorilere ayırır. Bu kategoriler beşli âlem anlayışı (avâlim-i hamse)  ile birebir örtüşen şekilde kurgulanmıştır. 

Dolayısıyla bu farklı tenezzül anlayışı aslında avâlim-i hamsenin farklı bir itibarî düzlemde farklı vecihleri ile 

tanımlandığı bir kurgudur. Fakat bu tasnifte Zât-ı Baht’ın mutlak gayb durumuna işaret eden özel bir kategori yoktur 

ve bu tasnifte varoluşun başlangıcı ilk zuhur hadisesi ile paralel işlenir. Bu sistemde edvâr ve ekvâr kavramları ön plana 

çıkar. Bitlisî, varlığın kendisine tabi olduğu metafizik boyutları anlatan bu iki kavramı, varlıktaki her bir katmanı ifade 

etmek için kullanır. Bu kelimeler mevcûdâtın gaybî varlık kategorisinden aynî (haricî) varlık hüviyeti kazanıncaya 

kadarki varoluşsal sürecine işaret etmektedir. Bitlisî’ye göre varlık, Hakk’ın ilmindeki ilk zuhûrundan mülk âlemine 

kadar dört ana evreyi yaşamaktadır: Devretu’l- uzmâ, devretu’l-kubrâ, devretu’l-vusta, devretu’s-suğrâ. Devre/edvâr 

kelimesi Bitlisî’nin eserinde ana ve aslî varoluşsal evre/süreçleri ifade eder. Bitlisî’nin ontolojisinde dikkat çeken husus, 

bu dört devrenin karşıtı olarak dört kûreden bahsedilmesidir21 ki bunlar aslında varlıktaki gaybî/batınî yönü 

vurgulamaktadır. Bununla beraber kûre ve devre birbirinden ayrılmayacak şekilde ikili bir varlık gösterirler. 

Kûre/ekvâr, dört nurî devreye karşılık gelen, onunla aynı anda var edilmiş; fakat içerik olarak onun tam zıddı olan 

varlık boyutlarıdır. Devreler ve kûreler arasında zahir-batın ilişkisi vardır. Yani her bir kûre, mukabili olduğu devrenin 

batını hükmündedir.  
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vb. metafizik gelenekler ile eserin kıyaslanması ve eserin bu gelenekler içerisinde tam 

olarak yerini tespite çalışılması, bir tezin hacminin çok üzerindedir. 

Tezdeki öncelikli hedefimiz “Bitlisî ne dedi ve niçin böyle söyledi, ne kastetti?” sorusunu, 

sûrenin temel konusu -tevhit- bağlamında kendi içerisinde tutarlı bir şekilde 

anlatabilmektir. Aynı zamanda batınî tefsirin makbuliyeti ve Bitlisî’nin yorumlarının ilmî 

değeri de başka bir çalışmanın konusu olduğu için işarî yorumlar, beyanî ve burhanî bilgi 

sistemlerinin kıstaslarına göre mukayeseli bir değerlendirmeye tabi tutulmamıştır. 

Tezimizde okuyucuya perspektif sağlamak amacı ile bu bilgi sistemlerinin her birisinin 

kendi içlerinde bir usulleri olduğunu ve bu usul ile ulaştıkları sonuçların tabiî olarak 

birbirinden farklı olacağına işaret etmekle yetineceğiz. 

Eserin şu ana kadar tahkik edilerek gün yüzüne çıkarılmamış olması da bir örnek metnin 

alana kazandırılmasının faydalı olacağı sonucuna bizi ulaştırdı. Bu nedenle çalışmaya ek 

bir bölüm olarak Âl-i İmrân sûresini tahkik ettik. 

Araştırmanın Kaynakları 

Tezimizin konusunu teşkil eden Câmiu’t-Tenzîl ve’t-tevil, Bitlisî’nin tefsir-tevil 

anlayışını ve merâtibu’l-vücud konusundaki görüşlerini tespitte ana kaynağımızdır. 

Bitlisî’nin zahirî yorumlarının Sünnî-Eş‘arî tefsir geleneğindeki yeri, özellikle Sa‘lebî, 

Beğavî, Zemahşerî, Râzî, Beydâvî tefsirleri ile yapılan mukayeselerle ortaya konmaya 

çalışılmıştır. Bu eserlerin seçimi ise Bitlisî’nin –daha sonra da açıklayacağımız üzere, 

kendisinin de ifade ettiği gibi- eserinde bu tefsirlerden sürekli istifade etmiş olmasından 

kaynaklanmaktadır. Eserdeki rivayetlerin değerlendirilmesi hususunda ise hadis 

kitaplarına müracaat edilerek rivayetlerin ilk kaynakları tespite çalışılmıştır. 

Bitlisî’nin tefsiri, her ne kadar onun merâtibu’l-vücud anlayışı perspektifi ile yazılmış ise 

de bir ders kitabı veya sözlük şeklinde kaleme alınmamıştır. Bu nedenle terminolojik 

açıdan konular tartışılmamış, uzun uzun tanım ve tasvirler yapılmamıştır. Bunun yerine 

Bitlisî, felsefî zeminleri oturmuş kavramlardan istimdad alarak metafizik tartışmalar 

yapmıştır. Çalışmamız esnasında bu kavramların manalarını ve özellikle Bitlisî’nin 

dilinde hangi anlamda kullanıldığını tespit için Bitlisî’nin yazdığı ve bir sözlük şerhi olan 

eserine müracaat gereği duyduk. Bu eser, Abdüzzerrak Kâşânî’nin (ö. 736/1335) 

Istılâhât-ı Sufiyye’sine yazdığı şerhtir ki henüz tahkikli neşri yapılmamıştır. Adı geçen 
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eser, tefsirde de en fonksiyonel halleri ile kullanılan tasavvufî kavramların tanımlarının 

yapılarak uzunca şerh edildikleri, önemli bir eserdir. Bitlisî’nin bu eseri, daha evvel 

kaleme almış olması, onun tefsirinde kavramların tanımlarını tartışmasını gerek 

görmediği şeklinde de anlaşılabilir. Böylelikle o, doğrudan deryaya dalmak suretiyle 

âyetin işarî yorumunu bu kavramlardan istimdat alarak yapmaktadır. Bununla birlikte 

Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye ve Camiu’t-tenzîl ve’t-tevîl karşılaştırıldığında her iki eserin de 

aynı kalemden çıktığı, hem üslup benzerliği hem de kullanılan argümanlar ve 

perspektiflerin birbiri ile tutarlılığı cihetlerinden net bir şekilde anlaşılmaktadır. Bu 

meyanda tasavvufî kavramların nasıl tanımlandığı hususunda Kâşânî’nin Istılâhâtu’s-

sûfiyye’si ve Bitlisî’nin bu sözlüğe yazdığı şerh ana kaynak olarak kullanılmıştır.  

Araştırmanın Metodu 

1. Tahlil Bölümünde İzlenen Metot 

Bitlisî’nin zahirî perspektifle yaptığı yorumlar çerçevesinde eserdeki “Dil ve Mantık 

Verileri” ve “Rivayetler” kendi bağlamları içinde tahlil edilmiştir. Bu bölümde 

Bitlisî’nin, ne tür argümanları hangi amaçla kullandığı sorusuna odaklanılmıştır. 

Kullandığı argümanların mensubu olduğu Sünnî-Eş‘arî gelenekle irtibatı sorgulanmış; bu 

amaçla Bitlisî’nin tefsir faaliyetini gerçekleştirirken kendilerinden istifade ettiği ve bunu, 

tefsirin mukaddimesinde veya metnin içerisinde açıkça belirttiği eserlerle mukayeseler 

yapılmıştır. Bu şekilde tefsir ile kaynakları bir diğer ifade ile mensubu olduğu ilmî 

gelenek arasındaki irtibat ortaya konmaya çalışılmıştır. Bu bölümde ayrıca kelamî 

düşüncenin âyet tevillerine katkısı konusu da müstakil olarak değerlendirilmiş; Bitlisî’nin 

-sûrede öne çıkan bazı konulardaki- kelamî görüşleri incelenmiştir. 

Bitlisî’nin işarî yorumları ise öncelikle varlık anlayışı tespit edilerek temellendirilmeye 

çalışılmıştır. Bu meyanda Bitlisî’nin tefsiri ilk ve öncelikli kaynağımızdır ve tefsirin 

genelinin verdiği perspektifle onun düşünce dünyası anlaşılmaya çalışılmıştır. Bitlisî’nin 

felsefî bir dile sahip olması ve eser boyunca metafizik konuları tartışmasından, 

çalışmamız da nasibini almış; metnin, bizi, felsefî bir dil kullanmaya zorladığı pasajlar 

olmuştur. Bununla beraber tek başına Bitlisî’nin âyet tevillerindeki istişhad 

malzemelerini vermek ve bunların fikrî zeminini konudan istisna etmek, onun, âyetleri 

hangi felsefî düşünce ile yorumladığını ve kendi düşüncelerini âyetlere nasıl arz ettiğini 
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anlamamızı engelleyecektir. Bu meyanda çalışma esnasında, öncelikle kavram analizleri 

yapılmış; ardından tefsirin genelinden hareketle konunun sınırları tartışılmıştır. Son 

olarak da Âl-i İmrân sûresinden bazı spesifik örnekler üzerinden varlık anlayışı-tevil 

ilişkisi sorgulanmış; teorinin pratiğe nasıl yansıdığı anlaşılmaya çalışılmıştır. Ayrıca bu 

bölümde âyetler arasındaki zahir-batın ilişkisine de yer verilmiştir.  

Bu bölümün ikinci ana başlığı olarak Bitlisî’nin metinde kullandığı ve işarî tevillere 

kaynaklık eden âyet, hadis, selef kavli, keşf, hurufî yorumlar vb. hususlar 

değerlendirilmiştir. Değerlendirme hem tevillerin sistemle irtibatı sorgulanarak hem de 

Bitlisî’nin tasavvufî tefsirde selefleri ile kısmi mukayeseler yapılarak gerçekleştirilmiştir. 

İlgili mukayeselerle Bitlisî’nin selefleriyle örtüştüğü ve onlardan ayrıldığı yönler tespit 

edilmeye çalışılmıştır.  

2. Tahkik Bölümünde İzlenen Metot 

Elimizde mevcut olan eserin, Süleymaniye nüshası Bitlisî nüshasından istinsah edilmiştir. 

Süleymaniye nüshası üzerinde bu tür bir istinsah kaydı olmasa da her iki eser, metin 

açısından karşılaştırıldığında bu durum, net bir şekilde görülmektedir. Bu konuda 

elimizdeki en somut veriler şunlardır: Bitlisî nüshasının tahribat görmüş sahife veya 

kelimelerinin aynıyla Süleymaniye nüshasında boş bırakılmıştır. Bu boşluklar bazen bir 

kaç kelime bazen birkaç satır bazen ise yarım veya bir sayfayı bulabilmektedir.22 Ayrıca 

Bitlis nüshasının çok eski tarihte tamir gördüğü anlaşılmaktadır. Tamir dolayısıyla bazı 

sahifelerin kenarlarına aynı kâğıttan ekler yapıştırılmış; bu nedenle orijinal sahifeler 

okunamaz olmuştur. Süleymaniye nüshasında tam da bu sahifelere denk gelen tüm satırlar 

ve kelimeler boş bırakılmıştır.23 Elimizdeki bir diğer delil ise iki nüsha arasındaki yazım 

hatalarındaki fevkalade benzerliktir. Birçok yerde aynı yazım hataları tekrarlanmıştır.24 

Sûrenin tahkikinde öncelikle İSAM tahkik esaslarından25 istifade edilmiş ve genel olarak 

şu hususlara dikkat edilmiştir: 

                                                           
22 Örneğin Bitlis-Ohin nüshasının vr. 2-b ile Süleymaniye nüshanısının vr. 2-b’si karşılaştırılabilir. Burada da 

görüldüğü üzere Ohin nüshasında okunmayan yerler Süleymaniye nüshasında da boş bırakılmıştır.  
23 Krş. Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, Ohin, vr. 22-a ile Süleymaniye ŞAP 109, vr. 42-a. 
24 Bkz. Âl-i İmrân sûresi tahkik bölümü. 
25 Bkz. 

http://www.isam.org.tr/documents%5C_dosyalar%5C_pdfler%5CArapca_Tahkik_Dizgi_Bibliyografya_Esaslari.pdf  

http://www.isam.org.tr/documents%5C_dosyalar%5C_pdfler%5CArapca_Tahkik_Dizgi_Bibliyografya_Esaslari.pdf
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 Hüsâmeddin Ali el-Bitlisi’nin Câmiu’t-Tevil ve’t-Tenzîl adlı eserinin bizim 

çalışmamıza kadar tespit edilmiş tek nüshası, Süleymaniye-Şehit Ali Paşa 

kütüphanesinde bulunmaktadır. Doktora çalışmamız esnasında, eserin şimdiye 

kadar bilinmeyen diğer bir nüshasına 2012 yılı Mayıs ayında, Bitlis-Ohin’de 

bulunan Molla Alaaddin’den kalan, özel kütüphanesinde ulaşmamızın ardından, 

tahkik çalışması, bu iki nüsha üzerinden yürütülmüştür. Bitlis-Ohin nüshası için 

 rumuzlarını kullanılmıştır. Âl-i (س) Süleymaniye-Şehit Ali Paşa nüshası için ,(ب)

İmrân sûresi Bitlis nüshasında 67,5 varak (126-a’dan 199b’ye kadar), 

Süleymaniye nüshasında 62 (150-a’dan ile 216-b’ye kadar) varaktır. Süleymaniye 

nüshasında vr. 155-b’den itibaren -tahminimize göre- 4 veya 5 varak kopuktur. 

Bu yerler sadece Bitlis-Ohin nüshasının tahkiki ile yazılmıştır. 

 Yazma eser tahkikinde, müellif nüshasının bulunmadığı durumlarda tahkikli 

metnin, tercih usulüyle ortaya konması gerekmektedir. Fakat birbirinin istinsahı 

olan bu iki nüshadan, tercih usulüyle tahkik yapılması, tahkik usulü açısından 

sağlıklı değildir. Zira önceki nüshadan istinsah edilmiş ikinci nüshanın 

kullanılması, bir bakıma anlamını yitirmektedir. Çalışmamız esnasında bu durum 

tekrar müşahede edilmiştir. Aynı zamanda eserin temel çatısı açısından iki nüsha 

arasında hiçbir fark yoktur. Yalnızca sıradan müstensih hataları denebilecek 

noktaların/kelimelerin yerlerinin kayması/düşürülmesi yahut yanlış anlamadan 

dolayı kelimelerin yanlış yazılması gibi farklılıklar vardır. Bu sakıncayla beraber 

tahkik çalışmamızı yürütürken, elimizde sadece iki nüshanın bulunması ve Bitlis-

Ohin nüshasında rutubetten okunamayan, yırtılmış ve yıpranmış çok sayıda 

varağın bulunması tahkikli metnin ikinci bir nüsha ile ikmalini zorunlu kılmıştır. 

Dolayısıyla tahkikli metin her iki nüshanın da müstakil değerlendirilip 

kullanılması ile oluşturulmuştur. 

 Tahkik çalışmamızda doğruya en yakın metnin ortaya çıkarılması amaçlanmıştır. 

Bu nedenle metin tespitinde daha eski ve daha az hatalı olan Bitlis nüshası esas 

alınmış, Süleymaniye nüshasındaki farklar ise dipnotta belirtilmiştir. 

Süleymaniye nüshasındaki ibarenin daha doğru olduğuna kanaat ettiğimiz 

yerlerde ise Süleymaniye nüshasındaki ibare esas alınarak Bitlis nüshasındaki 

farklılık dipnotta gösterilmiştir.  
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 Eserin Bitlis-Ohin nüshasındaki istinsah hatalarının çoğunlukla Süleymaniye 

nüshasında da tekrar edilmiş olması, doğru şeklin, tercih usulüyle tespitini 

engellemiştir. Çalışmamızda karşılaştığımız, hareke ve noktaların düşürülmesi, 

yazım yanlışları, gramatik hatalar ve yanlış/eksik anlamalara neden olabilecek 

yazım kusurları, eserin tahkikinde bizi, iki nüshanın da dışına çıkarak metnin 

tashihini yapmaya sevk etmiştir. Bu durumda metnin tashihi, müellifin eserini telif 

ederken kullandığı ana kaynaklara müracaat edilerek yapılmıştır ki bu kaynaklar, 

Beydavî, Beğavî, Sa‘lebî, Zemahşerî, Ruzbihan Baklî ve Razî’nin tefsirleridir. 

Eğer bu kaynaklarda kelimenin doğru yazımı ile ilgili bize ışık tutacak bir bilgi 

yok ise, diğer tefsirlere müracaat edilmiş, böylece yazım hatası yapılmış 

kelimenin doğru şekli tespit edilmeye çalışılmış, nüshalardaki hatalı yazımlar 

dipnotta verilmiştir. 

 Metinde nadiren de olsa bazı rivayetlerin yanlış şahıslara izafe edildiği ya da 

mevkuf bir rivayetin merfu gibi nakledildiği de görülmüştür. Bu durumda 

müellifin yanlışına metinde müdahale edilmemiş doğru bilgi dipnotta açıklanarak 

rivayetin gerçek sahibi tespit edilmiştir. 

 Bitlis nüshası, rutubet dolayısıyla fazlaca tahribat gördüğü için özellikle yırtılmış 

veya okunma imkânı kalmamış kelimeler, Süleymaniye nüshasından yapılan 

ilavelerle tamamlanmıştır. Bitlis nüshasındaki eksikliklere dipnotlarda işaret 

edilmiştir. 

 Nüshalar arasında kelimelerin düşmesi veya ziyade ifadelerin bulunması 

nadirattandır. Böyle bir durumla karşılaşıldığında dipnotta, nüsha remzinin yanına 

konan (+) işaretiyle ziyadeler, (-) işaretleriyle de noksanlıklar nüsha farkı olarak 

belirtilmiştir. 

 Bazı cümlelerde kanaatimizce müstensihlerden kaynaklanan yanlışlar ve 

eksiklikler söz konusudur. Sarf-Nahiv kurallarıyla ilgili hatalar, mübteda veya 

haberin metinden düşürülmesi gibi. Böyle yerlerde, öncelikle noktalama 

işaretleriyle, bunların da yetersiz kaldığı yerlerde ise dipnotlarda kısa 

açıklamalarla metnin anlamı doğru bir şekilde tespit edilmeye çalışılmıştır. 

 Siyak gereği metne ilave yapılması durumunda ilave edilen kelime köşeli parantez 

[…] içine yazılmış ve ayrıca dipnotta kelimenin ziyade olduğu belirtilmemiştir.  
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 Metin yazımında günümüz Arapça yazım kuralları dikkate alınmış, eski 

kullanımlar dipnotta belirtilmemiştir.  

 Zor okunan veya yanlış okunması muhtemel kelimelere hareke konmuş, nadiren 

de olsa manası zor anlaşılan bazı kelimeler kaynaklara bakılarak dipnotta 

açıklanmıştır. 

 Özel isimlerden sonra kısaltılmış halleriyle kullanılan dua cümleleri tam olarak 

verilmiş ve muhtasar şekilleri dipnotta belirtilmemiştir. Eserde geçen kısaltmalar 

ve tahkikli metinde verilen şekilleri şunlardır: 

Tahkikli Metinde Yazma nüshada 

 اه تع الله تعالى

 صعلم صلى الله عليه وسلم

 عليه عليه السلام

 رضو رضي الله عنه

 ح حينئذ

 فح فحينئذ

 مح محال

 ايض ايضا

 المط المطلوب

 فظ فظاهر

 الىخ إلى آخر

 تس تسلسل

 والتس والتسلسل

 Tahkik esnasında kullandığımız kaynaklar dipnotta, meşhur olan isimleriyle 

zikredilmiştir. Eserlerin bibliyografya bilgileri bölüm sonunda verilmiştir. 

 Müellifin eserde tefsir ve tevil ameliyesini ayrı ayrı işletmesi sebebiyle tahkikli 

metinde de bu ayrıma gidilmiş, müellifin tefsir-tevil tasnifinden hareketle yine 

müellifin tertibine göre gruplandırma ve başlıklandırmalar yapılmıştır. Bu 

ameliye esnasında karışıklığı önlemek amacıyla yazmalarda sistematik olmayan 

“tefsir” başlığı, tefsiri yapılan onarlı âyet gruplarının başına yerleştirilmiştir. 

Ardından aynı âyetler yazmalarda yer alan “tevil ve işarât” başlığı altında 
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gruplandırılarak işarî yorumları aynıyla yazılmıştır. Yazma nüshalarda “te’vil ve 

işarât” başlığı anlama etki etmeyecek farklarla kullanılmıştır. Örneğin  تأويل

 gibi. Tahkikli metinde ise, bu başlıklardan, yazılan وإشارات، تأويل وإشارة، إشارة وتأويل

bahsin önünde hangisi geçiyorsa, o alınmıştır. 

 Müellifin yorumladığı her yeni âyet için tefsir ve te’vil pasajlarının önüne köşeli 

parantez […] içinde âyet (veya âyet gruplarının) numaraları yazı ve rakamla 

yazılarak verilmiştir. Orijinal metinde olmayan bu ziyade yeni bir âyetin 

başlangıcı ile önceki âyetin bitişini göstermek ve araştırmacılara kolaylık 

sağlamak amacıyla metne yerleştirilmiştir. Fakat dipnotta bu ziyade tekrar 

belirtilmemiştir. Buna göre müellifin tefsirini yaptığı Âl-i İmrân sûresinin 200 

âyeti hem tefsir hem de tevil-işarât bölümlerinde ayrı ayrı başlıklandırılmıştır. 

 Eserde yer almayan, fakat okumaya kolaylık sağlayan nokta, virgül, iki nokta, 

noktalı virgül, soru ve ünlem gibi noktalama işaretleri metnin anlamına uygun 

olarak kullanılmıştır. Konu değişiklikleri dolayısıyla gerekli görülen yerlerde 

paragraflama yapılmıştır.  

 Kur’ân-ı Kerîm âyetleri çiçekli parantez içine alınmıştır. İstişhad yapmak üzere 

delil getirilmiş âyetler de çiçekli parantez içerisinde verilmiştir. Metni 

orijinalinden uzaklaştırmamak için âyetler metinde geçtiği kadarlık kısmıyla 

aynen alınmış ve sonunda -eserde yer almayan- sûre ve âyet numarası köşeli 

parantez […] içerisinde verilmiştir. Fakat dipnotta bu ziyade belirtilmemiştir. 

 Hadisler, tırnak işaretleri “…” arasına alınmıştır. Gerekli görüldüğü kadarıyla 

harekelendirilmiş ve dipnotta tahriçleri yapılmıştır. Hadis tahriçleri öncelikle 

müellifin, tefsirinin mukaddimesinde hadisleri kendisinden alıntı yaptığını 

belirttiği Sa‘lebî ve Beğavî tefsirleri kaynak gösterilerek yapılmıştır. Eğer müellif 

hadis rivayetini, eser telifinde kaynak olarak kullandığını Râzî, Beydavî, 

Zemahşerî, Baklî gibi müfessirlerin eserlerinden yaptı ise hadisin bu kaynaklarda 

geçiyor olduğuna da vurgu yapılmıştır. Eserde yer alan her bir hadis, -müfessirin 

tefsir kaynaklarında geçsin veya geçmesin- ayrıca hadis kitaplarına müracaat 

edilerek tahriç edilmiştir. Bunun için önce Kütüb-ü Tis‘a’ya, orada da tespit 

edilemediyse diğer hadis kitaplarına başvurularak rivayetin hadis kaynaklarında 

yer alıp almadığı incelenmiştir. Müellifin rivayet kaynakları, hadis kitapları ve 

müellifin kullandığı diğer tefsir kaynakları incelendiği halde hadis tespit 
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edilemediyse, söz konusu hadis için diğer eserlere müracaat edilmiştir. 

Tahriçlerde, hadisin sıhhati konusunda nadiren yorum yapılmıştır.  

 Metinde geçen şiirler öncelikle müellifin kaynaklarından ardından divanlardan 

tespit edilmeye çalışılmıştır. 

 Âyet veya hadis gibi lafızları sabit olan metinlerdeki istinsahtan kaynaklanan 

hatalar ve eksikler tarafımızdan asıl metinde düzeltilmiş; fakat nüsha farkı olarak 

gösterilmemiştir. Eğer yazmada zikredilen hadislerdeki farklılıklar mana 

rivayetinden kaynaklanıyorsa (yani yazmada geçen hadis ile orijinal hadis metni 

arasında büyük ölçüde lafız farkları var, fakat manalar örtüşüyor ise) lafzen metne 

en yakın orijinal hadis metin/metinleri dipnotta kaynağı ile beraber verilmiş, 

müellifin asıl metindeki ibarelerine dokunulmamıştır.   

 Mana değil de lafzı murat edilen kelimeler tırnak içine «…» alınmıştır. 

 Metin kenarlarında bir takım tashihler ve ilaveler mevcuttur. Bu tashih ve 

ilavelerin tamamına yakınının sonunda (صح) kelimesi yazılmıştır. Metin 

kenarlarında yer alan kelime ve ibareler metnin içine alınmış, yapılan tashihlerin 

ışığında metin düzenlenmiş, bu ameliye ayrıca dipnotta belirtilmemiştir. Zira 

kanaatimizce bu tashih ve ilaveler sonradan metne eklenmemiş, istinsah esnasında 

yapılan hataları ve eksikleri gidermek amacıyla yazılmıştır. Nitekim bu tashihlerin 

hepsi anlamı ve/veya lafzı ikmal etmektedir.  

 Yazma nüshalar ile karşılaştırma imkânı için varak numarası metin içinde iki 

parantez arasında Türkçe rakam ve harflerle verilmiş, rakam ve harflerin orijinal 

metinden olmadığı anlaşılsın diye numaralandırmalar Arapça yapılmamıştır. (25 

A), (51 B) gibi. Varakların ön yüzü A, arka yüzü ise B harfi ile belirtilmiştir. 

 Ara cümleler (cümle-i mu‘tarıza) iki çizgi -….- arasına alınmıştır. 

 Metinde şahıs ismi zikretmek suretiyle yapılan atıflar varsa, zikredilen kişilerin 

kendi eserlerine veya diğer kaynaklara başvurularak bilgiler tespit edilmiştir. Eser 

ismi verilerek yapılan alıntılar da bizzat bu eserlerden tespit edilmiştir. 

 قيل vb. ifadelerle kaynak zikredilmeden verilen görüşlerin kimlere ait olduğu 

araştırılmış ve tespit edilenlere dipnotlarda işaret edilmiştir. 

 Çok meşhur olanlar hariç metinde ismi geçen şahısları tanıtıcı kısa bilgiler, 

isimlerinin geçtiği ilk yerde dipnotta verilmiştir.  
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 İki nüshada da okunamayan ve doğru yazımı kesin olarak tespit edilemeyen 

kelimelerin geçtiği yere (…) işareti konmuş ve kelimenin okunamadığı dipnotta 

belirtilmiştir. Müstensihlerin kendilerinin tashih ettikleri yazım hataları metne 

alınmamış ve dipnotta da belirtilmemiştir. 

 Metinde geçen kitap isimleri tırnak içine «….» alınmıştır. 

 Dipnotta yapılan kısaltmalar şu şekildedir: 

 Bitlis-Ohin Nüshası        :ب

 Süleymaniye-Şehit Ali Paşa Nüshası        :س

 الهجري :ه

 الميلادي :م

 رقم الحديث :ح

 

  



18 
 

BİRİNCİ BÖLÜM: BİTLİSÎ’NİN CÂMİU’T-TENZÎL VE’T-TE’VÎL 

ADLI ESERİ VE ESERİNDEKİ TEFSİR-TEVİL ANLAYIŞI 

1.1. Bitlisî’nin Câmiu’t-Tenzîl Ve’t-Te’vîl Adlı Eseri 

Bitlisî, bu eseri telif nedenini, tefsirin mukaddimesinde şu ifadelerle anlatır: 

“Fakirlerin en önemsizi (küçüğü) Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî -Allah onu affetsin- 

der ki: “Ben çocukluk dönemlerinden orta yaşlılık dönemlerine kadar Furkân’ın 

lafızlarına ait hakikatlerin sırlarını ortaya çıkarmayı arzu ederek, âyetlerin mana 

inceliklerindeki nurlarını bilmeyi ve onun ibarelerindeki rumuzlarını ve 

işaretlerindeki hazinelerini anlamayı isteyerek Kur’ân tilavetini sürdürdüm. Bu 

nurlar, çakan bir şimşek gibi gönlümde parlıyordu. Bu âsârın güllerinden 

kalbimde muhteşem kokular ve açık bir nefes yayılıyordu. İbare ve rusûmun 

(yazıların/şekillerin) sınırları içerisinde bir boşluğu doldurmayı, işaret ve 

rakamların kayıtlarıyla onu yok olmaktan uzaklaştırmayı istedim. Onu keşf ve 

şuhud sahibi olan ehlullah (zümresindeki) muhakkiklerin, kalpleri dirilten 

kelamından telif etmeye ahdettim.”26 

Bitlisî, mukaddimede, eserini Kitâb’ı indirenin işaret ve emriyle Câmiu’t-Tenzîl ve’t-

Te’vîl diye isimlendirdiğini söylemekte; yakın çevresindeki âlimlerin ve ariflerin, 

ardından da Sultan Yakup Bayenderhânî’nin ısrarı neticesinde bu eseri telif ettiğini beyan 

etmektedir. “Hallerimizde Müheymin’in bir nazarı var. Tedebbürümüzün dışında 

Allah’ın takdiri var. Zamanın dili, Allâmu’l-ğuyûb tarafından kendisine telkin edilmiş 

şeylere tercümandır. Talebin ayakları ancak Allah’ın emriyle hareketlendirilir.” diyerek 

kendisine yapılan ısrarların ve kendi çabalarının Allah’ın sevkiyle olduğuna işaret eden 

Bitlisî, bazı kutsî nefislerin27 teveccühünün, bu ahdi yerine getirip başarmasında kat kat 

arttığını da sözlerine ekler. Müellifin ifadelerine göre, o, bu süreçte Allah’a dayanmış, 

âlem-i kudstan feyzler(in gelmesini) gözlemiştir. İmamlardan28 kendisine gelen şeyleri 

tertip etmiş, şehadet veya dirayet yoluyla, keşf ve ilhamın desteklediği her (bilgiyi) de 

eserine eklemiştir. Bu durum, hak olan vaat29 yaklaşıncaya kadar sürmüştür.30 Bitlisî’nin 

bu sözleri, onun, eserini, hem zahirî hem de batınî ilimlerden yardım alarak yazdığını 

ifade etmektedir. 

                                                           
26 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 1b. 
27 Bu ifade ile veliyullah ya da melekût âlemindeki kutsî nefisler, melekler kast edilmiş olabilir. 
28 Bu ifade ile zahir ulema kast edilmiş olabileceği gibi 12 imam da kast edilmiş olabilir. 
29 Bu ifade ile ölüme yakın ileri yaşlılık evresi kastediliyor olmalıdır. 
30 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 1b-2a. 
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1.1.1. Eserin Genel Özellikleri: 

Bu başlık altında müellifin tefsir metoduna değil, genel hatları ile eserin şekil ve muhteva 

özelliklerine değineceğiz.  

Şekilsel özellikleri: 

 Bazen muhtasar ifadeler kullanılmakla beraber, cümleler genellikle 

uzundur. Ağırlıklı olarak felsefî ve tasavvufî bir dilin kullanıldığı eserde tefennün 

fi’l-ibare31 sanatının yapıldığı ağdalı bir dil kullanılmıştır. Konular işlenirken 

meram, muhtasar bir şekilde anlatılmaktan ziyade özellikle konuyla yakından 

ilgili olan diğer hususlar da dakik bir şekilde incelenmiştir. Bu şekilde okuyucuya 

daha geniş bir perspektif sunulmuştur. 

 Eserin tamamında “صلى الله عليه وسلم، تعالى، عليه السلام، رضي الله عنه” vb. dua 

cümleleri ve “الآية، إلى آخر، حينئذ” vb. kelimeler için kısaltmalar kullanılmıştır.  

 Yazma eserlerin birçoğunda görülen hareke ve kelime çatısında yer alan 

noktaların düşmüş olması veya noktalamalardaki hatalar, eserde sıkça 

görülmektedir.  

 Müellif, daha önce hakkında açıklamalar yaptığı bir konu ikinci kez 

geçince ilk geçtiği yere atıf yapmak suretiyle tekrardan kaçınmaktadır. Eğer 

konunun ehemmiyetine binaen tekrar edilmesi gereken bir bilgi söz konusu olursa 

bu bilgiyi, sözün mahalline uygun şekilde okuyucuya sunmaktadır. 

 Soru cevap üslûbu sıklıkla kullanılmıştır.  

 Eserde açıklanan bir kelime veya âyetin akabinde eğer özel veya önemli 

bir bilgiye işaret edecekse bu, شعارالإشارة، تنبيه، إيماء، إ  vb. ifadeleriyle 

yapılmaktadır. Ayrıca önemli bazı bahisler اعلم başlığı açılarak işlenmiştir. 

 Eserin en temel özelliği tefsir ve tevil-işaret ayrımı ile âyetlerin zahirî ve 

batınî manalarının verilmesidir. Müellif önce âyetin/ayet gruplarının32 zahiri 

anlamını verir. Zahirî yorumları yaptığı bölümlerin başında genellikle “تفسير”, 

                                                           
31 Bir defa söylenmiş bir sözü tekrarlamak gerekince, genelemeden (tekrardan) kaçınmak için, onu başka bir şekle 

sokma, çeşitleme.  

Bkz. http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&view=bts&kategori1=veritbn&kelimesec=73342. 
32 Eserde -çoğunlukla sistematik olmakla beraber- dört cildin tamamındaki âyet gruplandırmaları tek tip değildir. 

Örneğin müellif, Bakara sûresinde tek âyet veya birkaç âyetin önce tefsir ardından tevilini veriyorken diğer birçok 

sûrede onarlı gruplar halinde âyetleri tefsir ve ardından tevil eder. Bu sayının Tâhâ sûresinde olduğu gibi 30’e kadar 

çıktığı yerler de vardır.  
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 başlıklarını33 kullanır. Zahirî açıdan âyeti tefsir ettikten ve ilgili ”تفسير ع“

konularda yorumlar yaptıktan sonra “tevil ve işaret” başlığı açarak aynı âyet 

grubuna geri döner ve tamamen işarî ve felsefî yorumlarla âyetleri tevil eder.34 

Bununla beraber müfessirin, nadiren de olsa zahirî yorumlar yaptığı bölümlerde 

işarî tevillere kaydığı da görülmektedir. 

 Eserde “Bil ki (اعلم), anla ki (افهم)” lafzı ile bazen okuyucuya doğrudan 

hitap edilir. Bu ifadeler ile açılan bahisler müellifin özellikle dikkat çekmek 

istediği önemli konuları ifade etmektedir. Bazen de “ey salik, ey talip” gibi 

ifadelerle tasavvufî yolun yolcularına hitap edilerek öğütler verilir.  

 Eserde bazen 35فائدة علميةّ، فائدة حكميةّ، نكتة حكميّة gibi lafızlarla konudaki ince 

noktalar açıklanır. 

 Eserde “ وأ  (veya)” lafzı kullanılarak anlam sahası genişletilen işarî 

yorumlarda aynı âyetin farklı itibarlarla hangi manaya tekabül ettiği yani 

“itibarilik” durumu göze çarpar. Örneğin bir âyet, kelamî, felsefî veya tasavvufî 

kavramlar ile değerlendirildiğinde yahut farklı varlık kademeleri açısından 

yorumlanırken veya ontoloji, epistemoloji veya psikoloji açısından incelemeye 

tabi tutulduğunda farklı şekilde anlaşılabilir. Fakat bu farklı anlamlar, Bitlisî’ye 

göre birbirine tezat değildir; zira aslında hakikat birdir ve farklı varlık 

düzeylerinde farklı kavramlarla ifade edilir. 

Muhteva özellikleri: 

 Her bir sûrenin başında bulunan besmele, o sûrenin muhtevasına uygun ve 

diğerlerinden farklı şekilde tefsir edilmiştir.  

 Sebeb-i nüzul ve hadis rivayetleri, kelimelerin i‘rabının yapılıp sarf ve 

nahvinin açıklanması ve kelâmî meselelerin tartışılması vb. hususlara yer 

verilmiştir. Nadiren şiirle istişhad yapılmıştır. 

 Sûre faziletlerine dair hadisler genellikle zikredilmektedir. 

                                                           
33 Eserde muhtasar ifadesi ile تفسير ع başlığından ne kastedildiğini anlayabileceğimiz bir ibareye rastlayamadık. Fakat 

âyet gruplarının genellikle onlu olduğu düşünülürse ibareden تفسير عشرة آية vb. bir anlam kastedilmiş olabilir. 
34 Dördüncü ciltte ise bazı sûrelerde tefsir yorumuna hiç yer verilmezken bazılarında ise tevile yer verilmez. Ayrıca bu 

ciltte tevil işaret başlığı –tek bir yer hariç- hiç kullanılmamış fakat birçok âyetin hem tefsir hem de tevili yapılmıştır. 
35 Hikemî incelik, hikemî fayda, ilmî fayda. 



21 
 

 Fıkhî konuları içeren âyetler hakkında yapılan fıkhî tartışmalara yer 

verilmektedir. Şâfiî ve Hanefi mezhebinin görüşleri öncelenmekle beraber diğer 

mezheplerin görüşlerine de değinilmektedir. Şia mezhebinin fıkhî görüşlerine ise 

mezhebin ismine atıf yaparak36 yer verilmiştir.  

 Mutezile, Haşeviye, Râfiziyye gibi farklı mezheplerin itikadî konulardaki 

aşırı görüşlerine cevap verilmekte ve bunlara karşı Ehl-i sünnet ve’l-cemaat 

anlayışı savunulmaktadır. 

 Eserin “tevil-işaret” bölümlerinde ağırlıklı olarak müellifin sistemli bir 

şekilde âyetlere uyarlamaya çalıştığı ontolojisi işlenmektedir. Aynı zamanda 

kozmoloji ile ilgili konular ontoloji ile paralel bir şekilde işlenmekte; müellifin 

bilgi anlayışı (epistemoloji) ve insanın kalbî mertebeleri (psikoloji/etvar-ı seb‘ayı 

kalbiyye) hakkında yorumlar da göze çarpmaktadır. Eser tasavvufî bir tefsir 

olmasına rağmen tasavvufî ahlak konusu zikri geçen nazarî tasavvuf konularının 

gölgesinde kalmaktadır. Ahlakî kavramlar ve konular da çoğu zaman aynı felsefî 

perspektifle değerlendirilmektedir. 

 Müellif, kendi ilmî birikim ve manevî tecrübelerinin rehberliğinde 

âyetlerin hem zahirî hem de batınî yönlerini açıklamaktadır. Bu durum kendisinin 

üslubuna da yansımaktadır; nitekim bazen, serdettiği bilgiyi bizzat tecrübe ettiğini 

de ifade etmektedir. 

1.1.2. Kaynakları 

Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vil’in mukaddimesinde, küçük yaşlarından itibaren 

âyetlerin mana inceliklerini anlamak arzusu ile tefsire dair pek çok eser mütalaa ettiğini 

ve ileriki yaşlarında bu eserlerden edindiği bilgiler ve gönlünde parlayan nurlarla 

Kur’ân’ın esrar ve hakikatlerini ortaya koyan bir tefsir yazmaya karar verdiğini ifade 

etmektedir. Kendi ifadelerine göre o, keşf ve şuhûd sahibi ehlullah (zümresindeki) 

muhakkiklerin kalpleri dirilten sözlerini eserinde bir araya getirmeye ahdetmiş, eserini 

Allah’ın yardımı ile telif etmiştir. Bu yüzden Bitlisî, eserini sadece Vâhid, Ehad, Ferd ve 

Samed olan Cenâb-ı Hakk’a izafe ettiğini de sözlerine eklemektedir. Bitlisî’nin bu 

beyanları, kendisinin, kesbî bilgi sahibi olmasının yanı sıra ilhama mazhar olduğunu da 

                                                           
36 Atıf konusuna özellikle değindik; çünkü Bitlisî’nin yaşadığı dönemde henüz Safevî şiiliği kendi hüviyetini tam olarak 

kazanıp hâkim olmadı ise de Şiilik, müstakil bir mezhep halini almış olmalıdır; zira Bitlisî, eserinde şia ve Ehl-i sünnet 

ayrımını fıkhî meselelerde net bir şekilde yapmaktadır. 
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göstermektedir. Bitlisî, eserinde tefsir ve te’vili bir araya getirdiğini ve bu eserin, hem 

mükemmel bir eser hem de en güzel Kur’ân yorumu olduğunu iddia etmektedir. Ayrıca 

bu tefsirin telifinde meşhur imamlara ait eserlere dayandığına özellikle dikkat 

çekmektedir. Dolayısıyla o, - iddiasına göre- hem kendinden önceki ilmî gelenek hem de 

Allah’tan gelen ilham ile elde ettiği ledünnî bilgi ışığında eserini telif etmiştir. 

Bu ifadelerinden sonra Bitlisî, sözlerine şöyle devam eder: “İmam Nasruddin Ömer Kadı 

Beydâvî’ye (k.s.) nispet edilen tefsire, makamı tahkikte ve meramı türetmede tam olarak 

(dayanılmıştır). Rivayetlerin üsluplarında imam ve dinde müçtehit Muhyi’s-sünne 

Beğavî’nin Me‘âlimu’t-tenzîl’i ve bazı yerlerde Sa‘lebî’nin tefsirine dayanılmıştır. 

Güvenilir (olduğu konularda) İmam Cârullah Allame el-Harezmî’nin tefsirine müracaat 

edilmiştir.” Bu sözlerinden sonra Bitlisî, Ankebut sûresine geldiğinde Şihâbüddin el-

Hindî’nin (849/1445) “el-Bahrül-mevâc ve’s-sirâcul-vehhâc” isimli tefsirine rastladığını, 

bundan da çok istifade ettiğini övgü dolu sözlerle beyan eder.37  

Bu ifadelerden de anlaşıldığı üzere Bitlisî, önemlerine binaen, bazı eserleri kaynak olarak 

kullandığını, tefsirin mukaddimesinde beyan etmiştir. Mukaddimede ismen zikrettiği bu 

eserlere tekrar tefsir metni içerisinde atıfta bulunmamıştır. Bununla beraber tefsirin 

kaynakları, sadece mukaddimede ismi geçen bu beş eserle sınırlı değildir. Metin 

içerisinde, ya eser ismi ya da müellif ismi zikredilerek kendisine atıfta bulunulan 

kaynaklar da vardır. Biz burada bazı önemli noktalara daha kolay işaret edebilmek için 

kaynak olarak kullanıldığı, tefsirin mukaddimesinde isimleri zikredilerek belirtilen 

eserleri ve mukaddimede isimleri verilmese bile metinde kendisine atıfta bulunulan 

eserleri aşağıdaki tasnifle vermeyi uygun gördük. Bu kaynaklardan bazıları yoğunluklu 

olarak “tefsir” bölümlerinde kullanılmakta iken bazıları daha ziyade “tevil-işaret” 

bölümlerinde kullanılmaktadır. 

Mukaddime’de İsimleri Tasrih Edilen Temel Kaynaklar: 

1. Ebû İshâk Ahmed b. Muhammed b. İbrahim es-Sa‘lebî en-Nîsâbûrî (ö. 

                                                           
37 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 1b. Bitlisî, eserinde ayrıca naklettiği tarihi bilgileri tam tespit için, 

imkân bulabildiği yerlere gittiğini, nitekim bu sebeple bir müddet Mekke’de kaldığını belirtmektedir. 
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427/1035): El-Keşf ve’l-beyân ‘an tefsîri’l-Kur‘ân (Tefsîru’s-Sa‘lebî):38  

Rivayet tefsiri olarak bilinen eser, mükemmel ve sahih bir tefsir olarak nitelendirildiği 

halde özellikle sûrelerin faziletine dair mevzu hadislere, Şîa kaynaklı bazı rivayetlere ve 

İsrailiyat türü kıssa ve haberlere yer vermesi açısından eleştirilmiştir.39 Bitlisî’nin, 

tefsirinde rivayet kaynağı olarak kullandığı en önemli iki kaynağından biridir.  

2. Ebû Muhammed Muhyi’s-sünne el-Hüseyin b. Mes‘ûd b. Muhammed el-

Ferrâ’ el-Beğavî (ö. 516/1122): Me‘âlimü’t-tenzîl (Tefsîru’l-Beğavî)40 

Eser, önemli rivayet tefsirlerindendir. Beğavî, eserinde âyetleri hadislerle, sahabe ve 

tabiîn müfessirlerinin ve daha sonraki âlimlerin görüşleriyle açıklamaktadır.41  Bitlisî, 

sebeb-i nüzul, hadis-i şerifler ve selefe ait kaviller için ana kaynak olarak bu esere 

başvurmaktadır. 

3. Ebu’l-Kasım Cârullah Mahmud b. Ömer b. Muhammed ez-Zemahşerî (ö. 

538/1144): el-Keşşâf ‘an hakâiqı gavâmizi’t-tenzîl ve uyûni'l-ekâvil fî vücûhi’t-

te’vîl42 

Mutezile âlimlerinden Zemahşerî’nin ağırlıklı olarak dirayet metoduyla yazdığı tefsiridir. 

Bu eser, özellikle Osmanlı medreselerinde sıkça okutulmuş ve üzerinde birçok haşiye, 

şerh ve ta’lika çalışması yapılmıştır.43 Bitlisî, hem dilbilim ile ilgili konularda hem de 

Zemahşerî’nin bazı tevillerini değerlendirmek amacıyla Keşşâf’tan alıntılar 

yapmaktadır.44  

4. Nâsırüddîn Ebû Saîd (Ebû Muhammed) Abdullah b. Ömer b. Muhammed 

el-Beydâvî (ö. 685/1286): Envâru’t-tenzîl ve esrâru’t-te’vîl45  

                                                           
38 Sa‘lebî’nin terceme-i hali için bkz. Ahmet b. Muhammed el-Ednerevî, Tabakâtü’l-Müfessirîn, Süleyman b. Salih 

el-Hazzî (thk.), Medine-i Münevvere: Müessesetu’r-Risâle, 1997, s. 334; Ömer Nasuhi Bilmen, Büyük Tefsir Tarihi, 

İstanbul: Ravza, 2008, c. 1, s. 406-407. 
39 Bkz. M. Akif Koç, Tefsirde Bir Kaynak İncelemesi, Ankara: Kitabiyat, 2005, s. 15; ayrıca bkz. Emrullah Ulgen, 

“Ebu İshak Es-Sa‘lebî ve El-Keşf vel-Beyan Adlı Tefsirindeki Metodu”, (Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Dicle 

Üniversitesi SBE, 2006). 
40 Beğavî’nin terceme-i hali için bkz. Ednerevî, s. 158-159; Bilmen, s. 461-462. 
41 Ayrıntılı bilgi için bkz. Ali Eroğlu, “Müfessir Beğavî, Hayatı ve Tefsirindeki Metodu”, (Yayımlanmamış Doktora 

Tezi, Atatürk ÜİF, 1987). 
42 Zemahşerî’nin terceme-i hali için bkz. Ednerevî, s. 172-173; Bilmen, s. 464-471. 
43 Keşşâf üzerinde yapılan şerh ve haşiye çalışmaları hakkında bkz. Şükrü Maden, “Tefsirde Şerh Hâşiye ve Ta‘lîka 

Literatürü”, Tarih Kültür ve Sanat Araştırmaları Dergisi, c. 3, sy. 1 (2014), ss. 187-192. 
44 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 17-b; 23-b. 
45 Beydâvî’nin terceme-i hali için bkz. Ednerevî, s. 254-255. 
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Beydâvî, Eş‘arî kelamcısı ve Şâfiî fakîhi olup adı geçen eseri Envâru’t-tenzîl, îcaz (ihti-

sar) harikası kabul edilen meşhur bir dirayet tefsiridir. Osmanlı medreselerinde tefsir 

alanında en çok okutulan46 ve üzerinde en fazla şerh ve haşiye çalışması yapılan eser 

olarak karşımıza çıkmaktadır.47 

5. Şihâbüddin Ahmet b. Şemseddin Devletâbâdî el-Fâzıl el-Hindî 

(849/1445): el-Bahru’l-mevâc ve’s-sirâcu’l-vehhâc 

Hindistan’da yetişen tefsir, fıkıh ve nahiv âlimi olan el-Fâzıl el-Hindî’nin, Sultan İbrahim 

Şarkî’ye ithaf ettiği bu eser, Farsça bir Kur’ân tefsiridir. İlk altı sûreye ait bölümü 1880 

yılında Leknev’de basılmıştır.48 Bitlisî, eserinin mukaddimesinde, Ankebut sûresine 

geldiğinde Şihâbüddin el-Hindî’nin tefsirine rastladığını ve ondan istifade ettiğini belirtir. 

Tefsirinde de sadece müellif ismine atıf yaparak alıntılar yapar.49 

Zikri geçen bu beş eser, temel kaynak olarak kullanıldıkları, Câmiu’t-tenzîl ve’t-tevîl’in 

mukaddimesinde açıkça belirtilen eserlerdir. Bu eserlerden sonuncusu olan el-Fâzıl el-

Hindî’nin el-Bahru’l-Mevâc ve’s-Sirâcu’l-Vehhâc adlı eserinin matbu veya mahtut bir 

nüshasına ulaşamadık. Bu nedenle değerlendirmelerimizi diğer dört eser üzerinden 

yapacağız.  

Bitlisî’nin ismen tasrih ettiği kaynaklarının, Sünnî-Eş‘arî tefsir paradigması açısından 

konumunu, tefsir edebiyatının tekâmül seyrini merkeze alan bir tasnif üzerinden ele 

alacağız. Bu konuda İbn Haldun’un (ö. 808/1406) tasnifi dikkat çekmektedir. O, tefsiri 

iki kısma ayırmakta; selefe ait rivayetlerin isnatları ile nakledildiği tefsir türüne naklî 

tefsir ismini vermektedir. İbn Haldun’a göre ikinci sınıf tefsirler ise dile dayanır ve bu 

tefsir türü, dilbilimin bir meslek/sanat haline gelmesinden sonra oluşmuştur. Dolayısıyla 

tefsir kitabiyâtında, öncelikle nakil ağırlıklı ansiklopedik eserler, sonrasında, belagat 

ilminin kemale ermesine paralel olarak dil ve belagat ağırlıklı tefsirler kaleme 

alınmıştır.50  Tefsir geleneğini bir soyağacı geleneği olarak nitelendiren Velid Salih ise, 

tefsirin bir soyağacı kitabiyât türü olduğunu ve devamlı kadim kaynaklara dayandığını 

                                                           
46 Mefail Hızlı, “Osmanlı Medreselerinde Okutulan Dersler ve Eserler”, UÜİFD, c. 17, sy. 1 (2008), s. 35. 
47 Beydâvî tefsirine yazılan şerh ve haşiyeler için bkz. Maden, ss. 194-211. 
48 K. A. Nizami, “Devletâbâdî”, DİA, c. 9, İstanbul: TDV, 1994, s. 242-243. 
49 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, Süleymaniye Ktp. ŞAP 109, vr. 38-b; ŞAP 111, vr. 228-a. 
50 Yunus Ekin, “Osmanlı Müfessiri Ebussuud Efendi’nin İslam Tefsir Geleneğindeki Yeri”, Osmanlı Araştırmaları 

Kongresi, OSAMER Sakarya Üniversitesi 14-17 Ekim 2015. 
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ifade eder. Ona göre bu kadim kaynaklar, tefsirin çekirdeğini oluşturmakta ve tefsirde 

belirleyici rol oynamaktadır; zira bu çekirdek, temeldir ve bireysel otoritelere (râvilere) 

atfedilir ki bu râviler, yorumu yapılan konunun meşruluğu için başvurulan kaynaklardır. 

İlaveten otorite kabul edilen bireylerin hiyerarşisinde devamlı surette değişiklik vardır. 

İktibas edilen çekirdek malzeme de durağan değildir, bazen ilavelerle zenginleştirilir, 

bazen süzgeçten geçirilip daha rafine hale getirilir, yeniden değerlendirilir ya da basitçe 

reddedilir. Tefsir soyağacı geleneğinde tefsir çekirdeğinin de bir gelişim seyri 

gösterdiğini ifade eden Salih, bu öz’lerin -Sünnî ve Şiî mirasıyla beslenen tasavvufî 

çekirdek gibi-, hava geçirmez şekilde düğümlenmiş (durağan) varlıklar olmadığını bilakis 

birlikte yaşayan ve yarışan, hatta pek çok zaman uyumlu bir kalıba dökülen birer bütün 

olduğunu söyler.51 

O, tefsiri, soyağacı kitabiyâtı şeklinde tanımlamak suretiyle hem bu edebî türün iç 

mekanizmasını tarif etmeye hem de tefsirin gelişimini anlamaya çalışmaktadır. Bu metot 

ile “Tefsir kitabiyâtının en önemlileri hangileridir?” sorusuna cevap vermeye çalışan 

Salih, önemli olma durumunun tespiti için bir ölçüm aletine ihtiyaç duyulduğunu, bunun 

da eserin kullanım sıklığı olduğunu söylemektedir. Yani bir metnin merkezîliği, ondan 

yapılan iktibaslarla doğru orantılıdır. Başka bir ifadeyle, ana gövdenin organik bir şekilde 

büyümesini sağlayan eserin aslında kendisi, ana tefsir gövdesinin çekirdeği haline 

dönüşmektedir. İbn Abbas’tan (ö. 68/687) nakil yapan h. 7. asır müfessiri, aynı yorumu 

iktibas eden Sa‘lebî ile bir değildir. Sa‘lebî, İbn Abbas’tan (İbn Abbas tefsirinden) 

doğrudan nakil yaparken daha sonraki bir müfessir, aracılar vasıtasıyla bunu 

gerçekleştirmektedir. Bu ilişkide muhtemelen Sa‘lebî’nin kendisi ana gövdeye 

dönüşmektedir.52 

Salih, tefsir kitabiyâtını bu şekilde tasnif etmek suretiyle hangi eserlerin ne ölçüde ana 

gövde olduğunu tespite de çalışmaktadır. Yaptığı sınıflandırmanın ilk çeşidi -İbn 

Haldun’un tasnifine de benzer şekilde- ansiklopedik tefsirdir. Bu sınıflandırma tüm 

büyük tefsirleri içine almaktadır. Sonraki müellifler için bu tefsirler, giriş kapısı 

mahiyetindedir; çünkü bu tefsirler, onlara alanla ilgili müşterek birikimi özetleme imkânı 

vermekte ve ayrıca İslam dini geleneğinin kültürel ve entelektüel çevresindeki sonraki 

                                                           
51 Bkz. A. Velid Salih, “Arapça Tefsir Tarihi Yazımında Başlangıç Mülahazaları: Kitabî Yaklaşım Tarihi”, İsmail 

Albayrak (çev.), Çukurova ÜİFD, c. 15, sy. 1, (2015), s. 284. 
52 Bkz. Velid Salih, s. 286. 
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gelişmeleri de katma olanağı sağlamaktadır. Bu tefsirlerin örnekleri Taberî (ö. 310/923), 

Mâturîdî (ö. 333/944), Sa‘lebî, Vâhidî (el-Basît adlı tefsirin müellifi olarak)  (ö. 

468/1076), Râzî (ö.606/1210), Kurtubî (ö. 671/1273), Ebu Hayyân (ö. 745/1344) vb. 

tefsirleridir. 

İkinci çeşit tefsir ise medrese modeli eserlerdir. Bu eserler, ansiklopedik eserlerden sonra 

ortaya çıkmıştır. Bu tür tefsirler, ansiklopedik tefsirlerden doğmakta ve onlara 

dayanmaktadır. Medrese modeli tefsirler, özel nedenler sebebiyle telif edilmişlerdir. Bu 

nedenler, ya kolay okunabilirlikle ilgili olan metnin dizaynıyla irtibatlıdır ya da Kur’ân 

tefsirinde belirli bir ideolojiyi destekleyen dogmatik yapıdan kaynaklanmaktadır. Bu tür 

tefsirler, herhangi bir tevil probleminin, geniş bağlamında tartışılmasından kaçınılarak 

tefsirdeki temel meseleleri özetlemektedir. Medresede tefsir eğitimi, bu eserlerin ders 

kitabı olarak okunmasına dayanmaktadır. Bu tür tefsirlere örnekler ise Zemahşerî, 

Beydâvî, Beğavî, Hâzin (ö. 741/1341) ve Celâleyn tefsirleridir. 

Üçüncü tür tefsir ise haşiye modeli tefsirdir. Bu tefsirler, medrese ders programlarında 

tefsir öğretmek için kullanılan meşhur üç medrese tarzı tefsir üzerine yazılan şerh 

tefsirlerdir: Zemahşerî’nin Keşşâf’ı, Beydâvî’nin Envâru’t-tenzil’i ile Mahallî (ö. 

864/1459) ve Suyûtî’nin (ö. 911/1505) Celâleyn tefsiri. Haşiyelerin tefsir tarihindeki rolü 

oldukça önemlidir; çünkü bu haşiyeler vasıtasıyla tefsir sanatı değerlendirilip 

geliştirilmektedir.53 

Bu tasnife göre ansiklopedik tefsirler kategorisine giren Sa‘lebî tefsiri, kendinden önceki 

tefsir kitabiyâtını toplaması bakımından büyük ehemmiyeti haizdir54 ve kendisinden 

sonra kaleme alınan hemen hemen bütün tefsirleri etkilemiştir.55 Beğavî ise tefsirinde, 

Sa‘lebî’nin eserini yeniden düzenlemiştir. Rivayetlerin yanı sıra kendinden önceki ve 

                                                           
53 Velid Salih, s. 287. Velid Salih sözlerine şunları da ekler:  

Bu sınıflandırma kasıtlı olarak içerik tarifinden kaçınmaktadır; çünkü tefsirlerin pek çoğu tekdüze kaleme alınmadığı 

gibi tefsirin bir yazım türü olarak da hermenötik yapısı tek metot kullanan bir eser üretmemiştir (bu tür özellikleri 

yansıtan eserler, en güzel medrese modeli tefsirler başlığı altında gruplandırılabilir). Eserin işlevi benim 

sınıflandırmamda belirleyici etkiye sahiptir.  

Klasik tefsir kitabiyatının üç gruba ayrılması tefsirlerin sınıflandırılmasıyla ilgili bütün problemleri çözecek anlamına 

gelmemektedir. Bu sınıflandırma sadece tefsir kitabiyat türünün hakikatine daha yakın gruplandırmadan ibarettir. 

(Velid Salih, s. 287-288). 
54 Koç, s. 15. 
55 Koç, s. 17. (dipnot:) hatta Velid Salih’e göre, ilk hicri asırların tefsir birikimini yansıtması bakımından Sa‘lebî’nin 

tefsiri Taberî’nin tefsirinden bile daha kuşatıcıdır. Çünkü Taberî, sadece rivayetleri derlemeyi gaye edindiği halde, 

Sa‘lebî buna ek olarak rivayetlerde görülemeyen sözgelimi mistik, filolojik ve teolojik birikimi de eserine dâhil etmiştir 

(Velid Salih’ten naklen; Walid Saleh, The Quran Commentary, 70, 224) 



27 
 

dönemindeki ilmî ve sosyal müktesebatı eserine taşıyan Sa‘lebî’nin ve onun eserinin 

revize edilmiş haliyle Beğavî’nin tefsirleri, hem Râzî gibi ansiklopedik tefsirlerin hem de 

Zemahşerî, Beydâvî gibi medrese modeli tefsirlerin temel kaynaklarından biri olmuştur.56 

Sünnî-Eş‘arî çizgi -Zemahşerî için rivayet/ilmî müktesebât aktarımlarında- Sa‘lebî tefsiri 

ile ana bir damar olarak kendinden sonraki tefsirlerde yerini bulmuştur. 

Dirayet yönleri ile ön plana çıkan Zemahşerî ve onun eserini temel kaynak olarak 

kullanan Beydâvî ise Sünnî-Eş‘arî çizginin ikinci kuvvetli kanadını yani dilbilim yönünü 

temsil etmektedirler. Her ne kadar Zemahşerî, Mutezilî bir müfessir ise de Sünnî cephenin 

kendisine itiraz etmediği beyanî-belagî konularda bu geleneğin ana damarlarından birisi 

olmayı başarmıştır. Buraya kadar özetlemeye çalıştığımız bu Sünnî-Eş‘arî ilmî geleneğin 

tefsir kitabiyâtının gelişim seyri açısından Bitlisî’nin eserinde nasıl makes bulduğunu 

kısaca tespit etmemiz gerekirse şunları söyleyebiliriz. 

Bitlisî, eserinde zikrettiği rivayetleri Sa‘lebî ve Beğavî’nin tefsirlerinden almakta fakat 

metin içerisinde bu iki tefsire tekrar işaret etmemekte ve bu rivayetlerin senetlerini 

hazfetmektedir. Hadis-i şerifler başta olmak üzere, sahabe ve tabiîn sözleri, selef 

ulemasının nakilleri, isrâilî rivayetler ile farklı kıraatlere dair rivayetler, bu iki eserden 

nakledilen öncelikli bilgilerdir. Müfessir, eserinde zikrettiği bu rivayetleri herhangi bir 

tenkit süzgecinden geçirmeden sadece istişhad amacıyla vermektedir. Yaptığı alıntılarda 

çoğunlukla Sa‘lebî ve Beğavî tefsirlerinde geçen rivayetlerin lafızlarına sadık kalsa da 

bazen bu rivayetleri kısaltmak veya basit ilavelerle57 zenginleştirmek gibi bir uygulamaya 

da başvurur. Dolayısıyla bu iki temel rivayet kaynağındaki bilgiler, bir gelişim seyri 

göstererek Bitlisî’nin eserinde onun üslubuyla yeniden hayat bulmaktadır.  

Rivayetlerde Sa‘lebî’den istifade eden Zemahşerî ve Beydâvî ise beyanî-belagî yönleri 

ön plana çıkan eserler olarak Bitlisî’nin tefsirinde vücut bulur. Bitlisî, bir dirayet kaynağı 

olarak çoğunlukla Beydâvî’den, güvenilir gördüğü konularda ise Zemahşerî’den yardım 

alarak âyetleri yorumlamaktadır. Özellikle Beydâvî’nin değerlendirmelerini eserinde 

öncelemek suretiyle bu geleneğe bağlılığını da ortaya koymaktadır. Beydâvî’nin görüş ve 

cümlelerini çoğu zaman benzer ifadelerle alıntılayan Bitlisî’nin, Beydâvî’den aldığı bazı 

                                                           
56 Bkz. Velid Salih, s. 286-287. 
57 Burada “basit ilave” ile kastımız kaynak olarak kullanılan bilginin içerik açısından aynen muhafaza edilip lafızda 

ziyadeye gidilmesi veya alıntılanan yorumun perspektifinden konuyla bağlantılı diğer noktalara da işaret edilmesidir. 

Ayrıntılı bilgi ilgili bölümlerde gelecektir.  
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terkipleri açıklama sadedinde beyanlarda bulunması, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vil’i, Beydâvî 

tefsirindeki muhtasar ve kapalı ifadeleri açıklayan bir şerh olarak değerlendirmemize kapı 

aralamaktadır. Bununla beraber Bitlisî, mukaddimede tasrih ettiği bu iki eserin isimlerini 

–sayılı yerde Zemahşerî58 hariç- tefsir metninde tekrar zikretme ihtiyacı duymaz. 

Dolayısıyla eserler arasındaki sıkı ilişkiyi ve yorumlar arasındaki büyük benzerlikleri, bu 

eserleri birbiriyle karşılaştırarak ortaya koyabiliriz.  

Bitlisî’nin, tefsirdeki Sünnî-Eş‘arî gelenekle irtibatı, üzerinde uzunca tartışılması gereken 

bir konudur; zira o, ileride değineceğimiz üzere mukaddimesinde açıkça belirtmemiş olsa 

bile İşrakî ve Meşşaî felsefeden, Nurbahşî geleneğinden, 12 imam düşüncesinden ve en 

önemlisi nazarî tasavvuf anlayışından istifade etmiş, yorumları itibariyle sünnî çizginin 

dışına çıkıp çıkmadığını tartışma konusu haline getirmiştir. Her ne kadar başka bir 

çalışmanın konusu olsa da meseleye ışık tutması adına şu tespiti yapmamız yerinde 

olacaktır. Bitlisî, yorumlarını tefsir-tevil şeklinde ikili bir ayrıma tabi tutup bu ayrımda 

tevile göre daha zahirî ve somut yorumlar yaptığı tefsir bölümlerinde kullandığı 

kaynakları -diğerlerini değil de- mukaddimede özellikle zikretmektedir. Örneğin tevil 

bölümlerinde kendisine metin içinde sürekli atıfta bulunduğu ve en sık müracaat kaynağı 

olarak kullandığı Arâisü’l-Beyân’ın ismi mukaddimede yer almaz. Bitlisî’nin tefsirde 

Sünnî-Eş‘arî paradigmaya dayanan eserleri kendisine kaynak olarak aldığını, eser 

isimlerini vererek ifade etmesi, -özellikle zahirî ilimlerde- Kur’ân’a hangi zaviyeden 

baktığına dair bir ipucu verdiği gibi kendisinin Sünnî ve Eş‘arî çizgide olduğunu da 

zımnen beyan etmesi şeklinde anlaşılabilir. Sadece tefsir literatürünün değil, Bitlisî’nin 

döneminde gördüğümüz birçok ilmî geleneğin birbiriyle mezcolmuş şekilde sunulması, 

Bitlisî’nin tefsir ve tevil anlayışını göstermesi açısından da önemlidir. Bitlisî, her ne kadar 

kendini tek bir ekolle sınırlamamış ise de eserinde karışık bir tabloya şahit olmaktayız. 

Farklı bilgi sistemleri aynı âyetler üzerinde konuşturulmuş; yüzeysel bir bakışla 

bakıldığında karmaşık bir metin izlenimi veren pasajlar ortaya çıkmıştır. Eser daha 

dikkatli bir gözle incelendiğinde Bitlisî’nin, bu farklı yaklaşımları, büyük bir ustalıkla tek 

bir hakikatin farklı yüzleri olarak eserinde birleştirdiği, İslamî yorum paradigmasını 

şekillendiren farklı akımları birbiriyle ilişkilendirmeyi başardığı görülmektedir. 

                                                           
58 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 32, 52, 203, 209. 
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Bitlisî’nin bağlı bulunduğu, tefsirdeki Sünnî-Eş‘arî çizginin, eserinde nasıl varlık 

kazandığı ve gelişim seyri, ileriki bölümlerde incelenecektir.  

Mukaddime’de İsimleri Tasrih Edilmeyen Kaynaklar: 

Yukarıda değindiğimiz gibi Bitlisî, eserinde “bunlar benim temel kaynaklarımdır” 

vurgusunu yapmadan bazı eserlerden istifade etmiştir. Bu eserlerin isimleri -

Mukaddime’de, eseri telif ederken kullandığı kaynakları anlattığı pasajda yer almamakla 

beraber- tefsir metninde yer almakta özellikle bazılarına defaatle atıf yapılmaktadır. 

1. Eflatun (ö. m.ö. 427-347) 

Eflatun (Platon), İslâm felsefesi üzerinde önemli etkileri olan İlkçağ Yunan filozofudur. 

Bitlisî’nin sıklıkla kendisine atıfta bulunduğu isimlerdendir. Bitlisî, Eflatun’un hayatı ile 

ilgili bilgilerden59 varlıkla ilgili görüşlerine60 kadar birçok konuda görüşlerini zikreder.61  

2. Klaudyos Batlaymus (ö. ?):  

İslâm astronomisi üzerinde önemli etkileri olan İskenderiyeli astronom, matematikçi, 

coğrafyacı ve müzik bilginidir. Bitlisî, eserinde Batlaymus’un özellikle astronomi ile 

ilgili görüşlerinden istifade eder.62 

3. Hz. Ali b. Ebî Talib el-Kureşî el-Hâşimî (ö. 40/661): Hutbetu’l-Beyân; 

Nehcu’l-Belâğa 

Bitlisî, Hz. Ali’ye (r.a.) aidiyeti tartışmalı olan her iki eseri63 de isimlerini tefsirinde tasrih 

ederek kullanır. Özellikle Hz. Ali’nin sahip olduğu manevî makamı eser boyunca 

vurgulayan yazar, Hutbetu’l-Beyân ve Nehcu’l-belâğa’daki bazı ifadelere sıklıkla atıf 

yapar.64  

                                                           
59 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 65-a. 
60 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 234-a. 
61 Ayrıca bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 66-a, 73-a, 129-a; ŞAP 111, vr. 4-a, 58-a, 89-a; ŞAP 112, 

228-b. 
62 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 152-b; ŞAP 112; vr. 132-a. 
63 Nehcu’l-Belâğa’nın Hz. Ali’ye ait olup olmadığı ile ilgili tartışmalar için bkz. Sıddık Korkmaz, “Nehcü’l-Belâğa’nın 

Müellifi ve Metni İle İlgili Problemler” Selçuk ÜİFD, sy. 23 (2007), s. 165-184. 

Hutbetu’l-Beyân’ın Hz. Ali’ye ait olmadığı hakkındaki tartışma için bkz. 

https://velayet.wordpress.com/2015/04/03/hutbetul-beyan/,  

Hutbetu’l-Beyân hakkında kısa bir değerlendirme için bkz. Seyyid Hüseyin İbn Seyyid Gaybî, Şerhu hutbeti’l-beyan, 

M. Saffet Sarıkaya (haz.), Isparta: Fakülte, 2004.  
64 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 41-b; ŞAP 110, vr. 41-a. 

https://velayet.wordpress.com/2015/04/03/hutbetul-beyan/


30 
 

4. Ebû Abdillâh Cafer es-Sâdık b. Muhammed el-Bâkır b. Alî Zeynil‘âbidîn 

(ö. 148/765): Tevilât 

İsnâaşeriyye’nin altıncı, İsmâiliyye’nin beşinci imamı olan ve Caferî fıkhının kurucusu 

Cafer es-Sâdık, özellikle tasavvuf tarihinde önemli bir yere sahiptir. Bitlisî’nin Cafer-i 

Sâdık’a nispet ettiği Tevilât adlı bu eser, günümüze ulaşmamıştır ve biz, yaptığımız 

araştırmalar esnasında Cafer-i Sâdık’ın bu isimde bir eseri olduğuna dair her hangi bir 

bilgi bulamadık.  

Bitlisî, tefsirinde, kavimlerin helâkında görülen olağanüstü olaylardan (mucizeler) 

bahsettiği bir pasajda İmam Sâdık’ın 28 baptan oluşan ve gökten toprak, taş ve kurbağa 

yağması gibi hadiseleri konu edinen bir kitap65 telif ettiğini ifade eder. Fakat bu pasajda 

kitabın ismini belirtmez. 

Bu bilgiyi verdiği sahifenin 2 varak arkasında ise Cafer-i Sâdık’ın eserine dair başka bir 

bilgiye daha yer verir. Bitlisî, Hz. Ebubekir (r.a.), Ömer (r.a.) ve Osman’ın (r.a.) manevî 

üstünlüklerine işaret eden ve Muhammed Bâkır’a nispet edilen rivayeti vererek, Ehl-i 

beytin büyüklerinin itikadının kesin olarak böyle olduğunu ifade eder. Ardından müptedi 

diye sınıflandırdığı Râfizîlerin inancını eleştirir. Her hangi bir şekilde adı geçen ashaba 

tan edilmesini kabul etmez. Bitlisî, değerlendirmelerinin devamında, bu bilgileri, İmam 

Cafer-i Sâdık’a ait Tevilât isimli eserden naklettiğini ifade eder.66 Birbirine yakın 

sahifelerde geçen ve Cafer-i Sâdık’ın eseri olarak bahsi geçen bu iki kitabın, aynı eser 

olduğuna delil teşkil edebilecek bir veri ise elimizde bulunmamaktadır. Bitlisî’nin, bu 

eserin ismini tasrih ettiği diğer bir ifadesi ise tasavvufî içerikli bir rivayeti aktarırken 

kullandığı “Cafer-i Sâdık, Tevilât’ında dedi ki:”67 ibaresidir. 

Âl-i İmrân sûresinin tahkiki esnasında Cafer-i Sâdık’a nispet edilen birçok rivayet ile 

karşılaştık.68 Bu rivayetlerin birçoğunu, ne Ehl-i sünnet ne de Şia kaynaklarında 

bulabildik. Tezimiz esnasında, -rivayetlerin nereden alındığı sorusuna cevap teşkil edip 

etmeyeceği kesin olmamakla beraber- Cafer-i Sâdık’a nispet edilen ve Bitlisî’nin, kaynak 

olarak kullandığını öğrendiğimiz Tevilât adlı bir kitabın varlığını öğrenmiş bulunuyoruz.  

                                                           
65 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 125-a. 
66 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 127-a. 
67 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin),  s. 39. 
68 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 16, 21, 37, 11. 
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5. Ebû Nasr Muhammed b. Muhammed b. Tarhan b. Uzluğ el-Fârâbî 

(ö.339/950): el-Füsus fi’l-Hikem 

Eserin Farabî’ye ait olup olmadığı konusu tartışmalı olmakla beraber69 Bitlisî, tefsirinde 

bu eseri, “Füsus” ismi ile Farabî’ye nispet eder.70 

6. Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Gazzâlî 

et-Tûsî (ö. 505/1111): İhyâü Ulûmi’d-Dîn 

Eş‘arî kelâmcısı, Şâfiî fakîhî, mutasavvıf, filozoflara yönelttiği eleştirilerle tanınan İslâm 

düşünürü Hüccetu’l-İslâm el-Gazzalî’nin bu eseri, başta tasavvuf ve ahlâk olmak üzere 

fıkıh, kelâm gibi ilimlere yeni yaklaşımlar getirmektedir. Bitlisî, özellikle tasavvufî 

konularda bu eserden istifade eder.71 

7. Ebu’l-Fütûh Şihâbüddîn Yahyâ b. Habeş b. Emîrek es-Sühreverdî el-

Maktûl (ö. 587/1191): Hikmetu’l-İşrâk  

İşrâkî felsefe akımını kuran ve Şeyhu’l-işrâk adı ile meşhur olan Sühreverdî’nin bu eseri, 

İşrâkıyye ekolünün ilkelerini ve yöntemini çok net ve kapsamlı bir biçimde 

açıklamaktadır. Bitlisî, Sühreverdî’ye Sâhibu’l-İşrâk, eş-Şeyh Sühreverdî ve eş-Şeyh 

Şihâbüddîn Maktûl isimleri ile atıfta bulunur.72 Ayrıca metin içerisinde “İşrâkîler dedi ki” 

ifadeleri ile İşrâkî felsefeyi benimseyen filozofların görüşlerine de yer verir.73  

8. Ebû Abdillah Fahruddîn Muhammed b. Ömer b. Hüseyin er-Râzî et-

Taberistânî (ö. 606/1210): Mefâtîhu’l-Gayb (Tefsîru’l-kebîr, Tefsîru’r-Razî) 

Müellif, Eş‘arî âlimidir. Dirayet tefsiri olarak bilinen bu eser, ilmî tefsir hareketine 

öncülük yapmıştır.74 Bitlisî, zaman zaman, Zemahşerî’nin bazı itizâlî görüşlerini 

zikretmekte ve ardından bu görüşleri Ehl-i sünnet sınırları içerisinde eleştirmektedir. Bu 

eleştirilerde kullandığı ana kaynak ise Fahruddin Râzî’nin Mefâtihu’l-gayb’ıdır; zira 

Mefâtihu’l-gayb, içerisinde çok fazla aklî istidlallerin kullanıldığı, naklî bilgilerin aklî 

                                                           
69 Tartışma için bkz. Dr. Halil CERR, “Farabî, Fususu’l-Hikem’in Yazarı Mıdır?”, Kifayet Özaydın (çev.), AÜİFD, c. 

XVIII, (1972), s. 153-161. 
70 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 23-a.  
71 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-tevil, ŞAP 109, vr. 23-b, Tahkikli metin, s. 214. 
72 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-tevil, ŞAP 111, vr. 126-a; ŞAP 112, vr. 194-a; Tahkikli metin, s. 71. 
73 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 50-a; ŞAP 110, vr. 55-a. 
74 İsmail Cerrahoğlu, “Fahruddîn er-Râzî ve Tefsiri,” Atatürk Üniversitesi İslâmî İlimler Fakültesi Dergisi, sy. 2, 

Erzurum, (1977), s. 7-57. 
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delillerle desteklenmeye çalışıldığı ve yer yer felsefî tartışmaların yapıldığı bir eserdir. 

Bitlisî de bu noktada Mefâtihu’l-gayb’ten istifade etmekte, Mutezile’ye karşı Ehl-i sünnet 

ve’l-cemaat akidesini kelâmî delillerle savunmaktadır. Bitlisî, yer yer Râzî’nin tefsirinde 

geçen bazı rivayetleri de eserinde zikretmektedir. Eserden hatırı sayılır ölçüde istifade 

ettiği halde, kendisine nadiren atıfta bulunur.75  

9. Ebû Muhammed Sadrüddîn Rûzbihân b. Ebî Nasr el-Baklî (ö. 606/1209): 

Arâisü’l Beyân fî Hakâiki’l-Kur’ân 

İranlı meşhur sûfî, âlim ve şair olan Baklî’ye ait, Kur’ân-ı Kerîm’in tasavvufî açıdan 

tefsiridir. İran mistisizminin karakteristik isimlerinden olan Baklî, ortaçağ İslâm 

dünyasının şathiyeci-cezbeci önemli sûfîlerindendir. Baklî, şathiyeleriyle ünlü 

olduğundan, Şeyh-i Şattâh diye de anılır. O, tefsirinde Kur’ân’ın sadece bâtınî mânaları 

üzerinde durmuştur. Bitlisî, âyetlerin batınî yorumlarına yer verdiği bölümlerde, 

çoğunlukla “Sâhibu’l-Arâis dedi ki, Arâis’te dedi ki” ifadeleri ile bu eserden çok sayıda 

alıntılar yapar.76 

10. Ebu’l-‘Abbâs Ahmed b. Ali b. Yusuf el-Kureşî el-Bûnî (ö. 622/1225): 

Bûnî, sihir ve tılsım konusundaki eserleriyle tanınan bir âlimdir. En meşhur olan eseri ise 

havas ilimlerine dair yazdığı Şemsü’l-ma‘ârif’tir. Bitlisî, Ebu’l-‘Abbas el-Bûnî’den 

esmâu’l-hüsna konusunda nakillerde bulunmakta; fakat müellifin hangi eser/eserlerini 

kaynak olarak kullandığını zikretmemektedir.77  

11. Muhyiddin İbnü’l-Arabî (ö. 638/1240): el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye 

Kısaca Fütûhât ismi ile anılan bu eser, İbnü’l-Arabî’nin, tasavvufî görüşlerini en geniş 

boyutlarıyla açıkladığı eseridir. Bitlisî, eserin adını tespit edebildiğimiz bir yerde 

zikretmiş olmakla beraber78 sadece İbn Arabî’ye ve onun görüşlerine eser ismi 

zikretmeden79 de atıf yapar. 

12. Ebû Ca‘fer Nasîrüddîn Muhammed b. Muhammed b. el-Hasen et-Tûsî (ö. 

                                                           
75 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 21-b. 
76 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 18, 79, 92, 104, 105.  
77 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 12-b. 
78 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l- te’vîl, ŞAP 109, vr. 137-a. 
79 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 102-b, 240-a; ŞAP 112, vr. 21-b, 104-b. 
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672/1274): ez-Zîc el-İlhanî 

İranlı âlim ve filozof Tûsî, astronomi hakkında ez-Zîc adlı eseri telif etmiştir. Bitlisî, 

tefsirinde Tûsî’yi, eserinin ismi ile zikrettiği gibi80 ona Merâğa’daki rasathane sahibi81 

ifadesi ile de işaret etmektedir. Bu eser, astronomi ile ilgili konulara geniş yer veren 

Bitlisî’nin, başvuru kaynaklarından biridir. 

13. Sahibu’t-Tuhfe: 

Bitlisî, eserinde “Tuhfe sahibi dedi ki, Tuhfe sahibi kitabında dedi ki:”82 ibareleri ile esere 

işaret etmekte ama müellifi açıkça beyan etmediği için eserin “tuhfe” ismini taşıyan 

kitaplardan hangisi olduğu anlaşılmamaktadır.83 

14. Seyyid Muhammed Nurbahş  (ö. 869/1464):  

Nurbahşiyye tarikatının kurucusu ve Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin, manevî terbiyesinden 

geçtiği mürşittir. Bitlisî, eserinde şeyhinin manevî terbiyesine işaret etmenin yanı sıra 

bazı sebeb-i nüzul rivayetlerini veya tarihî bilgileri “üstadım, şeyhim, dayanağım”84 gibi 

ifadelerde ve “tâcüddin” lakabıyla kendisinden bahsettiği Seyyid Muhammed 

Nurbahş’tan aktardığını ifade eder. 

Bu isimler dışında Bitlisî’nin konu bağlamında görüşlerinden istifade ederek yorumlarını 

zenginleştirdiği başka âlimler de vardır. Pisagor85 (m.ö. 570 [?]-500 [?]), Tales86 

(m.ö. 546), Aristo87 (m.ö. 384-322), İbn Mesud88 (ö. 32/652-53), Ebu Musa el-Eş‘arî89 

(ö. 42/662-63), İbn Abbas90 (ö. 68/687-88), Muhammed el-Bâkır (ö. 114/733 [?])91, 

                                                           
80 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 229-b. 
81 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 47-a. 
82 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 47-a; ŞAP 111, 64-b. 
83 Bir başka araştırmanın konusu olduğu için tefsirin, Âl-i İmran sûresi haricindeki kısımlarında geçen bilgiler, orijinal 

kaynakları ile mukayese etmek suretiyle tahkik edilmemiştir. Kutbuddin Şirazî’nin eseri başta olmak üzere Tuhfe 

ismini taşıyan kitaplar ile Bitlisî’nin eserindeki ilgili pasajlar karşılaştırıldığı takdirde ancak eserin kimliği ortaya 

çıkacaktır. 
84 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 161-b. Ayrıca bkz. ŞAP 111, vr. 210-a; ŞAP 112, vr. 93-a. 
85 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 237-a. 
86 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 73-a. 
87 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 96-b. 
88 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 185. 
89 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 142-a. 
90 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 9, 100, 122. 
91 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 127-a; (Tahkikli metin), s. 40. 

https://tr.wikipedia.org/wiki/M%C3%96_546


34 
 

Süfyân-i Sevrî92 (ö. 161/778), Sîbeveyh93 (ö. 180/796), Ahfeş94 (ö. 215/830 [?]), 

Nazzam95 (ö. 231/845), Cüneyd el-Bağdadî96
  (ö. 297/909), Şiblî97 (ö. 334/946), İbn Ata98 

(ö. 309/922), Sa‘duddin el-Hamevi99 (ö. 671/1272-73’ten sonra),  Şeyh Ebu Hasan el-

Vecrîkî el-Mağrıbî100 vb. isimler, eserinde görüşlerini zikrettiği diğer din veya felsefe 

âlimleridir. Bitlisî’nin ayrıca şeyhu’t-taife101, seyyidu’t-taife102 gibi unvanlarla kendisinin 

sözlerini aktardığı kimseler vardır ki biz bu unvanlar ile kime/kimlere işaret edildiğini 

tespit edemedik.  

Zikri geçen isimlerden özellikle Rûzbihân Baklî’nin Arâisu’l-beyân adlı eseri, “tevîl-

işâret” bölümlerinde sıklıkla karşımıza çıkar. Bitlisî, Arâis’ten yaptığı alıntıları yer yer 

kendi açıklamaları ile de genişleterek daha da zengin bir şekilde okuyucuya sunar. Bitlisî, 

Arâis’i tasavvuf büyüklerine ait söz ve görüşleri aktarmada bir rivayet kaynağı olarak 

kullanmakla beraber, tasavvufa ait kavramlar ve makamlar hakkında öncelikli bilgi 

kaynağı olarak da kullanmıştır. Aynı zamanda eserden alıntıladığı ifadeleri, ardından 

verdiği açıklayıcı cümle veya kelimeler yardımıyla şerh etmiş olur. Bitlisî’nin Arâisu’l-

beyân’dan yaptığı alıntıların devamında kendi görüşlerini de zikrederek konuya özellikle 

felsefî bir hüviyet kazandırması, Bitlisî’nin, felsefesini, Baklî’nin tasavvuf anlayışının 

ötesine taşıdığının da bir göstergesidir; zira Bitlisî, malzemesini sadece şerh ederek değil, 

mevcut makam ve hallerin çok ötesinde bir vahdete işaret ederek işler.103 

Bu listede dikkatimizi çeken diğer bir isim ise Seyyid Muhammed Nurbahş’tır (k.s.). 

Kendi mehdiliğini ilan eden Nurbahş’ın varlık anlayışı, vahdet-i vücut düşüncesine 

dayanır.104 Bitlisî, kendi şeyhi olan ve uzun süre manevî eğitiminden geçtiği Nurbahş’a, 

birkaç yerde atıfta bulunur. Bununla beraber felsefî-tasavvufî fikirlerinde Nurbahş’ın 

etkisinde kalmış olması kuvvetle muhtemeldir. Bitlisî, döneminin ilmî camiasında 

                                                           
92 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 30, 168. 
93 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 41-a. 
94 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 40-b. 
95 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 69-b. 
96 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 98. 
97 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 46-b. 
98 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 46-b. 
99 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 102-b. 
100 Bu şahsın kim olduğunu tespit edemedik. 
101 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 216-b. 
102 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 174-b. 
103 Konu ile ilgili bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 57-58. 
104 Ayrıntılı bilgi için bkz. Shahzad Bashir, Messianic Hopes and Mystical Visions: The Nurbakshiya Between 

Medieval and Modern Islam, South Carolina: University of South Carolina Press, 2003. 
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fazlasıyla tanınan İbnü’l-Arabî’den (k.s.) de istifade etmiş, özellikle merâtibu’l-vücud 

konusunda onun çizgisine yakın bir perspektifle yorumlar yapmıştır. Bitlisî, tüm bunların 

yanı sıra Aristo, Farabî vb. Meşşâî geleneğin önde gelen isimlerinden ve Sühreverdî gibi 

İşrak geleneğinin kurucusundan da sıklıkla istifade etmiştir. Dikkatimizi çeken diğer 

isimler ise Ehl-i beyt geleneğinin kendisine dayandığı Hz. Ali (r.a.) ve Cafer-i Sâdık’tır 

(r.a.) ki bu zatlar, hem Sünnî hem Şiî ilim dünyasının, ilmî otoritelerini kabul ettikleri 

kişilerdir. Bununla beraber bu kadar sık yapılan alıntılar, Bitlisî’nin Şiî gelenekle bir 

irtibatı olup olmadığı sorusunu gündeme getirmektedir ki, bu soruya kesin olarak “evet” 

cevabını vermek güçtür. Bitlisî, Ehl-i beytin manevî otoritesini kabul eden tasavvufî 

anlayışa sahip olmakla beraber105, onun, fıkhî veya itikadî konularda Şiî-Râfizî-İsmailî 

geleneğe yakın bir duruş sergilediğini söylemek yerinde olmayacaktır; zira Bitlisî, 

eserinde yer yer Râfizîlere reddiyeler yapmakta106 ve âyetleri, fıkhî cihetten Sünnî 

anlayışa göre tefsir etmektedir.107 Bununla beraber mukayese odaklı yeni çalışmalar, 

Şiîliğin, Bitlisî’nin düşünce dünyasına ne ölçüde etki etmiş olabileceğini, daha sağlıklı 

bir şekilde ortaya koymayı sağlayabilir.  

Bitlisî’nin birbirinden farklı ekollerin perspektiflerinden yararlanarak kendine kadar 

ulaşmış bu gelenekleri birbiri ile mezcetmesi, onun ilmî duruşu hakkında bize ipucu 

vermektedir. Eserini salt dilbilim, rivayet, kelam, felsefe ve tasavvuf gibi yorum 

araçlarına hasretmeyen Bitlisî, ileriki bölümlerde göreceğimiz üzere birçok farklı yorum 

paradigmasından istifade etmiştir. Burada dikkat çeken husus, birbirine muhalif duruş 

sergilediği düşünülen ekollerin görüşlerinin Bitlisî tarafından kendi yorum 

metodolojisinde birbiriyle uyumlu bir şekilde kullanılmış olmasıdır ki bu durum 

Bitlisî’nin, bu farklı geleneklerin birbiriyle çatışmadığını gösterme gayreti olarak 

anlaşılabilir.  

Bitlisî’nin kaynaklarından istifade usulü ile ilgili gözden kaçırılmaması gereken diğer bir 

husus ise eserin, üslup ve içerik açısından günümüz akademik telif usullerinden farklı bir 

metot ile terkip edildiği gerçeğidir. Müellif, iktibaslarında, “telifimde kullandığım 

kaynaklarım” diyerek kendisine işaret ettiği eserler başta olmak üzere kaynaklarının 

                                                           
105 Bitlisî, Cafer-i Sâdık’ın isminin geçtiği bazı pasajlarda dua cümlesini, Radiyallahu anh ifadesi ile ifade ederken, 

diğer birçok yerde Aleyhi’s-Selâm şeklinde yazar. Bu da özelde Cafer-i Sâdık’a atfettiği değeri göstermektedir. 
106 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 127-a. 
107 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 17-a; Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli 

metin), s. 144. 
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birçoğunun isimlerini zikretmeyi genellikle ihmal eder. Buradan hareketle şunu 

söyleyebiliriz: Müellifin, kullandığı bilgiyi, çoğunlukla, geçtiği ilk kaynaklarına izafe 

etmeden eserine alması veya yaptığı alıntılarda eser ismini zikretmemesi muhtemelen, 

dönemin ilmî geleneğinde –bugünkü anlamı ile- intihal olarak anlaşılmamaktaydı. Bitlisî, 

aynı zamanda Sa‘lebî ve Beğavî tefsirlerinden aldığı ve isnatları ile zikredilen rivayetleri, 

bu isnatları hazfederek tefsirine alır. Bu durum, Bitlisî’nin, hadis rivayeti konusunda bir 

hadisçi hassasiyetine sahip olmadığı şeklinde anlaşılacağı gibi yaşadığı dönemin ilmî 

geleneğinde, tefsir metinlerinde hadislerin isnatlarını zikretmenin önemini yitirdiği 

şeklinde anlaşılabilir.  

Çalışmamız esnasında kaynak olarak kullanılan başka eserlerin olup olmadığı ve şayet 

varsa, bu eserlerin spesifik olarak tespiti konuları bizi çok zorlamıştır; zira müellifin ilmî 

müktesebatını hangi eserleri okuyarak edindiği bilgisi elimizde mevcut değildir. Yukarıda 

saydığımız eserler dışında Bitlisî’nin, eser ve müellif isimlerini zikretmeden sadece 

içeriğinden istifade ederek kullandığı kaynakların olup olmadığı disiplinler arası farklı 

çalışmalarla ortaya konabilir. 

1.1.3. Âl-i İmrân Sûresinin Genel Konuları ve Tefsirdeki Yeri 

Mushaf tertibine göre, üçüncü sırada yer alan sûre, “İmrân ailesi” anlamına gelen “Âl-i 

İmrân” adını, 33. âyetinden alır. 200 âyettir. Hz. Peygamber (s.a.s.), bu sûreyi, Bakara 

sûresiyle birlikte “iki çiçek” anlamında ez-Zehrâveyn108 olarak nitelendirmiştir. Âl-i 

İmrân sûresinin faziletine dair bazı rivayetler vardır. Zehrâveyn hadisi olarak bilinen 

Müslim’in rivayetine göre Hz. Peygamber (s.a.s.) şöyle buyurmuştur: “Kur’ân-ı Kerîm'i 

okuyun. Zira Kur’ân, kendini okuyanlara kıyamet günü şefaatçi olarak gelecektir. 

Zehrâveyn'i yani Bakara ve Âl-i İmrân sûrelerini okuyun! Çünkü onlar kıyamet günü, iki 

bulut veya iki gölge veya saf tutmuş iki grup kuş gibi gelecek, okuyucularını müdafaa 

edeceklerdir…”109 Tirmizî ve Dârimî’nin Fezâilu’l-Kur’ân bölümlerinde sûrenin 

faziletine dair hadisler mevcuttur.110 Medine’de indirilen sûrenin sebeb-i nüzulü olarak 

iki olay göze çarpmaktadır. Biri Uhud Savaşı, diğeri ise Hristiyan Necran heyetinin 

Medine’ye gelişi ve Hz. Peygamber (s.a.s.) ile yaptıkları münazaradır.  

                                                           
108 Müslim, Salâtu’l-Müsafirîn 42 (H: 804). 
109 Müslim, Müsâfirin 252 (H: 804). 
110 Tirmizî, Fezâilu’l-Kur’ân 5 (H: 2883); Dârimî, Fezâilu’l-Kur’ân 16 (H: 3398, 3399, 3400, 3401, 3402). 
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Sûre, muhteva açısından şöyle değerlendirilebilir:  

 Âl-i İmrân sûresinin hurûfu mukatta ile başlayan ilk âyetlerinde, Cenâb-ı  

Hakk’tan başka hiçbir ilah olmadığı, Onun, ezelden ebede diri olan hayy ve tüm 

mevcudatı var edip ayakta tutan kayyum olduğu ifade edilir. İslam dininin tevhit 

temeli vurgulanarak, Hristiyanların, Hz. İsa (a.s.) konusundaki inancının temelsiz 

ve tutarsız olduğu gerçeği muhtasaran ifade edilmiştir (âyet 1-2). Zira Hz. İsa 

(a.s.) ölümlü ve kendisi dâhil başka hiçbir varlık üzerinde kayyumiyet tecellisi 

olmayandır. Tüm ilahî kitapların menşei vahiydir ve ilahî vahyin gayesi de tüm 

insanları hak dine yöneltmektir (âyet 3-4). Cenâb-ı Hakk, yerde gökte ne varsa 

bilir ve rahimlerde olanı şekillendirir. O, mutlak güç ve hikmet sahibidir (âyet 5-

6). 

 7. âyette, Kur’ân’daki âyetlerin muhkem veya müteşabih oldukları 

söylenmekte,  Hz. İsa (a.s.) örneğinde olduğu gibi kişilerin -özellikle fitne 

amacıyla- çarpık istidlalleriyle verdikleri batıl hükümler kınanmaktadır. 

 İleriki âyetlerde Bedir savaşında karşı karşıya gelen Müslümanlarla 

Mekke müşrikleri konu edilerek Allah’ın müminlere yardımından bahsedilir (âyet 

13). Bazı dünya nimetleri insanlara cazip kılınmış olmakla birlikte bunlardan daha 

hayırlı olan ahiret nimetleridir (âyet 14, 16-17); çünkü Cenâb-ı Hakk’tan başka 

ilah yoktur. Bizzat kendisi, melekler ve ilim sahipleri de buna şehadet etmektedir. 

O izzet ve hikmet sahibidir (âyet 18). Allah katında yegâne din İslam’dır ve 

hakikati bildikleri halde bu konuda ihtilaf eden Ehl-i kitap ise Allah’ın âyetlerini 

inkâr etmektedir (âyet 19).  

 Sonraki âyet-i kerîmelerde Yahudilerin, azabı hak etmelerinin sebebi 

açıklanmakta, uydura geldikleri yalanların bir sonucu olarak ahirette hesap 

verecekleri vurgulanmaktadır (âyet 21, 23-25).  

 Cenâb-ı Hakk, Yahudilerin uydurduğu iddialara, mülkün mutlak sahibinin 

kendisi olduğunu beyan ederek cevap verir. O mülkünü dilediğine verir. Verdiği 

nimetleri geri almaya da kadirdir. O’nun kudreti sonsuzdur ve her şeye gücü yeter. 
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Geceden gündüzü, gündüzden geceyi çıkarır. Ölüden diriyi, diriden ölüyü çıkarır 

(âyet 26, 27). 

 Sûre, Müslümanların başka din mensuplarıyla ve bilhassa putperestlerle 

ilişkilerini düzenleyen âyetlerle devam eder (âyet 28). Eğer kişi gerçekten Allah’ı 

seviyorsa Hz. Peygamber’e (s.a.s.) uymak zorunluluğu vardır. Allah’a ve 

Resul’üne itaatten yüz çevirmek ise küfre düşmek demektir (âyet 31-32). 

 Hz. Âdem (a.s.), Hz. Nuh (a.s.), Hz. İbrahim (a.s.) ve İmrân soyundan 

gelen peygamberleri seçip gönderen O’dur (âyet 33-34). 

 35. âyetten itibaren İmrân ailesinin hikâyesine geçilerek İmran’ın 

hanımının adağı, Allah’a adanan bir hayatın temsili olarak Hz. Meryem’in (r.a.) 

dünyaya gelişi, Hz. Zekeriyya’nın (a.s.) duası ve Cenâb-ı Hakk’ın bu duaya icabet 

edişi, Hz. Meryem’e gelen ilahi emirler ve Hz. İsa’ya (a.s.) hamile kalışı 

anlatılmaktadır (âyet 35-45). Devamında bir peygamber olarak Hz. İsa’nın (a.s.) 

vasıfları ve risâlet vazifesi, havarilerle beraber irşat mücadelesi, Yahudilerin 

tuzaklarına mukabil Allah’ın Yahudilere olan tuzağı, Hz. İsa’nın (a.s.) Allah 

tarafından, onun nezdine yükseltilişi anlatılmaktadır (âyet 46-51, 52-56). 

 Sûre, 59. âyetten itibaren sûrenin nüzul sebebini de teşkil eden Necran 

Hristiyanlarının İsa (a.s.) hakkındaki asılsız iddialarına cevap verir. Hz. İsa 

Allah’ın “ol” demesi ile olmuştur. Kendilerine sunulan bütün delillere rağmen 

yanlış inançlarında ısrar eden Hristiyanlar, 61. âyet-i kerîmeyle, Hz. Peygamber 

(s.a.s.) tarafından mübaheleye (karşılıklı yeminleşme) çağırılmıştır. Sûrede, 

Hristiyanların batıl inançlarının odak noktası olan Hz. İsa’nın konumu hakkındaki 

iddialara açık delillerle cevap verilir ve özelde Hristiyanlar genelde tüm Ehl-i 

kitap tevhide davet edilir (âyet 64).  

 Sûre, hem Hristiyanların hem de Yahudilerin Hz. İbrahim (a.s.) hakkındaki 

tartışmalarına cevap verir ve Hz. İbrahim’in (a.s.) Yahudi veya Hristiyan değil, 

Müslüman olduğunu söyler. Hz. İbrahim’e (a.s.) en yakın olan ise ona tabi olanlar, 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.) ve ona iman edenlerdir (Müslümanlar) (âyet 65-68). 
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 Ehl-i kitap aslında Müslümanların sapmasını ister; zira kendileri haktan 

sapmıştır. Onlar Allah’ın âyetlerini inkâr etmekte, hakkı batılla karıştırmakta ve 

sırf Müslümanları saptırmak için münafıklık yapmaktadır. Buna karşılık lütuf, 

Cenâb-ı Hakk’ın elindedir. Ve rahmetini dilediğine verir (âyet 69-74). 

 Ehl-i kitabın itikadî açıdan yanlışları ve Müslümanlara zarar verme 

gayretlerinin anlatıldığı bu âyetlerden sonra, onların beşeri ilişkiler alanındaki 

olumsuz davranışlarına ve özellikle aralarından bazısının Arapların emanetlerine 

riayet etmemeyi gerekçelendirdiklerine değinilir ve ardından bu davranışlarının 

cezası açıklanır (âyet 75-77). 

 Hz. İsa’ya (a.s.) atfedilen rubûbiyet davası ne ilahî kaynaklıdır ne de Hz. 

İsa’nın talebidir. Bilakis tüm peygamberler ancak Allah’a kul olaya davet eder 

(âyet 79-80).   

 Sûrede, nübüvvet konusunun ulûhiyyete göre yerini belirleyen âyetlerle 

mesele iyice aydınlığa kavuşturulduktan sonra peygamberlerin birbirlerine göre 

durumları açıklanır. Allah onların hepsinden mîsâk almıştır: Her peygamber 

kendisinden öncekileri tasdik eder, kendisinden sonra gelecek peygamberi de 

haber verir ve ona yardım eder (âyet 81). 

 Müslümanlar Allah’a, kendilerine indirilen Kur’an’a, Hz. İbrahim (a.s.), 

Hz. İsmail (a.s.), Hz. İshak (a.s.) ve Hz. Yakub’a (a.s.) indirilenlere, Hz. İbrahim 

soyundan gelen peygamberlere gönderilenlere inanırlar. Hz. Musa’ya (a.s.), Hz. 

İsa’ya (a.s.) ve diğer peygamberlere indirilen kitaplara da inanırlar ve Allah’ın 

peygamberleri arasında fark gözetmezler, “Biz Allah’a teslim olmuşuz” derler 

(âyet 84). 

 Kim İslam’dan başka din arama çabasına girerse bu, ondan kabul 

edilmeyecek ve ahirette hüsrana uğrayacaktır (âyet 85). 

 Allah’ın rızasına ulaşmak, sevdiği şeyleri Allah yolunda feda ederek 

olacaktır (âyet 92). 
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 Devamındaki âyetlerde Tevrat’ta yer alan ve Yahudilere haram kılınan 

yiyeceklere gönderme yapılarak, Yahudilerin konu ile ilgili iddialarının asılsız 

olduğu ifade edilir (âyet 93-95). 

 96. âyetle beraber mabet olarak yeryüzünde yapılmış ilk binanın Hanif 

dinin sembolü olan Kâbe olduğundan bahsedilerek hac farizasını yerine getirme 

emrine yer verilir (âyet 96-97). 

 Sonraki âyetler, Ehl-i kitabın inkârını ve Allah’ın yolunu eğri göstermeye 

yeltenerek müminleri Allah’ın yolundan çevirme çabalarını konu edinir ve 

devamında müminleri Ehl-i kitaba karşı uyarır. Müminlere hiçbir surette 

bölünmemeleri ve Allah’ın ipine sımsıkı sarılmaları vurgusu yapılarak Allah’ın 

kendileri üzerindeki nimetleri hatırlatılır. Müminler faydasız ve anlamsız 

tartışmalardan sakındırılır (âyet 98-105). Ardından konunun bağlamına uygun 

olarak kıyamet günündeki bazı haller mecazî ifadelerle anlatılır (âyet 106-107). 

  Müslümanlar iyiliği emreden, kötülüğü engelleyen ve Allah’a inanan bir 

kitle oldukları için insanların yararına ortaya çıkarılmış en hayırlı ümmettir (âyet 

110). Ehl-i kitabın ise çoğu -içlerinde inananlar olsa bile- yoldan çıkmıştır. Onlar, 

savaşta kaçan ve müminleri inciten kimselerdir. Allah’ın âyetlerini inkâr etmeleri 

ve haksız yere peygamberleri öldürmeleri nedeniyle onlara alçaklık damgası 

vurulmuş, aşağılanmaya mahkûm olmuşlardır. Fakat onların hepsi bir de değildir. 

Aralarında Allah’a ve ahiret gününe hakkıyla inanıp ibadet eden bir grup da vardır 

(âyet 110-115). Müminler, kendilerinden olmayanları sırdaş edinmemelidir ve 

Ehl-i kitabın fitneleri konusunda dikkatli olmalıdır (âyet 118-120). 

 121. âyetten itibaren ağırlıklı olarak Uhud savaşından bahseden Âl-i İmrân 

sûresi, konu ile ilgili olarak Müslümanların Uhud savaşından alması gereken 

dersler üzerinde durmuştur. Müslümanların, Bedir savaşında zafer kazandığı 

halde Uhud’da Hz. Peygamber’in (s.a.s.) emrini yerine getirmedikleri için 

mağlubiyetlerine ve bunun hikmetlerine dikkat çekilmiştir.  

 Sûre, devamında bazı fıkhî meseleler hakkındaki hükümleri konu edinir. 

Kat kat faiz yememe emri ile beraber müminler, Allah’tan sakınmaya davet edilir. 



41 
 

Ayrıca, Allah’a ve Hz. Peygamber’e (s.a.s.) tam bir itaatin akıbeti olarak cennetle 

müjdelenen müminlerin özellikleri anlatılır (âyet 130-136). 

 180. âyetten itibaren ise Yahudilerin desiseleri, kuşku ve vesveseye 

düşürmek, tuzak kurmak ve hile yapmak suretiyle ortaya koydukları 

inançsızlıkları, münafıkların Müslümanları yıpratma çabaları ve müminlere 

yapılan teselli yer alır (âyet 180-188).  

 Sûrenin genel bir özeti hüviyetindeki son âyetlerinde ise Allah’ın göklerin 

ve yerin mutlak hâkimi olduğu, mevcudatı yaratışı ve tedbirinde akıl sahipleri için 

ibretler olduğu söylenir (âyet 189-190). İşte bu akıl sahipleri de her durumda 

Allah’ı anan, Allah’ın âyetleri üzerinde tefekkür eden, imana davet eden bir 

davetçi işittiklerinde hemen iman eden kimselerdir. Rableri de onların amelini 

zayi etmeyecektir. Kâfirlerin ise akıbeti cehennemdir. (191-198) 

 Sûre, imanda sebat edenlerin ebedî mutluluğa ereceği vaadiyle son bulur 

(âyet 200). 

Ulûhiyet ile nübüvvetin birbirinden kesin çizgilerle ayrıldığını anlatan Âl-i İmrân sûresi, 

genel olarak, Hristiyan ahlakı üzerinde durur. Hristiyanlar, bir beşer olan Hz. İsa’yı (a.s.) 

ilahlaştırarak onda bir takım ilahî özelliklerin var olduğunu vehmetmişler, bunun bir 

sonucu olarak da tevhit inancından sapmışlardır. Yahudileri hidayete davet eden Bakara 

sûresinin devamı niteliğindeki Âl-i İmrân sûresi, aynı çağrıyı bu kez Hristiyanlara 

yaparak onları, yanlış inançlarından vazgeçmeleri ve Kur’ân’ın rehberliğini kabul 

etmeleri için uyarır. 

Âl-i İmrân sûresi, İmrân ailesi örnekliğinde Allah’ın yoluna adanan hayatları 

resmetmekte, Hz İsa’nın (a.s.) sürekli annesine nispet edilerek zikredilmesi ile onun 

Allah’ın oğlu değil, Meryem’in oğlu olduğu gerçeğine tekrar tekrar dikkat çekmektedir. 

Sonuç olarak bu sûre Allah’ın hem ulûhiyet hem de rubûbiyet birliğini işlemektedir. 

Âl-i İmrân sûresinin, şekil ve muhteva açısından Bitlisî’nin tefsirindeki yerini 

değerlendirirsek şunları söyleyebiliriz: Âl-i İmrân sûresi, tefsirin geneli içerisinde telif 

usulü açısından en sistematik sûrelerden biridir. Âyetler, çoğunlukla onarlı gruplar 

halinde tasnif edilmiştir. Âyetlerin zahiri yorumlarının yapıldığı bölümlerde “tefsir” 

http://www.kuranimiz.net/kablms/mod/glossary/showentry.php?courseid=11&eid=13&displayformat=dictionary
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başlığı çoğunlukla ihmal edilmiş; tasavvufî-felsefî yorumlar ise “tevil-işâret, tevil-işârât” 

vb. başlıkları altında verilmiştir. Sûrenin tefsirinde ana konu olarak Allah’ın ulûhiyet ve 

rubûbiyet birliğinin öncelendiği söylenebilir. Özellikle sûrenin genel mesajı olan “tevhit” 

vurgusu, hem zahiri ilimlerin hem de nazarî-sûfî yorumun argümanları ile defaatle 

işlenmiştir. Âl-i İmrân, varlığın nasıl ortaya çıktığı sorusuna “fâil-kâbil ilişkisi” üzerinden 

cevap veren ve konunun en ayrıntılı işlendiği sûre olarak göze çarpmaktadır. Âyetlerin 

işarî yorumlarında etvâr-ı seb‘ayı kalbiyye (kalbin yedi mertebesi/psikoloji) üzerinde 

durulmuş, birçok âyet, bu itibarla da yorumlanmıştır. 

1.2. Bitlisî’nin Tefsir ve Tevil Anlayışı 

1.2.1. Tefsir 

Kısaca, klasik kaynaklarda “tefsir” (التفسير) kelimesi ile ilgili şu tanımlar yapılır: “Tefsir”, 

sözlükte “beyan etmek, kapalı olanı açıklamak” anlamındaki “fesr (الفسر)” kökünden 

türemiştir. Buradan hareketle “doktorun, (hastalığı tespit için) suya (idrar) bakması 

“fesr”, “renginden hastanın hastalığına dair bir çıkarımda bulunduğu idrara” ise “tefsire 

 denir. “Tefsir” sözcüğü ise mübalağalı olarak “fesr” anlamındadır. Bu da ”(التفسرة)

“müşkil olan lafızdan kastedileni ortaya çıkarmak” demektir.111  

“Tefsir” terimi ıstılahî olarak “Kur’ân âyetlerinin nüzûlünü, sûreleri, kıssaları ve kendisi 

hakkında indiği işaretlerini sonra Mekkî ve Medenî oluş tertibini, muhkemi müteşabihi, 

nasihi ve mensuhunu hâsını, âmmını, mutlak ve mukayyedini mücmel ve müfesserini 

bilmek”112 olarak tanımlanmıştır. Zerkeşî’nin (ö. 794/1392) bildirdiğine göre bazı 

âlimler, bu tanıma “(Kur’ân âyetlerinin) helal ve haramını, va’d ve vaîdini, emir ve 

nehyini, ibretler ve mesellerini bilmedir”113 kısmını da ilave etmektedirler.  Yapılan bu 

tanımlamalardan, “tefsir” kelimesinin, lafzın delalet ettiği mananın anlaşılması 

konusunda kesin ve net bilgi vurgusu taşıdığı görülmektedir.  

Cürcânî (ö. 816/1413), Tarifât’ta tefsiri şu şekilde tanımlamaktadır: “Tefsir, aslında keşf 

ve izhardır. Şerî olarak ise âyetin manasını, durumunu, kıssasını (hikâyesi/kurgusu) ve 

                                                           
111 Ebû Nasr İsmail b. Hammad el-Cevherî, es-Sıhah, Ahmed Abdülgafur Attar (thk.), 4. Basım, Beyrut: Dâru’l-ilm 

li’l-melâyin, 1990; c. 2, s. 781; Ebü’l-Fazl Muhammed b. Mükerrem b. Ali el-Ensârî İbn Manzûr, Lisanu’l-Arab, Emin 

Muhammed Abdülvehhab, Muhammed es-Sadık el-Ubeydi (nşr.), 2. Basım, Beyrut: Dârü'l-ihyai't-türasi’l-arabi, 1997, 

c. 10, s. 261. 
112 Bedreddin Muhammed b. Abdillah ez-Zerkeşî, Burhan fî ulûmi’l- Kur’ân, Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (thk.), 

Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye, 2011, c. 2, s. 96. 
113 Zerkeşi, a.y. 
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sebeb-i nüzulünü, manaya net bir şekilde delalet eden lafızla açıklamaktır.”114 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlîsî ise eserinin mukaddimesinde -Cürcânî’nin tanımına benzer 

şekilde- “tefsir” kavramıyla ilgili şu açıklamaları yapar:  

“Bil ki! Tefsirin aslı “tefsire (التفسرة)”den gelmektedir. O da “delil” demektir. 

(Delil ise) doktorların, hastanın sağlık ve hastalık durumunu ortaya çıkarmak için 

baktıkları şişedeki sudur (idrar).  

Örfte tefsir; kendisiyle âyetin durumu, kıssası, manası ve nüzul sebebinin 

bilinmesinden ibarettir ve âyet hakkında, burhan ve delil 

yoluyla gerekçelendirilmiş bir görüş ile söylenen ve sahih olmayan hükmü, saf 

aklın hükmünden ve (manaya delaleti itibariyle) kesinleşmiş olan nakilden (en-

naklu’l-fasîh)115 ayırt etmek (uzaklaştırmak) demektir.”116  

Kendi ifadelerinden de anlaşıldığı üzere Bitlisî, tefsir kelimesinin asıl (kök) anlamını 

verdikten sonra “ayetin durumu, kıssası, manası ve sebeb-i nüzulünü anlamak” tanımıyla 

kelimenin şerî literatürdeki karşılığını verir. Burada dikkat çeken husus, Bitlîsî’nin, 

meşhur olmuş bu tanımlamaların ötesinde tefsir faaliyetinin nasıl yapılacağı konusuna da 

ışık tutmasıdır. 

Ona göre tefsir, aynı zamanda “âyet hakkında burhan ve delil117 yoluyla ortaya konmuş 

bir görüşle söylenilen ve sahih olmayan hükmü, sahih olan hükümden uzaklaştırmak” 

demektir ki bu sahih hüküm, saf (sarih) aklın ve manası kesin (fasih) naklin bir sonucu 

olarak ortaya çıkmaktadır. Bitlisî’nin buradaki tanımında, burhan ve delil yoluyla ileri 

sürülmüş bazı görüşlerin sahih olmadığı hükmü mevcuttur; buna mukabil saf 

                                                           
114 Ali b. Muhammed b. Ali el-Cürcânî, Ta‘rifât, Âdil Enver Hızır (thk.), Beyrut: Daru’l-marife, 2007, s. 62. 
115 Metindeki “en-Naklu’l-fasîh” ifadesi ile anlamı inkâr edilemez bir fesahatle açık olan nas değerindeki bir nakil 

kastedilmektedir. Hangi yolla gelirse gelsin bir âyet ya da hadise nakil denilir, ama rivayeti sahih de olsa, o naklin 

anlamı açık olmazsa, iddia edilen konuda nas kabul edilmeyebilir. 
116 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 3a-3b.  
117 Bitlisî’nin bu tanımlamasının daha iyi anlaşılabilmesi için “burhan” ve “delil” kavramlarının İslam ilim geleneğinde 

ne ifade ettiği konusu üzerinde durmamız gerekecektir: 

Burhan, yakînî bilgi ifade etmek için yakînî mukaddimelerden oluşan bir kıyas türüdür. Kıyas, onu meydan getiren 

kazıyyeler itibariyle beş kısma ayrılır: Burhan, Cedel, Hitabet, Şiir ve Muğalata. Kıyasın, sınaât-ı hamse de denilen bu 

kısımlarından ilki, burhandır. Lügatte “kesin delil” anlamına gelen bu kelime, mantık ıstılahında genelde, kesinlik arz 

eden mukaddimelerden bir araya gelip kesin bilgiyi netice veren bir kıyas türü olarak tarif edilir. Yakînî (kesin) bilgiler 

ise iki kısımdır: Zaruriyyat ve Nazariyyat. Zaruriyyat nazara ve tefekküre ihtiyaç duymadan oluşan bilgileri ifade eder. 

Nazariyyat ise nazar ve tefekkür sonucu meydana gelen bilgilerdir. Ayrıntılı bilgi için bakınız: Talha Hakan Alp, 

Mantık İsagoci Tercümesi ve Mantık Terimleri Sözlüğü, İstanbul: Yasin, 2010, s. 68-73. 

Delil ise lügatte kendisi ile yol bulunan şey anlamına gelmektedir. Istılahta ise, kendisinin bilinmesiyle başka bir şeyin 

bilinmesini sağlayan şeydir. Delilin mantık ilmindeki işlevi, hadd-i esğara (Kıyasta matlubun (neticenin) mevzuuna) 

hadd-i evsatı (Kıyasın mukaddimeleri arasında tekrarlanan kelimeye) eleyip matluba ulaşmaktır. (Alp, s. 9, sözlük 

bölümü). 

“Burhan” ve “delil”, doğru düşünmenin ilkelerini veren mantık ilmi başta olmak üzere, kelam ve felsefe disiplinlerinde 

doğru ve kesin bilginin elde edilmesi için kullanılan en temel kavramlardır.  
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(bozulmamış) akıl ve manaya delaleti kesin olan nakille varılan hükmün doğruluğu 

katidir ve bu sahih hüküm, sahih olmayan görüşlerden uzaklaştırılmalıdır. 

Acaba Bitlisî, bu ifadeleriyle, mantık ilmindeki burhan ve delil metotlarının doğru bilgiyi 

sağlayıp sağlamadığı konusunu mu tartışmaya açar? 

Bitlisî’nin yaşadığı dönem düşünüldüğünde mantık, felsefe ve kelam gibi ilim dallarında 

bir hükmü ispatlamak için kullanılan “burhan ve delil”in, en güvenilir metot olarak 

addedildiğini görüyoruz. Bitlisî’nin ifadesinde ise ilk bakışta bu iki kavramın, hatalı bir 

görüşün gerekçelendirilme yolları olduğu sonucu çıkmaktadır. Bununla beraber ibarenin 

devamında sahih görüşün elde edilme yolu olarak burhana mukabil bozulmamış akıl (yani 

bu akıldan çıkan hüküm) ve delile mukabil ise nas kategorisindeki kesin nakiller 

yerleştirilmiştir. Bu ibareler arasında ince bir ayırım yapan Bitlisî, bize, zımnen, vahiy ve 

fıtrat (salim akıl) dengesini anlatarak bu ikisinin çizgisi dışına çıkan her tür söylemi 

eleştirdiği hissini vermektedir. Yani mücerret bir şekilde burhan ve delili kullanma 

teşebbüsü, eğer bu teşebbüs sahih nakil ve fasih aklın ışığında olmuyorsa gayr-i sahih bir 

hükme ulaşma riski taşır.  

Bitlisî, mukaddimesinin devamında şu ifadelere yer verir: 

“Dolayısıyla tefsir, “ayetin durumu, kıssası (kurgusu), manası ve sebeb-i nüzulü” 

(nden oluşan) dört cüzünün tamamıyla beraber semaya (işiterek nakil yoluna) 

dayanmaktadır. Öyleyse tefsire, rey dâhil olamaz. Kim Kur’ân-ı Kerîm’i kendi 

görüşüyle tefsir ettiyse küfre girmiştir. «Kim Kur’ân-ı Kerîm hakkında görüşüyle 

söz söylerse isabet etse bile hata etmiştir.»118 Tefsir, nübüvvet ve risâletin 

neticesidir.  

Te’vil ise âyeti, öncesi ve sonrasına uygun, muhtemil bir manaya hamletmektir. 

  .dendir. O da “rucû” ve “avdet”tir ”الأول“

… 

(Tefsirin nübüvvet ve risaletin neticesi olmasına mukabil) te’vil, velayet yoluyla 

hâsıl olur. O da Allah Teâlâ’ya yaklaşma ve O’nu bilmedir. Bu ikisi (tefsir ve 

te’vil), Allah dışında hiç kimseden kazanılmaz/öğrenilmez.”119 

Bu ifadelerinde görüldüğü gibi Bitlisî, tefsiri, nübüvvet ve risâletin bir sonucu olarak 

semaya dayandırmakta ve rey ile tefsiri kabul etmemektedir. Peki, bu ibareden, vahyî 

bilginin burhan ve delil ile teyidini reddettiği veya naklî bilgiye muhalif gördüğü 

dolayısıyla bunu kendi reyi ile tefsir etme olarak adlandırdığı sonucu çıkar mı? Acaba 

                                                           
118 Tirmizî, Tefsiru’l-Kur’ân 1. 
119 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP, vr. 3a-3b. 
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Bitlisî, -kavramsal anlamları açısından- burhan ve delil yoluyla kesin bilgiye ulaşma 

usulünün, Kur’ân tefsirinde bir metot olarak benimsenmesine karşı mıdır? Eğer tefsir, 

nübüvvetin bir sonucu; tevil ise velayetin bir sonucu olarak elde edilen ilahî kaynaklı 

bilgiye dayanıyorsa eserinde yorum ağını, felsefeden kelama mantıktan dile tasavvuftan 

harflerin taşıdığı sembolik anlamlara kadar genişleten bir müfessir, yapmış olduğu tüm 

bu yorum faaliyetlerini hangi kategoriye koymaktadır? Bunlar için tefsir ve tevil dışında 

başka bir kavramdan bahsetmekte midir? 

Öncelikle şunu ifade etmeliyiz ki Bitlisî, semaya dayalı olan bilgiye tefsir demekte fakat 

bu bilgi dışında söylenen tüm görüşlerin batıl olduğu hükmüne ulaşmamaktadır. Eğer 

kavramsal olarak İmam Mâturîdî’nin dediği gibi tefsir, kesinlik arz eden bilgiler olarak 

tanımlanırsa o takdirde sadece -sahih sebeb-i nüzul rivayetleri gibi- asla 

yanlışlanamayacak bir kısım açıklamalar, tefsir kategorisinde kabul edilebilecektir. Diğer 

sahih yorumların tefsir tanımı içerine sokulmaması Bitlisî’nin onları reddettiği anlamına 

gelmez.  

Peki, Bitlisî, herhangi bir âyet hakkında yaptığı kelâmî yorumu hangi kategoriye dâhil 

eder? Eğer kendi ifadelerinde yer aldığı gibi hem tefsir hem de tevil ilahî bilgiye 

dayanıyor; biri nübüvvetten diğeri velayetten besleniyorsa klasik tefsir anlayışımızdaki 

aklî tevil çeşitlemelerini bu tanımlamada nereye oturtacağız? Bu soruya cevap bulmak 

için eserdeki herhangi bir âyet üzerinde yapılan yorumların gelişim seyrini incelemek 

gerekecektir: 

Eser, belirli sayılardaki âyet gruplarının öncelikle zahirî anlamları ile açıklanması, 

devamında âyet hakkında dilsel, fıkhî, kelâmî veya felsefî bazı açılımlarla yer yer farklı 

görüşlerin tartışılması ve son olarak çeşitli istidlallerle hedeflenen yorumun doğruluğu 

hükmüne ulaşılması şeklinde bir seyir takip eder. Bu ameliyenin tamamı, âyetin zahirî 

perspektifi ile yapılan yorum faaliyetidir ve yer yer “… şuna işarettir, … şunu ima ve 

tenbihtir” gibi ifadelerle âyetten dolaylı olarak çıkarılan hikemî noktalar da vurgulanır. 

Bununla beraber müfessirin, hiçbir tartışmaya girmeden âyetin anlamını çok kısa bir 

şekilde verip geçtiği yerler de karşımıza çıkmaktadır. Bu âyet gruplarının zahirî anlamının 

ve âyetle ilgili diğer meselelerin açıklanması bittikten sonra müellif, “tevil ve işaret” 
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başlığı açarak âyetleri felsefî tasavvuf açısından yorumlar.120 âyetlerin zahirî manalarını 

verdiği bölümlerin başında bazı yerlerde hiç başlıklandırma yapmamış, bazı yerlerde ise 

sadece “tefsir (تفسير) veya tefsir-i ayn (تفسير ع)” başlıkları koymuştur.121  

Birinci cildin genelinde gruplandırılmış âyet sayıları ve “tefsir” başlıklandırması 

sistematik olmamasına rağmen “tevil-işaret” başlıklandırması sistematiktir. Yani müellif, 

işari yorumunu tamamladığı (örn. Âl-i İmrân 10-20 arası) âyetlerin akabinde yeni bir âyet 

grubuna (örn.20-30) geçerken bazen “tefsir” başlığı yazmasına karşın birçok defa bu 

başlığı unutur veya yazmaya gerek görmez. Fakat biz, eserin seyrinden tevil bahsini 

kapatıp yeni âyetlerin tefsire geçtiğini anlarız. 

İkinci ciltte ise çok daha farklı bir usul benimsenmiştir.122 Tefsir bölümleri, kendi içinde 

ikili bir tasnife tabi tutulmuştur. Buna göre bölüm başında “tefsir ayn (تفسير ع)” başlığı 

yazılmış ve âyetler, her bir açıklama cümlesinin başında (يريد: kasteder) lafzı kullanılarak 

gayet muhtasar bir şekilde tefsir edilmiştir. Yani kısaca “ayet ……’ı kastetmektedir” 

denerek, çoğu zaman kelimelerin anlamlarının verilmesi, âyette kendisinden bahsedilen 

şahısların isimlerinin açıklanması yahut sebeb-i nüzulün zikri gibi bilgiler, birkaç kelime 

nadiren birkaç cümle uzunluğundaki ibarelerle verilmektedir. Bölümde açıklanması 

hedeflenen âyet hakkında kısa bilgiler verildikten sonra müellif, tekrar bu âyet grubunun 

başına farklı bir başlık açarak döner. Bu sefer (هذا) kelimesini ve bu âyet grubundaki ilk 

âyetin birkaç kelimesini, ardından (أقول) lafzını yine harfleri metne nazaran daha büyük 

boyutta ve (bazen) renkli mürekkep ile yazar.123 Bu yaptığı yeni başlıklandırma ile 

âyetleri yine zahirî açıdan fakat dilsel, kelamî, fıkhî vb. tartışmalar üzerinde kısaca 

durarak daha geniş bir şekilde inceler. Ardından zahirî yorumlardaki tüm kategoriler 

tamamlandığında “tevil ve işaret” başlığı açarak felsefi ve tasavvufi yorumlar yapar. 

Dördüncü ciltte ise tevil ve tefsir bölümlerinin tamamen birbirine girdiği, bazı sûrelerde 

tevile hiç yer verilmezken bazılarında ise tefsire yer verilmediği ve bunun için ara 

başlıklandırmaların da yapılmadığı görülmektedir. 

                                                           
120 Örnek olarak bkz. Âl-i İmrân sûresi tahkik bölümü. 
121 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, 40b, 53a, 55a. 
122 Bu üslup, üçüncü ciltte de çoğunlukla kullanılmıştır. 
123 Örnek: 

 ....... ﴿.......﴾  يريد....... ﴿.......﴾  يريد....... ﴿.......﴾  يريد....... ﴿.......﴾  يريد...... ﴿.......﴾  يريد: ﴿.......﴾ تفسير ع

 ......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾: ............ ....... ﴿.......﴾....... ﴿.أقول﴿.....﴾  هذا

 : ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾....... ﴿.......﴾وإشارة تأويل
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Tezimizi çalışırken, eserde, farklı ciltlerde farklı bir kategorik bir ayrıma gidilmiş olması 

Bitlisî’nin tefsir tanımı ile ilgili kafamızda soru işareti oluşturdu. Odaklandığımız nokta, 

-onun kendi görüşlerini, Allah’ın katî muradı olarak kabul etmediği kesin olmakla 

beraber- “tefsir” kelimesinin, onun zihninde bir anlam genişlemesi yaşayıp yaşamadığı 

konusudur. Yoksa Bitlisî, ikinci başlığı olan “tevil ve işarette”ki tevil kelimesini, tasavvuf 

ehlinin kullandığı işaret kelimesini açıklamak ve sadece batınî tevil anlamında124 mı 

kullanmaktadır? Bu sorunun cevabını125 şu an için çok net vermiyorsak da Bitlisî’nin 

yaptığı tasniften ve kullandığı argümanlardan hareketle şunları söyleyebiliriz: 

 Tefsir, Bitlisî için öncelikli olarak naklî bir bilgiyi ifade etmektedir ve sema 

yoluyla manası sabit olan bilgi, sahih olmayan görüş ve hükümlerden uzaklaştırılmalıdır. 

 Felsefeye ait bilgi edinme metotları, bir müfessirin âyetleri yorumlamasında 

usûl olarak kullanılabilir. Bu meyanda naklî bilginin tespiti tefsirde birinci aşama iken 

bunların, aklî delillerle yorumlanması tefsir ameliyesinin ikinci aşamasıdır.   

 Hem zahirî hem de batınî bilginin tüm kademeleri aslında birbirinin 

mütemmimidir. Temelleri aynı hakikate dayanır. Zira zahir-batın, şeriat-tarikat-hakikat 

bütünlüğü/birlikteliği aynı hakikatin farklı itibarlarla ifade edildiği düşüncesi üzerine 

kurulur. Dolayısıyla sahih nakil ve saf akıl aynı nihayete varacaktır ki o da Hakikat’tir.  

 Bitlisî’nin bu tüm bilgi sistemlerine ve varlık kategorilerine bütüncül bakışı, 

onun, tefsirin ve tevilin aynı hakikatin farklı düzlemlerde farklı itibarlarla ifadesi olduğu 

anlayışına sahip olduğu sonucuna bizi götürdüğü gibi ihtimallilik durumunu da 

düşünmeye bizi sevk eder. Buna göre Bitlisî, her bir farklı yorumun bir diğeri kadar 

muhtemil olduğunu ifade etmiş olabilir. 

Eserin tamamında “…şunu ima etmektedir”, “… şuna işaret etmektedir”, “… şunu 

tenbihtir”, “… şunu haber vermektedir” gibi ifadelerle yorumlamalar yapması ve âyetin 

sunduğu perspektifle “bil ki” diyerek âyetle dolaylı olarak ilişkilendirilebilecek bahisleri 

açıyor olması, tüm bu yorumlarını, mukaddimesinde özel olarak ifade edilen vahiy temelli 

tefsir kavramına dâhil etmediğini gösterir.  

                                                           
124 Bu alternatif kabul edilirse o takdirse Bitlisî, kelamî, dilsel vb. yorumlarını tevil ya da en azından kendi görüşü 

olarak ifade ediyor demektir. 
125 Bu sorunun cevabı, Bitlisî’nin bilgi anlayışı (epistemoloji) üzerinde yapılacak ayrı bir çalışma ile kâmilen ortaya 

konabilir. Tezimizin konusu olmadığı için biz bu alana kaymadık. 
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İlgili bölümlerde de işleneceği üzere Bitlisî, bir âyetin tefsirini yaparken mantık, kelam 

ve felsefe usulleri ile bu ilimlere ait kavramları kullanmış ve bu metodu çoğunlukla 

evveliyatında naklettiği rivayetlerle tespit ettiği anlamın desteklenmesi için ortaya 

koymuştur. 

1.2.2. Tevil-İşaret 

“Tevil” kavramının Iügattaki aslı (kökü) “dönmek” anlamındaki “الأول” kelimesidir.126 

Dolayısıyla “bu sözün tevili nasıldır?” dendiğinde, “kelamdan kastedilen şey konusunda 

neticenin nereye vardığı (döndüğü)” sorulmak istenir.127 Şerî anlamda ise, lafzın zahir 

manasından (alınıp) kitap ve sünnete muvafık görülen muhtemil bir manaya sarf 

edilmesidir. Örneğin Allah Teâlâ’nın şu kavli gibi: “Allah ölüden diriyi çıkartır.”128 

Dolayısıyla yumurtadan kuşu çıkarmayı irade etmesi (anlamı) “tefsir”, müminden kâfir 

veya cahilden âlim çıkarmayı irade etmesi (anlamı) ise “tevil” olur.129  

Mâturîdî tefsirle tevil arasındaki farkın, “tefsir sahabeye, tevil ise fukahaya aittir.”130 

sözüyle anlatılan husus olduğunu belirtir. Ona göre bu sözün anlamı şudur: “Sahabe 

(olayları) bizzat müşahede ederek, Kur’ân’ın kendisi hakkında nazil olduğu şeyleri 

bilmekteydi. Bizzat gördükleri için her bir âyetin tefsiri onlar için çok önemliydi; zira bu 

(tefsir) hakiki kastedilen şeydir. Bu durum müşahede edilen şey gibidir ve ancak onu bilen 

kişi için isabetlidir. Tevile gelince, bir işin varacağı yeri beyan etmek demektir. Bu kelime 

‘dönmek’ anlamına gelen ‘ يلوء –آل  ’dan alınmıştır. Anlamı ise Ebu Zeyd’in dediği gibi 

‘Kelâmın, vecihlerden biri veya öbürüne yöneltilmesidir.’ Tefsirde vaki olan zorluk, 

tevilde söz konusu değildir; çünkü tevilde (âyetin kendisi hakkında indiği hakiki) 

murattan haber verme olmadığı için Allah’ı şahit tutma yoktur. (Burada) âyetin, 

vecihlerinden birine yönlendirildiği söylenir. Tefsir tek bir vecih sahibidir, tevil ise birden 

çok vecih sahibidir.”131  

Ebû Mansûr el-Mâturîdî’nin bu tanımıyla tefsir ve tevil arasındaki fark, Allah’ı şahit 

tutma ve bizzat âyetin inişini müşahede etme hadisesine dayandırıldığı için, tefsirin 

                                                           
126 İbn Manzûr, c. 1, s. 265; Cevherî, c. 4, s. 1627-1628; Cürcânî, s. 51. 
127 Zerkeşî, c. 2, s. 96.  
128 Enbiya 21/95. 
129 Cürcânî, s. 51. 
130 Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed es-Semerkandî el-Mâturîdî, Tevilât-ı Ehli’s-Sünne, Fâtıma Yusuf el-

Haymî (thk.), Beyrut: Müessesetu’r-Risâle, 2004, c. 1, s. 1. 
131 Mâturîdî, a.y. 
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devam eden bir ilmî faaliyet değil, nasla sabit bir bilgi türü olduğu sonucu ortaya 

çıkmaktadır. Tevil ise tefsirin ötesinde belli şartlar muvacehesince Allah Teâlâ’yı mevcut 

yoruma şahit tutmadan ve ihtimallilik durumundan hareketle sözün muhtemil 

manalarından birine tevcihidir.132 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî ise tefsirinin mukaddimesinde tevil kavramı ile ilgili şu 

açıklamaları yapmaktadır:  

“Tevil, âyeti, öncesi ve sonrasına uygun, muhtemil bir manaya hamletmektir. 

  .dendir. O da “rucû” ve “avdet”tir ”الأول“

… 

(Tefsirin nübüvvet ve risâletin neticesi olmasına mukabil) tevil, velayet yoluyla 

hâsıl olur. O da Allah Teâlâ’ya yaklaşma ve O’nu bilmedir. Bu ikisi (tefsir ve 

tevil), Allah dışında kimseden öğrenilmez. 

Nübüvvet, velayetten elde edilen şerî hükümlerle kuşanma, onların bağlayıcılığı 

altına girme, onları taklit etme ve (kendini onlarla) sınırlamaktır. Allah Teâlâ’nın 

melek vasıtasıyla veya lisanlar aracılığıyla talim ve irşadı ise nübüvvetten daha 

geneldir. Bu durum, -kâfirler ve şeri hükümlerle mukayyet olmamış ileri gelenler 

hakkında da nübüvvetin varlığı söz konusu için- vücud açısından böyledir. Zira 

şerî hükümler zatın gereğidir. (Zat ise) nübüvvetin temellerini teşkil eden esma ve 

sıfattan daha geneldir. 

Nitekim Hz. Peygamber (s.a.s.) şöyle buyurmuştur: “Ey Ali! Sen nebilerle beraber 

sır idin, benimle beraber cehr oldun.”133 Bundan dolayı Musa (a.s.) arkadaşı 

Hızır’dan (a.s.) velayet sırlarını istifade ile emrolundu. (Nitekim) “Kendisine 

tarafımızdan bir ilim öğretmiştik”134 âyetinden “güç yetiremezsin”135 ifadesine 

kadar (ki kısımda bu ifade edilmektedir). Allah Resulü (s.a.s.), ashab-ı suffe ile 

beraber sabretmekle emrolundu. Halilullah (a.s.) ise ebrârın girdiği yere 

girebilmesi için ahlakını güzelleştirmekle emrolundu. Onlar (ebrâr) nübüvvet 

sahibine (peygambere) ihtiyaç duymaksızın tüm zamanlarda kâmil olan 

şahıslardır ve her zamanda (böyle şahıslar) devrederler. Nübüvvetin zıddına 

zaman onlardan hâli değildir. Dolayısıyla velayet daha geneldir. Nübüvvet ise 

daha faziletli ve daha tamdır. Sonuç olarak, tevil, tefsiri bilen herkes için –sema 

(nakil) olmaksızın- caizdir. Nitekim onun vücûd açısından daha özel olduğu (has) 

geçmişti. İşte böylece, ben el-Melîku’l-Ma‘bud’ûn yardımıyla maksuda 

dalıyorum. (Her şey) ondan başladı ve ona dönecek.”136 

Yukarıdaki ifadelerden anlaşıldığı üzere Bitlisî, öncelikle tevil kelimesinin kısa bir 

tanımını yapar ve ardından tevil ve tefsir arasındaki farkı ortaya koyarak tefsirin 

nübüvvet, tevilin ise velayet yoluyla bilinebileceğini ifade eder. “Her iki yorum 

                                                           
132 Tevil kavramı hakkındaki tartışmalar için bkz. Mahmut Ay, “Ahmed b. Acîbe ve İşârî Tefsir Açısından el-Bahru'l-

Medîd” (Doktora Tezi, Marmara Üniversitesi SBE, 2010) s. 88-97. 
133 Bu rivayeti her hangi bir hadis kaynağında tespit edemedik. 
134 Kehf 18/65. 
135 Kehf 18/75. 
136 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 3b. 
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faaliyetinin de ancak Allah tarafından öğrenileceği” ifadesiyle de Kur’ân hakkında söz 

söyleme yetkisini nebi ve velilere hasretmektedir. 

Nübüvvette, velayet dolayısıyla ortaya çıkan şerî hükümlerle kendini sınırlama yani şekil 

boyutu ön plandadır. Buna mukabil Allah’ın melek vasıtasıyla veya velilerin diliyle 

terbiyesi daha geneldir. Bitlisî’nin bu ifadeleri ile kastedilen, nübüvvetin, şerî hükümlerin 

merkeze alındığı bir nizamı insanlığa sunuyor olmasıdır. Velayet ise şerî nizam getirmek 

amacı olmadan doğrudan ilahî bilgi ile terbiye ve irşat aracıdır. Nitekim kâfirlerin, 

nübüvvet ve risâletin muhatabı olması açısından da durum böyledir.  

Bu durumu örnekleriyle beraber anlatan Bitlisî, nübüvvetin zamanla mukayyet olduğunu 

yani belirli zamanda belirli şahısların adıyla ortaya çıktığını, velayetin ise zamanla 

mukayyet olmadığını, dünya var olduğu müddetçe her zamanda ve her yerde velî 

şahısların var olacağını söylemektedir. Burada velayetin nübüvvetten daha önemli 

olduğunu anlatılmak istenmez. Bilakis nübüvvet daha faziletlidir, üstündür ve daha 

tamdır; zira nübüvvette aynı zamanda velayet özelliği de vardır. Burada kastedilen 

nübüvvetin, risâlet vazifesi itibariyle zahirî şeriatı getirmekle mükellef olduğu ve 

velayette ise bu durumun söz konusu olmadığıdır. Dolayısıyla Bitlisî, tevili, velayet 

yoluyla elde edilen yani doğrudan Hak Teâlâ’dan edinilen bilgiler olarak görür ki bu 

yorumuyla irfanî bilgi sistemini metodolojik açıdan tevil kapsamına sokmuş olur. 

Burada gözden kaçırılmaması gereken önemli husus, nübüvvetin velayeti zımnında 

taşıyor olmasıdır. Özetle her peygamber, hem velayet (Allah’la arasındaki dikey ilişki) 

hem de nübüvvet (ümmeti ile arasındaki yatay ilişki) özelliklerini haizdir.  

Bitlisî’nin mukaddimesinin bir başka yerinde inzal ve tenzil kavramları hakkındaki 

sözleri de bu görüşü destekler mahiyettedir: 

“Ben diyorum ki: Tevfik Allah’tandır. Kur’ân, mahlûk olmayan bir kelamdır. 

Mushaflarımızda yazılı, kalplerimizde mahfuz, dillerimizde okunan, 

kulaklarımızla işitilen (bir kelam) olmasının yanı sıra Allah’ın zâtı ile kâim ve 

kadîmdir.  

Allah Teâlâ onu (Kur’ân’ı) inzal ve tenzil ettiğini haber verdi. İnzal ve tenzil ancak 

yüceden alta tasavvur edilir ve anlaşılır. Bu da ancak nakil ve intikal (devretme) 

ile olur. Bu da Allah Teâlâ hakkında muhaldir. Öyleyse (o ikisinin) intikaş ve 
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intiba’ ile tevil edilmesi gerekir.137 Yahut kâbil ve hâsıl bir mahalde ortaya 

çıkmakla (tevil edilmesi gerekir.) Hangisi olursa olsun zorluktan, hileden ve 

doğrudan sapmadan hâli (uzak) değildir. Bu açıktır. 

Allah Teâlâ bana ilham etti ve bu makamda öğretti ki: Allah’ın açık keşif ve sahih 

zevk ile seçtikleri dışında kimse şunu idrak edemez: Kur’ân, nefisler için iman ve 

İslam gibi fıtrîdir. Nitekim Hz. Peygamber (s.a.s.) dedi ki: “Her doğan fıtrat üzere 

doğmuştur.” Bu da şunu ifade eder: İnsanî ruh ve onun rabbânî nefsi, Allah 

Teâlâ’nın ruhudur. Nitekim Allah Teâlâ şöyle buyurdu: “Ona şekil verdiğim ve 

ona ruhumdan üflediğim zaman…” (Hicr 15/29). Kur’ân’ın ruha nispeti, onun 

Hakk’a nispeti gibidir. Nitekim Allah Teâlâ şöyle buyurmuştur: “Ey iman edenler! 

Allah’a ve resulüne iman edin!” Ruhlar, bunu, fıtratu’l-ula’da “elestu bi 

rabbikum” hitabı makamında Allah’tan işittiler. Dolayısıyla Kur’ân nefislerde ve 

ruhlarda iman gibi mektûb, merkûm, mersûm, merkûzdur. “Onların kalplerine 

iman yazıldı” (Mücadele 58/22)  Allah Teâlâ dilediği herhangi birinde onu izhar 

etmek isterse onun için melek gibi manevî bir sebep hazırlar. Ya da nebi gibi hissî 

bir sebep hazırlar.”138  

Bu ifadelerden de anlaşıldığı gibi Kur’ân’ın anlaşılması ancak Allah’ın seçtiği kullar için 

söz konusudur ki bu kullar apaçık keşif sahibi ve doğru zevk sahibi kimselerdir. Eserin 

genelinden elde ettiğimiz kanaat doğrultusunda şunu söyleyebiliriz: Müellifin burada 

kastı Kur’ân’ın zahirî metninin anlaşılması değil ifade ettiği varoluşsal hakikatin 

bilinmesidir ki bu da ancak selim fıtrat sahibi özel kullar için söz konusudur. Bitlisî’nin 

bilgi anlayışını/epistemoloji da ortaya koyan bu ifadeler, ontoloji ile epistemoloji 

arasındaki muazzam bağın da muhtasar bir örneğidir. Aslında insan, ilahî bir hakikati 

kendinde taşır ve bu ilahî ruhtan bir nüveye sahiptir (Allah’ın ruhu). Tıpkı kelam-ı 

ilahînin, Hakk’ın zatı ile kaim olması gibi kendinde Allah’ın ruhundan (bir nüve) 

barındıran insan da o ruhtaki kadim ve kâim kelâmî hakikati kendinde taşır. Tezimiz, 

Bitlisî’nin bilgi anlayışı olmadığı için konuyu bu kadar zikretmekle yetineceğiz. Sonuç 

olarak şunu söyleyebiliriz: Bitlisî için, Kur’ân’ın anlaşılması ile insanın anlaşılması bir 

hakikatin iki farklı yüzüdür.  

Burada tevil kavramı ile ilgili eserde verilen başka bir bilgiye değinmek yerinde olacaktır. 

Bitlisî, “Her ikisi, iki denizin birleştiği yere varınca balıklarını unuttular. Balık, denizde 

bir yol tutup gitmişti.” (Kehf: 18/61) âyetinin işarî yorum bölümünde tevilin ikiye 

ayrıldığını, birinin enfüsî, diğerinin afakî olduğunu söylemektedir.139 Ona göre sembolik 

                                                           
137 İntikâş ve intiba‘ ifadeleri ile metin bağlamında içten doğuş süreci ile meydana gelen bir nevi güzelleşme, insan 

ruhuna yerleştirilmiş ve kalpte meydana gelen tesir gibi anlamlar kastediliyor olmalıdır. 
138 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 3a. 
139 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 116-b. 
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bir dille işlediği âyetler temelde iki itibara sahiptir. Birincisi (enfüsî) tüm manevî 

mertebeleri göz önünde bulundurarak, insanın içsel/kalbî pozisyonu ve süreci açısından 

âyetin delalet ettiği manayı ifade eder. İkincisi (âfâkî) ise merâtibu’l-vücud açısından 

âyetin hangi bilgiye tekabül ettiğidir.140 Dolayısıyla Bitlisî’nin âyet tevillerinin temelde 

iki itibara (ontoloji/nüzul, psikoloji/uruc) sahip olduğu, diğer itibarların (epistemoloji, 

kozmoloji vb.) bunlara bağlı/bağımlı olduğu sonucu ortaya çıkmaktadır.  

Mukaddimesinin bir başka yerinde kullandığı “Tevilin esrarı, tenzilin nurlarına 

(envâru’t-tenzil) bağlı (bağımlı) olduğu için, onda tefsir ve tevili bir araya getirdim. Bu 

hayırdır ve en güzel yorumdur.”141 ifadeleri ise iki şekilde anlaşılabilir. Birincisi, tefsir 

(tenzil) ilmi bilinmeden tevilin esrarı ortaya çıkmayacaktır. İkincisi müellifin, “tefsir” 

bölümlerinde ana kaynağı olan “Envâru’t-tenzîl” olmadan (yani bu aşamada Beydâvî’ye 

ait Envâru’t-tenzîl, hakkıyla bilinmeden) tevilin esrarı ortaya çıkmayacaktır. Buna göre 

Bitlisî, edebî bir üslupla Envâru’t-tenzîl adlı esere gönderme yapmaktadır ve zımnen 

temel kaynağı olan Beydâvî’den edindiği zahirî yorum müktesabatı ile batınî yorumları 

arasında bir ilişki tesis etmiştir. 

Bitlisî, eserinde işaret kavramını tevil kavramı ile beraber kullanır ki işaret sözlükte bir 

şeyi ima etmek, üstü kapalı söylemek gibi anlamlar taşır. Bitlisî’nin dilinde işaret 

kavramı, âyetlerin velayet nuruyla öğrenilen keşfî sırrî manalarının ifadesi olarak 

kullanılmıştır.  

Bitlisî, eserinde “tevil-işaret” başlığı ile öncesinde tefsirini yaptığı âyetlere geri döner ve 

bunları nazarî tasavvuf diye kavramsallaşmış olan felsefî-tasavvufî bir dille yorumlar. 

İçerik itibariyle eserin genelinde bu bölümlerin ana konusu ontoloji, epistemoloji, 

kozmoloji ve psikolojidir. Tüm bu muhteva remizlere dolu ağdalı bir dil kullanılarak 

işlenmiştir. Bitlisî’nin bu bölümler için tevil-işaret başlığını kullanıyor olmasından 

hareketle tevil ve işaret kavramlarını birbiriyle anlamdaş olarak kullandığı yani aynı şeyi 

kastettiği düşünülebilir. Nitekim metnin içerisinde şu tevildir; şu da işarettir gibi bir ayrım 

yoktur. Fakat sıklıkla “şuna işarettir, şunu imadır”142 gibi ifadeler kullanılmaktadır. 

                                                           
140 Bitlisî, aynı pasajda Hızır’ın enfüsî ve âfâkî açıdan hangi manayı muhtevi olduğunu anlatmaktadır. Bu örnek de aynı 

mefhumun iki farklı itibarla nasıl anlaşılacağını göstermektedir. 
141 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 1b. 
142 Bu ifadeler, zahirî yorum faaliyetinin yapıldığı bölümlerde de kullanılmaktadır. Fakat kendisine işaret edilen 

muhteva batınî değil, âyetten dolaylı olarak çıkarılan hikemî bilgilerdir. 
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Kavramsal olarak tevil kelimesi ise metinde pek fazla varlık göstermez. Bunun yerine her 

gizli hakikat, her söylenemeyen sır ve ima ile anlaşılmaya çalışılan telvih için cümleler, 

“şuna işarettir” ibaresi ile başlar. Bu bölümlerde sıklıkla “bil ki” ifadesi ile okuyucuya 

hitap edilip anlaşılması zor felsefî-tasavvufî konuların işlenmesi dolayısıyla, didaktik bir 

tavır benimsediği söylenebilir; zira Bitlisî, mukaddimesinde ifade ettiği gibi hakikat 

yolunun yolcularını bu hakikate yönlendirmek ister.  

Bitlisî’nin tefsir ve tevil ameliyesi birbiriyle çelişir mi? Yahut tevil tefsirin alternatifi 

midir? Tevil ameliyesi sonucu serdedilen bir görüş zımnen âyetin zahirî hüküm ve 

yorumlarını nakz mı eder? Bu soruların her birine “hayır” cevabını verebiliriz. Bitlisî’nin 

Kur’ân yorumu konusundaki usul ve üslubu, zahir ve batını asla çatıştırmaz. Yaptığı 

yorumlar içerisinde sıklıkla zahir-batın, şeriat-tarikat-hakikat birlikteliği vurgusunu 

yapar. 
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BÖLÜM 2: KUR’ÂN YORUMUNDA ZAHİRÎ BOYUT: TEFSİR 

2.1. Âyet Yorumlarında Dil Ve Mantık Verileri  

“Kur’ân-ı Kerîm’in anlaşılması” ifadesi, en basit şekli ile onun, öncelikle lafzının, 

ardından da bu lafızla kastedilen mananın anlaşılması durumunu ifade eder. Dolayısıyla 

lafız anlaşılmadan lafzın delalet ettiği manayı anlamak imkânsızdır. Lafzın doğru bir 

şekilde anlaşılması ise dil ve mantık verilerinin yardımı ile gerçekleşebilir. Buradan 

hareketle bir müfessirin ilmî yeterliliği, onun temel araçsal disiplinleri haiz olup 

olmaması ve bunları, anlamın tespit ve yorumlanmasında ne ölçüde kullanabildiği ile 

doğru orantılıdır, denebilir. Bu gerçeği, İslam ilim tarihinde özellikle medrese 

müfredatlarında kategorik bir ayrım olarak karşımıza çıkan ilimler tasnifinde de 

görüyoruz. İlimlerin, âlî (araç/alet ilimleri) ve ‘âlî (yüce) ilimler şeklinde ikili bir tasnife 

tabi tutulması, bazı ilimlerin diğer ilimleri anlamadaki araçsal önemine de vurgu 

yapmaktadır. Alet ilimleri ile amaçlanan şey ‘âlî ilimler sahasında söz söyleyebilme 

yetisini kazanılabilmede ilk adımın atılmasıdır. Yani talebe sarf, nahiv, usul-i fıkıh, 

mantık gibi ilimlerin vasıtasıyla fıkıh, tefsir, kelam gibi alanlarda yazılmış metinlerin hem 

lafzını hem de delalet ettiği manayı anlama faaliyetindeki ilk seviyeyi kazanacaktır.143 

Alet ilimlerinin bu varlık nedeni, Bitlisî’nin eserinde de kendini göstermektedir. Bitlisî, 

bu aletlerin yardımı ile âyetin anlam sınırlarını çizdiği gibi yaptığı yorumların sistematik 

ve tutarlı olduğunu da yine bu ilimlere dayanarak ispatlamaya çalışır. Bununla beraber 

dilbilim ve mantık alanları Bitlisî için disiplinel anlamda bir tartışma sahası oluşturmaz 

ve gereğinden fazla bu ilimlerle ilgili konulara girmez. O, bu ilimleri âyetlerin 

mefhumunun anlaşılabilmesi amacıyla yerinde bir üslupla kullanır. 

2.1.1. Sarf 

Sarf ilmi, Arapça gramerinin kelime yapısıyla ilgili alanın adıdır. Kelimelerin kök ve 

türemiş kalıpları ile bunlara arız olan ibdal, i’lal, kalb, idgam gibi durumları ele alan sarf 

ilmi, aynı zamanda fiillerin çekimleri, müfret-cemi, müzekker-müennes gibi yönlerini de 

inceler.144  

                                                           
143 Mantık ilminin gaye ve önemi ile ilgili genel bir değerlendirme için bkz. İbrahim Emiroğlu, Klasik Mantığa Giriş, 

Ankara: Elis, 2004, ss. 31-37; Fatma Zehra Pattabanoğlu, “Medreselerde Okutulan Mantık Ve Felsefe Derslerinin 

Osmanlı Düşüncesindeki Yeri Ve Önemi”, SDÜİFD, sy: 32 (2014/1), ss. 23-50. 
144 Bkz. Hüseyin b. Abdillah el-Ganîmân, el-Vâzıh fi’s-sarf, Riyad: Câmiatu’l-Melik Suud, ty., s. 10-11. 



55 
 

İslam fetihlerinin yaygınlaşması ile ilmî bir disiplin olarak ortaya çıkan sarf, hem dinî 

hem de sosyal bir ihtiyaç sonucu doğmuştur. Kur’ân-ı Kerîm, hadis-i nebevî ve Arap 

edebiyatına (şiir ve nesir) dayanmakla beraber, aynı zamanda bu kaynakların 

anlaşılmasını sağlamaktadır. Sarf ilmi, önemine binaen, kaynaklarda, müfessirin ihtiyaç 

duyduğu ve bilmesi gereken 15 ilim dalından biri olarak belirtilir.145 Âyetlerin 

anlaşılmasındaki öneminden dolayı, Zemahşerî, Beydâvî gibi dilci müfessirler başta 

olmak üzere tefsir eserlerinin pek çoğunda, sıklıkla, dilsel tahlillerin yapıldığı ve kelime 

yapıları hakkında bilgi verildiği görülmektedir. 

Arap dili filolojisi, hicri II. asırdan itibaren gelişmeye başlamış, İslam âlimleri hem Arap 

grameriyle ilgili hem de etimolojik açıdan Kur’ân-ı Kerîm’in tahlil edildiği eserler telif 

etmişlerdir. İ’râbu’l-Kur’an, Müfredâtu’l-Kur’an, Mecâzu’l-Kur’an, Me’âni’l-Kur’an, 

Vücûh ve Nezâir gibi Kur’ân ilimleri, dilbilim açısından Kur’ân âyetlerini inceleyen 

disiplinlerdir. Bunun bir sonucu olarak dilcilerin kendi aralarındaki ihtilaflar da dâhil 

olmak üzere ciltler dolusu müktesebat ortaya çıkmış, özellikle dilci müfessirler bu 

müktesebatı tefsirlerinde kendi üslup ve birikimleri ölçüsünde kullanmışlardır. Kur’ân’ın 

dilbilimsel açıdan tefsirini yapan eserler, sarf ilmi cihetiyle, âyetle ilgili tüm müktesebatı 

tespit etmiştir. Bu saha, Râzî sonrası dönemde, müfessirler tarafından çoğunlukla ihtiyaç 

mesabesinde kullanılmıştır. Bu noktada, geç dönem müfessirlerinin sarf ilmine ve âyet 

tahlillerine dair disiplinel anlamda yeni bir şey söyleyip söylemediğini değil, bu ilimden 

nasıl yardım aldığını ve ilgili verileri nasıl kullandığını değerlendirmek daha sağlıklı 

olacaktır. 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî de tefsir ettiği âyetlerde geçen bazı kelimeleri, sarf ilmi 

açısından kısa bir değerlendirmeye tabi tutar. Konuyla ilgili tartışmalara girmeden, 

kelime yapıları hakkında bilgi verir. Bununla, tefsirin ilk aşaması olan lafzın etimolojik 

açıdan tespiti ve buna bağlı olarak da anlamın doğru bir şekilde ortaya konmasını 

amaçlayan müfessir, tespit ettiği bilgileri yer yer farklı örneklerle de destekler.  

  

                                                           
145 Celâleddin Abdurrahmân es-Suyûtî, el-Itkân fî ulûmi’l-Kur’ân, Fevvâz Ahmed Zemerlî (thk.), Beyrut: Dâtu’l-

Kütübi’l-Arabî, 2011, s. 865. 
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2.1.1.1. Kelimelerin Niceliklerine (Müfret-Cemi) ve Vezinlerine Dair Açıklamalar 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinde, tefsirini yaptığı kelimelerin, daha iyi anlaşılabilmesi için 

tekillik ve çoğulluk durumlarını açıklar. Müellifin buradaki amacı, sarf cihetiyle 

anlaşılmayı engelleyecek bir kapalılığa sahip olan bazı kelimelerin dolayısıyla da âyetin 

lafzının doğru bir şekilde anlaşılmasını sağlamaktır; zira müfessirin açıkladığı 

kelimelerin birçoğu benzer üslup ve içerikle kendi kaynaklarında da yer almaktadır. 

Örneğin “Nefsanî arzulara, (özellikle) kadınlara, oğullara, yığın yığın biriktirilmiş altın 

ve gümüşe, salma atlara, sağmal hayvanlara ve ekinlere karşı düşkünlük (  الشَّهوََات) 

insanlara çekici kılındı…” (Âl-i İmrân 3/14) âyet-i kerîmesini tefsirinde “  الشَّهوََات”ın, 

 kelimesinin çoğulu olduğunu ifade etmek suretiyle, lafzı net bir şekilde tespit ”الشهوة“

eder. Bitlisî, kelimenin etimolojik tahlili ile ilgili şu ifadelere yer vermektedir:   

“(Kelime) “nefsin kendisine davet ettiği şey” demektir. Hâ’nın harekelenmesi, 

ismin ve sıfatın çoğul hallerinin farkını gösterir; çünkü sıfat harekelenmez. 

Tıpkı « ضخمات-ات، ضخمةخضم-ةخضم»  kelimelerinde olduğu gibi. İsim ise «غرة-

« غرات  örneklerinde olduğu gibi harekelenir. Ancak isim, ecvef olduğunda 

çoğunlukla sükûnludur.  »بيضة« »بيضات« و»جوزة« »جوزات« gibi.”146  

Bitlisî, bu ifadeleri ile şehevât kelimesinin isim mi sıfat mı olduğu konusunda meydana 

gelebilecek bir karışıklığı, sarf ilmine ait bir kaideyi zikretmek ve ardından farklı örnekler 

vermek suretiyle ortadan kaldırır. Konuyu bazı dilbilgisi kurallarını vermek suretiyle de 

zenginleştirilen müellif, aynı âyette geçen “الْخَيْل” ve “ نعامالأ ” kelimelerini de benzer bir 

üslupla işlemekte; bu kelimelerin mana cihetiyle çoğul olduğunu, fakat lafzen tekillerinin 

bulunmadığını söylemektedir.147 Bitlisî, verdiği bu bilgiler vasıtasıyla kelimenin lafzı ve 

anlamı ile ilgili muhtemel bir kapalılığı gidermektedir. 

Bitlisî’nin konu ile ilgili tahlilleri, temel kaynak olarak beslendiği Sa‘lebî tefsirinde yer 

almakta148, “الْخَيْل” kelimesine dair verilen bilgiler, Sa‘lebî tefsirinin149 yanı sıra Beğavî 

tefsirinde150 de verilmektedir. Sa‘lebî’den aldığı alıntıyı her ne kadar ismen tasrih etmedi 

ise de lafzın Sa‘lebî tefsirine benzerliği ve mananın tam olarak Sa‘lebî’nin verdiği 

                                                           
146 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 24. 
147 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 24. 
148 Ebû İshak Ahmed b. Muhammed es-Sa‘lebî, el-Keşf ve’l-Beyân, Ebû Muhammed b. Âşûr (thk.), Beyrut: Dâru 

İhyâi’t-turâsi’l-arabî, [t.y.], c. 3, s. 22-23. 
149 Sa‘lebî, c. 3, s. 25. 
150 Ebû Muhammed Muhyi’s-sünne Hüseyin b. Mesud el-Beğavî, Me‘âlimu’t-tenzîl, Muhammed Abdullah el-Nemr 

ve Osman Cuma ez-Zamîrî ve Süleyman Müslim el-Harş (thk.), Riyad: Dâru’t-tayyibe, [t.y.], c. 1, s. 329. 



57 
 

bilgilere muvafık oluşu, onun, hangi bilgiyi hangi üslupla aktardığını ortaya koyar. Bitlisî, 

konuyla ilgili, Sa‘lebî’den edindiği literatür bilgilerini gerekli miktarda kullanmıştır. 

Sa‘lebî ile aynı gelenekten gelen ve onun eserini temel kaynak olarak kullanan Beğavî de 

Bitlisî’nin, kelime tahlilleri ile ilgili mevcut literatür bilgisini kendisinden edindiği diğer 

bir kaynak olarak karşımıza çıkar. Bitlisî’nin, tıpkı Sa‘lebî gibi Beğavî’den edindiği 

bilgileri de lafzen onun ibarelerine yakın ve mana itibariyle ona muvafık bir içerik ile 

eserine kaydettiğini görüyoruz. Özetle Bitlisî, Sa‘lebî ve Beğavî tefsirlerinden, yeterli 

gördüğü miktarda bilgiyi eserine almış ve lafzın sağlıklı bir şekilde tespitini yapmaya 

çalışmıştır. Kelimelerin müfred-cemi durumlarına işaret etmesi ile ilgili benzer bir örnek 

de Âl-i İmrân 113. âyette geçen “آناء” kelimesine dair yorumunda görülmektedir.151 

Sarf ilminin tefsir edebiyâtına, kelimelerin lafzen doğru bir şekilde anlaşılmasını sağlayan 

bir diğer katkısı ise kelime vezinlerinin tahlilidir. Bitlisî, eserinde kelimelerin vezinlerine 

ve lâzım-müteaddi oluş durumlarına işaret etmektedir. Bir kelimenin doğru tefsir 

edilebilmesi için onun vezninin bilinmesi gerekir; zira bu şekilde kelimenin kökü, çatısı 

ve iştikakları anlaşılacak; âyetteki anlamı ortaya çıkarılacaktır. Bitlisî, “Bunlar 

birbirinden gelme bir nesildir (  يَّة  Allah işiten ve bilendir.” (Âl-i İmrân 3/34) âyetini .(ذُرِّ

tefsirinde şunları söylemektedir:  

“Âyette geçen “  يَّة “ veya ”فعُْلية“ ,kelimesi ”ذُرِّ فعُولة  ” veznindendir. ( فعُولة vezninden 

olması durumunda) Bu kelime “الذرء” kökündendir ve kelimenin hemzesi önce yâ 

(harfine) dönüşmüş, sonrasında vav da yâ’ya çevrilip idğam yapılmıştır. Bu 

kelime “çocuk” demektir.”152  

يَّة  “   ,kelimesinin hangi vezinden geldiği ile ilgili değerlendirme yapan Bitlisî ”ذُرِّ

sunduğu her iki alternatif hakkındaki bilgiyi, aynı lafızlarla Beydâvî tefsirinden almış 

olmalıdır;153 zira aralarındaki birebir benzerlik bulunmaktadır. Bununla beraber ilk 

ihtimal olan “فعُْلية” kalıbından türetilmiş olma durumu hakkındaki açıklamasında bir 

ihtisar yapmış, Beydâvî tefsirinde geçen “ الذر kökündendir”154 ifadesine yer vermemiştir. 

Benzer bir örnek Âl-i İmrân sûresi 45. âyet-i kerîmenin tefsirinde de görülmektedir. 

Bitlisî, “Melekler demişlerdi ki: Ey Meryem! Allah sana kendisinden bir Kelime’yi 

                                                           
151 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 184. 
152 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 69. 
153 Ebû Seîd Abdullah b. Ömer el-Beydâvî, Envâru’t-tenzîl ve esrâru’t-te‘vîl, Abdulkâdir İrfan (thk.) Beyrut: Dâru’l-

fikr, [t.y.], c. 2, s. 29. 
154 Yani kelime  فعُْلية kalıbında ise, o takdirde الذر kökündendir. 
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müjdeliyor. Adı Mesîh’tir, Meryem oğlu İsa’dır…” âyetinde geçen  “ ُيح  kelimesinin ”الْمَس 

 vezninden olduğunu ve “Cebrail’in (a.s.) mesh ettiği” anlamına ”فعيل“ manasında ”مفعول“

geldiğini ifade eder. Ona göre kelimenin İbranice manası ise “mübarek” demektir.155 

Bitlisî’nin kelimenin yapısı ile ilgili verdiği bilgiler, benzer ifadelerle Sa‘lebî156 ve 

Beğavî157 tefsirinde geçmektedir. Her iki örnekte de görüldüğü üzere kelimelerin manaya 

delaletinin sağlıklı bir şekilde tespiti için vezinleri hakkında kısa bilgiler verilmiştir. Bu 

bilgilerin Bitlisî’nin bilgi kaynaklarında da yakın ifadelerle veya aynı lafızlarla geçiyor 

olması Bitlisî’nin kaynakları ile irtibatını göstermektedir. Bitlisî, kaynaklarından edindiği 

bilgileri, kelime lafızlarını sağlam bir şekilde tespit etmek ve tefsirini, muhteva açısından 

zenginleştirmek için kullanmaktadır. Bu şekilde kelimenin vezni ile anlamı arasındaki 

ilişkiyi tesis etmekte; konunun farklı boyutlarını tahlil etmeden evvel lafzî temel 

çerçeveyi çizmektedir. Diğer taraftan da Sünnî tefsir geleneğinin gerçek anlamdaki atar 

damarı sayılan Sünnî-Eş‘arî ekolünün bu tahlillerle devamını sağlamaktadır. 

2.1.1.2. Âyetin Mefhumu ve Sarf (Etimoloji) İlişkisine Dair Analizler 

Bitlisî, yer yer, âyetin mefhumu ile ilgili görüşlerini aktararak, kelimenin etimolojik 

özellikleri ile âyetin bağlam ve mesajı arasındaki ilişkiye dikkat çekmektedir. Bu şekilde 

kelimenin etimolojik çatısı ile ilgili analizler yapmakta ve kendi görüşleri ile kelimenin 

etimolojik yönü arasında bir ilişki tesis etmektedir. Konu ile ilgili Âl-i İmrân sûresi 6. 

âyetin tefsiri örnek olarak verilebilir:  

رُكُمْ ف ي الأرَْحَام  كَيْفَ يشََاءُ﴾“  ,tam-nakıs, kadın-erkek, kısa-uzun, siyah-beyaz ﴿هوَُ الَّذ ي يصَُوِّ

güzel-çirkin, saîd-şakî ve bunların dışındaki özellikleri ve ameller açısından 

(şekillendirir). Âyet, Allah’ın, kemal-i kudretine, eksiksiz hikmetine, iradesinin 

kapsayıcılığına işarettir. İsa (a.s.) ise böyle değildir. Öyleyse, nasıl ilah olabilir? 

Onun, bazılarını diriltip öldürmesi, körün görmesini sağlaması ve bazı hastalıkları 

tedavi etmesine gelince –özellikle onun da böyle olması- bunlar, Allah’ın irade, 

kudret ve dilemesiyledir ve ulûhiyeti gerektirmez; çünkü bu durum İsa’nın (a.s.) 

zatından olmuş olsaydı daimî olarak bu hallerin onda var olması gerekirdi. 

﴾لََ إ لهََ إ لََّ هوَُ الْعَز يزُ الْحَك يمُ  ) (Daha evvel) işaret edilen şeyin (bilgilerin) bir tasrihidir. 

(Zira âyetin baş tarafında)  Hristiyanların (Hz. İsa’nın (a.s.) ulûhiyet) iddialarında 

kendisine tutundukları şeyin (delillerin) hükümsüzlüğüne işaret edilmişti; çünkü 

ilah, ancak ezelî ve ebedî olarak, kâmil bir kudret, her şeyi kuşatan bir ilim ve 

                                                           
155 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 85. 
156 Sa‘lebî, c. 3, s. 68. 
157 Beğavî, c. 1, s. 352. 
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üstün hikmet sahibi olandır. (Âyetteki) mübalağa sığası da buna delalet eder. Hz. 

İsa (a.s.) ise böyle değildir.”158 

Bitlisî, âyetin başı ve sonu arasındaki ilişkiyi dikkat çekici bir üslupla anlatmış; 

kelimedeki mübalağa sığasının, âyetin tefsirini destekler mahiyette bir delil olduğu 

vurgusunu yapmıştır. Buna göre Hristiyanların ulûhiyet iddialarının hükümsüzlüğü, 

Allah’ın ilmi ve hikmetinin kemâli cihetiyle de ortaya çıkmaktadır ve Cenâb-ı Hakk’ın 

isimlerinin mübalağa sığasında gelmiş olması, zımnında Hz. İsa’nın (a.s.) ilah olmadığını 

belirtir; zira onda, bir ilahta olması gereken kâmil ilim, kudret ve hikmet yoktur.  

Bitlisî’nin yorumu, kendi kaynakları içerisinde özellikle Râzî’nin yorumu ile benzerliği 

açısından dikkat çekmektedir; zira o da Bitlisî gibi âyetin bağlamı ile mefhumu arasında 

bir irtibat kurar ve âyeti, Cenâb-ı Hakk’ın ulûhiyetini merkeze alan bir şekilde yorumlar.  

Râzî, âyet hakkında şu ifadelere yer verir: 

“Buna göre Azîz, Cenâb-ı Hakk'ın kudretinin tamlığına; Hakîm ise ilminin 

mükemmelliğine işarettir. Bu da, Hz. İsa’nın (a.s.) bazı gaybları bilmesinin ve bazı 

suretlerde öldürmeyi ve diriltmeyi meydana getirmeye kadir olmasının, onun ilâh 

olmasına kâfi gelmeyeceğine dair, daha önce geçmiş olan açıklamaların takriridir 

(yeniden bir anlatımı ve tekididir). Çünkü ilâhın kudretinin mutlaka tam olması 

gerekir ki bu da Azîz’dir; ilminin de mükemmel olması gerekir ki bu da 

Hakîm’dir.”159 

Biz bu ifadelerden hareketle Râzî’nin “Azîz” ve “Hakîm” kelimelerinin etimolojik 

yapısının yani mübalağa sığası olmalarının ne tür bir anlam zenginliği meydana 

getireceğini bildiğini söyleyebiliriz. Muhtemelen Râzî, bu bilgi ışığında mübalağa 

sığasına uygun düşen tarza “Allah’ın kudret ve ilminde benzersiz şekilde kâmil olduğu” 

vurgusunu yapmaktadır. Bununla beraber o, eserinde, âyetin mesajı ile sarf ilminin bize 

sunduğu veriler arasındaki irtibata değinmemiş; yorumunun temel gerekçesinin 

kelimelerin sığalarının manaya etkisi olduğunu açıkça beyan etmemiştir. Bitlisî ise kendi 

yorumlarında bu eksikliği gidermiş, okuyucunun zihninde kapalılık kalmayacak şekilde 

vezin-anlam arasındaki ilişkiyi açıklamıştır. Bitlisî, bu surette kendi kaynağının bir nevi 

tahkikini yapmakta; selefinden devraldığı yorum müktesabatını doğru argümanlarla 

temellendirmektedir. 

                                                           
158 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 6. 
159 Bkz. Fahruddin Muhammed b. Ömer er-Râzî, Mefâtihu’l-Gayb, Imâd Zeki el-Bârûdî (thk.), Kahire: Mektebetu’t-

tevfîkiyye, [t.y.]c. 7, s. 160. 



60 
 

Sarf ilmi açısından Bitlisî’nin tefsiri hakkında genel bir değerlendirme yapmamız 

gerekirse Bitlisî, tahlil edeceği kelimelerin, müfret ve cemi oluşlarına, lâzım-müteaddi 

durumlarına, vezinlerine ve kelimelerin sîğalarının anlam üzerindeki etkisine işaret 

etmekle beraber, sarf ilmi ile ilgili meselelere detaylı bir şekilde girmemiştir. Sadece 

zaruret miktarınca bu dil biliminin söz konusu verilerinden istifade ederek konuyu 

işlemiştir. Âyet tefsirinde veri olarak kullandığı sarf bilgilerinin tamamına yakını 

doğrudan veya dolaylı olarak kendi tefsir kaynaklarında da yer almaktadır. Bununla 

beraber müellifin, kaynaklarından istifade ederken kendi amacına uygun şekilde bu 

disiplini kullandığı da dikkatlerden kaçmamaktadır. Bu disiplin, seleflerinde olduğu gibi, 

Bitlisî tarafından da ağırlıklı olarak lafzın zahirî anlamının doğru bir şekilde tespiti 

amacıyla kullanılmıştır. 

Bitlisî, sarf bilgisi ile âyetin bağlam ve mesajı arasında sağlam bir köprü kurmaya 

çalışmış, özellikle de sûrenin genel karakteristiğini oluşturan kelâmî meselelerde sarf 

ilminin verilerinden istifade etmiştir. Bitlisî’nin, bir dil tefsirciliği yapmadığı; fakat 

ulûhiyet konusundaki hassasiyetini, dilsel veriler de dâhil olmak üzere ilmî müktesebatını 

kullanarak okuyucuya yansıttığı görülmektedir. Bitlisî’nin eserinde gördüğümüz bu 

aşama, artık (Kur’ân’ın anlaşılmasına yardımcı) aletlerin değil, bizzat Kur’ân’ın 

mesajının yine bu aletlerin istimdadı ile konuşulduğu bir örnekliği ifade eder.  

2.1.2. Nahiv 

Arapça terkiplerin i‘rab, bina ve diğer cihetlerden hallerinin kendisiyle bilindiği kuralları 

ifade eden nahiv ilmi160, şer’î ilimlere ulaşmada alet ilimlerinden biridir. Tıpkı sarf ilmi 

gibi tefsir usulü kaynaklarında, müfessirin ihtiyaç duyduğu ve bilmesi gereken ilimlerden 

biri olarak kabul edilir.161 Müfessirin, nahiv cihetinden, kelimenin cümle içinde 

yüklendiği görevi bilmesi ve bu görev münasebetiyle kelimenin ifade edeceği manalara 

vakıf olması gerekmektedir. Nitekim hem Kur’ân lafzının korunması hem de ilahî 

muradın anlaşılabilmesi için Kur’ân âyetlerinin i‘rabını yapmaya, başka bir ifade ile nahiv 

ilmine ihtiyaç vardır. H. II. asırdan itibaren müstakil olarak yazılan i‘rabu’l- Kur’ân 

                                                           
160 Cürcânî, s. 216. 
161 Suyûtî, el-Itkân, s. 864. 
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eserleri de dâhil olmak üzere tefsir eserlerinin neredeyse tamamında nahivle ilgili 

meselelere az veya çok yer verildiği görülmektedir.  

Bitlisî de, âyetleri tefsir ederken nahiv ilmi açısından kısa bir değerlendirmeye tabi 

tutmaktadır. Aşağıdaki örneklerde Bitlisî’nin nahiv bilgisini kullanışı ve bu bilgilerle 

kendi tefsir kaynaklarının mukayesesi verilmektedir. 

2.1.2.1. Âyetlerin İrabına Dair Analizler 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, bazı âyetleri tefsir ederken doğrudan ve muhtasar bir şekilde, 

âyette geçen kelimenin nahiv cihetinden durumunu söylemekle yetinir. Tartışma ve 

açıklamalara girmeden, kelime ve cümlelerin i‘rabı hakkında tespitte bulunarak bahsi 

tamamlar. 

Âl-i İmrân sûresi 36. âyet-i kerîmenin162 tefsirinde Bitlisî, “Onu doğurunca (ا وَضَعَتْهَا  ”(فلَمََّ

ifadesindeki (َها) zamirinin, hal itibariyle müennes olduğunu söylemektedir.163 Buna göre 

İmrân’ın hanımı için gayb kategorisinde olan karnındaki bebeğin cinsiyeti,  zımnen 

Cenâb-ı Hakk’ın ilmini de (bebeğin cinsiyetini bildiğini) tekrar hatırlatır şekilde müennes 

zamir formunda gelmiştir. Beydâvî, kelimedeki zamirin hal olduğu için müennes oluş 

durumunu daha mufassal bir şekilde açıklamaktadır.164 Dolayısıyla Bitlisî ile aralarında 

lafız benzerliği yoksa da aynı bilginin, temel kaynağı olan Beydâvî’de yer alıyor olması 

Bitlisî’nin kaynağındaki bilgileri ihtisar ederek kullandığına bir örnektir.  

Benzer bir örneği “Sonra o kederin ardından (Allah) üzerinize içinizden bir kısmını örtüp 

bürüyen bir güven (أمنة), bir uyku (نعاسا) indirdi…” (Âl-i İmrân 3/154) âyetinin tefsirinde 

de görüyoruz. Âyetteki “نعاسا” kelimesinin i‘rabını yapan Bitlisî, kelimenin, “أمنة”den 

bedel-i iştimal165 olduğunu ifade eder.166 Bu açıklaması ile uykunun güvenden bir cüz 

olmadığını söylemekle beraber aralarındaki rahatlama ve güven ilişkisine de vurgu 

yapmış olur. Bitlisî’nin temel kaynaklarından Beydâvî, kelimenin i‘rabına farklı vecihleri 

ile işaret etmektedir. Ona göre “نعاسا” kelimesi ya “أمنة”den bedel olarak mansuptur ya da 

                                                           
162 Âyetin meâli: “Onu doğurunca, Allah, ne doğurduğunu bilip dururken: Rabbim! Ben onu kız doğurdum. Oysa erkek, 

kız gibi değildir. Ona Meryem adını verdim. Kovulmuş şeytana karşı onu ve soyunu senin korumanı diliyorum, dedi.” 
163 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 70. 
164 Beydâvî, c. 2, s. 30. 
165 Bedelu’l-iştimal, mübdelun minhten bir parça olmamakla beraber onunla aralarında bir ilişki olan ve onun 

kapsamına giren bedeldir. 
166 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 229. 
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mefuldür. Beydâvî, kelimenin bedel olması ihtimaline değinmekte; fakat bedelin hangi 

çeşidine girdiğine işaret etmemektedir.167 Bitlisî ise Beydâvî’nin sunduğu bu iki vecihten 

ilkini tercih ederek bu veçhin (bedel oluş) türüne de (iştimal) işaret eder. Bununla beraber 

diğer veçhi zikretme gereği görmez, doğrudan tercih yapmak suretiyle kelimenin i‘rab 

veçhine dair kanaatini eserine yansıtır. 

Burada spesifik bir bilgi olarak bedelin türüne işaret edilmesi, Bitlisî’nin, kaynaklarının 

tahkikini yapma konusundaki ameliyesine bir diğer örnektir. Bununla beraber zikri geçen 

bilgi, Bitlisî tefsirine has değildir; zira Bitlisî’den önce yaşamış olan Ebu Hayyân da 

tefsirinde, âyetteki bedelin, bedel-i iştimal olduğunu ifade etmektedir.168 Bitlisî’nin, Ebû 

Hayyân tefsirinden istifade edip etmediğine dair tefsir içerisinde her hangi bir karine 

bulunmamakla beraber, Bahru’l-muhît’in, Bitlisî’nin eserinden çok daha önce kaleme 

alınmış olması bu bilgiyi Bitlisî’ye has olmaktan çıkarır.  

Bu örneklerde gördüğümüz gibi Bitlisî, tefsirinde yer yer, bir kelimenin i‘rabını, ek 

açıklamalar yapma ve diğer muhtemel vecihlere değinme ihtiyacı duymadan verir. Ayrıca 

Bitlisî, bazı kelime veya ibareler ile ilgili farklı vecihleri, aralarında tercih yapmadan 

okuyucuya sunmaktadır. Muhtemel olan bu vecihleri “أو، يجوز، يحتمل” gibi lafızları 

kullanarak ve tartışmaya girmeden verir. Burada dikkatimizi çeken husus, Bitlisî’nin ister 

tercih yaparak doğrudan kelimenin i‘rabına işaret etsin, isterse de her hangi bir tercih 

yapmadan farklı vecihlerin ihtimallilik durumuna işaret etsin, bu tür nahvî konularla ilgili 

tartışmalara girmekten kaçınmasıdır. 

Örneğin “Kendilerine Kitap’tan bir pay verilenleri (  نَ الْك تَاب يب ا م   ,görmüyor musun ki (نصَ 

aralarında hüküm vermesi için Allah’ın Kitab’ına çağrılıyorlar da sonra içlerinden bir 

kısmı yüz çevirerek dönüp gidiyor.” (Âl-i İmrân 3/23) âyetindeki “ َن  harf-i cerrinin ya ”م 

teb‘îz için (ba‘z manasında) ya da beyan olduğunu muhtasaran ifade eder.169 Buna göre 

âyetteki harf-i cerrin, teb‘iz için olma ihtimali ile Ehl-i kitaba, kitabın tamamından değil 

sadece bir kısmından bir pay verildiği ifade edilmiş olur. İkinci ihtimal ise harf-i cerrin 

beyan anlamında olmasıdır. Bu durumda ibare “kendilerine bir kısım kitap verilmiştir” 

anlamına gelmektedir. Bu bilgiler, Bitlisî’nin Beydâvî tefsirinde de aynı şekilde yer 

                                                           
167 Beydâvî, c. 2, s. 104. 
168 Ebû Hayyân Muhammed b. Yûsuf b. Alî el-Endelüsî, el-Bahrü’l-muhît, Muhammed Rıdvan Araksusî (thk.), Fadi 

el-Mağribi, Dımaşk: Darü’r-Risaleti’l-Alemiyye, 2015, c. 6, s. 217. 
169 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 44. 
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almaktadır.170 Beydâvî de tıpkı Bitlisî gibi ek bir açıklama yapmadan i‘rab vecihlerini 

zikretmekle yetinmektedir. Dolayısıyla Bitlisî, bu konuda, ana kaynağı olan Beydâvî 

tefsirine dayanmaktadır. 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 128. âyet-i kerîmede171 yer alan “veya onlara azap eder ( ُْبهَم  ”(أوَْ يعَُذِّ

kelimesinin i‘rabını yaparken ise şu sözleriyle tahlilî bir üslup benimsediğini 

göstermektedir: 

“ بهَمُْ﴾﴿  Şayet küfürde ısrar ederlerse (onlara azap eder). Şüphesiz ki sen onları  أوَْ يعَُذِّ

uyarmak veya onları hidayete davet etmek üzere gönderilmiş bir kulsun. (Kelime, 

önceki âyette geçen) “ ُْأوَْ يكَْب تهَم”e atıftır. “أن” edatının gizlenmesi ile “الأمر”e veya 

 e matuf olması da caizdir. Yani onların durumlarından veya tövbelerinden”شيء“

veya azaplarından sana bir şey yoktur veya iradî fiilleri ve ihtiyarî amellerinden 

sana bir şey yoktur. Şöyle de denilmiştir: “إلى أن“ ,”أو” manasındadır. (Yani) Allah, 

onların tövbelerini kabul eder de sen de buna sevinirsin. Yahut onlara azap eder 

de yüreğin soğur.”172 

Bitlisî, “ ُْبهَم  kelimesinin i‘rabına dair tercihini ilk cümlesi ile ortaya koymakta ardından ”يعَُذِّ

farklı bir alternatifin de caiz olabileceğini ifade etmektedir. Bu muhtemel veçhin delalet 

edeceği manaya da işaret eden Bitlisî, son olarak zayıf bir kavil olarak (قيل) üçüncü bir 

vecih daha zikreder. Bitlisî’nin konu ile ilgili açıklamaları çok yakın ifadelerle Beydâvî 

tefsirinde de yer almaktadır.173 Bu örnekte dikkatimizi çeken nokta ise, Beydâvî’nin 

üçüncü muhtemel vecih (يحتمل) olarak zikrettiği “إلى أن“ ,أو” manasındadır” görüşünü 

Bitlisî, zayıf bir kavil (قيل) olarak ifade etmesidir. Bu örnekte o, dolaylı bir şekilde pasif 

bir alıcı olmadığı göstermekte ve kendi değerlendirmesini de metinde vermektedir.  

Müfessir, zayıf gördüğü bir görüş varsa, onu da kîle  )قيل( vezni ile verir. Âyetin i‘rabı ile 

ilgili meselelerde sadece zayıf gördüğü kavle işaret etmekle yetinen Bitlisî, görüşlerini 

gerekçelendirmez ve tartışmaya girmez. Bitlisî’nin bu üslubuna Âl-i İmrân 97. âyet-i 

kerîmeyi174 örnek olarak verebiliriz:  

“Bu ‘Makâm-ı İbrahîm’dir. ( َمَقاَمُ إ بْرَاه يم) Mahzuf bir müptedanın haberidir. Yahut 

 kelimesinden bedel-i baz minel küll’dür. Atf-ı beyan olduğu da söylenmiştir ”آياَت  “

                                                           
170 Beydâvî, c. 2, s. 21. 
171 Âyetin meâli: “Ki bu işte senin yapacağın bir şey yoktur yahut (Müslüman olsunlar da) tevbelerini kabul etsin, ya 

da (ısrar ederlerse) onlara azap etsin diye (Allah Bedir'de size yardım etti). Çünkü onlar zalimdirler.” 
172 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 197. 
173 Beydâvî, c. 2, s. 90. 
174 Âyetin meâli: “Orada apaçık nişâneler, (ayrıca) İbrahim’in makamı vardır. Oraya giren emniyette olur. Yoluna gücü 

yetenlerin o evi haccetmesi, Allah’ın insanlar üzerinde bir hakkıdır. Kim inkâr ederse bilmelidir ki, Allah bütün 

âlemlerden müstağnîdir.” 
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 tan kastedilen kaskatı bir taştaki ayak izidir ve ayağının topuklara”آياَت  “ ki (قيل)

kadar ona batmasıdır.”175 

Beydavî, âyetteki izafetle ilgili, Bitlisî’den daha farklı bir değerlendirme yapar. Ona göre 

منها مقام “ ifadesi haber değil, haberi mahzuf olan bir müptedadır. Yani ibare ”مَقاَمُ إ بْرَاه يمَ “

 demektir. Bu görüş farklılığı dışında diğer bilgiler, Beydâvî tefsiriyle ”إبراهيم

örtüşmektedir.176 Râzî ise tefsirinde, Bitlisî’nin görüşüne yakın bir yoruma yer 

vermektedir.177 Âyetin tefsirinde kîle vezniyle zikredilen görüş ise Zemahşerî’ye aittir.178 

Dolayısıyla müellif, tıpkı Beydâvî gibi, Zemahşerî’nin tercih ettiği görüşün zayıflığına 

hükmederek eserinde bunu kîle vezniyle (temriz kalıbıyla) belirtmiştir. Bu görüşe göre 

“makam-ı İbrahim”, “ayâtun beyyinât” ifadesini açıklamaktadır. “Makam-ı İbrahim”in 

harem bölgesindeki alametlerden sadece biri olduğu ve onun dışında da başka alametler 

(âyetler) olması dolayısıyla Bitlisî’nin görüşünün daha isabetli olduğu söylenebilir. 

Bitlisî, bir kelimenin i‘rabını yaparken nadiren kaynağına işaret eder. Âl-i İmrân sûresi 

tefsirinde, sadece “De ki: Mülkün gerçek sahibi olan Allah’ım! Sen mülkü dilediğine 

verirsin ve mülkü dilediğinden geri alırsın...” (3/26) âyetinde i‘rabını yaptığı kelimeye 

dair bilgi kaynağını zikretmiştir. Âyette geçen  ﴾  ifadesi hakkında şu kısa ﴿مَال كَ الْمُلْك 

açıklamayı yapar: 

“Mal sahiplerinin kendi mallarında tasarruf etmesi gibi kendisinde tasarrufun 

mümkün olduğu şeylerde tasarruf eder. Bu kelime Sîbeveyh’e göre ikinci nidadır. 

(Allahumme’deki) mîm ise sıfat olmasına manidir.”179 

Âyetin i‘rabı ve Sîbeveyh’in görüşü ile ilgili verilen bilgiler, Beydâvî tefsirinde aynı 

şekilde yer almaktadır.180 Bitlisî’nin, Sîbeveyh’ten doğrudan nakil yapmadığı ve kendi 

ana kaynağı olarak Beydâvî’nin, kendi eserinde ana gövdeye oturduğu bu örnekte de açık 

bir şekilde görülmektedir. 

2.1.2.2. Bilginin Delillendirilmesi 

Müfessir, kelimenin i‘rabı ile ilgili tespit ettiği bilgileri, nadiren âyet ve şiirlerden deliller 

getirerek desteklemektedir. “Allah’ın âyetlerini inkâr edenler, haksız yere 

                                                           
175 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 142. 
176 Beydâvî, c. 2, s. 68. 
177 Râzî, c. 8, s. 138. 
178 Zemahşerî, Ebû Kasım Cârullah Muhammed b. Ömer b. Mahmud, el-Keşşâf, Muhammed Abdullah es-Selam Sâhin 

(thk.) Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2003, c. 1, s. 379. 
179 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 46. 
180 Beydâvî, c. 2, s. 23. 
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peygamberlerin canlarına kıyanlar ve adaleti emreden insanları öldürenler (yok mu), 

onlara acı bir azabı haber ver!” (Âl-i İmrân 3/21) âyetini müellifimiz şöyle 

yorumlamaktadır: 

“ رْهمُْ ب عَذَابٍ أَ  ل يمٍ﴾ ﴿فبَشَِّ  Acı verici veya acı veren (demektir). Teville “إن”nin haberi olur. 

 nin şart manasını ihtiva etmesi sebebiyle gelmiştir. Şu âyetteki ”الذين“ harfi ise ”ف“

gibi:  ﴾ ناَت  ثمَُّ لمَْ يتَوُبوُا فلَهَمُْ  عَذَابُ جَهنََّمَ وَلهَمُْ عَذَابُ الْحَر يق ن ينَ وَالْمُؤْم  ينَ فتَنَوُا الْمُؤْم   Burûc) ﴿إ نَّ الَّذ 

85/10)”181 

Bitlisî, âyetteki “ ٍرْهمُْ ب عَذَابٍ ألَ يم  inşaî cümlesinin nahiv kurallarına göre haber ”فبَشَِّ

olamayacağı, ancak teville haber sayılabileceği ve âyetteki “ف” harfinin şartın cevabına 

işaret ettiğini ifade etmektedir. Buna göre anlam: “Kim … inkar ederse, …  onları 

müjdele” olmaktadır. Âyetin i‘rabı ile ilgili bilgiler, Râzî tefsirinde farklı ifadelerle yer 

almaktadır.182 Bununla beraber Bitlisî, Râzî’den farklı olarak Burûc sûresi 10. âyeti, 

yorumu için delil olarak sunmuştur. Beydâvî ise Sîbeveyh’ten naklen “ َّإ ن”nin haberine 

 getirilmesinin kabul edilmediğini ifade etmiştir.183 Bitlisî’nin, en önemli ”ف“

kaynaklarından biri olan Beydâvî’nin değil de Râzî’nin görüşünü tercihi ve farklı 

argümanlarla bu görüşü kuvvetlendirme yoluna gitmesi, onun kendisine ulaşan bilgileri 

doğrudan nakletmediği ve kritize ederek eserine aldığını göstermektedir. 

Bitlisî’nin delil getirme (istişhad) yöntemini gösteren diğer bir örnek de “(Zekeriyya) 

Rabbim! Bana bir alâmet göster, dedi. Allah buyurdu ki: Senin için alâmet, insanlara, üç 

gün, işaretten başka söz söylememendir. Rabbini çok an, sabah akşam tesbih et.”184 (Âl-

i İmrân 3/41) âyet-i kerîmesinde görülmektedir. Bitlisî, “ا  kelimesinin kıraat ”رَمْز 

vecihlerini verdikten sonra, konuya şu ifadelerle devam etmektedir: 

ا﴾“  İstisnâ-ı munkatı‘dır185. Muttasıldır186 da denilmiştir. (İfade) Hem ondan ﴿إ لََّ رَمْز 

hem de insanlardan hal olur. Yani birbirine işaret ederek ve öğreterek demektir. 

Ne zaman benimle teke tek karşılaşsan 

                                                           
181 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 44. 
182 Râzî, c. 7, s. 208. 
183 Beydâvî, c. 2, s. 20. 
184 Âyetin metni:  

 ﴾رَّبَّكَ كَثِير ا وَسَبِّحْ باِلْعَشِيِّ وَالِإبْكَارِ  قاَلَ آيَ تُكَ أَلاَّ تُكَلِّمَ النَّاسَ ثَلاثَةََ أيََّامٍ إِلاَّ رَمْز ا وَاذكُْر قاَلَ رَبِّ اجْعَل لَِِّّ آيةَ  ﴿
185 Müstesnâ minh ile müstesnâ aynı cinsten değilse bu tür istisnâya munkatı‘ istisnâ denir. 

يوُفُ القاعَةَ إ لََّ ك لابَهَمُْ   .Köpekleri hariç misafirler salona girdiler  دَخَلَ الضُّ
186 Müstesnâ minh ile müstesnâ aynı cinsten ise bu tür istisnâya muttasıl istisnâ denir. 

 .Hüseyin hariç öğrencileri gördüm رَأيَْتُ الطلاَّبَ إ لََّ حُسَيْن ا 
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Bacakların titrer ve uçarlar (korkudan)”187 

Verilen bilgilere göre, istisnânın, istisna-ı munkatı‘ olması durumu, remz (işaret) ile 

konuşmanın, dil ile konuşmaktan (cins açısından) farklı olduğunu ifade eder. Zayıf kavil 

olarak nakledilen, istisnâ-ı muttasıl olma durumu ise remzin ve sözün menşeinin aynı 

olduğunu yani her iki tür iletişimin de kalp ile188 gerçekleştiği anlamına gelir. İfade hem 

Zekeriyya (a.s.) hem de onun muhatabı olan diğer insanların halidir. Dolayısıyla onlar, 

birbirine işaret etme ve öğretme suretiyle iletişim sağlayacaklardır. Bitlisî, kelimenin hal 

oluş durumunu ise şiirle istişhad yapmak suretiyle örneklendirir. Bitlisî’nin konu ile ilgili 

yorum ve delillendirmesi aynı ifadelerle Beydâvî tefsirinde de yer almaktadır.189 Bununla 

beraber Bitlisî’nin, Beydâvî’de yer alan bazı kısa açıklamaları elemek suretiyle tasarrufta 

bulunduğunu da görüyoruz.  

2.1.2.3. İ‘rab-Anlam İlişkisine Dair Analizler 

Müfessir, yer yer i‘rabını yaptığı âyetin ne anlama geldiğini muhtasar bir şekilde ifade 

ederek konuya açıklık kazandırır. Burada amaç, i‘rabı yapılan âyetin okuyucu tarafından 

anlaşılmasıdır. Örneğin Bitlisî, “…Allah asıl sizi kendisine karşı dikkatli olmanız 

hakkında uyarmaktadır…”190 (Âl-i İmrân 3/28) âyetinde geçen ُنفَْسَه kelimesinin i‘rabını 

yapmakta ardından da bu i‘rab veçhinin anlama etkisini açıklamaktadır: 

“(Âyetteki) “ ُنفَْسَه” kelimesi, “ ُرُكُم  ikinci mefulüdür. Yani O’nun (fiilinin) ”وَيحَُذِّ

kendinden ve Zât’ından sadır olan cezadır. Şayet (sadece) “ ُ رُكُمُ اللهَّ  ,deseydi ”وَيحَُذِّ

cezanın O’ndan sadır olduğunu ifade etmiş olmazdı. O’ndan sadır olan ceza, 

nihayeti olmayan ve hiç kimsenin ortadan kaldırmaya güç yetiremeyeceği en 

büyük cezadır. Şöyle denilmesi de mümkündür: Zamir, (âyetin başında zikredilen) 

“ittihaz” ın kendine de döner. Özetle sizi, fiilin kendisine karşı uyarır.”191  

Âyetin tefsirinde, cezanın, Allah’ın zatından sadır olduğuna vurgu yapılarak ikinci 

mefulün gelme nedeni açıklanır. Bir başka alternatif ise zamirin, kâfirleri dost edinme 

fiiline işaret ediyor olmasıdır ki bu durumda fiilin kendisine dikkat çekilmiş olur. Bitlisî, 

her iki durumda kelimenin nasıl bir anlam kazanacağını beyan etmektedir. Bitlisî’nin 

öncelikli kaynaklarından olan Râzî, tefsirinde, konu ile ilgili olarak iki görüş olduğunu, 

                                                           
187 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (tahkikli metin), s. 82. 
188 Beydâvî, c. 2, s. 37. 
189 Beydâvî, c. 2, s. 37. 
190 Âyetin metni:  

هُمْ  يَ تَّخِذِ الْمُؤْمِنُونَ الْكَافِريِنَ أَوْليَِاء مِن دُوْنِ الْمُؤْمِنِيَن وَمَن ﴿لا ركُُمُ اللّهُ نَ فْسَهُ تُ قَاة   يَ فْعَلْ ذَلِكَ فَ لَيْسَ مِنَ اللّهِ فِ شَيْءٍ إِلاَّ أَن تَ ت َّقُواْ مِن ْ  ﴾يرُ وَإِلََ اللّهِ الْمَصِ  وَيُحَذِّ
191 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (tahkikli metin), s. 53-54. 
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ilk görüşe göre ifadede bir hazif bulunduğunu ve kelamın takdirinin de “Allah sizi, 

kendisinin azabından sakındırıyor” olduğunu ifade eder. Râzî’ye göre Allah’tan sudur 

eden ceza, cezaların en büyüğüdür. Diğer bir görüş olarak ise âyette kâfirleri dost 

edinmenin yasaklandığını söyleyen Râzî’nin verdiği her iki görüş de Bitlisî’nin nefseh 

kelimesinin iki i‘rab veçhine göre yaptığı yorumlar ile aynıdır.192 Râzî sadece “ikinci 

mefuldür” ve “zamir, ittihaz kelimesine döner”  ifadelerine yer vermemiş, Bitlisî ise bu 

i‘rabî durumları açıkça söylemiştir. Bununla beraber Bitlisî, Râzî’den daha sade bir dil 

kullanarak konuyu açıklamış, aynı muhtevayı farklı bir üslupla işlemiştir.  

Benzer bir örnek Âl-i İmrân sûresi 135. âyet-i kerîmede193 geçer. Bitlisî, âyetteki istisna 

 :hakkında şunları söyler (الَ الله)

“İstisna, olumsuz manadaki istifhamı tazammun ettiği için (gelmiş)tir. Yani 

Allah’tan başka günahları kimse bağışlayamaz. Cümle, matuf ve matufun aleyh 

arasında yer alan bir mu‘tarızadır (ara cümlesidir). Allah Teâlâ’nın tövbe edenler 

hakkında rahmetinin genişliği ve mağfiretinin kemalini beyan etmek için (böyle 

gelmiştir). Bu ifadede, tövbeye teşvik vardır ki tövbe de pişmanlıktan ve 

pişmanlığın gerektirdiği konulardan ibarettir.”194   

Bitlisî’nin verdiği bilgiler ve yorumlar, müfessirimizin öncelikli kaynağı olan Beydâvî 

tefsirinde daha farklı ifadelerle bulunmaktadır. Beydâvî, eserinde şu ifadelere yer verir: 

“Bu da olumsuz manada bir istifhamdır, iki matufun arasına girmiştir. Bundan maksat, 

Allah Teâlâ’yı rahmetinin genişliği, bağışının bolluğu ile nitelemek, istiğfara teşvik 

etmek ve tövbenin kabulünü vaat etmektir.”195 Daha evvel de değindiğimiz gibi Bitlisî, 

kaynaklarından bilgi edinirken bu bilgileri ihtiyaç gördüğü yerde kısaltıp uzatmak 

suretiyle eserine kaydetmektedir. Burada da Beydâvî’nin eserinden edindiği bilgileri bazı 

ilavelerle verdiğini ve bu şekilde âyette hikmet boyutunu vurguladığını görüyoruz.  

2.1.2.4. İ‘rab-Metinsel Bağlam İlişkisine Dair Analizler 

Bitlisî, bir âyetin i‘rabını yaparken âyetle ilgili nahiv bilgisini vermenin dışında, bazen de 

kelimenin i‘rab özellikleri ile âyetin bağlam ve mesajı arasındaki ilişkiye dikkat çeker. 

                                                           
192 Râzî, c. 8, s. 13. 
193 Âyetin metni: 

 يَ عْلَمُونَ﴾ وَهُمْ  فَ عَلُواْ  مَا عَلَى يُصِرُّواْ  ولََْ  اللّهُ  إِلاَّ  الذُّنوُبَ  يَ غْفِرُ  وَمَن لِذُنوُبِِِمْ  فاَسْتَ غْفَرُواْ  اللّهَ  ذكََرُواْ  أنَْ فُسَهُمْ  ظلََمُواْ  أوَْ  فاَحِشَة   فَ عَلُواْ  إِذَا وَالَّذِينَ  ﴿
Meâli: “Yine onlar, çirkin bir iş yaptıkları yahut nefislerine zulmettikleri zaman Allah'ı hatırlayıp hemen günahlarının 

bağışlanmasını isteyenler -ki Allah'tan başka günahları kim bağışlar- ve bile bile, işledikleri (günah) üzerinde ısrar 

etmeyenlerdir.” 
194 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te‘vîl (Tahkikli metin), s. 208. 
195 Beydâvî, c. 2, s. 93. 
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“Şüphesiz yerde ve gökte Allah’a hiçbir şey gizli kalmaz.” (Âl-i İmrân 3/5) âyeti 

hakkında yaptığı şu yorumlar dikkat çekmektedir: 

“Âyet, zımnen ve icmalen bilinen şeyin (kayyûm isminin) açıklamasıdır; zira 

mümkinât bilinmeden onların hallerini düzenlemeye güç yetirmek (kâim olmak) 

muhaldir. (Âyet) Cenâb-ı Hakk’ın ilminin kemaline işaret eder. Nitekim onun 

ilmi, malumâtın tamamına, ihtiyaç miktarlarına ve zaruret mertebelerinin 

tamamına mütealliktir. Herhangi bir şey O’nu, başka bir şeyden engellemez; 

çünkü nefiyden sonra gelen nekra, umum ifade eder.”196 

Bitlisî, ilk olarak, âyetin sibakıyla münasebetine değinir ve Cenâb-ı Hakk’ın kayyûm 

oluşunu, ulûhiyet cihetiyle değerlendirir. Buna göre ilim ve kudret arasında kopmaz bir 

bağ vardır; zira mümkinâtın hallerini tedbire güç yetirilmesi için önce mümkinâtın tüm 

hallerinin bilinmesi gerekir. İşte beşinci âyette de Cenâb-ı Hakk’ın, -ikinci âyette icmâlen 

zikredilen- kayyûm oluşu hakikatine açıklama getirilerek, Onun mutlak güç ve ilim sahibi 

olduğu ifade edilmektedir. Allah’ın ilminin mutlaklığı konusunda Bitlisî’nin getirdiği 

delil ise, âyette geçen “şey” kelimesinin nekra oluşudur; zira kendisinin de ifade ettiği 

gibi nefiyden sonra gelen nekra, umum ifade eder. Dolayısıyla Cenâb-ı Hakk’ın ilmi, var 

olan her şeyi kapsar. Bitlisî, âyet-i kerîmeyi kelâmî bir konuyu merkeze alarak 

yorumlamış, bunu yaparken de nahiv kurallarını konu bağlamında kullanarak tefsirini 

zenginleştirmiştir. Bu yorumunda Bitlisî’nin gayesi, nahiv kaidelerini vermek veya âyetin 

i‘rabını yapmak değil, itikadî bir meselede, inancını diğer disiplinlerle de desteklemektir.  

Bitlisî’nin yorumları ile Râzî’nin âyetle ilgili yorumları muhteva ve üslup açısından 

benzerlik göstermektedir. Bununla beraber Râzî, yukarıda zikredilen nahiv bilgisini 

âyetin tefsirinde bir istişhad malzemesi olarak kullanmamaktadır.197 Dolayısıyla Bitlisî, 

Râzî’nin kendisine sunduğu perspektifi, farklı bir açılımla Âl-i İmrân sûresinin ana gayesi 

olan ulûhiyet meselesinin tahlili için kullanmakta; âyetin delalet ettiği mana inceliklerinin 

hangi nahvî temele dayandığına işaret etmek suretiyle de Râzî’nin yorumunun tahkikini 

yapmaktadır. Bitlisî, bağlı bulunduğu kelâmî çizgiyi eserine sürekli yansıtmakta özellikle 

sûre bağlamında ön plana çıkan ulûhiyet meselesine sıklıkla gönderme yapmaktadır. 

Allah’ın mutlak hâkimiyetini eserinde sık sık vurgulayan Bitlisî, Âl-i İmrân 40. âyette198 

şu sözlere yer verir: 

                                                           
196 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 5. 
197 Râzî, c. 7, s. 158. 
198 Âyetin metni: 
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 ise mukaddem ”كَذَل كَ “ ,Allah, hazfın takdiri üzere müpteda ﴿الله يفعل ما يشاء﴾“

haberdir. Yani uzak görme ve tuhaf görme. Allah’ın bu emri ve işi senin bu fiilin 

ve işin gibidir. “ ُيفَْعَلُ مَا يشََاء” ise beyandır ve mahzuf müptedanın haberidir. Yani 

Allah’tan sadır olan işlerin tamamı, sana yaptığı gibidir. Çünkü O, dilediğini 

dilediği şekilde yapar. Onun kazasını çeviren ve hükmü dolayısıyla Onu 

cezalandıran yoktur. Allah’ın dilediği, olmuştur ve ebediyete kadar da olmaya 

devam edecektir. Dilemediği de asla gerçekleşmez.”199  

Müfessir, âyetin i‘rabını yapıp anlamını açıkladıktan sonra âyetin kelâmî bağlamıyla 

arasında bir ilişki kurmaktadır. Bitlisî’nin yorumlarında, Allah’ın dilemesi ve mutlak 

hâkimiyeti konusu net bir şekilde işlenmektedir. Beydavî, âyetin i‘rabı ile ilgili bilgilere 

tefsirinde yer vermiş olmakla beraber, Bitlisî’nin, bu bilgilerden hareketle yaptığı kelâmî 

açılımı yapmamıştır.200 Dolayısıyla diğer örneklerde de görüldüğü gibi Bitlisî, lafzın ve 

anlamın tespitinde beslenme kaynaklarının biraz daha ötesine geçerek anlamı yorumlama 

konusunda özel bir gayret göstermiştir. 

Bitlisî’nin, sûrenin/âyetin genel mesajını/mesajlarını merkeze alarak yaptığı yorumlarına 

bir diğer örnek ise “(Bunlar) Sabredenler, doğru olanlar, huzurunda gönülden boyun 

büküp divan duranlar, Allah yolunda harcayanlar ve seherlerde (Allah'tan) bağışlanma 

dileyenlerdir”201 (Âl-i İmrân 3/17) âyetidir. Bitlisî, âyetin kendisi ile başladığı sâbirîn 

kelimesinin bir önceki âyete atıf olmasına rağmen niçin başında atıf harfi bulunmadığını 

şu sözlerle açıklar: 

“Arkasından gelen sıfatların aksine “ َاب ر ين  deki atıf, saadetlerin ancak sabır ile”الصَّ

tamamlanacağına dikkat çekmek üzere terkedilmiştir. Onun ( َاب ر ين  dışında (الصَّ

atfedilen şeyler, ancak sabır ile kâmil olur. Bundan dolayı ecrin çoğu sabradır. 

Sûre de sabır ile bitmiştir: “Ey iman edenler! Sabredin…” (Âl-i İmrân 3/200) 

Sabır, sabrettiklerinde imanın yarısı kılındı. “Onları bizim emrimizle doğru yolu 

gösteren önderler yaptık” (Enbiyâ 21/73)”202  

Örnekte görüldüğü gibi Bitlisî, hem âyetteki i‘rabî bir inceliğin ortaya çıkardığı mana 

zenginliğini hem de sûrenin genel mesajı ile ilişkisini ifade eder. Buna göre âyette 

اب ر ينَ “  kelimesindeki atfın terkedilmesinin hikmeti, tüm güzel hasletlerin ancak sabırla ”الصَّ

kâmil manada vücut bulacak olmasıdır ve sûrenin sabır emri ile bitişi de bu hakikatin 

                                                           

 ﴾كَذَلِكَ اللّهُ يَ فْعَلُ مَا يَشَاء أَنَََّّ يَكُونُ لِّ غُلَامٌ وَقَدْ بَ لَغَنَِِ الْكِبَ رُ وَامْرأََتِ عَاقِرٌ قاَلَ  قاَلَ رَبِّ ﴿
199 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 77. 
200 Beydâvî, c. 2, s. 36. 
201 Âyetin metni: 

 ﴾وَالْمُنفِقِيَن وَالْمُسْتَ غْفِريِنَ باِلَأسْحَارِ  وَالصَّادِقِيَن وَالْقَانتِِينَ الصَّابِريِنَ ﴿
202 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 30. 



70 
 

tekrar izharıdır. Bitlisî’nin dikkat çektiği bu i‘rabî incelik, kendi tefsir kaynaklarında 

zikredilmemiştir.  

Nahiv ilminin, Bitlisî’nin eserindeki yerini resmeden bu örneklerde de görüldüğü gibi, 

Bitlisî, tefsir eserlerinde görmeye alışık olduğumuz şekilde âyetlerin i‘rabını yapar. Diğer 

alet ilimleri ile beraber, nahiv bilgisinin de yardımıyla âyetin anlam çerçevesini çizen 

müfessir, yer yer, i‘rabını yaptığı âyeti muhtasar bir şekilde açıklamak ve âyetin bağlamı 

ile kelimelerin i‘rabı arasında ilişki kurmak suretiyle tefsirinin, bir malumat yığınına 

dönüşmesini engellemiştir. Bitlisî’nin özel olarak, kelimenin i‘rab vecihleri ile kazandığı 

anlam çeşitliliğini ortaya çıkarmaya çalışması ve istişhadla yahut örneklendirmek 

suretiyle konuyu zenginleştirmesi de dikkat çekmektedir. Burada üzerinde durulması 

gereken husus, Râzî sonrası müfessirlerin, bir kelime veya âyetin i‘rabı ile ilgili yeni bir 

şey söyleyip söyleyemeyeceğidir. Müellifimizin eserini telif ettiği dönem göz önüne 

alındığında, kendinden önceki süreçte nahiv ilmine dair ıstılahların net bir şekilde yerine 

oturduğu ve tefsir ilmi açısından Kur’ân-ı Kerîm’deki kelime ve cümlelerin i‘rabına dair 

çeşitli ve ayrıntılı bir müktesebatın oluştuğu görülmektedir.203 Dolayısıyla Râzî sonrası 

dönemde eser telif eden bir müfessir için “Yeni bir şey söylemiş midir?” sorusundan 

ziyade, “Bilgiyi nasıl ve hangi amaç için kullanmıştır?” sorusunu sormak daha yerinde 

olacaktır. Nitekim müellifimizin tespit ettiği nahvî bilgilerin tamamı tefsir eserlerinde 

zaten mevcut bilgilerdir. Bununla beraber, Beydâvî tefsirini ana kaynak olarak kullanan 

Bitlisî, eserden istifade ederken bilgileri çoğunlukla aynı ifadelerle, bazen de yakın 

ifadelerle aktarmış, genel usulünde olduğu gibi kaynak ismi zikretmemiştir. Aynı şekilde 

müfessir, Râzî’nin Mefâtihu’l-Gayb isimli eserinden de istifade etmiş; mevcut bilgiyi 

kendi üslubuyla ve önemli gördüğü noktaları vurgulayarak vermiştir. Bu durum onun 

bağlı bulunduğu gelenek çerçevesinde dilbilim konularına eğildiğini göstermektedir. 

Müfessirin bilgiyi hangi amaç için kullandığı sorusuna ise şöyle cevap verebiliriz: Bitlisî, 

özellikle itikadî meseleleri tartışabileceği âyetlerde, kaynaklarından edindiği bilgileri, 

sadece aktarmakla yetinmemiş; âyet hakkında tespit ve yorumlar yapmaya devam 

etmiştir. Bunu, en somut şekilde, âyetin i‘rabı ile konu bağlamında işlenen kelâmî 

bahisler hakkındaki yorumlarında görmek mümkündür. Eserinde, âyetler ile İslamî 

                                                           
203 İrabu’l Kur’ân alanında yazılan eserlere, Nehhâs’ın İ‘râbü’l-Ķur‘ân’ı, Ahfeş el-Asgar’ın el-Kitâbü’l-Ferîd fî i‘râbi’l-

Ķur‘âni’l-Mecîd’i, Mekkî b. Ebû Tâlib, Müşkilü i‘râbi’l-Ķur‘ân, Zemahşerî’nin Nüketü’l-i‘râb’ı örnek olarak 

verilebilir. 
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ilimler arasındaki irtibatı en pratik şekliyle kullanan müfessir, sıradan gözüken bir nahiv 

bilgisini bile temel itikadî değerlerin inceliklerini sunan bir delil mesabesinde kullanır. 

Bunu bazen nahiv ilmine ait bir kaideyi delil olarak kullanmak suretiyle, bazen ise nahiv 

kaidesinin kazandırdığı anlam zenginliğinin verdiği açılımla yapar. Bu konuda ana 

kaynakları olan Beydâvî ve Râzî tefsirinin ötesine geçmeye çalışmakta, bu eserleri bilgiyi 

sadece alıntıladığı değil ürettiği bir kaynağa dönüştürmektedir. Bu şekilde kaynaklarının 

ve kendisine ulaşan bilgilerin bir nevi tahkikini yapan Bitlisî, bu yorumların, ilmî ve 

hikemî temellerine işaret etmektedir. Dolayısıyla diğer örneklerde de görüldüğü gibi 

Bitlisî, lafzın ve anlamın tespiti için beslendiği kaynaklarından ilham alarak, lafzî anlamı 

yorumlama konusunda özel bir gayret göstermektedir. 

2.1.3. Lügat 

Fetihlerin çoğalıp farklı dil ve kültürlerin İslam’a dâhil olmasının tabii bir neticesi olarak 

hem diğer milletlerin Arapçayı kolayca öğrenebilmeleri hem de fasih dilin muhafaza 

edilmesi gayesiyle Arap dili, kendine has kaideler sistemiyle ilmî bir disiplin hüviyeti 

kazanmıştır. Özellikle lügatçiler Kur’ân âyetlerindeki anlamı kapalı kelimeleri, imkânlar 

nispetinde anlamaya ve açıklamaya çalışmışlardır. Bir kelimenin manasını izah için, o 

kelimenin Arap şiiri ve dilindeki kullanımını araştırmışlar, elde ettikleri bulgularla bu 

kelimeleri açıklamışlardır. Bu metot, özellikle lügavî tefsir diye sınıflandırılan dilsel 

açıklamaların fazlaca yer aldığı tefsir eserlerinde sistemli bir şekilde uygulanmıştır.204 

Müfessirin bilmesi gereken bu ilim205 sayesinde vaz‘ edilişine göre müfret lafızların 

açıklaması ve medlulü bilinir.206  

Birçok müfessirde olduğu gibi Bitlisî de, kelimelerin lügavî tahlilini yaparken dilsel 

verilerle delillendirme metotlarına başvurmuş ve kelimelerin kendisinden müştak 

oldukları asıllarına işaret etmek suretiyle âyet-i kerîmeleri tefsir etmiştir. 

  

                                                           
204 Ayrıntılı bilgi için bkz. İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, 1. Basım, Ankara: Fecr Yayınları, 1996, c. 1, s. 249-257. 

Başlıca lügavî tefsirler: Ferrâ’nın Meâni’l-Kur’ân’ı, Ebu Ubeyde’nin Mecâzu’l- Kur’ân’ı, İbn Kuteybe’nin Tevilu 

Müşkili’l-Kur’ân’ı vb. 
205 Suyûtî, el-Itkân, s. 864. 
206 Bilmen, c.1, s. 124. 
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2.1.3.1. Dilcilerin Nakillerine Dayanarak Yapılan Açıklamalar 

Bitlisî, bir kelimenin anlam çerçevesini çizerken bazen dilcilerin nakillerini kullanmıştır. 

Eserinde, az sayıda dilcinin ismini zikretmiş, genellikle farklı görüşleri, isim tasrih 

etmeden “denilmiştir ki, bazıları şöyle der” gibi lafızlarla aktarmıştır. Bitlisî, bu bilgileri, 

çoğunlukla kaynaklarında geçtiği şekliyle almıştır.  

Örneğin, Bitlisî, “Kadınlar, oğullar, yük yük altın ve gümüş, salma atlar, davarlar ve 

ekinler gibi nefsin şiddetle arzu ettiği şeyler insana güzel gösterildi…”207 (Âl-i İmrân 

3/14) âyetindeki “والمقنطرة” ifadesinin, (bir şey) biriktirildiği zaman (söylenen) 

“sağlam/tam ve saklanmış” anlamında olduğunu yahut “dinar veya dirhem şeklinde 

basılmış şey” anlamına geldiğini ifade eder. Kelimenin “bir araya getirilmiş bin (tane)” 

anlamında anlaşılabileceğinin de söylendiğini, Ferrâ’nın (ö.207/822) ise kelimenin 

anlamına dair “O, iki kat katlanmış demektir” açıklamasını yaptığını ifade eder.208 Bitlisî, 

kelimenin anlamını verdikten sonra zayıf gördüğü görüşü temrîz (قيل) kalıbıyla vererek, 

ardından da Ferrâ’nın görüşünü nakleder. Bitlisî, Ferrâ’nın görüşünü öncelememiş bilakis 

en son onun görüşünü zikretmiştir. Bu tutumu, diğer görüşleri Ferrâ’nın görüşüne tercih 

etmiş olabileceğini akla getirir. Bununla beraber Bitlisî, zikrettiği görüşleri birbiriyle 

mukayese etme yoluna da gitmez. Ferrâ’dan yapılan bu nakil, Sa‘lebî tefsirinde de yer 

alır.209 

Benzer bir örneği “O, sana Kitab’ı hak ve önceki kitapları tasdik edici olarak indirdi, 

Tevrat ile İncil’i ve Furkan’ı indirmişti.” (Âl-i İmrân 3/3) âyetini tefsirinde de görüyoruz. 

Bitlisî, âyetteki “Tevrat” ve “İncil” kelimeleri hakkında şunları söyler:  

“«Tevrat» ve «İncil» (Allah katından) indirilmiş iki kitap için kullanılan yabancı 

(a’cemî) iki isimdir. Ferra dedi ki: «Tevrat» kelimesinin mânâsı, nûr ve aydınlık 

(zıya) demektir.”210 

                                                           
207 Âyetin metni: 

هَبِ وَالْفِضَّةِ  ﴿زيُِّنَ للِنَّاسِ حُبُّ الشَّهَوَاتِ مِنَ النِّسَاء نْ يَا وَاللّهُ عِندَهُ  وَالْْيَْلِ الْمُسَوَّمَةِ وَالأنَْ عَامِ وَالَْْرْثِ ذَلِكَ مَتَاعُ  وَالْبَنِيَن وَالْقَنَاطِيِر الْمُقَنطَرَةِ مِنَ الذَّ الْْيََاةِ الدُّ
 حُسْنُ الْمَآبِ﴾

208 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 25. 
209 Sa‘lebî, c. 3, s. 24. 
210 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 4. 
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 Ferrâ’nın bu görüşü, Sa‘lebî211 ve Râzî212 tefsirlerinde de yer almaktadır. Her iki 

örnekte de görüldüğü gibi Bitlisî, Ferrâ’nın sözlerini ek bir açıklama yapmaya ihtiyaç 

duymadan vermiş; eserini bu bilgilerle zenginleştirmiştir. 

2.1.3.2. Arapların Kullanımından Yararlanarak Yapılan Açıklamalar 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, bazı kelimelerin lügavî anlamını tespitte Arap istimaline 

dayanarak mananın daha iyi anlaşılmasını sağlayacak açıklamalarda bulunur. Bu bilgileri, 

kaynaklarıyla yakın bir üslup kullanarak eserine alır. Âl-i İmrân sûresi 7. âyette213 geçen 

“ الْك تاَب  أمُُّ  ” ifadesi için şu açıklamaları yapar: 

“ أمُُّ الْك تاَب ﴾﴿  (bir şeyin), gayrının kendine döndürüleceği aslıdır. Kıyasen 

ümmehâtu’l-kitab (demektir)… 

Araplar, insanlar için merci olacak üstün ve kapsayıcı olan her şeyi “ümm” diye 

isimlendirirler. Nitekim levh-i mahfuz ve Fatiha (sûresi) için “ümmü’l-kitâb”, 

Mekke için “ümmü’l-kurâ”, sancak için “ümm”, ailenin işleri ile uğraşan adam 

için “ümm”, ev halkının kendisiyle geçimini sağladığı koyun ve deve için “ümm” 

demişlerdir. İsa (a.s.) da su için: “bu babamdır”, ekmek için: “bu annemdir” 

demiştir; çünkü bedenin ayakta durması bu iki şeyledir.”214 

Bitlisî, âyette geçen “ümm” kelimesinin lafzî anlamını kısaca açıklayıp tefsirini 

yapmaktadır. Ona göre “ümm” kelimesi, “âyetler” kelimesinin çoğul olmasına kıyasen 

“ümmühât” demektir. Ardından kelimenin Arap istimalinde hangi kapsamda 

kullanıldığını örnekleriyle beraber vermektedir. Benzer bir örnek “İmrân’ın karısı şöyle 

demişti: “Rabbim! Karnımdakini azatlı bir kul olarak (رًا  sırf sana adadım. Adağımı (مُحَرَّ

kabul buyur. Şüphesiz (niyazımı) hakkıyla işiten ve (niyetimi) bilen sensin.” (Âl-i İmrân 

3/35) âyetini tefsirinde de geçmektedir. Bitlisî, tefsirinde muharraran kelimesini şöyle 

açıklar: 

“Tahrir, serbest ve özgür bırakmadır. Yani hizmet için –ki başka bir şeyle 

uğraşmaz- veya ibadet için.  

(Muharraran kelimesi) Hal üzere mansuptur. Köleyi azat ettiğinde “حرّرت العبد”, 

kitabı düzeltip onda herhangi bir yanlış bırakmayacak şekilde onu hatadan 

                                                           
211 Sa‘lebî, c. 3, s. 8. 
212 Râzî, c. 7, s. 155. 
213 Âyetin tamamı: “Sana Kitab’ı indiren O’dur. Onun (Kur’ân’ın) bazı âyetleri muhkemdir ki, bunlar Kitab’ın esasıdır 

( الْك تاَب   أمُُّ  ). Diğerleri de müteşâbihtir. Kalplerinde eğrilik olanlar, fitne çıkarmak ve onu tevil etmek için ondaki 

müteşâbih âyetlerin peşine düşerler. Halbuki Onun tevilini ancak Allah bilir. İlimde yüksek pâyeye erişenler ise: Ona 

inandık; hepsi Rabbimiz tarafındandır, derler. (Bu inceliği) ancak aklıselim sahipleri düşünüp anlar.” 
214 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 7. 
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arındırdığında “حرّرت الكتاب”, bir kimsenin kendini tecrit edip başkalarına olan 

bütün bağımlılığını kestiğinde “ ّرجل حر” denir.”215 

Kur’ân’da geçen bir kelime ile aynı kelimenin dildeki kullanımı arasındaki anlam 

ilişkisine vurgu yapılan bu örnekler, Sa‘lebî tefsirinde de yer almaktadır.216 Örneklerde 

görüldüğü üzere Bitlisî, dilsel tartışmalara girmeden âyette geçen kelimenin lügavî 

tahlilini yapar. Bitlisî’nin, kelime tahlili konusundaki genel üslubu, tüm kelimelerin 

açıklanması değil, anlamı kapalı veya ilk bakışta anlaşılamayan kelimelerin açıklanması 

şeklindedir. Konu ile ilgili literatür bilgisine de eserinde ihtiyaç düzeyinde yer vermiş, 

genel usulünde olduğu üzere kaynaklarından edindiği bilgileri yeterli gördüğü ölçüde 

eserine almıştır. 

2.1.3.3. Âyet, Hadis veya Şiirleri Delil Getirmek Suretiyle Yapılan Açıklamalar 

Dilsel hususiyetleri dolayısıyla âyet, hadis ve şiir, Kur’ân lafızlarının anlaşılması için 

başvurulan öncelikli kaynaklardır. Bitlisî de, bazı kelimelerin tefsirinde lügavî bilgiler 

vermenin yanı sıra bu bilgileri, başka âyet, hadis veya şiir ile delillendirmek suretiyle 

destekler. Aşağıdaki örneklerde görüleceği üzere müfessir, bu şekilde, kelimenin 

anlamını net bir şekilde ortaya koymayı amaçlamaktadır. Kendi tefsir kaynakları ile 

mukayese yapıldığında bu istişhad malzemesinin, aynıyla bu kaynaklarda da kullanıldığı 

görülmektedir.  

Bitlisî, “O takvâ sahipleri ki, bollukta da darlıkta da Allah için harcarlar; öfkelerini 

yutarlar ve insanları affederler” (Âl-i İmrân 3/134) âyet-i kerîmesini şu sözlerle açıklar: 

ينَ الْغَيْظَ “ م   Yani öfkelerini ve sıkıntılarını yutarlar. Nefisleri öfkeyle dolu ”وَالْكَاظ 

olduğunda, onu, içlerinde örterler. Kelimenin aslı, bir şeyi onunla dolu olduğunda 

tutmaktır. Mecazi olarak suyla dolu olmak için “كظائم” denir. Yine kişi gam ve 

hüzünle dolu olduğunda “رجل كظيم” denmesi de (bu kullanımdandır). Cenâb-ı 

Hakk şöyle buyurmuştur: “Üzüntüden iki gözüne ak düştü. O artık acısını içinde 

saklıyordu” (Yusuf 12/84) Allah Rasulü (s.a.s.) ise şöyle buyurmuştur: “Kim ceza 

vermeye gücü olduğu halde, öfkesini yutarsa Allah da onu kıyamet gününde, 

yaratılmışların başları üzerine geçecek yüce bir dereceye davet eder; hatta ona 

dilediği huriyi almakta serbestlik verilir.”217 “Öfkesinin gereğini yerine 

                                                           
215 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 69. 
216 Sa‘lebî, c.3, s. 9, 54. 
217 Tirmizî, Birr ve Sıla 74, Sıfatu’l-Kıyâme 48; Ebû Davûd, Edeb 3; İbn Mâce, Zühd 18; Ahmed 3/440. 
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getirebilecek güçte olduğu halde öfkesini yutan kimsenin kalbini, Allah, emniyet 

ve iman ile doldurur.”218 

(Nitekim şair de şiirinde şöyle demiştir:) 

Kızdığında vakur ol ve öfkeni tut 

Söylediğin ve işittiğin şeyi görürsün 

O, şeref olarak yeter, bir saat sabredersin  

İlah, senden bu sebeple razı olur ve yükselirsin 

Bunlarla (âyette işaret edilenlerle) kastedilen nefislerindeki öfke, gazap ve sırları 

tutanlardır.”219 

Bitlisî, kâzımîn kelimesinin, âyette hangi anlama geldiğini kısaca açıkladıktan sonra 

kelimenin aslına ve mecazî anlam boyutuna işaret eder. Arap dilindeki kullanımına da 

değindikten sonra açıkladığı bu anlamı, hem Kur’ân-ı Kerîm’den hem hadis-i şeriflerden 

hem de Arap şiirinden örnek getirerek delilllendirir. Bitlisî, dilbilim ile ilgili bir bilgiyi, 

rivayet literatüründen de istifade ederek desteklemiş, konu ile ilgili kaynaklarındaki 

mevcut bilgilere eserinde yer vermiştir; zira Bitlisî’nin verdiği bu bilgiler, Sa‘lebî220, 

Beğavî221, Beydâvî222 ve Râzî223 tefsirlerinde geçmektedir.  

Bitlisî’nin dilsel konularda bir istişhad aracı olarak rivayetlerden istifade etmesine bir 

diğer örnek Âl-i İmrân sûresi 14. âyet-i kerîmede224 geçen “المسوّ مة” kelimesi hakkındaki 

şu açıklamalarıdır: 

“ مةالمسوّ  : Otlayan (salıverilmiş) hayvan. «سوما يسوم سام » den (gelmektedir). O da 

sâime, yani otlayan demektir. Bazıları ise şöyle demiştir: O, güzel surettir. Aslı da 

 den gelmektedir ki alamet demektir. Atı işaretleyince ”السومة، والسيمآء، والسيمياء“

-denir. (Cenâb-ı Hakk, Âl-i İmrân sûresinde) “Nişanlı melekler..” (Âl ”سومت الخيل“

i İmrân 3/125) buyurmuştur. Onun, harb ve cihad için hazırlanmış (olan atlar) 

olduğu da söylenmiştir.”225 

                                                           
218 Ebu Abdullah Muhammed b. Selame b. Ca'fer el-Kudâî, Müsnedü’ş-Şihâb, Hamdi Abdülmecid Selefi (thk), 

Beyrut: Müessesetü'r-Risâle, 1985, c. 1, s. 269. 
219 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 205-206. 
220 Sa‘lebî, c. 3, s. 166.  
221 Beğavî, c. 1, s. 419.  
222 Beydâvî, c. 2, s. 93. 
223 Râzî, c. 9, s. 7-8. 
224 Âyetin meâli: “Nefsanî arzulara, (özellikle) kadınlara, oğullara, yığın yığın biriktirilmiş altın ve gümüşe, salma 

 atlara, sağmal hayvanlara ve ekinlere karşı düşkünlük insanlara çekici kılındı. Bunlar, dünya hayatının geçici (المسوّمة)

menfaatleridir. Halbuki varılacak güzel yer, Allah'ın katındadır.” 
225 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 26. 
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Bu örnekte de görüldüğü üzere Bitlisî, kelimenin önce lügavî yönden tahlilini yapar. Ona 

göre kelimenin, iki farklı kökten gelme ihtimali vardır ve her bir ihtimale göre kelime 

başka anlamlara gelecektir. İkinci alternatif olarak sunduğu kelimenin, “ ،السومة، والسيمآء

 kökünden “alamet” anlamında kullanılmasına, Âl-i İmrân sûresi 125. âyeti  ”والسيمياء

örnek verir. Bu alternatife göre, âyetteki kelimenin anlamının nasıl değişeceğini de net 

bir şekilde ifade eder. Konu ile ilgili benzer açıklamalar yapan Sa‘lebî de, tefsirinde aynı 

âyetle istişhad yapmıştır.226 Bununla beraber Sa‘lebî, konuyu farklı örneklerle de daha 

geniş işlemiştir. Bitlisî, Sa‘lebî’den gerekli gördüğü miktarda bilgiyi almakla iktifa 

etmiştir. 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinde kelimenin lügavî boyutlarını anlatmak için âyet, hadis ve 

şiirle istişhatta bulunmakta; fakat bu konuda her hangi bir dilsel tartışmaya 

girmemektedir. Dil ile ilgili konularda yaptığı istişhadlara genel olarak bakıldığında bu 

istişhadların, sadece yeterli görülen miktarla sınırlandırıldığı ve müellifin, eserinde lügavî 

ayrıntılara girmediği görülür. 

2.1.3.4. Kelimenin Köküne Dair Açıklamalar   

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, tefsirini yaptığı kelimenin lügavî anlam çerçevesini, öncelikle 

kelimelerin asıllarına işaret etmek suretiyle çizer. Kelimenin aslı ile âyetteki manası 

arasındaki irtibata özellikle dikkat çeken Bitlisî, konu ile ilgili tartışmaya girmeden 

bilgiyi, muhtasaran sunmayı tercih eder. Örneğin “Rahimlerde ( الأرَْحَامِ فيِ  ) sizi dilediği gibi 

şekillendiren O’dur. O’ndan başka ilâh yoktur. O mutlak güç ve hikmet sahibidir” (Âl-i 

İmrân 3/6) âyetinde geçen “  الْأرَْحَام” kelimesi ile ilgili şunları söyler: 

“  kelimesinin çoğuludur. Bu da nutfenin yerleştiği yer ve ”الرحم“ ,kelimesi  الْأرَْحَام  

nokta suretinin (nutfe) uğradığı yerdir. Kelimenin aslı “الرحمة”ten gelmektedir. 

“Rahmet” kelimesi ile “rahim” kelimesi arasındaki müştereklik sonucu, “rahmet 

ve şefkat” anlamı, zorunlu olarak (rahim kelimesi için de) ortaya çıkar.”227 

Ayetteki rahmet kelimesi ile kelimenin kökü olan “rahm” arasındaki anlam irtibatını, 

öncelikle “rahm”in anlamını vererek açıklayan Bitlisî, rahim ile rahmet ilişkisini göz 

önünde bulundurarak âyeti tefsir etmektedir. Benzer şekilde Râzî228 de kelimenin kökü 

                                                           
226 Sa‘lebî, c. 3, s. 25. 
227 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 6. 
228 Râzî, c.7, s. 161. 



77 
 

ile arasındaki anlam ilişkisine değinmektedir. Benzer bir örneği ise şu âyet-i kerîmenin 

tefsirinde görüyoruz: 

ب ينَ ﴾  (Âl-i İmrân 3/61)  ﴿... ثمَُّ نبَْتهَ لْ فنَجَْعَلْ لعَْنةََ اللهَّ  عَلىَ الْكَاذ 

 den (alınmıştır). O da lanet ve terk etmek”البهلة“ be’nin zammı ve fethi ile (نبَْتهَ لْ )“

demektir. Deve torbasız bırakıldığı zaman “ الناقة بهلت ” denir. “ الله بهله ” ise Allah ona 

lanet etti ve onu rahmetinden uzaklaştırdı, demektir ki bu (anlam) ibtihal 

kelimesinin köküdür (aslı).”229 

Bitlisî, “ibtihal” kelimesinin kök anlamı ile ilgili bilgiler vermekte, konuyu Arapların 

günlük kullanımından örneklerle de zenginleştirmektedir. Bu bilgiler, yakın ifadelerle 

Beydâvî230 ve Râzî’de231, farklı ifadelerle de Beğavî232 ve Sa‘lebî’de233 yer almaktadır. 

Her iki örnekte de görüldüğü üzere Bitlisî, seleflerini takip etmekte; bazı kelimelerin daha 

iyi anlaşılması için yapılan lügavî tahlilleri yakın ifadelerle eserine kaydetmektedir. 

Bitlisî, Arapça olmayan kelimelerin köklerini tespit ile ilgili görüşlerini Âl-i İmrân sûresi 

3. âyette geçen “Tevrat” ve “İncil” kelimelerinin anlamlarını tartışarak ortaya koyar. 

Bitlisî, kîle (قيل) veznini kullanarak, “Tevrat” ve “İncil” kelimelerinin köklerine dair 

aktarılan rivayetleri zayıf gördüğünü belirtmenin yanı sıra konu ile ilgili tartışmaya girer. 

Ona göre, Tevrat ve İncil kelimeleri Arapça olmayan iki isimdir ve bunları, Arap dili 

mantığı ile açıklamaya çalışmak yanlıştır. Bitlisî’nin konu ile ilgili ifadeleri şu şekildedir:  

“Her lafız için bir asıl (kök) söz konusu olsa, devir veya teselsül olur. Buna göre 

(bu iki şey de batıl olduğuna göre) sair lafızların kendisinden türetilmesi için, 

başlangıçta lafızların vaz‘ olunmuş olması gerektiğini itiraf etmek vaciptir. Durum 

böyle olunca, onların bir başka şeyden türettikleri bu lafız hakkında (hangisinin 

asıl hangisinin fer olduğu), aksi niçin söz konusu olmasın?”234 

Buna göre eğer her lafız için bir asıl bulunmaya çalışılırsa ortaya devr ve teselsül 

çıkacaktır. Bundan kurtulmanın yolu da başlangıçta bazı lafızların, bazı manalar için vaz‘ 

olunduğunu kabul etmektir. Bu noktada Bitlisî, şu soruyu sorarak etimolojik tartışmaların 

tutarsızlığına işaret eder: Bir başka şeyden müştak olduğu söylenen bir lafzın asıl, diğer 

lafzın ise fer’ olması niçin caiz olmasın? Bitlisî’nin lafızların kök anlamını tespit 

                                                           
229 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 108. 
230 Beydâvî, c. 2, s. 47. 
231 Râzî, c. 8, s. 77. 
232 Beğavî, c. 1, s. 362. 
233 Sa‘lebî, c. 3, s. 84. 
234 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 4-5. 
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konusunda yaptığı bu tartışma, yakın ifadelerle ve daha geniş bir şekilde Râzî’de de yer 

almaktadır.235 

Konu ile ilgili genel bir değerlendirme yapmamız gerekirse şunları söyleyebiriz: 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, eserinde ağırlıklı olarak Arapların dillerinde yerleşmiş 

kullanımlara yer vermekle beraber alanında şöhret kazanmış dilcilerden de nakiller 

yaparak kelimeleri, lügavî açıdan incelemiştir. Ayrıca âyet, hadis ve şiirle istişhada da 

önem vermiştir. Yaptığı aktarımların tamamı eserinin tefsir/tefsir-i ayn bölümlerinde 

öncelikli kaynak olarak kullandığı Sa‘lebî, Beğavî, Beydâvî, Râzî vb. kaynaklarda bazen 

aynı, bazen benzer bazen de farklı ifadelerle yer almaktadır. Bitlisî’nin, âyetleri lügavî 

açıdan tahlile tabi tutuşu, kelimelerin kökleri ile arasında bir anlam ilişkisi olduğunu 

vurgulaması ve bu perspektifle âyetleri tefsir etmesi, onun lügavî tefsir usullerinden 

istifade ettiğini göstermektedir. Ayrıca bu durum, onun eserini zenginleştiren bir diğer 

özelliktir; zira müfessir, gereksiz lügavî tartışmalara girmediği gibi, eserini, âyetin 

tefsirine doğrudan faydası bulunmayan lügavî bilgilerle de doldurmamıştır. Bitlisî’nin Âl-

i İmrân sûresi özelinde incelediğimiz lügavî tahlil şekli, benzer bir usulle eserin genelinde 

de görülmektedir. Bu durum, Bitlisî’nin lügavî meseleri değerlendirebilecek yetkinlikte 

olduğunu; fakat önceliğinin, lügavî tefsir yazmak olmadığını da açıkça ortaya 

koymaktadır.  

2.1.4. Belagat 

Söz sanatlarının incelendiği bir bilim dalı olarak belagat, genel olarak iki kısma ayrılır: 

Sözün kendisindeki ve sözü söyleyendeki belagat. Sözdeki belagat, sözün fesahatiyle 

beraber mukteza-ı hale uygun olmasıdır.236 Mütekellimde, yani sözü söyleyen kişide 

belagat ise, konuşan kişinin beliğ söz söylemeye muktedir olmasıdır.237 Hem sözü 

söyleyenin beşere üstünlüğü hem de sözün fasih ve mukteza-ı hale uygun olması, beşer 

kelamının fevkinde olan Kur’ân-ı Kerîm’i manevî/kutsal değerinin yanı sıra edebî eşsizlik 

vasfı ile de muttasıf kılar.238  

                                                           
235 Râzî, c. 7, s. 155-156. 
236 el-Hatip el-Kazvînî, el-Îzâh fi Ulûmi’l- Belâgâ, 1. Basım, Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1985, s. 11. 
237 Kazvînî, el-Îzâh, s. 14. 
238 Hz. Peygamber’e (s.a.s.) verilmiş en büyük mucize olan Kur’ân-ı Kerîm’in lafzî ve manevî açıdan beşer kelamına 

olan üstünlüğü ve edebî harikuladeliği şu âyet-i kerîme ile de ifade edilmektedir: 

“De ki: İnsanlar ve cinler, birbirine yardımcı olarak bu Kur’ân’ın bir benzerini ortaya koymak için bir araya gelseler, 

and olsun ki, yine de benzerini ortaya koyamazlar” (İsra 17/88). 
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Beyân, meâni ve bedî‘ kısımlarına ayrılan belagat ilmi, Kur’ân’ın edebî yönlerini ortaya 

koymak suretiyle, manasının daha iyi anlaşılmasına hizmet etmektedir; zira bir dilin edebî 

sanatları anlaşılmadan o dile ait metinlerin anlaşılması mümkün değildir. Bu meyanda 

belagat ilminin usul ve kaideleri özellikle i‘câzu’l-Kur’ân239 eserleri başta olmak üzere 

çeşitli eserlerde ayrıntıları ile işlenmiştir. Dolayısıyla bir müfessirin, Kur’ân’ı tefsir 

etmeden evvel bu ilme vakıf olması zorunludur.  

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi tefsirinde belagatin alt dallarından meâni ve 

beyânın çeşitlerine ait örnekler sunar. Genellikle konu ile ilgili tartışmalara girmeden 

âyetteki edebî yönü vurgulayan müfessir, yer yer kısa açıklamalar yapmak suretiyle 

konuyu işler. Aşağıdaki örneklerde Bitlisî’nin, eserinde meâni ve beyân ilimlerine ne 

şekilde yer verdiği ve bu bilgilerle, kendi tefsir kaynaklarının mukayesesi verilmektedir. 

2.1.4.1. Meânî 

Bu ilim vasıtasıyla mukteza-ı hale göre söylenen Arapça sözlerin durumu (hangi 

kategoride olduğu) bilinir.240 Kısaca meânî ilmi, haber241 ve inşanın242 çeşit ve 

durumlarından bahsetmektedir. Bitlisî, eserinde meânî ilminin çeşitlerinden takdim-tehir, 

kasr ve istifhama özellikle vurgu yapar. Bununla beraber Bitlisî, diğer disiplinlere nazaran 

meânî ilmine, eserinde, daha az yer vermektedir. Meânî ilminin sağladığı perspektif ile 

yapılan yorumların ise daha ziyade âyetteki hikemî yönü açıklamak, zihinde oluşabilecek 

olası soruları gidermek ve lafzın daha iyi anlaşılmasını sağlamak gibi hedefleri 

amaçladığı görülmektedir. Aşağıdaki örneklerde de görüleceği üzere Bitlisî’de dikkat 

çeken husus, âyetin tefsiri ile ilgili kendisine kadar gelen yorumların, onun dilinde daha 

terminolojik bir üslup kullanılarak ifade edildiğidir. O, mevcut yorumun kendisinden 

neşet ettiği edebî inceliğe, literatür bilgisi ışığında işaret etmektedir. 

  

                                                           
239 İ‘câzu’l-Ku’rân ile ilgili yazılan bazı eserler şunlardır: Hattabî’nin Kitabu Beyâni İ‘câzu’l-Kur’ân’ı, Râzî’nin 

İ‘câzu’l-Kur’ân’ı, Celaluddin Suyûtî’nin Mu‘tereku’l-Akrân fi İ‘câzu’l-Kur’ân’ı.  
240 Kazvînî, el-Îzâh, 15. 
241 Haber, doğru ve yalan olma ihtimali olan söz, demektir. (Cürcânî, s. 92)  
242 İnşâ cümlesi haber cümlesinin tersine doğru ve yalan ihtimali olmayan cümle olarak tanımlanmıştır. Emirler, 

nehiyler, istifham, temenni ve nida içeren ifadeler bu gruba girerler. Süleyman  Gezer,  

“İnşâ-Haber Bağlamında Kur’an Dilinin Yapısı”, Hitit ÜİFD, c. 6, sy. 11, 2007/1, s. 137-138. 
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2.1.4.1.1. Takdim-Te’hir 

Edebî bir gerekçe ile cümledeki bazı kelimelerin öne alınması takdim, bazılarının arkaya 

bırakılması ise tehirdir. Bitlisî, “Ey Meryem! Rabbine ibadet et; secdeye kapan, (O’nun 

huzurunda) eğilenlerle beraber sen de eğil”243 (Âl-i İmrân 3/43) âyetinin tefsirinde, 

kelimeler arasındaki takdimi şu sözlerle açıklar: 

“(Âyetteki) Kunûtun takdimi, (onun), tüm ibadet, zikir ve tespihlerde muteber 

olduğunu hissettirmektedir. Sücûd(un rükûa takdimi) ise ya onların şeriatinde 

diğer rükünlere mukaddem olduğu için veya kulun Allah’a en ziyade yakınlaştığı 

yol, (secde) olduğu içindir.”244 

Âyet-i kerîmede “اقْنتُ ي” emri, namazın rükünleri olan secde ve rükû emirlerinden önce 

gelmiştir. Bitlisî, gönülden bağlanıp itaat etme emrinin, tüm ibadetlerdeki önemine 

binaen takdim edildiğini söyler. Âyetteki “وَاسْجُد ي” emrinin “ي  emrinden önce ”وَارْكَع 

gelmesini ise Hristiyanların şeriatinde sücudun, diğer erkândan önce eda edilmesi 

nedeniyle olabileceği gibi, Allah’a en ziyade yakın olunan rüknün secde olduğu 

hikmetine vurgu amacıyla yapılmış olabileceğini de sözlerine ekler. 

Müellifin kaynaklarında, itaat emrinin, diğer emirlere takdim ediliş hikmetine özel bir 

vurgu yapılmazken, âyette sücudun kunûta takdim edilişi ile ilgili Râzî245, Beydâvî246 ve 

Beğavî247 tefsirlerinde aynı bilgiler, benzer ifadelerle yer almaktadır. Bununla birlikte 

Bitlisî’nin kaynaklarında geçen ve âyetteki takdim için muhtemel bir yorum olarak 

sunulan “secdenin rükûa takdimi, tertip ifade etmez, beraberliği ifade eder”248 ve “âyette 

secde ile namaz kastedilmektedir, rükûdan da huşu ve tevazu murat edilmiştir”249 bilgileri 

ise Bitlisî’de yer almamaktadır. Dolayısıyla Bitlisî, en çok ihtimal dâhilinde gördüğü 

yorumları vermekle iktifa etmiş, diğerlerine değinme ihtiyacı hissetmemiştir. Bu şekilde 

kaynaklarında yer alan bilgilerde kendi tasarrufu ile ihtisara gittiği görülmektedir. 

  

                                                           
243 Âyetin metni: 

 وَاركَْعِي مَعَ الرَّاكِعِيَن﴾ ﴿ياَ مَرْيََُ اقْ نُتِِ لِرَبِّكِ وَاسْجُدِي
244 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 84. 
245 Râzî, c. 8, s. 43-44. 
246 Beydâvî, c. 2, s. 38. 
247 Beğavî, c. 1, s. 351. 
248 Beydâvî, c. 2, s. 38; Râzî, c. 8, s. 43; Beğavî, c. 1, s. 351. 
249 Râzî, c. 8, s. 44; Beydâvî, c. 2, s. 39. 
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2.1.4.1.2. Kasr 

Kasr, bir şeyi, başka bir şeye tahsis etmektir. Âl-i İmrân sûresi 26. âyetteki250 kasr, 

müfessir tarafından şu ifadelerle işlenir: 

“Şayet ( ُكَ الْخَيْر  ”ifadesindeki) “hayr”ın Zât’a ihtisasından sonra tahsis, “hayır ب يدَ 

olur dolayısıyla Allah şerrin fâili olmaz, denilse şöyle cevap veririm: Bu, sıfatın 

mevsufa kasrıdır yoksa aksi değildir.”251 

26. âyetin tefsirinde hayrın zâtî, şerrin ise arazî olduğunu ve Cenâb-ı Hakk’ın küllî bir 

hayrı murat etmedikçe cüzî bir şer takdir etmeyeceğini ifade eden Bitlisî, konuyu âyetteki 

كَ الْخَيْرُ “ كَ “ ,lafzına getirir. Makam ”ب يدَ  كَ الْخَيْرُ “ demeyi gerektirdiği halde, âyette ”الْخَيْرُ ب يدَ   ”ب يدَ 

denmesi, câr-mecrurun takdimi, hayrın hep, Cenâb-ı Hakk’ın eliyle oluştuğu anlamını 

ifade eder. Bu ifadeden “Senin elinle sadece hayır oluyor. Şer olmuyor. Dolayısıyla Allah 

şerrin fâili değildir” anlamının ortaya çıkma ihtimaline karşı Bitlisî, soru cevap üslubuyla 

konuya açıklık kazandırır. Eğer “Hayrın Zât’a ihtisasından sonra tahsis edilen şey, bizzat 

hayrın kendisi olmuş olur” denilerek Allah’ın şerrin fâili olmadığı iddia edilirse, bu 

takdirde fiiller için iki fâil söz konusu olacak, dolayısıyla Eş‘arî ilkelerine zıt bir sonuç 

ortaya çıkacaktır. Bitlisî, bu tenakuzu, âyetteki edebî bir inceliğe vurgu yaparak ortadan 

kaldırır: “Bu, sıfatın mevsufa değil, mevsufun sıfata kasrıdır.”252 Özetle ifade, sıfatı 

Allah’a kasretmektedir, yoksa başka bir sıfatın Allah için söz konusu olmayacağı 

kastedilmez. Dolayısıyla hayrın, sadece Allah’tan geldiğini söylemek, şerrin Allah’tan 

gelmediğini söylemek anlamına gelmez. 

Râzî, konu ile ilgili, “ ُالْخَيْر” kelimesinin başındaki elif-lâm’ın (ال) umum ifade ettiğini, 

“ كَ ب يدَ   ” ifadesinin ise hasr ifade ettiğini söyler. Ona göre, hayrın, yalnız Allah’ın elinde 

olduğunu söylemek, hayrın dışında kalan şeylerin, Onun elinde bulunmasını 

nefyetmemektedir. Râzî, konu hakkında Bitlisî ile aynı açıklamaları yapıyorsa da “sıfatın 

mevsufa kasrı” vurgusunu, belagat terminolojisini kullanarak yapmamış, sadece 

                                                           
250 Âyetin meâli: “(Resûlüm!) De ki: Mülkün gerçek sahibi olan Allah'ım! Sen mülkü dilediğine verirsin ve mülkü 

dilediğinden geri alırsın. Dilediğini yüceltir, dilediğini de alçaltırsın. Her türlü iyilik senin elindedir. Gerçekten sen her 

şeye kadirsin.” 
251 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 50. 
252 Sıfatın mevsufa kasrı, şu örnek üzerinden daha iyi anlaşılabilir:  ما عالم إلَ زيد ifadesi Zeyd’den başka bir âlim 

olmadığını ifade eder. Yoksa Zeyd’in âlim olmak dışında cömert, iyi vb. sıfatlarını ondan nefyetmez; ama eğer َما زيد ال

 ,dense idi, Zeyd âlimden başka bir şey değildir, anlamı ortaya çıkardı. Birinci örnek sıfatın mevsufa kasrı iken عالم 

ikincisi mevsufun sıfata kasrıdır. 
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mefhuma işaretle yetinmiştir.253 Bitlisî’nin Râzî’den farkı, ilmî terminolojiyi ve literatür 

bilgisini de bu yorumlarla mezcetmesidir.  

2.1.4.1.3. İstifhâm 

Kişinin, hakkında bilgi sahibi olmadığı bir şeyi anlamayı talep etmesidir.254 İstifham, 

belagatte inşanın türlerindendir ve bazı edatlar yardımıyla gerçekleşir. Bu edatlar, nefiy, 

inkâr, ikrar, taaccüp, tenbih, istib‘ad vb. anlamlarında da kullanılır.255  

Müellifimiz, âyetlerdeki istifham üslubunun hangi anlamlarda kullanıldığına dikkat 

çeker. Özellikle taaccüp256, tenbih257, nefy258, inkâr259 ve istib‘ad260 anlamlarına vurgu 

yapar. Bitlisî, istifham edatının fonksiyonunu ifade etmenin yanı sıra âyet-i kerîmeye 

kattığı edebî inceliği de beyan eder. Nasıl bir üslupla konuyu açıkladığını ise şu örnek 

üzerinden görebiliriz: 

لْم  ...﴾  ونَ ف يمَا ليَْسَ لكَُمْ ب ه  ع  لْم  فلَ مَ تحَُاجُّ  (Âl-i İmrân 3/66) ﴿هأَنَْتمُْ هؤَُلََء  حَاجَجْتمُْ ف يمَا لكَُمْ ب ه  ع 

 dür. Onların ileri derecedeki”أأَنَتمُْ “ Aslı, istifham olmak üzere .… ﴿هاَأنَتمُْ﴾“

ahmaklıklarına taaccüb için (getirilmiştir). Hemze (أ), hâ (ها) yapılmıştır.  

  ﴾ لْم  ونَ ف يمَا ليَْسَ لكَُمْ ب ه  ع   Bu istifham, onların tasdikât ve tasavvurâttan (olan ﴿فلَ مَ تحَُاجُّ

şeyleri) idrak etmede hayvanlardan daha aşağı ve eksik olduklarına bir tenbihtir; 

çünkü hayvanlar bir yolda veya işte, kendilerine zarar veren merhametsiz bir 

arkadaş bulduklarında ikinci kez onunla karşılaşınca onunla yürümez ve ona 

meyletmezler.”261 

Bitlisî, âyet-i kerîmedeki soru edatlarının, soru sormak amacıyla değil, taaccüb (şaşırma) 

ve tenbih (dikkat çekme) amacıyla getirildiğini ifade eder. Âyette özellikle dikkat 

çekilmek istenen hususun, kâfirlerin akıl ve anlayış cihetiyle eksiklikleri olduğunu da 

sözlerine ekler. Konuyu mantık ilminin kavramlarından yardım alarak açıklayan 

Bitlisî’ye göre kâfirler, akıl sahibi her insan için bilgi edinme kaynakları olan tasavvurât 

                                                           
253 Râzî, c. 8, s. 8-9. 
254 Cürcânî, s. 26. 
255 Ayrıntılı bilgi için bkz. Ali el-Cârim, Mustafa Emin, El-Belâgatu’l-Vazıha, 1. Basım, Kahire: Daru’l-Meârif, 1999, 

s. 192-209.  
256 Örnek için bkz: Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 86. 
257 Örnek için bkz: Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 110.  
258 Örnek için bkz: Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 208. 
259 Örnek için bkz: Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 136, 229. 
260 Örnek için bkz: Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 123. 
261 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 110-111. 
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ve tasdikâttan262 yoksundurlar. Onlar en basit bir tasavvuru bile oluşturamayacak 

derecede ahmaktırlar. 

Bitlisî’nin bu yorumu, onun tefsir tarzını anlamamıza yardımcı olmaktadır. O, bilinen bir 

bilgiyi işlerken bile farklı disiplinlerden yardım alarak tefsirini zenginleştirmektedir. 

Müellifin kaynaklarından olan Beydâvî263, Râzî264 ve Zemahşerî’de265 ise sadece 

 deki istifhamın anlamına değinilmektedir. Bununla beraber bu eserlerde genel”هاَأنَتمُْ “

olarak  ُْهاَأنَتم’un aslının  ُْأأنَتم olduğu ve bu ifadenin de Yahudi ve Hristiyanların 

ahmaklıklarını sormak ve bu ahmaklığa şaşırmak anlamında kullanıldığı ifade edilir. 

Bitlisî’nin dilinde aynı bilgi, daha teknik/terminolojik bir üslupla ifade edilmek suretiyle 

revize edilmiştir. 

2.1.4.2. Beyân 

Kendisiyle, bir anlamı, değişik yollarla ifade etme usullerinin bilindiği ilimdir.266 Bu ilim, 

hakikat, mecaz, teşbih, istiare, kinaye vb. konulardan bahsetmektedir. Bitlisî, âyet-i 

kerîmelerdeki mecaz, istiare, teşbih ve kinaye gibi sanatlara özellikle değinmekte; 

tartışmaya girmeden, kısa açıklamalarla, bu sanatların âyet-i kerîmelere kattığı anlam 

zenginliğini açıklamaktadır. 

2.1.4.2.1. Mecaz 

Lafzın, hakikî mananın kastedilmesine engel bir karine nedeniyle, hakikat manasının 

dışında kullanılmasıdır.267 Bitlisî, “Rabbi, Meryem’e hüsnü kabul gösterdi; onu güzel bir 

bitki gibi yetiştirdi…” (Âl-i İmrân 3/37) âyetini tefsirinde “Onu güzel bir bitki gibi 

yetiştirdi” ifadesinin terbiyeden mecaz olduğu söylemekte; bu çeşide de tıpkı  تكلمّت كلاما 

gibi el-masdaru ala gayri’l-masdar dendiğini ifade etmektedir.268 

                                                           
262 Mantıkta bir bilgi ya tasavvurdur ya da tasdiktir. Tasavvur, bir konunun zihinde şekillendirilmesi, kurulması, 

düşünülmesidir. Tasdik ise bir konu hakkında verilen karar ve hükümdür. Mesela Mars’ta canlı olup olmadığını 

düşünmek tasavvurdur. Buna karşılık “Ayda hayat yoktur” cümlesi tasdiktir. Bkz. Abdullah Demir, Klasik mantık, 

İstanbul: Osmanlı Araştırmaları Vakfı, 2013, s. 38. 
263 Beydâvî, c. 2, s. 49. 
264 Râzî, c. 8, s. 83. 
265 Zemahşerî, c. 1, s. 364. 
266 Kazvînî, el-Îzâh, s. 163. 
267 Ayrıntılı bilgi için bkz. Kazvînî, el-Îzâh, s. 272. 
268 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 73. 
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Örnekte görüldüğü gibi Bitlisî, öncelikle âyetteki edebî inceliğe değinir ve “(ağaç) 

dikmek, (bitki) yetiştirmek” anlamlarına gelen “أنبت” kelimesinin, “terbiye etmek” 

anlamında mecaz olduğunu ifade eder. Bununla beraber, bu ifadede, mefulü mutlak 

olarak gelen mastar, fiil ile aynı cinsten gelmesi gerekirken, sülasi formun mastarı olarak 

gelmiştir. Dolayısıyla âyette  انبت انباتا denmeliyken أنَبتَهَاَ نبََات ا denilmiştir. Bu çeşit ifade, 

başka bir fiil üzere söylenmişçesine diğer sığa ile mastar getirilmiştir.  

Âyette mecaz sanatının yapıldığı bilgisi, Zemahşerî269 ve Beydâvî’de270 de 

vurgulanmaktadır. Fiilin mastarı hakkındaki bilgi ise Beğavî271 tefsirinde yer almaktadır. 

Bitlisî, kaynaklarındaki bilgileri yakın ifadelerle ve daha muhtasar bir şekilde 

kullanmaktadır.  

2.1.4.2.2. Mecaz-ı Mürsel 

Hakikî manası ile mecazî manası arasındaki alaka (mecaza sebep olan ilişki), teşbihten 

başka bir şey olan mecazlara mecaz-ı mürsel denir.272 Bitlisî, “Hepsi bir değildir; Ehl-i 

kitap içinde istikamet sahibi bir topluluk vardır ki, gece saatlerinde secdeye kapanarak 

Allah’ın âyetlerini okurlar.” (Âl-i İmrân 3/113) âyet-i kerîmesini tefsirinde şunları söyler:  

“Yani geceleyin Allah’ın âyetlerini ve kelamını tilavet ederler, okurlar. (İfade, bu 

vaktin, gecedeki zaman) dilimlerinin en şereflisi ve en bilineni olduğuna dikkat 

çekmek için ve teheccüt namazına, onun faziletine, sevabının çokluğu ile 

hususiyetlerinin seçkinliğine bir işaret olsun diye, cüz’ü (söyleyip) küllü 

kastetmek yoluyla (yapılmış) bir mecaz-ı mürseldir. “Gecenin bir kısmında 

uyanarak, sana mahsus bir nafile olmak üzere namaz kıl. (Böylece) Rabbinin, seni, 

övgüye değer bir makama göndereceği umulur.(İsra 17/79)”273 

Bu âyet-i kerîmede mecaz-ı mürselin örneklerinden biri görülmektedir. Bitlisî, bu 

mecazdaki alakanın274 cüziyyet olduğunu ifade eder. Cüziyyet ilgisi ise, kelimenin hakîkî 

manası ile mecazî manası arasındaki kurulan alaka (ilgi) çeşitlerinden biri olup, parçanın 

söylenip bütünün kastedilmesidir. Buna göre âyetteki secde ifadesi ile namaz 

kastedilmektedir; zira secde halinde tilavet nehyedilmiştir. Namazdan bir cüz olan secde 

zikredilmiş ama içinde kıraat olan namaz ibadeti kastedilmiştir. Yaptığı bu açıklamalar 

                                                           
269 Zemahşerî, c. 1, s. 325. 
270 Beydâvî, c. 2, s. 34.  
271 Beğavî, c. 1, s. 344. 
272 Kazvînî, el-Îzâh, s. 277. 
273 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 184. 
274 Kelimenin hakikî manası ile mecâzî manası arasındaki ilgilerin en önemlileri şunlardır: Sebebiyyet, müsebbebiyyet, 

cüziyyet, külliyet, evveliyyet vb.  
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ile zımnen teheccüt namazının önemine işaret eden Bitlisî, vermek istediği bu mesaja İsra 

sûresi 79. âyeti de delil getirerek bahsi tamamlar. 

Müellifimizin değindiği bu edebî incelik, kaynakları olan Beydâvî, Râzî, Zemahşerî, 

Beğavî ve Sa‘lebî’de vurgulanmamıştır. Yalnız Râzî, geceleyin Kur’ân okumayı, 

teheccüd namazı kılmak şeklinde yorumlayarak Furkan 25/64, Müzzemmil 73/2, 20 ve 

Bakara 2/238 âyetlerini buna delil olarak getirmektedir. Âyetin devamındaki “secde 

ederler” ifadesini de aynı bağlamda değerlendiren Râzî, secdenin sadece namazda 

olduğuna işaret etmektedir. Bitlisî, âyette tilavet ve secde fiillerinin teheccüte işaret ettiği 

yorumunu, hem teheccüt vaktinin ehemmiyeti ile ilgili hikemî noktaya vurgu yaparak 

hem de âyette, mecaz-ı mürsel yapıldığını, -mecaz alakasını (cüziyyet) da belirterek- 

açıklamaktadır.  

2.1.4.2.3. İstiare 

(Hakikî mana ile mecazî mana arasındaki) alakanın, benzeşme (teşbih) olduğu mecaza, 

istiare denilir.275 Bitlisî, “Allah’ın ipine topluca sarılın…” (Âl-i İmrân 3/103) âyet-i 

kerîmesini tefsirinde ip (habl) istiaresini şu sözlerle açıklar: 

مُوا ب حَبْل  اللهَّ ﴾“  Yani kitabına veya resulüne, dinine ve İslam’a veya ehl-i ﴿وَاعْتصَ 

beytine veya sahabeye veya âlimlere.  ﴾ا يع   topluca. (İfadenin), “yardımını ﴿جَم 

isteme, onun himaye ve korumasına güvenme” için temsil olması caizdir. Tıpkı 

yüksek ve yüce bir mekândan sarkan, kopmasından korkulmayan sağlam bir ipe 

tutunmak gibi… “İp”, onun ahdine, “tutunmak” ise ahde güvenmekten istiaredir. 

Yahut “ip” istiaresinin, uygun düşen şeyle terşihi (müşebbehün bihe uygun bir 

şeyle zikri) de caizdir. Yani Allah’tan yardım istemek ve O’na güven üzere 

toplanın; O’ndan ayrılmayın. Yahut ibadete doğru Allah’ın ahdine tutunmak üzere 

toplanın. -ki o da Allah’a iman, ona kulluk ve itaattir.- Veya Hz. Peygamber’in 

(s.a.s.): “O, Allah’ın en sağlam ipidir. Onun mucizeleri (harika yönleri) ve ilginç 

(orijinal) halleri eksilmez. Onunla konuşan doğru söyler. Onunla amel eden doğru 

yapmış olur. Onunla hükmeden adil olur. Ona çağıran ve Ona bağlanan doğru yolu 

bulmuş olur” hadisi sebebiyle “kitabına tutunmak üzere toplanın” (anlamında da 

yorumlanmıştır).”276 

Bitlisî, âyet-i kerîmedeki “ip (habl)” istiaresine dikkat çekerek âyetin mecazen ifade ettiği 

anlamı açıklamaya çalışır. “İp (habl)” istiaresinin hangi anlamlarda kullanılmış 

olabileceğini “veya” lafzı ile aralarında tercih yapmadan okuyucuya sunar. Sunduğu her 

bir alternatif, aslında birbirine yakın anlamları ifade eder. Allah’a güven, O’na kulluk, 

                                                           
275 Kazvînî, el-Îzâh, s. 285. 
276 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 161. 
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Kur’ân-ı Kerîm gibi yorumların hepsi yüksek mekândan sarkan sağlam bir ip ile kurtarıcı 

olmak özelliği cihetiyle ortaktır. Nasıl ki ip, kuyuda kalanı kurtaran bir araçsa, kişinin 

Allah’a güvenmesi, Ona kulluk etmesi ve Kur’ân-ı Kerîm de onun manevî kurtuluşu için 

birer araçtır. Zemahşerî277, Râzî278 ve Beydâvî279 de, âyetteki “ip” istiaresine değinerek 

taşıdığı mecazî anlamı benzer şekilde açıklamaktadırlar. 

2.1.4.2.4. Teşbih 

Bir şeyin, başka bir şey ile aynı manada (vasıfta) ortak olduğuna delalet etmektedir.280 

Teşbih-i mürekkeb, birçok yönlerin birleşmesiyle meydana gelen teşbihtir. Teşbih-i 

müfred ise, bir lafzın başka bir lafza benzetilmesidir. Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi, 117. âyet-

i kerîmedeki281 teşbihe şu sözlerle işaret eder. 

 Yani onlara bir ceza olarak, rüzgâr, onların ekinlerini helak etti. Bu da ﴿فأَهَْلكََتْهُ﴾ “

teşbih-i mürekkeptir. Bu yüzden teşbih edatının, ekine değil de rüzgâra 

getirilmesinde mahzur görülmemiştir. Teşbih-i müfret olması da caizdir. Yani 

rüzgârın helak etmesinin misâli ya da onların infak ettiklerinin misâli, helak edici 

rüzgâr misâli gibidir. O da işlenmiş topraktır.”282 

Kavurucu rüzgâr, henüz yeşermekte olan ekini nasıl yakıp kavurursa, onların dünya 

hayatında sarf ettikleri mallar da kendilerine bir iyilik getirmek şöyle dursun, aksine, 

dünya ve ahiret hayatlarının mahvına sebep olur. Âyet-i kerîmedeki temsilde, müşriklerin 

harcadıkları mal ve paralar ile ekin arasında bir benzerlik yoktur; ama birinci kısmın 

neticesi (harcamaların fayda sağlamayacak olması) ile ikinci kısmın neticesi (rüzgârın 

helak ettiği ekinin fayda sağlamayacağı) birbirine benzemektedir.283 Âyette müşebbeh ve 

müşabbehun bihin, her birinin mürekkep olduğu, yani birçok unsurun bir araya gelmesi 

ile benzetme yapılabildiği için, mürekkep teşbih vardır. Bitlisî de, âyet-i kerîmedeki 

teşbihin, mürekkep teşbih olduğunu; bu yüzden de teşbih edatının, ekine değil de rüzgâra 

getirilmesinde her hangi bir mahzur olmadığını ifade eder. İkinci bir görüş olarak ise 

                                                           
277 Zemahşerî, c. 1, s. 386.   
278 Râzî, c. 8, s. 151-152.  
279 Beydâvî, c. 2, s. 73. 
280 Kazvînî, el-Îzâh, s. 217.  
281 Âyetin meâli: “Onların, bu dünya hayatında yapmakta oldukları harcamaların durumu, kendilerine zulmetmiş olan 

bir kavmin ekinlerini vurup da mahveden kavurucu bir rüzgârın durumu gibidir. Onlara Allah zulmetmedi; fakat onlar 

kendilerine zulmediyorlar.” 

Âyetin metni: 

نْ يَا الْْيََاةِ  هِ ذِهِ  فِ  ينُفِقُونَ  مَا ﴿مَثَلُ   يَظْلِمُونَ﴾ أنَفُسَهُمْ  وَلَ كِنْ  اللّهُ  ظلََمَهُمُ  وَمَا فأََهْلَكَتْهُ  أنَفُسَهُمْ  ظلََمُواْ  قَ وْمٍ  حَرْثَ  أَصَابَتْ  صِر   فِيهَا ريِحٍ  كَمَثَلِ  الدُّ
282 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 186. 
283 Halil Altuntaş, “Kur’an’da Temsilî Anlatım”, Diyanet İlmi Dergi, c. 26, sy. 4, Ankara 1990, s. 64. 
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âyetteki teşbihin, müfret olabileceğini söyler. Her iki görüş ile ilgili geniş açıklama 

yapmaz. Bitlisî’nin kaynaklarından Zemahşerî284 konuyu genişçe işlemiş; Beydâvî285 ise 

konuya Bitlisî’nin yorumlarına göre daha ayrıntılı değinmiştir.  

2.1.4.2.5. Kinaye 

Asıl anlamın murat edilmesi caiz olmakla beraber, kendisiyle mananın gereği kastedilen 

bir sözdür.286 Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 77. âyetteki287 kinayeye şu sözleri ile işaret eder: 

“Allah, onlarla konuşmaz” ifadesi, “Kıyamet günleri onlara bakmaz” (Âl-i İmrân 

3/77) ifadesinin delil olması hasebiyle Allah’ın gazabından kinayedir; zira bir 

kimseye kızan ve küçümseyen ondan yüz çevirir, onla konuşmaz, ona iltifat etmez 

ve onun tarafına yönelmez. Allah Resulü (s.a.s.) şöyle buyurmuştur: “Allah bir 

şeye rahmet etmeksizin bakmaz288. Eğer cehennem ehline nazar etmesi söz 

konusu olsaydı onlara muhakkak rahmet ederdi. Fakat Allah, onlara bakmamaya 

hükmetti.”289 

Kinayeli lafız, asıl manasında kullanılabileceği gibi vaz‘ olunduğu mananın dışında da 

kullanılabilir. Dolayısıyla kastedilen mecazî anlam olabileceği gibi hakikî anlam da 

olabilir. Bu âyet-i kerîmede ise Allah’ın, ahdini satanlarla konuşmaması, zahirî anlamın 

kastedilmesine bir mani bulunmamakla birlikte Allah’ın gazabından kinayedir. Bitlisî’nin 

konu ile ilgili açıklamaları yakın ifadelerle Beydâvî’de yer almaktadır.290 Bitlisî, konuyu 

daha da zenginleştirmek için Sa‘lebî aracılığıyla edindiği rivayet literatüründen de 

istifade eder; fakat kendisinin, hadis olarak naklettiği rivayet291, Sa‘lebî tefsirinde Ebu 

Amr el-Cûn’î’nin sözü olarak geçmektedir.292  

Âl-i İmrân suresi özelinde Bitlisî’nin tefsirinde belagat ilminin yeri konusunu genel 

olarak değerlendirirsek şunları söyleyebiliriz:  

Bitlisî, belagat alanında vukufiyet sahibi olduğunu hem âyetlerdeki edebî sanatlara işaret 

ederek hem de bu sanatların anlama kattığı zenginliği açıklayarak göstermektedir. 

                                                           
284 Zemahşerî, c. 1, s. 396-397. 
285 Beydâvî, c. 2, s. 82. 
286 el-Hatip el-Kazvînî, Telhis ve Tercümesi, (haz. Nevzat H. Yanık, Mustafa Kılıçlı, M. Sadi Çöğenli), 1. Basım, 

İstanbul: Huzur Yayın Dağıtım, t.y., s. 125. 
287 Âyetin meâli: “Allah'a karşı verdikleri sözü ve yeminlerini az bir bedelle değiştirenlere gelince, işte bunların ahirette 

bir payı yoktur. Kıyamet günü Allah onlarla konuşmayacak, onlara bakmayacak ve onları temize çıkarmayacaktır. 

Onlar için acı bir azap vardır.” 
288 Onun bakışı, haddizatında rahmeti demektir. 
289 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 121. 
290 Beydâvî, c. , s. 55. 
291 Bu yanlış aktarım, bizzat Bitlisî’nin nakil hatası olabileceği gibi müstensih hatası da olabilir. 
292 Sa‘lebî, c. 3, s. 99. 
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Açıklamaları çoğunlukla meramı anlatacak şekilde muhtasar ve tartışmadan uzaktır. 

Müfessir, meânî ilminden takdim-tehir, kasr, istifham vb., beyan ilminden ise mecaz, 

istiare, teşbih ve kinaye vb. sanatlara dikkat çekmektedir. Çoğu zaman kaynakları ile aynı 

meyanda açıklamalar yapan Bitlisî, yer yer kendi yorumlarına da yer vermektedir. Bitlisî, 

belagat ilmine dair konularda özellikle Zemahşerî ve Beydâvî’den istifade etmiş; 

mensubu olduğu Sünnî-Eş‘arî tefsir geleneğinin dilbilim çizgisini muhafaza etmiştir. 

Kaynaklarından aldığı bilgiler, yer yer ihtisarlar, bazen de ziyadelerle tefsirinde yer 

bulmakta; eserde, Bitlisî’ye intikal eden bu müktesebat, ilmî terminolojinin aktif olarak 

kullandığı bir formda okuyucuya sunulmaktadır. Bitlisî’nin özellikle kendinden önce 

oluşan bu tefsir edebiyâtını, belagat ilmi de dâhil olmak üzere diğer ilmî disiplinlerin 

kattığı perspektif ile tekrar gündeme taşıması, yorumun temellerine vakıf olduğunun ve 

bu geleneğin bir sonraki taşıyıcı halkası olma konusundaki başarısının göstergesidir. 

Dolayısıyla Bitlisî, kaynaklarından aldığı bilgiyi sadece alıntılamamış, aynı zamanda bu 

bilgilerin hangi ilmî temellere dayandığını, kavramsal çerçeveyi de yerinde kullanarak 

işlemiştir. Bu şekilde kendisine ulaşan müktesebatın tahkikini yapmış, kaynaklarından 

aldığı bilgileri gerekli düzenleme ve katkılarla revize ederek okuyucuya sunmuştur. 

2.1.5. Mantık 

“Kurallarına uyulduğunda zihni hataya düşmekten koruyan bir ilim”293 olarak tanımlanan 

mantık ilmi, doğru düşünmenin usul ve ölçütlerini verir. Gazzâlî öncesi dönemde daha 

çok filozofların ilgi alanında olan mantık, kelamcılar ve fıkıhçılar tarafından dinî 

meselelerin izahında bir tür akıl yürütme biçimi olarak kullanılmıştır.294 Ancak Gazzâlî295 

ile birlikte mantık, dinî ilimlerde doğru akıl yürütmenin bir aracı haline dönüşmüş ve dinî 

                                                           
293 Cürcânî, s. 210.  
294 Kur’ân-ı Kerîm’de doğru bilgi edinme, araştırma, aklını doğru kullanma, inceleme, ibret alma, tefekkür ve tezekkür 

etme, bir şeyin bilincine varma, fıkhetme gibi kavramların yer aldığı çok sayıda emir ve tavsiyelerle aklî faaliyetlere 

dikkat çekilmesi; yine Hz. Peygamber’in, Muâz b. Cebel’in hüküm verirken Kitap ve Sünnet’te çözümünü bulamadığı 

meselelerde kendi reyi ile karar vereceğini bildirmesinden memnun olduğunu belirten ifadelerinde görüldüğü gibi aklî 

kanıt ve istidlâl yöntemini onaylayıcı bir tavır ortaya koyması, Müslümanların mantığa yönelmesinde etkili olmuştur. 

(İbrahim Emiroğlu, “Mantık”, DİA, c. 28, Ankara: TDV, 2003 s. 20). 
295 Gazzâlî, mantık bilmeyenin ilmine güven olmayacağını şu şekilde belirtmektedir: “Bu mukaddimede medâriku'l-

ukûl (aklın işleyişi) ve bunların had (tarif) ve burhâna münhasır olduğundan bahsedeceğiz. Ayrıca hakiki tanımın şartı 

ile hakiki burhanın şartını ve bunların kısımlarını, Mihakku'n-Nazar ve Mi'yâru'l-ilm adlı kitaplarımızda olduğundan 

daha özlü ve kısa olarak anlatacağız. Bu mukaddime, usûl ilmi cümlesinden olmadığı gibi, onun özel bir mukaddimesi 

de değildir. Aslında bu mukaddime, bütün ilimlerin bir mukaddimesidir ve bu mukaddimeyi tam olarak kavrayamamış 

kimselerin ilimlerine kesinlikle güven olmaz. Bu mukaddimeyi yazmamayı dileyen kişi, 'Birinci Kutub'un Kitab 

bahsinden başlasın. Usûl-u fıkh ilminin başlangıcı orasıdır. Bütün nazarî ilimlerin bu mukaddimeye ihtiyacı ne kadar 

ise, fıkıh usûlünün ihtiyacı da o kadardır”. İmam Gazzâlî,  el-Mustasfa (İslam Hukukunda Deliller ve Yorum 

Metodolojisi), Yunus Apaydın (çev.), Kayseri: Rey, 1994,  s. 11.   
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meselelerle ilgili tartışmalarda adabı ve usulü öğretmesi bakımından, günümüze kadar 

temel bir ilim olarak yerini korumuştur.296 İkinci olarak medrese eğitiminin ders 

müfredatlarında mantığın azımsanamayacak derecede yer alışı, mantık ilmine verilen 

değeri göstermekle birlikte aynı zamanda bu eğitim sisteminde bilginin naklinin ve 

muhafazasının nasıl bir temele dayandığına işaret etmektedir.297  

Gazzalî sonrası İslam ilim geleneğinde, mantık ilminin sağladığı sistematik düşünmenin, 

kelam ve fıkıh dışındaki disiplinlerde de -tefsir, hadis gibi- kendini göstermesi bu ilmî 

sürecin doğal bir sonucudur. Müfessirlerin aklî bir faaliyet olarak yürüttükleri tefsir ve 

tevil ameliyelerinde mantık ilminin usul ve kaideleri zaviyesinden çıkarımlarda 

bulunmaları kaçınılmazdır. Özellikle geç dönem müfessirleri -hassaten şark coğrafyası- 

mantık ve felsefe gibi ilimlerde temeyyüz etmiştir. Bu müktesebat doğal olarak âlimlerin 

tefsir eserlerine de yansımakta, mantık ilmine ait kelime ve kavramlar ile meramlar 

anlatılıp, bu ilmin kaideleri çerçevesinde değerlendirmeler yapılmaktadır.298 Aklî bir 

faaliyet olarak dirayet tefsirleri başta olmak üzere felsefî tefsirlerde bu ilmin nesnel bir 

çıkarım yapma aracı olarak kullanıldığı görülmektedir.299  

Bitlisî, eserinde, mantık ilminin sağladığı sistematik düşünme örneklerini sıkça ve 

ustalıkla okuyucuya sunar. Bu durum, onun bu ilimdeki yetkinliğini göstermekle beraber 

farklı disiplinlerdeki müktesebatını Kur’ân tefsirine yansıtma konusundaki başarısını da 

göstermektedir. Aşağıdaki örneklerde müfessirin, mantık ilmini amacına uygun bir 

şekilde Kur’ân’ın anlaşılması için bir alet ilmi olarak nasıl kullandığı görülmektedir. 

2.1.5.1. Mantık İlmi Terminolojisinin Eserdeki Yeri  

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, tefsirinde mantık ilmi kavramlarını sıklıkla kullanmış, âyetleri 

yorumlarken mantıktan nasıl istifade edilebileceğine dair dikkat çekici örnekler vermiştir. 

Bitlisî’nin, Âl-i İmrân sûresi 27. âyeti300 tefsirindeki ifadeleri, mantık terminolojisini nasıl 

kullandığını göstermede güzel bir örnektir. Bitlisî, “dilediğini hesapsız rızıklandırırsın” 

                                                           
296 Hülya Altunya, “Mantık ve Dînî İlimler İlişkisinin Tarihsel Gelişimi Üzerine Kısa Bir Tahlil”, SDÜİFD, c. 1, sy. 

30, 2013, s. 57. 
297 Altunya, s. 67. 
298 Her ne kadar mantık ilminin tefsire etkisi/katkısı konusu üzerinde doyurucu akademik çalışmalar yapılmadı ise de 

konu ile ilgili Abdülkerim Seber’in yazdığı “Mantık İlminin Kur’ân’ı Anlamadaki Önemi ve Klasik Tefsirlerdeki 

Tezahürü” isimli makalede bu hususa dikkat çekilmektedir. Bkz. SDÜSBD, sy. 27, Aralık 2012, s.109-126. 
299 Dirayet tefsirlerindeki örnekleri için bkz. Seber, 118-123. 
300 Âyetin meâli: “Geceyi gündüze katar, gündüzü de geceye katarsın. Ölüden diriyi çıkarır, diriden de ölüyü çıkarırsın. 

Dilediğine de sayısız rızık verirsin.” 
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âyetini açıklarken rızkı, surî ve manevî olmak üzere ikiye ayırır. Bedenin gıdası olan 

zahirî yiyecekleri, surî rızık olarak tanımlayan Bitlisî, iman, ilahî marifetler ve hakikî 

ilimleri ise manevî rızık olarak tanımlar ve manevî rızkın keyfiyetini küllî ve cüzî, nev’î 

ve şahsî kavramları ile açıklar.301 Yaptığı tanım, kendisinin mantık ilmine vukufiyetini 

göstermenin yanı sıra onun düşünce yapısının nasıl bütünlük arz ettiğini de gözler önüne 

serer. Müellif, fıkıh usulündeki âmm-hâss tabirleri yerine küllî-cüzî302 kelimelerini 

kullanmış, mantık ilminin diğer ilmî disiplinler arasında kendi ıstılahlarıyla vücud 

bulduğunu göstermiştir. Bununla birlikte müellifin, küll ve cüz’ demek yerine küllî-cüzî 

deyişi, küll ve cüz’e ait bütün bilginin (fert fert) kişiye verilmeyeceği, tümel ve tikellerin 

bilgisinin kişiye verileceği demektir ki insanın küllün ve cüz’ün bilgisinin künhüne vakıf 

olması muhaldir ve Bitlisî, zımnen buna işaret etmektedir. Yine külliyât-ı hamseden nev‘î, 

hakikatleri bir, kişilikleri farklı olan küllî (tümel) kavramları ifade etmektedir. Şahsî ise 

diğerinden bağımsız tikelleri ifade eder. Sonuç olarak Bitlisî, bazı tikellerle beraber 

tümellerin manevî rızık olarak insana bahşedileceğini ifade eder. 

Bitlisî’nin mantık kavramlarının yardımı ile düşünce ve yorumlarını ifade etmesine diğer 

bir örnek ise “Orada apaçık nişâneler, (ayrıca) İbrahim’in makamı vardır. Oraya giren 

emniyette olur. …” (Âl-i İmrân 3/97) âyetidir. Müellif, tefsirinde şu sözlere yer verir: 

“Bu “Makâm-ı İbrahîm”, mahzuf bir müptedanın haberidir. Yahut “  آياَت” 

kelimesinden ‘bedel-i ba‘z minel küll’dür. Atf-ı beyan olduğu da söylenmiştir. 

Şöyle ki: “  آياَت” ile kastedilen, kaskatı bir taştaki ayak izi ve ayağın topuklara kadar 

batmasıdır. Bu konuyla ilgili iki sebep zikredilmiştir. Birincisi: İbrahim (a.s.) 

Kâbe(nin yapısı) yükseldikçe ve yorgun düşüp taşı kaldırmaktan aciz kalınca, bu 

taşın üzerinde durdu ve iki ayağı birden ona battı. Bu görüşte şüphe vardır; çünkü 

et, sinir, cilt ve kemikten oluşan ayağın çok sert bir taşa batması akıl dışıdır. 

Bilakis harikulade ilahî bir sebep gerekir. Ben diyorum ki: Bu iki görüş arasında 

maniatu’l-cem değil maniatu’l-huluvv vardır.”303  

Bitlisî, iki görüşün de geçerliliğini mantık kavramıyla ifade etmektedir; zira mantıkta, 

“mâniatu’l-cem”, aynı anda iki şeyin olmasının imkânsız kılınması, “mâniatu’l-hulüvv” 

ise iki şeyin aynı anda olabilirliğini ifade eder. Bu meyanda âyetin, ayağın, hem zahirî 

sebeple taşa batmasını hem de harikulade bir sebep sonucu taşa batmasını ifade etmesi 

                                                           
301 Bitlisî, tefsirinde şu ifadelere yer verir: “Rızık, hem surî hem manevîdir. Surî olan, zahirdir. Manevî olan ise küllî 

ve cüzî, nevî ve şahsî olarak (açıdan) iman, ilahî marifetler ve hakikî ilimlerdir.” Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl 

(Tahkikli metin), s. 52. 
302 Umumî manayı ifade etmek üzere vaz‘ edilen kelime küllî, hususî manayı ifade etmek üzere vaz‘ edilen kelime ise 

cüzîdir. (Ayrıntılı bilgi için bkz. Alp, s. 8) 
303 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 142-143. 
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mümkündür. Dolayısıyla müfessire göre her iki görüş de söz konusu olabilir. Bitlisî’nin, 

kavramsal yönü itibariyle kendi yorumlarında kullandığı bu üslubu, ana tefsir 

kaynaklarında görmemekteyiz.   

2.1.5.2. Mantık İlmi Kaidelerinin Bir İspatlama Yöntemi Olarak Kullanılması 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin, özellikle kelâmî ve itikadî meselelerde mantık ilminden 

faydalandığı ve usulüne uygun önermelerle sorulara cevap verdiği, tefsirin farklı 

yerlerinde görülmektedir. Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinin girişinde sûre ile ilgili genel 

bilgiler vererek sûrenin sebeb-i nüzulü olan Hz. Peygamber (s.a.s.) ile Necran heyeti 

Hristiyanları arasındaki münazarayı anlatmaktadır. Ardından Hz. İsa’nın (a.s.) 

ulûhiyetini, kelâmî açıdan değerlendirerek reddetmektedir. Konuyu mantık ilminin 

kavramlarını kullanarak tartışan müfessir, tefsirinde şu ifadelere yer vermektedir: 

“İsa (a.s.) ile Allah Teâlâ arasında benzerlik olmadığı için (Allah’ın) bir 

çocuğunun olması imkânsızdır; zira çocuk, babasına, diğer nevilerden (türlerden) 

ayrıldığı konularda benzer ki bu da suret-i neviyye yani sınıfiyyedir (türe ait). 

Allah Teâlâ, tüm suretlerden münezzehtir; çünkü O’nun tüm suret ve manalara 

(soyutlara) nispeti eşittir ve (bu suret ve manaların) muğayeret vechi üzere 

Allah’ın zatında tahakkuku imkânsızdır. Eğer böyle olmasa Zât’ta terkip, imkân 

ve taaddüt zorunlu hale gelir. Yahut (suret), mürekkeb ve mümkin cisimlerin 

özelliklerinden olduğu için (Allah bütün suretlerden münezzehtir). Mümkin olan 

bir şey de ilah olamaz. Bundan dolayı “kendi nefsinden ölümü kaldıramayan nasıl 

ilah olabilir?” denmiştir.”304 

Bitlisi, İsa (a.s.) ile Allah Teâlâ arasında baba-oğul cinsinden bir ilişkinin söz konusu 

olamayacağını, mantıktaki en temel konulardan biri olan külliyât-ı hamseden nev’ 

kavramına başvurarak reddeder. Nev’, hakikatleri bir, adetleri farklı olan şeyler için “o 

nedir?” sorusuna verilen cevaptır. Mesela Zeyd ve Amr için, “o nedir?” dendiğinde 

“onlar, insandır” denmesi buna örnektir. Burada “insan” lafzı nev’i yani türü ifade etmek 

üzere kullanılan bir küllîdir. Buna göre bir oğul, farklı türdeki varlıklardan ayrıldığı 

hususta kendi babasına benzer. Yani Amr’ın oğlu Zeyd dendiğinde, Zeyd ve Amr’ın insan 

olmak hususunda ortak oldukları anlaşılır. Eğer İsa (a.s.) evlat olmuş olsa idi, Allah’ın da 

onunla aynı türden olması gerekirdi. Oysa Cenâb-ı Hakk İhlas sûresinde şöyle buyurur:  

                                                           
304 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te‘vîl (Tahkikli metin), s. 3. 



92 
 

“De ki: O, Allah birdir. Allah sameddir. O’ndan çocuk olmamıştır (Kimsenin 

babası değildir). Kendisi de doğmamıştır (kimsenin çocuğu değildir). Onun hiçbir 

dengi yoktur.” (İhlas: 112/1-4) 

Sonuç olarak, iki şahıs arasındaki türsel ortaklık, suret-i neviyyeyi ifade eder. Burada 

müfessir, kullanımına pek alışık olmadığımız sınıfiyye kelimesini, suret-i neviyye 

ifadesine müteradif olarak zikreder. Bitlisî, İsa (a.s.) ile Allah Teâlâ arasında ontolojik bir 

ayrılık bulunduğunu net bir şekilde ifade ettikten sonra Cenâb-ı Hakk’ın eşyaya nispeti 

konusunu irdeler. Ona göre Allah’ın tüm eşyaya nispeti aynıdır; zira eşya (mahlûkat) 

yaratılmıştır. Eğer Allah’ın eşyaya nispetinin farklı olduğu söylenirse, o zaman Allah’ın 

hâlikiyet vasfı, farklı eşyalar için farklı tezahür edecek; eksiklik-fazlalık, uzaklık-yakınlık 

gibi tenzihe uymayan bir durum ortaya çıkacaktır. Allah’ın eşyaya nispeti, yaratmak 

cihetiyle aynıdır. Yani ağacı yaratan Allah’ın hâlikiyyeti ile insanı yaratan Allah’ın 

hâlikiyyeti arasında fark yoktur. Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın soyutlara (meâni) nispetini de 

aynı bağlamda değerlendirir. Yani meleklerin, cevherlerin vb. yaratılması da bu 

kapsamdadır. Pasajda “somut olan” anlamında kullandığı “suret” kelimesi ise, cevher ile 

cismin, heyula ile suretin bir arada olması durumunu ifade eder. Sonuç olarak İsa (a.s.) 

ile Allah’ın münasebeti diğer mahlûklar gibidir. Eğer farklı olduğunu söylersek Allah’ın 

yaratma gücünde yani Zât’ında farklılık olduğunu söylemiş oluruz ve kelâm ilminde 

umur-u selâse olarak tabir edilen terkip, imkân ve taaddüt, Allah için zorunlu hale gelmiş 

olur. Bu da bir ilah için düşünülemez. İkinci bir delil olarak ise tekrar suret kelimesine 

geri dönen Bitlisî, suretin, mürekkep ve mümkin cisimlerin özelliklerinden olduğunu 

söyleyerek, ilah olacak varlığın bu özellikleri taşımaması gerektiğini söyler. Bu 

gerekçeyle kendi nefsinden ölümü kaldıramayan bir canlının ilah olmasının imkânsız 

olduğunu belirterek konuyu tamamlar. 

Bu örnekte görüldüğü üzere, Bitlisî, mantık ilminin kavram ve kurallarını kullanarak, 

ulûhiyet meselesini işler. Bu şekilde hem ortaya atılan fikrin yanlışlığını ispatlar hem de 

bu ilimdeki birikimini ortaya koymuş olur. Bitlisî’nin kaynaklarında baba-oğul arasındaki 

ilişki, mantık biliminin ıstılahları ile tahlil edilmemektedir. 

Bitlisî’nin, bu yorum şekline bir diğer örnek ise “Sana Kitab’ı indiren O'dur. Onun 

(Kur’ân’ın) bazı âyetleri muhkemdir ki, bunlar Kitab’ın esasıdır. Diğerleri de 

müteşâbihtir…” (Âl-i İmrân 3/7) âyetinde zikredilen müteşâbih âyetler hakkındaki 

yorumlarıdır. Muhkem ve müteşabih konusunu tartışırken “Rahman arşa istiva etti” (Tâ 
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Hâ 20/5) âyetini örnek olarak veren Bitlisî, âyetin, zahiren müteşabih kapsamına girdiğini 

ve ancak akıl ile yapılacak muhakeme (tevil) sonucu âyetin muhkem kategorisine 

taşınabileceğini ifade eder. Ona göre “Arş” ve “Rahman” arasındaki oturma ilişkisi, lafzî 

anlamda “oturmak” demek değildir; zira bir mekânda bulunan ya o mekâna eşittir ya 

ondan fazladır ya da ondan azdır. Bir mekânla mukayyet olma ve mukayese edilme ise 

ancak cisimler için söz konusu olabilir. Yani bunlar, cisme ait (cisimle ilgili) sıfatlardır. 

Cisim ise farklı cüzlerin bir araya gelmesi (müellef) ile oluşmuştur ki her müellef 

(mürekkeb), mümkindir ve bu durum, Allah için kesin olarak muhaldir. Cenâb-ı Hakk 

cisim olmaktan ve cisme ait bir sıfat taşımaktan münezzehtir.305 

Bitlisî, Tâ Hâ sûresindeki âyet-i kerîme üzerinde bir tevil örneği sunmakta, bunu da 

mantık ilminde aklî burhan denen kıyas türü ile yapmaktadır. Aklî burhan, bütün 

mukaddimeleri (öncülleri) doğru olan ve akla dayanan delildir. Bu örnekte görüldüğü gibi 

Bitlisî, bir âyetin tevilinde naklî bilgilerin dışında aklî bilgileri ve mantıktaki önerme 

çeşitlerini kullanarak âyeti, müteşabihten muhkeme sarf etmektedir. Dirayet ekolünden 

olan Râzî aynı âyeti tefsirinde, “Rahman arşa istiva etti” âyetini örnek vererek yakın 

lafızlarla konuyu değerlendirmiş, aynı önermeyi kullanarak ulûhiyeti işlemiştir.306 

Bitlisî’nin mantık ilmine ait kaideleri, ispat yöntemi olarak kullanmasına diğer bir örnek 

ise “Allah, adaleti ayakta tutarak (delilleriyle) şu hususu açıklamıştır ki, kendisinden 

başka ilâh yoktur. Melekler ve ilim sahipleri de (bunu ikrar etmişlerdir.) Mutlak güç ve 

hikmet sahibi ( ُالْعَزِيزُ الْحَكِيم) Allah'tan başka ilâh yoktur.” (Âl-i İmrân 3/18) âyet yorumudur. 

Bitlisî tefsirinde şu ifadelere yer verir: 

﴾ الْحَك يمُ ﴿ ,Kudretin kemali ﴿الْعَز يزُ﴾ “  ise ilmin kemali anlamına gelir. İkisi de 

ulûhiyetin medarı, rubûbiyetin menazili, adaletin sâikidir. “Aziz”, zâtın tevhidine, 

“hakîm”, sıfatların tevhidine delalet ettiği için, “Aziz”, “hakîm”den önce 

gelmiştir; çünkü Cenâb-ı Hakk’ın Kadir olduğunu bilmek, eğitimde hedef olan 

burhan-ı innî ve istidlal yolu ile onun âlim olduğunu bilmekten önce gelir. O da 

Ehl-i hakkın yoludur.”307  

                                                           
305 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 11. 
306 Râzî, c. 7, s. 168. Râzî, aynı âyeti tefsirinde konu ilgili şunları söyler: “Aklın açık delaletiyle şu gerçek sabittir. Bir 

mekânda bulunan her şey, küçüklük bakımından ya bölünmeyen bir cüz gibi olur -ki bu ittifakla bâtıldır-; yahut da o 

şey o cüzden daha büyük olur, böylece de o şey bölünen bir mürekkep nesne olur. Her mürekkep ise, mümkin ve 

muhdesdir. İşte bu açık delil ile Allah Teâlâ'nın bir mekânda bulunmasının imkânsızlığı ortaya çıkar. Böylece de, Hak 

Teâlâ'nın: "Rahman olan Allah Arş'a istiva etti" (Tâhâ, 20/5) buyruğu müteşâbih bir ifade olmuş olur. 
307 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 33. 
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Âl-i İmrân sûresi 18. âyetin sonunda yer alan Allah’ın “azîz” ve “hakîm” sıfatlarının mana 

inceliklerine ve sıralanışlarındaki hikmete işaret eden Bitlisî, konuyu mantık kavramlarını 

kullanarak işler. Âyet bağlamında Allah’ın azîz ve hakîm sıfatlarını açıklayan Bitlisî, 

öncelikle bu sıfatların tanımlarını yapar. Buna göre kudretin kemalini ifade eden azîz 

sıfatı, ilmin kemalini ifade eden hakîm sıfatından önce gelmiştir. Hâlbuki vakıada bir işin 

ortaya konması (kudretin açığa çıkması) için öncelikle ilmin vücudu (bir işin nasıl 

yapılacağını bilmek) gerekir; fakat bu durum itibarîdir. Yani bir başka açıdan 

değerlendirildiğinde bu sıralama değişebilir ve Allah’ın kudreti ilminden önce ifade 

edilebilir. İşte bu itibar da bir şeyi öğrenmede söz konusu olan burhan-ı inni308 ve 

istidlal309 yollarıdır. Bunlara göre sonuçtan sebebe, malulden illete istidlal suretiyle 

geçilerek önce, malul kategorisinde olan Allah’ın kudreti, ardından illet kategorisinde 

olan ilmi zikredilmektedir. Muhalife delil getirmede “kadîr” ismini önceleyen âyet-i 

kerîme sanki şöyle demektedir: “Kudret olmasa tüm bunlar nasıl olurdu? Kudret ise 

“ilm”in kemaline dayanır. Bilmeyen, bunları zaten yapamazdı.” 

Bitlisî, âyetin lafzının ortaya çıkardığı kelâmî soruyu mantık ilminin sağladığı 

perspektifle çözümlemektedir. Râzî ise, âyetteki sıfatların sıralanışını, benzer 

açıklamalarla değerlendirmekte, Allah’ın kudretini bilmenin, istidlal yolu ile bilgi elde 

etmede, Onun âlim olduğunu bilmekten önce geldiğini ifade etmektedir.310  

Tefsirinde mantık, felsefe ve kelam ilminin kavramlarını sıklıkla kullanan Bitlisî’nin bu 

ameliyesi, onun akıl ve nass konusundaki yaklaşımını da ortaya koyar; zira Bitlisî, 

tefsirinde mantık ilminin kavram ve kurallarından, dikkat çekici ve fonksiyonel düzeyde 

yararlanmıştır. Nassın, aklî burhan, istidlal yoluyla yorumlanmasını caiz görmekle 

beraber, bu dirayet metodu için önemli örnekler vermiştir. Bu durum onun mantık ilmine 

vukufiyetini göstermesinin yanı sıra, eserini, önemli bir dirayet tefsiri mertebesine taşıyan 

özelliklerinden de biridir. 

Bitlisî, tefsirinde mantık ilmi kavramlarını, işlevsel bir şekilde kullanmış; kavramların 

anlam derinliği, onun yorumlarına zenginlik katmıştır. Bitlisî’nin özellikle fıkıh usulü vb. 

                                                           
308 Burhan-ı innî, eserin müessire, ma’lülün illete delil olmasını ifade eden mantık terimidir. Dumanın varlığının ateşe 

delil olması gibi. (Ayrıntılı bilgi için bkz. Alp, 70-71). 
309 İstidlal, bir veya birden çok önermeden başka bir önerme çıkarma, akıl yürütme anlamındaki mantık terimidir. 

(Abdülkuddûs Bingöl, “İstidlâl”, DİA, c. 23, İstanbul: TDV, s. 323). 
310 Râzî, c. 7, s. 201. 
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disiplinlerde kullanılan kavramlarla değil de mantık ilmi terminolojisini kullanarak 

meramını anlatması ise döneminde, artık, yerleşik ilim dilinin, müstakil bir disiplin olarak 

mantık ilmine ait kavramlarla da şekillendiğini göstermektedir. Tefsirdeki ana 

kaynaklarından edindiği müktesabatı, özelde mantık kavramlarını ön plan çıkararak 

kullanması, Bitlisî ile kaynakları arasındaki ilim dilinin, terminolojik açısından bir 

gelişim seyri gösterdiği ve aynı muhtevaya sahip yorumların artık farklı bir dille ifade 

edildiği şeklinde değerlendirilebilir. 

Bitlisî, yaptığı kıyaslarla âyetin mefhumu ile ilgili genel bir kelâmî çerçeve çizer ve 

özellikle eserinde sıklıkla vurguladığı “tevhit” inancını ispatlar. Temel kaynakları ile 

mukayese edildiğinde yer yer Râzî tefsirinden alıntılar yapmış olsa da konuyu, mantık 

ilminin terminolojisine oturtma konusunda bazı yorumlarında Râzî’den daha fazla gayret 

sarf etmiş, tıpkı diğer müracaatlarında olduğu gibi bu konuda da görüşleri aktarmakla 

yetinmemiş, yeni yorumlar üretmeye çalışmıştır.  

Eserin geneline bakıldığında Bitlisî’nin, meramını anlatmada, mantık ilmi kavramlarını 

sıklıkla kullandığını311; bazı yerlerde ise bu kavramların kapsamı ile ilgili açıklamalar 

yaptığını312 görüyoruz. Bitlisî’nin dikkat çekici bir şekilde mantık kavram ve kurallarını 

tefsirine uyarlıyor olması313, onun eserini mantık ilminin tefsire etkisi/katkısı konusunda 

araştırmacılara örneklik sunabilecek bir pozisyona oturtmaktadır. 

  

                                                           
311 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 109, vr. 113-a, 229-b, 245-a; ŞAP 111, vr. 235-a; ŞAP 

112, vr. 81-b. 
312 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 109, vr. 29-a; ŞAP 111, vr. 204-a. 
313 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 110, vr. 56-a. 
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2.2. Âyet Yorumlarında Rivayetler  

Tefsir eserleri, genel olarak, rivayet tefsiri ve dirayet tefsiri adlarıyla ikili bir tasnife tabi 

tutulmaktadır. Genel kabule göre, rivayet tefsiri (me’sur/menkul tefsir), Kur’ân’ın 

Kur’ân’la ve Kur’ân’ın Hz. Peygamberin (s.a.s.) sünnetiyle tefsirini veya sahabenin 

âyetler hakkında Allah’ın muradını beyan etmeye matuf nakillerini ihtiva etmektedir.314 

Dirayet tefsiri (rey/makul tefsir) ise sadece rivayetlerle münhasır kalmayıp, dil, edebiyat, 

din, mezhep ve çeşitli bilgilerle yapılan tefsirlerdir.315 Bu meyanda lügavî, kelâmî veya 

fıkhî yorumların ağırlıklı olduğu tefsirler, dirayet tefsiri kapsamında 

değerlendirilmektedir.316 

Bu ayrım, bazı açılardan kolaylaştırıcı olmakla beraber tefsir usulüne dair farklı soruları 

beraberinde getirir: Rivayet tefsiri olarak bilinen eserler, sadece, konu ile ilgili mevcut 

rivayetlerin alt alta dizilmesi ile mi oluşturulmuştur? Yoksa müfessirin ilmî kimliği, onun 

rivayet tercihlerine ve dolayısıyla Kur’ân yorumlarına etki etmiş midir? Yahut dirayet 

tefsirleri, rivayet müktesebatından büsbütün mücerret bir zihinle mi konuyu işler? Nakle 

dayalı bilgiler, müfessirin düşünce dünyasına ne ölçüde etki eder? Bu ayrım, tefsir ilmi 

açısından ne kadar sağlıklıdır? Muhakkikler dönemi müfessirlerinin (Râzî sonrası) 

rivayetleri ele alış ve kullanışları ile erken dönem müfessirlerinin (Râzî öncesi) rivayetleri 

ele alış ve kullanışı arasında ne tür benzerlikler ve farklılıklar vardır?  

Her ne kadar ayrı bir çalışmanın konusu da olsa, bu gibi sorular, araştırmacıyı bir eserdeki 

rivayetleri parçacı bir şekilde değerlendirmek hatasından koruyacak ve eserdeki 

rivayetleri, müfessirin tefsir metodolojisi içinde anlamlı bir yere oturtmasını 

sağlayacaktır.  

Öncelikle şunu belirtmek gerekir ki Kur’ân-ı Kerîm’in bir Müslüman için, anlaşılması 

gereken yegâne kelam olması ve ebedî saadet ile arasındaki bağ, ilim erbabını -hangi 

düşünce sistemine mensup olursa olsun-, ellerindeki tüm veri ve imkânları Kur’ân’a 

yöneltmeye sevk etmiştir. Ağırlıklı olarak Kur’ân metni, hadisler, selef kavli ve israilî 

bilgiler gibi yazılı ve sözlü müktesebat, müfessirler tarafından kendi usullerince 

                                                           
314 Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, c. 2, s. 118. Bu konuda, ulemanın bazısı, tabiûndan gelen sözleri rivayet tefsiri içerisinde 

kabul etmiş, bazısı ise bunu kabul etmemiştir. 
315 Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, c. 2, s. 210. 
316 Konuyla ilgili tartışmalar için bkz. M. Karagöz, “Tefsirde Rivayet-Dirayet Ayırımının Ortaya Çıkışı Ve Mahiyeti”, 

Bilimname, V, 2 (2004), 45-60. 
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kullanılmış, Kur’ân yorumlarında öncelikli istişhad malzemesi olmuştur. Mevcut ayrımı 

merkeze alırsak, bu durum, günümüz literatüründe hem dirayet hem de rivayet tefsiri 

olarak tasnif edilen eserler için söz konusudur317; zira ne İbn Kesîr’in kendi akıl, mezhep, 

dirayet vb. şartlarından mücerret bir nakil usulü ile Kur’ân’ı tefsir ettiğini söyleyebiliriz; 

ne de Râzî’nin düşünce şeklinin ve yorumlarının naslar tarafından şekillenmediğini… 

Durum böyle iken eserinde rivayet malzemesini bolca kullanan Bitlisî’nin, bu rivayetleri, 

kendi zihin dünyasından bağımsız olarak sadece mevcut müktesebatı âyet başlıkları 

altında okuyucuya sunmak gayesiyle derlediğini söylemek, müfessire haksızlık olacaktır. 

Nitekim Bitlisî, hadisçilik veya tarihçilik yapmamaktadır. Dolayısıyla Bitlisî’nin amacı, 

mücerret “tespit” değil, “tespit” edilmiş bilgiyi, kendi usulünce, en güvenilir delil olarak 

kullanmaktır. Rivayetleri sıhhat açısından kritiğe tabi tutmadığı gibi birbirleri ile 

mukayese veya rivayetler arası tartışmaya girme gibi bir metot da benimsemez.  

Rivayetleri hangi sistem ile âyetlere arz ettiği ise eser incelendiğinde net bir şekilde 

görülmektedir. O, değerlendirmelerinde aklî muhakemeyi ön plana çıkarmakla beraber 

ferdî ve ictimaî gerçekleri ihmal etmemekte, Kur’ân’ın ana gayesi olan tevhit inancına 

vurgu yapmaktadır. Müellifin kullandığı rivayetler, içerik açısından, özellikle itikadî ve 

amelî konularda, Müslümanca duruşun nasıl olması gerektiğini tasvir etmektedir. 

Müfessir, kelamdan tasavvufa hatta felsefeye kadar kendi mezhep ve meşrebini, 

yorumlarına bazen açıkça bazen de satır aralarında yansıtmaktadır. Aşağıda farklı konu 

başlıkları altında Bitlisî’nin, çeşitli rivayetleri, Kur’ân âyetlerini yorumlamada ne şekilde 

kullandığı görülmektedir. 

2.2.1. Sebeb-i Nüzul 

Âyetlerin iniş sebepleri anlamına gelen “esbâb-ı nüzul”, Hz. Peygamber’e (s.a.s.) sorulan 

bir soru veya yaşanan bir olay dolayısıyla bir/birkaç âyet veya bir sûrenin nazil olmasına 

sebep teşkil eden olaylardır.318 Bir sebeb-i nüzul rivayetinin öncelikli kabul kriteri ise 

onun, Kur’ân’ın nüzulüne şahit olan ve sebeplerini bilen kimselerden rivayet edilmiş 

                                                           
317 Mevcut ayrımın, özellikle son iki asırda telif edilen eserlerde yapıldığı ve modern dönem tefsir tarihi yazıcılığında 

aktif olarak kullanılan bir tasnif biçimi olduğu konusu ile ilgili çeşitli değerlendirmeler için bkz. Velid Salih, “Arapça 

Tefsir Tarihi Yazımında Başlangıç Mülahazaları: Kitabî Yaklaşım Tarihi”, ss. 272-307; Karagöz, ss. 45-60. 
318 Ayrıntılı bilgi için bkz. Celaleddin es-Suyûtî, Lübabu’n-nukûl fi esbâbi’n-nüzul, 1. Basım, Beyrut: Müessesetu’l-

kütübi’s-sekafiyye, 2002, s. 7-10; Ayrıca bkz. Ahmet Nedim Serinsu, Kur’ân’ın Anlaşılmasında Esbâb-ı Nüzul’ün 

Rolü, 1. Basım, İstanbul: Şule, 1994, s. 91. 
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yahut onlardan işitilmiş olmasıdır.319 Sahabelerin, ya bizzat kendileri ile ilgili meselelerin 

ya da Hz. Peygamber’e (s.a.s.) yönelttikleri soruların cevabı niteliğindeki sebeb-i nüzul 

rivayetleri, onların, bizzat müşahede ettikleri olaylar ile ilahî vahiy arasındaki irtibatı 

anlama kabiliyetlerini gösterir. Bu da onları, tefsir ilminde bilgi kaynağı olmaları 

açısından çok önemli bir pozisyona oturtur. 

Sebeb-i nüzul ilminin naklî bir ilim olması -hadis kritiği açısından yapılacak 

değerlendirmeler müstesna- aklî çıkarım ve kıyasların bu disipline dâhil olmasını 

engeller. Bu ilim, sahabilerin, âyet hakkında varit olan haberleri, hem birbirlerine hem de 

kendilerinden sonra gelen nesle aktarması ile sübut kazanmıştır.  

Sebeb-i nüzul, Kur’ân-ı Kerîm’i anlamada öncelikli rivayet kaynakları arasında yer alır. 

Zira bu rivayetlerin tefsirlere dâhil edilmesi safhası ilmî, mezhebi, siyasî vb. haricî tüm 

müdahalelerden uzaktır.320 Dolayısıyla bir âyet hakkında sebeb-i nüzulü aktarmak hiçbir 

zaman değiştirilemeyecek tarihen sabit bir veriyi sunmak demektir. Aynı zamanda sebeb-

i nüzul, Kur’ân-ı Kerîm’in nüzul ortamının fotoğrafını çekerek “yaşanılan” dinin bir 

profilini bize sunar.321 

Bitlisî’nin “tefsir, âyetin durumu, kıssası, manası ve sebeb-i nüzulünden oluşan dört 

cüzünün tamamıyla, semaya (işiterek aktarma yoluna) dayanmaktadır. Öyleyse tefsire rey 

dâhil olamaz” sözleri, onun tefsir görüşünü yansıtmasının yanı sıra sebeb-i nüzulü, vahyin 

anlamının tespitinde birincil kaynaklardan biri olarak kabul ettiğini de göstermektedir. 

Nitekim diğer rivayetlerle istişhad da dâhil olmak üzere, kendisine reyin dâhil olduğu her 

türlü yorum faaliyetinden farklı olarak sebeb-i nüzul, verili ve kesin bir bilgidir. Burada 

kastımız, rivayetlerin –vahiy gibi- tartışmasız kabulü değil elimizde, hadis kaynaklarında 

sübutu kesinlik kazanmış çeşitli rivayetlerin mevcut olması ve -hadislerin sıhhat sorunu 

hariç- rivayetlerin sübutunun yoruma kapalı olmasıdır. Müfessirin âyetleri tefsir ederken 

sebeb-i nüzulü ilk sırada vermesi ve bunlarla ilgili epistemolojik açıdan tartışmalara 

girmemesi de bunu göstermektedir. 

                                                           
319 Cerrahoğlu, Tefsir Usulü, 3. Baskı, Ankara: Elif Ofset, 1979, s. 118. Ayrıntılı bilgi için bkz. es-Suyûtî, Lübabu’n-

nukûl, s. 7-9. 
320 Buradaki kastımız, mezhebî veya siyasî kaygılarla, sebeb-i nüzul rivayetleri de dâhil olmak üzere hadisler üzerinde 

yapılan tahrifler veya yanlı nakiller değil, doğrudan rivayetin vukuu meselesidir. Siyasî veya mezhebî taassubun esbâb-

ı nüzul rivayetleri üzerindeki tahrifâtı için bkz. Serinsu, ss. 246-258.  
321 Ayrıntılı bilgi için bkz. Serinsu, a.e. 
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Her ne kadar bazı âyetler için birden fazla rivayet sebebi zikredilse veya bu sebepler 

arasındaki ihtilaf gündeme gelse de bu ihtilaflar da yine tarihî bir veri olarak elimizdedir. 

Bir İslam âliminin, âyetin sebeb-i nüzulü ile ilgili tartıştığı konu ise çoğunlukla “sebebin 

hususîliği ile lafzın umumîliği arasındaki ilişkidir.” Bitlisî de sebebin hususiliğini kabul 

etmekle beraber âyeti sadece sebebe hasretmez. O, lafzın umumîliği ile nüzul sebebini bir 

arada değerlendirerek âyetin anlamının tarihte gömülü kalmadığını ve hükmün genel 

olduğunu ifade etmektedir. 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinin girişinde sûrenin ilk 80 küsur âyetinin 

inişine sebep olan Necran Hristiyanlarının Medine’ye gelişini ve Hz. Peygamber (s.a.s.) 

ile münazaralarını detaylı bir şekilde zikreder. Devamında bazı kelâmî meseleleri 

tartıştıktan sonra tefsire geçer. Eğer tefsir ettiği âyet hakkında her hangi bir sebeb-i nüzul 

rivayeti varsa o rivayeti alır. Aşağıda sunacağımız örneklerde, Bitlisî’nin, nüzul 

sebeplerini, eserinde nasıl kullandığı görülmektedir.  

2.2.1.1. Sebeb-i Nüzulün Doğrudan Verilmesi 

Bitlisî, genellikle, bir âyet hakkında varit olan sebeb-i nüzul rivayetini ek bir açıklama 

yapmaya ihtiyaç duymadan verir. Sebeb-i nüzul konusunda ihtilaflı meselelere girmez ve 

nadiren birden fazla nüzul sebebi aktarır. Örneğin “(Resûlüm!) de ki: Ey Ehl-i kitap! 

Sizinle bizim aramızda müşterek olan bir söze geliniz: Allah’tan başkasına tapmayalım. 

O’na hiçbir şeyi eş tutmayalım ve Allah’ı bırakıp da kimimiz kimimizi ilâhlaştırmasın. 

Eğer onlar yine yüz çevirirlerse, işte o zaman: Şahit olun ki biz Müslümanlarız! deyiniz” 

(Âl-i İmrân 3/64) âyetini tefsirinde âyetin sebeb-i nüzulünü şöyle verir: 

 ,”Âyet, Yahudilerin “Biz İbrahim’in dini üzereyiz. O, Yahudi idi ﴿قلُْ ياَ أهَْلَ الْك تاَب ﴾“

Hristiyanların da “Biz İbrahim’in dini üzereyiz. O, Hristiyan idi” demeleri üzerine 

inmiş; dolayısıyla Allah –azze ve celle- (âyette) “(Onlara) De ki ey Resulüm!” 

buyurmuştur. Bunun üzerine Hz. Peygamber (s.a.s.) Yahudi ve Hristiyanların Hz. 

(a.s.) İbrahim’den uzak olduklarını söylemiştir.”322 

Bitlisî, âyetle, hakkında varit olan ve bilginin derlenip toparlanmasında ilk sıraya 

yerleştirdiği nüzul sebebi rivayetini ek bir açıklama yapmadan aktarır. Bununla, âyetin, 

Hz. Peygamber (s.a.s.) dönemindeki konjonktürde neyi ifade ettiğini göstermektedir.  

                                                           
322 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 109. 
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Bir diğer örnek ise “(Resûlüm!) İnkâr edenlere de ki: Yakında mağlup olacaksınız ve 

cehenneme sürüleceksiniz. Orası kalınacak ne kötü bir yerdir!” (Âl-i İmrân 3/12) âyet-i 

kerîmesinin tefsirinde zikredilen sebeb-i nüzul rivayetleridir. Bitlisî, bu âyeti tefsirinde 

âyetle ilgili kısa bir açıklama yaptıktan sonra sebeb-i nüzul başlığı açarak âyetle ilgili 

varit olan nüzul sebeplerini aralarında tercih yapmadan art arda verir: 

“ ينَ كَفرَُوا سَتغُْلبَوُنَ وَتحُْشَرُونَ إ لىَ جَهنََّمَ ﴿ ﴾قلُْ ل لَّذ   Bu, Allah Teâlâ’dan bir vaat, Hz. 

Muhammed (s.a.s.) ve ashabına bir müjdedir. Onların kâfirlere galip gelip 

istikamet üzere olacaklarını, öldürme, esir etme ve benzerleri ile kâfirlerin 

üzerinde hâkimiyet sağlayacaklarını (müjdeler). Sebeb-i nüzul: Hz. Peygamber 

Bedir’de Kureyşlileri yenip Medine'ye döndüğünde Yahudileri (Kaynukâ 

oğullarının pazar yerinde) topladı ve Bedir savaşında Kureyş'in başına gelenlerin 

onların da başına gelebileceği konusunda onları uyardı. Yahudiler: “Tecrübesiz, 

savaş ilmini bilmeyen bir kavimle savaşıp onları yenmen seni aldatmasın. Allah’a 

yemin olsun, bizimle karşılaşıp savaşmış olsaydın bizim nasıl insanlar 

olduğumuzu anlardın.” dediler. Allah Teâlâ, Benî Kurayza’nın katli ve Benî 

Nadîr’in kovulması suretiyle vaadini tuttu. 

Rivayet edilmiştir ki: Medineli Yahudiler Bedir Gazvesini görünce: “Vallahi bu 

bize Musa’nın Tevrat’ta müjdelediği ve kitabımızda özelliklerini bulduğumuz 

ümmî peygamberdir.” dediler, sonra birbirlerine: “Acele etmeyin.” dediler. Uhud 

Gazvesi olup da Hz. Peygamber’in (s.a.s.) ashabı savaşınca “Bu o değilmiş.” 

dediler ve Müslüman olmadılar. Hz. Peygamber (s.a.s.) ile yapmış oldukları ve 

henüz süresi dolmamış olan antlaşmayı da bozdular. İçlerinden Ka‘b b. Eşref 

altmış atlı ile Mekke müşriklerine, Ebu Süfyan ve ashabına varıp Allah Resulü 

aleyhine güçlerini birleştirmek üzere anlaştı. Sonra da Medine’ye döndüler.”323 

Yukarıdaki örneklerde görüldüğü üzere Bitlisî, âyet hakkında varit olan bir veya birkaç 

sebeb-i nüzul rivayetini doğrudan aktarır. Her iki örnekte yer alan rivayetler hem 

Sa‘lebî324 hem de Beğavî325 tefsirlerinde yer almakta; bu meyanda Bitlisî’nin, âyete dair 

sebeb-i nüzul rivayetlerini, doğrudan kendi rivayet kaynaklarından derlediği 

görülmektedir. 

2.2.1.2. Sebeb-i Nüzul Yardımıyla Âyetin Tefsir Edilmesi 

Bitlisî, bazı âyetlerin sebeb-i nüzulünü verdikten sonra yaşanan bu hadiseden hareketle 

bir sonuca varır ve bu nüzul sebebini, şerî bir hükme delil kabul eder. Bazen de hakkında 

                                                           
323 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 22-23. 
324 Sa‘lebî, c. 3, s. 85, 19-20. 
325 Beğavî, c. 1, s. 363, 327. 
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nüzul sebebi bulunan bir âyetin, sadece bu sebep bağlamında değerlendirilemeyeceğini 

ve olay ne kadar hususî de olsa hükmün umumî olduğunu ifade eder. 

“(Resûlüm!) Kendilerine Kitap’tan bir pay verilenleri (Yahudileri) görmez misin ki, 

aralarında hükmetmesi için Allah’ın Kitabı’na çağırılıyorlar da, sonra içlerinden bir grup 

cayarak geri dönüyor” (Âl-i İmrân 3/23) âyet-i kerîmesinin tefsirinde Bitlisî, âyetin 

sebeb-i nüzulü bağlamında şu sözlere yer verir: 

“ ﴾يدُْعَوْنَ إ لىَ ك تاَب  اللهَّ  ل يَحْكُمَ بيَْنهَمُْ ﴿  Yani Kur’ân ve davetçi ki o da Hz. Muhammed’dir 

(s.a.s.). Sebeb-i Nüzûl: Rivayet edilmiştir ki: Yahudilerden bir erkekle bir kadın 

zina etmişlerdi. İkisi de şerefli kimselerdi. (Kutsal) Kitaplarına göre bu suçun 

cezası taşlanarak öldürülmekti. Ancak Yahudiler, bunları recmetmek (taşlayarak 

öldürmek) istemediler ve recmi terk etmek üzere onun dininde belki bir ruhsat 

vardır umuduyla meseleyi Hz. Peygamber’e (s.a.s.) getirdiler. Ama Hz. 

Peygamber (s.a.s.) de ikisi hakkında recm ile hükmetti. Bu hükmü inkâr ettiler. 

Hz. Peygamber (s.a.s.): “Aramızda Tevrat hakem olsun, onda recm var. İçinizde 

en bilgili kim?” diye sordu. “İbn Sûriyâ el-Fedekî” dediler. İbn Sûriyâ’yı getirip 

Tevrat’ı hazır ettiler. İbn Sûriyâ Tevrat’ı okurken recm âyetine gelince (âyetin) 

üzerine elini koydu. Abdullah b. Selâm: "Recm âyetinin yerini geçti ey Allah’ın 

Resulü” deyip İbn Sûriyâ'nın elini koyduğu yerden kaldırdı ve recm âyetini 

buldular. Hz. Peygamber (s.a.s.) (o iki zina eden Yahudi’nin recm edilmesini) 

emretti ve onlar recm olundular. Yahudiler, bu hadiseye çok öfkelendiler. Bunun 

üzerine Allah Teâlâ bu âyet-i kerîmeyi indirdi. Bunda sem‘î delillerin usul ve 

füruda hüccet olduğuna delil vardır.”326 

Bitlisî, âyetin sebeb-i nüzulünü verdikten sonra yaşanan hadiseden hareketle “sem‘î 

delillerin usul ve füruda hüccet olduğu” sonucuna varır. İslam hukukunun kaynaklarını 

ifade eden şerî deliller (edille-i şer‘iyye) değişik açılardan taksime tabi tutulmuştur. 

Bunlardan ilk sırada zikredilenlerinden birisi de “naklî (sem‘î) ve aklî deliller” ayrımıdır. 

Naklî deliller, başkasının sözünü nakletmeye dayanan delillerdir. Bunların oluşumunda 

müçtehidin herhangi bir katkısı yoktur. İslam öncesi şeriatlar da bu kapsamda 

değerlendirilmiştir.327 

Bitlisî, İslam öncesi şeriatlara ait bile olsa nakille sabit olan haberlerin usul-i fıkıh ve 

füru-i fıkıhta delil olacağını söylemektedir. Buna göre İslam hukuk sistemi açısından, 

Kur’ân veya sünnetin haber verdiği önceki şeriatlara ait hükümler, onları ilga eden başka 

bir haber varit olmadı ise şer‘î delil kategorisindedir. Aynı şekilde usul-i fıkıh üzerine 

bina edilen füru-i fıkıhta da amelî hükümler yine sem‘î deliller sayesinde ortaya konur. 

                                                           
326 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 44-45. 
327 Muhsin Koçak, Nihat Dalgın, Osman Şahin, Fıkıh Usulü, İstanbul: Ensar Neşriyat, 2013, s. 33. 
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Sonuç olarak tefsirde kendisinden bahsedilen recm hükmü, İslam hukuku açısından sem‘î 

delil kategorisindedir. 

Bitlisî’nin aktardığı bu nüzul sebebi, onun rivayet kaynakları olan Sa‘lebî328 ve 

Beğavî’de329 yer almaktadır. Bununla beraber o, Sa‘lebî, Beğavî ve Beydâvî’de yer alan 

diğer sebeb-i nüzul rivayetlerini eserine kaydetmez. Bitlisî’nin nüzul sebebini 

naklettikten sonra çıkardığı usulî hüküm de Beydavî tefsirinde şu şekilde ifade edilir: 

“Bunda sem‘î delillerin usulde hüccet olduğuna delil vardır.” Bitlisî, Beydavî’nin 

değerlendirmesine sem‘î delillerin füruda da hüccet olduğu hükmünü ekler. Buna göre 

sem’î deliller sadece fıkıh ilminin yöntem biliminde değil aynı zamanda amelî tatbiki 

yönü için de delil teşkil etmektedir.  

Bitlisî’nin sebeb-i nüzul yardımı ile âyeti tefsir edişine bir başka örnek de “Yine onlar ki, 

bir kötülük yaptıklarında, ya da kendilerine zulmettiklerinde Allah’ı hatırlayıp 

günahlarından dolayı hemen tevbe-istiğfar ederler. Zaten günahları Allah’tan başka kim 

bağışlayabilir ki! Bir de onlar, işledikleri kötülüklerde, bile bile ısrar etmezler.” (Âl-i 

İmrân 3/135) âyetidir. Bitlisî, eserinde şu sözlere yerir: 

“ شَة  ﴿ ينَ إ ذَا فعََلوُا فاَح  ﴾وَالَّذ   İstinaftır (söz başı). Âyet şu olay hakkında indi: “Hurma 

tüccarı olan bir adama, hurma satın almak üzere bir kadın gelmişti. (Satıcı, kadını) 

dükkânına aldı ve onu öpmeye kalktı sonra da yaptığına pişman oldu.” (Buna 

göre) Günah işleyip tövbe edenlerin hepsi bu âyet kapsamına girer. Yani zina gibi 

büyük bir günah işleyip, pişman olan ve tövbe ederek Allah’a dönenler (de bu âyet 

kapsamına girer). Dolayısıyla âyetin, sebeb-i nüzulü hâss olsa da hükmü 

umumîdir. Bazıları da şöyle demiştir: Âyet şu hadise hakkında indi: “Ey Allah’ın 

elçisi, İsrailoğulları Allah katında bizlerden daha mı değerliler? Onlardan birisi 

bir günah işlediğinde bu günahın kefaretini, kapısının eşiğinde ‘Ey falanca! Şunu 

şöyle yap’ şeklinde yazılı bulurmuş.” dediler. Hz. Peygamber (s.a.s.) sustu ve 

sonrasında Allah Teâlâ bu âyeti indirdi ve Hz. Peygamber: “Size onlardan daha 

hayırlısını haber vereyim mi?” buyurup bu âyetleri okudu.”330 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, âyetin sebeb-i nüzulü olarak rivayet edilen hadiseye işaret 

etmekte, olay hususî bile olsa hükmün umumî olduğunu söylemektedir. Usul-i fıkhın 

kaidelerinden birisi olan “sebebin hâss olmasına mukabil hükmün umumî olması” 

durumu, bir âyetin anlamını, iniş sebebiyle sınırlandırmamayı salık verir. Yani âyet, 

özelde bir olay bağlamında inmiş; fakat umumî bir hakikati tesis etmiştir. Dolayısıyla bir 

                                                           
328 Sa‘lebî, c. 3, s. 38. 
329 Beğavî, c. 1, s. 336. 
330 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 207. 
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kişinin işlediği hata ve bu hatanın affı hakkında inmiş olan âyet-i kerîme, hükmü itibariyle 

aynı kategorideki herkesi kapsamaktadır.  

Aynı rivayetler, Sa‘lebî’de331 de geçmektedir. Fakat Bitlisî, ilk rivayette ihtisar yolunu 

tutmuş, yaşanan hadiseyi özetlemiştir. Pasajda zikri geçen iki rivayet dışında Sa‘lebî’de 

yer alan ve âyetin sebeb-i nüzulü olarak nakledilen üçüncü rivayete ise yer vermez. 

Bitlisî’nin, metinde aktardığı rivayetlerden ilkini ikincisine önceleyip kendi yorumu ile 

arasında bir ilişki tesis etmesi ve ikinci rivayeti de “bazıları ise şöyle der” demek suretiyle 

aktarması, sebeb-i nüzul olarak ilk olayı daha muhtemel gördüğünü gösterir. Özetle 

Bitlisî, kaynaklarında belirtilen tevbe edenin tevbesinin kabul edileceği hükmünü usulî 

bir kaideyi zikrederek formulize etmiştir. 

Konuyu genel olarak değerlendirmemiz gerekirse şunları söyleyebiliriz: Bitlisî, sebeb-i 

nüzule özellikle dikkat çeker. Genellikle tartışmaya girmeden ilgili âyet hakkında varit 

olan nüzul sebebini verir. Ardından âyetin tefsirine dair diğer meseleleri gündeme getirir. 

Bir âyete dair birden fazla sebeb-i nüzul varsa çoğunlukla bunları art arda zikreder. 

Rivayetlerle ilgili tartışmalara girmediği gibi nüzul sebeplerindeki ihtilaflarla ilgili 

konulara da değinmez. Nadiren, nüzul sebeplerinden yola çıkarak bazı hükümlere varır. 

Üzerinde ısrarla durduğu nokta ise bir âyetin iniş sebebinin hususî olması durumunun, 

âyetin anlamının umumî olma durumuna engel olmayacağıdır. Bu usulî kaide sonucu 

Bitlisî, tefsir ettiği âyetlerin anlam çerçevesinin iniş sebebinden daha geniş bir kapsamı 

olduğunu ifade etmiş olur. Bununla beraber Bitlisî’nin bazen sadece sebeb-i nüzulü 

zikrederek âyetin anlamını ortaya koyduğu da görülmektedir. Bitlisî, sebeb-i nüzulleri 

verirken  سبب النزول، نزل حين ...، فنزلت،  نزلت، فأنزل الله  gibi kalıpları kullanır. Bitlisî’nin 

sebeb-i nüzul olayları bağlamında âyetleri açıklarken tefsir kaynaklarından edindiği 

yorum perspektifini koruduğu; lüzum gördüğü yerlerde ise lafız ve anlamda ziyade 

yaptığı görülmektedir. Özetle Bitlisî, genel tefsir usulü çizgisini sebeb-i nüzulü zikrettiği 

pasajlarda da korumaktadır.  

2.2.2. Âyetler 

Âyetlerle istişhad, Kur’ân’ın Kur’ân’la tefsiri, bir âyetin bir başka âyet-i kerîme yardımı 

ile açıklanması veya Kur’ân’ı kendi iç bütünlüğünde anlamaya çalışma faaliyeti olarak 

                                                           
331 Sa‘lebî, c. 3, s. 168. 
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tanımlanabilir. Kur’ân’ın kendiyle çelişmeyen apaçık bir kelam olduğu hakikati332 ve 

“Sonra şüphen olmasın ki, onu açıklamak da bize aittir.”333 âyet-i kerîmesi, Kur’ân’ın, 

kolaylıkla anlaşılabileceği ve Kur’ân âyetlerinin birbirini açıkladığı görüşüne delil kabul 

edilmiştir. Buna paralel olarak Kur’ân’ı anlamaya ve amel etmeye çalışmanın 

Müslümanlar için dinî bir görev oluşu, Kur’ân’ı kendi iç bütünlüğü içinde 

anlama/yorumlama ihtiyacını doğurmuştur.  

Bu ihtiyacın ilmî bir metot olarak sunulması ise beraberinde, daha evvel genel olarak 

değindiğimiz, bazı soru ve sorunları Kur’ân-ı Kerîm özelinde tekrar gündeme 

getirmektedir: Kur’ân’ın Kur’ân’la tefsiri bir dirayet faaliyeti midir? Yoksa bir rivayet 

faaliyeti mi? Temelde, tefsir faaliyetinde bulunan bir şahıs için kendi dirayetinden 

bağımsız, ön okumasını büsbütün dışarıda bıraktığı bir “Kur’ân’ın Kur’ân’la tefsir 

faaliyeti” ne kadar mümkündür? Kur’ân’ın tarih boyunca farklı fikir ve davranışların 

meşruiyet zemini kılınmış olmasının Kur’ân’ı anlama faaliyetlerine etkisi nedir? Kur’ân, 

müfessirlerin fikirlerini objektif bir şekilde kendisinden istinbat ettiği nesnel bir kaynak 

mıdır? Yoksa sübjektif görüşlerini ispatlamak için kullandıkları bir istişhad aracı mıdır? 

Bir âyetin tevilinde âyetle istişhad yapmak üzere söylenen söz, ilahî muradı mı 

yansıtmaktadır? 

Konunun tartışmalı noktalarını zikrettikten sonra şunu ifade etmemiz gerekir ki Kur’ân’ın 

Kur’ân’la tefsiri, bir mevzu ile ilgili bütün âyetlerin taranıp bunların genelinden hükme 

varmak suretiyle yapılan bir tefsir faaliyeti değildir. Müfessir, ihtiyaç duyduğu şekilde ve 

miktarda âyetle istişhadı, genellikle tefsir ettiği âyetin anlam sınırlarını çizerken 

yapmaktadır. Özetle âyetin medlulünü ifade ettikten sonra bu yorumu destekleyici 

âyet/ayetleri verir. Örneğin Mutezilî bir müfessirin muhkeme sarfettiği bir âyet, Eş‘arî bir 

müfessir tarafından müteşabih olarak tanımlanmakta, her birisi kendi görüşünü merkeze 

alarak Kur’ân’dan deliller getirmektedir. Hangi âyetin hangi âyeti tefsir ediyor olduğuna 

ve bir âyetle ortaya çıkan işkâlin bir başka âyet tarafından hangi surette ortadan 

kaldırıldığına karar veren de yine müfessir olmaktadır. Bu durum esasen, özelde tefsir 

ilminde, genelde tüm disiplinlerde, Kur’ân hakkında söz söyleyen kişinin –yaşadığı 

kültürel şartlar ve zaman diliminin etkisi yanı sıra- kendi mezhebî, siyasî vb. duruşlarının 

                                                           
332 Örneğin Yasin sûresi 69. âyette Kur’ân’ın mübin olduğu ifade edilir. 
333 Kıyame: 75/19. 
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bizzat Kur’ân’ın anlam sahasına etki edecek şekilde yoruma yansıtıldığını gösterir.334 

Bitlisî, kendisi için de söz konusu olan bu paradoksu eserinde şu sözlerle ifade eder: 

“Bil ki iki hasım (Mutezile-Ehl-i Sünnet), kendi mezhebine uygun âyetleri 

“muhkem”, hasmının görüşüne muvafık âyetleri ise “müteşabih” diye 

isimlendirmiştir. Mutezile gibi. “Dileyen iman etsin, dileyen inkâr etsin.” (Kehf: 

18/29) âyeti onlara göre muhkem, “Siz dileyemezsiniz, ancak Allah diler” (İnsan: 

76/10) âyeti ise müteşabihtir.”335  

Bitlisî’nin de ifade ettiği gibi itikadî mezhepler başta olmak üzere, farklı düşünce, meşrep 

ve ekol mensupları kendi fikirlerini Kur’ân’a arz edecek, Kur’ân’ın iç dinamiklerinden 

hareketle meşruiyet zeminlerini oluşturacaklardır. Bunun için hangi âyetin, hangisini 

tefsir ettiği konusunda keyfî tercihler yapabilecekleri gibi, hangi âyetin muhkem, 

hangisinin müteşabih olduğu konusuna bile yine kendi ilmî kimliklerine göre karar 

vereceklerdir. Bitlisî, her ne kadar fikrini Kur’ân’a arz eden kişinin yorum sübjektifliğine 

değinse de bu konuda genel geçer bir kanundan bahsedilebileceğini söyler; bu kanunla 

ilgili uzunca bir usûlî tartışma yapar ve özetle şunları ifade eder: Lafzın iki manaya gelme 

ihtimali olunca (lafız) râcih336 olana hamledildiği takdirde “muhkem” olur. Diğer mana 

ise “müteşabih ve mercuh”tur337. Müteşabihi tercih için ise ilk manadan (râcih) farklı olan 

bir manaya sarf etmeyi sağlayan bir delile ihtiyaç vardır. Manayı, râcihten mercûha sarf 

için kullanılan delil ise ya lafzîdir ya da aklîdir. Delililn lafzî olması batıldır; zira akıl 

olmadan lafzî delilin delaleti kesin değildir. Çünkü lafzın ifadesi, lügat, sarf, nahiv 

ilimlerine ve müşterek, mecaz, tahsis ve izmâr (gibi hususların) olmamasına, ayrıca aklî 

ve naklî tezatların bulunmamasına dayanır. Bütün bunlar da zannîdir; dolayısıyla lafzî 

delil katiyyet ifade etmez. Lafzın, râcih manadan mercûh olana sarf edilmesi, ancak katî 

delil olduğunda caizdir. Lafız, zahire hamletmek mümkün olmadığı zaman mercûh 

manada kullanılır. Bu durumda tevil yapmak gerekir.338 Dolayısıyla Bitlisî’ye göre net 

bir karine olmaksızın muhkemi müteşabihe sarfetmek caiz değildir. Aksi ise yani katî 

delillerle yapılan teviller ise kabul edilebilir niteliktedir. 

Yukarıda değindiğimiz hususlarla ilgili şunu da belirtmeliyiz ki müfessirin kendi 

öznelliğinin Kur’ân yorumuna yansıması gayet doğal ve belki de Kur’ân tefsirinde 

                                                           
334 Konu ile ilgili bkz. Ferruh Kahraman, “Tefsirde İhtilafın Mahiyet, Çeşitleri ve Sebepleri”, (Doktora Tezi, Sakarya 

Üniversitesi SBE, 2010). 
335 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 8. 
336 Râcih: Tercih edilen, üstün. 
337 Mercûh: Başkası ona tercih edilmiş olan. 
338 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 8-10. 
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zenginliği sağlayan en önemli husustur; zira lugavî, işarî, felsefî, kelâmî veya fıkhî tefsir 

diye adlandırılan ve Kur’ân’ın belirli hususiyetlerinin ön plana çıkartıldığı her bir tefsir 

faaliyeti, farklı ekollerin ve bu ekoller bünyesindeki farklı fikirlerin bir sonucu olarak 

ortaya çıkmıştır. Burada üzerinde önemle durulması gereken husus ise yorumun öznelliği 

ile yorumun keyfiliğinin kastedilmediği gerçeğidir.  

Bitlisî’nin, tefsirinde nasıl bir yöntemle âyetlere başvurduğunu ise şu şekilde 

özetleyebiliriz: Özellikle kelamî, felsefî ve tasavvufî duruşunu, tefsirinde, hem içerik hem 

de üslup olarak metne yansıtan Bitlisî, lafız ve anlam arasındaki ilişkiyi, öncelikle 

rivayetlerin yardımıyla tesis eder. Bu konuda en sık kullandığı bilgi kaynağı da yine 

Kur’ân’ın kendisidir. Dolayısıyla müellif, kendi dirayetiyle âyetler arasında irtibat 

kurmayı ustaca başarmıştır. 

Dirayetin ise iki yönü vardır: 

1. Âyetler arasında irtibat kurmadaki başarısı (âyetler arası ilişki tesisi) 

2. Mezhebî ve tasavvufî duruşunun etkisiyle kendi görüş ve düşüncelerini 

desteklediğini düşündüğü âyetleri birbiriyle tutarlı bir şekilde ifade ederek, karşıt 

görüşün delillerini değerlendirmesi 

Bitlisî, âyetleri hem mâ kabli ile hem de sûrenin ve Kur’ân’ın kendi iç bütünlüğü ile 

münasebetini dikkate alarak yorumlamaktadır.  Âyetleri birbiri ile ustaca 

irtibatlandırmakta ve farazi konuşmadığını yaptığı istişhadlarla da göstermektedir. Ayrıca 

mezhebî ve tasavvufî duruşunun, kendisiyle istişhad yapacağı âyetleri seçiminde etkili 

olduğu da söylenebilir. Aşağıdaki örneklerde Bitlisî’nin, âyetleri bir delil olarak nasıl 

kullandığı görülmektedir. 

2.2.2.1. Âyetler Arası Anlam-Yorum İlişkisine Dair Analizler 

Bitlisî, ortak anlamda birleşen âyetleri bir araya getirmek suretiyle tefsirini 

zenginleştirmekte, konu ile ilgili yorumlarını bizzat Kur’ân âyetleri ile tekit etmektedir. 

Burada müellif, bir âyeti başka bir âyetle tefsir etmekten ziyade aynı mefhuma işaret eden 

âyetlerle bir hükmün/yorumun kuvvetini artırarak görüşlerinin, Kur’ân’ın genel mesajına 

uygunluğunu ifade etmektedir.  
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Bitlisî, “Bilinmelidir ki inkâr edenlerin ne malları ne de evlâtları Allah huzurunda 

kendilerine bir fayda sağlayacaktır; işte onlar cehennemin yakıtıdır” (Âl-i İmrân 3/10) 

âyetinin tefsirinde hiç bir mal ve evladın kâfirlere fayda vermeyeceğini ve onları azaptan 

koruyamayacağını vurgulayarak konu ile ilgili şunları söylemektedir:  

“Sebep hususî de olsa lafız umumîdir. Kendisinden en çok istifade edilen şeylerin 

–mal, evlat- kişiden gitmesi ve bunların yerini acı verici sebeplerin alması, en 

büyük azaptır. Kişi, dünyada bela ve sıkıntılar geldiğinde bunlardan kurtulmak 

için mal ve evlada sığınır. O ikisi ise bu günde fayda vermez. “O gün ne mal ne 

de evlât fayda verir. Ancak Allah’a kalb-i selîm ile gelenler müstesna” (Şuarâ‘: 

26/88-89)”339 

Burada müfessir, âyet hakkındaki yorumunu, aynı mefhuma işaret eden başka bir âyetle 

delillendirmek suretiyle tekit etmiştir. Her ne kadar tefsirini yaptığı âyet için lafzın, 

zahiren hususî bir anlamı kastettiği düşünülse de Bitlisî’nin yorumuna göre âyetin hükmü 

umumîdir ve her iki âyet de ortak bir anlamda birleşmekte yani mal ve evladın ahirette 

sadece kâfirlere değil aynı zamanda hiçbir kimseye fayda vermeyeceğine işaret 

etmektedir. Râzî de bu âyeti tefsirinde Bitlisî’nin yorumuna benzer değerlendirmeler 

yaparak zikredilen âyetle istişhadda bulunmuştur.340 

Benzer bir örneği “Müminler, müminleri bırakıp da kâfirleri dost edinmesin. Kim bunu 

yaparsa, artık onun Allah nezdinde hiçbir değeri yoktur. Ancak kâfirlerden gelebilecek 

bir tehlikeden sakınmanız başkadır. Allah, kendisine karşı (gelmekten) sizi sakındırıyor. 

Dönüş yalnız Allah’adır.” (Âl-i İmrân 3/28) âyetinin tefsirinde de görmekteyiz. Bitlisî, 

tefsirinde şu sözlere yer vermektedir: 

“﴾Müminler, müminleri bırakıp kâfirleri dost edinmesinler﴿ Haber (cümlesi) 

suretinde (bir) inşa (cümlesi)dir. Sebeb-i nüzul ise şudur: Bir grup Yahudi, dinleri 

konusunda Müslümanları şüpheye düşürmek için bazı Müslümanların yanına 

kardeşlik ve dostluk görünümünde geldiler. Buna binaen Allah, kâfirlerle dostluğu 

yasakladı. Tıpkı şu âyetler gibi: “Allah’a ve ahiret gününe inanan bir toplumun -

babaları, oğulları, kardeşleri yahut akrabaları da olsa- Allah'a ve Resulüne düşman 

olanlarla dostluk ettiğini göremezsin.” (Mücadele: 58/22) “Ey inananlar! Benim 

de düşmanım, sizin de düşmanınız olanları dost edinmeyin.” (Mümtehine: 

60/1)”341 

                                                           
339 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 15. 
340 Râzî, c. 7, s. 181. 
341 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 52. 
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Bitlisî, müminlerin kâfirleri dost edinmesi yasağını 3/28. âyet bağlamında ifade ettikten 

sonra, aynı emre işaret eden diğer âyetleri delil getirir. Buna göre âyetten çıkan “kâfirleri 

dost edinme yasağı” hükmü, başka âyetlerle desteklenmiş, Müslümanca duruş tasvir 

edilmiştir. Aynı şekilde Râzî de, tefsirinde kâfirleri dost edinme yasağını bu âyetleri 

zikrederek açıklamaktadır.342  

Bitlisî, aynı mefhuma işaret eden âyetleri, tefsirinde bir araya getirmekle konunun daha 

iyi anlaşılmasına çalışmakta ve Kur’ân’ın genel olarak aynı manayı vurgulayan birden 

fazla âyetle meseleye eğildiğini ifade etmektedir. Bununla beraber örnekleme yaptığı 

âyetlerin, kendisinden sıkça istifade ettiği Râzî tefsirinde de yer alıyor olması ve konu 

bağlamında bilindik sayılabilecek bir özelliğe sahip olmaları, Bitlisî’nin tercihlerinin bir 

orijinalliğinin olmadığını ve tefsirlerdeki mevcut müktesebatı doğrudan alıntılamak 

suretiyle eserinde yer verdiğini de göstermektedir. Mevcut literatürün muhtasaran zikri 

diyebileceğimiz bu ameliyesinde vurgulanmak istenen nokta, âyetteki mefhumun, 

bütüncül açıdan Kur’ân mesajındaki pozisyonunu gösterme ve verilmek istenen mesajın 

daha iyi kavratılma kaygısı olarak değerlendirilebilir. Burada gözden kaçırmamamız 

gereken bir husus daha vardır ki o da tefsir literatürü içerisinde, ortak anlamda birleşen 

ve aynı mesajı vurgulayan âyetler ile ilgili yeterli miktarda değerlendirmelerin yapılmış 

olduğu gerçeğidir. Dolayısıyla müellifimiz kaynaklarından istifade ederek bahsi geçen 

konuları değerlendirmiştir. 

Bitlisî, bazen de âyetin anlam çerçevesini çizdikten yahut vurgulamak istediği noktayı 

zikrettikten sonra, yer yer, aynı anlamı destekleyen başka bir âyet vermek suretiyle âyeti 

âyet ile açıklamaktadır. Bu şekilde metinde âyetin tefsir faaliyetine müfessirin yorum 

cümlesiyle başlanmakta, bu yorumun zihinde ortaya çıkaracağı kapalılığın giderilmesi 

veya oluşan sorunun cevaplanması için başka bir âyete müracaat etmektedir. Bitlisî’nin, 

Âli İmran sûresi 20. âyetinin343 tefsirinde söyledikleri onun bu yorum şeklini göstermesi 

bakımından dikkat çekmektedir:   

 Eğer haktan yüz çevirirlerse, senin üzerinde onlara dair bir sorumluluk ﴿وَإ ن توََلَّوْاْ﴾“

yoktur.  ﴾َُفإَ نَّمَا عَليَْكَ الْبلَاغ﴿ (Sana düşen) risaletin tebliği, davetin ulaşması ve 

hidayetin iletilmesidir. ﴾ باَد  ير  ب الْع   ,onların hidayeti ve dalaletini (Allah) ﴿وَاّللهُ بصَ 

                                                           
342 Râzî, c. 8, s. 11. 
343 Âyetin meâli: “Eğer seninle tartışmaya girerlerse de ki: ‘Bana uyanlarla birlikte ben kendimi Allah'a teslim ettim.’ 

Ehl-i kitaba ve ümmîlere de: ‘Siz de Allah'a teslim oldunuz mu?’ de. Eğer teslim oldularsa doğru yolu buldular 

demektir. Yok eğer yüz çevirdilerse sana düşen, yalnızca duyurmaktır. Allah kullarını çok iyi görmektedir.” 
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saadet ve şekavetini (görür).  “(Resûlüm!) Sen sevdiğini hidayete erdiremezsin; 

bilakis, Allah dilediğine hidayet verir ve hidayete girecek olanları en iyi O bilir.” 

(Kasas: 28/56)”344 

Bitlisî, Hz. Peygamber’in (s.a.s.) risâlet vazifesinin tebliğ merkezli olduğunu ve insanları 

ancak Hakk’a davet edebileceğini ifade etmektedir. Eğer insanlar bu davete karşılık 

vermezse Hz. Peygamber (s.a.s.) bu durumdan sorumlu değildir. Bitlisî, âyeti bu şekilde 

açıkladıktan sonra bu anlamı, Kasas sûresi 56. âyetle istişhadda bulunarak açıklamakta 

ve hidayetin sadece Allah’ın elinde olduğunu vurgulamaktadır.  Burada müfessir, dolaylı 

olarak Ehl-i sünnetin üzerinde ısrarla durduğu “hidayet ve dalalet Allah’tandır” görüşünü 

benimsediğini de göstermiş olmaktadır. Bitlisî’nin tefsir kaynaklarını incelediğimizde 

ilgili âyetin tefsirinde, Kasas sûresi 56. âyetle istişhad yapılmadığını görmekteyiz. Benzer 

bir örnek “Göklerde ve yerde ne varsa Allah'ındır. Dilediğini bağışlar, dilediğine azap 

eder. Allah, çok bağışlayıcı ve çok merhametlidir.” (Âl-i İmrân 3/129) âyetinin tefsirinde 

de yer almaktadır: 

مَاوَات  وَمَا ف ي الأرَْض ﴾“ ّ  مَا ف ي السَّ  Cenâb-ı Hakk kendi nefsini mâlik-i mutlak olmakla ﴿وَلِل 

tazim etti. O, mülkünde nasıl dilerse, öyle tasarrufta bulunur. 

بُ مَنْ يشََاء)  Büyük günahlar ve üzerinde ısrar edilen küçük (يغَْف رُ ل مَنْ يشََاءُ وَيعَُذِّ

günahlar(dan) –ki onlar da büyük günahtır- (dilediğini affeder ve dilediğine azap 

eder). ﴾  Küçük günahlar üzerinde ısrar eden kullarına (gafûrdur). Onlara ﴿وَاّللهُ غَفوُر 

bedduada acele etme. Azabın ( ُوَيعَُذِّب kelimesinin), iki mağfiret ( ُيغَْف ر- غَفوُر    ) 

arasında geçmesi ve rahmetin bu ikisinin arkasından gelmesinde şu âyetin ima 

ettiği şeye işaret edilmektedir: “De ki: Ey kendi nefisleri aleyhine haddi aşan 

kullarım! Allah'ın rahmetinden ümit kesmeyin! Çünkü Allah bütün günahları 

bağışlar. Şüphesiz ki O, çok bağışlayan, çok esirgeyendir.” (Zümer: 39/53)”345 

Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın hem büyük hem de küçük günahlardan dilediğini 

bağışlayabileceğini, dilediğine de azap edebileceğini söylemektedir. Âyet-i kerîmedeki 

“dilediğine azap eder” cümlesinin Allah’ın affediciliğini vurgulayan “dilediğini bağışlar” 

ve “Allah gafurdur” anlamlarındaki iki mağfiret ifadesinin arasında geçmesini de Allah’ın 

rahmetinin büyüklüğüne bağlamaktadır. Fakat âyetteki bu edebî incelik, ilk bakışta 

anlaşılmadığı için Bitlisî, Allah’ın rahmetinin gazabını geçtiğini, Zümer sûresi 53. âyetle 

istişhad yaparak delillendirmekte ve Allah’ın bütün günahları bağışlayabileceğini 

vurgulamaktadır. Bitlisî, yine bu yorumuyla kendi mezhebî duruşunu göstermektedir; zira 

Havariç ve Mutezile’ye göre kişi büyük günahından tövbe etmeden ölürse ebedî olarak 

                                                           
344 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 43. 
345 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 198. 
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cehennemde kalacaktır. Ehl-i sünnete göre ise bir Müslüman günahı helal saymadığı 

müddetçe Allah’ın kendisi için takdirine göre muamele görecektir. Cenâb-ı Hakk onu 

dilerse cehenneme atar; dilerse cennetine kabul eder. Bitlisî’nin yorumunda yer alan 

Zümer sûresi 53. âyetle istişhad, onun temel tefsir kaynaklarındaki ilgili âyet 

yorumlarında yer almamaktadır.  

Bitlisî’nin bu tercihleri bir âyetin anlaşılmasında başka bir âyetin fonksiyonel olarak 

kullanılabildiğini göstermektedir. Fakat daha evvel de ifade ettiğimiz gibi ikinci âyetin 

birinci âyete şahit getirilmesi müellifin bir tercihidir ve onun Kur’ân’a bir bütün olarak 

hangi zaviyeden baktığının da göstergesidir. 

Bitlisî, buraya kadar işlediğimiz gibi âyetler arası anlam-yorum ilişkisini ifade etmenin 

yanı sıra bazen de âyetlerde geçen kelimeleri müstakil olarak incelemektedir. Bir 

kelimenin anlamını tespit ederken o kelimenin geçtiği diğer âyetlere de atıf yapmaktadır. 

Bu şekilde Kur’ân yorumunda, lafzî anlamı tespit aşamasını, Kur’ân’a bütüncül yaklaşım 

yöntemi ile tamamlamış olmaktadır. Bu konu bir yandan dilbilim açısından kelimelerin 

nasıl açıklandığını göstermekte346 diğer yandan âyetlerle yapılan delillendirmelerin 

sadece genel âyet mefhumları için değil daha özel kelime tahlilleri için de kullanıldığını 

göstermektedir. Örneğin “Zekeriyya mâbedde durmuş namaz kılarken melekler ona şöyle 

nida ettiler: Allah sana, kendisi tarafından gelen bir Kelime’yi tasdik edici, efendi, iffetli 

ا)  ve sâlihlerden bir peygamber olarak Yahya’yı müjdeler.” (Âl-i İmrân 3/39) (وَحَصُور 

“ ا﴿ ﴾وَحَصُور   Kendisi için sağlam bir şarttır. O, kök anlam olarak, kuşatma ve 

hapsetme demektir. “Düşmanın hapsedilmesi” tabiri bundan gelir. “Biz 

cehennemi kâfirler için bir hapishane yaptık.” (İsrâ: 17/8)”347 

Bu örnekte Bitlisî, tefsirini yaptığı “ا  kelimesinin, kök anlamına işaret eder ve ”حَصُور 

kelimenin, bu anlamda kullanıldığı bir âyeti delil getirmek suretiyle lügat manasını 

vermiş olur. Müfessirin tefsir kaynaklarından Beğavî348, lügavî anlamı vermekle 

yetinmekte; Sa‘lebî349 ise lügavî anlamı zikretmenin yanı sıra aynı âyetle istişhad 

yapmaktadır. Farklı bir örnek ise “Ey Meryem! Rabbine ibadet et; secdeye kapan, (O’nun 

                                                           
346 Bkz. “nahiv”, “sarf”, “lügat” bölümleri. 
347 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 76. 
348 Beğavî, c. 1, s. 349. 
349 Sa‘lebî, c. 3, s. 64. 
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huzurunda) eğilenlerle beraber sen de eğil.” (Âl-i İmrân 3/43) âyet-i kerîmesinde 

görülmektedir: 

“Denilmiştir ki: “Kunût” ile kastedilen, taatin idamesi ve ibadeti yerine getirmede 

sebat etmektir. “Yoksa geceleyin secde ederek ve kıyamda durarak ibadet eden, 

ahiretten çekinen ve Rabbinin rahmetini dileyen kimse, (o inkârcı gibi) midir?” 

(Zümer: 39/9). Sücûd ile kastedilen ise namazdır. Tıpkı şu âyette olduğu gibi: 

“..Secdelerin ardından..” (Kâf: 50/40)”350 

3/43. âyetin tefsirinde Bitlisî, âyetteki “secde edin” emri ile namazın kastedildiğini ifade 

etmektedir. Burada kelimenin lugavî anlamına değil, Kur’ân’daki vecihlerinden birine 

dikkat çekmektedir. Bu yorumunu Kaf sûresi 40. âyetle de delillendirmektedir. Râzî de 

tefsirinde bu âyetle istişhad yaparak aynı yoruma yer vermektedir.351 Her iki örnekte de 

Bitlisî’nin kaynaklarından edindiği bilgiyi kendi üslubu ile harmanlayarak sunduğu ve 

seleflerinin çizgisini takip ettiği görülmektedir. 

2.2.2.2. Müfessirin Çeşitli Görüşlerinin Âyetlerle Temellendirilmesine Dair 

Analizler 

Bitlisî, tefsirinde bir konu ile ilgili kendi fikrini beyan ederken veya bir görüşü eleştirirken 

sarf ettiği sözlerini farklı âyetleri delil getirmek suretiyle temellendirir. Bitlisî’nin bu 

yorum faaliyeti, onun fikir dünyasını daha iyi tanımamızı sağlar. Örneğin “Fakat onları 

gelmesinde şüphe edilmeyen bir gün için topladığımız ve hiçbir haksızlığa uğramaksızın 

herkese kazandığı şeyler tastamam ödendiği zaman halleri nice olur?” (Âl-i İmrân 3/25) 

âyet-i kerîmesini tefsirinde Bitlisî, kebîre işleyenin durumunu şu sözlerle tartışır:  

ا كَسَبتَْ﴾“  .Kesp ettikleri şeyin veya kesplerinin karşılığını veririm ﴿وَوُفِّيتَْ كُلُّ نفَْسٍ مَّ

Bunda müminin amelinin boşa çıkmayacağı ve cehennemde ebedi kalmayacağına 

delil vardır; çünkü onun iman ve ameli ona cehennemde ödenmez ve cehenneme 

girmeden evvel de ödenmez. Bu, ancak oradan kurtulduktan sonra olur. Mutezile, 

bu âyeti, kebire işleyenin azabı hak etmesi ve imanın kebire ile boşa çıkacak 

olması nedeniyle kebire işleyenin cehennemde ebedi kalacağına delil getirir; zira 

hadiste “Zina eden mümin iken zina etmez”352 buyrulur. (Bu iddiaya şöyle) Cevap 

veriyorum: İman herhangi bir şeyle büsbütün sakıt olmaz; çünkü o herkes için 

fıtrîdir. “O halde sen yüzünü, bir hanîf olarak dine, Allah’ın insanları üzerinde 

yarattığı fıtrata çevir. Allah’ın yaratışında değiştirme olamaz. Doğru ve eskimez 

din işte budur. Fakat insanların birçoğu bilmiyorlar.” (Rum: 30/30) Yahya b. 

Muaz dedi ki: “Bir lahzalık iman 70 yıllık küfrü düşürür. 70 yıllık imanın bir 

                                                           
350 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 84. 
351 Râzî, c. 8, s. 43. 
352 Buhari, Mezalim 30, Eşribe 1, Hudud 6, 20; Müslim, İman 23. 
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lahzalık küfürle düşmesi nasıl olur?” “Her doğan, fıtrat üzere doğmuştur. 

Ebeveyni onu Yahudi, Mecusi ve Hristiyan yapar.”353 

Bu âyet-i kerîmede her bir nefsin kazandığı şeyin, ahirette ödeneceği haber verilir. Bitlisî, 

Mutezile’nin, âyeti, kebire işleyenin cehennemde ebedî kalacağı görüşüne delil 

getirdiğini; fakat âyetin bu anlama gelmediğini söyler ve konuyu tartışır. Ona göre eğer 

her bir amelin karşılığı ahirette ödenecekse, iman ve ibadetlerin karşılığı da ödenmelidir. 

İman ve diğer amellerin sevabı da cehennemde değil cennette ödenir. Cehenneme 

girmeden önce ödenmesi, yani kulun önce cennete ardından cehenneme girmesi söz 

konusu olamayacağına göre kul ebediyen cehennemde kalmayacak, günahının cezasını 

çektikten sonra cennete girecektir. Bitlisî, konuyla ilgili Mutezile’nin görüşünü deliliyle 

beraber aktardıktan sonra imanın, kebire ile kişiden büsbütün kalkmayacağını; zira 

imanın fıtrî bir hakikat olduğunu, bu fıtrî ve zâtî hakikatin ise değişmeyeceğini Rum 

sûresi 30. âyeti delil getirerek ifade eder. Buna göre iman zâtî354, günah ise arazîdir355. 

Diğer bir ifade ile iman, tüm insanların hakikatinde tabiatları itibariyle mevcuttur. 

Kişideki her olumsuz vasıf ise sonradan edinilen ve insanın hakikatine dâhil olmayan 

durumlardır. Nitekim Bitlisî’nin, Hz. Peygamber’e (s.a.s.)  ait olan “Her doğan, fıtrat 

üzerine doğar”356 hadisini de peşinden zikretmiş olması, dikkatleri bu noktaya 

çekmektedir. Müfessirin görüşleri kendi mezhebî duruşunu net bir şekilde yansıtmakta, 

Sünnî kelam anlayışına uygunluk arz etmektedir.  

Beydavî, her hangi bir rivayete atıf yapmadan Bitlisî ile yakın ifadeleri kullanarak imanın 

kişiden sakıt olmayacağını, amellerin karşılığının cehennemden kurtulduktan sonra 

verileceğini ifade etmekle yetinir.357 Râzî ise eserinde Yahya b. Muaz’ın da sözünü 

naklederek, âyeti buna yakın bir şekilde yorumlar ve kulun cezasını çektikten sonra 

cennete gireceğini ifade eder; ama âyet ve hadisle istişhad yaparak imanın fıtratla olan 

ilişkisine Bitlisî gibi değinmez.358  

                                                           
353 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 45-46. 
354 Zâtî/özsel, fertlerinin mahiyetine dâhil olan küllî mefhumlardır. At, insan, kedi için “canlı” mefhumu gibi. Bu 

mefhum, tüm fertlerinin zâtını/mahiyeti teşkil eden cüzlerden biri olduğu için “zâta ait” anlamında “zâtî ismini almıştır. 

(bkz. Alp, s. 10) 
355 Zâtî’nin aksine fertlerinin mahiyetine dâhil olmayan, mahiyete sonradan arız olmuş ikincil mefhumlardır. Sözgelimi 

insan için “gülücü (dâhık)” mefhumu böyledir. İnsanın mahiyeti olan “düşünebilen canlı”ya dâhil olmayıp 

düşünücülüğünün bir gereği olarak kendisine arız olmuş bir vasıftır. Bu tür mefhumlara arazî denme sebebi fertlere 

sonradan dâhil olup mahiyete arız olmaları sebebiyledir. (bkz. Alp, s. 10) 
356 Buharî, Cenâiz 93; Müslim, Kader 6. 
357 Beydâvî, c. 2, s. 22. 
358 Râzî, c. 7, s. 212. 
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Bu bağlamda bir diğer örnek de Âl-i İmrân 27. âyet-i kerîme hakkında Bitlisî’nin yaptığı 

tevildir. O âyette geçen “O, ölüden diriyi, diriden de ölüyü çıkarır” ifadesini şöyle açıklar: 

“Ölüden diriyi, diriden ölüyü çıkarır” ölüm iki kısımdır: Surî (görünüşe müteallik 

olan) ve manevî. Surî olana gelince madenler, bazı bitki ve hayvanlar –tohum ve 

meni gibi- kendisinde his ve hareket cinsinden her hangi bir hayat emaresi 

görünmeyen şeydir. Hayat onlarda (tohum ve menide), kurumuş ve leş haline 

gelmiş olan cisimler gibi devam eder. İkincisi ise cehalet ve küfürdür. “Ölü iken 

(kalbini) diriltip, insanlar arasında yürürken önünü aydınlatacak bir nur 

verdiğimiz kimsenin durumu, karanlıklarda kalıp çıkamayan kimsenin durumu 

gibi midir? Kâfirlere de, işledikleri güzel gösterilmiştir.” (En‘âm: 6/122) “Onlar 

cansız, ölüdürler. Ne zaman dirileceklerini de bilemezler.” (Nahl: 16/21) Âyet bu 

ikisine de ihtimal taşır. Tıpkı madenlerden bitkilerin, bitkilerden hayvanların 

çıkması veya bitkiler kuruduğunda tam aksinin olması gibi veya ağaç ve 

tarlalardan çekirdek ve tanelerin çıkması yahut tam aksinin olması; müminden 

kâfirin, âlimden cahilin çıkması ve tam aksinin olması; nutfeden hayvanın, 

hayvandan nutfenin çıkması ve diğer devrî olayların hepsi gibi…”359 

Bitlisî, Allah’ın diriden ölüyü ölüden diriyi çıkarması durumunu tevil ederek, bununla 

sadece kendisinde hayat emaresi görünen ve görünmeyen canlıların kastedilmediğini, 

aynı zamanda manevî ölüm demek olan cehalet ve küfrün de anlatıldığını söyler. Bu 

yorumuna En‘âm sûresi 122. âyeti ve Nahl sûresi 21. âyeti delil getiren Bitlisî, âyetin hem 

maddî hem manevî ölüm anlamına gelebileceğini ifade eder ve bunu misâllerle de açıklar. 

Genel olarak tasavvufî bir tevil anlayışı izlenimi veren bu yorumda âyet, zahirî anlamının 

dışında anlaşılmıştır. 

Razî, Bitlisî ile benzer örnekleri vererek âyeti tevil eder. Ölümün maddî ve manevî olarak 

ikiye ayrıldığı ibaresini kullanmasa da yorumunun içeriğinden bu ayrım anlaşılmaktadır. 

Küfürden imanın çıkarılması vurgusuna En‘âm sûresi 122. âyeti delil getirir.360 Bitlisî, 

Râzî’den farklı olarak ikinci bir âyetle (Nahl 21) daha istişhadda bulunmuştur. 

Âl-i İmrân sûresi bağlamında Bitlisî’nin eseri incelendiğinde şu değerlendirmeleri 

yapabiliriz: Bitlisî, âyetle istişhada önem vermektedir. Müfessir, kelime veya ifade 

kalıplarını izah ederken Kur’ân âyetlerine müracaat etmiştir. Bunu yaparken bazen sarf, 

bazen nahiv veya lügat ilimleri gibi dilin imkânları ile lafzî anlamı tespit etme gayesine 

yönelik olarak bu disiplinlerden elde ettiği verileri başka âyetlerdeki kullanımlarıyla da 

karşılaştırarak inceler361 ve bu surette özellikle kelime merkezli tariflerde âyetle istişhad 

                                                           
359 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 51-52. 
360 Razi, c. 8, s. 10. 
361 Bu konu ile ilgili örnekler “lügat”, “sarf” ve “nahiv” başlıkları altında geçmişti. 
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yapar. Hususen lafzî anlamı tespit aşamasında rivayetlerle istişhad, etimolojik tahliller 

vb. konularda olduğu gibi istişhadlarını, kendi tefsir kaynaklarına müracaat ederek yapar.  

Kur’ân âyetlerinin mesajını açıklama aşamasında ise Bitlisî, bir âyeti anlarken onu 

doğrudan açıklayan başka bir âyetten yardım aldığı gibi, ortak mana taşıyan âyetleri de 

konu ile ilgili delil olarak getirmektedir. Onun bu yorum şekli, diğer birçok müfessirde 

olduğu gibi mananın tespiti ve ardından bu manayı açıklayıcı veya destekleyici başka bir 

âyetin getirilmesi şeklinde tezahür eder. Müfessirin bu ameliyesi, sûrenin ve Kur’ân’ın 

genel bütünlüğünü göz önüne alan bir yaklaşıma sahip olduğunu göstermekle beraber, 

kendi görüşlerini destekleyen âyetleri ustalıkla seçebildiği ve okuyucuya sağlam bir örgü 

içerisinde sunduğunun da bir kanıtıdır. İki âyet arasında irtibat kurmadaki başarısı, onun 

işlediği konu ve fikirlere vukûfiyetini de gösterir. Âyetin temel konusunu izah etmek ve 

konuyu şüpheye mahal bırakmayacak şekilde etraflıca işlemek, müfessirin öncelikli 

hedefidir. Bunun için yer yer farklı görüşlere de değinir ve kendi delillerini de sıralayarak 

bu görüşleri iptal yoluna gider. Bitlisî’nin görüşleri, genel olarak kendi tefsir kaynakları 

ile uyum arz ediyorsa da onun, kaynaklarıyla sınırlı kalmadığını söyleyebiliriz; zira o, 

rivayetler arasında irtibat kurma ve muhakeme kabiliyetiyle edindiği bilgileri, genişletip 

geliştirmiştir. Bu şekilde, fikirlerinin sağlam bir zemine oturduğunu da ifade etmiş olur.  

Bitlisî, âyetleri yorumlarken Sünnî-Eş‘arî duruşunu metne yansıtmakta; 

değerlendirmeleri ile temel tefsir kaynaklarının etkisinde kaldığını göstermektedir. 

Bununla beraber onun, tefsir geleneğinde sübut kazanmış bu yorumları başka delillerle 

de desteklemesi, -bilginin keşfi açısından- kaynaklarından çok farklı ve üstün bir ameliye 

olarak değerlendirilemeyecek olmasına mukabil mevcut bilginin tahkiki açısından 

başarılı bir tefsircilik yaptığını göstermektedir. O, devraldığı mirası daha da sağlam bir 

surette temellendirmek istemiş, elindeki başka argümanlarla da fikirlerini 

kuvvetlendirmeye çalışmıştır.  

Ehl-i Sünnet itikadına bağlılığı, eserinde açıkça görülen Bitlisî, tasavvufî kimliğini de 

metne yansıtır. O, ahlakî vurgu taşıyan konuların üzerinde durur ve âyetler de dâhil olmak 

üzere diğer rivayet türlerini de kullanarak bir Müslümanın sahip olması gereken ahlakî 

duruşu tasvir eder. Âyetlerden alınması gereken dersleri özellikle vurgulaması, onun 
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mürşit kimliği ile de bağlantılı olabilir. Âyetteki ahlakî mesajları özellikle vurguladığı bir 

diğer örnek de Âl-i-İmrân sûresi 136. âyetin tefsirinde görülmektedir.362 

2.2.3. Hadisler 

Kur’ân-ı Kerîm, müminlerin dünya ve ahiret saadetine ulaşmalarını sağlayan hidayet 

rehberidir363 ve muhatabı olan herkesi Kur’ân’ı düşünüp ondan ibret almaya davet eder.364 

Kur’ân-ı Kerîm’in gayet açık (Mübin) bir Arapça ile nüzulü365, özellikle Kur’ân’ın ilk 

muhatapları tarafından anlaşılmasını kolaylaştırmıştır. Bununla beraber Hz. Peygamber 

(s.a.s.), risâlet vazifesinin bir gereği olarak ashâba, Kur’ân’la ilgili anlamadıkları 

hususları açıklamış; hem kavlî hem de fiilî olarak Kur’ân’ı beyan etmiştir. Nitekim Hz. 

Peygamber’in Kur’ân’la ilgili üç görevi vardır: Tebliğ, tebyîn ve tatbik. Onun tebyîn ve 

tatbiki, sözlü ve fiilî olarak Kur’ân’ın açıklanması demektir. Nahl sûresinde yer alan 

“Apaçık mucizeler ve kitaplarla (gönderildiler). İnsanlara, kendilerine indirileni 

açıklaman için ve düşünüp anlasınlar diye sana da bu Zikr’i indirdik.” (Nahl 16/44)  âyeti 

de Hz. Peygamber’in ilahî olarak tebliğ ile görevlendirildiğini göstermektedir.366 

Hz. Peygamber’in (s.a.s.) tebyîni ile hususen, Kur’ân’daki mücmeli tafsil, mutlakı takyid, 

umumu tahsis etme gibi anlamda zahirî bir kapalılığın olduğu hususlar vuzuha 

kavuşmuştur. Bunun bir sonucu olarak Allah Resulü’nün (s.a.s.), Kur’ân’a dair sarf ettiği 

ifadeler, sahabîler için en güvenilir müracaat kaynağı olmuştur. Burada unutulmaması 

gereken bir nokta daha vardır ki ashâb, Hz. Peygamber’in (s.a.s.) birçok haline şahit 

olmuş; onun fiilen ortaya koyduğu yaşam şekli ile Kur’ân-ı Kerîm arasında bağlantı 

kurabilmişlerdir. 

Her ne kadar hadis kitaplarında “tefsiru’l-Kur’ân” babları altında bizzat Hz. 

Peygamber’in tefsiri olarak verilen rivayetler az sayıda ise de âyet hakkında kesin bilginin 

varit olmuş olması dolayısıyla hadisler, tefsirde önemli bir yorum vasıtası olmuştur.367 

Bununla birlikte asr-ı saadetten uzaklaşılması, yeni etnik unsurların kendi dil, kültür ve 

                                                           
362 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 208. 
363 Yunus 10/57. 
364 Muhammed 47/24. 
365 Nahl 16/103. 
366 Hz. Peygamber’in (s.a.s.) Kur’ân tefsirindeki yeri ve önemi ile ilgili bkz. Ali Eroğlu, “Geleneksel Tefsir Açısından 

Bir Müfessir Olarak Hz. Peygamberin Kur’ân Tefsirindeki Rolü”, VIII. Kutlu Doğum Sempozyumu, 2006, s. 55-60; 

Suat Yıldırım, “Hz. Peygamber’in Kur’ân’ı Tefsiri”, Diyanet İlmi Dergi, 2012, ö.s., s. 401-438. 
367 Konu ile ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Suat Yıldırım, Peygamberimizin Kur’ân Tefsiri, 2. Basım, İstanbul: Kayıhan, 

1998. 
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ilmî birikimleriyle İslam coğrafyasına dâhil olmaları Kur’ân’ın anlaşılmasına dair yeni 

soru ve sorunların ortaya çıkmasına neden olmuş; bunun bir sonucu olarak müfessirler, 

Kur’ân’dan bir âyetin manasını öncelikle Hz. Peygamber’in sünnetinde aramışlardır. 

Âyetlerin tefsiri ile doğrudan ilgili rivayetlerinin diğer rivayetlere nazaran daha az 

olması368 veya Hz. Peygamber’in bugün anladığımız şekliyle sıralı bir tefsir faaliyeti 

yapmamış olması, “hadislerin yardımıyla Kur’ân’ın tefsiri” ameliyesinin bu dar 

anlamdan369 çıkmasına neden olmuştur. Nitekim müfessirler, tefsirlerini, âyetlerle bir 

şekilde ilişkilendirdikleri hadislere yer vererek zenginleştirmişler, ortaya özellikle 

“rivayet tefsiri” olarak adlandırılan bir tefsir literatürü çıkmıştır. Dolayısıyla eldeki 

rivayet külliyatı, âyet tefsirlerinde doğrudan veya dolaylı kaynak olarak kullanılmıştır. 

Esasen bu durum, müfessirin dirayet kabiliyeti ile de doğru orantılıdır; zira risâlet 

döneminde yaşanan olaylar ile Hz. Peygamber’in fiilî sünneti ve sözlerini bütüncül bir 

şekilde değerlendirip Kur’ân’ın sunduğu perspektifi yakalama başarısı, müfessirin, 

birbirinin iki ayrılmaz parçası olan Kur’ân ve sünneti ne kadar iyi anladığı ile de 

bağlantılıdır. Bu nedenle müfessirin, Kur’ân ve hadis konusundaki bilgisi ile bunların 

arasında bir ilişki tesis edecek düzeyde mesajlarına vakıf olma durumu, onun görünürde 

nakilciliğini ama hakikatte dirayetini sergileyen bir durumdur. 

Bu gerçeğin yanı sıra üzerinde durulması gereken başka bir husus daha vardır. Tefsir 

edebiyatı, yüzyıllar içerisinde bir gelişim seyri kazanmış; daha evvel de ifade ettiğimiz 

gibi Kur’ân tefsirindeki -Arap dili ve şiiri, hadisler, selef kavli vb.- birincil kaynaklar, 

tefsir literatürü içerisinde köşe taşı diyebileceğimiz çeşitli eserlerde bir istişhad 

malzemesi olarak vücut bulmuşlardır. Bu da bazı tefsirlerin (Salebî, Beğavî vb.) seleften 

nakledilen birçok bilginin ediniminde ana kaynak olarak kullanılmasına zemin 

hazırlamıştır. Sonuç olarak Sünnî-Eş‘arî tefsir geleneğinin rivayet yönünü oluşturan bu 

ana damar, sonraki kuşak müfessirlerin eserlerinde birincil kaynak kategorisine oturmuş 

ve artık ilk kaynaklara daha az müracaat edilmeye başlanmıştır. Aslında bu süreç, ikincil 

kaynak kategorisinde olan tefsirlerdeki zayıf ve uydurma rivayetler de dâhil olmak üzere 

mevcut birçok bilginin, -Salebî’yi süzgeçten geçirerek kullanan Beğavî vb. hariç- ciddi 

bir soruşturmadan geçmeden, âyet yorumlarında kullanılmasının da temel nedenidir. 

Ayrıca müfessirlerin, hadisçilerin uyguladığı cerh ve tadil metotlarını ne kadar iyi 

                                                           
368 Ayrıntılı bilgi için bkz. Yıldırım, Peygamberimizin Kur’ân Tefsiri, s. 45-71. 
369 Burada kastımız, Hz. Peygamber’e ait ve âyet hakkında varit olduğu kesinleşmiş tefsir içerikli hadislerdir. 
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bildikleri ve hadis kritiği yapma konusundaki yeterlilikleri de ayrı bir tartışma konusudur. 

Tefsir literatüründeki zayıf rivayetlerin, tüm fonksiyonları ile beraber hükümsüz 

addedilerek reddedilmesi370, her ne kadar ideal olanın resmedilmesi olarak algılansa da 

aslında bu tepkisel tartışma, müfessirlerin her birinin kendi dönemlerindeki ilmî 

geleneğin, sosyo-kültürel yönleri ile de beraber nasıl bir hüviyet taşıdığını anlatmaktan 

uzaktır. Pek tabi ki biz, zayıf ve uydurma hadislerin, tefsir edebiyâtında yer almasını haklı 

görmüyoruz. Bu konuda bilimsel açıdan en sağlam yol, sıhhat derecesi ne olursa olsun 

bir bilginin hangi ilmî ve sosyolojik ortamda ortaya çıktığını tahlil etmek ve tefsircilik 

açısından bu bilgilerin ilmî faaliyetler içerisindeki pozisyonunu, tefsirin bin dört yüz 

yıllık serüvenine genel bir bakışla tartışmak olmalıdır. Çalışmamızın sınırları dışında 

kaldığı için biz bu tartışmaya girmeden bir tefsir eserinin -özelde Bitlisî’nin- tefsir 

edebiyâtının gelişim süreci açısından rivayet kanallarını ile ne şekilde irtibat kurduğu 

meselesine odaklanacağız. 

Daha önce de ifade ettiğimiz gibi Sa‘lebî’nin tefsiri, alanla ilgili müşterek birikimi 

özetleme imkânı sağlayan ansiklopedik tefsirlerin başında gelmekte ve kendinden sonra 

telif edilen birçok farklı hususiyetteki tefsire kaynaklık etmektedir. Dolayısıyla bu tefsirin 

bizzat kendisi sonraki dönemlerde telif edilen eserler için ana damar hüviyetini kazanmış; 

onu kaynak alan bir müfessir için ilk elden hadis kaynaklarına müracaat önemini 

muhtemelen yitirmiştir. Sa‘lebî’nin hem fezâilu’l-Kur’ân hadisleri hem de israiliyyat 

ağırlıklı rivayetler konusunda eleştiriye maruz kalmasının dışında dönemine kadar ortaya 

çıkan -zayıf, sahih- tüm rivayetleri toplaması o dönemin bilgi, birikim ve anlayışını 

göstermesi açısından önemlidir.371 

Sa‘lebî tefsirinin kendinden sonraki tefsir edebiyâtında ana damar olarak vücut bulması, 

her ne kadar sahih olan hadislerin dışında zayıf ve uydurma hadislerin de bu kanalla 

tefsirlere karışma riskinin temelini oluşturmakta ise de tefsir tarihinin gelişim süreci 

açısından bu durum, ilmî bir gerçekliği sergilemektedir. Nitekim bir kuşak sonraki 

müfessirlerin, rivayet müktesebatını ilk el hadis kaynaklarından değil de bir önceki 

                                                           
370 Farklı tartışmalar için bkz. Saffet Sancaklı, “Günümüzde Zayıf ve Mevzû Hadislerin Sahih Hadislerle Karıştırılma 

Problemi”, Diyanet İlmi Dergi, c. 36, sy. 1 (2001) ,ss. 39-60; A. Kadir Evgin, “Sahih ve Zayıf Hadislerin Güncel 

Fonksiyonu Üzerine Bazı Düşünceler Işığında Sahîh Dışındaki Hadisleri Reddeden Fikre Eleştirel Bir Yaklaşım”, Dinî 

Araştırmalar, c. 6, sy. 18 (2004), ss. 221-230; Kadir Gürler, “Zayıf Hadisle Amel Edilip Edilmeyeceği Tartışmaları 

Arasında Bir Çözüm Yolu: Telakki Bi’l-Kabul”, Hitit ÜİFD, c. 11, sy: 22 (2012), ss. 5-28. 
371 Bkz. Koç, s. 15. 
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seleflerinden edinmeleri zaten doğal bir tarihsel sonuçtur. Her yeni gelen müfessirin, 

eldeki rivayet literatürünü hadisin cerh ve tadil metotları ile kritiğe tabi tuttuktan sonra 

tefsirine almasını beklemek afakî olacaktır. Bunun yerine müfessir için en mutedil yol, 

kendine kaynak olarak aldığı ve güvenilir kabul ettiği eserleri kendi içinde sağlıklı bir 

şekilde değerlendirmeye çalışmaktır. Belki de bu tür sıhhat tartışmaları, onların 

yaşadıkları dönem ilim geleneği içerisinde şu anki kadar önemli bir problem değildi. 

Buradan hareketle müfessirlerin, rivayetleri değerlendirirken bir hadisçi hassasiyetine 

sahip olmayabileceği ve böyle bir usulün tefsirciler arasında yerleşik olmaması; 

hadislerin zayıf, mevzu vb. oluşunun tefsir ilim geleneği içerinde hadis ilmi gibi ciddi 

boyutta bir problem olarak tebarüz etmemiş olması gibi ihtimaller de tarihî bir okuma 

yaparken göz önünde bulundurulmalıdır. Sa‘lebî’yi kaynak alan bir müfessirin doğrudan 

ilk hadis kaynaklarına niçin müracaat etmediği sorusu ise bu ilmî tavrın o dönemde 

işlerliğini yitirmiş olduğu gerçeği ile cevaplandırılabilir. Bu günün akademik ölçütlerini 

merkeze alırsak özellikle son dönem ilmî camiada zayıf ve mevzu rivayetlerin tefsir 

literatüründeki kullanımına dair sergilenen müteşeddit karşı duruşun, İslam ilim 

geleneğinde bu boyutta olmadığını görmekteyiz. Batı’nın ilim ve fende hızlı ve ezici 

ilerleyişi karşısında son birkaç asırdır kendi iç hesaplaşmasını yaşayan Doğu, ilim ve 

düşünce geleneğini sorguya çekmiş; önceki nesiller arasında önemli bir problem olarak 

algılanmayan bazı ilmî meseleleri, İslam dini adına büyük bir tehlike olarak 

tanımlamıştır. Her iki paradigmada kendi hareket noktaları merkeze alınarak 

değerlendirilmelidir. Muhtemelen önceki âlimler masum addettikleri bazı rivayetlerin 

sıhhatini tartışma lüzumu görmeden kullanmayı tercih etmişlerdir. Ayrıca müfessirlerin 

kendinden önceki birikimi eserlerinde zikretmeleri, bunları, kullanılmalarında mahzur 

olmayacak boyutta sahih veya geçerli addettiklerini gösterdiği gibi amaçlarının, bu 

birikimin sıhhat ve geçerliliğini objektif kriterlerle değerlendirme değil bu birikimi 

yorumlama olduğunu da göstermektedir. Bu itimat ne kadar ilmîdir? sorusu ise bizim 

konumuz dışındadır. Konu eğer hadislerin sıhhat kriteri üzerinde odaklanacaksa, geç 

dönem âlimlerinin cerh ve tadil ilmini hangi düzeyde bilmesi gerektiğinden de 

bahsedilmesi gerekir ki bu da artık farklı disiplinlerde temayüz etmiş ulemanın her alanda 

üstat olmasını beklemek gibi sıkıntılı bir talebi gündeme getirecektir. İlimlerin 

birbirinden ayrışması ve her ilim ile ilgili müktesebatın yüzyıllar içerisinde sürekli 
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artması, doğal olarak uzmanlaşmayı ve farklı disiplinlerde ilim seviyelerinin farklı 

olmasını sağlayacaktır. 

Peki, Bitlisî ve diğer müfessirlerin yaptıkları kuru bir taklitçilik midir? Yani Sa‘lebî’den 

aldıkları bir rivayeti akıl, mantık ve ilim süzgecinden geçirmişler midir? Bu soruya 

büsbütün evet veya hayır cevabını vermek doğru olmayacaktır; zira bu rivayetler, kendi 

içsel dönüşümünü yaşamış, Sa‘lebî’den aktarılan her bir rivayet -hadis, selef kavli vb- bir 

sonraki dönemde kendisine yeniden işlerlik kazandırılarak kullanılmıştır.  

Bu zaviyeden konumuza geri dönersek öncelikle sormamız gereken “Bitlisî’nin rivayet 

kaynakları nedir, bilgiyi bu kaynaklardan hangi usulle almıştır ve nasıl kullanmıştır?” 

sorularıdır. Bitlisî, hadis-i şerifler başta olmak üzere çeşitli rivayetleri, eserinin 

mukaddimesinde “rivayetlerde kaynaklarım” diyerek açıkça ifade ettiği gibi Sa‘lebî ve 

Beğavî tefsirlerinden almaktadır. Her ne kadar Beğavî tefsiri, Sa‘lebî’nin eserinin 

süzgeçten geçirilmiş hali ise de Bitlisî’nin Sa‘lebî’ye sık sık başvurması, Beğavî’nin sahip 

olduğu bazı ilmî kaygıları taşımadığı izlenimi vermektedir. Özellikle Sa‘lebî tefsirindeki 

rivayetlerin sıhhat çeşitliliği, bu eserde geçen zayıf ve mevzu rivayetlerin Bitlisî’nin 

eserinde de yer almasına sebep olmuştur.  

Bitlisî’nin eserinde kullanılan bu rivayetlerin, sahih hadis kaynaklarında mevcudiyetinin 

Bitlisî’nin öncelikli problemi olmadığını düşünüyoruz; zira o, eserinde hadislerin sıhhati 

ile ilgili her hangi bir tartışmaya girmez. Bitlisî’nin doğrudan hadis kaynaklarına değil de 

Sa‘lebî ve Beğavî tefsirlerine müracaat ettiğini beyanı, bu rivayet kaynaklarındaki mevcut 

müktesebatın bir ön kabul olarak doğrudan değerlendirmeye alındığını göstermektedir. 

Bununla beraber Bitlisî’nin kullandığı hadislerin birçoğu kütüb-i sittede yer almaktadır. 

Seçilen hadisler dışında hem Beğavî hem de özellikle Sa‘lebî’de geçen her rivayetin esere 

alınmaması, Bitlisî’nin, aktardığı miktarda bilgiyi yeterli gördüğünü göstermektedir. 

Burada üzerinde durulması gereken nokta “Sa‘lebî’den aldığı rivayetler için kendine has 

bir eleme kriteri kullandı mı?” sorusudur. Her iki eser, mevcut rivayetlerin miktarı 

açısından karşılaştırıldığında Sa‘lebî’de yer alan birçok rivayetin Bitlisî’de yer almadığı 

görülmektedir. Bazen Sa‘lebî bir konu ile ilgili birçok hadisi ve selef kavlini art arda 

sıralamaktadır. Bitlisî ise aynı mevzuda lüzum gördüğü miktarda rivayeti eserine 

kaydeder. Bizim kanaatimiz Bitlisî’nin konu ile ilgili açıklayıcı mahiyette olan 

hadislerden bir kaçını eserine almak suretiyle âyetleri tefsir ettiğidir. Nitekim onun bu 
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elemelerinde farklı bir kriteri olduğuna ve özellikle de hadisleri sıhhat açısından 

değerlendirdiğine dair bir bulguya rastlamadık. Bu durum bir hadisçi gözüyle 

bakıldığında hiç şüphesiz Bitlisî’nin tenkidini gerektirmekle beraber tefsir ilmi açısından 

tarihsel bir rivayet aktarım geleneğinin de somut örneklerinden biridir. 

Bitlisî, Sa‘lebî ve Beğavî’den aldığı hadis rivayetlerini, senetlerini hazfederek nadiren de 

hadisin kendisinden rivayet edildiği sahabî ismini zikrederek kullanır. Hadislerin lafzı 

üzerinde anlamı etkileyecek ciddi bir tasarrufta bulunmasa da eserler karşılaştırıldığında 

metinler arası küçük lafız farkları görülmektedir. Eğer âyeti net bir şekilde ve doğrudan 

açıklayan bir rivayet varsa o rivayeti, -üzerinde tartışmaya girmeden- almaktadır. Şayet 

ilgili âyet hakkında varit olmuş bir rivayet yoksa âyetin tefsirinde veri olarak 

kullanabileceği diğer hadislere veya sünnetteki uygulamalara yönelerek bunlar ile âyet 

arasında bir ilişki tesis etmektedir. Özellikle tasavvufî ve kelâmî meselelerde kendi ilmî 

kimliğinin, Kur’ân yorumuna yansıdığını daha evvel de belirttiğimiz Bitlisî, üzerinde söz 

söyleme ihtiyacı duyduğu meselelerde bir veya birkaç hadisle istişhadda bulunmaktadır. 

Ayrıca bazı sûre ve âyetlerin faziletlerini anlatan hadislere de eserinde yer vermektedir. 

Aşağıda Bitlisî’nin hangi hadislere hangi amaçla eserinde yer verdiği örnekler üzerinden 

anlatılmaktadır. 

2.2.3.1. Âyet-Hadis İlişkisine Dair Analizler 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, tefsirinde, âyetlerle doğrudan veya dolaylı olarak ilgili 

hadislere yer vermektedir. Bu meyanda, hem tefsirinin genelinde hem de Âl-i İmrân 

sûresinde -sûre veya âyet bağlamında- fezâilu’l-Kur’ân ile ilgili rivayetlere yer vermeye 

çoğunlukla dikkat etmektedir.372 Fezâilu’l-Kur’ân, Kur’ân-ı Kerîm’in üstünlüklerini ve 

onun bazı sûre ve âyetlerinin manevî ve uhrevî değerini konu edinen disiplindir.373 

Fezâilu’l-Kur’ân başlığı altında zikredilen, sûre ve âyetlere dair faziletlerin anlatıldığı 

hadisler, tefsirde zayıf ve mevzu haberlerin en sık girdiği alanlardan biridir.374 Özellikle 

Sa‘lebî tefsiri fezâilu’l-Kur’ân ile ilgili sıhhat derecesi birbirinden farklı hadisler 

zikretmektedir. Bitlisî de Sa‘lebî’den fezâilu’l-Kur’ân ile ilgili hadisleri sıhhatini 

                                                           
372 Tefsirlerde yer alan sûre faziletleri ile ilgili meşhur olmuş bazı hadisler hakkındaki değerlendirmeler için bkz. Saffet 

Sancaklı, “Sûrelerin Faziletiyle İlgili Bazı Tefsirlerde Yer Alan Apokrif Hadislerin Kritiği”, Diyanet İlmi Dergi, c. 

XXXVIII, sy. 3 (2002), s. 147-172. 
373 Ayrıntılı bilgi için bkz. Cerrahoğlu, Tefsir Usulü, s. 201-204. 
374 Ayrıntılı bilgi için bkz. Yaşar Kandemir, Mevzû Hadisler –Menşei, Tanıma Yoları, Tenkidi-, DİB, Ankara: 1975. 
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soruşturmadan alır. Bu bağlamda hem sahih hem de zayıf hadisler Bitlisî tefsirinde yer 

almaktadır. Örneğin Âl-i İmrân sûresi başında besmele tefsiri yaparak söze başladıktan 

sonra Âl-i İmrân sûresinin faziletini anlatan şu hadisleri verir: 

“İbn Mesud dedi ki: “Her kim ki Âl-i İmrân sûresini okursa o zengindir.”375 Hz. 

Peygamber (s.a.s.) şöyle buyurdu: “Bakara ve Âl-i İmrân sûrelerini öğreniniz. O 

ikisi, iki çiçektir. O ikisi kıyamet günü iki melek suretinde gelir. (Bu sûreler), 

kendilerini okuyana cennete girinceye kadar şefaat eder.”376 (Bir başka hadis-i 

şerifinde): “Bakara ve Âl-i İmrân sûresini Cuma geceleri okuyan için iki kanat 

yaratılır. O iki kanat ile sırat köprüsü üzerinde uçar.”377 buyurdu.”378 

Bitlisî’nin eserinde aktardığı, sûreyi okumaya ve öğrenmeye teşvik eden bu rivayetler, 

Sa‘lebî tefsirinde de yer almaktadır.379 Konu ile ilgili hadisleri sadece zikretmek ile 

yetinen Bitlisî, Sa‘lebî’de geçtiği şekli ile bu hadisleri eserine almakta; böylelikle 

insanları, bu sûreyi okumaya teşvik etmektedir. Hadislerin mefhum olarak gayet açık ve 

anlaşılır olması faziletler bahsi açısından ek bir açıklama ihtiyacını ortadan kaldırır. 

Hadislerden ilki, aynı zamanda Darimî’de, üçüncüsü ise Müslim’de geçmektedir. İkinci 

hadis-i şerifi ise Bitlisî’nin verdiği lafızlarla hadis kaynaklarında tespit edemedik. 

Muhtemelen Bitlisî, bu hadisi, mevzu/zayıf olup olmadığını soruşturma ihtiyacı 

hissetmeden kaynağı Sa‘lebî’de geçiyor olmasından hareketle eserine almıştır. Bitlisî, bu 

üç hadis dışında Âl-i İmrân sûresinin fazileti ile ilgili Sa‘lebî’de zikredilen diğer 

hadislere380 ise eserinde yer vermemektedir. Muhtemelen Bitlisî, verdiği kadarlık bilginin 

konuyu açıklamada yeterli olduğuna kanaat edip diğer hadisleri zikre gerek görmemiştir. 

Bir diğer örnek ise “Allah, adaleti ayakta tutarak (delilleriyle) şu hususu açıklamıştır ki, 

kendisinden başka ilâh yoktur. Melekler ve ilim sahipleri de (bunu ikrar etmişlerdir. Evet) 

mutlak güç ve hikmet sahibi Allah’tan başka ilâh yoktur” (Âl-i İmrân 3/18) âyetinin 

tefsirinde yer alır. Bitlisî, âyetin tefsirini yapıp, âyet hakkındaki çeşitli meseleleri tartışır 

ve son olarak âyetin fazileti ilgili rivayetleri de vererek sözlerini tamamlar: 

“Hz. Peygamber (s.a.s) şöyle buyurdu: “Her kim bu âyet-i kerîmeyi uyuyacağı 

vakit okuyacak olursa, Allah Teâlâ ona Kıyamet gününe kadar kendisi için 

                                                           
375 Darimî, Fezâilu’l-Kur’ân 16. 
376 Sa‘lebî, c. 3, s. 5. 
377 Müslim, Salatu’l-Müsafirîn ve Kasruhu 42 (252). 
378 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 1. 
379 Sa‘lebî, c.3, s. 5. 
380 Sa‘lebî’de zikredilen diğer hadisler şunlardır: “Kim Âl-i İmrân sûresini cuma günü okursa, güneş batıncaya kadar 

ona Allah Teâlâ rahmet, melekler de istiğfar ederler.”, “Âl-i İmrân’ı okuyan kimseye kıyâmet günü sırat üstünde, 

okuduğu her bir âyetin karşılığında emniyet verilir.” 
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mağfiret dileyecek yetmiş bin tane varlık yaratır.” Hz. Peygamber (s.a.s.) buyurdu 

ki: “Bu âyet, kıyamet günü sahibini getirir. Allah Teâlâ der ki: Muhakkak, benim 

bu kulum için bir ahdim vardır. Ben ahde vefalı olmaya daha layığım. Benim 

katımda cennete girin.” Bu âyeti işitenin şöyle demesi gerekir: ‘Ben Allah’ın 

kendisine şahit olduğu şeye şehadet ederim. Allah bu şehadetini emanet etmiştir. 

Bu şehadet, Allah katında benim için bir emanettir.’ Bu şehadetle kıyamet günü 

getirilinceye kadar (bunu söylemesi gerekir).”381 

Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın vâhidiyyetini vurgulayan yukarıdaki âyetin faziletine dair iki 

hadis-i şerif aktarır. Zikrettiği hadislerden her ikisi de Sa‘lebî382 tefsirinde yer 

almaktayken Beğavî383, eserinde sadece ilk hadise yer verir. Yakın lafızlarla Sa‘lebî 

tefsirinde yer alan ilk rivayeti, bu lafızlarla, her hangi bir hadis kaynağında tespit 

edemedik. Görüldüğü kadarıyla Bitlisî, Sa‘lebî’den edindiği âyetin faziletine dair olan 

rivayeti almış; hadisin güvenilirliği veya mefhumu hakkında değerlendirme ihtiyacı 

hissetmeden ikinci hadise geçmiştir.  

İkinci hadis ise aralarında küçük lafız farkları olmakla beraber hem Sa‘lebî hem de Beğavî 

tefsirlerinde yer almaktadır. Bitlisî, tercihini Beğavî’den yana koymuş, hadis metninde 

lafzen, Beğavî’yi tercih etmiştir. Bununla beraber hem Sa‘lebî hem de Beğavî hadisin 

râvisinin hadisi nasıl elde ettiğini anlatan olayı eserlerinde zikretmişlerdir. Bu hadiseye 

göre Kufe’ye ticaret maksadı ile giden Gâlib el-Kattân, el-A‘meş’in (ö. 148/765) bir gece 

teheccüd namazında Âl-i İmrân 18. âyeti okuduğunu ve “Ben de Allah’ın şahitlik ettiği 

şeye şehadet ediyorum. Bu şehadetimi Allah’a emanet bırakıyorum ve bu benim Allah 

nezdindeki bir emanetimdir. Şüphesiz Allah katında din İslâm’dır” dediğini işitmiştir. 

Gâlib, A’meş’e bu âyet hakkındaki haberi sorunca, A‘meş -onu bir yıl beklettikten sonra- 

Hz. Peygamberin (s.a.s.) “Kıyamet gününde bu emanetin sahibi getirilir. Yüce Allah 

şöyle buyurur: Kulum bana bir ahit vermişti. Verilen sözleri yerine getirmeye en layık 

olan benim, haydi kulumu cennete koyunuz” buyurduğunu söylemiştir. 

Rivayet bu şekli ile hem Sa‘lebî hem de Beğavî tefsirlerinde yer almaktadır. Fakat Bitlisî, 

rivayeti bütün olarak aktarmamakta; sadece Hz. Peygamber’in (s.a.s) sözünü olduğu gibi 

nakletmekte ve A‘meş’in bireysel içtihadı ile namazda âyetin peşi sıra okuduğu bu duayı, 

A‘meş’e isnat etmeden, “Bu âyeti işitenin kıyamete kadar böyle demesi gerekir” sözleri 

ile virt haline getirilmesi gereken bir dua gibi sunmaktadır. Görüldüğü üzere Bitlisî, 

                                                           
381 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 34. 
382 Sa‘lebî, c. 3, s. 31. 
383 Sa‘lebî, c. 3, s. 31; Beğavî, c. 1, s. 333. 



123 
 

doğrudan olayın tamamını anlatmaktansa rivayeti, işlerlik kazanacağı bir formda sunmayı 

tercih etmektedir. Özetle hadiseden doğal olarak çıkarılması gereken bir sonucu tavsiye 

ederek hadisteki bilginin pratik bir hal almasına çalışmakta ve gerekli gördüğü yerde 

rivayetin sunduğu perspektifi yakalamak için bazı tasarruflarda bulunduğunu 

göstermektedir. Burada A‘meş’e ait bir sözün, ona isnat edilmeden kullanılması ilmî 

gözükmese de aslında rivayetin tamamından çıkarılması gereken derslerden biri de bu 

duayı okumanın gerekliliği olduğu için Bitlisî, sadece bu kısma odaklanmış ve rivayetin 

tamamını aktarmamıştır. 

Bu hadis, Beyhakî’nin Şuabü’l-iman ve Taberânî’nin Mucemu’l-Kebîr adlı eserlerinde 

yer almakta ve senedindeki râvilerden ikisinin zayıf olduğu bilinmektedir.384 Her ne kadar 

hadisin sıhhat değeri konumuz dışında ise de görülmektedir ki bu hadis, kütüb-i sitte başta 

olmak üzere sahih hadis kaynaklarında sağlam bir rivayet zinciri ile bize ulaşmamıştır. 

Böyle bir hadisin kullanımı ise ilmî bir problem olarak algılanmamış; bilakis insanları 

faydalı bir amele teşvik için esere alınmıştır. Bu tavır, fezâil hadislerinin tefsir 

metinlerinde yer almasının temel mantığı ile de örtüşmektedir.   

Bitlisî, eserinde bazı âyetlerle doğrudan ilgili olan haberlere de yer vermektedir. Bizzat 

âyetler hakkında söylenmiş bu hadisler, Hz. Peygamber’in (s.a.s.), âyetle yaşayan toplum 

ve ahlakî değerler arasında nasıl bir bağ kurduğunu da göstermektedir. Zira Hz. 

Peygamber (s.a.s.) bazı âyet-i kerîmeler hakkında -sebeb-i nüzul rivayetleri dışında- 

çeşitli beyanlarda bulunmuş ve âyetin sağladığı perspektiften hareketle ashabına 

yönlendirmeler yapmıştır. Bu yönlendirmeler, Hz. Peygamber’in (s.a.s.) tefsir örneklerini 

göstermekle beraber Bitlisî’ye tefsirinde ilham kaynağı olmakta; hatta Bitlisî, âyetleri bu 

hadislerle doğrudan tefsir etmektedir. “Ehl-i kitaptan öylesi vardır ki, ona yüklerle mal 

emanet bıraksan, onu sana noksansız iade eder. Fakat onlardan öylesi de vardır ki, ona bir 

dinar emanet bıraksan, tepesine dikilip durmazsan onu sana iade etmez. Bu da onların, 

‘Ümmîlere karşı yaptıklarımızdan dolayı bize vebal yoktur’ demelerindendir. Allah adına 

bile bile yalan söylüyorlar.” (Âl-i İmrân 3/75) âyet-i kerîmesini tefsirinde Bitlisî, şu 

sözlere yer verir: 

                                                           
384 Ebû Bekr Ahmed b. el-Hüseyin b. Ali Beyhakî, Şuabü‘l-iman, Ebû Hacer Muhammed Zaglul (thk.), Beyrut: Dârü'l-

Kütübi'l-İlmiyye, 1990, c. 2, s. 464 (hadis: 2414); Ebü’l-Kâsım Süleymân b. Ahmed Taberânî, el-Mu‘cemü'l-kebir, 

Hamdi Abdülmecid Selefî (thk.), 2. Basım, Beyrut: Dâru İhyai't-Türasi'l-Arabî, 1984, c. 10, s. 199 (hadis: 10453). 
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 Allah’ın nebisine, bunun, Tevrat’taki vahiy olduğu ﴿وَيقَوُلوُنَ عَلىَ اّلله  الْكَذ بَ﴾“

konusunda (yalan söylerler). ﴾َوَهمُْ يعَْلمَُون﴿ Allah’a dair (uydurdukları) yalan ve 

iftiraları (bilmektedirler). Allah Teâlâ, Tevrat’ta emaneti ehline vermeyi emretti. 

(Konu ile ilgili şu da) söylenmiştir: Yahudiler Kureyş’ten bir adamla (ticarî) 

anlaşma yaptı. Adam Müslüman olunca, ona, “dinini terk ettin, hakkın gitti” 

dediler ve bunun kitaplarında yazdığını iddia ettiler. Bu âyet indiğinde Hz. 

Peygamber’in (s.a.s.) âyet hakkında şöyle buyurduğu rivayet edilmiştir: 

Cahiliyeden kalma her şey ayaklarımın altındadır. Emanet hariç. O, iyiye de 

kötüye de iade edilir.”385  

Yahudilerin, emaneti sahibine vermemelerini Tevrat’la gerekçelendirmelerine bir reddiye 

sayılabilecek bu âyet, onların bile bile Allah’a iftira attıklarını söyler. Bitlisî, âyetin 

anlamını kısaca verdikten sonra âyetle ilgili varit olan haberleri zikreder. Hz. 

Peygamberin (s.a.s.) emanet hariç tüm cahiliye adetlerini hükmen ortadan kaldırdığını 

belirten bu rivayetle, emaneti sahibine teslim etmenin önemine de vurgu yapılmış olur. 

Böylelikle âyette vurgulanan ahlakî değer, Hz. Peygamber’in (s.a.s.) sözü ile de teyit 

edilmiş; özetle âyetle doğrudan ilgili bir hadisin yardımı ile âyetin tefsiri yapılmıştır. 

Bitlisî’nin aktardığı bu rivayet, Sa‘lebî tefsirinde aynı âyet bağlamında yer almaktadır.386 

Biz zikri geçen hadisi metindeki bağlamı ve lafızlarıyla her hangi bir hadis kaynağında 

tespit edemedik. Sa‘lebî aracılığıyla yapılan bu aktarımın, rivayet değeri itibariyle sorunlu 

olması Bitlisî’nin hadisleri kritik etmeden eserine aldığının ve selefi Sa‘lebî’nin çizgisini 

-rivayet aktarımlarında- devam ettirdiğinin diğer bir örneğidir. Bu yorum şekline benzer 

bir örnek Âl-i İmrân sûresi 103. âyetin tefsirinde de görülmektedir.387 

Bitlisî, bazen de âyetlerde geçen bazı kelimeleri ya Hz. Peygamber’in (s.a.s.) kelimeyi 

doğrudan açıklayan ya da kelimenin anlamını ortaya koyan hadislerle istişhad yapmak 

suretiyle tefsir eder. Örneğin “Zekeriyya mâbedde durmuş namaz kılarken melekler ona 

şöyle nida ettiler: Allah sana, kendisi tarafından gelen bir Kelime’yi tasdik edici, efendi 

ا)  iffetli ve sâlihlerden bir peygamber olarak Yahya’yı müjdeler.” (Âl-i İmrân 3/39) ,(وَسَيِّد 

âyetinin tefsirinde şu sözlere yer verir: 

“ ا﴿ ﴾وَسَيِّد   O’nun vasfıdır. «ساد يسود» ’den feîl (فعيل) veznidir. O da “kendisine tabi 

olunan ve sözüne uyulan lider” demektir. (Seyyid kelimesinin) “dinde reis” demek 

olduğu da söylenmiştir veya “ahlakı güzel” demektir. Saîd b. Cübeyr’in (r.a.) “O, 

kendisine itaat edilendir.” dediği rivayet edilmiştir. (Kelime hakkında) şu da 

                                                           
385 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 119. 
386 Sa‘lebî, c. 3, s. 97. 
387 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 16. Krş. Sa‘lebî, c. 3, s. 162.  



125 
 

söylenmiştir: O, büyük ve şerefli olandır. Zünnûn-i Mısrî’den rivayet edilmiştir 

ki: “Kıskanç olan, efendi olamaz”.  

Allah Resulüne “Senin ümmetinde seyyid var mıdır?” diye soruldu. O da söyle 

cevap verdi: “Evet (O), Allah’ın kendisine mal verdiği, hoşgörüyle rızıklandırdığı 

kimsedir. Böyle bir kimse şükrünü eda eder ve şikâyetini insanlara yapmaz.” 

Kelimenin, “dinde önder” demek olduğu da söylenmiştir. Yani ilim, hilm, ibadet, 

kerem, anlayış, züht ve vera‘da (önder demektedir.) Bu manaların tamamını 

kendinde bir araya getiren kişi seyyidu’s-sâdâttır. O aynı zamanda hayrın menbaı 

ve bereketin kaynağıdır. Bu yüzden “sâdâtın adetleri, adetlerin sâdâtıdır” 

denilmiştir.”388 

Seyyid kelimesini etimolojik açıdan inceleyen Bitlisî, konu ile ilgili mevcut rivayetleri 

bir araya getirmek suretiyle kelimenin tanımını ortaya koymaya çalışır. Özellikle Hz. 

Peygamber’in (s.a.s.) “senin ümmetinde seyyid var mı?” sorusuna verdiği cevaba dikkat 

çeker ve kelimeyi, hadis-i şerifteki açıklaması ile beraber anlar. Bitlisî, aslında “seyyid” 

kelimesi ile zahirî ve batınî dindarlık arasında bir ilişki kurmuş, tüm iyi vasıfları kendinde 

toplayanı ise “efendilerin efendisi” olarak tasvir etmiştir. Bu insanlar o denli yücedir ki 

onların en basit alışkanlıkları bile, diğer tüm alışkanlıklar içinde en kıymetli olanlardır. 

Bitlisî, bu hadis-i şerifle kelimenin anlam sınırlarını çizmekte ve buradan hareketle de 

âyeti tefsir etmektedir.  

Bitlisî’nin Hz. Peygamber’den aktardığı bu hadis-i şerif, Beyhakî’nin Şu‘abu’l-İmân adlı 

eserinde geçmektedir. Beyhakî, senette yer alan Ebu Hürmüz adlı şahsın zayıf olduğunu 

söylemektedir.389 Hadis, -tıpkı diğer örneklerde de görüldüğü gibi- Sa‘lebî tefsirinde yer 

almakta390 ve Bitlisî, bu hadisi, sıhhatini soruşturmadan ve ilk kaynaklara müracaat 

etmeden almaktadır. Burada dikkatimizi çeken husus, hadisin hem Sa‘lebî’de hem de 

hadis kaynağında daha uzun bir şekilde rivayet edilmesine rağmen Bitlisî’nin bu hadisi 

ihtisar etmesidir. Hadisin baş tarafında yer alan “İbn Abbas’tan nakledildiğine göre o dedi 

ki: Ben Allah Resulü ile beraber oturuyordum. Üzerlerinde sefer kıyafetleri olan 13 kişi 

geldi ve hem Allah Resulüne hem de insanlara selam verdiler. Sonra ‘İnsanlardan seyyid 

olan kimdir, Ey Allah Resulü? diye sordular. Bunu üzerine Peygamber ‘O, Yusuf b. 

Yakup b. İshak b. İbrahim’dir’ buyurdu” kısmı, Bitlisî’nin eserinde zikredilmez. Bitlisî, 

hadisin, doğrudan kelimenin şerhi olarak kullanabileceği tanım kısmına odaklanarak baş 

tarafını hazfetmiştir. Bu surette o, kendisine intikal eden bilgiyi, âyetin mesajına 

                                                           
388 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 75. 
389 Beyhakî, c. 7, s. 440. 
390 Sa‘lebî, c. 3, s. 64. 
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uygunluğunu merkeze alarak revize etmiş, kaynağı Sa‘lebî’den edindiği literatür bilgisine 

âyet bağlamında işlerlik kazandırmıştır. Burada hadiste tanımlanan seyyid kelimesinin 

âyetteki seyyid kelimesinin müfessiri olması Bitlisî’nin bir tercihidir. Zira Sa‘lebînin 

tefsirinde bu kelimenin şarihi olarak anlaşılabilecek farklı rivayetler olmasına rağmen 

Bitlisî, bu rivayetleri teker teker sahabîye isnat ederek eserine kaydetmemiş; rivayetlerin 

genel olarak vurguladığı öz manayı “Yani ilim, hilm, ibadet, kerem, anlayış, züht ve 

vera‘da (önder demektedir.) Bu manaların tamamını kendinde bir araya getiren kişi 

seyyidu’s-sâdâttır. O aynı zamanda hayrın menbaı ve bereketin kaynağıdır. Bu yüzden 

“sâdâtın adetleri, adetlerin sâdâtıdır” denilmiştir.” ifadeleri ile vurgulamıştır. Bu şekilde 

kendisine ulaşan rivayetlerin mefhumlarını cem etmiş ve bu mefhumların 

değerlendirmesini yaparak bu vasıflara sahip olanların, efendilerin efendisi olduğunu 

söylemiştir. Bitlisî’nin bu tasarrufu hem Sa‘lebî gibi tüm literatür bilgisini aktarma 

kaygısı taşımadığını hem de kendisine intikal eden bu literatür bilgisine nasıl işlerlik 

kazandırıp revize ettiğini göstermektedir; zira sahabîye atfetmeden kullandığı bu 

tanımlar, onun, rivayet kanallarını değil mefhumu ön plana çıkardığını göstermektedir. 

Kelime açıklamalarında hadislerin nasıl kullanıldığına benzer bir örnek de Âl-i İmrân 

sûresi 14. âyette391 geçen “kıntâr” kelimesinin tefsirinde yer almaktadır.392  

2.2.3.2. Yorum-Hadis İlişkisine Dair Analizler 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin tefsiri, âyetlerin hadislerle yorumlanması ve yapılan 

yoruma hadislerden şahitler getirilmesi hususunda zengindir. Bir önceki başlıkta 

gördüğümüz üzere bunu, doğrudan âyet veya âyetteki kelime ile ilgili varit olmuş 

rivayetleri kullanarak yaptığı gibi âyetle ilgisini kendisinin tesis ettiği rivayetleri 

kullanmak suretiyle de yapmaktadır. 

Bu meyanda, Bitlisî, bazen âyetleri doğrudan hadislerle tefsir etmektedir. Bunu, âyet ile 

arasında bir anlam ilişkisi olduğunu düşündüğü hadisleri vererek yapmaktadır. Bir önceki 

başlıkta incelediğimiz tefsir şeklinden farklı olarak burada Bitlisî, âyeti başka bir 

açıklama yapma ihtiyacı duymadan doğrudan hadis ile tefsir etmektedir. Burada seçilen 

hadislerle âyetler arasında sebeb-i nüzul,sebeb-i vürûd veya âyetle ilgili olarak irat 

                                                           
391 Âyetin meâli: “Nefsanî arzulara, (özellikle) kadınlara, oğullara, yığın yığın biriktirilmiş altın ve gümüşe, salma 

atlara, sağmal hayvanlara ve ekinlere karşı düşkünlük insanlara çekici kılındı. Bunlar, dünya hayatının geçici 

menfaatleridir; halbuki varılacak güzel yer, Allah’ın katındadır.” 
392 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 25. 
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edilmiş olmak gibi cihetlerden bir ilişki söz konusu değildir. Metinde verilen hadisin, 

âyeti tefsir ettiği düşüncesi ise Bitlisî’nin, âyetler ve hadisler arasında bağlantı kurma 

başarısını göstermektedir. Dolayısıyla Bitlisî, âyet ile hadis arasında kendi dirayeti ile bir 

ilişki tesis etmekte ve yorumlarını bu tema üzerinden gerçekleştirmektedir. Bitlisî’nin 

tesis ettiği bu ilişki onun dirayet kabiliyetini göstermesi açısından önemlidir. 

“(Ey Resulüm!) de ki: Allah’a ve Resulüne itaat edin. Şayet yüz çevirirseniz Allah 

kâfirleri sevmez” (Âl-i İmrân 3/32) âyetinin yorumunda Bitlisî,  Allah’a itaati, onun 

emirlerine uymak, yasaklarından kaçmak ve kalbi korumak olarak anlar; zira ona göre 

kalp Allah’ın tecellilerinin mahallidir. Allah resulüne itaat ise aza ve organları, malayani 

ile meşgul olma ve kendileriyle ilgili şeyleri terk etme (hususunda onları) koruyarak 

resule uymakla gerçekleşebilir. Bitlisî, “yüz çevirirlerse” ifadesini Allah ve Resul’ünün 

bizzat ilgili oldukları konularda onlardan yüz çevirmek yani itaatsizlik etmek olarak anlar. 

Âyetin sonundaki  “Muhakkak ki Allah kâfirleri sevmez.” ifadesini de bu zaviyeden 

değerlendirir ve Hz. Peygamber’e ait şu hadis ile âyet-i kerîmeyi açıklar:  

“ بُّ الْكَاف ر ينَ ﴿ َ لََ يحُ  ﴾فإَ نَّ اللهَّ  Allah Resulü (s.a.s.) buyurdu ki: “Bana itaat eden Allah’a 

itaat etmiş olur. İmama itaat eden bana itaat etmiş olur. Bana isyan eden Allah’a 

isyan etmiş olur. İmama isyan eden bana isyan etmiş olur. Bana isyan eden Allah’a 

isyan etmiş olur.” Allah’a kalp ve azalarla isyan eden Yüce Allah’a karşı kâfir 

olmuştur. Bu hadiste “tevella”nın (yüz çevirme) küfür olduğuna dair bir delalet 

vardır ki bu da muhabbetullahı ortadan kaldırır. Allah’ın muhabbeti ise müminlere 

mahsustur.”393 

Örnekte görüldüğü üzere âyetteki “Allah kâfirleri sevmez” ifadesi doğrudan Hz. 

Peygamber’in bir hadisi ile tefsir edilmiştir. Buna göre Hz. Peygamber’e itaat, Allah’a 

itaat demek iken, ona isyan Allah’a isyan demektir. Bitlisî, bu hadis-i şeriften hareketle 

“Allah’ın emrinden yüz çevirmenin” küfür olduğu sonucuna varır ki ona göre bu durum 

Allah’ın muhabbetini ortadan kaldırır. Hadis-i şerif kapsamında resule isyan Allah’a 

isyan demek olduğuna göre resule isyan edenin küfre düşeceği anlamı, okuyucuya 

hissettirilmektedir. Hadis-i şerifte zikri geçen imama isyan durumu ise resule isyan 

demektir. Resule isyan da Allah’a isyan anlamına geldiğine göre ilâ nihaye kendisine itaat 

edilmesi gereken ve birbirinin temsilcisi konumunda olan (Resul Allah’ın, imam 

Resul’ün) kimselere isyan, Allah’a isyan ve küfre düşmenin sebebidir. Bitlisî, hem 

                                                           
393 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 67-68. 
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vurgulamak istediği mesajı içeren hadisle âyet arasında bir ilişki tesis etmiş hem de bir 

değer silsilesi halinde Allah’a, resule ve imama itaatin ehemmiyetine vurgu yapmış olur. 

Bitlisî’nin, âyetin müfessiri olarak kullandığı bu hadis, kütüb-i sitte kaynaklarında yer 

alan sahih bir hadistir.394 Bu hadisin kütüb-i sittede yer alan bazı versiyonlarında “imam” 

yerine “emîr” veya “emîrim” lafızları da yer almaktadır. Sa‘lebî ise hadisi “imam” lafzı 

ile vermektedir. Bitlisî, rivayeti, Sa‘lebî’den, onun verdiği lafız ile almıştır. Sa‘lebî de, 

bu âyeti, zikri geçen hadisle istişhad yaparak tefsir etmiştir.395 Bitlisî’nin hadisin 

devamında, Sa‘lebî’den farklı olarak “muhabbetullah” kavramına odaklanması ise 

tasavvufî bir altyapıyı hissettirmekle beraber Sa‘lebî’nin çizgisini, kendi zamanına hangi 

perspektifinden yansıttığını da göstermektedir. Dolayısıyla Bitlisî, Allah ve resulüne itaat 

emrinin yer aldığı bu âyetin yorumunu bir hadis-i şerif ile yapmış ve hadisi âyetin 

müfessiri kılmıştır. Bu şekilde âyetle hadis arasında irtibat kurmuş dolaylı olarak âyetin 

anlam sahasını -özellikle peşi sıra gelen cümleleri ile- genişletmiştir. 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, âyetlerde vurgulanan ahlakî davranışların önemine sıklıkla 

dikkat çeker. Konuyu çoğu zaman bir hadis-i şerif ile desteklemek yahut hadisin kapsamı 

ile paralel şekilde genişletmek suretiyle ahlakî mesajlar verir. Bitlisî, bu usulle, ilim 

talebesinin, âyetten çıkarması gereken mesajları anlamasına yardımcı olur ve onu, hem 

ahlakî hem amelî (ibadet) davranışlara sevk etme gayesi güder. Tefsirinde özellikle ahlakî 

meselelere vurgu yapmasında ve en doğru davranış şekillerine işaret etmesinde, onun, 

Nurbahşî tarikatında hilafet makamına yükselmiş bir mürşit olmasının da etkisi olduğu 

düşünülebilir; zira tefsirin genelinde müfessir, seyru sülukunu sürdüren sâlike hitap 

ederek insan-ı kâmil noktasına nasıl ulaşılacağını didaktik bir üslup ile verir.  

Bitlisî, “Allah size yardım ederse, artık size üstün gelecek hiç kimse yoktur. Eğer sizi 

bırakıverirse, ondan sonra size kim yardım eder? Müminler ancak Allah’a güvenip 

dayanmalıdırlar.” (Âl-i İmrân 3/160) âyetinin tefsirinde şu sözlere yer verir: 

“ ُ إ  ﴿ ﴾نْ ينَْصُرْكُمُ اللهَّ  Düşmana karşı ﴿ ْفلََا غَال بَ لكَُم ﴾  size üstün gelecek yoktur. ﴿ ْوَإ نْ يخَْذُلْكُم﴾  

sizi hakir görüp mağlup ederse ﴿ ْفمََنْ ذَا الَّذ ي ينَْصُرُكُم ﴾  düşmanı sizden engellemeye 

ه  ﴿ نْ بعَْد  ﴾ م   yani kahır ve galebeden sonra ﴿ َنوُنَ وَع ﴾لىَ اللهَّ  فلَْيتَوََكَّل  الْمُؤْم   hallerin tamamı, 

amellerin hepsi ve fiillerin genelinde. Miraç gecesi Cenâb-ı Hakk, Nebi’ye (s.a.s.) 

dedi ki: “Ey Ahmet! Benim katımda bana tevekkülden ve taksim ettiğim şeye 

                                                           
394 Buharî, Cihâd ve Siyer 109; Ahkâm 1; Müslim, İmâret 8, (hadis: 32, 33); Nesâî, Bey‘at 27; İbn Mâce, Mukaddime 

1 (hadis: 3); Cihâd 39 (hadis: 2859); Ahmed, 2/244, 252, 270, 313, 342, 416, 467, 471, 511. 
395 Sa‘lebî, c. 3, s. 51. 
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rızadan daha faziletlisi yoktur.” Hz. Peygamber (s.a.s.) şöyle buyurdu: “Kim 

insanların en güçlüsü olmak isterse, Allah’a tevekkül etsin. Kim insanların en 

şereflisi olmak isterse, Allah’a karşı takvalı olsun. Kim insanların en zengini 

olmak isterse, kendi elindekinden çok Allah’ın nezdindekine bel bağlasın.” 

“Allah’a gereği gibi tevekkül etseydiniz aç olarak sabahlayıp tok olarak dönen 

kuşlar gibi sizi de rızıklandırırdı.”396  

Müfessir, âyet-i kerîmedeki “Müminler Allah’a tevekkül etsinler” emrinin kapsamını 

açıklamakta; her iş ve koşulda mutlak tevekkül sahibi olunması gerektiğini kısaca 

belirtmektedir. Bu yorumun arkasından tevekkülün önemine ve Allah katındaki değerine 

işaret eden hadis-i şerifleri doğrudan vermek suretiyle tefsir faaliyetini sürdürmektedir.   

Metinde verilen hadislerden ilki, hadis kitaplarında yer almadığı gibi Bitlisî’nin rivayet 

kaynakları olan Sa‘lebî ve Beğavî’de de yer almamaktadır. Bu hadis, tespit edebildiğimiz 

kadarıyla Şiî âlim Ebû Muhammed el-Hasan b. Muhammed ed-Deylemî’nin (h. VIII. Yy) 

İrşâdu’l-Kulûb adlı eseri ile Şiî hadis kaynağı olan Bihâru’l-Envâr’da yer almaktadır.397 

İkinci hadis, sadece Sa‘lebî398 tefsirinde, üçüncü hadis ise hem Sa‘lebî tefsirinde hem de 

İbn Mâce ile Ahmed’de399 yer almaktadır.  

Bihâru’l-Envâr’ın yazarı Meclisî (ö. 1110/1698) Bitlisî’den sonra yaşamış ve eserinde 

belirttiğine göre zikri geçen ilk hadisi Ebû Muhammed Deylemî’den almıştır. Dolayısıyla 

Bitlisî’nin, bu hadisi Bihâru’l-Envâr’dan almış olması mümkün değildir. H. VIII. asırda 

yaşamış400, hadis ve tasavvuf alanlarında meşhur, Şiî âlimlerden biri olan Ebû 

Muhammed Deylemî ise hadisi Hz. Ali’den (r.a.) naklen rivayet etmektedir. Bitlisî’nin 

bu eserdeki hadisleri kullanmış olabileceğine dair başka her hangi bir bulguya 

raslamadığımız için hadisin, İrşâdu’l-Kulûb’tan alınıp alınmadığını tespit edemedik. 

Fakat bu örnek bize, Bitlisî’nin, Sa‘lebî’den aldığı hadisler dışında özellikle tasavvufî 

açıdan beslendiği farklı kaynaklarının olduğunu ve muhtemelen yaşadığı coğrafyanın da 

etkisi ile Şiî literatür hakkında bilgiye sahip olduğunu göstermektedir. Bununla birlikte 

seçilen hadislerin, sıhhat açısından tartışmalı olsa da Sünnî itikadı ile çelişmemesi, 

Bitlisî’nin Şiî-İmamiyye-İsmailiyye-Râfiziye vb. çizgide olmadığı düşüncesini de 

                                                           
396 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 233-236. 
397 Ebû Muhammed el-Hasan b. Muhammed ed-Deylemî, İrşâdu’l- Kulûb, Kum: İntişarat-ı Kemal el-Melik, 1426, c. 

1, bab: 54, s. 177; Muhammed Bakır b. Muhammed Taki el-Meclisî, Bihâru’l-Envâr, 2. Basım, Beyrut: Müessesetü'l-

Vefa, 1983, c. 74, s. 21. 
398 Sa‘lebî, c. 3, s. 195. 
399 İbn Mâce, Zühd 14, (H: 4164); Ahmed, 1/30, 52. 
400 Müellifin vefat tarihi tam olarak bilinmemekle beraber bazı araştırmalar onun, h. VIII. asır âlimlerinden olduğunu 

ortaya koymaktadır. bkz. http://www.aqaed.com/book/43/1-alghuloob-01.html. 
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desteklemektedir. Yukarıdaki hadislerden sadece sonuncusu sahih bir hadis olarak Sünnî 

literatürde yer almaktadır. Bu bağlamda, Bitlisî’nin hadisleri kritize etmediği ve 

kaynaklarından doğrudan alıntıladığı tekrar görülmektedir. 

Tıpkı yukarıdaki örnekte olduğu gibi “Topluca Allah’ın ipine sarılın” (Âl-i İmrân 3/103) 

âyetinin tefsirinde Müslümanların kardeş olduklarını ve aralarındaki davranış hukukunu 

açıklayan hadislere401; “Allah, adaleti ayakta tutarak (delilleriyle) şu hususu açıklamıştır 

ki, kendisinden başka ilâh yoktur. Melekler ve ilim sahipleri de (bunu ikrar etmişlerdir. 

Evet) mutlak güç ve hikmet sahibi Allah’tan başka ilâh yoktur” (Âl-i İmrân 3/18) âyeti 

bağlamında ilmin önemine vurgu yapan hadislere vb. yer verişi402, Bitlisî’nin, aynı 

gayesine matuf yorum şeklidir. Bu ameliyesinde asıl amaç, hayırlı amele sevktir ve eldeki 

rivayetlerle de somut bir Müslümanca yaşayışın portresi çizilir. Dolayısıyla bu hadisler, 

bir tartışma ya da bir fikrin ispatı için argüman getirmek amacıyla değil, âyetteki mesajın 

daha da iyi anlaşılması için kullanılmaktadır. 

Bitlisî, düşünce dünyasını şekillendiren ve âyetleri anlama şekline tesir eden ilmî ve 

tecrübî birikimini net bir şekilde Kur’ân tefsirine yansıtmaktadır. Kendi bakış açısını 

merkeze alarak hemen her konuda hadislerle istişhad yapmakta ve görüşlerinin ilmî 

meşruiyetini ifade etmektedir. Önce konu ile ilgili düşüncesini belirtip ardından da 

konuyla kendi düşünce dünyası zaviyesinden ilişkilendirdiği hadis/hadisleri vermek 

suretiyle görüşlerinin genel çerçevesini çizen müfessir, bunu yaparken tartışmaya 

girilmesini lüzumlu gördüğü konularda meseleyi değerlendirir ve görüşünü çeşitli deliller 

ile ispatlamaya çalışır. Bu istişhad şeklinde Bitlisî’nin, kendi ilmî ve tasavvufî kimliği ön 

plana çıkmaktadır. 

Örneğin “Allah, adaleti ayakta tutarak (delilleriyle) şu hususu açıklamıştır ki, kendisinden 

başka ilâh yoktur. Melekler ve ilim sahipleri de (bunu ikrar etmişlerdir. Evet) mutlak güç 

ve hikmet sahibi Allah’tan başka ilâh yoktur.” (Âl-i İmrân 3/18) âyetinin tefsirinde Bitlisî, 

şu ifadelere yer verir: 

“﴾ لْم  ُ أنََّهُ لََ إ لهََ إ لََّ هوَُ وَالْمَلَائ كَةُ وَأوُلوُ الْع   Allah’ın şehadeti, Onun, birliğine dair ﴿شَه دَ اللهَّ

deliller yaratması; melekler ve ilim sahiplerinin şehadeti ise bunu ikrardır. Âyet 

her ikisine de delalet eder. Tıpkı (Ahzab 56. âyette) Allah ve melekler için 

“salat”ın anlam farklılığını (ifade eden) “Allah ve melekleri ona salat ederler” 

                                                           
401 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 164. 
402 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 33. 



131 
 

âyetinde olduğu gibi. “Âlimler” ile kastedilen ilme’l-yakîn ve ayne’l-yakîn 

mertebesine ulaşanlardır. Hz. Peygamber (s.a.s.): “Güneşi (gören) gibi bildiğinde 

şahitlik et”403 buyurmuş olduğu için şehadette muteber ilim, bu ilimdir. İşte onlar 

da rasihûn (denen) âlimlerdir. 404  

Âyet-i kerîmede Allah’ın, meleklerin ve ilim sahiplerinin ortak bir fiil olarak “Allah’ın 

birliğine” şahitlik ettikleri söylenir. Allah’ın şahit olması ile melekler ve ilim sahiplerinin 

şahit olmasını ayrı kategorilerde değerlendiren Bitlisî, tıpkı Ahzab 56. âyette olduğu gibi 

fiilin her bir özne için farklı anlam taşıdığını ifade eder. Buna göre Allah’ın şehadeti, 

O’nun birliğine dair deliller yaratması; melekler ve ilim sahiplerinin şehadeti ise bunu 

ikrardır. Âlimler ile kimin kastedildiği yani hangi âlimlerin Allah’ın birliğine şahitlik 

etme makamında olduğu sorusuna ise şöyle cevap verir: “Âlimler” ile kastedilen ilme’l-

yakîn ve ayne’l-yakîn mertebesine ulaşanlardır. İlme’l-yakîn, katî surette edinilmiş kesin 

ve sağlam bilgiyi ifade eder. Ayne’l-yakîn ise kesin bilginin gözle görmek suretiyle bir 

derece daha kuvvet kazanmasıdır. Bu iki mertebenin üstünde ise hakka’l-yakîn mertebesi 

vardır ki o da bilinen ve şahit olunan şeyin bizzat yaşanması halidir. Bitlisî, bu 

ifadeleriyle, Allah’a şahitlik etmek için bu son mertebede olmayı zorunlu görmemekle 

beraber, -en azından- onun varlık delillerini müşahede edecek seviyede ilmî bir yetkinlik 

ve hal sahibi olmak gerektiğini söylemiş olur. Ardından Hz. Peygamber’in (s.a.s.) “bir 

şeyi güneş gibi bildiğinde şahitlik et” emrini de delil getirerek Allah’ın vahdaniyetinin 

bizzat şahidi olmanın “ilim sahibi” olmak anlamına geldiğini ifade eder. İşte bu da âyette 

7. âyetteki “ilimde rasîh olanlar” ifadesiyle kastedilen zümredir.  

Bitlisî’nin, bu hadisi, âyet bağlamından kendisinden aktardığı kaynağı Râzî’dir. Râzî, 

konu ile ilgili eserinde şu sözlere yer verir: “Âyetteki ilim sahiplerinden maksat, Allah’ın 

birliğini kat‘î delillerle bilen kimselerdir; çünkü haber (verme), ilme dayalı olduğunda 

şehadet, makbul olur. İşte bundan ötürü Hz. Peygamber (s.a.s.), “Bir şeyi güneş gibi 

bildiğinde, şahadet et” buyurmuştur. Bu (durum), bu yüce derece ve şerefli mertebenin 

ancak usul âlimleri (kelâmcılar) için söz konusu olduğunu gösterir.”405 

Bitlisî, Râzî’nin aynı âyetin tefsirinde zikrettiği bu hadisi eserine almakta; fakat Râzî’den 

farklı bir bağlamda işlemektedir. Her ikisi de Eş‘arî geleneğinden geliyor olsa da Râzî ile 

Bitlisî arasındaki önemli bir fark vardır ki o da Bitlisî’nin, mürşit bir mutasavvıf oluşudur. 

                                                           
403 Razi, c. 7, s. 199. 
404 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 31. 
405 Râzî, c. 7, s. 199. 
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Onun bu eseri de hem amelî hem de nazarî tasavvuf ile ilgili konularda görüşlerini 

yansıtır. Râzî ise daha ziyade kelâmî yönü ile ön plana çıkmış bir tefsir yazmış ve bu vasfı 

ile tanınır olmuştur. Dolayısıyla Râzî’nin, bilginin bütün delilleri ile sabit olması 

hakkında delil olarak getirdiği bu hadis, Bitlisî’nin eserinde bilginin sadece ilim-zihin 

düzeyinde değil aynı zamanda müşahede (somut olarak varlık kazanması) düzeyinde 

bilinmesi (ayne’l yakîn) durumuna delil kılınmıştır. 

Bitlisî, bu yorumu ile Râzî’nin yorumunu bilgide ilk mertebe olarak anladığını ve âyet 

kapsamındaki râsih olan âlimlerin, bilgide her iki mertebeye sahip olan kişiler olduklarını 

söyler. Bitlisî, bilginin son noktası olan hakka’l-yakîni ise bu tasnife dâhil etmez. 

Dolayısıyla âyet bağlamında kendisine gönderme yapılan “Râsihler” ilimdeki ilk iki 

mertebeye sahip olan ulemâdır. Buradan hareketle Bitlisî’nin hakka’l-yakîn mertebesini, 

ilimde rusûhun üstünde, farklı ve daha yüce bir kategori olarak tanımladığı düşünülebilir. 

Bitlisî,  bu yorumu ile bir açıdan Râzî’nin yorumunu yetersiz bulduğunu bir açıdan da 

aynı geleneğin devamı olduğunu göstermiş olur.  

Metinde yer alan hadis ise merfu olarak ve daha uzun bir şekilde Beyhakî’de 

geçmektedir.406 Bitlisî, lafzen Râzî’de geçen şekli ile hadisi birebir alıntılamıştır. 

Çoğunlukla hadisleri Sa‘lebî ve Beğavî’den alıntılayan Bitlisî’nin, az sayıda da olsa diğer 

kaynaklarından hadis edindiği bu örnek üzerinde görülmektedir.  

Bitlisî, eserin bazı yerlerinde açıkça Râzî’nin görüşlerine katılmadığını da ifade eder. 

Yukarıdaki âyetin devamında yer alan  “Muhakkak ki Allah katında din, İslam’dır” (Âl-i 

İmrân 3/19)” âyeti hakkındaki yorumları buna örnek verilebilir.    

Bitlisî, “Allah katında din İslam’dır” âyetini açıklarken -ismen Râzî’ye atfederek- 

Râzî’nin konu ile ilgili görüşlerini verir ve onun, -bu âyette geçen bağlamda- İslam ve 

imanın aynı şey olduğu konusundaki sözlerini407 delilleriyle reddeder. Bitlisî’ye göre 

iman, itaat ve kalbî tasdiktir. İslam ise zahirde boyun eğme anlamına gelir. Bu nedenle 

her iki kavram aynı anlama gelmemektedir. İman ile amelin (burada amel, zahirî itaat 

demek olan İslam’a karşılık gelmektedir) birbirinden farklı şeyler olduğunu hem âyet 

                                                           
406 Beyhakî, c. 7, s. 455 (hadis:10974). Hadis Beyhakî’de şu lafızlarla yer almaktadır: Hz. Peygamber’e, şehadetten 

soruldu. O da Güneşi görüyor musun?” diye cevap verdi. Şahıs, “Evet” deyince Hz. Peygamber “Bunun gibi gördüğüne 

şahitlik et, aksi halde şahitliği terk et” buyurdu. 
407 Râzî, c. 7, s. 202. 
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hem de hadisten delil getirerek ifade eder. Bitlisî, Kur’ân-ı Kerîm’deki “İman eden ve 

sâlih amel işleyenler” diye başlayan bütün âyetlerin bu gerçeği gösterdiğini aynı zamanda 

“İman nedir? İslam nedir?” ifadelerinin yer aldığı meşhur Cibrîl hadisinin de bu hakikati 

ortaya koyduğunu belirtir.408 

Bitlisî’nin yorumuna delil olarak getirdiği Cibrîl hadisi kütüb-i sittede yer alan sahih bir 

hadistir.409 Bu örnekte görüldüğü gibi Bitlisî, konu ile doğrudan ilgili olan âyet ve 

hadisleri net bir şekilde kullanarak sağlam delillerle fikirlerini ortaya koymuş; kendi 

görüşlerini, temel kaynaklarına eleştiriler yaparak da savunmuştur.  

Bitlisî’nin eseri onun tasavvufî açıdan yaptığı bazı içtihatları da yansıtmaktadır. Örneğin 

“…Ayrıca Rabbini çok an, sabah akşam tesbih et.” (Âl-i İmrân 3/41) âyetin tefsirinde 

âyette vurgulanan gece gündüz Allah’ın zikrini şu sözleri ile açıklar: 

“Amaç, gece gündüz zikrin devamıdır. (Âyet,) İrfan sahibi âbidin hakkının ve 

(emirlere) uygun hareket eden itaatkâr kişinin vazifesinin, göz açıp kapayıncaya 

kadar bile Mabud’un zikrinde gaflet etmemek olduğunu hissettirmektedir. Zira 

kul, daima onunla beraber ve nihaî olarak onun huzurundadır. “O, nerede 

olursanız olun, sizinle beraberdir” (Hadid: 57/4) Onu bir lahza unutsa hiçbir 

şekilde telafi edilmeyecek şekilde saadet elinden kaçıp gider. Şayet bu hal üzere 

ölse kâfir olarak ölür. “Nasıl yaşarsanız öyle ölürsünüz, nasıl ölürseniz öyle de 

dirilirsiniz” -hadis-i şerif-.”410 

Bitlisî’nin tasavvufî duruşunu gösteren bu yorumunda o, kulun her an Allah’ın huzurunda 

olduğunu, dolayısıyla göz açıp kapayıncaya kadar bile onun zikrinden gafil olmaması 

gerektiğini anlatır. Kişinin Allah’ın zikrinden gafil olduğu bir anda ölmesi ise onun kâfir 

olması demektir ki bu görüşüne “Nasıl yaşarsanız öyle ölürsünüz, nasıl ölürseniz öyle de 

dirilirsiniz” sözünü delil getirir. Bitlisî’nin vardığı bu sonuç, kelâmî ve fıkhî açıdan 

tartışmaya açık olmakla beraber tasavvufun insan-ı kâmil ile ulaşmak istediği ve “her an 

Allah’la beraber olan mümin” anlayışına uygunluk arz eder. Bununla beraber Bitlisî’nin 

kalbin, Allah’ın zikrinden gafil olması hali ile dinden çıkma anlamında kişinin küfre 

düşeceğini kastettiğini söylemek güçtür; çünkü o, burada irfan sahibi âbidden bahseder. 

Yüce bir makamda bulunanın kalbinin her an Allah’a bağlı olması gerektiği düşüncesinin 

doğal bir sonucu olarak bu kişinin, gaflet ile Allah’tan uzaklaşması durumu, onu, 

                                                           
408 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 34. 
409 Buharî, İmân 37; Müslim, İmân 1; İbn Mâce, Mukaddime 9; Ahmed, 1/51, 52; 2/ 107, 426; 4/ 129, 164. 
410 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 83. 
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makamından aşağı düşürecek ve haddizatında bulunduğu mertebenin hakikatini inkâr 

etmiş sayılacaktır.  

Bitlisî’nin hadis formunda sunduğu “Nasıl yaşarsanız öyle ölürsünüz, nasıl ölürseniz öyle 

de dirilirsiniz” ifadesi hadis kaynaklarında her hangi bir isnat ile Hz. Peygamber’e izafe 

edilerek geçmemektedir. Hadisi, eserinde tespit edebildiğimiz ve Bitlisî’den önce 

yaşamış olan tek kişi Nîsabûrî’dir (h. 728). O, Zuhruf sûresini tefsirinde bu rivayete 

açıkça Hz. Peygamber’e ait bir hadismiş gibi yer verir.411 Bitlisî’nin bu âyet bağlamındaki 

yorumları ve istişhadı, kendi kaynaklarında yer almaz. Dolayısıyla bu hadisi, tespit 

edemediğimiz başka bir kaynaktan öğrenmiş olmalıdır. Bu durum, Bitlisî’nin rivayet 

aktarımlarında, kendisini, ana kaynakları ile sınırlamadığını da göstermektedir. 

Bitlisî’nin hadislerin yardımı ile âyetleri tefsirini genel bir bakışla değerlendirirsek 

şunları söyleyebiliriz: 

Bitlisî, rivayetlerinde Sa‘lebî ve Beğavî tefsirini kaynak olarak kullanmaktadır. Âyetlerin 

zahirî yorumlarını yaptığı tefsir bölümünde aktardığı hadis rivayetlerinden tamamına 

yakını bu kaynaklarda geçmektedir. Zaten kendisi de eserinin mukaddimesinde bu 

duruma değinmiş, rivayetlerde başvuru kaynaklarının Sa‘lebî ve Beğavî olduğunu 

söylemiştir. O, nadiren hadisi rivayet eden sahabînin ismini verir. Daha evvel de ifade 

ettiğimiz gibi Bitlisî, bir hadisçi hassasiyetine sahip değildir. Dolayısıyla o, hadisleri 

doğrudan ilk dönem hadis kaynaklarından değil, rivayet tefsiri olarak meşhur olmuş 

ikincil kaynaklardan edinmiştir. Bu durum, onun döneminin hem ilmî bir gerçekliği hem 

de zorunlu bir sonucudur.  

Bitlisî, bu kaynaklardan, fezâilu’l-Kur’ân’a dair rivayetler başta olmak üzere âyetle ilgili 

varit olan hadisleri yahut âyetteki kelimeleri açıklayan hadisleri almak suretiyle konuyla 

doğrudan ilgili veya dolaylı olarak ilişkilendirelen literatür bilgisini de aktarmaktadır. 

Âyetle ilgili yeterli gördüğü miktarda hadisi zikretmek suretiyle mevcut tüm rivayet 

müktesebatını eserinde sunmak gibi bir kaygısı olmadığını da göstermektedir. O, bazı 

hadisleri doğrudan âyetin şârihi kılarak zımnen kendi görüşlerini ifade etmekte; bazılarını 

ise açıkça ifade ettiği yorumlarının peşi sıra vererek istişhadda bulunmaktadır. Bitlisî, 

                                                           
411 Nizameddin el-Hasan b. Muhammed en-Nîsabûrî, Garâibü'l-Kur'ân ve Reğâibü'l-Furkân, İbrâhim Atve İvaz 

(thk.), Kahire: Mustafa el-Babi el-Halebi, 1969, c. 25, s. 50. 
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Sa‘lebî ve Beğavî’den edindiği hadisleri, bazen birebir aynı lafızlarla eserinde 

zikretmekte bazen ise anlama etki etmeyecek ölçüde lafız farkları ile vermektedir.  

Bitlisî, bir konu hakkında rivayetle istişhadda bulunacaksa genellikle sadece hadis 

nakletmekle yetinmez. Aynı zamanda o konu hakkında delil olarak kullanabileceği 

âyetleri veya selefin sözlerini de bu hadislerle bir bütün hâlinde tefsirine alır. Naklettiği 

hadislerde metin tenkidi yapmaması, hadis ve haberlerin isnad zincirine ve onların cerh 

ve tadil yönünden kritiğine hiç yer vermemesi ve bazen mana rivayeti yapması, onun, 

rivayetlerin sıhhatine değil, anlam ve mesajına öncelik verdiği şeklinde anlaşılabileceği 

gibi, bilgiyi, kaynak olarak kullandığı rivayet tefsirlerinden doğrudan aldığı yani oluşmuş 

ve yerleşmiş bir rivayet literatürünü yeni yorumlar üretmek amacıyla kullandığı sonucuna 

da bizi ulaştırabilir. Konu ile ilgili çelişkili veya birbirinin muarızı manaları destekleyen 

hadislere değil de doğrudan tefsirini destekleyici hadislere yer vermesi de onun, hadisleri 

bir amaca uygun olarak kullandığı görüşünü destekler. Dolayısıyla Bitlisî, mensubu 

olduğu Sünnî-Eş‘arî geleneğe bağlı kalmakta ve bu geleneği kendi dönemine yer yer 

ihtisarlar veya ziyade yorumlarla taşımaktadır. 

Bitlisî, her ne kadar kaynaklarından hadis aldıysa da bu kaynaklarda yer almayan hadisler 

de aktarmıştır. Bunların arasında sıhhat açısından zayıf hadislerin de yer aldığı 

görülmektedir. Bitlisî, zayıf hadisleri daha çok ahlakî konularda kullanmıştır ve bu 

hadisleri kendi tefsir kaynaklarının yanı sıra muhtemelen, tasavvufî birikimi sonucu 

oluşan müktesebatı neticesinde eserine almıştır ve bu şekilde yorumlarını 

zenginleştirmiştir. Bitlisî’nin bu tasarrufları onun, eseri boyunca ilim talebesinin ahlakî 

değerlere yaklaştırılması kaygısına sahip olduğunu göstermektedir. Eser, -tefsir bölümü 

özelinde- hadis rivayetleri açısından çok özel bir yere sahip olmasa da Sünnî-Eş‘arî tefsir 

edebiyâtının tarihî süreci içerisinde nasıl güncelleştirilerek kullanıldığını göstermesi 

açısından dikkat çekmektedir. 

2.2.4. Selef Kavli 

Selef kelimesi ile genel olarak sahabe, tabiûn ve etbâu’t-tabiîn nesilleri kastedilir.412 

Sahabe, Müslüman olarak Hz. Peygamber’i (s.a.s.) gören; tabiûn, Müslüman olarak 

                                                           
412 Bu kelimenin ıstılahî manası ile İslam’ın ilk üç asrının kastedildiği konusunda geniş bilgi için bkz. Ramazan el-

Butî, es-Selefiyye, 1. Basım, Suriye: Daru’l-fikr, 1988, s. 9-11. 
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sahabeyi gören, etbâu’t-tabiîn ise Müslüman olarak tabiûnu gören nesildir. Bu sıralama 

temelde Hz. Peygamber’in (s.a.s.) hadis-i şerifine dayanmaktadır. Allah Resulü 

“Ümmetimin en hayırlıları benim içinde yaşadığım zamandaki ashâbımdır. Sonra onları 

takip edenler (tâbiûn), sonra onları takip edenlerdir (etbâu’t-tâbiîn).”413 buyurmak sureti 

ile bu üç zümrenin kıymetine işaret etmiştir. Biz de “selef kavli” başlığı ile sahabe, 

tabiûn ve etbâu’t-tabiîne ait görüşleri kastediyoruz. 

Hz. Peygamber’den (s.a.s.) sonra tefsir sahasında en mühim rolü sahabe oynamıştır. 

Sahabe hadiselerin vukuuna bizzat şahit olmuş, Kur’ân’ı anlama konusunda Hz. 

Peygamber’in feyzinden istifade etmiştir. Hz. Peygamber’in vefatından sonra ise 

Kur’ân’ın mana ve mesajını insanlara ulaştırmada mürebbilik görevi, ilmin en ileri gelen 

zümresi olan sahabenin omuzlarına kalmıştır. Her ne kadar sahabenin ilmî seviyeleri 

farklılık arz ediyorsa da onlar, özellikle İslam’ın yayılması ve insanlara doğru bilginin 

ulaşması konusunda özel bir gayret sarf etmişler; hadiseler ve hükümler arasındaki 

ilişkiyi en güzel şekilde tesis etmişlerdir. Sahabe arasında tefsir sahasında şöhret kazanan 

zevattan bazıları şunlardır: Ali b. Ebi Talib (40/660) Abdullah b. Abbas (68/687-688), 

Abdullah b. Mesut (32/652) vb.414  

Sahabeden sonra gelip onların sohbetinde bulunan ve İslamî ilimlerde çok önemli rolü 

olan nesil ise tabiûndur. Onlardan yapılan nakiller, tefsir ilmi başta olmak üzere birçok 

ilmî disiplinde en temel referans olmuştur. Saîd b. Cübeyr  (ö. 94/713), Mücâhid b. Cebr 

(ö. 103/721) ve İkrime el-Berberî (ö. 105/723), Katâde b. Diâme (ö. 117/735), Alkame b. 

Kays (ö. 62/682), Mesrûk b. Ecda‘ (ö. 63/683), Hasan-ı Basrî (ö. 110/728), Atâ b. Ebî 

Rebâh (ö. 114/732), Ebu Zübeyr Muhammed b. Müslim (ö. 128/745), Tavus b. Keysân 

(ö. 106/724) ve Süddî (ö. 127/745) gibi isimler tabiûn neslinden olup tefsir alanında 

meşhur olmuş kişilerdendir. Kâ‘b el-Ahbâr  (ö. 32/652-53) ve Vehb b. Münebbih (ö. 

114/732) gibi bazı kimseler, Ehl-i kitaptan öğrendikleri bilgileri sıklıkla kullanmış; bu 

surette tabiûn dönemi tefsir faaliyetleri içerisine israilî rivayetler de girmeye başlamıştır. 

Tabiûn neslinin farklı sosyo-kültürel durumları da onların yorum faaliyetlerine etki eden 

bir diğer unsurdur. Dolayısıyla bu dönemde tefsirde ihtilafların artmaya başladığı 

                                                           
413 Müslim, Fedâilü’s-sahâbe 52. 
414 Ayrıntılı bilgi için bkz. Muhammed Hüseyin ez-Zehebî, el-Tefsir ve’l-müfessirûn, 7. Basım, Kahire: Mektebetu 

vehbe, 2000, c. 1, s. 28-30; 46-47; Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü, s. 234-235; Sahabenin Kur’ân’a yaklaşımı hakkında 

ayrıntılı bilgi için bkz. Mehmet Sürmeli, Sahabenin Kur’ân Anlayışı, İstanbul: Mavi, 2006. 
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görülmektedir. Tabiûn dönemi tefsir faaliyetleri, sahabe döneminden daha kapsamlı bir 

şekilde yürütülmüş ve Kur’ân’ın bütününe teşmil edilmiştir.415  

“Tâbiûnu izleyenler”  anlamına gelen etbâu’t-tabiîn (tebeu’t-tâbiîn, etbâ‘) Müslüman 

olarak tabiûnla görüşüp Müslüman olarak ölenleri ifade etmek üzere kullanılan terimdir. 

Etbâu’t-tâbiîn döneminde tefsir çalışmaları yazı ile kaydedildiği için bu döneme tefsir 

ilminin tedvin dönemi de denmektedir. Bu dönemde, tefsir ile ilgili farklı görüşler, net bir 

şekilde belirmeye ve telif eserler ortaya çıkmaya başlamıştır. Bu dönemde itikadî, siyasî 

ve fıkhî fırkalar çoğalmış ve bunların tesiri, tefsir sahasındaki eserlere de yansımıştır.  Bu 

alanda özellikle Mukâtil b. Süleyman (ö. 150/767), Süfyân es-Sevrî (ö. 161/778), 

Abdurrezzak b. Hemmâm (ö. 211/827) gibi âlimler tefsir alanında öne çıkmıştır.416 

Yukarıda verdiğimiz tarihi bilgiler, İslam ilim geleneğinin teşekkülünün ilk devirlerini 

anlatmaktadır.  Sahabe, tabiûn ve tebe-i tabiînin sözleri, başta tefsir ilmi olmak üzere tüm 

disiplinlerde delil olarak kabul edilmiş, özellikle müfessirler, eserlerini, onlara ait söz ve 

yorumlarla zenginleştirmişlerdir.  

Bitlisî ise eserinde selefe ait bazı görüşleri, âyet ve hadislerle de irtibatlandırarak 

rivayetler arasında bir bütünlük sağlar.  Müfessir, Âl-i İmrân sûresinde özellikle sahabe 

sözlerine öncelik verir. Sûrenin zahirî yorumlarının yer aldığı “tefsir” bölümlerinde 

kendisinden en çok görüş aktardığı sahabe ise 13 rivayet ile Hz. Ali’dir (r.a.).  Hz. Ali’den 

sonra ise 4’er rivayetle İbn Abbas, Enes b. Malik ve Cafer-i Sadık gelir. Bununla beraber 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, eserinde sahabe ve tabiûnden Abdullah b. Mesud, Mücahid, 

Saîd b. Cübeyr, Ata, Ebu’l-‘Âliye, Katade, Hasan el-Basrî gibi isimlerin rivayetlerine yer 

vermiştir. Farklı görüşlerin olduğu konularda kendi görüşünü zikretmek dışında bu 

görüşleri birbiriyle tartıştırma ve çürütme yoluna gitmez. Âyetin mefhumunu, genellikle 

konu ile ilgili verdiği âyetler ve hadislerle istişhad yaptıktan sonra aynı meyanda varit 

olmuş bir/birkaç sahabe, tabiûn yahut tebe-i tâbiîn kavline de yer vermek suretiyle işler.   

Aşağıda Bitlisî’nin -“selef” kelimesi ile kastettiğimiz- sahabî, tâbiûn ve tebe-i tâbiîn 

sözlerine ne şekilde ve hangi amaçla müracaat ettiği örneklerle işlenmektedir. 

                                                           
415 Ayrıntılı bilgi için bkz. Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, c. 1, s. 103-153; ayrıca bkz. Muhammed b. Abdullah b. Ali 

Hudayri, Tefsirü’t-tabiin: arz ve dirase mukarene I-II, Riyad: Dârü’l-Vatan, 1999.  
416 Ayrıntılı bilgi için bkz. Nurettin Turgay, “Etbâu’t-Tâbiîn Döneminde Tefsir Çalışmaları/Tefsir İlminin Tedvini”, 

Diyanet İlmî Dergi, , c. XLIX, sy. 4, (2013), s. 33-48; Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, c.1, s. 159-249. 
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2.2.4.1. Selefin Tefsirine Dair Analizler 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, bazen, bir âyetin veya âyette geçen bir kelimenin tefsirini 

doğrudan, selefin, o âyet veya kelime hakkındaki görüşlerini vererek yapmaktadır. Bu 

şekilde zımnen, âyetin, selefin yorumladığı zaviyeden de değerlendirilebileceğini ifade 

etmektedir. 

Örneğin Âl-i İmrân sûresi 7. âyetin417 tefsirinde muhkem ve müteşabihi tanımlarken konu 

ile ilgili çeşitli görüşler olduğunu söylemekte ve bu kavramların hangi manaya geldiğini 

selef kavilleri ile ortaya koymaktadır. Bitlisî, ilgili bölümde İbn Abbas’ın “Muhkem nesh 

eden ve kendisiyle amel edilendir; müteşabih ise nesh edilendir; kendisine inanılır ama 

onla amel edilmez” sözünü aktarmaktadır. Sözlerinin devamında Ali b. Ebî Talha’nın (ö. 

143/760) muhkem ve müteşabih konusundaki görüşünü, ona atfetmeden “bazıları da 

(buna şunları ekleyerek) artırmıştır.” diyerek verir. Buna göre “muhkem, nâsih, helal, 

haram, Allah’ın hududu, ferâiz, kendisine inanılan ve kendisi ile amel edilen şeyleri; 

müteşabih ise mensuh, kendisine inanılan fakat kendisi ile amel edilmeyen şeyleri” 

kapsar. Bitlisî, konuya İbn Abbas’ın diğer bir görüşünü vererek devam eder: “Muhkem 

âyetler üçtür. En‘am sûresindeki âyet ve İsra ile Bakara sûresindeki benzerleri”.418  Bitlisî, 

aynı pasajın devamında Muhammed b. Cafer b. ez-Zübeyr’e ait olan “Muhkem, tevilde 

tek bir veçhe ihtimal taşıyan, müteşabih ise birçok veçhe ihtimal taşıyandır.” sözünü de 

isim zikretmekten “bazıları şöyle der:” diyerek verir.419  

Bitlisî’nin muhkem ve müteşabih tanımlarında dikkat çeken en önemli nokta, tüm 

rivayetlerin temelde her zaman ve zeminde geçerliliğini koruyan ilke ve emirlere işaret 

ediyor olmasıdır. Özellikle ilk sırada zikredilen İbn Abbas’ın birinci görüşü, muhkem 

olan, yoruma ihtiyaç duymayan ve hiçbir kapalılığı olmayan âyetlerin daima hükmen 

geçerli olduğuna vurgu yapmaktadır. İkinci tanım ise bunları, Kur’ân’da üç grup âyetle 

sınırlandırır. Bu âyet gruplarından her biri tüm dinlerde ortak olan Allah’a şirk 

koşmamak, anne-babaya iyilik, adam öldürmemek gibi evrensel ilkeleri vurgulamaktadır. 

                                                           
417 Âyetin meâli: “Sana Kitab’ı indiren O’dur. Onun (Kur’ân’ın) bazı âyetleri muhkemdir ki, bunlar Kitab’ın esasıdır. 

Diğerleri de müteşâbihtir. Kalplerinde eğrilik olanlar, fitne çıkarmak ve onu tevil etmek için ondaki müteşâbih âyetlerin 

peşine düşerler. Hâlbuki Onun tevilini ancak Allah bilir. İlimde yüksek pâyeye erişenler (râsihûn) ise: Ona inandık; 

hepsi Rabbimiz tarafındandır, derler. (Bu inceliği) ancak akl-ı selim sahipleri düşünüp anlar.” 
418 “De ki: Gelin size, Allah’ın neleri haram kıldığını okuyayım…” (Enam 6/151-153) âyetleri ve onun benzerleri olan 

İsra (17/23-39) ve Bakara sûrelerindeki (2/83-84) ilgili âyetler.  
419 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 9. 
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Bu emirler, hem tüm ilahî dinlerde mevcut olan hem de kendisiyle amel edilme 

zorunluluğu kıyamete kadar değişmeyecek olan temel dinî ve ahlakî yasalardır. 

Bitlisî, muhkem ve müteşabihten bahseden pasajın ilerleyen kısımlarında konu ile ilgili 

Basra mutezilesine mensup Mutezilî tefsir, kelam ve fıkıh âlimi Esamm’a (ö. 200/816) 

ait bir görüşe de yer vermektedir. Bitlisî’nin aktardığına göre Esamm şöyle demiştir:  

“Muhkem, delâleti açık ve sarih olandır. Meselâ, Allah Teâlâ’nın, mahlûkatı 

yaratmasıyla alâkalı olarak şu âyetlerde bildirdiği şeyler gibi... “Sonra, nutfeyi de 

alaka haline getirdik” (Müminun: 23/16); “Canlı olan her şeyi sudan yarattık” 

(Enbiya: 21/30) ve benzeri. Müteşâbih ise, bilinip ortaya konulabilmesi için, 

düşünüp tefekkürde bulunmaya ihtiyaç gösteren şeydir. Meselâ “Allah kabirlerde 

olanları diriltir” (Enbiya: 21/30) âyeti gibi... Eğer (âlimler), bu hususu iyice 

tefekkür edip düşünürler ise, onlara göre müteşâbih olan, muhkem hale gelir; 

çünkü ilk başta yaratmaya kadir olan, onu tekrar yaratmaya da kadirdir.”420  

Konu ile ilgili tartışmaya girmeyen Bitlisî, diğer görüşleri “bazıları ise şöyle demiştir” 

diyerek verir. Bitlisî’nin, özellikle bu âyetle ilgili birbirinden farklı birçok görüşü alt alta 

vermesi, konu ile ilgili söylenmiş farklı görüşleri bir bütün olarak okuyucuya sunma 

kaygısında olduğunu hissettirir. Fakat burada aktarmayı tercih ettiği rivayetlerin birbirini 

temel konularda tamamladığı görülmektedir. Buna göre, delaleti açık, yoruma ihtiyaç 

duymayan konular muhkem, bunların dışında kalanlar ise müteşabih olmaktadır. Eğer 

Bitlisî’nin, bu zaviyeden muhkem ve müteşabih konusunu değerlendirdiği varsayılırsa 

bu, bizi, Bitlisî’nin muhkem âyetlerin sahasını daraltıp yoruma açık müteşabihlerin 

sahasını genişlettiği sonucuna götürür; zira aktardığı görüşler topluca 

değerlendirildiğinde kendisinin, konuya bu açıdan baktığı hissi uyanmaktadır. 

 Bitlisî’nin selef kavillerine müracaatta öncelikli kaynağı olan Sa‘lebî ise eserinde 

seleften birçok şahsın farklı görüşlerine de yer vermiş; Bitlisî ise bu selef kavillerinden 

bir kaçını almıştır. Her ne kadar eserinde zikrettiği görüşler ile bir tercih yapmış olduğu 

izlenimi veriyorsa da Bitlisî’nin sözü uzatmak istemediği de düşünülebilir. 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, bazen de seleften gelen ve bizzat âyeti tefsir kastı ile yapılan 

yorumları aktarmak suretiyle âyetleri açıklar. Müfessir, selefe ait bu sözler için bazen ek 

bir açıklama yapma ihtiyacı duymaktayken bazen ise doğrudan rivayetleri nakletmeyi, 

                                                           
420 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 9-10. 
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meramın anlaşılması için yeterli görür. Örneğin Âl-i İmrân sûresi 21. âyeti421 uzunca 

tefsir ettikten sonra Hasan el-Basrî’ye (ö. 110/728) ait sözleri nakletmek suretiyle onun, 

âyeti nasıl yorumladığını nakleder. Hasan el-Basrî âyet hakkında şunları söylemektedir: 

“Bu âyet, korku ve tehlike zamanlarında, emr-i bi’l-ma‘ruf, nehy-i ‘ani’l-münker (iyiyi 

yayma, kötülükten sakındırma) yapan kimselerin mertebelerinin, yücelik bakımından 

peygamberlerin mertebelerinin hemen peşinden geldiğine delâlet etmektedir.”422 Bu 

görüş hakkında herhangi bir değerlendirmede bulunmayan Bitlisî, Hasan Basrî’ye ait 

tefsir veçhini vermek suretiyle Ehl-i kitaptan bahseden bu âyetin taşıdığı inceliğe temas 

etmiş, âyetin kapsamını genişletmiş ve genel bir yargıya varmış olur. Bitlisî, ayrıca bu 

rivayetin arkasından verdiği bir hadis-i şerif ile bu yorumu destekler: “Cihadın en 

faziletlisi, zâlim bir hükümdara karşı hakkı söylemektir.”  

Hasan el-Basrî’nin âyet hakkındaki tefsiri, her ne kadar Bitlisî’nin aslî rivayet kaynakları 

olan Sa‘lebî ve Beğavî tefsirlerinde -ilgili âyet bağlamında- yer almıyorsa da Râzî, bu 

yorumu, tefsirinde zikredilen hadis-i şerif ile beraber vermiş423 ve bu konuda her hangi 

bir ek açıklama yapmamıştır. Yalnız, Bitlisî, hadiste bir ihtisar yapmış Hz. Peygamber’in 

(s.a.s.) bu sözü cevaben söylediği “Hangi cihat daha üstündür” sorusunu nakletmemiştir. 

Bitlisî de tıpkı Râzî gibi art arda bu iki rivayeti naklederek konunun hikemî yönüne dikkat 

çekmiştir. Bitlisî’nin, selefe ait bazı rivayetleri ediniminde temel rivayet kaynakları ile 

sınırlı kalmadığı ve özellikle dirayet alanında istifade ettiği kaynaklarda delil olarak 

zikredilen başka nakilleri de eserine aldığı görülmektedir. Bitlisî’nin Râzî’den aldığı bu 

hadis-i şerif, İbn Mâce, Ebu Davud ve Tirmizî’de de geçmektedir.424 

Diğer bir örnek ise “Allah, adaleti ayakta tutarak (delilleriyle) şu hususu açıklamıştır ki, 

kendisinden başka ilâh yoktur. Melekler ve ilim sahipleri de (bunu ikrar etmişlerdir. Evet) 

mutlak güç ve hikmet sahibi Allah’tan başka ilâh yoktur.” (Âl-i İmrân 3/18) âyetinin 

sonunda yer alan “Allah’tan başka ilâh yoktur” ifadesini şu sözlerle tefsir eder: 

“Şehadeti tekrar etti (mükerreren söyledi); çünkü ilki, dava mahallidir. İkincisi 

hüküm mahallidir. Cafer-i Sâdık (r.a.) şöyle demiştir: “Birinci cümle vasfetmek 

ve tevhit etmek, ikincisi ise resmetmek ve talim etmektedir. Yani ‘Siz, Allah’tan 

başka ilâh yoktur, O Azîzdir, Hakîmdir, deyiniz’ demektir.” Onu (kelime-i 

                                                           
421 Âyetin meâli: “Allah’ın âyetlerini inkâr edenler, haksız yere peygamberlerin canlarına kıyanlar ve adaleti emreden 

insanları öldürenler (yok mu), onlara acı bir azabı müjdele!” 
422 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 44. 
423 Râzî, c. 7, s. 208. 
424 İbn Mâce, Fiten 20; Ebû Davud, Melâhim 17; Tirmizî, Fiten 13. 
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tevhidi) tekrar etti; çünkü o, zikirlerin en şereflisidir. Hz. Peygamber (s.a.s.) şöyle 

buyurdu: “Zikirlerin en faziletlisi, ‘la ilahe illallah’tır.”425  

Bitlisî, âyet hakkında özellikle şehadet kavramı çerçevesinde uzunca bir tartışma yapar 

ve geniş bir şekilde bu âyeti tefsir eder. Âyetin sonundaki kelime-i tevhidin niçin âyette 

mükerreren geçtiğini belirttikten sonra bu görüşüne delil olmak üzere Cafer-i Sâdık’ın 

sözlerine atıfta bulunur. Bu şekilde âyet hakkındaki görüşünü hem selefe ait bir tefsir ile 

hem de konu ile ilişkilendirdiği bir hadis-i şerif ile yorumlamış olur. Buna göre ilk kelime-

i tevhid, Allah’ın tekliğini haber veren bir cümledir. İkincisi ise Müslümanların kelime-i 

tevhidi söylemesi gerektiğini ifade eder.  

Bitlisî’nin âyet hakkında yaptığı “ilk kelime-i tevhidin dava, ikincisinin hüküm mahalli 

olduğu” yorumu ve peşi sıra gelen rivayet, aynen Sa‘lebî tefsirinde de yer almaktadır. 426 

Yalnız bu rivayetin ardından Bitlisî’nin yaptığı ziyade Sa‘lebî tefsirinde yer almaz. 

Bitlisî, ikinci bir hikmet olarak kelime-i tevhidin zikirlerin en şereflisi olduğu için tekrar 

edildiğini söyler ve buna İbn Mace ve Tirmizî’de427 de geçen ve bu konuda meşhur olmuş 

bir hadisi delil getirir. 

Bitlisî’nin bu aktarım ve ziyadesi, Sa‘lebî’den yaptığı alıntıyı kabul etmekle beraber 

konuda eksik kalan bir noktanın ikmali için kendi dirayeti ile yaptığı yorumu göstermesi 

ve bağlı bulunduğu geleneğin tahkikini en sağlıklı bir şekilde yaparak görüşünü 

temellendirme hususundaki yetkinliğini ortaya koyması açısından önemlidir. Aynı 

zamanda ikinci hikmet ve birinci hikmet arasında da uyum vardır. İkinci kelime-i tevhidin 

talim amaçlı oluşu yani Müslümanların kelime-i tevhidi öğretişi ile kelime-i tevhidin 

zikirlerin en faziletlisi oluşu, birbirinin devamı ve mütemmimidir. Bu şekilde Bitlisî, 

kendi kaynaklarından aldığı bilginin devamı niteliğinde yeni yorumlar yapmaya ve 

tefsirini zenginleştirmeye çalışmıştır. 

2.2.4.2. Yorum-Selef Kavli İlişkisine Dair Analizler 

Bitlisî, bir âyeti kısmen ve bütün olarak yorumlarken ihtiyaç duyduğu ölçüde selef 

kavline müracaat eder. Bu şekilde kendi yorumlarını destekler ve tefsirinin, selefin 

düşünceleriyle mutabık olduğunu hissettirir. Müfessir, Âl-i İmrân sûresi 107. âyette428 

                                                           
425 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 33. 
426 Sa‘lebî, c. 3, s. 34. 
427 İbn Mace, Edeb 55; Tirmizî, Deavât 9. 
428 Âyetin meâli: “Yüzleri ağaranlara gelince, onlar Allah'ın rahmeti içindedirler; orada ebedî kalacaklardır.” 
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geçen “rahmet” kelimesinin “cennet nimetleri” anlamına geldiğini ifade ettikten sonra 

sözlerine şöyle devam eder:  

“Hz. Ali (r.a.): “İnsan, evinden çıkar da kendisine cennetin vacip olacağı bir iş 

yapmadan evine dönmez ve yine evinden çıkar da kendisine cehennemin vacip 

olacağı bir iş yapmadan evine dönmez”, dedi ve sonra da “O gün yüzler 

bembeyazdır” (Âl-i İmrân 3/106) âyetini sonuna kadar okudu.  

Cennet, -kulun, Allah’ın rahmeti, bol fazlı ve hidayeti olmaksızın cennete 

giremeyeceğini tenbih için- cennete girme sebebi olan “rahmet” ile ifade 

edilmiştir. Kul, ömrünü Allah’ın taat, ibadet ve kemal-i itaatiyle geçirse bile bu 

durum böyledir; çünkü taat ancak Allah’ın tevfiki ve hidayetiyledir.”429  

Bitlisî, tefsirinde Hz. Ali’nin (r.a.) sözlerini aktarmak suretiyle kişinin, cennet ve 

cehennemi gerektirecek ameller işlediğini ve cenneti gerektirecek ameller işleyenlerin 

yüzlerinin ahirette bembeyaz (aydınlık) olacağını ifade etmektedir. Hz. Ali’nin âyetle 

irtibatlandırarak sarf ettiği sözünün, cennet ve cehennemin büsbütün kulun fiili ile 

kazanılacağı şeklinde anlaşılma riskine karşı, Bitlisî, zikrettiği naklin peşi sıra kendi 

yorumlarını vererek meseleyi açıklar. Buna göre Bitlisî, amel sahibi olunsa da Allah’ın 

tevfik ve hidayeti olmadığı müddetçe cennete girilemeyeceğini söylemektedir. Ona göre 

tek başına amel sahibi olmak cennete girmek için yeterli değildir; zira kişiye ihsan edilen, 

“amel edebilmek” istek ve koşulları, Allah’ın bir rahmetidir ve O’nun tevfik ve hidayeti 

sonucu gerçekleşir. Bu örnekte de görüldüğü üzere Bitlisî, hem selefe ait bir rivayetle 

âyetin gelenekte hangi zeminde anlaşıldığını ifade eder hem de bu yorumu kendi 

zaviyesinden hiçbir müphem nokta kalmayacak şekilde şerh eder. Müfessirin burada 

yaptığı sadece âyeti değil aynı zamanda Hz. Ali’nin sözünü de şerhtir. Bitlisî, Sa‘lebî430 

ve Beğavî’de431 yer alan âyetle ilgili diğer rivayetleri eleyerek naklettiği kadarlık bilginin, 

âyetin tefsiri için kâfi olduğunu ifade etmiş olur. 

Bitlisî, daha önceki konularda da gördüğümüz üzere kendi görüşlerini delillendirmek 

amacıyla selef kavli de dâhil olmak üzere elindeki tüm istişhad malzemelerinden 

yararlanır. Bu şekilde kendi görüşlerinin dayanaksız olmadığını ortaya koymuş olur. 

Örneğin Âl-i İmrân sûresi 28. âyette432 geçen “  نْهمُْ تقُاَة  ifadesini açıklayarak ”إ لََّ أنَْ تتََّقوُا م 

                                                           
429 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 170. 
430 Sa‘lebî, c. 3, s. 125. 
431 Beğavî, c. 1, s. 402. 
432 Âyetin meâli: “Müminler, müminleri bırakıp da kâfirleri dost edinmesin. Kim bunu yaparsa, artık onun Allah 

nezdinde hiçbir değeri yoktur. Ancak kâfirlerden gelebilecek bir tehlikeden sakınmanız başkadır. Allah, kendisine karşı 

(gelmekten) sizi sakındırıyor. Dönüş yalnız Allah’adır.” 
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kişinin, nefsini, ırz ve malını korumak için takıyye yapmasının caiz olduğunu söyler. 

Bitlisî, bu sözlerinin ardından konu ile ilgili müminin mümine malı, ırzı ve canının haram 

olduğunu ifade eden hadisleri naklettikten sonra sözlerine şöyle devam eder:  

“Takıyye: bir kişi, bir kavmin içinde olur da nefsi, malı ve ırzı hakkında bu 

kişilerden korkarsa caizdir. Diliyle onları idare eder, düşmanlığını göstermediği 

gibi bilakis onlara muhabbet ve dostluk sergiler. Cafer-i Sâdık’tan (r.a.) şöyle 

rivayet edilmiştir: “Takıyye, vaciptir. Doğrusu mescitte bana sövmekte olan birini 

duyduğum takdirde, beni görmesin diye, hemen bir sütunun arkasına gizlenirim”. 

Bir başka ifadesinde: “Müminle beraberken riya yapmak şirktir. Münafıkla 

beraber onun evindeyken ise ibadettir” demiştir.”433 

Bitlisî, takıyyenin, mal, can ve ırzın korunması için söz konusu olabileceğini; kişinin, 

içinde düşmanlık hissetse bile bu düşmanlığı gizleyebileceğini ifade etmektedir. 

Ardından Cafer-i Sâdık’a ait iki sözü nakletmektedir. Cafer-i Sadık, ilk sözünde zarar 

görmekten korktuğu kişiden gizlendiğini söylemektedir. Bu ifade tek başına alındığında 

Şiî takıyye anlayışını akla getirebilecekken Bitlisî, Cafer-i Sâdık’a ait ikinci bir rivayet 

ile konunun sınırlarını belirlemektedir. Buna göre takıyye mümine değil ancak münafık 

olana karşı yapılır. Her iki rivayet beraber değerlendirildiğinde Bitlisî’nin takıyye 

konusundaki görüşünün Ehl-i sünnet çizgisinde olduğu yani canı korumak kastı ile 

münafık veya müşriklere karşı takıyye yapılabileceği ruhsatını vurguladığı 

görülmektedir. Şiî takıyye anlayışı434 ise akıdevî bir esas olarak -can, mal ve ırzın 

korunması amacı ile insanları dili ile idare etmek suretiyle zararı def anlayışının ötesinde- 

birçok sebeple kendisine başvurulan ve Müslümanın Müslümana karşı da 

sergileyebileceği ve siyasî kaygılarla uygulanan mezhebî bir esastır. Bir kimsenin can ve 

mal güvenliği için kendini koruma çabasını takıyye olarak tarif eden Bitlisî’nin yorum ve 

aktarımları, Şiî takıyye anlayışı ile aynı çizgide değildir. Sadece bu ifadelerden hareketle 

onun Ehl-i sünnet çizgisinde yorumlar yaptığı söylenebilir. Bununla beraber hayatının 

önemli bir kısmını Tebriz ve Rey dolaylarında geçiren Bitlisî’nin Şia mezhebinden 

etkilenmiş olması varsayılabilir olsa da tefsirin geneline bakıldığında onun Ehl-i sünnet 

itikadını terk edip Şiî düşünceyi benimsediğine dair net bir veri yoktur. Burada özellikle 

dikkat çekilmesi gereken bir diğer husus ise kendisinin Cafer-i Sâdık ve Hz. Ali gibi 

zevâtın rivayetlerine eserinde özellikle yer vermesidir ki bu durum onun özel bir Ehl-i 

                                                           
433 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 53. 
434 Konu ile ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Mehmet Dalkılıç, “Eleştirel Açıdan Bir Kimlik ve İnanç Örtüsü Olarak 

Takıyye”, İÜİFD, sy. 7 (2003), s. 113-139. 
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beyt sevgisine sahip olduğu ve hem yaşadığı coğrafya hem de bağlı bulunduğu tasavvufî 

ekolün etkisi ile 12 imam düşüncesini benimsediği iddialarında destekleyici birer 

argüman olabilir. Bununla beraber onun, rivayetlerde Ehl-i beyti önceleyen tercihler 

yapması -her ne kadar rivayet kaynakları Ehl-i Sünnet çizgisinde olsa da- onun bu manevî 

yakınlığını ilk bakışta hissettirmektedir; zira Bitlisî’nin, takıyye konusunda Cafer-i 

Sâdık’tan aldığı rivayetlerin kaynağı Sa‘lebî’dir.435 Sa‘lebî, bu konuda farklı rivayetleri 

eserinde zikretmiş olmasına rağmen Bitlisî, sadece bu iki rivayete tefsirinde yer vermiştir. 

Muhtemelen Bitlisî, takıyyenin tanımını yapıp hangi sınırlar içerisinde 

gerçekleşebileceğini belirttikten sonra kendi yorumuna uygun düşen bu rivayetlerle 

görüşlerini delillendirmiştir. Fakat Cafer-i Sâdık’ın sözlerini, seleften diğer kimselerin 

aynı mefhumu vurgulayan yorumlarına tercih edilmesi, onun Cafer-i Sâdık’ı öncelediğini 

göstermektedir.  

Bu konuda başka bir örnek ise Âl-i İmrân sûresi 105. âyetin436 tefsirinde görülmektedir. 

Bitlisî, ilgili pasajda, Müslümanların aralarında, Ehl-i kitap gibi ayrılığa düşmekten 

nehyedildiklerini; fakat bu nehyin füruda değil de usûlde söz konusu olduğunu ifade eder. 

Yani üzerinde icma edilmiş itikat konuları, ihtilaf edilmemesi gereken hususlardır. 

Sözlerini âyet ve hadisle istişhad yaparak tamamladıktan sonra “Bil ki” diyerek nehiyler 

ve çeşitleri hakkında bir bahis açar. Ona göre nehiyler iki çeşittir: Aklî ve şerî olanlar. 

Şerî olan nehiy, şeriatın, çirkinliğine hükmettiği ve er-geç cezası olan her şeydir. Aklî 

olan ise aklın, çirkinliğine hükmettiği şeydir. Bazen akıl ve şeriat birbirine muvafık 

olabilir. Örneğin zulüm, aklen de şer‘an da çirkindir. Adalet ise aklen de şer‘an da iyidir. 

Bazen ise bir şeyin iyi veya kötü olması hususunda akıl ve şeriat birbirine muhalif olur. 

Örneğin az veya çok içki içmek, -ihtiyaç miktarınca içmek bedene faydalı olacak olsa 

bile- şeriatta çirkin ve yasaktır. Aklî bakış sadece zahire bakar ki o da bedenin 

istifadesidir. Şerî bakış ise daha tam ve yücedir.  İçki (kişideki) en faziletli ilahî parçaya 

-akıl, kalp ve ruha- zarar verdiği için haram kılınmıştır. Ayrıca onun zararı gizli değil 

aşikârdır; faydası ise insanların hiçbir zaman ve mekânda farkına varamayacağı kadar 

gizlidir. Dolayısıyla mücerret akıl, yeterli değildir. Şayet yeterli olmuş olsa idi vahye ve 

kitapların indirilmesine ihtiyaç olmazdı. Bitlisî, yaptığı bu açıklamalardan sonra hikmetin 

                                                           
435 Sa‘lebî, c. 3, s. 48. 
436 Âyetin meâli: “Kendilerine apaçık deliller geldikten sonra parçalanıp ayrılığa düşenler gibi olmayın. İşte bunlar için 

büyük bir azap vardır.” 
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(felsefe) alt dallarını şu ifadelerle sayar: “Hikmetin alt dalları, usul ve füruları ile beraber 

metafizik ve riyâziyâttır (matematik). Riyâziyât ise musiki ilmi, telif ilmi, hesap ilmi, 

ölçüler ilmi, yıldızlar ilmi, heyet ilmi ve dalları ile beraber tabiî ilimlerdir. Tabiî ilimler, 

tıp ve onun dallarıdır -ki o da sınaat vb. ilimlerdir.-” Bitlisî, ifadelerinin ardından bu 

ilimlerin temellerinin (ilkelerinin) de vahiy ve semavi kitaplarla sabit olup tahakkuk 

ettiğini kesin bir dille ifade eder. Ona göre aklî veya naklî olsun tedvin edilmiş her hangi 

bir ilim, mücerret akla dayanmaz.  

“Çünkü akıl, rububiyetin idraki veya soyut-somut her hangi bir gizli işin idraki 

için değil, ubudiyetin ikamesi içindir. Nitekim Allah Resulü (s.a.s.) şöyle 

buyurmuştur: “Akıl, rububiyetin idraki için değil, ubudiyetin ikamesi içindir.” 

Evliyaların babası Ali Murteza (r.a.) ise şu şiiri okumuştur:    

“İnsanı idrak etmek mümkün değil iken insanların, Cebbâr olanın 

(Cenâb-ı Hakk) kıdemdeki keyfiyetini idrak edip anlamaları hiç 

mümkün müdür? 

Eşyayı ve varlıkları ilk yaratan (inşa eden) odur. Sonradan 

yaratılmış olanların O’nu idrâk edip anlamaları hiç mümkün 

müdür?”437 

Bitlisî, âyet bağlamında kendi “bilgi” anlayışını ortaya koymakta ve her türlü bilginin 

menşeinin ilahî olduğunu vurgulamaktadır. O, aklın, ilahî bir kaynağın var olmaması 

durumunda eşyaya dair bilgi edinmesinin mümkün olmadığını söylemekte; bu görüşü de 

aklın, rubûbiyetin idraki değil ubudiyetin ikamesi için var olduğu yorumu ile 

desteklemektedir. Bitlisî’nin bu ifadelerinden, soyut ve somut âlem ile Allah arasında 

bizim idrakimizin söz konusu olamayacağı türden bir ilişki olduğu; âleme dair mevcut 

ilimlerimizin ise ancak ilahî bir kaynakla ortaya çıkabileceği sonucu çıkmaktadır. Bu 

görüşlerini, Hz. Ali’ye (r.a.) nispet edilen Divan’da yer alan438 bir şiiri ile destekler. Hz. 

Ali şiirinde, kendini anlamaktan aciz bir varlığın (insan), Allah’ı anlamasının mümkün 

olmadığını söyler. Bu şiirin konusunda yer alan, anlayan (varlık), insan; anlaşılmak 

istenen ise Allah’tır. Yukarıda zikri geçen -özellikle- riyâzat ilimlerinde ise anlayan, 

insan; anlaşılan, âlemdir. Kanaatimizce Bitlisî’nin bu şiiri burada delil getirmesi onun 

âlemi Allah’ın varlığına dair bir ilahî sır olarak gördüğünün daha sonra da değineceğimiz 

üzere varlık anlayışının etkisidir. 

                                                           
437 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 168-169. 
438 Ali b. Ebî Talib, Divanü'l-İmam Ali, Naim Zerzur (şrh), Beyrut: Dârü'l-Kütübi'l-İlmiyye [t.y.], s. 185. 
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Bitlisî’nin hadis formu şeklinde aktardığı “Akıl, rububiyetin idraki için değil, ubudiyetin 

ikamesi içindir.” rivayetini, hadis kaynaklarında tespit edemedik. Bununla beraber rivayet 

hakkında Isbehânî’nin (ö. h. 535) el-Hücce adlı eserinde bazı bilgiler yer almaktadır. 

Isbehânî, bu sözün marifet (tasavvuf) ehli kişiler tarafından söylendiğini ifade ederek 

aklın, hüsn ve kubh, sünnet ve bidat vb. birbirinden temyizi için kullanılan bir alet olması 

cihetiyle ubudiyetin ikamesi adına verildiğini vurgular.439 Dolayısıyla Bitlisî, “Hadisler” 

ile istişhad konusunda da açıkladığımız üzere Hz. Peygambere’e ait olmayan bir rivayeti 

hadis formunda aktarmak suretiyle hadis kritiği konusundaki zafiyetini göstermekte, 

bununla beraber aynı bağlamda serdedildiğini düşündüğü hadis, selef kavli vb. farklı 

rivayetleri birarada kullanarak görüşlerini ispatlamaya çalışmaktadır. Bu rivayet ve Hz. 

Ali’ye nispet edilen şiir, Bitlisî’nin tefsir kaynaklarında yer almamaktadır. Bu rivayetler, 

muhtemelen Bitlisî’nin, farklı tasavvufî kaynaklardan edindiği birikim sonucu esere 

yansımıştır. 

Genel olarak “selefin sözlerinin âyet tefsirindeki yeri” konusu hakkında şunları 

söyleyebiliriz: Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, sahabe, tabiûn ve tebeu’t-tâbiîne ait sözlere, 

âyetleri yorumlarken sıklıkla yer verir. Bu rivayetler, bazen lafzî anlamın tam olarak 

tespiti için, bazen ise kendi yorum ve düşüncelerini desteklemek için birer istişhad 

malzemesi olarak kullanılır. Müfessirin yaptığı nakiller, kendi rivayet kaynaklarından 

hususen Sa‘lebî tefsirinde yer almaktadır. Bitlisî, özellikle bir konuyu işlerken âyet, hadis, 

selef kavli gibi farklı istişhad malzemelerini bir araya getirmek suretiyle konuyu bütüncül 

bir şekilde işler.  

Eserde Cafer-i Sâdık ve Ehl-i beytten yapılan rivayetler, Bitlisî’nin itikadî ve amelî açıdan 

Şiî olduğu440 veya Şiîlik temayülüne sahip olduğu anlamına gelmez441; zira bu rivayetler 

                                                           
439 Ebü'l-Kâsım İsmail b. Muhammed el-Kureşî et-Teymî el-Isbehânî, el-Hücce fî beyâni'l-mehicce ve şerhi akîdeti 

ehli’s-sünne, Muhammed Rebî el-Medhalî ve Muhammed Ebû Rahîm (thk),  Riyad: Dârü'r-Râye, t.y., c. 1, s. 319.  
440 Bkz. “Kaynaklar” bölümü. 
441 Bitlisî’nin Şiî coğrafyada yaşamasına mukabil Şiîlikten ne ölçüde etkilendiğini tespit, ayrı bir çalışmanın konusu 

olsa da burada bir örnek olması amacıyla kısaca imamet konusundaki görüşlerini değerlendirmek yerinde olacaktır. 

Nitekim Şiîliğin en karakteristik özelliklerinden birisi, Hz. Ali’nin (r.a.) mutlak olarak imameti hak eden ve emr-i ilahî 

doğrultusunda kendisine bu vazifenin tevdi edildiği tek sahabî olduğu düşüncesidir. 

Şiî dünyası Mâide sûresi 67. âyetin Hz. Ali hakkında indiğine ve Hz. Peygamber’in, Gâdir-i Hûm denilen yerde Hz. 

Ali’nin imametini ashaba ilan ettiğine inanmaktadır. Gâdir-i Hum hadisi, bazı Sünnî kaynaklarda (İbn Mâce, 

Mukaddime 11) yer almakla beraber Sünnî ulema bu tür bir yorumla Hz. Ali’nin imametinin ilahî kaynaklı olduğu 

şeklindeki bir inanca kapı aralamamıştır. Bitlisî, ilgili âyetin tefsirinde bu rivayeti Sa‘lebî’ye ismen de atıf yaparak 

almakta; fakat Sa‘lebî’de geçen diğer rivayetlere eserinde yer vermemektedir. Bununla beraber Bitlisî, “Salebî, âyetin 

Hz. Ali hakkında indiğini söylemiştir.” ifadeleriyle üslup açısından konuyu, sadece alıntıladığı bir bilgi gibi sunmakta; 

başka âyetlerin tefsirlerinde verdiği gibi doğrudan “Âyet şu konu hakkında inmiştir.” gibi bir ifade kullanmamaktadır. 

Bitlisî, bu bahiste konu ile ilgili bir yorum yapmaz ve rivayeti aktarmakla yetinmektedir. Ayrıca Sa‘lebî’de yer alan ve 
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çoğunlukla tasavvufî-ahlakî içeriklidir.442 Bununla beraber bu kadar sık bir şekilde Ehl-i 

beyt rivayetlerine eserinde yer vermesi, Bitlisî’nin Sünnî tasavvuf anlayışını da etkileyen 

12 imam düşüncesine sahip olduğunu göstermektedir; zira Bitlisî, batınî yorumlarında da 

görüleceği üzere özellikle Hz. Ali’nin manevî imamet ve velayeti savunur. Onun batında 

Hz. Peygamber’den sonra en yüce ilimlere sahip olduğunu ifade eder.443 Dolayısıyla 

Bitlisî’nin sadece zahirî yorum çizgisine bakıldığında Bitlisî’nin Sünnî-Eş‘arî geleneğe 

bağlı olduğu görülmektedir. 

2.3. Âyetleri Yorumlamada Kelâmî Düşüncenin Katkısı  

“Tevhit ve sıfat ilmi” diye de anılan kelam ilmi, şerî hükümlerin inançla alakalı kısmını 

inceler. Bu ilim, delillerinden, itikadî hükümlerin bilinmesini sağlar.444 Allah’ın zâtı, 

sıfatları, nübüvvet ve ahiret vb. konularından bahseden kelam ilminin hem konuları hem 

de terminolojisinde yer alan kavramları, özellikle dirayet tefsirlerinde karşımıza çıkar. 

Ulûhiyet ile ilgili konular başta olmak üzere fiillerin yaratılması, Allah’ın hayrı ve şerri 

dilemesi, büyük günah işleyenin ahiretteki durumu gibi konular, ilgili âyetler bağlamında 

tartışılmıştır.  

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî de tefsirin zahiri yorum bölümünlerinde kelâmî görüşlerini net 

bir şekilde ortaya koyduğu gibi başta Mutezile olmak üzere Ehl-i sünnet itikadının dışında 

görüş serdeden zümreleri ve bunların görüşlerini eleştirir. Bununla beraber eleştirilerinde 

ve kelâmî yorumlarında sözü çok fazla uzatmaz ve uzun kelâmî tartışmalara genellikle 

girmez.  

Bitlisî’nin kelâmî görüşlerini iki konu çerçevesinde ele alacağız: Halku efâli’l-ibad ve 

hayır-şerr. Her iki konu da Bitlisî’nin, eserin geneline hâkim olan tevhid-i efal vurgusunu 

taşır. Özellikle fiillerin yaratılması konusu hem Âl-i İmrân sûresinde hem de tefsirin 

                                                           
âyetle ilgili farklı rivayetlere ve görüşlere yer vermez. Konunun devamında ise Hz. Aişe’ye (r.a.) ait bir sözü nakleder. 

Bu rivayete göre Hz. Aişe: “Her kim ki sana Allah resulünün, Allah kendisine “Sana indirileni tebliğ et.” (Mâide: 5/67) 

dediği halde Allah’ın, ona indirdiği bir şeyi sakladığını söylerse yalan söylemiştir.” demiştir. Bitlisî’nin bu iki rivayeti 

art arda zikredişi dolaylı olarak imamet anlayışına yakın bir duruş sergilediğini hissettirse bile Sa‘lebî’nin rivayetini, 

kaynağına işaret ederek alışı ve konuyla ilgili her hangi bir yorum yapmayışı, onun, bu ihtimali mümkün hatta daha 

makul görmekle beraber itikadî açıdan imamet inancının bir takipçisi olmadığını göstermektedir. (Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-

tenzîl ve’l-tevil, ŞAP 110, vr. 10-a). Gadi-i Hum konusu ile ilgili bkz. Sofuoğlu, Cemal, “Gadir-i Hum Meselesi”, 

AÜİFD, c. 26 (1983), ss. 461-470. 
442 Bu değerlendirmeler, konumuz bağlamında zahirî yorumların yapıldığı “tefsir” bölümlerindeki rivayetler 

hakkındaki değerlendirmelerimizdir. 
443 Bkz. “Kur’ân yorumunda batınî boyut: tevil-işaret” bölümü “selef kavli” başlığı. 
444 Bkz. Sadeddin Taftezanî, Şerhu’l-Akaid, Talha Hakan Alp (trc. ve izâhât), İstanbul: Yasin, 2008, s. 55. 
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genelinde, ileride açıklayacağımız üzere aynı çerçevede vurgulanmaktadır. Yaptığı 

değerlendirmeler itibariyle konunun kelâmî açıdan en güzel şekilde incelendiği pasajlar 

da Âl-i İmrân sûresinde yer almaktadır. Bu iki konu, sûre bağlamında ulûhiyet ve tevhit 

konusuna özel bir vurgu yapan Bitlisî’nin çizgisini de anlamamıza yardımcı olacaktır. 

“Kulların fiillerinin yaratılması” anlamına gelen “Halku efali’l-‘ıbâd” ifadesi, insanların 

ihtiyarî fiillerinin hakiki fâilinin kim olduğu sorusu etrafında şekillenen tartışmaların 

bahis konusu edildiği kelâmî meseleyi ifade etmektedir. İlmî tartışmalar kelâm tarihi 

içerisinde öyle bir hüviyet kazanmıştır ki itikadî mezhepler, bu konu ile ilgili görüşlerini 

kendi bünyelerinde resmî söylem denebilecek bir hale getirmişlerdir. Kelâm tarihinde 

özellikle Cebriyye, Mutezile ve Ehl-i Sünnet (Mâturîdiyye, Eş‘ariyye) mezheplerinin 

görüşleri ön plana çıkmış; konu farklı vecihleri ile irdelenmiştir. Meselenin “yaratma” 

kavramı etrafında şekillenmiş olması, konuyu hem ilahî hem de cüzî irade açısından 

değerlendirmeyi zorunlu kılmıştır. Cenâb-ı Hakk’ın mutlak hâkimiyet ve iradesi ile 

kulların yaptıkları fiillerden sorumlu olmaları durumunun karşı karşıya getirilmesi 

sonucu ortaya çıkan bu tartışma, konunun özündeki zorluk dolayısıyla ciddi boyutlar 

kazanmış; mezhepler çeşitli delillerle görüşlerini savunmuşlardır. Kulların iradî fiillerinin 

gerçek fâili kimdir? Eğer insandır, dersek bu ilahî iradeyi tahdit eden düalist bir yaklaşım 

anlamına gelmez mi? Allah’tır dediğimizde insan için söz konusu olan sevab ve ıkab nasıl 

anlaşılmalıdır?  

Döneminin siyasî yapısından fazlasıyla etkilenerek halku’l-efal tezini geliştiren Cebriye 

mezhebinin genel olarak görüşleri şu şekildedir: Kul için herhangi bir fiil vaki değildir ve 

aslında kulun her hangi bir fiile kudreti de yoktur. İnsan her hangi bir şeye kudreti 

olmadığı için kesb ve istitâat ile de vasfedilemez. Fiillerinde cebr altındadır ve kendinde 

meydana gelen fiillerin hakikî fâili Allah’tır. Fiillerin insana nispeti ise tamamen 

mecazîdir. Örneğin, “ağaç çiçeklendi, su aktı, güneş doğdu” gibi cümlelerde özne olarak 

zikri geçen unsurlar (özneler); kendilerine nispet edilen fiillerin muhtâr surette irade edeni 

değil, ancak mefulüdür. İşte insan da tıpkı bunlar gibidir. Fiillerin tamamının cebrî olması 

gibi insan için ahirette takdir edilecek olan sevap ve ıkab da cebrîdir. Dolayısıyla teklif de 
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cebrîdir. Sonuç olarak insan, rüzgârın önündeki yaprak misâli her tür tasarrufunda 

muzdardır (zorlanmış).445 

İslam akılcılığının sembolü haline gelen Mutezile mezhebi ise Allah’ı zulüm ve 

haksızlıktan tenzih etme gayesi sonucunda, akidevî esasları, tevhit-tenzih merkezli izah 

etmeye çalışmıştır. Mutezilî âlimler, teklifin ortaya çıkardığı sorumluluğun zorunlu bir 

gereği olarak gördükleri “Kullar, ihtiyarî fiillerinin hakikî fâili hatta yaratıcısıdır” 

nazariyesini geliştirmişlerdir. Onlara göre insanın kesplerine Allah’ın cebrî bir 

müdahalesi, sun’ ve takdiri yoktur. İnsanlar kendi kesplerinde muktedirdirler.446 Mutezile 

âlimleri, insanın yaratmaya kadir olduğu bu ihtiyarî fiillerinin mukabilinde ahirette sevap 

veya ıkaba müstahak olduğunu ifade etmekte; bu şekilde Allah’ı zulümden tenzih etme 

gayesi taşımaktadırlar. Zira eğer kulların ihtiyarî fiillerinin hakikî fâilinin Allah olduğu 

ve bu fiillerin onun yaratması ile meydana geldiği söylenecek olursa, bu, Cenâb-ı Hakk’a 

zulüm izafe etmek demektir.447 Kul için söz konusu olan teklif de -özellikle “yap, yapma” 

uyarısı- kulun kendi fiilleri üzerinde bir kudrete sahip olduğunun göstergesidir. Ayrıca 

“Yaratanların en güzeli olan Allah’ın şanı ne yücedir!” (el-Mü’minun, 23/14)” âyet-i 

kerîmesi de Allah’tan başka yaratıcılar olduğunu söylemektedir. Tüm bu argümanların 

yanı sıra Mutezile, insanın sahip olduğu iradeyi büsbütün Allah’tan bağımsız müstakil bir 

irade olarak tanımlamaz. İnsan Allah’ın kendine verdiği güç ve imkân dolayısıyla 

yaratmaktadır. Yani imtihanın bir gerekçesi olarak ilahî iradenin sonucunda insana 

verilen yetki, onun yaratabilme kabiliyetinin de zeminini teşkil eder.448  

Cebriye ve Mutezile arasında itidalli bir yol benimseyen Ehl-i sünnet’e göre ise fiillerin 

yaratıcısı ancak Allah Teâlâ’dır. Kul için bir fiili yaratmak/ihdas söz konusu değildir. 

Fakat bu durum, onun kendisine nispet edilen ihtiyarî fiillerinde etkisi olmadığı anlamına 

                                                           
445 Ebû Mansur Abdülkahir b. Tahir et-Temimî el-Bağdadî, Usûlu’d-din, İstanbul: Devlet Matbaası, 1928, s. 333; 

Ebü’l-Feth Muhammed b. Abdilkerîm eş-Şehristânî, el-Milel ve’n-Nihal, Emir Ali Mehnâ, Ali Hasan Fâ‘ur (thk.), 3. 

Basım, Beyrut: Dâru’l-Marife, 1993, s. 97-98.  

Cebriye’nin bu konuda zikrettiği delillerden bazıları şunlardır: "Attığın zaman da sen atmadın, ama ancak Allah attı." 

(el-Enfâl 8/17) Cebriye, bu âyet ile hariçte var olan ve iradî bir fiil olarak tanımlanan “atma” eylemini, Hz. 

Peygamber’den (s.a.s.) nefyedip, Allah Teâlâ’ya izafe etmektedir. Her hangi bir fiilin karşılığı demek olan ceza da 

insanın fiili olarak tabir edilen ameller nedeniyle değil, Allah’ın takdiriyledir. Nitekim Peygamber (s.a.s.): "Hiçbir 

kimse cennete kendi ameliyle giremez" buyurmuş; bunu duyan ashabı da “Sen de mi ey Allah’ın Rasûlü?” deyince, 

Efendimiz şöyle cevap vermiştir: "Ben dahi; Allah’ın kendi lütfuyla ve ihsanıyla bir rahmete beni daldırması hali 

müstesnâ." cevabını vermiştir (Buharî, Rikak 18).  
446 Bkz. Ebû Mansur Abdülkâhir b. Tahir et-Temimî el-Bağdadî, el-Fark beyne’l-Fırak, Muhammed Muhyiddin 

Abdülhamid (thk), Beyrut: Mektebetu’l-Asriyye, 1995,  s. 114-115. 
447 eş-Şehristânî, s. 57. 
448 Konu ile ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Kadı Abdulcebbar b. Ahmet, Şerhu Usûl-i Hamse, Abdülkerim Osman (thk), 

3. Basım, Kahire: Mektebetu Vehbe,  1996, s. 323-390. 
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gelmez. Ehl-i sünnet, kulun, fiillerine hangi noktada nispet edilebileceğine “kesb” 

kavramını kullanarak açıklık getirir. Onlara göre kul, fiilinin hâlikı değil, kâsibidir. Yani 

fiilini iktisab eder. Fiil, Allah tarafından yaratılmış/muhdes bir kudretle, kulun fiili tercihe 

teveccüh etmesi (kast) ve Allah’ın da onun fiilini yaratması süreci ile ortaya çıkmaktadır. 

Kesb, aslında kudretin makdura taallukunu ifade etmektedir. Fâil ise muhdes kudret ve 

muhdes fiilin mahallidir. Fiil de kudret de Allah tarafından yaratılmıştır. Fiillerin 

yaratılmış olduğunu söylemek suretiyle Cebriye’ye benzeyen Ehl-i sünnet’in 

Cebriye’den net bir şekilde ayrılmasını sağlayan fark ise şudur: Ehl-i sünnete göre kullar, 

rüzgârın önündeki yaprak misâli iradesiz bir şekilde hareket etmezler. Onların, Allah’ın 

iradesine / küllî iradeye bağlı olması durumu, cüzî iradelerini nefyeden bir durum 

değildir. Belki Cebriye’nin cebr görüşünü “dayatma” ve ikrah” kavramları ile 

açıklayabiliriz. Yani kul istese de istemese de Allah o fiili o kula dayatır demek, aslında 

Cebriye’nin görüşünü ortaya koyan cümle olacaktır. Allah’ın bir fiili ve o fiilin 

kendisinden sadır olduğu kudreti/istitâat ve kudretin makdûra/fiile taalluku demek olan 

kesbi yaratması, fiili kula zorla dayattığı anlamına gelmemektedir. Zira böylesi bir yorum, 

kulun fiilindeki sorumluluk durumunu da ortadan kaldıracaktır. Kulun bir fiile kendi 

iradesiyle kastı, onu sevap ve ikaba müstahak kılar. Bu düşünce Allah’ın, her şeyin 

mutlak yaratıcısı olduğu dolayısıyla O’nun yaratması dışında hiçbir şeyin vukua 

gelmeyeceği inancının doğal sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Ehl-i sünnet, kesb ile 

yaratma arasında kesin bir ayrım yapmaktadır. Yaratma bağımsız bir kudreti ifade 

etmekte iken kesb imkânın/potansiyel gücün Allah tarafından yaratılmış olması hasebiyle 

bağımlı bir kudreti ifade eder. Eğer bizim kesbimiz olmasaydı da sadece Allah’ın 

yaratması olsaydı, o zaman rüzgârın önündeki yaprak gibi olurduk. Bunlar, fiil ile ilgili 

itibari kategorilerdir. Özetle aynı fiil, Allah’a nispetle yaratılmış; insana nispetle kesp 

edilmiştir. Dolayısıyla kul, fiilini yaratmış değil, edinmiş/kazanmıştır.449 

Bitlisî’nin halku efali’l-ıbad konusundaki görüşleri nedir? Onu, bu mezhebî ekollerden 

hangisine yerleştirebiliriz? 

                                                           
449Ayrıntılı bilgi için bkz. Hüdaverdi Adam, “Kelamcılara Göre Kesb Nazariyesi”, 

http://www.angelfire.com/ct2/hudaverdi/directormakale/KESBNAZARIYESI.htm 
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Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 26. âyet-i kerîmenin450 tefsirinde, öncelikle âyetin sebeb-i 

nüzulünü451 genişçe ele alır. Bu rivayete göre, muharebe hazırlığı amacıyla yapılan 

hendek kazımı esnasında sahabîlerin parçalayamadıkları bir kaya olmuş ve onlar da 

durumu Hz. Peygamber’e (s.a.s.) haber vermişlerdir. Bunun üzerine Efendimiz, bu kayayı 

bizzat kendisi parçalamıştır. Bu sebeb-i nüzul rivayetinde, karşılaşılan zorluk ve Hz. 

Peygamber’in kayayı parçaladığı esnada gördüğü mucizevî olaylar anlatılır.  

Müfessir yaşanan hadiseyi ayrıntılı bir şekilde anlattıktan sonra “tefsir” kelimesiyle bir 

başlık açarak âyete dair yorumlarını verir. Söz konusu yorumlarında “mülk” kavramını 

farklı boyutları ile işlemekte; konu bağlamında kulun fiilleri de dâhil olmak üzere mevcut 

olanın (vücuda gelen) Allah’ın irade ve takdirine bağlı olduğunu şu sözlerle ifade 

etmektedir: 

“Tefsir: Bil ki mülk, takdir edilendir (makdûr). Melik ise takdir edendir (kâdir). 

Yani Allah Teâlâ, her kâdir ve makdûrun, her mâlik ve memlûkun üzerinde olan 

kâdirdir (bunlara hâkimdir ve bunlardan daha üst bir takdir makamıdır). “Mülkü 

dilediğine verir.” Yani nübüvvet ve risaleti (dilediğine verir) –ki bunlar en büyük 

mülklerdir-. “Biz Âl-i İbrahim’e kitabı ve hikmeti verdik. Ve onlara mülkü 

verdik” (Nisa: 4/54). Burada kastedilen, tüm mülk çeşitleridir. (Bunlar:) Nübüvvet 

mülkü, hikmet mülkü, ilim, akıl, fiil, sıhhat ve güzel ahlak mülkü, mertebe, iffet, 

şecaat ve cömertlik mülkü, aşk ve muhabbet mülkü, marifet mülkü, kalplere ait 

haller mülkü, cemal mülkü, kemal mülkü, mal mülkü, şöhret mülkü, hükümet 

mülkü, velayet mülkü... Mülk kavramını bunlardan birine delilsiz tahsis etmek, 

caiz değildir. Özetle mülk iki kısma ayrılır: Dinî ve dünyevî. Dinî olanın en 

                                                           
450 Âyetin meâli: “(Resûlüm!) De ki: Mülkün gerçek sahibi olan Allah'ım! Sen mülkü dilediğine verirsin ve mülkü 

dilediğinden geri alırsın. Dilediğini yüceltir, dilediğini de alçaltırsın. Her türlü iyilik senin elindedir. Gerçekten sen her 

şeye kadirsin.” 
451 Bitlisî, tefsirinde âyetin sebeb-i nüzulunü şu şekilde aktarır: Allah’ın Rasûlü (s.a.s.) Ahzab senesinde hendeği çizdi: 

Sonra her on kişiye 40 kulaç/zira’ olmak üzere kazma işini taksim etti. Selman güçlü kuvvetli birisiydi. Hem muhacirîn 

hem ensar: "Selman bizdendir." diyorlardı. Hz. Peygamber (s.a.s.): “Selman bizden, Ehl-i beyttendir.” buyurdu. Kazılan 

hendekte parçalanamayan bir kaya karşılarına çıkınca demirler (kazma) parçalandı ve “Ey Selman, Allah'ın Resulüne 

(s.a.s.) çık, bu kayanın durumunu ona haber ver.” dediler. O da çıkıp Allah Resulüne durumu haber verdi. Sonrasında 

Allah’ın Rasûlü, Selman'la birlikte hendeğe indi. Efendimiz (s.a.s.) Selman’dan kazmayı aldı ve kayaya öyle bir vurdu 

ki ondan bir şimşek çaktı sanki karanlık bir evin ortasındaki bir lâmba gibi Medine vadisini aydınlattı. Allah’ın Resulü 

(s.a.s.) bir fetih tekbiri getirdi, Müslümanlar da peşinden tekbir getirdiler. Sonra Rasûlullah (s.a.s.) kayaya ikinci ve 

üçüncü kere vurdu ve tekbir getirdi. (Her bir vuruşta) Şimşek çaktı. Sonra Selman’ın elinden tutarak hendekten çıktı. 

Selman: “Ey Allah’ın elçisi, şimdiye kadar hiç görmediğim bir şey gördüm.” dedi. Allah’ın Resulü (s.a.s.) kavme döndü 

ve: “Selman’ın söylediğini siz de gördünüz mü?” diye sordu, “Evet.” dediler. Allah’ın Resulü (s.a.s.): “İlk vuruşumda 

gördüğünüz şimşek çaktı ve bana Hîre saraylarını ve Kisrâ’nın Medâin’ini (aydınlattı). Cibril bana haber verdi ki 

ümmetim onlara galip gelecek. Sonra ikinci vuruşumda gördüğünüz şimşek çaktı ve bana Rum ülkesindeki kırmızı 

saraylarını aydınlattı. Cibril bana haber verdi ki ümmetim onlara galip gelecek ve onları ele geçirecek. Sonra üçüncü 

vuruşumda San‘â saraylarını aydınlattı. Cibril bana haber verdi ki ümmetim onları ele geçirecek. “Müjdeler olsun, onlar 

sevinecekler.” dedi, buyurdu. Müslümanlar: “Dosdoğru, gerçek bir vaat ile bize vaatte bulunan, bu kuşatmadan sonra 

bize zaferi vadeden Allah'a hamdolsun.” dediler. Münafıklar da: sevinmeyin, size batıl vaatlerde bulunuyor, dediler de 

“Hatırla o zamanı ki münafıklar ve kalplerinde hastalık olanlar: Allah ve Resul’ünün vadettikleri boş bir aldatmadan 

ibaretmiş, diyorlardı...” (Ahzâb, 33/12) ve “De ki: Ey hükümranlığın sahibi olan Allah’ım...” (Âl-i İmrân 3/26) âyetleri 

nazil oldu. 



152 
 

şereflisi, “İzzet, Allah’a, Resulüne ve müminlere aittir”452 (âyetindeki) iman, 

İslam, kalbin halleri ve ledünnî ilimlerdir. En aşağısı ise küfür ve cehalettir.”453  

 Bitlisî, âyet bağlamında, Allah’ın mâlik/melik oluşunu onun kudreti ile açıklamakta; 

kâdir-makdûr, mâlik-memlûk454 vb. vasıflarla adlandırılmış herkes ve her şey için hakikî 

takdir edici merciin Allah olduğunu ifade etmektedir. Ona göre bu kelime ile asıl 

kastedilen tüm mülk çeşitleridir. İlimden aşka, ahlaktan dünya malına kadar geniş bir 

yelpazeye sahip mülk kavramını, bunlardan her hangi birine delilsiz tahsis etmek ise caiz 

değildir. Bu açıklamada vurgulanan şey, kişi için sadece haricî değil dâhilî olan her şeyin 

de mülk kapsamına girdiği ve bunların Cenâb-ı Hakk tarafından kula veriliyor olduğudur. 

Bunu, mülk kavramını, dinî ve dünyevî olarak ikiye ayırmak suretiyle ifade eden Bitlisî, 

kişideki imanî ve ahlakî tüm halleri -olumlu, olumsuz- bu kapsama dâhil eder. Dolayısıyla 

bunlar, birer mülktür ve (onları) varlık sahnesine çıkarmayı irade eden bir mâlik 

tarafından var kılınmışlardır. Peki, bu vasıfların (iman-küfür) ortaya çıkışını 

gerçekleştiren (fâil) kimdir? İşte Bitlisî, sözlerinin devamında bu soruya şu cevabı 

vermektedir:  

“Bunlardan (iman veya küfürden) hangisi olursa olsun bir fâil gerekmektedir. O 

da ya kuldur. Ya da Hakk’tır. İlki (fâilin kul olması), batıldır. Çünkü kulun, iman 

ve küfre nispeti, her hal ve durumda eşittir. Bu durumda bir şeyin bir şeye tahsisi, 

tahsis-i bilâ muhassıs olmuş olur.”455 

Bitlisî, bu ifadeleriyle kullara izafe edilen fiillerin hakikî fâilinin Allah olduğunu, deliliyle 

beraber öne sürer. Buna göre kulun, iman ve küfre eşit mesafede olması durumu bir diğer 

ifadeyle onu, iman veya küfre sevk edecek bir sebebin bulunmayışı kuldan teklif 

keyfiyetini kaldıracağı için kulun, tarafsız (nötr) haldeyken tercihte bulunması 

imkansızdır. Onu, bu seçeneklerden (iman-küfür) birine yaklaştıran ve seçim yapmaya 

sevk eden bir şey olmalıdır ki kul, bu iki şey arasında bir tercihte bulunsun. İşte buna da 

“muhassıs” denir. Metinde geçen “tahsîs-i bila muhassıs” ifadesi kelam ilminde efalu’l-

‘ıbâd tartışması çerçevesinde sıklıkla karşımıza çıkan bir ibaredir. “Bir tahsis edici 

olmaksızın tahsis” anlamına gelen ifade, mütekellimîn tarafından muhal sayılmaktadır. 

Konunun odak noktası ise şudur: Bir muhassısın olmaması durumunda kişinin iki 

                                                           
452 Münafikûn 63/8. 
453 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 48-49. 
454 Buradaki kâdir ve mâlik vasıflarının Allah dışındaki varlık için kullanılması durumu itibarîdir. 
455 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 49. 
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seçeneğe de mesafesi eşittir. Böylesi bir durumda kendi iradesiyle seçeneklerden birini 

tercih etmesi yani iradesini, bir tahsis edici olmaksızın bir şeye tahsis etmesi imkânsızdır.   

Örneğin bir kişinin kıyafet alışverişi yaparken kırmızı değil de mavi gömleği tercihi, onun 

mavi rengini sevmesine yahut mavi renk gömleğin, ceketi ve pantolonuyla uyumuna veya 

çocukluk hatıralarında yer alan ve zihnine kodladığı kırmızı rengin onun için kötü şeyler 

çağrıştırması gibi sebeplere dayanıyor olabilir. O, herhangi bir gerekçeyle mavi gömleği 

kırmızı gömleğe tercih eder. Aynen böyle de tüm tercihlerin, kulun bilinç üstü veya 

bilinçaltı düzeyde muhassısları vardır ve tercihler, bu muhassıslara dayanır. Dolayısıyla 

kişinin kendi irade beyanının ortaya çıkması, iradesi dışında bir şeye ihtiyaç duyar. 

Müellifin ifadeleri, dışarıdan456 müdahalenin zorunlu olduğu görüşünü net bir şekilde 

ortaya koyar. Zaten bir tahsis edici olmaksızın tercih/tahsis kabul edilecek olursa bu 

durum, tahsis-i bilâ muhassıs olmuş olur ki böyle bir şey düşünülemez. Eğer böylesi bir 

durum kabul edilecek olsa idi, akıl ve idrakin kendisine dâhil olmadığı delinin veya 

uyuyanın yaptığı fiiller, bu kişiler için sorumluluk meydana getirecekti.  

Aslında burada asıl önemli husus, tercihte gerekçe olarak ifade edilen şeyin menşei 

konusudur. Eğer bir muhassısın varlığı kabul edilecekse o takdirde bu muhassısın, tercih 

konusu olan şeyin zâtından mı yoksa gayrından mı olduğu, sorusu ortaya çıkar. Yani söz 

konusu muhassıs, bir fâil tarafından yaratılmış bir şey olarak mı vardır? Yoksa zatî olarak 

seçeneklerin birinde “varlığı vacib” bir durumu mu ifade eder? Başka bir deyişle ifade 

etmemiz gerekirse: Mavi gömleği tercihe sevk eden sebep, o mavi gömlekle beraber var 

olan ve varlığı bu gömleğin zâtı sebebiyle, zâtından ve zatî bir zorunlulukla var olan bir 

şey midir? Yoksa mavi gömlekle ilişkilendirilen tercih sebebi bir yaratıcı tarafından mı 

var edilmiştir? Bu muhassısın varlığı kendinden midir? Gayrından mıdır? 

Öncelikle şunu ifade etmeliyiz ki varlık üçe ayrılır: Vacip, mümkin, mümteni. Vacip 

olanın varlığı, kendi zâtındandır ve yokluğu düşünülemez. Mümkin olanın varlığı ise 

gayrı sebebiyledir (başkası sebebiyle var olmuştur) ve var olması da yok olması da 

düşünülebilir. Mümteni olan ise varlığı asla düşünülemeyecek muhal olanı ifade eder. 

                                                           
456 Burada “dışarıdan” kelimesi ile kulun salt kendi iradesi dışındaki dâhilî olsun haricî olsun -ki bu fıtrî bilgi de olabilir- 

her tür etki kastedilmektedir. 
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Var olduğunu söylediğimiz bir şeyin, ya mümkin yahut vacib varlık olması gerekir. 

Muhassısın, vacib varlık olması (yani varlığının kendinden olması) muhal olduğuna göre, 

o, mümkindir ve her mümkin de bir yaratıcıya ihtiyaç duyar. Dolayısıyla bu muhassıslar 

için söz konusu olan varlığa çıkış durumu yani “yaratılmış” oluşları Allah’ın zâtına 

bağlanır. Aynı şekilde kişinin, müreccih ve muhassısları kendisinin yaratması da 

düşünülemez;  zira delinin veya uyuyanın, delilik veya uyku halinde işlediği fiillerden 

sorumlu olmaması da bunun delilidir. Dolayısıyla aklın ve idrakin dâhil olduğu her 

sahada bir muhassısın tesiri ile tercih yapılır. Tercih yapanın bu muhassısın farkında 

olması veya olmaması (bilinçaltı/fıtrat/içgüdü) sonucu değiştirmez.  

Bitlisî, sözlerine şöyle devam eder: 

“Şartın yerine gelmemesi veya vücûdun bulunmaması nedeniyle bir şeyin 

meydana gelmemesi(ne) engel (var)dır” da denmez; çünkü bize göre bunlar 

(ademu’ş-şart ve ademu’l-vücud) hakkındaki durum, (nispet)le ilgili söylenenler 

gibidir. Öyleyse vacib-i bi’z-zât ve muhtâr bir fâil gerekir.”  

Bitlisî’nin bu ifadelerinde, bir şeyin meydana gelmesine engel olduğu iddia edilebilecek 

her iki şey de nefyedilmektedir: “şartın yerine gelmemesi (ademu’ş-şart)” veya “vücudun 

bulunmaması (ademu’l-vücud)”…  

Metindeki “şart” kelimesi ile bir fiilin gerçekleşmesi veya bir durumun oluşması için 

gereken zemin ifade edilmektedir. Şart ile mevcut arasında, mevcudun vücuduna dahli 

olmamakla beraber onun vücuda gelmesi için koşul olmak cihetiyle bir ilişki vardır. 

Örneğin vakit, namazın şartıdır. Vakit girmeden öğlen namazı vücuda gelemez. Fakat 

vaktin bizatihi kendisi namazın varlığını oluşturan cüzlerden (namazın rükünlerinden) 

birisi değildir. Öyleyse bir şeyin, şu an oluşmamış olmasını, şartların oluşmamış olmasına 

bağlamak yani var olmayanın (adem), oluşuma engel olduğunu söylemek de yanlıştır.  

“Vücudun bulunmaması” ise “adem”i ifade eder. Yani bir şeyin varlığının husule 

gelmeden evvel “yok” olmuş olması da onun daha sonra “var edilebilecek” olma 

ihtimalini ortadan kaldırmaz. Yani “şey”in evveliyetindeki “adem”, onun var kılınması 

için bir engel değildir. Bitlisî, bu yorumunu, “şartın yerine gelmemesi (ademu’ş-şart)” 

veya “vücudun bulunmaması (ademu’l-vücud)” hakkındaki durumun, fiillerin kime 

nispet edileceği konusuyla benzerlik arz ettiğini söyleyerek delillendirir. Buna göre nasıl 
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ki muhassıs ve müraccihi yaratan Allah ise şartı da ademiyeti de yaratan Allah’tır. 

Dolayısıyla -varlık veya yokluk- kâinatta ne varsa hepsi Allah’ın fiilidir. 

Mutezile, oluş için şartı zorunlu görmekte, Eş‘ariler ise şartın oluşa etkisi olmadığı 

savunmaktadırlar. Bitlisî, şartın varlık için zorunlu olmadığını söyleyerek Eş‘arilerle aynı 

çizgide düşündüğünü göstermiş olur. Peki, şart ve/veya vücud niye oluşmadı? Bunları 

tertip eden kimdir? Bu soruların cevabını Bitlisî, net bir şekilde verir: Cenâb-ı Hakk. 

Yalnız burada şu ayrımı yapmak gerekir. Sebep ve şart birbirinden farklı anlamlar taşır. 

Şart, mantıktaki ittifakî kaziyyeler gibidir.457 Şartın varlığı, başka bir şeyin varlıksal 

açıdan oluşumuna etki etmez. Namazın vakti girdiği halde kılmamayı tercih eden 

kimsenin namazı kılıp kılmamasında vaktin bir fonksiyonunun olmaması gibi… Sebep-

müsebbepte ise birbirinden ayrılmayan bir birliktelik söz konusudur. Sebep kategorisine 

giren ve Allah’ın bizzat yaratmasıyla var olan muhassıs, kişiyi tercihe sevk eden itici 

fonksiyonu ifade eder.458 Bu fonksiyonun varlığı söz konusu olduğunda irade de devreye 

girer; kişi düşünür, seçeneğini harekete geçiren sebepler arasında yaptığı değer 

sıralamasına göre karar verir. Aslında kendi içinde yeni soruları da doğuran bu girift 

mesele ile ilgili en veciz ve muhtasar şekliyle Bitlisî’nin yaptığı açıklamalar olası 

şüpheleri de zihinden siler. (Ona göre) Eğer kişi bir muhassısın etkisi ile seçiyorsa -ki 

öyledir- o takdirde muhassısın varlığı sorgulanmalıdır. Kişiyi tahsise sevk eden nedenin 

varlığı hakkındaki sorgulama ise şu soruyu zorunlu olarak ortaya çıkarır: Muhassıs, varlık 

mıdır, değil midir? Varlık kabul edilirse onun varlığı kendinden (vacip) midir yoksa 

mümkin mi? Eğer mümkin dersek -ki öyledir- teselsül olmaması için işin mebde ve 

menşeinin Vacib-i bi’z-zât’ta nihayete ermesi gerekir. Dolayısıyla bu varlığı da yaratan 

Cenâb-ı Hakk olduğuna göre konu gene Allah’ın iradesi meselesinde çözümlenecektir. 

Bitlisî’nin ifadeleriyle: “Öyleyse zâtıyla vacip, muhtar bir fâilin (var) olması” gerekir.  

Bu ifadesi ile Bitlisî, meselenin kendi içerisinde ortaya çıkardığı bazı sorulara da zımnen 

cevap vermektedir: Tercih durumu Allah için de söz konusu mudur? Eğer söz konusu ise 

                                                           
457 Mantıktaki ittifakî kaziyyeler / rastlantısal önermelere şu örneği verebiliriz: Sen natıksan, hımar da nâhıktır.  ان كان

 .Burada tevafuk vardır. Birisinin diğerinin oluşmasında rolü yoktur الَنسان ناطقا فالحمار ناهقة
458 Örneğin iki tespihten birini seçmek isteyen kişi düşünür; kırmızı renkli olanın rengini beğenmezken diğerinin de 

tanelerinin boyutunu sevmez. İşte bunlar kişiyi harekete geçiren sebepler yani muhassıslardır. Tercih kişiye ait olsa da 

bu muhassıslar birer varlıktır ve varlıkları kendi zâtlarından değildir. Yani bir yaratıcıları vardır. Tercih için şarta da 

ihtiyaç vardır. Örneğin ışığın olması tercihte şart kategorisindedir; zira iki tespihi de görmeden kişinin aralarında 

tercihte bulunması mümkün değildir. Işık ise her iki alternatife de müsavidir. Bu şartı da yaratan Allah’tır. 
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tercih-i bila müraccih, Allah için caiz midir? Yani kendi dışında Allah’ı takdire sevk eden 

itici bir fonksiyon var mıdır/mıydı? Bunu şu örnek ile anlayabiliriz: 

- Allah kâinatı yaratmayabilir miydi? Evet. 

- Niye yarattı? Çünkü istedi.  

- İstemesi rastgele miydi? Hayır, istemesi Zâtındandı. 

- Allah’ın Zâtı, vücudu ademe tercih etmeyi dilerse, bu irade için Allah’ı 

sevk edici dış bir fonksiyondan bahsedebilir miyiz? Hayır.  

- Niye? Çünkü onun dilemesi, içe dönüktür. Yani kendinden/Zâtından 

(haricî etki ile değil) oluşur. Bu da “kemâl” demektir ve bir eksiklik değildir. 

Bu yüzden Allah Teâlâ için Bitlisî’nin de belirttiği gibi hem vacibu’l-vücud 

hem Muhtar denir. Muhtar, Allah’ın bizzat kendisinin seçtiğini ifade eder ki 

Bitlisî, bu tanımlama ile felsefecilerden farklı düşündüğünü ortaya koymuş 

olur. Zira onlara göre Allah Teâlâ otomatik olarak ve zorunluluk ile yapar.459 

Hatta bazı felsefeciler “Allah, fâil-i mucibtir. İcab (zorunluluk) ile yapar” der. 

Allah’ın muhtar oluşu durumu ise Allah’ın kendinden (zâtından) olan bir 

ihtiyardır. 

Bitlisî’nin, kelâmî duruşunu muhtasar ama çok net bir şekilde ortaya koyan bu cümleleri, 

Allah’ın varlık üzerindeki mutlak hâkimiyetini, Allah’ın zâtının kemaline bağlayan bir 

tevhit anlayışını sergiler. Bu bakış, hem sûrede hem de eserin genelinde kendisini sürekli 

hissettirmektedir. Onun ifadeleri, kendisinin tevhit ilkesine ne denli sıkı sıkıya bağlı 

olduğunu ve tevhit anlayışının temelinde mümkini -varlığının kendinden olması 

düşüncesi itibariyle- nefy ve vacibi isbat olduğunu bize gösterir.  

Bitlisî’nin konu ile ilgili görüşlerini tefsirinde yaptığı diğer yorumlarında da görebiliriz. 

Bitlisî, Allah’ın hakikî fâil olduğu görüşünü Âl-i İmrân sûresi 154. âyette de şu sözlerle 

vurgulamaktadır: 

“ ﴿  َّ ﴾قلُْ إ نَّ الْأمَْرَ كُلَّهُ لِل   Dinî ve dünyevî (açıdan işlerin tamamı Allah’a aittir). ( ُكُلَّه) 

kelimesi ref ile (de okunmuştur); (bu takdirde) müptedadır. “  َّ  ise onun haberidir ”لِل 

ve ( ُكُلَّه kelimesi, makam tehiri gerektirdiği halde) “  َّ  كُلَّهُ ) .a takdim edilmiştir”لِل 

kelimesi) Nasb ile de (okunmuştur; bu takdirde) emrin tekididir. Yani 

nefislerimizi tedbirden (kendimizle ilgili planlamalar yapmaktan) ve nefislerimiz 

                                                           
459 Ayrıntılı bilgi için bkz. Hatice Toksöz, “İbn Rüşd Felsefesinde İlliyet Problemi”, Doğu-Batı İlişkisinin Entelektüel 

Boyutu İbn Rüşd’ü Yeniden Düşünmek: İbn Rüşd, c. I (2009), s. 227-241.  
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hakkında ihtiyarımızla tasarrufta bulunmaktan men edildik; çünkü fiiller ve haller 

ancak Allah’a dayanır. Dolayısıyla emirden (dinî ve dünyevî bir iş ve durumdan) 

her hangi bir şey, (yani) ihtiyarî fiillerden ve ızdırarî amellerden hiçbirisi bize 

kalmaz.”460  

Bitlisî, aynı âyetin tefsirinin ilerleyen kısımlarında şu cümlelere de yer verir:  

ينَ كُت بَ عَليَْه مُ الْقتَْلُ ﴾“  apaçık olan kitapta ve sağlam (metîn) olan zibrde461 (yazıldı) ﴿الَّذ 

veya Allah’ın kazasında, ilminde, takdirinde ve hükmünde yazıldı veya Allah’ın 

zatî meşietinde ve evvelî şuunatta (yazıldı)”462 

Bitlisî, bu cümlelerinde görüldüğü gibi, işlerin açıkça Allah’a tefvizinin gerektiğini ifade 

etmektedir. Dinî olsun dünveyî olsun her hangi bir durum veya iş hakkındaki hüküm, 

tamamıyla Allah’a aittir. Hal böyle olunca kulun, kendi nefsi hakkında tedbir ve tasarrufta 

bulunması (itibarî olarak söz konusu olsa bile) hakikî anlamda hem söz konusu değildir 

hem de bizzat Cenâb-ı Hakk bu âyetle kullarını böyle bir çabadan men etmektedir. 

Bitlisî’nin ifadelerinin, büsbütün cebrî bir bakışı yansıttığını söylemek için muhakkak ki 

tek başına metindeki bu cümleler yeterli değildir; zira Bitlisî’nin sözleri, hem ızdırarî hem 

ihtiyarî fiilleri tamamen Allah’a nispet etmekte; fakat bu nispet edişin mahiyetini 

açıklamamaktadır. Acaba hâlık ve kâsıb ayrımı Bitlisî’de mevcut mudur? Her ne kadar 

Bitlisî’nin eserinde bu konu tartışılmamış ise de konunun farklı yönleri ile ilgili yorumları 

bir araya getirildiğinde nasıl bir perspektifle meseleyi değerlendirdiği görülmektedir. 

Yukarıda zikrettiğimiz âyet ile başlarsak; Bitlisî pasajda açıkça kulların kendilerine ve 

kendileri ile ilgili işlere dair tedbir ve tasarrufunun bizzat Allah tarafından engellendiğini 

ve hükmün, mutlak olarak Allah’a ait olduğunu ifade etmektedir. Devamında ise Allah’ın 

kulları için savaş takdir edişini “apaçık bir kitapta yazılı olmak” veya “Allah’ın ilim, 

takdir ve hükmünde yazılı olmak” yahut “onun zatî meşietinde ve evvelî şuunâtında463 

yazılı olmak”  ifadeleriyle açıklamaktadır. Esasen bu alternatiflerden ilki lafzî anlamın 

akla getireceği mana, ikincisi kelâmî düşüncenin sonucu olarak söylenen görüş, üçüncüsü 

ise tasavvufî bakış açısı ve ontoloji ile ilgili görüşleri sonucu varılabilecek anlamdır. 

Haddizatında her üç alternatif de aynı hakikate işaret etmektedir: Allah’ın ezelî ilmi. Zira 

âyeti tefsirinin ileriki satırlarında “Allah’ın ilminde tagayyür ve hükmünde de tebeddül 

olmadığı için” diyerek düşüncesini gerekçelendirmektedir. Âyet bağlamında konunun, 

                                                           
460 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 230. 
461 Zibr, kitap, yazılmış kağıt gibi anlamlara gelmektedir. 
462 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 230. 
463 Bu ifade pasaj bağlamında Allah’ın ezelî ilmi olarak anlaşılabilir. 
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savaşta ölüm riski olduğu ve sadece Allah’a ait olan ecelin ne bir an öne ne de arkaya 

atılabileceği bilgisi de dikkate alındığında görülecektir ki metinde kulun kesbinin reddi 

değil, her şeyin Allah’ın ezelî ilminde mevcut olduğu ve Allah’ın hükmü ile vücuda 

geldiği vurgusu vardır. Bizim tedbirlerimiz ise sadece sûrîdir ve ilahî olanı 

değiştirmeyecektir.  

Bitlisî’nin, yukarıda açıklamaya çalıştığımız ve Allah’ın iradesinin kapsamı hakkında 

sergilediği bakış açısını, sûrenin 14. âyetindeki yorumlarında da veciz bir şekilde 

görebiliriz. Bitlisî,  “Nefsanî arzulara, (özellikle) kadınlara, oğullara, yığın yığın 

biriktirilmiş altın ve gümüşe, salma atlara, sağmal hayvanlara ve ekinlere karşı 

düşkünlük insanlara güzel gösterildi (çekici kılındı  َزُيِّن)” âyetinde meçhul sığa ile verilen 

“süslemek” fiilinin fâilini soruşturur ve süsleyenin Allah olduğunu belirtir. Konu ile ilgili 

ifadeleri şu şekildedir:  

“Süsleyen )مُزَيِّن(, Allah Teâlâ’dır; çünkü O, fiilleri ve sebepleri yaratandır; zira 

fiiller ve sebepler, mümkindirler ve bir müracciha ihtiyaç duyarlar. (Allah’ın 

müreccih olması-süsleyen olması) da ya imtihan içindir. Ya da (durum,) Allah’ın 

rızası doğrultusunda olduğunda uhrevî saadete vesile olacağı içindir. Yahut bu, 

(dünyalık) geçim ve türün devamının sebeplerinden olduğu için (böyledir). 

Müzeyyin’in şeytan olduğu da söylenmiştir.”464 

Bu açıklamalar, âyet bağlamında düşünüldüğünde müfessir, kişiye nispet edilen fiillerin 

veya kişiyi bu fiilleri işlemeye sevk eden sebeplerin/arzuların “mümkin varlık” olduğunu; 

mümkin olan her şey gibi bir müraccihe ihtiyaç duyduğunu; bu müraccihin de Allah 

olduğunu ifade eder. Müraccih kelimesi kelâm ilminde özellikle isim formundaki 

kullanımıyla “tercih eden” anlamında mümkinu’l-vücud olan varlıkların yokluktan varlık 

sahnesine çıkışını ifade etmek üzere Allah Teâlâ için kullanılır; zira bütün unsurları ile 

beraber âlemin varlığı ve yokluğu birbirine eşittir. Yani var olmasa da olurdu, denebilir. 

Eğer âlem, yokluktan varlık sahnesine çıktı ise bir müessir gücün tercihi ile olmuştur ve 

mutlak tercih sahibi de Allah Teâlâ’dır. Kelâm ilminde bir kural olarak kullanılan “tercih-

i bila müraccih caiz değildir” kaidesi, var olan her şeyin varlık sahnesine çıkışındaki 

                                                           
464 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 24. 
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iradeye ve mümkinâtın müstakil465 olmadığına işaret eder. Peki, fiillerin ve fiile sevk eden 

sebeplerin müraccihi (var olmasını, yokluğuna tercih eden irade sahibi) kimdir? Bitlisî, 

mutlak olarak müraccihin Allah Teâlâ olduğunu söylemekte, tüm süreçleri ile beraber 

fiillerin Allah’ın iradesine bağlı olduğunu ifade etmektedir. Bu görüşü de yukarıda 

zikrettiğimiz diğer görüşlerinin mütemmimidir. 

Konuyu tamamlaması açısından Bakara sûresindeki “kâfirlere dünya hayatı süslü 

kılındı” âyeti (2/212) ile ilgili Bitlisî’nin yorumlarına değinmek yerinde olacaktır. 

“Müzeyyin Allah’tır; çünkü tesir ve fiil sadece vacibu’l-vücud olan için vardır. 

Onun yokluğu ve fenası da mümkün değildir. Varlığı vücut ve bekası kendinden 

ve zâtından olmayan kişiye ait bir fiil yoktur.   Onun (müzeyyin) şeytan olduğunu 

söyleyen bu sırdan gafil olmuştur. (Tezyinin) Şeytana ve kuvve-i hayvaniyyeye 

ve Allah’ın onlarda yarattığı ilahî işlere vb. nispeti ise bunlar zahirî sebep olduğu 

içindir.”466 

Bitlisî’nin bu cümleleri konuyu veciz bir şekilde özetler. Tesir ve fiilin Allah’a 

isnadındaki püf nokta Allah’ın yokluk ve fenasının düşünülemeyecek vacibu’l-vücud 

olmasında gizlidir. İnsanın ise ne vücudu ne de bekası kendindendir (zâtındandır). Fiilin 

farklı şeylere nispeti, bu şeyler zahirî sebep olduğu için itibarîdir. Zımnen, diğer her şey 

gibi bir fiile vücut verme/var kılma kabiliyetinin insan ve yaratılmış hiçbir şey için söz 

konusu olmadığını ifade eden Bitlisî, konuyu, en temel noktası ile ilişkilendirmekte, vacib 

olan ve mümkin olan arasındaki farkı tekrar tekrar işlemektedir. 

Buraya kadar ki bölümde Bitlisî’nin, hikmetli ve hükmü mutlak olan Allah’ın iradesinin, 

eşyanın merkezinde nasıl bir fonksiyon icra ettiği konusundaki açıklamalarını 

değerlendirdik. Buna göre bizzat kendi zâtından kaynaklanan bir dileme ile varlığı 

yokluğa tercih eden Cenâb-ı Hakk, fiillerin hakikî fâilidir. Bu noktada zihni meşgul 

edebilecek diğer soru ise şudur: Eğer her fiilin hakikî fâili Cenâb-ı Hakk ise kulların 

amellerinin ahirette sevap veya ıkap cinsinden karşılığının verilmesi durumu nasıl 

anlaşılmalıdır? Zira iyi bir amele cennet, kötü amele ise karşılık olarak cehennem azabı 

verilecekse bu durum, fiillerin fâili ile ilgili görüşü nakzetmez mi? Bitlisî, Âl-i İmrân 

                                                           
465 Mümkinâtın müstakil olmaması, istiklal kavramı ile ifade edilen kendi kendine var olma ve kendi kendine yeterli 

olma, her şeyden bağımsız olma vb. anlamları ifade eder. 
466 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 109, vr. 113-a. 
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sûresi 136. âyette467 Mutezile’nin konu ile ilgili görüşünü vererek; onların, amellerin 

karşılığının verilmesinin, Allah’ın zâtı için bir vücubiyet arz ettiğini savunduklarını 

söyler. Bitlisî, bu görüşü kabul etmediğini ve amellerin ancak Allah’ın rahmeti 

dolayısıyla cennetle karşılık bulduğunu ifade eder. Ona göre iyiliğin karşılığı hasene, 

seyyienin karşılığı da seyyiedir. Bu da ancak Allah’ın fazlı, rahmeti ve iradesi 

sebebiyledir. Vücubiyet nedeniyle değil; çünkü vücub ya aklî ya şerî ya da ‘âdîdir. Her 

birisi de Cenâb-ı Hakk için muhaldir. Şüphesiz ki kişi hasene işlese bile bu Allah’ın 

iradesi, takdiri, ‘ıtası, iktidarı iledir. Kesin olarak onun meşieti ve kazası sebebiyledir. Bu 

da ancak mahza fazl, inayet ve bol rahmet ile olur.468  

Müfessir, kulun amellerinin karşılığı olarak cennete girmesi konusunda önemli bir 

açıklamayı Âl-i İmrân sûresi 107. âyette469 yapar.470 Bitlisî, “rahmet” kelimesinin cennet 

nimetleri olduğunu ifade ettikten sonra Hz. Ali’nin (r.a.) sözlerini aktarmak suretiyle 

kişinin cennet ve cehennemi gerektirecek ameller işlediğini, cenneti gerektirecek ameller 

işleyenlerin yüzlerinin ahirette bembeyaz (aydınlık) olacağını söyler. Hz. Ali’nin 

sözünün, cennet ve cehennemin büsbütün kulun fiili ile kazanılacağı şeklinde anlaşılma 

riskine karşı, Bitlisî, zikrettiği naklin peşi sıra kendi yorumlarını vererek meseleyi açıklar. 

Buna göre kişi, amel sahibi olsa da Allah’ın tevfik ve hidayeti olmadığı müddetçe cennete 

giremeyecektir. Tek başına amel sahibi olmak cennete girmek için yeterli değildir; zira 

kişiye ihsan edilen, “amel edebilmek” durumu Allah’ın bir rahmetidir ve O’nun tevfik ve 

hidayeti sonucu gerçekleşir.471 

Bitlisî, eserinde geçen  “İnsana ait zahir ve batın fiillerin tamamı Allah’tandır. Onun 

takdiri ve dilemesi iledir”472; “Her şey (küll) mevcud-u bi’z-zâta dayanır. Allah’tan başka 

mevcut yoktur. Ondan başka mevcut, müessir ve fâil yoktur”473; “Kul için fiil ve amellerin 

tesiri söz konusu değildir. Bilakis fâil Allah’tır. Küll’ün farklı itibarlar ve değişik 

                                                           
467 Âyetin meâli: “İşte onların mükâfatı, Rableri tarafından bağışlanma ve altlarından ırmaklar akan, içinde ebedî 

kalacakları cennetlerdir. Böyle amel edenlerin mükâfatı ne güzeldir!” 
468 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 209. 
469 Âyetin meâli: “Yüzleri ağaranlara gelince, onlar Allah'ın rahmeti içindedirler; orada ebedî kalacaklardır.” 
470 İlgili pasajda Bitlisî, şu ifadelere yer verir: 

“Hz. Ali (r.a.), “İnsan, evinden çıkar da kendisine cennetin vacip olacağı bir iş yapmadan evine dönmez ve yine evinden 

çıkar da kendisine cehennemin vacip olacağı bir iş yapmadan evine dönmez” dedi; sonra da “O gün yüzler 

bembeyazdır” âyetini sonuna kadar okudu. Cennet, -kulun Allah’ın rahmeti, bol fazlı ve hidayeti olmaksızın cennete 

giremeyeceğini tenbih için- cennete girme sebebi olan “rahmet” ile ifade edilmiştir. Bu, kul, ömrünü Allah’ın taat, 

ibadet ve kemal-i itaatiyle geçirse bile böyledir; çünkü taat ancak Allah’ın tevfiki ve hidayetiyledir.” 
471 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 170. 
472 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 109, vr. 85-b 
473 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 111, vr. 5-a. 
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izafetlerle ona nispet edilmesi gerekir”474 vb. sözleri ve eserin farklı yerlerinde hem 

Mutezileye cevap475 hem de fiili Allah’tan gayrı birisine isnat edenlere476 cevaplar 

vermesi bu ilkeye ne denli sıkı sıkıya tutunduğunu gösterir.  

Bitlisî’nin fiillerin yaratılması hakkındaki görüşleri, zımnında tevhid-i efal vurgusunu 

taşır. Tasavvuf literatüründe tevhit kavramı, tevhidin kademeleri diye ifade 

edebileceğimiz bir tasnif üzerinden işlenmektedir. Özetle ifade etmemiz gerekirse: 

tevhidin dört mertebesi vardır. Bunlar: Tevhid-i Zât, tevhid-i sıfat, tevhid-i efal, tevhid-i 

âsâr. Bu dörtlü tasnif, hem âlemde mevcut/mümkin olan her şeyin ilahî menşeine hem de 

kulun kemâle doğru yürüdüğü manevî yolda ermesi gereken itikadî seviyelere işaret 

etmektedir.  Âsârda (eserlerde) tevhit sahibi olmak, varlık sahasına çıkmış tüm 

mevcudatın yaratıcısının, eşyaya bakarak ve eşyayı yaratıcısına nispet ederek ikrarıdır. 

Örneğin yağmura bakarak yağmurun somut varlığını Allah’a bağlamak, tevhid-i âsârdır. 

Efalde (fillerde) tevhid, bu âsârı meydana getiren her tür fiil ve hareketin Allah’a ait 

olduğunu ikrardır. Yağmurun yağdırılması fiilini tabiata değil Allah’a izafe etmek gibi. 

Sıfatlarda tevhit, ortaya çıkan fiilde Allah’ın sıfatlarını müşahede etmektir. Yağmurun 

yağmasının Allah’ın gazabı veya rahmeti olduğunu müşahede etmek gibi… Ve son olarak 

tüm bu sürecin, Allah’ı zatî tecellisi olduğunu veya onun zâtının kemâlini müşahede 

etmek ki bu da tevhid-i zâttır. 

Bitlisî’nin kelâmî görüşleri, fiilleri, tevhid-i efal düzleminde açıklamaktadır. Her ne kadar 

kulun -izafî de olsa- iradesinden çok Allah’ın yaratması ön planda gibi gözüküyor olsa da 

esere ve Bitlisî’nin eserinde okuyucuya sunduğu yaşam biçimine bütün olarak bakmak 

gerekir. Bitlisî, eserin hiçbir yerinde kulların iradelerini terk etmeleri gerektiğini 

söylemediği gibi birçok defa ısrarla müminleri salih amele teşvik eder. Âl-i İmrân sûresi 

başta olmak üzere eserde genel üslup olarak gördüğümüz bu tevhit merkezli bakış açısı 

varlığı anlamlı bir yere oturtmak amacına matuftur; yoksa kulların ihtiyarını 

anlamsızlaştırma değil… 

Buraya kadar Bitlisî’nin kulların fiillerinin yaratılması konusundaki görüşlerini işlemeye 

çalıştık. Fiillerin yaratılması tartışmasının doğrudan bağlantılı olduğu bir diğer tartışma 

                                                           
474 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 109, vr. 115-a 
475 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 112, vr. 145-b. 
476 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl, ŞAP 112, vr. 24-b. 
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konusu ise hayır ve şer konusudur ki konu, Allah’ın şerri yaratması caiz midir? sorusu 

üzerinde bina edilmiştir. Nitekim kötülük problemi, özellikle insanların fiilleri üzerinden, 

hem kelâm hem de felsefe bilimlerinde çokça tartışılmıştır.  

Bitlisî, fiillerin yaratılması konusunu ayrıntıları ile işlediği Âl-i İmrân sûresi 26. âyetini 

tefsirinin devamında hayır ve şer konusunu tartışarak hayrın ve şerrin Allah’tan olduğunu 

gerekçeleri ile açıklar. 

 hayr» ile kastedilen kudrettir yani senin elinle, iraden ve» (ifadesindeki بيدك الخير)“

kudretinle kudret ve iktidar hâsıl olur. (Âyetteki) takdim, tahsis içindir. Cenâb-ı 

Hakk, âyette yalnız “hayr”ı zikretti. Çünkü o, zâtı gerektirir. Şer ve acziyet ise 

arazı gerektirir. Çünkü zât (cihetiyle) ile kâmil olan ancak O’dur. Acziyet ise 

nakısa nispetle olur. Dolayısıyla cüzî bir şer, küllî bir hayır içermedikçe (var) 

olmaz. Zira onun zuhuru, külli bir hayrın izharı içindir ki (o küllî hayır) da kâmil 

kudrettir. Sonuç olarak şerr, maksud-u bi’z-zât değildir.”477 

Bu ifadelerinin ardından Bitlisî, âyet-i kerîmenin sebeb-i nüzulü olarak nakledilen 

sahabîlerin hendek kazımı esnasında karşılarına çıkan ve parçalamaktan aciz kaldıkları 

kayayı hatırlatarak, onların acziyetinin daha büyük bir hayır olan gaybî haberlere vesile 

olduğunu ifade eder. Zira sahabe taşı parçalamaktan aciz düşmüş, yani bu konuda 

başarısız olmuş ve bundan da üzüntü duymuşlardı. Durum Hz. Peygamber’e (s.a.s.) 

intikal edince taşı parçalamayı bizzat o denemiş ve kayaya her bir vuruşunda ortaya çıkan 

şimşeklerle beraber gaybî haberlere muttali olmuştu. Böylelikle ashabına farklı ülkelere 

hâkimiyetin müjdesi verilmiş oldu. Bitlisî, âyet bağlamında şer gibi görünen bir 

meselenin nasıl hayra dönüşebileceğini bu örneğe değinmek suretiyle vermiş olur ve 

ardından konuya şu cümlelerle devam eder: 

“Masiyetler vb. her tür cüzî şerrin özelliği (şe’n), küllî bir hayrı içermektir. 

Örneğin: büyük günahlar, had (cezası), nedameti, istiğfarı, acziyet ve iftikarı 

gerektirir ki bunlar da çok (büyük) hayırlardır. Hz. Peygamber (s.a.s.) Rabb’inden 

aktararak şöyle buyurdu: “Günahkârların iniltileri, bana tesbih çekenlerin yüksek 

sesinden daha sevimlidir.”478 Yine Hz. Peygamber (s.a.s.) şöyle buyurmuştur: 

“Siz hiç günah işlememiş olsanız, ben sizin için ondan (günahlardan) daha 

şiddetlisinden korkarım: O da ucubdur, ucubtur, ucubtur”479 (Ey talip) bunun 

üzerinde iyice düşün ve dikkatlice bak.  

                                                           
477 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 49. 
478 Bu hadis-i şerif, yakın lafızlarla Beyhakî’nin Şu‘abu’l-İmân (c. 5, s. 452) adlı eserinde yer almaktadır.  
479 Bu hadis-i şerif yakın lafızlarla Beyhakî’nin Şu‘abu’l-İmân (c. 5, s. 453) ve Kuzâî’nin Müsned (c. 2, s. 320, bâb: 

882, hadis: 1447) adlı eserlerde yer almaktadır. 



163 
 

Yahut (âyetteki takdim-tehir) hitapta edebe riayet etmek içindir. Şayet ( ُكَ الْخَيْر  ب يدَ 

ifadesindeki) “hayr”ın Zât’a ihtisasından sonra tahsis “hayr” olur denilse, şöyle 

cevap veririm: Bu, sıfatın mevsufa kasrıdır; yoksa aksi değildir.”480 

Bitlisî, yaptığı bu yorumlarla kötülük (şerr) problemine bakışını net bir şekilde ortaya 

koyar. Ona göre mahlûkata ihsan edilen -tam olarak onun mülkiyetine bırakılmış olsun 

veya olmasın- her türlü “hayır”, aslında Allah’ın kudret, irade ve iktidarı ile hâsıl 

olmaktadır. Elde edilen/kazanılan (ya da irade-i cüzîyye ile elde edildiği zannedilen) 

hayırlar için de durum böyledir. Daha önce muhtasaran ifade ettiğimiz gibi481 âyette 

takdim-tehir yapılmış; makam “ َك كَ الْخَيْرُ “ demeyi gerektirdiği halde, âyette ”الْخَيْرُ ب يدَ   ”ب يدَ 

denmiştir. Bu takdim Bitlisî’ye göre tahsis içindir. Yani “hayr” kapsamındaki her türlü 

şey, yalnızca Allah’a izafe edilir ve O’na tahsis edilir. Zira hayrın bizzat kendisi “zât”ı 

gerektirir. Şer ve acziyet diye ifade edilen hayrın mukabili olan durumlar ise “araz”ı 

gerektirir.482 

Âyetteki “yed” kelimesini kelime manasıyla “el” anlamında değil de “kudret” olarak 

anlayan Bitlisî, hayrın zâtî yani Zât’ın bir gereği olduğunu, şerrin ise arazî olduğunu 

söyleyerek önemli bir ayrım yapar. Hayrın zâtî oluşu onun mutlaklığını ifade ederken; 

şerrin araz olması hem varlığının müstakilen vücuda gelemeyeceği ve ancak zâtî olana 

bağımlı olduğunu; hem de varlık nedeninin aslında hayır için olduğunu ve hayra hizmet 

ettiğini ifade etmektedir. Zira arazî oluş, mahiyete dâhil olmayan fakat ona sonradan ârız 

olmuş ikincil mefhumları ifade eder. Bunu şöyle açıklayabiliriz: Bu bakış açısına göre 

âlemde hayır ve şer diye iki müstakil varlık yoktur. Bilakis şer, hayrın mevcut olmama 

durumunu ifade eder. Yani çirkinlik, güzelliğin bulunmaması; ahlaksızlık, ahlakın 

yokluğu ile zuhura gelmektedir. Şerrin asıl varlık gayesi de kubh ile hüsnün 

anlaşılmasıdır. Yani acziyet, kişinin kâmil kudreti tanımasını ve ona yönelmesini daha da 

ötesi “acziyet varsa kâmil bir kudret vardır ve benim acziyetim o kâmil kudretin kemâline 

delalettir” çıkarımının yapılmasını sağlamaktadır. 

Bitlisî şerrin müstakil varlığını sorgulayan ve ontolojik konumunu tasvir eden “Çünkü 

zât (cihetiyle) ile kâmil olan ancak O’dur. Acziyet ise nakısa nispetle olur. Dolayısıyla 

cüzî bir şer, küllî bir hayır içermedikçe (var) olmaz. Zira onun zuhuru, küllî bir hayrın 

                                                           
480 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 49-50. 
481 Bkz. “Belagat” bölümü. 
482 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’t-te’vîl (Tahkikli metin), s. 49. 
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izharı içindir ki (o küllî hayır) da kâmil kudrettir. Sonuç olarak şerr, maksud-u bi’z-zât 

değildir” ifadelerinden anlaşılan, Allah’ın şerri, şer için değil hayır için yarattığıdır. 

Örneğin ateş, yakarak zarar vermek için değil, insanlar istifade etsinler diye yaratılmıştır. 

Yine Allah’ın en ziyade, peygamberlerine acı çektirmiş olması, onları sevmediğinden 

değil, bu şer perdeleri arkasında küllî bir hayır meydana getirmek içindir. O küllî hayır 

da kudret-i kâmilenin müşahedesidir. Sonuç olarak şer, maksud-u bi’z-zât yani zâtı 

itibariyle amaçlanan şey değildir. Bitlisî’nin hayır ve şer konusunu bizzat Allah’a 

bağlaması, bir diğer önemli noktayı da gözler önüne sermektedir. Eğer Cenâb-ı Hakk, 

hayrın menbaı ise ve kâmil kudret sahibi ise ondan sadece zâtî olan sadır olmalıdır ki bu 

da hayırdır. Şer ise arazî bir durum olduğu için onu, kâmil olan Zât’a varoluşsal açıdan 

ilişkilendirmek doğru olmayacaktır. Dolayısıyla Allah’ın şerri şer için yaratması, Allah’ın 

mahza hayır oluşu ve hayrı murat edişi ile çelişir. Çünkü şer, kendi varlığı için zâtî olarak 

arzu edilen şey değildir. Hayrın tabiatında kemâl, şerrin tabiatında ise nâkısa vardır 

(hayrın eksikliği). Bu yüzden şerrin zâtî açıdan maksut olduğu söylenemez. Kâmil bir 

zâttan sadır olacak olan da kâmil olan (hayır) olacağına göre şer ile Cenâb-ı Hakk arasında 

doğrusal bir varoluş ilişkisi yoktur. Şerrin varlık gayesinin de hayrın zuhuru oluşu bu 

görüşü destekleyen bir diğer ifadedir. Bu yüzden şer, sonuçta Allah tarafından yaratılmış 

olmasına rağmen hayra ilişkilendirilerek (arazî) varlık kazanacaktır. Bu dünya hayatında 

şersiz -yani mutlak- hayrın olmamış olması (ve ancak cennette var olacak oluşu) da hayr 

ve şerrin arasındaki ilişkiyi göstermektedir. 

Konu ile ilgili görüşlerinde Bitlisî, şerrin vücudunun bir hikmete mebni olduğunu ifade 

etmektedir. Bitlisî, bu görüşü ile zorunlu bir illiyet ilkesinden bahsetmez. Zira zorunlu 

illet durumu, Cenâb-ı Hakk’ı bir işi yapmaya mecbur bırakacağı gibi illet olmaksızın 

yaratmanın olamama durumu da Allah için acziyeti meydana getirir. Metinden 

anladığımız ise haricî zorunlu bir illet düşüncesi değil, Allah’ın hakîm olduğu 

vurgusudur. Hikmet ise içsel bir durumdur ve içteki azameti göstermektedir. Bitlisî’nin 

de dediği gibi kâmil bir zât, zâtî olarak amaçlanan hayrı yaratmak istemiş, şerri de 

amaçsız değil, bu küllî hayır için yaratmıştır. 

Müellif, Eş‘arî düşünceden beslenerek fikirlerini oluşturmuştur, denebilir. Zira Eş‘arî 

düşünceye göre âlemde bir illiyet ilkesi yoktur.483 Yani Allah’ın, hayrı yaratmak zorunda 

                                                           
483 Bkz. Lütfi Doğan, Ehli Sünnet Kelamında Eş’ari Mektebi, Ankara: Rüzgarlı Matbaa, 1961, s. 75. 
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olmayışı ve verdiği hükümlerin, hiçbir surette itici bir fonksiyon sebebiyle oluşmadığını 

söylemek, hikmetsiz iş yaptığını iddia etmek değildir. Hukema, mevcut şerden hayrın 

zuhur etmeme durumunu abes olarak tanımlamakta, Eş‘arîler ise buna asla abes 

dememektedir. Eş‘arîler, kendisine atıfta bulundukları “Allah, yaptığından sorumlu 

tutulamaz; onlar ise sorguya çekileceklerdir.” (Enbiyâ: 21/23) âyeti ile hukemadan 

ayrılmaktadırlar. Nitekim Allah sorguya çekilmez ve hükümlerinde mutlak hâkimdir. 

Eğer Allah takdirine etki eden hikmet ve illet durumlarının (dışarından, yaratmaya sebep 

teşkil eden durumlar) etkisi ile Allah’ın yarattığını söylersek bu durumda Cenâb-ı Hakk’ı 

bir illet veya hikmetle tahdit etmiş oluruz ki bu da uluhiyete ve mutlak hakimiyete 

yakışmaz. Mutezile’nin bu konudaki farkı ise Allah’ın, kul için aslah olanı yapması 

gerektiği düşüncesidir.484 Eş‘arîler bu fikre şiddetle karşı çıkmaktadır; fakat bu karşı çıkış 

Allah’ın yanlış, tutarsız ve anlamsız seçimler yapacağı anlamına gelmemektedir. Yani 

kulun menfaati değil Allah’ın kâmil kudreti merkezdedir. Zâtın içsel iktizası da hikmet 

olduğuna göre şerrin varlığı da bu hikmetten payını almaktadır.  

Bitlisî’nin verdiği örneği konu ile bağlarsak taşın parçalanmasından aciz kalınması, bir 

hikmete mebnidir ve bu hikmet de insanların dünyevî faydası değil kâmil bir kudretten 

haber vermektir. Hakiki amaç budur (maksud-u bi’z-zât). Aynı şekilde büyük günahlar 

da Allah’ın affediciliğinin zuhuru gibi muazzam bir hayır içermektedir. Buradan, günah 

işlemenin iyi olduğu sonucu çıkmaz. Nitekim metinde kastedilen, kişinin günah akabinde 

hayrı kesbidir. Bu ise günahın hayrı getirmesi değil, günahtan duyulan pişmanlığın hayrı 

getirmesidir. 

Bitlisî’nin, âyet tefsirinin son sözleri olarak câr-mecrurun takdimine işareti zihinde 

oluşabilecek bir soruyu bertaraf etmektedir: Acaba şerri Allah yaratmadı mı? Bitlisî’ye 

göre âyet, sıfatı Allah’a kasretmektedir, yoksa başka bir sıfatın Allah için söz konusu 

olmayacağı kastedilmez. Sonuç olarak hayrın, sadece Allah’tan geldiğini söylemek, 

şerrin Allah’tan gelmediğini söylemek485 anlamına gelmez. 

Görüldüğü üzere Bitlisî, Ehl-i sünnet ve’l-cemaat sınırları içerisinde tevhit vurgusunu 

merkeze alarak âyetleri yorumlamakta; kelâmî bakış açısının sağladığı perspektifle girift 

                                                           
484 Ayrıntılı bilgi için bkz. Robert Brunschvig, “Mutezile ve Aslah”, Hulusi Arslan (çev.), Din Bilimleri Akademik 

Araştırma Dergisi_ [www.dinbilimleri.com], 2002, c. II, ay. 4, s. 235-249. 
485 Bitlisî, Mecusilerin, şerri yaratanın Ehrimen olduğu görüşlerini reddeder. Bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, 

145b. 
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konular hakkındaki görüşlerini birbiri ile tutarlı bir şekilde eserine yansıtmaktadır. Onun 

bu yorum şekli, kelâmî meselelerdeki müktesebatını göstermenin yanı sıra farklı boyutları 

ile tevhit ilkesine ne denli bağlı olduğunu da ortaya koymaktadır.   
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BÖLÜM 3: KUR’ÂN YORUMUNDA BATINÎ BOYUT: TEVİL-

İŞARET  

3.1. Bitlisî’nin Merâtibu’l-Vücud Anlayışı (Avâlim-i Hamse/Merâtib-i Sitte)  

“Bitlisî’nin tefsir ve tevil anlayışı” bölümünde belirtiğimiz gibi Hüsâmeddin Ali el-

Bitlisî, tefsirinde âyetleri, hem zahirî ilimler açısından hem de nazarî-sufî tasavvuf denen 

felsefî ve tasavvufî geleneklerle harmanladığı işarî yorum usulüyle tevil etmektedir. Onun 

tevil-işaret vurgusu ile anlattığı konuların tamamı aynı temel üzerine inşa edilmiştir. 

Müellifin, bilgi anlayışından (epistemoloji) kozmoloji ile ilgili görüşlerine, insanın 

manevî yönünden (psikoloji) ahlak anlayışına kadar âyetleri kendisiyle ilişkilendirdiği 

tüm yorumlarının temelinde onun varlık anlayışı (merâtibu’l-vücud/ontoloji) 

yatmaktadır. Bu meyanda eserde örüntülenen sistemin tamamı -tüm diğer perspektiflerle 

beraber- aynı mananın farklı düzlemlerdeki yansıması gibidir. Onun merâtibu’l-vücud 

anlayışının temellerini anlamadan eserdeki incelikler fark edilemeyeceği gibi, hangi 

yorumun hangi fikrî temele dayandığını keşfetmek de mümkün olmayacaktır. Bu nedenle 

Bitlisî’de nazarî-sufî bilginin ontolojik temellerinin sorgulanması ve bu sistemden neşet 

eden bilgilerin, nasıl bir varlık anlayışının ürünü olduğunun irdelenmesi gerekmektedir; 

zira bir âlimin düşünce dünyasına misafir olabilmek için öncelikle onun varlık anlayışını 

çözümlemek gerekmektedir. Özetle merâtibu’l-vücud konusu netleşmeden Bitlisî’nin, 

işarî tevillerindeki fikrî zeminin anlaşılması mümkün olmayacaktır. Buradan hareketle, 

Bitlisî’nin merâtibu’l-vücud anlayışını ve bunu, âyetlere nasıl uyarladığını tespit amacıyla 

çeşitli kavramlar ve meseleler üzerinde durmakta fayda mülahaza ediyoruz. 

“Vücûd” kelimesi, Arapça وجد (v-c-d) kökünden türemiş olup lügatte elde etmek, matlubu 

bulmak, ardından fakirlik gelmeyecek bir şekilde zengin olmak, yokken var olmak vb. 

anlamlara gelmektedir.486 Sufî ıstılâhâtında genel anlamıyla daha çok Hakk (c.c.) için 

kullanılan487 kelime, Kâşânî’nin Istılâhâtı’nda “Hakk’ın zâtını zâtıyla bulması” olarak 

karşımıza çıkmaktadır.488 Letâif’te ise daha genel olarak “bir şeyin kendisini veya 

                                                           
486 İbn Manzûr, c. 15, s. 218-219. Hucvirî eseri Keşfu’l-Mahcûb’ta kelimenin, temelde “hüzün” ve “bulmak” şeklinde 

iki anlama geldiğini ifade eder. (Ebü'l-Hasan Data Gencbahş Ali b. Osman Hucvirî, Keşfu’l-Mahcûb, İs‘ad Abdülhadi 

Kındil (thk.), Beyrut: Dârü’n-Nehdati’l-Arabiyye, 1980, s. 661) 
487 Mahmut Erol Kılıç, “Muhyiddin İbnu’l-Arabî’de Varlık ve Mertebeleri”, (Yayımlanmış Doktora Tezi, Marmara 

Üniversitesi SBE, 1995), s. 61. 
488 Abdürrezzak Kâşânî, Istılâhâtu’s-Sûfiyye, Muhammed Kemâl İbrâhim Cafer (thk.), 1. Basım, Kâhire: el-Hey’etü’l-

Mısriyyetü’l-Âmme li’l-Kitâb, 1981, s. 48. 
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başkasını, kendisinde veya başkasında bulması” olarak tanımlanmıştır. Bu noktada 

“başkası”, bir mahal veya mertebe olabilir.489 

“Merâtibu’l-vücûd” yani “varlık mertebeleri” ise, bu Vücûd’un ilk mebdeinden son 

tenezzülüne kadar olan bütün basamaklarını içine alan bir tabir olup bazen yerine “Küllî 

mertebeler” (el-Merâtibu’l-külliyye), “Tecelli mertebeleri” (el-Merâtibu’t-tecelliyât), 

“Küllî mezâhir” (el-Mezâhiru’l-külliyye) veya “Beş Hazret” (el-Hazerâtu’l-Hamse) gibi 

başka tanımlamaların kullanıldığı görülür. Sufî muhakkiklere göre “Vücûd” her bir 

mertebede farklı tezahürler gösterdiğinden dolayı farklı isimler altında arz-ı endam eden 

‘aynı şeydir.490 

Müellifimiz Bitlisî ise vücûdu şöyle tanımlar: “Hakk’ın ve O’nun zâtının, zâtını zâtı ile 

zâtında ve zâtî hüviyetinin gaybının fezasında bulmasıdır.”491 Bu tanım, Bitlisî’nin vücûd 

kavramı ile Hakk arasında kurduğu ilişkiyi göstermesi açısından önemlidir. Zira 

varoluşun temeli, Hakk’ın kendi Zât’ını zikri geçen şekilde bulması düşüncesi üzerine 

bina edilmiştir. Dolayısıyla vücûd kavramında -buna hakikî vücûd da denebilir- zâtî 

kavramı ayrı bir önem kazanır ki buna göre hariçten bir etki ile varlık kazanmak vücûd 

kategorisine girmeyecektir. Haricî tüm etkilerden münezzeh olan da sadece Hakk Teâlâ 

olduğunu göre kendine ait zâtî saiklerle kendinin, kendi olarak kendi tarafından 

bulunması/bilinmesi/şahit olunması, hakikatte vücûd kavramının sadece O’na 

hasredilmesi sonucunu çıkaracaktır.  

Vücûd kavramı ile beraber karşımıza sıklıkla çıkan diğer bir kavram ise kelimenin zıddı 

olarak kabul edilen “adem” (yokluk) kavramıdır. Bu kavram, tasavvufî açıdan Hakk’ın 

zâtı dışındaki şeylerin (eşyâ) varlıklarının hakikî olmadığı manasını muhtevidir.492 

Bitlisî’nin ifadelerinde de görüldüğü gibi bir şeyin, ancak kendi zâtından ve zâtı sebebiyle 

var olmasını vücûd olarak tanımlayan bu sistem, doğal olarak varlığı kendinden olmayan 

 ve kendisi için “var olmaya da bilirdi” denen her şey için bir nevi ademiyyetten (لغيره)

                                                           
Kuşeyrî, Risâle’sinde vücudun, vecd halinden yükselenlerin ulaştığı mertebe olduğunu söyler ve Hakk’ı bulmanın 

ancak beşerî his ve sıfatlar söndükten ve kaybolduktan sonra mümkün olabileceğini ifade eder. (Abdulkerim Kuşeyrî, 

Risâle, Süleyman Uludağ (haz.), İstanbul: Dergah, 1981, s. 190).  
489 Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü (Letâifu’l-a’lâm fî işârâti ehli’l-ilhâm), Ekrem Demirli (çev.), 1. Basım, 

İstanbul: İz Yayınları, 2000, s. 577. 
490 Kılıç, s. 61-62. Mahmut Erol Kılıç “Muhyiddin İbn Arabî’de Varlık ve Mertebeleri” adlı tezinde genel olarak 

sufîlerin vücûd konusundaki görüşlerine yer verdiği için biz burada bu konuya girmeyeceğiz. 
491 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-Sûfiyye, Manisa İl Halk Kütüphanesi, 45 Hk 1134, vr. 53-a. 
492 Kelamî ve tasavvufî açıdan adem kavramı üzerinde yapılan değerlendirmeler için bkz. Yusuf Şevki Yavuz, “Adem”, 

DİA, c. 1, İstanbul: TDV, 1988, s. 357. 
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bahsedecektir. Bununla beraber her ne kadar vücûd kelimesi, Zât’a ıtlak edilse de izafî 

olarak mümkin âlemlere ait tüm unsurlar için de kullanılmıştır. Konu ile ilgili 

“Mevcûdâtın varlığı, kendi zâtından mıdır yoksa imkanî bir hüviyet mi taşır? Onun varlığı 

izafî midir, hakikî mi?” soruları etrafında dönen tartışmaları bir kenara bırakarak 

Bitlisî’nin vâcib olandan mümkin olana tüm varlık silsilesi hakkındaki görüşlerine genel 

bir bakışla bakalım. 

Bitlisî’ye göre varlık, hiyerarşik bir yapıya sahiptir ve ontolojik açıdan daha soyut 

olandan somut olana, daha latiften kesife, daha gizliden açığa, -itibarî olarak- ademden 

(yokluk/hiçlik) vücûda, gölgeden (zıll) nura, celâlden cemâle doğru bir seyir izleyerek 

zuhûra gelir. O, eşyanın bir hakikati olduğu ve bu hakikatin, farklı mertebelerde farklı 

surette zuhûr ederek âlemlerin vücûda geldiğini ifade eder. Aslında Bitlisî, eşyanın içinde 

bulunduğu ontolojik ilişkiler ağını tevhit eksenli bir bakış ile yorumlamaktadır. O, 

merâtibu’l-vücûd anlayışını, bilinemez Saf Zât’ın kademe kademe tecelli etmek suretiyle 

varlık sahasında zuhûru olarak tasvir etmektedir. Tefsirinin geneli incelendiğinde konu 

ile ilgili değerlendirmelerin, bu zaviyeden yapıldığı pek çok âyet teviline yer verildiği 

görülmektedir.493 

Burada karşımıza en sık çıkan kavramlar, tenezzül ve taayyün kavramlarıdır. Tenezzül, 

kademe kademe, yavaş yavaş, yüceden aşağıya doğru iniş demektir ki Bitlisî’nin 

kullanımında, Cenâb-ı Hakk’ın ilk tecellisinden itibaren latif olan manaların git gide daha 

kesif bir hüviyet kazanma sürecini ifade eder.  

Tecelli, Bitlisî’nin dilinde en öz anlamıyla “zuhûr” demektir. Ona göre kelime, Hakk’ın 

zâtı için zuhûrudur ve bu hal, ya zâtının ya da esmâ ve sıfatlarının aynasında (mir’at) 

olur.494  

“Belirme” anlamına gelen taayyün495 ise daha ziyade tecelli kelimesi ile beraber 

kullanılır; zira tecellinin bir sonucu olarak taayyün meydana gelmekte, Hakk’ın kendi 

kendine belirmesi ile başlayan zuhûr sürecinde artık belirmiş/var olmuş/ayn’laşmış 

şeylerden bahsedilmektedir. Yalnız Bitlisî’nin sistemi incelenirken gözden kaçırılmaması 

                                                           
493 Bu değerlendirmelerimizin dayandığı bazı âyet tevilleri için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 38-

b, 226-b; 246-a-b, 269-b, 273-a; ŞAP 111, vr. 71-a, ŞAP 112, 169-a. Ayrıca bkz. Tahkikli metin, s. 18-19, 133, 174. 
494 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 191-b. 
495 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, İstanbul: Marifet, 1991, s. 463. 
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gereken nokta, ayn’laşma496 sürecinin (taayyün) her bir varlık kademesinde farklı şekilde 

gerçekleştiğidir. Yani -merâtibu’l-vücûd konusu içerisinde işleyeceğimiz üzere- aynı 

hakikat, her bir varlıksal düzlemde farklı şekilde vücûd bulur. Bitlisî, bunu Nisâ sûresi 

82. âyetin497 tevilinde çok net bir şekilde tanımlayarak anlatır. Buna göre ‘aynlar, gaybî 

âlemde taayyün-i gaybî, şuhudî âlemde taayyün-i şuhudî hüviyetine sahiptir.498 Basitçe 

örneklendirmek gerekirse, ‘ayn, ilk olarak Allah’ın ilminde ilahî bir proje şeklinde var 

olmuş, sonrasında ruhî bir hüviyet kazanmış, devamında misâlî, son olarak da maddî şekli 

kabul etmiştir. ‘Ayn’ın başlangıçtaki var-yok arasındaki pozisyonundan somut varlık 

kazandığı düzleme geçişi, aslî hüviyetindeki değişime değil, bu hüviyet üzerine bina 

edilmiş arazî hallere işaret etmektedir.  

Bitlisî’nin merâtibu’l-vücûd anlayışı, dairetu’l-vücûd anlayışı ile de yakından ilgilidir. O, 

Hadid sûresi 14. âyetin499 tevilinde, varlığı, cemalî-celalî, nurî-zıllî, devrî-kûrî tüm 

süreçleri ile beraber bir daireye benzetir.500  

Yaratıcıdan yaratılana doğru uzanan hiyerarşik ilişki, tıpkı bir dairenin yarısı gibi 

yukarıdan aşağıya doğru nüzulü ifade eder ve ikisi arasında bağlılık ve bağımlılık durumu 

vardır. Müellif, Zât-ı Baht’tan (Saf/katışıksız Zât) tenezzül ederek vücûda gelen âlemlerin 

bu varoluş süreci için kavs-ı tenezzül kavramını kullanır.501 Yay şekline benzetilen bu 

yarım daire, varlık dairesinin ilk yarısıdır. Diğer taraftan sâlikin, nâsûtî502 âlemden 

lâhûtî503 âleme doğru seyrini anlatan kavs-ı terakki/urûc ise dairenin diğer yarısıdır ve 

varlığın aslına/hakikatine dönüş sürecini ifade eder. Her iki yarım daire, beraber (küll) bir 

bütün olarak düşünüldüğünde varlıktaki cemiyyet ve kemâli ifade etmektedir.        

                                                           
496 Bitlisî’ye göre ‘ayn, bir şeyin hakikati ve ilmiyye mertebesindeki mahiyeti demektir. Hariçte asla mevcut olmadığı 

gibi iç ve dış duyuların (10 duyu) da konusu değildir. Haricî varlıkla ilgili hiçbir arazî hal, onun için söz konusu olamaz. 

Sadece Hakk’ın ilminde mevcut olduğu için kendisine “idam-ı sâbite” de denmektedir. Ayrıca Bitlisî, ‘ayn hakkında 

şu ifadeyi de kullanmaktadır. “O şeydir. Yani mevcut ve sabit olandır ki bu da Hakk’tır, Hakk ise el-Vücûd-ul-

Mutlaktır.” Varlığını Hakk’ın varlığından almaktadır. (bkz. Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-Sufiyye, vr. 172-b, 173-a) 
497 Âyetin meâli: “Hâlâ Kur’ân üzerinde gereği gibi düşünmeyecekler mi? Eğer o, Allah’tan başkası tarafından gelmiş 

olsaydı onda birçok tutarsızlık bulurlardı.” 
498 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 246-a-b. 
499 Âyetin meâli: “Münafıklar onlara: Biz sizinle beraber değil miydik? diye seslenirler. (Müminler de) derler ki: Evet 

ama, siz kendi başınızı belaya soktunuz; fırsat beklediniz; şüpheye düştünüz ve kuruntular sizi aldattı. O çok aldatan 

(şeytan) sizi, Allah hakkında bile aldattı. Nihayet Allah’ın emri gelip çattı!” 
500 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 151-a; Ayrıca dolaylı bir bağlantı için bkz. ŞAP 112, vr. 170-b. 
501 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-a. 
502 Nâsût, insanın maddî, beşerî ve cismanî yönünü ifade eden bir tasavvuf terimidir. (bkz. Süleyman Uludağ, “Nâsût”, 

DİA, c. 32,  İstanbul: TDV, 2006, s. 431). 
503 Lâhût: İlahî âlem, nâsûtun mukabili. (Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 5. Basım, 

İstanbul: Sözlük, 2009, s. 392). 
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                 Zât 

 

Kavs-ı urûc (kavs-ı terakki)      Kavs-ı nüzûl (kavs-ı tenezzül) 

 

           İnsan   

Aslında kavs-ı nüzûl, cemâlî; kavs-ı terakki ise celâlîdir; çünkü Saf Zât’tan itibaren varlık 

mertebelerindeki tüm oluşlar, varlık kazanma ve zuhûra gelme, hep daha da somut bir hal 

alarak ortaya çıkma durumunu ifade eder. Yani şeyler tanımlanamayandan başlayarak git 

gide daha tanımlanabilir bir hüviyet kazanırlar. Kavs-ı terakki ise bu en somuttan tekrar 

aslî hüviyeti olan en soyuta doğru geri dönüştür ki bu süreç, şeylerin -tıpkı celâlin mahv 

vasfı gibi- tüm arızî hallerinden soyutlanarak safî bir hal kazanmasıdır. Bitlisî, bunu Talak 

sûresini tefsirinin başında talak ve nikâh kavramları üzerinden anlatır.504  

Bitlisî, tefsirinde âyetleri, ontolojik sistemini üzerine bina ettiği tenezzül ve terakki 

açılarından yorumlar. Aslında bir dairenin iki yarısı gibi olan tenezzül (kavs-ı nüzul) ile 

terakki (kavs-ı urûc) birbirine paralel manaları muhtevîdir. Tenezzül itibara alındığında 

yapılan değerlendirme, terakki dikkate alındığında yapılan değerlendirmenin lâzımı 

hükmündedir ve bunlar, aynı hakikatin iki yüzü gibidirler. Tezimizde tenezzül itibariyle 

varlık kategorilerini inceleyeceğimiz için merâtibu’l-vücûd odaklı konuyu 

değerlendirelim. 

Bitlisî, hem Şerhu Istılâhâtı’s-sufiyye’sinde hem de Câmiu’t-tenzîl ve’t-tevîl’de 

merâtibu’l-vücûdu farklı isimlerle tesmiye eder. Temelde “avâlim-i hamse (beş âlem)” ve 

“merâtib-i sitte (altı mertebe)” dediği bu tasnif şu şekildedir:505  

  

                                                           
504 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 170-b. 
505 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a; Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 8-a. 



172 
 

Merâtib-i Sitte (Altı mertebe) Avâlim-i Hamse (Beş âlem) 

Ahadiyyet Ahadiyyet 

Lâhût 

 Ahadiyyet-i cem‘iyye 

Vâhidiyyet Ceberût 

Melekût Melekût (emr ve ervah) 

Berzah Misâl/berzah 

Mülk 

Mülk (Şehadet) 

Nâsût 

 

Bitlisî, Zât’ın Zât’a şuhudu ile başlayan varoluş sürecini, özetle “Zât’ın unvanı506 beş veya 

altıdır. Bu beş vecih, küllî beş âlemin aslı ve altı mertebenin maddesidir.” diyerek anlatır 

ve buna, Hadid sûresindeki “O evveldir, âhirdir, zâhirdir, bâtındır. O her şeyi bilendir.” 

(57/3) âyetiyle işaret edildiğini söyler507. Ona göre âlem, zatî-efalî-asarî508 isim ve 

sıfatlardan başka bir şey değildir ve bunlar (zatî-efalî-asarî isim ve sıfatlar) da Zât’tır. 

Nitekim “Allah, yerin ve göğün nurudur” (Nur: 24/35) âyeti de bunun delilidir. Bitlisî, 

bu görüşünü Zât’a işaret eden  هو zamirinin ebcet değerinin ifade ettiği sayısal değerleri 

vererek de kuvvetlendirir. Buna göre “hu” -sayısal değeri beştir- 5 âlem ve “vav” -sayısal 

değeri altıdır- 6 mertebe anlamına gelmektedir.509 

Bu beşli ve altılı tasnifteki öncelikli fark, şehadet âleminin avâlim-i hamse bünyesinde 

içerisindeki tüm unsurlarla beraber tek bir kategori sayılmasıdır. Buna karşın merâtib-i 

                                                           
506 Burada unvan kelimesi ile muhtemelen Zât’ın Zât’ı şuhûdunun boyutları kastedilmektedir. -Allahu a’lem- 
507 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 251-b. 
508 Zatî: Zât ile alakalı, hususî. Efalî: Fiiller ile ilgili. Âsârî: (Somut) Eserler ile ilgili. 
509 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 269-b. 
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sittede mülk âlemi kendi içinde ikiye ayrılır ve insan boyutunu ifade eden nâsût kavramı 

da işin içerisine girer. 

Bitlisî, tefsirinde, zikri geçen mertebeleri, gaybî ve aynî olarak da ikiye ayırmaktadır. 

Gaybî olanlar, mümkinâtın vücûdu açısından haricî varlık sahasına inmemiş olan 

ahadiyyet ve vâhidiyyettir. Aynî olanlar ise haricî varlık sahasına inmiş olan, fizik veya 

metafizik varlık gösteren tüm -melekût, misâl ve mülk- âlemleridir.510 

3.1.1. Ahadiyyet 

Arapça “birlik” anlamına gelen ahadiyyet, bir şeye nispeti olmayan, bir şeyin de kendisine 

nispeti bulunmadığı şeye denir511 ki “her cihetten tek başına/tek olmak” tabiri bu anlamı 

karşılamaktadır. Ahadiyyet, vücûd mertebelerinin ilk kategorisidir.  

Kâşânî, Istılahâtında ahad kavramı üzerinde durarak, bunun “sıfatların, isimlerin, 

nispetlerin ve taayyünâtın kendisinde taaddüdü (çokluğu) olmaması itibarîyle Zât’ın 

ismi”512 olduğunu, ahadiyyetin ise “Zât’ın, ıskât-ı cem itibarı”513 olduğunu beyan eder. 

Letâif’te ise ahadın, “bütün nispet ve hükümlerin düşmesi ve taayyünlerin ortadan 

kalkması itibarîyle Zât”514 anlamına geldiğini ifade ederek ahadiyyetin “hiçbir şey ile 

arasında ilişki veya hiçbir şeyin kendisine nispetinin olmayışı yönünden Zât” anlamına 

geldiğini söyler. O, bu tanımlamalarıyla ahadiyyet mertebesinin tüm nispetlerden 

mücerret olduğunu dile getirmiş olur. Ona göre ahadiyyet denilen bu itibar nedeniyle Zât, 

âlemlerden müstağnidir, çünkü ahadiyyet açısından Zât ile eşya arasında hiçbir ilişki ve 

bağ yoktur. Hiçbir şekilde idrak ve ihata edilemez; zira bütün itibarlar, bu mertebede 

düşmüştür. Bu, Zât’a el-ahad denilmesini temin eden itibardır. Mevzu bahis olan itibarın 

konusu ise zatın batınlığı, mutlaklığı ve ezelîliğidir.515  

Temelde vücûd kavramı ile ifade edilen “varlık” durumu, tasavvuf terminolojisinde 

“varlığı, kendi zâtından ve kendi zâtı ile olanı” ifade etmektedir. Bu varlık, esasen, 

tenezzül mertebeleri ile vücûda gelen mevcudâtın da varlıklarını kendisinden aldıkları ve 

ancak kendisiyle kâim oldukları hakikattir. Muhakkik mutasavvıflar bu hakikate lâ-

                                                           
510 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, 246-a-b. 
511 Cebecioğlu, s. 184. 
512 Kâşânî, Istılâhât, s. 25. 
513 Yani Zât’ın var olan tüm itibarlardan soyutlanması.  
514 Kâşânî, Letâif, s. 37. 
515 Kâşânî, Letâif, s. 37-38. 
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taayyün ve vücûd-u mutlak derler; çünkü zât-ı vücûd (vücûd’un bizatihi kendisi), bu 

mertebede hiçbir isim, sıfat ve fiil ile mukayyet olmamış ve dolayısıyla da henüz taayyün 

göstermemiştir. Özetle taayyünâtın her türlü kaydından arınmıştır; zira bu mertebede 

Zât’tan başka bir şey yoktur. Merâtibu’l-vücûd tasniflerinde ilk sıraya oturan ahadiyyet 

mertebesi, tenezzülle zuhûra gelen diğer merâtibte kendisinden söz edilen tüm 

taayyünlerin (taayyünât), varlığının nefyedildiği yani adem durumunda bulunduğu 

mertebedir. Bu yüzden bu mertebeye lâ-taayyün denmektedir516 ve bu mertebe hudut ve 

cihet kabul etmez.517  

         Ahadiyyet/lâ-taayyün: Tecelli/taayyün yok 

       

     Ahadiyyet-i cem‘iyye: İlk tecelli (taayyün-i evvel) 

 

         Vâhidiyyet/Ceberût: Kesretin başlangıcı 

Ahadiyyet mertebesi, Bitlisî’nin ontolojisinde nereye oturmakta ve hangi anlamı ifade 

etmektedir? Bu soruya Bitlisî’nin konu ile ilgili yorumlarını merkeze alarak cevap 

bulmaya çalışalım ve ardından bu mertebe ile ilgili tefsirindeki yorumlarını 

değerlendirelim: 

Bitlisî, Kâşânî’nin Istılâhâtu’s-Sufiyye adlı eserine yazdığı şerhte “ahad” kelimesinin ne 

anlama geldiğini ifade ettikten sonra kelimenin, “ahadiyyet” kavramı ile ilgisini genişçe 

açıklar. Onun konu ile ilgili fikirlerini toplu bir şekilde ortaya koyması açısından 

ifadelerine burada yer vermek yerinde olacaktır: 

“Ahad, tüm düalist mefhumlardan ayrıştırılarak ifade edilen Zât-ı Baht (Sırf Zât) 

ve Vücûd’un mutlak varlığıdır (مطلق الوجود). Bu düalist mefhumlar ile kastedilen 

                                                           
516 Bkz. Ahmed Avni Konuk, Fusûsu’l-Hikem Tercüme ve Şerhi, Mustafa Tahralı ve Selçuk Eraydın (haz.), İstanbul: 

İFAV, 2005, s. 4-5. Bu mertebeye, varlıkta bundan daha üst bir mertebe bulunmadığı için “ezelu’l-âzâl”; a’yân-ı 

sâbiteden itibaren ta misâl âlemine kadar olan izâfî gayb mertebeleri, bu mertebede mutlak olarak gizli (gâib) olduğu 

için “gaybu’l-guyûb”; taayyün mertebeleri, bu mertebede zuhûra nispetle gayb ve belirsizlik kategorisinde olduğu için 

ise “gayb-ı hüviyet” denmektedir. Zât, bu mertebede tüm itibarlardan müstağnidir. Bu yüzden “كان الله ولم يكن معه شيء” 

bu mertebeden kinaye olarak söylenmiştir (Bkz. Konuk, s. 5-6). 
517 Ahadiyyet mertebesi, hudut ve cihet kabul etmez; zira bir had kabul edecek olsa bu had bittikten sonra başka bir 

vücûda geçilir, dolayısıyla birden fazla -sayılabilir- vücûdun varlığını kabul etmek gerekirdi ki bu durum vahdete 

aykırıdır. Cihet de bir şeyin mukabilindeki sathı ifade ettiğinden yine hududu icap ettirir; bu da ahad olan varlık 

hakkında tasavvur edilemez (Konuk, s. 7). 
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ise sübutî-selbî veya vücûdî-ademî, mana ve itibar gibi yönlerdir. Ahad oluş 

itibarîyle Zât’ta, subutî-selbî, tenzihî-teşbihî olan zâtî ve efalî isim ve sıfatların 

hiçbirinde taaddüt söz konusu değildir. 

Aynı zamanda zâtî nispetler ve vücûdî-cemâlî şuûnât, ilmî suretler ve ayân-ı sâbite 

de henüz yoktur. Gaybî taayyünler ve aynî varlıklar(ın vücûdu) da söz konusu 

değildir.”518 

Bitlisî’nin bu ifadelerine göre, her türlü tanım ve tasvirden soyutlanmış, dilde ifadesi ve 

zihinde tasavvuru muhal olan “Sırf/Saf Zât (Zât-ı Baht)” mertebesi, ahad kavramı ile 

ifade edilir. Çeşitli din ve düşünce sistemlerinde “ilah” olanın tanımlanması için 

başvurulan mefhumlardan her hangi biri ile Zât’ı tanımlamak, bu mertebede muhal 

olduğu gibi bu mefhumların kendisi bile henüz varlık sahasına çıkmamıştır. Tanımlama 

yapılırken kendisine başvurulan karşıt ve zıt anlamlı mefhumlar, Cenâb-ı Hakk’ın subutî 

ve selbî sıfatları, onu anlatmak için kullanılan tenzih ve teşbih ifadeleri hatta “var” ve 

“yok” gibi kelimeler bile bu mertebede anlamını yitirmektedir. Zira ispat veya nefiy 

yoluyla Hakk’tan bahsetmek, onu bir kalıba oturtmak olacağı için bu mertebede mümkün 

değildir. Öyleyse Ahadiyyet hazretinde, Mutlak olarak yalnızca O vardır. Henüz 

kavramların bile varlık sahasına çıkmadığı bir mertebede Cenâb-ı Hakk’ı tanımlayacak 

tenzihî veya teşbihî hiçbir şeyin olmaması, O’na ait olarak ifade ettiğimiz vücûd, kıdem, 

beka gibi zâtî sıfatların müstakil hüviyetlerinden bahsetmekten bizi alıkoyar. Tüm bu 

vasıflar, onun zâtında münderiç olmasına rağmen Ahadiyyet mertebesinde hiçbir taayyün 

ve tecelli olmadığı için bunlara henüz Cenâb-ı Hakk bile şahit olmamıştır. Aynı şekilde 

hayat, ilim, sem’, basar gibi hiçbir subutî sıfatından ve onun kâinatı yaratmasında ve 

idamesinde görünen halk, ibda, inşa, ihya, imate gibi fiilî sıfatlarından da bahsedilemez. 

Dolayısıyla Hakk Teâlâ, “O kimdir?” veya “kim değildir?” sorularına verilebilecek tüm 

tanımlama cümlelerinden tenzih edilir. O, yalnızca, O’dur (هو هو).  Burada dikkat edilmesi 

gereken nokta, bu sıfatların taayyün göstermezden evvelki varlıklarından, bir tanımlama 

yapmak ya da bunlara suret giydirmek usulü ile bahsedilemeyecek olmasıdır. Mutlak 

varlık olan Zât, mutlak tevhidin de sahibidir ki henüz toplu (icmalî) veya birbirinden ayrı 

(mufassal) anlamlar taşıyan farklı mefhumlar ile tanımlanamayacak kadar soyut ve 

bilinemezlik mertebesindedir (mutlak ‘amâ). Bitlisî’nin bu mertebede Cenâb-ı Hakk’ı 

ifade ederken Allah ismini bile kullanmayarak Zât-ı Baht kelimesini kullanışı da aynı 

düşünceyi desteklemektedir; zira bu mertebede henüz Allah isminden bile bahsedilemez. 

                                                           
518 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 7- a. 
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Allah ismi, diğer tüm isim ve sıfatların kendinde mücmelen bulunduğu ve artık Cenâb-ı 

Hakk’ın haricen bilinebilir olduğu ilk kademeye işaret eden ve ıstılahî hüviyet taşıyan bir 

isimdir. Bu kavramsallaştırmaya göre Allah ismi ile Cenâb-ı Hakk’ın mutlak zatına değil, 

bilginin konusu olması hasebiyle tenezzül ve tecelli ettiği ilk mertebeye işaret edilir. 

Oysaki bu mertebede Zât, beşerin idrakinin ve bilgisinin fevkindedir. Bu yüzden 

Ahadiyyet mertebesi, ilmin, idrakin ve müşahedenin konusu değildir. 

Konu karmaşık gözükse de temel noktaya odaklanmak meseleyi daha anlaşılır kılacaktır. 

Ahadiyyet mertebesi beşer idrakinin fevkindedir, ifadesi, hakkında söz 

söyleyemediğimiz, bilgimize konu olmayan hatta bilmemizin imkânsız olduğu kategoriye 

işaret etmek üzere söylenmiştir. Buna mukabil, ahadiyyetten bir kademe aşağıda bulunan 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinde -daha sonra da açıklayacağımız üzere- varlığından 

bahsettiğimiz tüm isim ve sıfatları ile beraber Allah kategorisi, Cenâb-ı Hakk’ın beşer 

tarafından bilinebilirliğinin de ilk mertebesidir. Nitekim Cenâb-ı Hakk, kendini hem 

kendi bilgisinin hem de beşerin bilgisinin konusu yapmak suretiyle sınırlandırmıştır; zira 

tanımlamak bir nevi sınırlandırmaktır. Burada Zât’ta bir değişiklik veya eksilme 

kastedilmez. Bilakis kastedilen, bilinemez Mutlaklığın, bilgiye konu olma durumudur. 

Allah’ın kendini bilmesi yani hem özne hem nesnenin Allah olması ise evvelinde bir 

cehaletin Hakk için söz konusu olması demek değildir. Aksine, burada Hakk’ın somut bir 

tecelli içine girdiği manası vurgulanır. Dolayısıyla ilk ahadiyyet mertebesinde sadece 

mutlak gayb olan Zât-ı baht’ına işaret edilen Hakk, ikinci mertebede Allah ism-i şerifi ile 

tanımlanır; zımnen Allah isminin kendinde taşıdığı tüm isim ve sıfatlara; dolayısıyla 

bilgiye konu olan ilk mertebedeki Yüce İlah’a işaret edilmiş olur.519 

Bu mertebede varlık, var olmadığı gibi yokluk da yoktur. Mana olmadığı gibi itibar da 

yoktur; zira manevî yön bir maddî yöne, itibar ise itibar edilen başka bir mefhuma ihtiyaç 

duyar. Bunların tamamı da ikilik demektir. Dolayısıyla Ahad olan Zât’tan 

bahsedildiğinde kastedilen, her şeyden soyutlanmış Zât-ı baht ve “Mutlaku’l- Vücûd”un 

varlığıdır. Bitlisî, tanımlanamayan Zât’a “Mutlaku’l-Vücûd” demekte ve bu ifadesiyle 

Cenâb-ı Hakk’ın varlığının mutlaklığını yani mutlaklıkla bile takyid edilemezliğini ifade 

etmektedir; nitekim ıtlak da bir sıfattır ve bu mertebede Zât ondan da münezzehtir. Bu 

                                                           
519 Ayrıntılı bilgi için bkz. “Ahadiyyet-i cem‘iyye” konusu. 
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yüzden Zât-ı Baht’a işaret etmek üzere “Vücûd-u Mutlak (الوجود المطلق)” değil, 

“Mutlaku’l-Vücud (مطلق الوجود)” denir. 

Bu mertebe, sadece haricî sahada kendilerinden söz edilen aynî varlıkların520 değil, tüm 

soyutların (örneğin ilk akıl, mahiyetler vb.) da varlıklarının nefyedildiği mutlak gayb 

durumudur. Bitlisî’nin ifadelerine göre bu mertebede Zât, her hangi bir itibarla ifade 

edilemeyecek kadar bilinmezdir (bilgi konusunun dışındadır). İtibarîlik durumu, müstakil 

bir varlığı olmayıp itibar eden kimsenin aklında teşekkül eden emir, iş veya hadiseyi ifade 

eder. Dolayısıyla Ahadiyyet mertebesi, soyut bir düzlem olan itibarî değerlendirme ve 

tanımlardan bile tenzih edilmiş, bu surette Cenab’ı Hakk’ın Saf Zât’ı tüm algılara 

kapatılmıştır. 

Bitlisî, varlığın zuhûra gelişinde ilk sırada kendisinden bahsettiği Zât’a ait nispetler ve 

vücûdî-cemâlî şuûnât, ilmî suretler ve ayân-ı sâbitenin de henüz varlık sahasına 

çıkmadığını söylemektedir. Düşüncesini teyit eden bu ifadeye göre ne şuhudî ne gaybî 

hiçbir varlıktan bahsedilemez. Zikri geçen şuûnât, ilmî suretler ve ayân-ı sâbite Bitlisî’nin 

sisteminde -daha sonra genişçe yer vereceğimiz- ahadiyyet-i cem‘iyye ve vâhidiyyet 

mertebelerinde zuhûra gelecektir. 

Bitlisî, Zât’ın metafizik açıdan tanımlanamaz ve belirlenemez olduğunu ifade ederek 

Zât’a nispet edilen tüm itibarların temelde üç veçhi olduğunu söylemekte ve Cenâb-ı 

Hakk’ın hangi ilahî hazrette nasıl ifade olunacağı konusuna ışık tutmaktadır. Buna göre 

ilk vecih, Zât’ın yokluk şartı ile (“hiçbir şey” şartı ile kayıtlanmış)  olması durumudur. 

Bu yorum, olumsuzlama yolu ile Zât’ın varlığını ifadedir ki Zât’ın aslında her tür kayıt 

ve şarttan uzak olduğunu (tenzih edildiğini) beyan eder. Dolayısıyla Ahadiyyet 

mertebesine tekabül eden bu ilk itibar, itibarîliği bile ortadan kaldıran yokluk şartını haiz 

olma durumudur. Zât’a ait her neden bahsedilecekse işte o, henüz yoktur. Sonuç olarak 

Zât, mutlak bilinemezdir.521 

                                                           
520 Burada aynî varlık kelimesi ile “Zât’ın ilmindeki gaybî hüviyetlerinden, bilginin konusu olacak şekilde varlık 

sahasına çıkan şeyler” kastedilir ki her ne kadar metafizik de olsalar melekût ve misâl âlemindeki varlıklar da bu 

kapsamdadır. 
521 Bitlisî’nin, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye’de yer alan konu ile ilgili ifadeleri şu şekildedir: 

“Çünkü ifade edilen tüm itibarlar, Zât’ın üç veçhine sahiptir: “(Birincisi) Yokluk şartı ile (“hiçbir şey” şartı ile 

kayıtlanmış),  (İkincisi) her hangi bir şart ile değil, (Üçüncüsü) her hangi bir şart ile.  

(شيء بشرط أو ،شيء بشرط لَ أو ،شيء لَ بشرط  ( 

İlki: Zât-ı ahadiyyet’tir. O tüm isim ve sıfatların kendisinden düşürülmesi (ıskât) itibarîyle zâttır. İkincisi: ahadiyyet-i 

cem‘iyye, vahdet-i zâtiyye, Hakikat-ı Muhammediyye’dir. Üçüncüsü vâhidiyyettir.”  
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Bitlisî, tefsirinde, ahadiyyet mertebesine işaret etmek üzere ağırlıklı olarak lâ-taayyün522, 

lâhût523, gaybu’l-guyûb, ezelu’l-âzâl524, mutlaku’l-vücûd525, ez-zâtu’l-ahadiyye, el-

ahadiyyetu’z-zâtiyye, vahdet-i hakîkiyye526, ahadiyyetu’l-ademiyye527 gibi isimleri 

kullanmaktadır.528 O, tefsirinde, mümkinâtın zuhûra gelişini, Ahadiyyet mertebesinin 

mutlak bilinemezlik ve tecelli ötesi durumundan kademe kademe tenezzülü düşüncesi ile 

paralel bir kurgu üzerinden açıklar. Bitlisî’nin, tefsirindeki anlatıları, onun, Zât-ı Baht’ı 

ontolojik olarak ilk mertebeye oturttuğunu ve bu mertebedeki salt varlığın tekliğini 

vurguladığını gösterir. Bununla beraber tefsirde oldukça az sayıda ve birbirine benzeyen 

yorumlarla bu konuya işaret edilir. Aslında konunun Zât-ı Baht mertebesi olması, bunun 

doğal bir sonucudur; zira üzerinde söz söylenmesi muhal bir mertebe olarak tanımlanan 

ahadiyyet için uzun tartışmaların yapılmasını beklemek yersiz olacaktır. Tefsirden 

edindiğimiz bilgi, Saf Zât’ın ilkliği, tekliği ve varlıkta orijin oluşudur. Bu düşünceyi, bazı 

âyet tevilleri üzerinden inceleyelim: 

Müfessir, Âl-i İmrân sûresi 1. âyette yer alan hurûf-u mukattaayı açıklarken “elif”, “lam” 

ve “mim” harflerinin her birinin hangi anlamlara gelebileceğini yine bu zaviyeden 

değerlendirir. Âyet bağlamında -farklı itibarlarla- birçok tevil yapmakta ve bu tevillerinde 

ilk sıraya merâtibu’l-vücud açısından yaptığı yorumları yerleştirmektedir. Bitlisî, “elif” 

harfini, merâtibu’l-vücud itibariyle şu şekillerde açıklar: 

“Elif, Cenâb-ı Hakk’ın kudsiyetinde zâtının ferdâniyetine, ünsiyetinde 

âyinesinin (kendisinin) vahdaniyetine, O’nun dışındakilerin (eşyanın)  

ademiyeti üzerine kalmasına işarettir. 

… 

Veya “elif” onun vasıf ve na’tının (sıfatlarının) vahdaniyeti açısından (buna 

nazaran) hüviyetinin ahadiyyetine, hakikat ve mahiyetinin ferdaniyetine 

işarettir. 

… 

                                                           
Bitlisî, sonraki ifadelerinde sufî ıstılahların ve zâtî isimlere ait genelleştirmelerin, manevî hallere ve gaybî-şuhudî 

makamlara ait ölçüler olduğunu söyleyerek aslında dilin bu hakikatleri ifadede aciz kaldığını ima etmekte; mevcut 

değerlendirmelerin sübjektifliğine de işaret etmektedir. Sözlerinin devamında Bitlisî, Ahadiyyet mertebesine, lâhût, lâ-

taayyün, zât-ı ahadiyyet, gaybu’l-guyûb, kenz-i mahfî gibi isimlerin hamledildiğini de ifade eder (Bkz. Bitlisî, Şerhu 

Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 7-a,7-b). 
522 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 12-b. 
523 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-b; Tahkikli metin, s. 151, 174. 
524 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 125. 
525 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-tevi (Tahkikli metin), s. 151. 
526 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-a. 
527 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 9-a. 
528 Bitlisî’nin, Ahadiyyet mertebesinin müradifi olarak zikrettiği bu kelimelerin, tasavvuf literatüründe kendilerine 

sıklıkla rastladığımız ve Ahadiyyet mertebesini tesmiye için kullanılan isimler olduğunu görüyoruz. (bkz. Kılıç, s. 184; 

Konuk, s. 5-6). 
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Veya “elif” onun evveliyetine…”529 

Yukarıdaki tevillerden de anlaşıldığı üzere “elif”, merâtibu’l-vücûdda ilk mertebeyi 

temsil eder. Bu pasajda Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’a dair zâtının kudsiyeti vurgusunu 

yapmaktadır. Kutsiyet makamı ulaşılmaz, mukaddes ve münezzeh olandır. Bunun için 

 diyerek bu makamı Zât’a nispet etmektedir ve ona göre, ulaşılamaz olan bu ذاته في قدسه

kutsiyet makamında Zât tektir (ferdaniyeti). Yine aynı makam, Cenâb-ı Hakk’ın, 

ünsiyette kendi Zât’ı dışında bir enîse ihtiyacı olmayan teklik (vahdaniyet) durumunda 

olduğu ve Cenâb-ı Hakk’ın dışındaki her şeyin bu mertebede mutlak adem durumunda 

bulunduğu merâtibu’l-vücûdun ilk kademesidir. 

İkinci yorumunda ise “Elif harfinin, Cenâb-ı Hakk’ın sıfatlarının vahdaniyetine karşın 

hüviyetinin ahadiyyeti” anlamına geldiğini söyler. Bu ifadeleriyle, birbirinden ayrışmış 

müstakil sıfatların, teker teker kemâlini ifade eden vahid oluşuna (sıfatların 

vahdaniyeti/biricikliği) yani sayısal tekliğine mukabil, Allah’ın hüviyetinin 

ahadiyyetinden bahseder. İşte bu yorumla Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın varlığında tek 

olmasını, O’nun, sadece sayısal açıdan “bir oluşu” değil, varlıkta onun gibi başka bir 

varlığın olmayışı cihetinden de ifade etmiş olur. Bu şekilde ahadiyyet mertebesinin 

mutlak tekliğe tekabül ettiği de ortaya çıkmış olur. 

Bitlisî’nin ifadelerinin devamında elif harfinin, “Hakk’ın mahiyet ve hakikatinin 

ferdâniyetine” işaret ettiği de vurgulanmaktır. Her ne kadar mahiyet kelimesinin Allah 

için kullanılması kelamî soruları/açmazları beraberinde getiriyorsa530 da tabir aciz kaldığı 

için başvurulan bu ifadede asıl vurgulanan şey “Allah’ın bilmediğimiz/bilemediğimiz bir 

mahiyeti vardır (mutlak gayb) ve bunun da bir benzeri yoktur (ferdaniyet)” anlamıdır. Bu 

bağlamda Zât’ın mahiyeti, aslında mutlak gayb olan noktayı ifade etmektedir. Allah gibi 

ikinci bir Allah’ın olmadığı hakikati, mahiyet kavramı üzerinden açıklanmaya 

çalışılmıştır; zira kâinatta mahiyetleri aynı olan varlıklar da sayıca tek değildir. Mesela 

insanların hepsinin mahiyeti aynıdır; ama sayısal olarak insan tek değildir. İşte Allah’ın 

hüviyetine tekabül eden ahadiyyet kavramı onun her hangi bir şekilde taayyün 

göstermediği mertebedir. Bu mertebe, mücerret Zât mertebesidir. 

                                                           
529 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 15-16. 
530 Mahiyette cins ve fasıl devreye girer. Bu da Allah için muhaldir. Allah’ın vücûdu düşünülür ama mahiyeti 

gösterilemez. 
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Bitlisî’nin diğer bir yorumu ise “elifin, onun evveliyetine” işaret ettiğidir. Onun sistemi 

ile bakıldığında bu yorum da aynı anlama gelmektedir. Elif, yani ilk oluş, Zâtın 

mevcûdâta tekaddümünü ifade eder. Elif harfi ile ilgili yaptığı her üç yorum da birbiriyle 

örtüşmekte; ahad olan hakikî, tek ve ilk varlığa işaret etmektedir. 

Hurûfu mukatta ile ilgili yapılan bu işarî yorumlar, Bitlisî’nin, ontolojisini Kur’ân-ı 

Kerîm’e nasıl uyarladığını göstermektedir. Konuyu müteşâbihin bilinmesi ile bağlantılı 

bir şekilde değerlendirirsek şunları söyleyebiliriz: 

Müteşâbih âyetler kapsamında değerlendirilen hurûfu mukattaanın bilinip bilinemeyeceği 

ve sembolik anlam taşıyıp taşımadığı konusu İslam âlimlerince defaatle tartışılmıştır.531 

Seleften yapılan bazı nakiller de bu konuda argüman olarak kullanılmaktadır. Dolayısıyla 

âyet başlarındaki hece harflerinin, özellikle, Allah’ın bazı isim ve sıfatlarına delalet 

ediyor olduğu veya başka sembolik anlamlarının olabileceği şeklindeki çeşitli görüşler, 

tefsir kitaplarında yer verilen tartışmalardandır.532 

Bitlisî’nin yorumları, onun, müteşâbihât konusundaki tutumunu yansıtmaktadır. Bitlisî, 

müteşâbihin yorumlanabileceği düşüncesine sahiptir ve bunu hem zahirî yorumlar yaptığı 

“tefsir” bölümünde açıkça ifade eder533 hem de batınî yorumlarında bizzat uygulayarak 

ortaya koyar. Dolayısıyla Bitlisî, ister aklî tevil çeşitlemeleri (dirayet yönü) ister işârî 

tevilleri olsun müteşâbih âyetler konusuna bu perspektiften bakar. Âl-i İmrân 7. âyetin 

“tefsir” bölümünde müteşâbihât konusunu uzun uzun tartışmasına rağmen sure başındaki 

hurûfu mukattaa hakkında sadece şu sözleri söylemekle yetinir.  

“﴾Allah’tan başka ilah yoktur. O hayydır, kayyumdur.﴿ Âyet, tıpkı ‘elif, lam, 

mim’in de işaret ettiği gibi umuru selâsenin nefyine delalet eder.”534 

Bitlisî, bu ifadesiyle sûre başındaki hece harflerinin, terkip-imkân-taaddüt üçlüsünü -ilah 

için- ortadan kaldıran bir mana veya fonksiyon taşıdığını ifade etmektedir. Hz. İsa’nın 

(a.s.) ulûhiyetini, bu bağlamda reddederek sûreye başlamış olması da bu yorumun 

                                                           
531 Konu hakkındaki ayrıntılı bilgi için bkz. Muhittin Akgül, “Mukattaa Harfleri ve Kur’ân İ‘câzındaki Yeri”, SÜİFD, 

sy. 14 (2006), ss. 49-65. 
532 Örnek olarak bkz. Mâturîdî, Te’vîlâtu’l-Kur’ân, c. 1, s. 13-14; Râzî, Mefâtihu’l-Gayb, c. 2, s. 3-14; Beydâvî, c. 1, s. 

85-95. 
533 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 11. 
534 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 3. 
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zeminine işaret etmektedir. Fakat tek başına hece harflerinin umuru selâse ile farklı bir 

ilişkisi olup olmadığı konusu ise eserde net değildir. 

Bitlisî’nin hece harfleri ile ilgili asıl orijinal yorumları, tevil bölümünde yer almaktadır. 

Bu bölümde harfleri, farklı şekillerde doğrudan tevil etmekte, ilk üç sıraya varlık 

hiyerarşisi cihetiyle yaptığı yorumlarını yerleştirmektedir. Bu yorumlar temelde hakikî 

varlığı ilk sıraya oturtmak suretiyle yapılmış, Ahad olan Zât’a işaret edilmiştir. Özetle 

hangi açıdan bakılırsa bakılsın ilk, orijin, hep Allah’tır -yani tevhittir- vurgusu, bu 

yorumlarla nazarî tasavvuf sisteminde de ifadesini bulmaktadır.  

Bitlisî, sûredeki bu yorumlarının ardından –tıpkı bu sûrede de olduğu gibi- ima ve 

remizlerle konuşmanın, sevenler arasında cereyan eden bazı sırları gizlemek ve onların 

durumlarının ne kadar yüce olduğunu ifade etmek için yapıldığını söylemektedir ki bu 

ima ve remizler, rakamlar yahut işaretler suretiyle gerçekleşmektedir. Ona göre 

sevenlerin irfanî boyutlarının inceliği (letafet) böylesi bir kapalılık ile şereflendirilmiş, 

ağyâr ise bu manalardan yoksun bırakılmıştır. İşte hurûfu mukattanın da kendisine dâhil 

olduğu her tür rumuz, rakamsal ima ve işaret, bu amacı haizdir. Zımnen “Bu hakikatleri 

anlamak, avamın işi değildir” diyen Bitlisî, sözlerinin devamında “Bu yüzden denmiştir 

ki: ibare ve işaretler havasslar içindir. Telvîhat ve rumûz, ahassu’l-havass içindir.” 

diyerek bu tür tevillerin çok ince meseleler olduğunu söylemektedir. Dolayısıyla ona göre 

-burada da olduğu gibi- âyetlerin içerisinde yer alan bazı sırlar iki seven arasındaki gizli 

bir iletişim şeklidir.535  

Bitlisî,  bu ifadelerinin ardından âyeti farklı itibarlarla yorumlamış; “veya” lafzını 

kullanarak ihtimallilik durumunu ortaya koymuştur.536 Âyeti tek bir itibarla (merâtib) 

yorumlamamış olması, âyetin zorunlu olarak tek anlama geldiği algısını kırmaktadır. 

Bitlisî’nin verdiği diğer yorumlar da tıpkı varlık hiyerarşisi gibi kademeli bir varoluş 

sürecine işaret eden bir sıralamayı resmetmektedir. Dolayısıyla Bitlisî, hangi zaviyeden 

                                                           
535 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 16. 
536 Pasajın devamında yer alan şu yorum buna örnek olarak gösterilebilir: 

“Veya elif, isti‘dâdâtın verilmesidir. Lâm, ilminin makamında onlar (istidâdât) üzerine lütfunun nurlarının ifâzasına 

işarettir. O da hayat-ı semediyyedir. Mim, vücud-i aynî sıfatıyla eşyanın üzerindeki kayyumiyyetine işaret eder.” 

Bitlisî’nin bu ifadelerinde bilkuvve halindeki varlığın (insan) bilfiil hale çıkışı, önce isti‘dâdâtın verilmesi, ardından bu 

isti‘dâdâta ilahî nurların akıtılması ve son olarak vücûd-i aynî olarak varlık sahnesine çıkış anlatılmaktadır. Dolayısıyla 

burada da hem değer hem de kategori açısından en yüceden (ilahî proje) aşağıya doğru (maddî olan) varlık kazanma 

süreci anlatılmaktadır.  
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bakarsa baksın temelde âyetten hep aynı ilhamı alır. “Elif” oluşta ilk sırada yer alan ve 

öncelikli olanı, “lam ve mim” ise sonraki aşamayı ifade eden kategorilerdir. 

Bitlisî’nin ahadiyyet mertebesine dolaylı olarak işaret ettiği tevillerinden biri de “(Onlar): 

Sabredenler, sadık olanlar, gönülden boyun eğenler, sadaka verenler ve seher vakitlerinde 

bağışlanma dileyenlerdir” (Âl-i İmrân: 3/17) âyet-i kerîmesinde görülmektedir. O, 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesini anlatırken şu ifadeyi kullanmaktadır: 

 Ahadiyyet-i cem‘iyye (mertebesi/vakti) olduğunda (istiğfar ederler) ki ﴿ب الأسَْحَار ﴾“

ahadiyyet-i cem‘iyye, ahadiyyetin gece karanlığı ile vâhidiyyet sabahının 

aydınlığı arasındaki berzahtır.”537 

Bitlisî, “ahadiyyetin gece karanlığı” (ّظلمة الليل الأحدية) ifadesi ile Zât’ın bu mertebedeki 

bilinemezliğine işaret etmektedir; zira gece karanlığında eşya mevcut olsa dahi müşahede 

edilemez ve bu yüzden zahiren yok hükmündedir. Nitekim henüz zuhûr, tecelli, taayyün 

yoktur. Bu bakımdan Zât ve Zât’ın her tür esmâ ve evsâfı, sanki zifiri karanlıkta gibidir 

(zulmetu’l-leyl). Dolayısıyla Ahadiyyet-i Zât mertebesi ilmin yani bilinebilirliğin konusu 

değildir.  

Bitlisî, bu âyetin zahirî yorumunda seher vakti ile fecrin doğumundan önceki gecenin son 

vakti olan teheccüt vaktine işaret edildiğini söyler. Ona göre bu vakitte yapılan dua, 

insanların, kendilerini meşgul eden her şeyden arınmış olmaları, bu vaktin, ibadet 

açısından daha zor olması ve vakitlerin en izzetlisi ve en şereflisi olması gibi nedenlerle 

kabule daha layıktır.  

Her iki yorum (zahir-batın) da vaktin ya da pozisyonun en şereflisine işaret etmektedir. 

Beşerin -terakki cihetiyle- varabileceği en üst nokta, yaşadığı ahadiyyet-i cem‘iyye denen 

berzah halidir ve bu hal, gece karanlığı ile gündüzün aydınlığı arasındaki zaman dilimine 

benzetilmiştir. Nasıl ki zahiren kurbiyetin en ziyade olduğu vakit, seher vakitleri ise 

metafizik açıdan da hakikî varlığa en yakın olunan derece ahadiyyet-i cem‘iyyedir. 

Dolayısıyla zahirî boyut ile batınî boyut aynı merkezî nokta üzerinden farklı anlamları 

vurgulamış olur. Bununla beraber Bitlisî, yaptığı batınî yorumun, zahirî yorumu örttüğü 

veya onu ortadan kaldırdığı vb. şeyleri söylemez. Tefsirinin her hangi bir yerinde böyle 

                                                           
537 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 38. 
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bir iddiayı savunmadığı gibi o, zahirî şeriatı dokunulmaz görür. Batın ise kişinin manevî 

pozisyonu ve ilhama açık hali ile edindiği tecrübelerin Kur’ânî ifadelerle beyanıdır.  

Bitlisî, “(Onların yolu) Firavun hanedanının ve onlardan öncekilerin tuttuğu yola benzer. 

Onlar bizim âyetlerimizi yalanladılar, Allah da kendilerini günahları yüzünden 

yakalayıverdi. Allah’ın cezası çok şiddetlidir.” (Âl-i İmrân 3/11) âyetinde geçen “ ُيد وَاّللهُ شَد 

قاَب    ifadesini, “Yani Ahadiyyetin kahr denizinde, bütün (sıfatları) câmi’ olan küll’ün ”الْع 

(bütün tecellilerin) mecmeı olan Zât (şiddetli azap sahibidir.)”538 şeklinde 

yorumlamaktadır. Bitlisî, muhtasaran ifade ettiği bu tevilinde Vücûd-u mutlak olan 

Zât’ın539, bütün sıfatları câmi olduğunu söylemektedir. Yani kendisi için sonraki 

mertebelerde müşahhas varlıklarından bahsedilecek olan tüm isim ve sıfatlar, O’na 

sonradan eklemlenmemiştir, zımnında gizli bir hazine olarak -fakat müşahhas olarak 

değil- mevcuttur. Aynı zamanda Zât, vakıada/efalde söz konusu olan tüm tecellilerin de 

mecmeıdır (zımnında toplandığı yer). İşte bunlardan (tüm sıfatlar ve tecellilerden) daha 

üst makam olan ahadiyyetin öyle bir kahr denizi vardır ki tüm bu tecelliler ve sıfatlar, bu 

denizde eriyip yok olmuştur (vardır ama yok gibidir). Bitlisî, zahiren kâfirleri korkutma 

amacı ile beyan buyrulan bu ifadedeki azaba/azabın şiddetine değil de Allah ism-i şerifine 

yani müstakil olarak lafza-i celâle odaklanarak ontolojisi ile doğrudan ilgili yorumlar 

yapmıştır.  

Bitlisî, tefsirinde, kendinde bölünmenin olmaması ve sonuna varılamaması cihetiyle 

nokta ile vahdet arasında bir ilişki kurar. Ona göre Zât-ı ahadiyyet de kendinde terkibin 

olmaması, azametinin kemâli, kibriyasının tam oluşu ve ihatasının genelliği dolayısıyla 

nihayete ermez. Yani sonuna ulaşılamaz; çünkü sonuna varma (nihayetine ulaşma) 

terkibin ve terkip sahiplerinin özelliklerindendir. Benzer şekilde vücûd, nihayetsizliği 

gerektirir; çünkü nihayeti olursa yani biterse, miktar cihetiyle mürekkep olurdu ki miktar, 

nokta ve vahdet için söz konusu değildir. Dolayısıyla nokta ve vahdet icmalî bir 

hakikatten ve küllî bir sıfattan ibarettir.540 

Bitlisî’nin, Fatiha sûresinde yaptığı yorumlar da önemlidir. O, “Allah” isminin her bir 

harfinden hareketle şu tevilleri yapmaktadır:  

                                                           
538 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 35. 
539 Burada Zât, Allah isminin tefsiridir. 
540 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 216. 
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“Dolayısıyla ondan başka mevcud, şahid ve meşhud yoktur. Ondan başka abid ve 

mabud yoktur. Çünkü Allah’ın elifi, ilk nispet itibarîyle ahadiyyet-i zâtiyye ve 

vahdet-i hakikiye işaret eder.541 Ki bu mertebede gayrın varlığı mümteni olduğu 

için onun, bizatihi gayrına ittisali söz konusu değildir. Ve gayrın onun zâtına 

ittisali de imkânsızdır. Çünkü gayr, gayriyet mertebesinde mevcuttur. Ve gayr 

ahadiyyet mertebesinde yoktur, helaktedir.”542 

Bu ifadelerden de anlaşıldığı üzere Ahadiyyet mertebesi gayrın (Allah’ın zâtı dışındaki 

fizik, metafizik hiçbir şey/şeylerin) varlığından bahsedilemeyen ontolojik düzlemdir. Bu 

mertebede -Zât’tan gayr’a ve gayr’dan Zât’a doğru- O’nun varlığından başka bir şey, 

vücûd sahibi olmadığı için varlıkta teklik vardır. Gayriyet ise ancak ikiliğin olduğu 

mertebede söz konusudur. Bu yüzden ne abidden bahsedilebilir, ne mabuddan; ne şahid 

zikredilebilir, ne de meşhud. Sadece her şeyin kendinde helak durumunda olduğu Zât-ı 

Ahadiyyete işaret edilebilir. Eğer bu kavramlardan bahsedilebilecek olsa idi o takdirde 

teklik makamında tüm düalist tanımlar, yine, sadece O’nun Zât’ına delalet edecekti. Bu 

yüzden zahiren sakıncalı gözüken abidin de mabudun da O olması, hakikatte Hakk’ın 

kendi kendine ibadetini yahut ilah ile eşyanın ittihadını değil, mutlak nefyi ifade 

etmektedir. İtibarî olarak zıtlıklardan bahsedilecek olsa bile -ki muhaldir- bu zıtlıklar da 

yine onda zıtlaşmadan mücerret tek olarak vardır. 

3.1.2. Adem İle Vücûd Arasındaki Geçit: Ahadiyyet-i Cem‘iyye 

Cemiyyetin (toplanma/birlik) tekliği manasına gelen ahadiyyet’ul-cem/cemiyye, genel 

tanımı itibariyle, Zât-ı Baht’a dair her hangi bir ispat veya iptal olmaksızın mahiyeti 

açısından O’nu dikkate almak demektir.543 Zuhûr nerede başladı? İlk tecelli nasıl 

meydana geldi? sorularına ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin tekabül ettiği anlam 

sınırının anlaşılması ile cevap bulunabilir.  

Kendi zâtında istiğrak halinde bulunan “hüve”, bir noktada bilinmeyi istemiş; ilk zuhûr 

ve buna bağlı olarak da devamındaki yaratma süreci başlamıştır. Her ne kadar ahadiyyet-

i cem‘iyye mertebesi, hazerât-ı hamse içerisinde müstakil bir kategori değilse de 

Bitlisî’nin farklı cihetlerden bu kavram üzerinde çokça durması, konuyu müstakil olarak 

                                                           
541 Bitlisî, bu pasajda Allah isminin harflerinin taşıdığı sembolik anlamları vermektedir. Konunun tamamlayıcısı olması 

açısından diğer harfler hakkındaki yorumunu da burada zikretmek yerinde olacaktır. Buna göre ism-i şerifte iki lâm 

vardır.  İlki cemal ve celaldeki icmale işaret eder. İkincisi celâlin vahdaniyetinin ferdariyetindeki kemalin tafsiline 

işaret eder. Hu ise aynî hüviyetine ve tüm mahiyetler ile bütün hüviyetlerde geçerli olan zatî inniyetine işaret eder. 
542 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-a. 
543 Kâşânî, Istılâhât, s. 25. 
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değerlendirmemize neden oldu; zira Bitlisî, tefsirinde -farklı itibarları ile- en çok bu 

mertebe üzerinde durur. Öncelikle belirtmemiz gerekir ki ahadiyyet-i cem‘iyye, 

ahadiyyet ile vâhidiyyet mertebeleri arasında yer alan ara bir pozisyona sahiptir ve her iki 

mertebeye dönük birer ciheti olduğu için hem bu iki mertebeye dâhil sayılır; hem de bu 

iki mertebeden farklıdır. 

AHADİYYET/LÂ 

TAAYYÜN 

  

 

VAHİDİYYET 

 

Konuyu şöyle özetleyebiliriz: 

“Hüve”nin mertebe mertebe tenezzülü ile ortaya çıkan varoluşsal süreçte ilk basamak, 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesidir. Lâ-taayyün mertebesinde henüz hiçbir isim ve sıfatla 

taayyün etmemiş olan Zât, muhabbet-i zâtiyyesinin sonucunda bu mertebeye tenezzül 

etmiştir.  Nitekim Bitlisî, Bakara sûresi 23. âyetin544 işarî yorumunda zuhûrun ilk 

sebebinin muhabbet-i zâtiyye olduğunu net bir şekilde belirtmiştir.545 Yani kendindeki 

zuhûra doğru var olan meyil neticesinde Zât, kendine belirmiş (ilk taayyün/taayyün-i 

evvel); bu belirme sonucunda kendini kendi olarak bilmiş ve bilme/biliş, Zât’ın ilk olarak 

tanımlanmasını sağlayan mertebenin adı olmuştur: Ahadiyyet-i cem‘iyye. 

Burada unutulmaması gereken nokta şudur ki bu ilk taayyün (belirme), haricî varlık 

düzeyinde değil, sadece Zât’ta bulunan ilim düzeyindedir. Yani Zât, kendi Zât’ını tüm 

evsâf ve esmâsı ile mücmelen Zât olarak bilmektedir. Bu bilme, içerisinde her hangi bir 

değişim/dönüşümü taşımadığı için mutlak bir ilimdir. Bir başka ifade ile Zât, kendi esmâ 

ve evsâfını bilir; fakat bu sıfatlar, Zât’ın ‘aynı olduğu için bilgi yine gayrın değil, Zât’ın 

                                                           
544 Âyetin meâli: “O Rab ki, yeri sizin için bir döşek, göğü de (kubbemsi) bir tavan yaptı. Gökten su indirerek onunla, 

size besin olsun diye (yerden) çeşitli ürünler çıkardı. Artık bunu bile bile Allah’a şirk koşmayın.” 
545 Bitlisî, bu yorumuna “Gizli bir hazine idim. Bilinmek istedim. Mahlûkatı yarattım” hadisini buna delil getirir (bkz. 

Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 39-b). 

AHADİYYET-İ CEM‘İYYE 
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bilgisi olacaktır. Bitlisî, bunu tefsirinde defaatle vurgular.546 Dolayısıyla Zât, bu 

mertebede “kendini” yine “kendi olarak” bilmektedir. Özetle ahadiyyet-i cem‘iyye, 

Zât’ın, kendi zâtına olan ilminden ibarettir. Fakat bu bilme, mücmel bir bilgidir; her tür 

tafsilattan ve kesretten uzaktır.  Bu mücmel bilgi, Vücûd’un ilk zuhûrudur (ilk taayyün). 

Bu bilişe zuhûr dememizin nedeni, henüz Mutlaku’l-Vücûd’un, -kendisi için bile547- 

bilmesinden bahsedilemeyecek kadar gayb durumunda bulunduğu kudsî ahadiyyet 

mertebesinden “kendi kendini bilme” mertebesine tenezzülünün, aslında, Zât’ın yine 

Zât’a ayan olması yani kendi kendine şahit olması anlamına gelmesindendir. Zira Bitlisî, 

tefsirinde bu ilk belirme durumunu şehadet kavramı üzerinden açıklar. Bitlisî’nin, “Allah, 

kendisinden başka ilah olmadığına şahitlik etti…” (Âl-i İmrân: 3/18) âyetindeki tevilleri, 

kâinatta asl olanın Allah, tali/arız olanın kâinat olduğunu şehadet kavramı üzerinden 

özetler ve hak olan şehadetin, Allah’ın kendine şehadeti olduğunu vurgular. Buna 

mukabil bizim şehadetimiz, resmdir (şekil/tali).548  

Âlim-malum, abid-mabud, rab-merbub gibi farklı isimlendirmelerin ancak farklı nispet 

ve izafetlerle olabileceğini tefsirinde vurgulayan müellif, tüm bu nispetlerin, Zât’ın kendi 

zâtını -pek çok cihetten- idraki ile ortaya çıktığını söyler. Özellikle Bakara 210. âyetin 

tevilinde bu konuyu genişçe açıklar.549 Öyleyse bilen de Zât’tır, bilinen de… Şahit olan 

da Zât’tır, şahit olunan da… Dolayısıyla bu mertebe gayr ve gayriyetten550 hiçbir surette 

bahsedilemeyecek bir mertebedir. Aynı zamanda Zât, dışarıdan kaynaklanan (gayr) bir 

bilgi -ki varlığı bu mertebe muhaldir- ile de kayıtlanmamıştır. Bu mertebede yaratma işi 

henüz başlamamış, bununla beraber bu hazret, yaratmanın tasarımı diye ifade 

edebileceğimiz ilahî projenin551 kodlarının ilk ortaya çıktığı yer olmuştur.  

                                                           
546 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 269-b, 275-a. 
547 Burada müphem gözüken bir nokta vardır. Şayet konu üzerinde dikkatli düşünülmezse Zât’ın ahadiyyet 

mertebesinde kendinin bilgisine vakıf olmadığı yani kendinden gafil ve cahil olduğu yanlış zannı ortaya çıkacaktır ki 

Bitlisî’nin anlatımı bu manayı muhtevi değildir. Zât’ın, zuhûrdan evvel gafil veya cahil olması gibi bir durumun söz 

konusu olabilmesi için “Zât neyden cahildi, hangi bilgiyi bilmiyordu?” diye sormamız gerekir. İşte taayyünle 

anlatılmak istenen de budur. Zât, taayyün ederek kendi kendine konu olmuştur; yani itibarsızlıktan bilgi için zorunlu 

olan ilk itibar mertebesine inmiştir ve bu mertebede hem özne hem nesne durumundadır. Dolayısıyla hakkında söz 

söylenemeyen Mutlak Varlığa işaret edilmesi, onun cahil olduğunu söylemek değil kendini kendi olarak ilk kez zuhûr 

sahnesine çıkarmasının ilim düzeyinde vaki olduğunu ifade etmek içindir. 
548 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 39. 
549 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 115-a. 
550 Burada gayr ile kastettiğimiz: Zât’ın dışındaki fizik-metafizik her tür varlık, bu varlıkların menşei (mahiyeti) hatta 

kavramların kendisi. 
551 Tez boyunca kullandığımız “ilahî proje” tabiri, Bitlisî’nin ontolojisinin dayandığı temel ilahî kurguya yani 

mevcûdâtın yaratılmazdan evvel ilm-i ilahîdeki soyut ötesi soyut varlığına işaret etmektedir. 
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Daha evvel işaret ettiğimiz gibi Cenâb-ı Hakk’a nispet edilen isim ve sıfatların hepsi, bu 

mertebede Zât’a münderiç bir surette mevcut ise de birbirinden ayrışmamış; dolayısıyla 

müşahhas varlık kazanmamıştır. Tıpkı ağaç tohumunun kendinde binlerce meyvenin 

kodlarını taşıyor olması gibi bu mertebe de sonraki mertebelerde kesrete dönüşecek olan 

-farklı bir itibarla: kesrete aracılık edecek olan- tüm isim ve sıfatların kodlarını kendinde 

taşır. Dolayısıyla ahadiyyet-i cem‘iyyede kesret, tafsilat ve sayı yoktur. Nisa sûresi 82. 

âyetin tevilini yaptığı pasajda bu konuya da değinen Bitlisî, felsefecilerin deyimi ile 

“birden sadece bir çıkar” anlayışında olduğu gibi Ahadiyyet-i cem‘iyye’de, “bir”den yine 

“bir” neşet ettiğini belirtir.552 Bu ifade, aslında mutlak gayb durumundaki Saf Zât’ın (Zât-

ı Baht) haricî varlıklarla doğrudan ontolojik bir bağı bulunmadığını beyan eder. Yine 

Saf/Katışıksız Vücûd olan Zât’ın kesret hüviyetini taşımıyor olması, onunla mümkînât 

arasında varsayılabilecek doğrusal bir ilişkiyi ortadan kaldırır; zira Zât-ı Baht, “ahad” 

olmak hususiyeti dışında kendisinden söz edilemeyen Vücûd’dur. İşte bu Zât’ın, 

zımnında kesretin nüvesini taşıyan fakat kesret ismini almamış olan ilk tecellisi, 

ahadiyyet-i cem‘iyye’dir. Bu isimle, bir yandan teklik hüviyetine (ahadiyyet) vurgu 

yapılırken diğer yandan -itibarî olarak- tüm mertebelerin ilk nüvelerini kendinde cem 

eden İlah’a (cemiyyet) işaret edilir. Bu itibarla, ahadiyyet-i cem‘iyye, tüm isim ve sıfatları 

kendinde bir araya getiren Allah isminin mertebesidir. Basitçe ifade etmek gerekirse 

ahadiyyet/la taayyün mertebesinde “hüve” diyerek zâtına işaret edilen Hakk, bu 

mertebede Allah ismini almış ve aslında Allah isminin kendisine delalet ettiği diğer tüm 

isim ve sıfatlarla da zımnen muttasıf olmuştur. Fakat Allah tek başına ne budur, ne de o… 

ya da esmâ ve evsâf tek başlarına Allah demek değildir. Allah yani ulûhiyet mertebesi 

tüm bu isimlerin hususiyetlerine sahiptir. Sonuç olarak Allah, sayısal olarak birdir; fakat 

bütün isimler kendisindedir. 

Bunu şu örnek ile açıklayabiliriz: Zât, ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinde rezzâk, şâfî, 

kadîr, mürîd gibi isimlerle ayrı ayrı muttasıf değildir. Buna mukabil tüm bu isim ve 

sıfatları kendi zımnında taşıyan Allah ismi ile muttasıftır ki bu, eşyanın, varlık sahasına 

bu mertebede çıkmadığının da ifadesidir. Aslında varlığa dair her tür nefy ve ispat bu 

mertebede eşittir; nitekim varlık, bu mertebede şuûnat-ı zâtiyye denilen gaybî bir 

hüviyetle vardır; ama şuhudî hüviyetle yoktur. Yani henüz fizik veya metafizik olarak 

                                                           
552 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 245-a. Bitlisî, basitten çıkan her şey basit olması gerektiğini de 

sözlerine ekler. 
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varlık sahnesine çıkmamıştır. Dolayısıyla mevcûdât, Cenâb-ı Hakk’ın kendisine ait 

bilgisinin sonucu olarak ila nihaye “var”dır ve henüz müşahhas zahirî ve batınî 

hüviyetinin vücûda gelmemiş olması dolayısıyla da “yok”tur, özetle henüz 

yaratılmamıştır; zira “yaratma” kavramı kesreti ifade eder ve kesret, henüz bu mertebede 

mevcut değildir.  

La taayyün (taayyün yok)  

 

Ahadiyyet-i cem‘iyye: Zâtî bir muhabbet neticesinde ilk tenezzülün gerçekleşmesi 

(taayyün var ama toplu bir surette, tek tek varlık kazanmamış: tüm sıfatları mücmelen 

taşıyan Allah ismi)   

 

Vâhidiyyet: (tek tek varlık kazanan taayyünât: müşahhas esmâ ve sıfatlar) 

Aslında bu tek biliş ve bilinç durumu, her ne kadar bir sonraki mertebede birbirinden 

ayrışacak ve her bir ayrışma (isim ve sıfatlar), manasını, bu biliş ve bilinçten alacak olsa 

da mevcûdâtın vücûdları henüz bilkuvvedir ve varlık sahasına çıkmamıştır. Bu mertebede 

temeyyüz olmadığı ve bilinen “tek” olduğu için bilginin tüm parçaları ve levâzımı (zâtî 

de olsa) birdir ve vahdet halini yaşar. Dolayısıyla âlim, malûm ve ilim bir; muhibb, hubb, 

mahbûb yahut rızık, merzûk, râzık da birdir.553 Bu mertebe ilk aklı ve ilk nuru da ifade 

eder.554 Bitlisî’nin tefsirinde farklı âyetler bağlamında bu noktayı aynı perspektifle 

vurguladığı görülmektedir.  

Bilen Bilinen Bilgi 

Zât biliyor Zât’ı biliyor Zât olarak biliyor.  

Çünkü ilim bu mertebede huzurîdir. (tüm karşıt, 

yakın ve benzer mefhumlar, onun katından 

gelmektedir.)555 

                                                           
553 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 261-a, 275-a, 281-b. 
554 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 156-a; ŞAP 110, vr. 55-a. 
555 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 261-a. 
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Bitlisî’nin Zât’a ait itibarların ikincisi olarak zikrettiği vecih, -bu mertebenin kapsamını 

ifade edecek şekilde- Zât’ın her hangi bir şart ile sınırlandırılmamış (لَ بشرط شيء) 

olmasıdır.556 Burada ilk vecihten farklı olarak kastedilen, Zât’ın –hiçbir değil- özel ve 

müşahhas bir surette taayyün etmemiş olması halidir. Ortada bir taayyün vardır; ama bu 

taayyünün müşahhas ve müstakil hüviyeti yoktur. Zira bu mertebe zâtî tecelli 

mertebesidir.557 Bununla beraber taayyün ve tecelliye hazır olan bu vecih, diğer 

mertebelerde zuhûra gelecek sonsuz sayıdaki tecellinin membaı olması itibarîyle Zât’ın 

bir başka veçhidir. Bitlisî’nin ontolojisinde Zât’a ait olduğu ifade edilen bu itibar, 

tecelliyâtın ferden fert varlık sahnesine çıkmadığı fakat buna hazır olan potansiyeli ifade 

eder ve bu, tasavvuf terminolojisinde taayyün-i evvel olarak isimlendirilen bir zuhûr 

durumudur.558 Burada da sınırları olan ve müşahhas kimlikleri ile tanımlanabilecek 

mevcudâttan bahsedilemez. Zira ilk taayyün mertebesi (taayyün-i evvel), varlığın 

menbaının mücmelen zuhûra geldiği ve henüz aralarında ayrışmanın olmadığı 

mertebedir. 

Bitlisî, ahadiyyet ve vâhidiyyet arasındaki vasıta ve berzah olan ahadiyyet-i cem‘iyyeyi 

ayrıca, vahdet-i zâtiyye (الوحدة الذاتية), hakikat-i Muhammediyye (الحقيقة المحمّدية),  mertebe-

i berzehıyye en-nuriyye el-cemâliyye el-vücûdiyye (المرتبة البرزخية النورية الجمالية الوجودية) 

diye de isimlendirir. Ona göre bu mertebe, Zâtî ve efalî isimlerden “her hangi bir şey şartı 

ile (kayıtlanmış) değil” de, O’nun O olması bakımından (من حيث هي هي) O’nun (Zât’ın) 

itibarıdır. Yani: O, iptal ve ispat olmaksızın bilakis zâtında O’dur. Vâhidiyyet 

mertebesinin nispetleri onun (ahadiyyet-i cem‘iyye) kapsamında bulunur.559  

                                                           
556 Bitlisî’nin konu ile ilgili ifadelerini burada hatırlatmak yerinde olacaktır. 

“(Zât’a dair olarak) ifade edilen tüm itibarlar, Zât’ın üç veçhine sahiptir:   

 (Birincisi) Yokluk şartı ile (“hiçbir şey” şartı ile kayıtlanmış/ بشرط لَ شيء  ),  (İkincisi) her hangi bir şart ile değil ( لا  

 .…(بشرط شيء) her hangi bir şart ile (Üçüncüsü) ,(بشرط شيء

İlki: Zât-ı ahadiyyet’tir. O tüm isim ve sıfatların kendisinden düşürülmesi (ıskât) itibarîyle Zât’tır. İkincisi: ahadiyyet-

i cem‘iyye, vahdet-i zâtiyye, hakikat-ı Muhammediyye’dir. Üçüncüsü vâhidiyyettir.” Bkz. Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-

sûfiyye, vr. 7-a,7-b. 
557 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 174. 
558 Bkz. Kılıç, s. 226-235. 
559 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 8-a-b. Bitlisî, sözlerinin devamında nispetler konusunda şu bağlantıyı da 

vurgular: “Bu nispetler, zâtî isimler ve evvelî sıfatlardır -ki bunlar, esmâ, isimlerin anneleri ve isimlerin evvelleri ve 

mefatihu’l-gayb vb. diye isimlendirilir-. Bu yedi ismin ve Zât’ın cemiyetine (birliğine) ve onların (Zât ve yedi ismin) 

cemiyetine Âdem ve insan-ı kebir de denir.” 
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Zât-ı Baht’ın nefes-i rahmânîsi ile zahir olan560 fakat henüz gaybî bir hüviyet taşıyan 

varlık, bu mertebede aslında kendinden sonra gelecek tüm mertebelerin bir hulasası/özeti 

hükmündedir. Ahadiyyet-i cem‘iyye, varlık ağacının kendisinden neşet edeceği mücmel 

hakikati ifade etmektedir. Bu yönü ile ahadiyyet mertebesinin zahiri hükmündedir. Zira 

mutlak gaybtan bir derece zuhûr ederek -gaybî de olsa- artık bir hüviyet kazanmıştır. 

Fakat bu hüviyet, ilahî isim ve sıfatların müşahhas birer birey olarak varlık kazanması 

anlamına gelmediği için henüz yaradılış süreci aynî varlıklar düzleminde başlamamış, 

varlığın, ilm-i ilahîdeki hakikatleri, haricî varlık kazanmamıştır. Yani “her şey Allah’ın 

ilminde gizli ve fakat özü itibarîyle mevcuttur.” hakikati bu mertebenin meselesidir. Bu 

yüzden bu mertebe kendinden sonra gelen vâhidiyyet mertebesi için batın konumundadır. 

Vâhidiyyet mertebesi ise bu mertebe için zahir konumundadır. En büyük berzah olması 

ve kendinden söz edilebilen en nihai nokta oluşu bu mertebeyi daha da önemli 

kılmaktadır. Zira bu mertebenin ötesi, hakkında söz söylemenin muhal olduğu Zât-ı Baht 

mertebesidir.  

Ahadiyyet/el-la taayyün/zât:  

  Batın (Ahadiyyet, Ahadiyyet-i cem‘iyye’nin batınıdır) 

  Zahir 

Ahadiyyet-i cem‘iyye (Bu mertebe ahadiyyetin zahiri, vahidiyyetin batınıdır) 

             

   Batın 

  Zahir (Vahidiyyet, Ahadiyyet-i cem‘iyye’nin zahiridir) 

     Vâhidiyyet  

Her bir mertebe ve âlemde insana ait (insan için) bir vücûd ve mahdud bir taayyün 

olduğunu belirten Bitlisî, ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesindeki taayyünün zâtî-ahadî bir 

vecihle innî olduğunu söyler ve bunu da zâtî şe’n olarak tanımlar.561 Dolayısıyla 

ahadiyyet-i cem‘iyyedeki taayyünün menşei, Cenâb-ı Hakk’ın ahad olan hüviyetidir. 

Hakk, kendi sıfatlarını bile aracı kılmadan bu mertebede tecelli etmiştir. 

                                                           
560 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 215. 
561 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
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Bitlisî, tefsirinde ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin müradifi olarak genellikle “el-

vahdetu’z-zâtıyye562, berzehu’l-berâzıh563, el-berzehiyyetu’l-külliyye (ّالبرزخية الكلية)564, 

berzehu’l- a‘la (البرزخ الأعلى) 565, el-ihatatu’l-külliyyetu’l-icmâliyye ( ّالإحاطة الكلية

 ’el-cem ,567(الكمال الجمعيّ والجمع الكماليّ ) el-kemâlu’l-cemî ve’l-cemu’l-kemalî  ,566(الإجمالية

beyne’t-tafsîl ve’l-icmal ve’z-zıll ve’l-celâl (الجمع بين التفصيل والإجمال والظل والجلال)568, el-

vahdetu’l-hakikî (الوحدة الحقيقيّة)569, el-vahdetu’l-evveliyye (الوحدة الأولية)570, cemu’l-cem571, 

kabe kavseyn572” gibi isimleri kullanır.573 

Bitlisî’nin Fatiha sûresinde bu mertebenin isimleri ile ilgili yaptığı bir açıklama ise dikkat 

çekicidir. O, ahadiyyet-i cem‘iyye hakkındaki isimlendirmeleri ikiye ayırır: 

“Rahman-Rahim: Mücmel olanın tafsilidir. İlki kavs-ı tenezzüle, ikincisi kavs-ı 

terakkiye ve tevessül yoluyla vasıl olmaya işaret eder. Bunların her ikisinin 

toplamı, ahadiyyet-i cem‘iyye ve hakikat-ı muhammediyye, makam-ı ev edna, 

berzehiyyetu’l-uzma ve berzehu’l-berâzıh ve tâmmetu’l-kubradır. Kendi nefsinde 

zatî isimler onunla beraber itibara alınsa ve onlara mensup olanların tafsilleriyle 

beraber itibara alınsa berzah-ı insiyye, makam-ı kabe kavseyn, mecmeu’l-

bahreyn, mürebbe‘u zi’l-karneyn, menbe‘u ayneyn diye isimlendirilir. O da 

Kur’ân’ın nüzulünün vatanı (mevtın), âlem-i ceberûtun ve vâhidiyyetin başlangıcı 

ve lâhût ve ahadiyyetin nihayetidir.”574 

Bu ifadelere göre zımnındaki tafsilat nazar-ı itibara alınmadan makam hakkında 

konuşulacaksa ilk grup isimlendirme yapılır. Eğer zımnındaki tafsilat nazar-ı itibara 

alınacaksa ikinci grup isimlendirme yapılır. Bu isimlerin hemen hepsi ahadiyyet-i 

cem‘iyye makamının, daha evvel zikrettiğimiz temel vasıflarını ihtiva etmektedir. Bu 

mertebe en yüce, en küllî ve tüm berzahların hususiyetlerini kendinde cem eden ilk ana 

mertebedir. İcmalî ve küllî surette gerçekleşen tecellilerin kendinde eridiği bir pota ve 

                                                           
562 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 176. 
563 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s.  234. 
564 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 155. 
565 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 234. 
566 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 155. 
567 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 225. 
568 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 225. 
569 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 259. 
570 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 42. 
571 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s.135. 
572 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 139-a. 
573 Konuk, konu ile ilgili şu açıklamaları yapar: Ahadiyyet-i cem‘iyye, lâ-taayyünden ilk olarak bu mertebe zuhûr ettiği 

için “tecelli-i evvel”; bu mertebenin ötesinde Zât-ı Sırf’tan başka bir mertebe olmadığı için “makâm-ı ev edna”;  

taayyün ile lâ-taayyün arasındaki hal olması ve tüm berzahları kapsaması (câmi’) nedeniyle “berzahu’l-berâzih”; 

ahadiyyet ve vâhidiyyetten ibaret olan iki büyük mertebeyi zımnında taşıyor olması dolayısıyla da “berzahu’l-kubrâ” 

diye isimlendirilir (Konuk, s. 12). 
574 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-a,7-b. 
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bunları tamamıyla ihata eden hazrettir. Bitlisî, eserinde ahadiyyet-i cem‘iyye kavramının 

geçtiği birçok yerde kısa bir sıfat cümlesi ile kelimeye aynı şerhi düşer ve her seferinde 

“onun, lâhût ve ahadiyyetin nihayeti, vâhidiyyet ve ceberûtun bidayeti” olduğunu ifade 

ederek varoluştaki konumuna işaret eder.575  

Bitlisî’nin, Âl-i İmrân sûresi 181. âyetin tevilinde576 “o, kesretin menbaı (kaynağı) ve 

taaddüdün özüdür, (kendisidir, nefsidir, ayn, هي عين الكثرة ونفس التعدد)” diye tasvir ettiği 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin, sarih nurî-cemâlî devredeki577 terakki ve suûdun 

müntehası olduğunu söyleyerek ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin temel iki vasfına 

işaret etmektedir.578 Ona göre bu mertebe kesretin batınî açıdan başlangıcını ifade 

etmekle beraber, eşyanın hakikatine doğru yapılan manevî yolculuk ve yükselişin de son 

noktasıdır. Varlığa dair bütün hikâyenin başladığı ve bittiği yer burasıdır.  

Bitlisî’nin, Fatiha sûresi tevilindeki “ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesindeki, ‘aynu’z-zâttır 

(zatın kendisi) ve Zât da bu mertebenin ‘aynıdır; Her birisi diğerinin ‘aynıdır”579 sözleri, 

Zât ile onun ilk tecellisi olan ahadiyyet-i cem‘iyye arasındaki ilişkiye dikkat çeker. Bir 

benzetme ile ifade etmemiz gerekirse, Allah ve Rahman isimlerinin Kur’ân’ı Kerim’de 

ilah olan Zât’a işaret kabiliyetleri itibarı ile aynı kategoride zikredilmeleri gibi580 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinde olan, Zât’tır. Zât da bu mertebenin kendisidir.  

Peki, bu yorum Saf Zât’ı tahdid anlamına gelmez mi? Net bir şekilde bu soruya “hayır” 

cevabını verebiliriz. Çünkü burada hem Zât-ı Baht için hem de ahadiyyet-i cem‘iyyedeki 

zuhûr için gayriyyetin nefyi dolayısıyla bu ifadelere başvurulmaktadır. Burada kesret 

yoktur. Gayr ve gayriyet yoktur. Öyleyse var olan tek ise, o da Zât’tır. Ahadiyyet-i 

cem‘iyye mertebesinin sınırlandırılamıyor olması da bunun başka bir delilidir. Cenâb-ı 

Hakk kendi mir’atinde kendine şahit oldu ise işte hem mirat hem görüntü ancak kendi 

Zâtıdır. Fakat bu, Zât’ın, o mir’at ve görüntüden ibaret olduğu anlamına gelmez. 

                                                           
575 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 151, 174, 234, 242. 
576 Âyette geçen “Yakıcı azabı tadın” ifadesini açıklarken Bitlisî, şunları söyler: “Bu (azap), ahadiyyet-i cem‘iyye ve 

vahdet-i hakikiyyeden uzaklıktır ki (ahadiyyet-i cem‘iyye/vahdet-i hakikiyye, kesretin menbaı (kaynağı) ve taaddüdün 

özüdür.” Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 259. 
577 Sarih nurî devre, varlığın zuhûr sürecini yani ana ve aslî varoluşsal evreyi ifade eden kavramdır. 
578 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 236. 
579 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a. 
580 De ki: “İster Allah deyin, ister Rahman deyin. Hangisini deseniz olur. Çünkü en güzel isimler O’na hastır.” (İsra: 

17/110). 
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Dolayısıyla bu ifadeler, ahadiyyet mertebesindeki Zât-ı Baht’ın tahdidi sonucunu 

doğurmaz. 

Yukarıda Bitlisî’nin ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesi ile ilgili görüşlerini ortaya koymaya 

çalıştık. Konunun daha müşahhas hale gelebilmesi için bazı âyetlerdeki tevillerini 

değerlendirelim. Bitlisî, Fatiha sûresinin başındaki besmele ile ilgili şu açıklamalara yer 

verir: 

 tecellilerinin kitabını, zâtı ile zâtı için zâtî bir muhabbet (Allah ki) ﴿بسم الله﴾“

sebebiyle zâtının zuhûr etmesi suretiyle açandır. ( بسم الله الذي فتح كتاب تجليّاته بظهور

 581”(ذاته بذاته لذاته بمحبتّه الذاتيةّ

Bu yorumdan da anlaşıldığı üzere tecelliler aslında bir çeşit zuhûr demektir ve bu zuhûr 

da haddi zâtında Zât’ın, sadece kendisi merkezli bir biliş582 süreci ile gerçekleşmektedir. 

Zât, haricî başka bir şey/vasıta ile değil sadece zâtı ile (بذاته) ve yine sırf zâtı için (لذاته) 

taayyün eder. Zât’ın bu tecellilerinin temel nedeni ise zâtî muhabbettir (بمحبته الذاتية). İşte 

taayyünün başladığı nokta, “Allah” isminin de kendisine delalet ettiği bu ilk tecelli 

durumudur.  

Buraya kadar -itibarî olarak- Zât’ı baht’tan bir derece tenezzülle vücûda gelen kavs-ı 

nüzûldeki ahadiyyet-i cem‘ mertebesinin konumundan bahsettik. Kavs-ı urûc denen 

varlık dairesinin diğer yarısı olan terakki mertebeleri açısından ahadiyyet-i cem‘ 

mertebesi ile ilgili de şunları söyleyebiliriz: 

Kavs-ı urûc, mümkin âlemlerin en kesifi olan mülk âleminden en latif âlem olan 

ahadiyyet-i cem’e kadar kademe kademe yükselişi ifade etmektedir. Mümkin varlığın 

varabileceği nihaî nokta olan ahadiyyet-i cem, arif için kendi seyru sulükünde 

varılabilecek en üst mertebedir.583 Bitlisî’nin tefsirinde farklı itibarlarla sıklıkla işlediği 

bu mertebe beka-i billah durumunu ifade eder. Bitlisî, ahadiyyet-i cem‘iyye kavramından 

yardım alarak yaptığı tevillerinin birçoğunda bu mertebenin kemâle ulaşma yolunda ila 

nihaye hakikî gaye olduğu vurgusunu yapar. Aslında ahadiyyet-i cem‘iyye varlığa dair 

hakikat bilgisinin kendinde mücmelen bulunduğu zâtî tecelliye zât ünvanı ile (aracısız) 

şahit olunan mistik bir varoluşsal düzlemdir.  

                                                           
581 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 3-b. 
582 Bilme/biliş durumunun Allah için, kendinden cahil ve gafil olmak anlamına gelmediğini daha evvel açıklamıştık. 
583 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 139-a; ŞAP 112, vr. 130-b. 



194 
 

 

           

 

Bitlisî’ye göre ahadiyyet-i cem‘iyye, Âdem’in584 hakikatini temsil eder. Sâlikin nihaî 

gayesi bu mertebedir ve aşağıda olan diğer tüm mertebeler, aslında bu mertebe için birer 

örtüdür.585 “Haccı ve umreyi Allah için tamamlayın.” (Bakara: 2/ 196) âyetinden 

hareketle Bitlisî, hac ve umrenin beş rüknünün -ihram, tavaf, say, vakfe (Arafat), kurban- 

beş âleme ve tenezzül ve terakki mertebelerine işaret ettiğini ifade eder. Ona göre hakikî 

Kâbe de ahadiyyet-i cem‘iyyedir.586  

Yukarıda tefsirin genelinden hareketle Bitlisî’nin ontolojisinde tenezzül ve terakki 

itibarları ile ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin pozisyonunu ve düşüncelerini, tevil-işarî 

yorumlarında nasıl işlettiğini gördük. Aşağıda örneğini vereceğimiz bazı âyet tevilleri de 

terakki cihetinden bu mertebenin konumuna işaret etmektedir: 

Bitlisî, ahadiyet-i cemiyyeye işaret ettiğini düşündüğü âyetleri, daha ziyade terakki 

cihetiyle yorumlar. Örneğin “(Bunlar), sabredenler, doğru olanlar, huzurunda gönülden 

boyun büküp divan duranlar, Allah yolunda harcayanlar ve seherlerde istiğfar 

edenlerdir” (Âl-i İmrân: 3/17) âyetini tevilinde, zikredilen her bir vasfı, insanın manevî 

gerçekleşme sürecinde kat edeceği bir mertebe olarak yorumlar ve âyetin son kısmı olan 

“seherlerde istiğfar edenler” ibaresi için şu açıklamaları yapar: 

 Şuhud-i zâtîden (neşet eden) a‘yân-ı sâbiteye ait hazret-i ameliyede ﴿وَالْمُسْتغَْف ر ينَ﴾“

neyi elde etmişse ondan uzak duranlardır.  ﴾ ب الأسَْحَار﴿ Ahadiyyet-i cem‘iyye (vakti) 

olduğunda (istiğfar ederler/uzak dururlar) -ki ahadiyyet-i cem‘iyye ahadiyyet 

gecesinin karanlığı ile vâhidiyyet sabahının arasındaki berzahtır.- Bunun üzerine, 

                                                           
584 Burada Âdem ismi şahıs olarak Hz. Âdem’den ziyade tüm makamları kendinde cem eden kâmil insan profilini 

karşılar. 
585 “Musa ile kırk geçe için sözleşmiştik” (Bakara: 2/51) âyetini tevilinde Bitlisî, bu mertebelerin sayısını 40 olarak 

vermektedir. Aslında bunlar, konunun merkezinde olan merâtib-i sittenin açılımdır: 7 isim+ 10 akıl+9 felek+ 7 yıldız+ 

4 unsur (anâsır-ı erbaa)+ 3 varlık (mevâlid-i selase)= 40 (Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 62-b). 
586 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 109-b. 

Zât-ı
Baht

Ahadiyyet-i 
Cemiyye

Vâhidiyyet

Diğer mertebeler

Tenezzülün başlangıcı: 

Tenezzül cemiyyetle 

başlamış, sonrasında 

ayrışmıştır. Dolayısıyla 

varlığın aslı cemiyyete 

dayanır. 

Terakkinin varacağı son 

nokta: Sâlik seyru 

sulukünde cemiyyet 

makamına -fena fillah ve 

beka billah mertebelerine- 

bu noktada ulaşır. Aslına, 

kendi hakikatine ve 

varlığının başlangıcına 

döner. 
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sabır Allah’tan Allah’la, Allah’la Allah için, Allah için Allah’ta, Allah için 

Allah’la beraber olur.”587 

Bu ifadeler tetkik edilecek olursa görürüz ki Bitlisî, sembolik bir anlatımla ahadiyyet, 

ahadiyyet-i cem‘iyye ve vâhidiyyet mertebelerini tasvir etmekte, her bir mertebenin 

boyutları hakkında okuyucuya bir fikir vermektedir. “Seherler” kelimesi, ona göre 

ahadiyyet gecesinin karanlığıyla vâhidiyyet sabahının ışığı arasındaki berzah (demek 

olan) ahadiyyet-i cem‘iyye vaktini ifade etmektedir. 

Bir önceki konu başlığında ifade ettiğimiz gibi ahadiyyet, kendinde hiçbir tecellinin 

olmadığı ve bilinilebilirlik/müşahede sahasına girmeyen mutlak gaybı ifade eder. Nasıl 

ki zahiren zifiri karanlıktaki şey’i müşahede durumu muhal ise Zât-ı Baht da müşahede 

edilemez; zira henüz zuhûr yoktur. Bu bakımdan Zât ve Zât’ın her tür esmâ ve evsâfı 

sanki zifiri karanlıkta gibidir. Vâhidiyyet ise Zât’ın esmâ ve evsâfının artık birbirinden 

ayrı müstakil hüviyetleri ile ortaya çıktığı devredir ki tıpkı bir günün sabahı gibi 

aydınlıktır ve müşahedesi mümkindir. İşte ahadiyyet-i cem‘iyye denilen ve ahadiyyet ile 

vâhidiyyet arasındaki bu ara mertebe “ne bu taraf, ne öbür taraf” diye ifade 

edebileceğimiz ve aslında her ikisinde de payı olan vasıta, geçiş ve berzah demektir. 

Seherlerde istiğfar eden zümre, keşfî olarak hakikatin bilgisine dair neyi elde etti ise 

ondan bile uzak duranlardır. Zira ahadiyyet-i cem‘iyye evveli fena, akıbeti beka olan 

haldir ki arif olan, bu halde kendi ilim, müşahede ve keşifleri de dâhil olmak üzere elde 

ettiği tüm manevi mertebeleri yani her şeyi terk eder;  sonunda büsbütün fıtratu’l-ula’daki 

haline rücu eder ve mahza Zât’ı zikreder. Bu zikir ise istiğfardır; çünkü istiğfar mertebesi 

haddi zâtında nihayetsiz bir haldir. Nihai olarak seyru sülükteki kul, ahadiyyet-i cem‘iyye 

mertebesine ulaştığında bu makamda sürekli istiğfar eder. Kulun istiğfarının bitmemesi, 

seyrinde, berzahın da bitmediği anlamına gelir ki, ahadiyyet mertebesinin müşahede alanı 

dışında olması da bu manayı desteklemektedir. Yani içsel bir süreçle kul, nihayeti 

olmayan ve sonuna ulaşamayacağı bir makamda sürekli istiğfar halindedir. İşte bu bitmek 

tükenmek bilmeyen makam için kula düşen, âyetin başında ifade edilen sabırdır. 

Bitlisî’nin teviline göre bu makama ve bu makamda sabır ise şu aşamaları zımnında taşır: 

                                                           
587 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 38. 
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Allah’tan gelen sabır, yine Allah yardımı ile olmaktadır. Allah’tan gelen sabır, kulun zâtı 

ile devam etmez ve Allah, kulu kendi haline terk etmez. Bilakis Allah’tan gelen sabır, 

Allah’ın yardımı ile başlar ve devam eder.  عن الله بالِل  

Allah’ın yardımı ile devam eden sabır, makam ve tecellileri kazanmak için değil sadece 

Allah(ı kazanmak) için devam eder. وبالِل لِل 

Allah için sabrettiğinde Allah’ta sabreder. (Fena makamı)  ولِل في الله  

Allah için sabrettiğinde bu hal, onla beraber sonsuza dek sürecektir (Beka makamı)   ولِل

 مع الله

“Kendilerine apaçık deliller geldikten sonra parçalanıp ayrılığa düşenler gibi olmayın. 

İşte bunlar için büyük bir azap vardır” (Âl-i İmrân: 3/105) emr-i ilahisi ise Bitlisî’nin 

kulun terakkisi cihetiyle yorumladığı bir başka âyettir. Âyeti nasıl yorumladığına 

bakalım: 

“Âyet, irşat şartına ve irşat olunan kişinin vazifesine işaret eder. Bu vazife de zahir 

ve batın, suret ve mana açısından muvafakattir.  Bu muvafakat ise cemî ahadî 

suretin (الصورة الجمعية الأحدية) yansımasıdır. Nitekim kalp, bu muvafakat ile 

vasıflandığında kalp için ahadiyyet-i cem‘iyye ve vahdet-i zâtiyye ile zâtî bir 

münasebet hâsıl olur. O takdirde bu münasebet sebebiyle kalp, ahadiyyet-i 

cem‘iyyeye doğru sürüklenir. Münasebet tam olduğunda ise kalp, gaybî 

hüviyetinden ve aynî benliğinden fani olur; (bu makamın bekası ile) baki olur.”588 

Bu pasajda da görüldüğü üzere Bitlisî, âyetteki ihtilaf ve ayrılık durumundan nehyin, 

müsterşidin (irşadı isteyen, sâlik) vazifesine bir işaret olduğunu söyler ve devamında bu 

vazifeyi, “zahir ve batın, suret ve mana uygunluğu/uyumu/denk düşme olarak yorumlar. 

Böylesi bir uyum durumu, aslında ahadiyyet-i cem‘iyye denilen kemâl mertebesinin 

sureti hükmündedir. Yani kişideki kemâlin, müşahede sahasındaki yansımasıdır/izharıdır. 

İşte kişinin kalbi, bu vasfı haiz olduğunda ontolojik açıdan ahadiyyet-i cem‘iyye ve 

vahdet-i zâtiyye denilen mertebe ile aracısız bir münasebet kuracak ve bu mertebeye 

doğru uruc edecektir. Ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesi ile tam bir münasebet hâsıl 

olduğunda ise artık sâlik, gaybî/aynî, zahir/batın, dış/iç tüm hususiyetlerinden azat olacak 

ve bu makamda beka billah halini yaşayacaktır. Dolayısıyla Bitlisî’nin yorumuna göre 

asıl ayrılık hali işte sâliki bu makamdan uzaklaştıran manevî parçalanmışlık durumudur. 

                                                           
588 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 176. 



197 
 

Âyetin devamında söylenen “İşte bunlar için büyük bir azap vardır.” ibaresi ise Bitlisî’ye 

göre bu halden ayrılık ve tefrika durumunu ifade eder. 

Benzer bir yorumu Âl-i İmrân sûresi 103. âyetinin tevilinde de görüyoruz. Bitlisî, “Bir 

ateş çukurunun kenarında idiniz” (Âl-i İmrân: 3/103) âyetindeki “ateş çukuru”nu “cem’î 

kemâl ve kemâlî cem’i kaçırmış olduğunu fark ettiğinde (yaşanan) üzüntü ve ayrılık 

ateşi”589 olarak anlar. Müellif, bu ifadesiyle cehennem denilen halin, kulun hakikî gayesi 

olan cem’î kemâl ve kemâlî cem’, diğer ismi ile ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinden 

ayrılık olduğunu ifade etmiş olur. 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, “Sevdiğiniz şeylerden (Allah yolunda) harcamadıkça 

«iyi(birr)»ye eremezsiniz. Her ne harcarsanız, Allah onu hakkıyla bilir” (Âl-i İmrân: 

3/92) âyetini açıklarken marifet ehlinden, farklı ubudiyet mertebelerindeki zevatın hangi 

surette “birr” sıfatıyla muttasıf olduklarını tafsilatıyla anlatır. Sıra zikr-i hafî, fikr ve 

nazar-ı hafî ehline geldiğinde ise şu ifadelere yer verir: 

“Zikr-i hafî, fikr ve nazar-ı hafi ehlinin birri (iyiliği/ ّالبر) ise cemâlullahı ve 

celâlullahı müşahede ve cemâl ve celâlin cem‘iyyetini (birlikteliğini) 

müşahededir. (Bu cemiyyet) kalbin bilinmezliklerindeki halvet zaviyesinde ve 

gönlün batınındaki ve gayb-ı sır tavrında yer alan zikir dairesi yaylarında 

(çemberin iki yarım dairesinde) (gerçekleşir) ve zâkir, zikrin hakikati ile tahakkuk 

eder. O da vücûd ve ademden (oluşan) hakikatu’l-cem‘iyye ve heyetu’l-

külliyyedir. Mutlaku’l-Vücûd ve Zât-ı Baht mefhumu, bu ikisi (vücûd ve adem) 

üzerine dürülmüştür. Vâcibu’l-vücûd imgesi, onun mazmun ve hulasası ise 

vâhidiyyet ve ceberûtun başlangıcı ile ahadiyyet ve lâhûtun nihayetinde yazılıdır. 

Ki o da ahadiyyet-i cem‘iyye ve vahdet-i zâtiyye mertebesidir. Bu mertebe 

ahadiyyet ve vâhidiyyet arasındaki berzahtır. Ona berzahu’l-berâzih de denir. O 

zaman zâkir, mezkûrun ve zikrin bizzat kendisi olmuş olur.”590 

Bitlisî’nin bu ifadelerinden de anlaşıldığı üzere gizli zikir ehlinin tenezzül ve terakkiden 

oluşan tecelli dairesindeki cem‘iyyeti tahakkuku (tüm mertebeleri kendinde cem ederek 

mutlak birliği yaşaması/kendini tevhit hali ile gerçekleştirmesi) işte bu mertebede olur ve 

zâkir, bu mertebede mezkûrun (zikredilen) ve zikrin bizzat kendisi olur. Dolayısıyla 

ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesi artık sâlikin manevî makamında, nazarında ve 

müşahedesinde ikiliğin (kesret) yaşanmadığı mertebedir. 

                                                           
589 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 175. 
590 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s.151 . 
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3.1.2.1. Mevcûdâtın İlk Nüvesi: Şuûnât-ı Zâtiyye 

Buraya kadar işlemeye çalıştığımız Ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesi, daha evvel de ifade 

ettiğimiz üzere Zât’ın zuhûr edip bilgiye konu olduğu ilk kategoridir. Burada öncelikle 

akla gelen, bu kategorinin mevcûdât ile arasındaki ontolojik ilişkinin ne olduğu 

sorusudur. Tefsirde, bu sorunun cevabının, yine tek bir kavram üzerinden verildiğini 

görüyoruz. Bitlisî, tefsirinde ahadiyyet-i cem‘iyye konusuna vurgu yaptığı bazı pasajlarda 

şuûnat-ı zâtiyye kavramına, özellikle kendi ontolojisinde hangi noktaya tekabül ettiğini 

vurgulayarak dikkat çeker.  

Şuûn, Arapça hal, rütbe, önemli iş, tabiat, ihtiyaç gibi anlamları olan şe’n kelimesinin 

çoğuludur.591 Şuûnât-ı zâtiyye/zâtî şe’nler ise âyân (ayn’lar) ve hakikatlerin Zât-ı 

ahadiyyette var olduğunu kabul etmektir. Burada kuvve halinde bulunan özler, vâhidiyyet 

mertebesinde zuhûr eder ve ilimle ayrıntılı hale gelir.  Tıpkı ağacın, dalları, yaprakları, 

çiçekleri ve meyvelerinin tohumda (kuvve halinde) bulunması gibi…592  

Taayyün-i evvel mertebesinde bütün mevcutlar ancak topluca ve “şuûnât” olarak bulunur 

ve bu adla isimlendirilirler.593 ‘Ayn (zahir manasıyla mevcut) henüz oluşmamış olmasına 

rağmen bir sonraki mertebede a‘yân-ı sâbite olarak zuhûra gelecek olan mevcutların 

arketipleri, işte bu mertebedeki şuûndan varlığını alır. Konu değerlendirilirken hatırdan 

çıkarılmaması gereken noktaya tekrar temas etmek istiyoruz: Ahadiyyet-i cem‘iyye 

mertebesinin sakinleri diye teşbih üslubu ile ifade edecek olursak şuûnât-ı zâtiyye, 

müstakil varlıklar demek değildir. Hatta henüz aynî varlık sahasına tezahürü yansımadığı 

için varlık bile değildir. Bir bilginin zihnî varlığının, onun nefsu’l-emrde de var olduğu 

anlamına gelmediği gibi… 

Bitlisî, şuûnat-ı zâtiyyenin, ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesindeki konumuna “De ki: Biz, 

Allah'a, bize indirilene, İbrahim, İsmail, İshak, Ya'kub ve Ya'kub oğullarına indirilenlere, 

Musa, İsa ve (diğer) peygamberlere Rableri tarafından verilenlere iman ettik. Onları 

birbirinden ayırdetmeyiz. Biz ancak O'na teslim oluruz.” (Âl-i İmrân 3/84) âyeti ile dikkat 

çeker. Tevilinde, peygamberleri birbirinden ayırt etmeme durumunun cemu’l-cem  

(ahadiyyet-i cem‘iyye) makamında söz konusu olduğunu ifade ettikten sonra bunu biraz 

                                                           
591 Cebecioğlu, s. 615. 
592 Kâşânî, Istılâhât, s. 154. 
593 Kılıç, s. 246. 
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daha açıklayarak hiç bir peygamberin -dolayısıyla da temsil ettiği makamın- tecelli-i 

zâtîde aralarında fark gözetilmediğini ifade eder. Nitekim Bitlisî’nin, Maide sûresi (3/82) 

tevilinde de ifade ettiği gibi Zât’ın vasıtasız bir şekilde tecellisi594 ile ortaya çıkan her şey 

(küll), ilk olarak şuûnat-ı zâtiyye ve niseb-i evveliye ile zahir olmuş; sonra da ahadiyyet-

i zâtiyyeden vâhidiyyete ilmî suretler ve âyân-ı sâbite ile zahir olarak tenezzül etmiştir.595  

Bitlisî aslında bu ifadeleriyle her şeyin menşeinin, fıtratu’l-ula diye de isimlendirdiği 

varlığın en asıl/kök halinin zahir olduğu mertebede -itibarî olarak- vücûd bulduğunu ifade 

eder. Bunlar şuûnat-ı zâtiyye adı verilen eşyanın hakikatleridir ki sonraki mertebelerde 

açığa çıkacak olan bil-kuvve durumu ifade eder. Tıpkı tohumda, ağacın bilgisinin olması 

gibi… Bitlisî’nin, Bakara sûresi tevilinde yer verdiği “Rabbiniz, sizi ilk olarak tecelli-i 

zâtî mertebesinde şuûnât-ı zâtiyye ve ilmiyye mertebesindeki ahadî unvanlar ( العنوانات

 ile (olarak/vasıtasıyla) sizi yaratan ve sizi takdir edendir.”596 şeklindeki ifadesi ise (الَحدية

mevcûdâtın kökenini birer arketip olarak şuûnât-ı zâtiyye ve ayân-ı sâbiteye (ahadî 

unvanlar) dayandırdığını gösterir. Fakat bu ifade mevcûdâtın zahir manasıyla var ediliş 

sürecini karşılamaz. Belki “ilahî proje” diye ifade edebileceğimiz ilmî hakikat manasını 

haizdir. Ona göre gaybî olsun aynî olsun mevcûdâtın varlık kazanma sürecinin tamamı 

ise işte bu şuûnât-ı zâtiyye ve niseb-i evveliyyeye597 dayanır.598  

3.1.2.2. İlk Yaratılan Nur: Hakikat-ı Muhammediyye 

Hakikat-ı Muhammediyye, ahadiyyet-i cem‘iyyenin müradifi olarak karşımıza çıkan bir 

diğer kavramdır. Bitlisî’nin bu kavrama özel bir vurgu yaptığını görüyoruz. O, Hakikat-ı 

Muhammediyye’yi şu ifadelerle tanımlar: 

“O, taayyünü evvel ile beraber Zât-ı Ahadiyyet, el-lâ taayyündür. El-Aklu’l-evvel, 

el-aklu’l-küll, el-kalemu’l-a‘la diye isimlendirilir. Yani zâtı sebebiyle, zâtı için 

zâtında taayyün etmiş Zât’tır. Taayyün ise itibarî bir durumdur (emr).”599  

Bitlisî’ye göre öncesinde hiçbir taayyünün olmadığı Mutlaku’l-Vücûd’dan ilk taayyün 

eden mertebe/şey Hakikat-ı Muhammediyye’dir. Aslında mümkin varlığın zuhûru 

                                                           
594 Burada kastedilen Allah’ın isim veya sıfatları ile değil, bizzat zâtı ile tecellisi durumudur. Ayrıca Bitlisî, şuûnât-ı 

zâtiyye için söz konusu olan durumun, Zât’ın, zât unvanıyla tecellisi olduğunu da ifade eder. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-

tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 18-b. 
595 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 135. 
596 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 38-b. 
597 Bitlisî, tefsirinde şuûnat-ı zâtiyyenin müradifi olarak niseb-i evveliyye kelimesini de kullanmaktadır. Bkz. Câmiu’t-

tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 135, 245. 
598 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 277-a; (Tahkikli metin), s. 133, 223. 
599 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 70-b. 
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yolunda Cenâb-ı Hakk’ın ahadiyyetini, keyfiyeti bilinmeyen bir surette vâhidiyyete 

inkılab etttirmesi süreci Hakikat-ı Muhammediyye ile başlar. Kendi zâtında istiğrak 

halinde olan Zât-ı Baht’ın kendini kendi olarak bilmesi dediğimiz ilk ve en kutsal feyz 

(feyz-i akdes) haricî bir yaratma değildir. Zât’ın farkındalığı diye ifade edilebilecek ara 

bir durumdur. İşte Hakikat-ı Muhammediyye bu farkındalığın sonucu olarak kendinden 

bahsedilen Allah’a ait mücmel hakikati yani taayyün etmiş en saf nuru ifade eder. 

Yaradılış süreci ise aslında bu mertebeden sonra başlayacaktır.  

Bitlisî, tefsirinde Hakikat-ı Muhammediyye’nin varoluşsal açıdan pozisyonu üzerinde 

önemle durur. Ona göre Allah’ın cemâlî devrelerde ilk yarattığı600 şey, Hakikat-ı 

Muhammediyye ve Vahdet-i zâtiyyeyi vücûdiyye’dir.601 Her bir vücûdî devrede Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin hilafeti (yetkisi) farklı sıfatlarla zahir olur.602 Bitlisî, bu görüşünü 

eserinde sıklıkla atıfta bulunduğu “İlk yaratılan benim nurumdur”; “İlk yaratılan benim 

ruhumdur”; “İlk yaratılan kalemdir”; İlk yaratılan akıldır” hadisleri603 ile delillendirir.604  

Müellifin Şerhu Istılâhâtı’s-sufiyye’sinde yaptığı tanıma geri dönersek, -tıpkı tefsirinde 

de sıklıkla tekrar ettiği gibi- net bir şekilde görürüz ki ahadiyyet-i cem‘iyye denilen 

Hakikat-ı Muhammediyye mertebesi, Zât’ın kendi zâtî tecellisi olarak var olmuş605; 

beraberinde Hakk, kendi zâtına şahit olmuştur. Bunu şöyle de ifade edebiliriz: Hakk 

kendine bu mertebe ile zahir olmuştur. Bu yüzden Hakikat-ı Muhammediyye ile lâ-

taayyün mertebesinin birbirinden ayrılması mümkün değildir. Zira Hakikat-ı 

Muhammediyye, ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinin zahiri (taayyün/belirme suretiyle 

zuhûru) lâ-taayyün ise Hakikat-ı Muhammediyye’nin kendisinden zuhûr ettiği, batınıdır. 

                                                           
600 Yaratma kavramı, bu mertebe için “öncesinde (yani Zât-ı baht mertebesi) olmayan, bir derece tenezzülde (ahadiyyet-

i cem‘iyye mertebesi) taayyün göstermesi olarak anlaşılmalıdır. Zira bu mertebede varlığa haricen vücûd verme söz 

konusu değildir. 
601 Hakikat-ı Muhammediyye ve Vahdet-i zâtiyyeyi vücûdiyye, Bitlisî’nin eserinde birbirinin müradifi olarak 

kullanılmaktadır. 
602 Bitlisî, eserinde şu ifadeleri kullanır: “Hakikat-ı Muhammediyye için, devretu’l- uzmada hilafet, ilim ve nur sıfatı 

ile zahir olur; Kübra’da hayat ve ruhanî latifeler ile; Vusta’da kudret ve tuğyanı kuvvet ile; Suğra’da irade özelliği ile 

zahir olur.” (Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 51-a) 
603 Zikri geçen hadisler hakkındaki değerlendirmelerimiz “Tevil-İşarî Yorumun Dayanakları/Hadisler” bölümünde 

gelecektir. 
604 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 51-a. Bitlisî’nin, tefsirinde, ilk yaratılanın peygamberin nuru olduğu 

vurgusunu sık sık yaptığını görüyoruz. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 41-a, 55-a; ŞAP 112, vr. 

110-b. 
605 Hakikat-ı Muhammediyye, zâtî unvanla gerçekleşen zâtî tecellidir. (bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, 

vr. 226-b; ŞAP 112, vr. 111-b) Tecell-i zâtî, Zât’ın bizzat Zât’ı ile (her hangi bir isim veya sıfatıyla değil) tecelli 

etmesidir. 
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Bitlisî’nin değerlendirmeleri Hakikat-ı Muhammediyye’nin Zât’tan ayrı/müstakil bir 

varlığı olmadığı şeklinde de anlaşılabilir.  

Bitlisî, pasajda, Hakikat-ı Muhammediyye’yi, felsefecilerin dili ile “el-Aklu’l-evvel, el-

aklu’l-küll, el-kalemu’l-a‘la” diye de isimlendirmektedir. Taayyün edenin Zât olması ve 

taayyün sürecinin ‘gayr’dan büsbütün mücerret olması, tek cümle ile Bitlisî’yi taayyünün 

itibarî bir durum olduğunu söylemeye sevk eder. Dolayısıyla Hakikat-ı Muhammediyye 

bir cihetten Zât’ın aynıdır; fakat bir cihetten Zât’tan farklıdır. Taayyün ise bir cihetten 

vardır; ama başka bir cihetten yoktur. 

Konunun daha somut olarak anlaşılabilmesi için Bitlisî’nin Fetih sûresi 10. âyeti teviline 

bakalım: 

“(Muhakkak ki sana biat edenler) ancak Allah'a biat etmektedirler.” Çünkü 

Hakikat-i Muhammediyye’nin -ki o zâtî unvanla olan zâtî tecellidir- vecihleri 

vardır. Zât-ı Baht ve mutlaku’l-vücûda (yönelik olan) vecih, bununla beraber 

(hatta bundan da ötesi) o vecih, Zât’ın aynıdır (bizzat kendisidir). Ve (Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin) kendi hakikatine (dönük olan) vecih. (Bu vecih ise) şu 

bakımdan (söz konusudur): Hakikat-ı Muhammediyye, vasfî nispetleri içerir ve 

bu vasfî nispetler ise a‘yân-ı sâbite ve ilmî suretlerdir.  

…606 

(Ey okuyucu) Sen biliyorsun ki Hakikat-ı Muhammediyye, bu mufassal vecihlerle 

–ki bu vecihler Hakikat-ı Muhammediyye’nin kendisidir (‘aynıdır)-  tecelli-i 

zatîdir hatta bizzat Zât’tır. Çünkü taayyün ve tecelli-i Zât, itibarî bir iştir. 

Dolayısıyla Hakikat-ı Muhammediyye ve ahadiyyet-i cem‘iyye, Zât-ı 

ahadiyyetten, Zât-ı baht ve mutlaku’l-vücûddan başka bir şey değildir.”607  

Pasajdan da anlaşıldığı üzere Bitlisî, konuyu, Hakikat-ı Muhammediyye, zâtî unvanla 

Zât’ın tecelli etmesidir, düşüncesinden hareketle değerlendirir. Ona göre Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin iki yönü vardır. Birincisi, varlığını kendisinden aldığı Zât-ı Baht’la 

ilgili yönü, diğeri ise kendinden sonra ortaya çıkacak olan sıfatlar mertebesine bakan 

yönü. İlki zaviyesinden konu değerlendirildiğinde Bitlisî, bir şeyin, Zât-ı Baht’ın zâtî 

unvanla zâtî tecellisi olması demenin, nihayetinde, o şeyin, Zât’ın kendisi demek 

olduğunu açıkça söyler. Konu ile ilgili asıl tartışma noktası ise burasıdır. Zira eğer 

Hakikat-ı Muhammediyye, eşyanın kendinden mufassal vecihlerle zuhûr ettiği hakikatse 

                                                           
606 Bitlisî, bu ifadelerinin devamında vecihlerin, Zât’a nasıl şahit olduklarını altı başlık halinde ayrıntılı bir şekilde 

anlatır.  
607 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 111-b. 
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ve aslında kendisi de Zât’ın ‘aynı demek ise, o zaman Zât ve eşya aynı şey midir? Bu da 

bizi panteist bir anlayışa götürmez mi? İlk bakışta var olduğu sanılan kıyası şöyle 

betimleyebiliriz: 

Zât     =  Hakikat-ı Muhammediyye 

Hakikat-ı Muhammediyye =   Eşyanın nüveleri (ilahî sıfatlar) 

Zât    =   Eşyanın nüveleri (ilahî sıfatlar) 

Bu soruya cevap bulmaya çalışmadan evvel konunun farklı bir yönüne yani “Hakikat-ı 

Muhammediyye ve eşya arasındaki ilişki”ye Bitlisî gözünden değinmek yerinde 

olacaktır. Bitlisî’nin, tefsirin genelinde Hakikat-ı Muhammediyye ile ilgili üzerinde 

ısrarla durduğu bir diğer nokta “Hakikat-ı Muhammediyye’nin tüm mevcûdâtta sereyan 

(yayılarak hükmen geçerlilik kazanması ve kaplaması) ettiğidir.608 Ona göre ahadiyyet-i 

cem‘iyye mertebesinde vücûda gelen Hakikat-ı Muhammediyye, diğer tüm mertebelerde 

ve bu mertebelerde varlığından bahsedilen her ne varsa hepsinde seyreder. Yani onun 

varlığı, tüm diğer zahir ve batın mevcûdâta nüfuz etmiş vaziyettedir. Hakikat-ı 

Muhammediyye eşyanın illeti, sebebi ve mebdeidir. Var olan her şey onunla maluldür. 

Malul de illetin ve mebdein suretidir.609 Bitlisî, Hakikat-ı Muhammediyye’yi bir nevi 

sebep ve vasıta olarak anlamakta “Sen olmasa idin felekleri yaratmazdım.”610 hadisini de 

buna delil getirmektedir.611  

Yukarıda zikrettiğimiz Hakikat-ı Muhammediyye’nin farklı yönlerini anlatan bu iki 

yorum nasıl birleştirilebilir? Kanaatimizce Bitlisî’nin çok net bir şekilde söylediği 

“Hakikat-ı Muhammediyye ve ahadiyyet-i cem‘iyye, Zât-ı ahadiyyetten, Zât-ı baht ve 

Mutlaku’l-Vücûddan başka bir şey değildir.” cümlesi bağlamından koparılarak 

anlaşılmamalıdır. Zira O, ısrarla taayyünün ve tecelli-i Zât’ın itibarî bir iş olduğunu 

söyler. Onun sisteminde itibarîlik durumu fevkalade ehemmiyet arz etmektedir. 

Yukarıdaki pasajda zikredilen Hakikat-ı Muhammediyye’nin iki yönü meselesi de bunun 

                                                           
608 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 51-a, 226-b, 257-a; ŞAP 111, vr. 18-b 
609 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 51-a. 
610 Hadis hakkında değerlendirme “Tevil-İşarî Yorumun Dayanakları/Hadisler” bölümünde gelecektir. 
611 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 55-a. 
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ayrı bir delilidir. Zât’a bakan yönü itibarîyle Zât’ın aynı olan bu nûr, kendi hakikatine 

bakan yönü itibarîyle de a‘yân-ı sâbite ve ilmi suretlerdir yani Zât’ın gayrıdır. 

Hakikat-ı Muhammediyye şu itibarlarla Zât’ın aynı sayılabilir. 

 Zât’tan sudur etmiştir. 

 Zât’tan sudurunda gayrî hiçbir etki yoktur. Zira henüz gayr yoktur. 

 Hakikat-ı Muhammediyye, Zât’ın ilk bilinebilirlik hali olan “Allah” oluş vasfının 

tamamının mücmelen kendinde tecelli etmiş olması dolayısıyla bu vasıfla muttasıftır. 

 Hakikat-ı Muhammediyye, soyut ötesi soyut denebilecek metafizik bir boyutu 

temsil eder. 

 Dolayısıyla Zât’tan çıkan olsa olsa Zât yahut Zât’a ait olan olabilir. Bu cihetlerden 

Hakikat-ı Muhammediyye Zât’tır. 

Gayrı olması itibarı ise şu anlamda olabilir: 

 Birden bir çıkmıştır ama yaşanan mevcut çıkış durumu Zât’ın kendini bilmesi 

demektir. Bu da Zât’ın, kendini, sadece kendisinin yapabileceği bir tanıma oturtmasıdır 

ki bu tanım asla Zât-ı Baht denen tecelli öncesi mutlak gayb durumunu ifade etmez. 

Özetle Hakikat-ı Muhammediyye, Zât-ı Baht’ın tanımı değil tecellisidir. Dolayısıyla eşya 

ile Zât-ı Baht arasında doğrusal bir ontolojik bağ olduğu sonucuna varmak bu ifadelerden 

hareketle zor gözükmektedir. 

 Hakikat-ı Muhammediyye, Bitlisî’nin “O, eşyanın illeti, sebebi ve mebdeidir. Var 

olan her şey onunla maluldür. Malul de illetin ve mebdein suretidir” cümlesi ve “Zuhûr 

iki çeşittir. Biri bizzat, diğeri vasıta iledir. İlkine gelince o halk, ibda, tekvin icattır; 

ekvârın ve devrelerin başlangıcındadır. İkincisine gelince o da devreler esnasında bir 

vasıta iledir. Nitekim Allah Teâlâ: “Sen olmasa idin felekleri yaratmazdım” buyurdu. Hz. 

Peygamber de: “İlk yaratılan akıldır.”, “İlk yaratılan benim nurumdur.”, “İlk yaratılan 

ruhumdur.” buyurdu” cümleleri eşya ve hakikat-ı Muhammediyye arasındaki ilişkiyi net 

bir şekilde tanımlar. Buna göre Hakikat-ı Muhammediyye bir vasıta, mahlûkatın var oluş 

nedeni ve başlangıcıdır. Eşya ise Zât-ı Baht ile değil, Hakikat-ı Muhammediyye ile 

maluldür ve onun bir nevi suretidir. Suret ise mahiyet demek değildir. Dolayısıyla 

Hakikat-ı Muhammediyye ile eşya arasındaki ilişki, Hakikat-ı Muhammediyye’nin, 

eşyanın var ediliş sebebi, var edilmesindeki vasıta ve ilk çıkış yeri olmak cihetiyle vardır. 

Bu da eşyanın Hakikat-ı Muhammediyye’nin sureti olduğu ama eşyanın, Muhammedî 

Hakikat anlamına gelmediğini de gösterir. Dolayısıyla eşyayı doğrudan Zât’a bağlamak 

zorlama bir tevil olacaktır. 

 Hakikat-ı Muhammediyye müstakilen değerlendirildiğinde onun vasfî nispetleri 

içerdiği yani tecelli-i zati ile vücuda geldiği halde kendinden sonra tecelli-i sıfatînin ismi 

olduğu anlaşılacaktır. Zira Bitlisî, ısrarla ilmiyye mertebesinin “sıfat aracılığıyla ( بعنوان

 vücuda geldiğini vurgular.612 Dolayısıyla zatî tecelli ile vücûd bulan Hakikat-ı ”(الوصف

Muhammediyye, zımnındaki vasfî nispetlerle vâhidiyyet mertebesinin çıkış mahalli 

olmuştur. Bu da onun kesretle olan irtibatını gösterir. Öyleyse Hakikat-ı Muhammediyye 

kendi varoluşsal hakikati itibarîyle Zât değildir ama Zât’ın küll’e ait ilmini zımnında 

taşıyan mücmel hakikattir. 

                                                           
612 Örneğin, Bitlisî’nin, Âl-i İmrân sûresi 86. âyet-i kerîmesinin tevilinde “resul” kelimesini bu bağlamda açıkladığı 

görülmektedir. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 135. 
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                Tecelli-i zatî                Tecelli-i vasfî 

 

Zât             Hakikat-ı Muhammediyye         Vâhidiyyet 

 

Daha evvel de ifade ettiğimiz gibi Bitlisî, Zât’tan ilk sadır olan şeyin farklı bir tesmiye 

ile akıl olduğunu da ifade eder. Ayrıca Nisa sûresi 11. âyetin tevilinde bu ilk aklın 

nazarının, sadece Allah (üzerine) vaki olduğunu; çünkü bu mertebede Allah’tan başka 

kimse olmadığını söyler.613 Burada önemle üzerinde durulması gereken nokta Hz. 

Peygamber’in (s.a.s.) cismanî varlığının ötesinde bizim bilemediğimiz metafizik bir 

hakikati olduğu (ya da bu hakikat ile ontolojik bir bağı olduğu) ve yaratmaya614 konu olan 

sınırsız sayıdaki mümkinâtın bu hakikatten halk edildiğidir. Yani Hakikat-ı 

Muhammediyye, sonraki mertebelerde yaşanacak olan aynî düzlemdeki yaratma 

safhasına geçişte ilk hareket noktasıdır. Dolayısıyla Hakikat-ı Muhammediyye, Allah’ın, 

vâhidiyyet mertebesindeki taayyününü sağlayan bir berzah konumundadır ve bu yüzden 

de vâhidiyyet mertebesinin, hakikatini kendinden aldığı batın konumundadır. Vâhidiyyet 

ise Hakikat-ı Muhammediyye’nin zahiri konumundadır. 

Zât=batın 

 

 

 

Zahir 

= 

Hakikat-ı Muhammediyye 

= 

Batın 

 

Vâhidiyyet=zahir 

Zuhûr ve yaratma kavramlarının her ikisini de işleten bu anlayışa göre Hakikat-ı 

Muhammediyye bir yaratma sonucu meydana gelmemiş; fakat kendinden sonraki 

                                                           
613 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 224-a. 
614 Yaratma kelimesi ile burada ilk zuhûr (taayyün-i evvel) değil, ikinci mertebedeki (vâhidiyyet) ayrıntılı 

projelendirme kastedilmektedir. 
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mertebeler, bu mahiyetin sonraki mertebelerde ayrı ayrı ‘aynlar olarak tezahürü ve bu 

tezahür eden ‘aynlara vücûd giydirilmesi ile yaratılmıştır. 

Bitlisî, özellikle Hz. Peygamber’den (s.a.s.) bahseden bazı âyetleri tevilinde Hakikat-ı 

Muhammediyye’ye işaret eder ve âyet ile Hakikat-ı Muhammediyye arasında irtibat 

kurar: 

Örneğin “De ki: Eğer Allah'ı seviyorsanız bana uyunuz ki Allah da sizi sevsin ve 

günahlarınızı bağışlasın. Allah son derece bağışlayıcı ve esirgeyicidir.” (Âl-i İmrân: 

3/31) âyetini tevilinde Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın Hz. Peygamber’e (s.a.s.) hitap ettiğini 

ifade eder. Bu âyetle Hz. Peygamber, farklı seyir mertebelerindeki kişileri, sarih keşf ve 

sahih zevk konusunda kendisine uymaya davet etmekle emrolunmuştur. Yani sâlik, hangi 

tavr’da olursa olsun seyr fillahta, şeriatte ve tarikatte peygamberin sünnetine uymakla 

mükelleftir.615 Bitlisî’nin bu yorumları, bizlerin, Hz. Peygamber’in sadece zahirine değil 

batınına da uymakla mükellef kılındığımız şeklinde bir anlam ihtiva etmektedir. Zira seyr 

fillah denilen metafizik mertebe, cemiyyet durumunu ifade eder ve bu mertebe Hakikat-ı 

Muhammediyye’den neşet eden manevî bir rütbedir. Bitlisî, âyetin devamında okuyucuya 

hitap ederek muhabbetin hakikati konusunda girer. Ona göre muhabbetin hakikati sevenin 

kalbinin şevk ateşinin aleviyle öyle bir yanmasıdır ki lezzet ve zevk alma da dâhil olmak 

üzere kişi tüm hususiyetlerini kudsî nurlarla temizler ve sevgilinin ahlakıyla ahlaklanarak 

makam-ı ünse ulaşır. İşte bu hal, gaybu’l-guyub denen mertebede gerçekleşmektedir. O 

zaman sevgili, küll’e616 küll gözüyle bakar. Yani bu makama eren sâlik, her şeyi (küll) 

görüp, küll’le küll muamelesi yapar.617 Bu hal, fena halinin ötesi denen beka durumunu 

ifade eder ki bir diğer değişle el-fark beyne’l-cem durumudur ve en kâmil mertebedir. 

Bitlisî’ye göre muhabbetin bir de fer’i vardır ki o, razı olduğu bütün hallerde mahbuba 

muvafakati, vefaya riayeti ve sünen-i Mustafa’ya devam etmek suretiyle tüm işlerde onun 

kaza ve kaderine teslim ve tefvizi ifade eder. Buna göre muhabbetin hakikati ancak 

muhabbetin nuruyla tanınır. Sevenin halini bir tek seven anlar. Muhabbet, Muhammedî 

hakikatin (Hakikat-ı Muhammediyye), aslında zâtî muhabbet (el-muhabbetu’z-zâtiyye) 

                                                           
615 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 77. 
616 Küll kelimesi metnin bu pasajında ahadiyyet-i cem‘iyye makamının altında yer alan tüm mertebeleri ve bu 

mertebelerde var kılınmış zahir-batın her şeyi kapsar. 
617 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 78. 
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olduğunu618 ima ederek mutabaata (tabi olma) iliştirilmiştir. Nitekim Hakikat-ı 

Muhammediyye, tenezzül mertebelerinde ortaya çıkan mevcûdâtın varlığının vesilesidir. 

(Buradan hareketle) Allah Rasülü’ne mutabaatın da kutsiyet ve ünsiyet cennetlerine 

yükselirken Allah’ın muhabbeti için bir vesile olması gerekir.619 Bitlisî’nin bu yorumları 

Allah Rasulü’nün zahir ve batınına itaat olmaksızın Allah sevgisine ulaşılamayacağını 

gösterir. Dolayısıyla muhabbetullahta kapı O’dur. Yaratmada nasıl Hakikat-ı 

Muhammediyye ile yukarıdan aşağıya bir süreç vardıysa Allah’a ulaşmada da aşağıdan 

yukarıya benzer bir süreç vardır.   

“Muhammed ancak bir peygamberdir. Ondan önce de peygamberler geçmişti.” (Âl-i 

İmrân: 3/144) âyet-i kerîmesinin tevilinde ise “Muhammed” isminin, terakki cihetiyle 

kalbin yedi tavrından620 biri olan el-hafiyyul hakkî tavrı veya tenezzül cihetiyle Hakikat-

ı Muhammediyye anlamına geldiğini ifade eder. Aslında bu iki mertebe farklı boyutlarda 

aynı hakikatin yüzleridir. Biri terakki diğeri tenezzül cihetiyle aynı varoluşsal düzleme 

işaret eder. “Ancak bir peygamberdir (resul)” ifadesi ise Bitlisî’ye göre Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin, farklı varlık kademelerinde sereyânını (yayılarak sirayet etme) 

göstermektedir. Nitekim Hakikat-ı Muhammediyye, Allah tarafından ilk olarak şuûnat-ı 

zâtiyyedeki vücûdî (manaya) ait nurî cemâlî devre olan izafî ademden621 mümkin vücûda 

çıkış evresinin başlangıcında gönderilmiştir. Ardından vâhidiyyetten nâsût âlemine ve 

insaniyet rütbesine kadar ki tüm varlık mertebelerine gönderilmiştir.622 “Ondan önce de 

peygamberler geçmişti.” cümlesi ise çeşitli mertebelere göre farklı peygamberlerin 

gönderildiğini ifade eder. Zira gerçekte enbiyaların hakikatleri ve mahiyetleri her bir 

mertebede nebevî taayyünlerden özel bir taayyün ile zahir olmuş olan Hakikat-ı 

Muhammediyye’dir. Dolayısıyla tüm diğer peygamberlerin hakikatleri, varlıklarını 

Hakikat-ı Muhammediyye’den alırlar.623 

Bitlisî, “Topluca Allah’ın ipine sarılın.” (Âl-i İmrân: 3/103) âyetindeki “hablullah 

(Allah’ın ipi)” terkibini ilk ahid, tecelli-i zâtî veya Hakikat-ı Muhammediyye şeklinde -

                                                           
618 Bitlisî, hakikat-ı Muhammediyyenin, zâtî muhabbet olduğu vurgusunu Bakara sûresinde de yapmaktadır (bkz. 

Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 19-b). 
619 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 78. 
620 Kalbin yedi tavrı ile kastedilen kulun kemale doğru yükseliş mertebeleridir. 
621 Yani ahadiyyet-i cem‘iyye. 
622 Benzer bir yorum 101, 153 ve164. âyette de geçmektedir. 
623 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 224. 
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itibarî olarak- aynı mananın farklı karşılıkları ile anlamlandırmaktadır.  Ona göre 

Hakikat-ı Muhammediyye, takdir edilmiş (kitabî) ‘aynları624 kaplamaktadır.625 

Konunun daha iyi anlaşılması için şu noktaya hususen temas etmek yerinde olacaktır. 

Vücûd-i imkanî denen ve varlığını Allah’tan alan mevcûdât, “hüve”nin değil Hakikat-ı 

Muhammediye’nin tecellisidir. Zira tecelli kelimesi “hüve” için söz konusu değildir. 

Dolayısıyla tüm tecelliler Hakikat-ı Muhammediyye’dendir. Varlık, varlık olarak 

düşünüldüğünde işte o, tecelliyâttandır. Hüve, mücerret vücûttur ve bu vücûd idrak 

edilemeyen değişim/dönüşümün kendisi için söz konusu olmadığı Zât’tır. Tecellilerin 

onun sıfatı olduğunu ifade ederek Zât ve sıfatı ayırmak ise sıfatların Zât’ın varlığına artma 

eksilme cinsinden bir müdahalesinin olmadığı anlamını zımnında taşır. Nitekim oturma, 

kalkma gibi sıfatlar bir zâtta mevcutsa da zâtın mahiyetine etki etmez ve hariçte zât 

olmaksızın tek başlarına varlıkları da yoktur. Dolayısıyla tecelli-i zâtî denen mertebe, 

Zât’ın mukayyet olduğu mertebedir ki Zât’tan koparıldığında tek başına anlamı kalmadığı 

gibi Zât’ın mahiyetine de ortak değildir. Öyleyse tecelliler, Zât değildir. Bunlar sadece 

keyfiyettir ve vakıada müstakil varlıklarından bahsedilemez.  

Âl-i İmrân 18. âyet-i kerîmeyi tevilinde Cenâb-ı Hakk’ın kendine şehadeti konusunu 

uzunca açıkladıktan sonra Bitlisî, konunun incelik taşıyan noktasına işaret etmek için “bil 

ki” hitabıyla okuyucuya seslenerek şehadetin aslı hakkında bilgiler verir ve devamında 

şu cümleleri serdeder: 

“Allah, -azze ve celle- zâtî meşietiyle onun zâtî şuhudunun zımnında yer alan nur 

ve zulmet elbiseleri içindeki esrar ve ahkâmı izhar etmeyi isteyince, 

Muhammed’in hakikatini ve onun ruhunu (حقيقة محمد وروحَه) zâtî tecelli ve aynî 

şuhud ile izhar etti. Ondan (منه) yüce melekleri ve mele-i a’lâ ve sair mahlûkları 

yarattı. Onun ruhunu, kazâ divanında ve kader mahkemesinde kendi halifesi ve 

naibi kıldı. Yanındaki şehadetin hükümlerini ona bildirdi.”626 

Bitlisî’nin bu ifadelerine göre Cenâb-ı Hakk, nurun sahibidir ve buna mukabil eşyalar 

(mevcûdât) zılâl (karanlık) içerisindedir. Şuhûd-u zâtîde yer alan ilahî hüküm ve esrarlar 

bir yandan nur elbisesi giymiş ve -itibarî olarak- a‘yân öte yandan henüz varlık sahasına 

çıkmadığı için karanlığa gömülü kalmıştır. İşte Cenâb-ı Hakk, bu esrar ve ahkâmı ortaya 

                                                           
624 Kitabî ‘aynlar ifadesi, ilahî kalemden çıkıp müstakil hüviyet kazanan zahir ve batın varlıklar şeklinde anlaşılabilir. 

İbare aynı zamanda zımnında mevcûdâtın tüm varlık boyutları ile Allah tarafından takdir edilmiş ve onun hükmüne 

bağlanmış (kitabî/yazılmış) olduğu manasını da hissettirmektedir.  
625 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 175. 
626 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 40. 
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çıkarmayı isteyince Hakikat-ı Muhammediye’yi ve onun ruhunu izhar etmiştir. Bu izhar, 

zâtî tecelli ve aynî bir şuhuddur. Yani Cenâb-ı Hakk’ın her hangi bir isim veya sıfatıyla 

değil bizzat kendi zâtıyla ve kendi zâtından olan tecellisi ve kendine şehadetidir. İbaredeki 

“Hakikat-ı Muhammediye’yi ve onun ruhunu (حقيقة محمد وروحَه)” ifadesi Hz. Peygamber’in 

batınî yönüne işaret etmektedir. Pasajdan anlaşılan, ruh kelimesinin hakikat kelimesine 

atf-ı beyanı olduğudur ki bu takdirde Hz. Peygamber’in hakikati ve ruhu aynı şey 

demektir. Bitlisî’nin ruh kelimesini özellikle zikredişi ise zihinden cismin nefyi içindir. 

Zira bu sisteme göre Hz. Peygamber’in cismi tecelli-i sıfatî olur; hakikati ise tecelli-i 

zâtîdir. حقيقة محمد tamlamasının izafet-i lamiyye değil de izafet-i beyaniyye olması 

durumunda ise ortaya “Hakikat, Muhammed’in ta kendisidir” anlamı çıkar ki bu mana, 

hariçte (mevcûdâtta) Hz. Peygamber’in hakikati dışında hiçbir şeyin olmadığını ima eder. 

Kelimenin yanında “ruhunu” ifadesine yer verilmesi de bu manayı desteklemektedir. 

Dolayısıyla pasajdaki “منه” (ondan) zamiri Hz. Muhammed’e (s.a.s.) racidir. Bu anlayışa 

göre melekler gibi gökteki mücerret varlıklar ve sair mahlûkat ondan yaratılmıştır.627 

Cenâb-ı Hakk bununla yetinmemiş kâinattaki kaza ve kader sisteminde onun ruhunu, 

kendi halifesi ve naibi kılmıştır. Yani Hakikat-ı Muhammediyye’ye manevi bir yetki 

verilmiştir. Hakikat-ı Muhammediyye, ilahî projeye işaret eden “kaza” ve icraata geçen 

(hariç) şeyleri vurgulayan “kader” düzlemlerinde bizzat Allah’ın halifesidir. Bu ifadeler, 

varlıkta hem tenezzül hem terakki cihetiyle Hakikat-ı Muhammediyye’nin pozisyonunu 

beyan etmektedir. Sonuç olarak Allah’ın kendi zâtına şehadeti sonucu zuhûr eden 

Hakikat-ı Muhammediyye, tabiri caizse Zât’tan şehadeti devralmış ve işlerin nihayetleri 

ona bırakılmıştır. Dolayısıyla ondaki şehadetin bir sonucu olarak âlem vücûda gelmiştir. 

Bu konu Hz. Peygamber metafizik boyutunun Allah’ın iradesinde ortak olduğu yani şirk 

manası taşıyabileceği sorunsalını da beraberinde getirir. Mustafa Mahmud’un “el-Vücûd 

ve’l-adem” adlı eserinde bu tartışmaya bir cevap vermek kastı ile yaptığı şu açıklamalar 

dikkat çekmektedir: 

“İblis –ki o, şerrin elçisi (rasulu’ş-şer)dir- Allah’tan mühlet istediği zaman (el-

Hicr, 36) Allah ona mühlet verdi ve onun talebine icabet etti (el-Hicr, 37-38). 

Allah, İblis’e ait kıyamete kadar daimi bir hazret (pozisyon) yarattı. Dolayısıyla 

Hz. Muhammed (s.a.s.) için –ki o rahmetin elçisidir (rasulü’r-rahmet)- daimi bir 

                                                           
627 Burada Hz. Peygamber’in cisimsel varlığının kastedilmediğini daha evvel de ifade etmiştik. 
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hazret yaratılmış olması garip değildir. Her ikisi de Allah’ın emrine tabidir 

(abdullah) ve bundan dışarı çıkamazlar.”628  

Bu ifadelerden de anlaşıldığı gibi eğer Hakikat-ı Muhammediyye’nin Allah ile bağı 

koparılır ve fonksiyonunu kendi başına icra ettiği, gücünü kendi nefsinden aldığı yani 

istiklal taşıdığı (varlıkta müstakil olduğu) söylenirse bu apaçık şirk olacaktır. Eğer 

Allah’ın emrine tâbi bir kul olarak kendi vazifesini icra ettiği söylenirse Bitlisî’nin de 

ifade ettiği gibi Allah’ın kendisine verdiği yetki ile zâtî nübüvvetin hükümlerini icra 

ettirecek ve şehadetin tüm varlık kademelerinde vukuunu sağlayarak bizzat kendisi 

Allah’ın varlığına şehadet nedeni olacaktır.  

3.1.2.3. Kesretin İlk Çıkışı: Fâil-Kâbil İlişkisi 

Bitlisî, varlıkta eserin (mevcutlar) zuhûrunu farklı bir itibarla Allah ile eşya arasındaki 

ilişkinin dolaylı ontolojik temellerine işaret ederek açıklar. Onun fâil ve kâbil 

kavramlarını kullanarak işlettiği bu sistem, varlığın temelini, keyfiyeti bilinmeyen bir 

nispet ilişkisi ile bağlantılandırır. Her ne kadar bu mertebede varlık, henüz zuhûr etmedi 

ise de onun zuhûrunun dayandığı temel, Zât’ın Zât ile nispet ilişkisi sonucu ortaya 

çıkmıştır. Bitlisî’nin tefsirinde konunun en güzel işlendiği pasajlar Âl-i İmrân sûresinde 

yer almaktadır. Bu konuya uzunca yer verdiği Al-i İmrân sûresindeki “Kadınlara, 

oğullara, kantar kantar altın ve gümüşe, nişanlı atlar ve develere, ekinlere karşı aşırı 

sevgi beslemek insanlara güzel gösterilmiştir. Bunlar dünya hayatının nimetleridir, oysa 

gidilecek yerin güzeli Allah katındadır.” (3/14)  âyeti hem konu ile ilgili fikirlerini ortaya 

koyması hem de âyetin zahirî ifadesi ile işarî yorumu arasında kurduğu ilişkiyi göstermesi 

açısından önemlidir. Bitlisî, tefsirinde şu ifadelere yer verir: 

 yani Allah -azze ve alâ- insanın tabiatına, insanlar mümkin ﴿زُيِّنَ ل لنَّاس  حُبُّ الشَّهوََات ﴾“

(varlık) oldukları için imkânî (mümkin olma ile ilgili) hemcinslikten (mücaneset) 

kaynaklı kesretin ve kesrete dair hükümlerin sevgisini yerleştirdi.  

نَ النِّسَاء﴾  kesretin türlerini beyandır. (Kelime) kesretin ancak kâbil tarafından ﴿م 

neşet ettiğine ve kesretin lâzımının, fâil için söz konusu olan vahdetin zorunluluğu 

(mülazemet) olduğuna işaret eder. Dolayısıyla fâiliyyet rütbesi kâbiliyyet 

rütbesinden önce gelir. Vahdet, kesrete takaddüm etmiştir. Çünkü kesret, maksûd-

i bi’l-gayr’dır. Fâil ise maksûd-i bi’z-zat’tır. Açıktır ki fâil ancak mevcut olandır. 

Hatta bu mertebede (fâiliyyet mertebesinde) ister hakikî ister itibarî olsun 

                                                           
628 Mustafa Mahmud, el-Vücûd ve’l-adem, Beyrut: Daru’l-avde, 1987, s. 71-72. 
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imkânsız olan şey: taaddüttür. (Aynı) şekilde kâbil de ancak mevcut olandır. 

Çünkü vücûd, hakikî (olarak) tektir (  الوجودُ واحد  حقيقي)”
629 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisi, varoluşu fâil-kâbil ilişkisine dayandırır. Bu düşünceye göre 

fâil etken; münfail olan kâbil ise etkiyi kabul eden unsurdur. Âyet-i kerîmedeki 

“insanlarda (erkekler) mevcut olan kadın sevgisi” remzi üzerinden Bitlisî, varlığın ortaya 

çıkışını anlatır. Nasıl ki evlat (eser), bir erkek (fâil) ve bir kadın (kâbil) arasındaki ilişki 

sonucu ortaya çıkıyorsa; eşya da yine fâil ve kâbil arasındaki ilişki sonucu ortaya çıkar. 

Kadın, erkek için kesretin kaynağıdır. Zira erkek, kesreti (çoğalmayı) istese de 

kendisindeki etkiyi (dölleme) kabul edici vasıftaki (kadın) kâbil olmaksızın kesret 

(üreme) ortaya çıkmayacaktır. Bu benzerlikten hareketle Bitlisî, âyeti, varlığın zuhûru 

konusu ile ilişkilendirir. Ona göre, kesret aslında kâbil cihetinden neşet eder. Eğer fiilde 

fâil-kâbil diyaloğu olmazsa fiil gerçekleşmiş olmayacaktır. Bu duruma kâbil cihetinden 

bakılırsa ortaya şu sonuç çıkmaktadır: Kâbil, fiili kabul ettiği takdirde (münfail olursa) 

kendisinden kesret neşet edecektir. Nisâ da kendinde kesretin neşetine kâbil olması 

dolayısıyla âyette ilk sırada zikredilmiştir.  

Burada önemli olan nokta fâilin vahdet vasfını taşıyor olmasıdır ki fâildeki vahdet, 

kesretin lâzımıdır (delalet-i iltizamiyyesi)630. Fâiliyyet rütbesi ise kâbiliyet rütbesinden 

kategorik olarak önce gelir. Yani fâiliyyet, kâbileyete takaddüm etmiştir. Zira kâbil, 

başkası sebebiyle maksuttur (maksûd-u bi’l-gayr); fâil ise kendisi sebebiyle maksuttur 

(maksud-u bi’z-zât). Bu bakışa göre asıl hareket noktası fâilin, fâil olmayı içe dönük 

enerjisi ile istemesi durumudur.  

Bitlisî’nin beyanına göre fâil ancak mevcut olandır. Hatta bu mertebede (fâiliyyet 

mertebesi) ister hakikî ister itibarî olsun imkânsız olan şey de sayısal çokluk/taaddüt 

durumudur. Bu ister zihnî ister haricî varlık olsun böyledir. Dolayısıyla bu mertebede 

varlıkta ikilik muhaldir. Aynı şekilde kâbilin de varlığı farazi değildir; bilakis o, ancak 

mevcut olandır. Bitlisî’nin fâil ve kâbilin varlıklarının sübutunu ifade ettikten sonra bunu 

“vücûd, vâhid-i hakikîdir” diyerek gerekçelendirmesi yani vücûdun tek ve hakikî 

olduğunu ifadesi kâbilin, fâil gibi aynı vücûttan olduğunu gösterir. Eğer vücûd hakikî 

                                                           
629 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 36-37. 
630 Bir lafzın vazolunduğu mana yerine onunla zorunlu olarak alakalı başka bir mananın (lâzımı) kastedilerek 

kullanılmasıdır. Mesela insan kelimesi ile ilim kabiliyeti ve kitabet sanatının murat olunması gibi… 
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teklikse ve hakikatte vücûd tek ise fâil ve kâbil ayrılığı hakikî değil, sadece itibarîdir. 

Bitlisî, bunu şu sözlerle ifade eder: 

“Buna göre fâil ve kâbil ancak iki farklı itibarla Vücûd-u Mutlaktır (الوجود المطلق). 

Fâil ve kâbil sabit olduğunda ise eserin de sabit olması gerekir. Eser ise fâilin 

kâbile mücerret nispetidir. Yani Vücûd-u Mutlak’ın kendine (nefsine) nispetidir. 

Bu nispet, mümkinâttan ve keserâta ait suretlerden olan sonsuz sayıdaki 

nispetlerin de mebdeidir.”631 

Bu ifadelere göre veren de alan da, fâil olan da münfâil olan da aynı vücûttur. Bununla 

beraber Bitlisî, eser söz konusu olduğunda konunun daha önemli bir noktasına vurgu 

yapar. Fâil ve kâbil sabit olduğunda yani iki şart bir araya geldiğinde eserin (meşrut) de 

sabit olması/ortaya çıkması gerekir; Peki nasıl? Fâil ve kâbil arasında olan ve eserin 

sübutunu zorunlu kılan şey nedir? Bitlisî, bu kapalı noktayı “nispet” kavramını kullanarak 

açıklar. Ona göre eser denilen şey fâil ile kâbil arasındaki mücerret (haricî bir şey 

olmaksızın) nispettir. Yani Vücûd-u Mutlak’ın kendi nefsine nispetidir. Vücûd-u 

Mutlak’ın kendisinin kendisine nispeti, hakikatte varlığın tekliğini; itibarî olarak farklı 

isimlendirilmesi (fâil-kâbil) ise kesretin çıkışını anlatır. Dolayısıyla aynı vücûd, iki isim 

almıştır. Bu isimlerin hakikatleri bir; yönleri (fâil-kâbil)  farklıdır. Fâilin kâbile 

nispetinden “eser” ortaya çıkıyorsa bu durum, eserin, isnat edince ortaya çıktığını gösterir 

ki o (isnat) da gerçekte ayrı/müstakil bir şey değil, itibarî bir durumdur.  

Konu ile ilgili üzerinde durulması gereken nokta, kâbilin kesrete yetenekli/yeterli olması 

durumudur. Zira eğer fâil olan, tevhit vasfını, münfâil olan da kâbiliyet vasfını taşımazsa 

yani eserin kendinden zuhûruna elverişli olmazsa (kadının kısır olması gibi) eser ortaya 

çıkmayacaktır. Bitlisî’nin yorumları daha evvel ifade ettiğimiz Zât-ı Baht ile Hakikat-ı 

Muhammediyye arasındaki ilişkiye de ışık tutar. Bu sistemle baktığımızda Allah, 

Hakikat-ı Muhammediyye’yi Zât’ının bir tecellisi olarak var etmiş ve onu kesrete kâbil 

kılmıştır. Kendisinden Hakikat-ı Muhammediyye’ye doğru nispeti yani feyezanı Hakikat-

ı Muhammediyye’deki varlığın nüvelerini birer eser olarak ortaya çıkarmıştır ve kesret 

âlemi bundan sonra doğmuştur.  

                                                           
631 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 37. 
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Mücerret nispet, aslında müşahhas bir varlık değil; sadece itibarî bir durumdur.632 

Bitlisî’nin satır aralarında bize hissettirdiği; fâilin kâbile isnadı ile kâbilde meydana gelen 

şeyin (eser), yine fâil olduğu düşüncesidir. Zira eser için nispet kavramını kullanarak 

bunun da bir itibarî değişiklik olduğunu söylemesi, eserin, hakikatte vücûd sahibi 

olmadığı şeklinde anlaşılabilir.  

Bitlisî’nin, varlıkta kesretin ortaya çıkışını, icat ve hilkat değil de, nispet kavramı 

üzerinden anlatışı (نسبة الوجود المطلق الى نفسه) dışarıdan iki tane görülse bile hakikatte fâil ve 

kâbilin vücûd açısından aynı oldukları; değişenin ise mahal olduğu düşüncesini yansıtır. 

Mahal ise keyfiyettir. Dolayısıyla nispet, keyfiyet meselesidir.633  

                                                           
632 Bunu şu örnekle açıklayabiliriz: “Kitabımı sana verdim.” ifadesi (mülkiyet) “bana” nispet edilince de “sana” nispet 

edilince de her ikimizin varlığında da bir farklılık, artma veya eksilme olmaz. 
633 Bu konunun bazı soruları ortaya çıkardığı görülmektedir. Müphem olan bazı noktalara Bitlisî’nin sistemi ile cevap 

bulmaya çalışalım: 

- Bu ifadelerle kastedilen, mümkinin metafizik yönünün kadim, cisimsel yönünün hâdis olduğu mudur? 

- Hayır, mümkinin metafizik varlığı melekût âleminde ruhî heyulalar şeklinde halk (yaratma) ile ortaya 

çıkmıştır. Bu makam, onun ruhî varlığından evvelki adem denen varlığıdır (olmayan varlığı). 

- Nasıl? 

- İlahî projede yer aldığı hakikat ve mahiyeti ile. 

- Madem eserin hakikati, Vücûd-u Mutlak’tan ve kadim, öyleyse şehadet âlemindeki mevcudiyetleri nedir? Yani 

kitabın hakikati ile zahiri arasındaki fark nedir?  

- Bir şey, kendi suretini kaybederse, o suret, hakikî değildir; hakikat ile değişmeyen asıl/orijin/değişmeyen 

sabit/mahiyet kastedilmektedir, diyebiliriz. 

- O zaman değişenler, eserin neresindedir?  

- Bunların adı suret, şekil, görüntüdür. Eğer suretlere hakikat diyebiliyorsak (örneğin, TV deki adama gerçek 

dersek) o zaman bu suretlere, ilahî bir vasıf atfetmiş oluruz ki bu da eşya ile Allah arasında bir ittihadın 

olduğu düşüncesini doğurur. Niye demiyoruz? Çünkü görünenler, hakikat değildir.  

- Peki, görünen var mıdır, yoksa yok mu?  

- İtibarî olarak hem var hem yok; zira mümkin oldukları için sureti yokluğa mahkûmdur. Bitlisî, bunu adem-i 

mahz kavramı ile ifade eder. Ona göre Hakk, dışındaki her şey adem-i mahzdır (Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-

te’vîl, ŞAP 109, vr. 131-a). Sürekli oluş gibi sürekli yokluğa mahkûmdur. Kendi boyutlarındaki varoluşları 

ise Allah’ın kazası sonucudur (Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 137-a). Fakat bu varoluş, 

Allah’tan bağımsız değil hatta “ha var, ha yok; aynı şey” denecek kadar Allah’a bağımlıdır. Bununla beraber 

oluş ve bozuluşa konu olması itibarîyle suret (fizik/metafizik aynî varlık sahasına çıkan tüm mevcudat), varlık 

(vücûd) ismine bile layık değildir. 

- Suret, mahlûk; hakikati kadim ise bunlar nasıl birleşmektedir; bu, ittihat yahut hulul müdür? 

- Vücûdun hakikî teklik olduğu düşüncesinin muhatabını zorladığı en temel nokta burasıdır. Her ne kadar 

nispet kavramı ile eserin vücûdundan bahsedilse de bunlar asla ittihat ve hulul anlamına gelmez. Zira hem 

ittihat hem de hululde iki şeyin diyaloğu vardır. Eserin zuhûr ettiği ilk mertebe ise hakikatte ikiliğin olmadığı, 

ikiliğin itibarî olarak kabul edildiğini mertebedir. Zihin bunları ikiye ayırarak anlamaya çalıştığında Allah ile 

eşyanın ittihadı gibi yanlış bir sonuç ortaya çıkacaktır. Gayriyet eşyaya ait mertebedir ve bu mertebe Zât’ın 

‘aynı değildir. 

- Suret, hakikatle nasıl varlık bulur?  

- Hakikati suretten çıkarırsak suret yok olur. Tıpkı araz-cevher ilişkisinde olduğu gibi… Nitekim arazların 

dışarda varlığı yoktur ve bunlar cevherin bir parçası da değildir. Ama cevheri gösteren (zuhûr) de bu 

arazlardır. 

- Mümkinattan ve kesretin suretlerinden sonu gelmeyen nispetlerin başı işte bu ilk nispettir. Eser, fâilin kâbile 

nispetidir. Yani her hangi bir şey, her neyden meydana geldiyse, onda mutlaka fâil kâbil diyaloğu vardır. Nispetler 

ise izafîdir. Öyleyse fâilin kâbile nispetinde eser zorunlu mudur?  

- Sünnetullah açısından böyledir denebilir. 
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Bitlisî, âyetin devamındaki  ﴾َوَالْبنَ ين﴿ kelimesini yani fâil ve kâbilden zahir olan eseri, ilk 

olarak vâhidiyyet ve ilmiyye mertebesinde (ortaya çıkan) mahiyetler olarak 

yorumlamaktadır.634 

Bitlisî, yukarıda ayrıntılı bir şekilde işlediğimiz bu âyetin zahirî yorumunda mevcudâtın 

ilk zuhurunun nasıl gerçekleştiği ile âyet arasında bir bağlantı kurmaz. Yorumunda, 

tezyin (süslü gösterme) fiilini işleyenin Allah olduğu vurgusunu yapmakta; kadın ile 

erkek arasındaki nispet ilişkisini çağrıştıran her hangi bir tevile yer vermemekte ve âyette 

zikri geçen unsurların (kadın, evlat, mallar) fitne/imtihan nedeni oluşu noktasına 

odaklanarak âyeti yorumlamaktadır.635 Dolayısıyla iki yorum arasında doğrudan bir 

bağlantı yoktur. Bununla birlikte işarî yorumun zahirî yorumu ortadan kaldırdığına dair 

bir bilgi de eserde yer almaz. 

Konumuza geri dönersek fâil-kâbil ilişkisinin daha iyi anlaşılması açısından önemli olan 

bir diğer âyet ise “Allah'ın katında İsa'nın durumu kendisini topraktan yaratıp sonra ol 

demesiyle olmuş olan Adem'in durumu gibidir.” (Âl-i İmrân: 3/59) âyetidir. Bitlisî’nin 

âyet hakkında yaptığı yorumlar, dikkat çekmektedir. Tevilinde İsa (a.s.) ile Adem (a.s.) 

arasında mukayese yaparak her ikisinin zuhûra gelişindeki fâil-kâbil ilişkisine vurgu 

yapar. 

“  Yani fiil(in oluşumun)e yakın kuvvetten  ﴿إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم خلقه من تراب﴾

(el-kuvvetu’l-karîbe) (yarattı). Çünkü kâbiliyet, batında kâmil olduğunda –ki 

(kâbiliyetin kemâli) zâtında zâtıyla kâmil olan kuvve-i fâiliyyenin nurlarından 

(dolayıdır)- bu ikisinden (fâil-kâbil) eserin zuhûru, kendileri dışında haricî bir 

sebeplerden müstağnidir. Eğer öyle olmasaydı teselsül olurdu.”636  

Bitlisî, yorumunda ilahî tecelliler için mahallin hazırlanışını anlatmaktadır. Metinde 

kâbiliyyetin fâiliyyetten gelen nur ile kâmil olduğu ifade edilmektedir. Yani kâbiliyet, 

aslında tek başına eserin zuhûru için yeterli vasfı taşımamaktadır. Aynı zamanda fâiliyetin 

kemâli ise zâtındadır ve zâtından kaynaklanır. Dolayısıyla bizzat fâiliyyet, eserin 

zuhûruna bir mahal olabilmesi için kâbiliyeti hazırlar. Bu anlayışa göre kâbil olan 

kâbiliyetini de fâilden almaktadır. Eğer kâmil manada fâil ve kâbilden bahsediliyorsa o 

takdirde eserin zuhûru için artık başka bir haricî sebebe gerek yoktur. Aksi teselsülü 

                                                           
634 Konu ile ilgili ayrıntılı bilgi “vâhidiyyet” konusunda gelecektir. 
635 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 24. 
636 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 106. 
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gerektirir ki bunu şöyle örneklendirebiliriz: Eğer bir oluşum için fâil- kâbil diyaloğu 

yeterli olmaz ve sürekli başka bir şeye ihtiyaç olursa, o başka şeyin zuhûru için de yine 

başka bir şeye, o diğer şeyin zuhûru içinse bir başka şeye ihtiyaç olacaktır ve bu teselsül 

demektir. Teselsül ise batıldır. Eğer varlığın zuhûrundan bahsedilecekse buna bir 

başlangıç ile işaret edilmelidir. 

“İstiğna Hz. Âdem’de (a.s.) -ki o ilk eserdir- daha tam olduğu için Hz. Âdem, 

mutlak olarak sebepten müstağnidir. Hz. İsa’ya gelince onun sebeplerle meydana 

gelmesi nedeniyle (ondaki) istiğna, Âdem’de olanın üzerinde değildir. Dolayısıyla 

Hz. İsa babadan müstağnidir ki baba, zâtı sebebiyle kâmil olan fâilin başta ve 

sonda mazharıdır, babanın iktiza ve tesiri kesintiye uğramaz; dolayısıyla ondan 

müstağni olmak mümkün değildir. Anneye gelince o da kâbiliyetin mazharıdır. 

Aynı şekilde ondan da müstağni olmak mümkün değildir. Eğer öyle olmasaydı 

Hz. İsa ile Hz. Âdem arasında fark kalmazdı. Bundan dolayı “topraktan” kelimesi 

ile aralarındaki vech-i şebehi beyan etmiştir.”637 

İlk eser olan Hz. Âdem’de (a.s.) istiğna daha tam olduğu için O, mutlak olarak sebepten 

müstağnidir. Yani varlığında ne anne ne babaya ihtiyaç duymaktadır. Hz. İsa’ya (a.s.) 

gelince, Hz. Âdem’de oluşan istiğna onda yoktur. Zira Hz. İsa, esbaplar arasında 

doğmuştur. Bitlisî, babaya (ebb) fâiliyyet, anneye (ümm) ise kâbiliyet diyerek Âdem’in 

(a.s.) bu örnekte olduğu gibi hem baba hem de anneden müstağni; Hz. İsa’nın (a.s.) ise 

sadece babadan müstağni olmasına vurgu yapar. Ona göre Hz. İsa’nın (a.s.) yaradılışı, 

kendisinden Hz. Havva’nın zuhûr ettiği Hz. Âdem’in (a.s.) yaradılışından daha garip 

değildir. Hz. Âdem (a.s.) ile beraber baba (ebb) asalet kazanmış yani kendisinden 

(Âdem’den) sonra kıyamete kadar kesintisiz devam edecek olan babanın, evladın 

zuhûrunda fâil olması sünneti ortaya çıkmıştır. İşte Hz. İsa (a.s.) bu sünneti inkıtaya 

uğratan bir şekilde vücûda geldiği için mucizedir. 

Bununla beraber Hz. Âdem ile Hz. İsa arasında tamamen bir inkıta olsa yani herhangi bir 

yön ile bir benzerlik bulunmasa âyette her ikisinin birbirine misâl gösterilmesi anlamını 

yitirecektir. Dolayısıyla eğer aralarında bir müşabehet varsa bunun belirtilmesi gerekir. 

Bu yüzden Bitlisî, sebep cihetiyle Âdem topraktan, Hz. İsa ise Hz. Meryem’den olmuştur, 

vurgusuna işaret etmek üzere âyette “min turab” lafzının kullanıldığını ve bu açıdan 

aralarında bir benzerlik bulunduğunu da ifade etmiştir (vech-i şebeh). 

                                                           
637 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 106. 
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“  .diğer bir teşbihtir. Hz. Âdem ve Hz. İsa’ya da has değildir  )ثم قال له كن فيكون(

Bilakis tüm mürekkepleri kapsar. Bu ifade ulûhiyetin Hz. İsa’ya tahsis 

edilemeyeceğini bilakis küll’ü kapsadığını hissettirir. Çünkü hakikat ve zât 

açısından küll, ilahın mazharıdır. Dolayısıyla İsa’nın ulûhiyete tahsisi, tahsis-i bilâ 

muhassıstır ve mahza tahakkümdür. Bundan dolayı Hz. İsa, anneden değil de 

zahirî babadan müstağnidir (ihtiyacı yoktur). Öyleyse Hz. İsa, Hz. Âdem’den daha 

garip değildir. Zira Hz. Âdem’de, ilkin ortaya çıkması ve Hz. Havva’nın 

kendisinden zuhûru (durumları) vardır.”638 

Hz. Âdem (a.s.) ile Hz. İsa (a.s.) aralarındaki diğer bir benzerlik noktası da her ikisinin 

hatta tüm mevcûdâtın “kün (كن)” emrinin sonucunda vücûda gelmeleridir ki aslında 

varlıkta ne varsa Allah’ın bir kelimesidir. Sadece kün emrinin tüm mevcûdâta teşmili bile 

ulûhiyetin İsa (a.s.) için söz konusu olamayacağının delilidir. Zira eğer Allah’ın özel emri 

ile eşya ortaya çıkıyorsa bu konuda tüm mevcûdât (küll) ortaktır ve bu, mazharın ilah 

olması anlamına gelmez. Bilakis tecelliden nasiplerini almaları cihetiyle tüm mevcûdât 

ulûhiyetten de nasibini almış yani ilahın mazharı olmuştur. Dolayısıyla Hristiyanların 

yaptığı gibi ulûhiyeti İsa’ya (a.s.) tahsis etmek, hiçbir muhassıs (tahsis ettirici) olmaksızın 

yapılan bir tahsistir ve zorlama bir hükümdür. Bu ise muhaldir.  Bitlisî’ye göre Hz. İsa’nın 

babadan müstağni olmasına rağmen anne ile illetli olması da onun ilah olmadığının ve 

iddia edildiği gibi yaratılışının en fevkalade yaradılış olduğu iddiasındaki yanlışlığın bir 

göstergesidir. 

Bitlisî’nin âyet ile ilgili tevilleri,  sûrenin genel karakterini yansıtan Hz. İsa’nın ilah 

olmadığı manasını teyit etmektedir. Âyet, lafzen, Hz. Âdem (a.s.) ile Hz. İsa’nın (a.s.) 

yaratılışlarını mukayese etmekte; Bitlisî de bu konunun ontolojik temellerine işaret 

ederek mevcudâtın ilk olarak fâil-kâbil ilişkisi ile zuhura geldiğini ve haddizatında birer 

eser olan Hz. Âdem ve Hz. İsa’nın da -ne kadar olağanüstü olurlarsa olsunlar- yaratılışta 

diğer mahlûkattan bir farkları olmadığını açıklamaktadır. 

Âyetin “tefsir” bölümündeki zahirî yorumunda Bitlisî, Hz. İsa ve Hz. Âdem’in 

yaradılıştaki olağanüstülük yönüne değinmektedir. Hz. İsa’nın durumunun tıpkı Hz. 

Âdem’in durumu gibi garip olduğunu söyleyen Bitlisî, âyetteki “Onu topraktan yarattı” 

ifadesini ise Hz. Âdem’in evvela kesif bir cüzünün, sonrasında diğer latif cüzünün 

                                                           
638 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 106. 
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yaratılması olarak yorumlamaktadır. Ona göre garip olanın (Hz. İsa) daha garibe (Hz. 

Âdem) benzetilmesi, hasmın sözünü kesmek ve şüpheyi ortadan kaldırmak içindir.  

Bitlisî’nin batınî yorumlarının sembolik birer anlatı olduğu zihinden çıkarılmamalıdır. 

Nasıl ki ilk insanın fiziksel varlığı açısından toprak vücuda gelişte en yakın potansiyel ise 

ve Allah’ın takdiri ile Âdem suretinde vücud buldu ise, mevcudatın varlık sahnesine 

çıkışında da kuvve-i karibe aynı pozisyondadır. Kuvve-i karibe, metinde varlığın 

oluşumudaki fâil-kâbil ilişkisindeki son çıkışı/kemâlî noktayı vurgular. Dolayısıyla 

toprağın haricî -ebeveyn gibi- insanî bir sebepten münezzeh olması gibi Hakk Teâlâ da 

haricî bir sebepten müstağni olarak eşyayı vücuda getirmiştir. Sonuç olarak her iki yorum 

şeklinin de aynı noktaya odaklandığı görülmektedir. İlk çıkış olağanüstüdür. Buna fizik 

dünyada, Âdem’in zuhura gelişi; gaybî âlemde, insanın arketiplerinin Allah’ın ilminde 

vücuda gelişi deseniz de aslında “ol” emri ile zuhura gelen bir fevkaladelikten 

bahsedilmiş olacaktır. Toprağın, Allah’ın emri ile buluşması, Âdem’in zuhurunun 

sebebidir. Allah’ın, keyfiyeti bilinmeyen bir surette zâtî nispetlerle (fâil-kâbil ilişkisi) 

irade ettiği ilahî projenin ortaya çıkışı da aslında ilah olanın eşsizlik ve mükemmelliğini, 

-her ne kadar olağan dışı bir şekilde var olmuş ise de- eserin en nihaye mahlûk olduğunu 

anlatır. Dolayısıyla hem zahir hem batıni argümanlar Hz. İsa’nın sadece eser olduğunu 

ve asla ilah olmadığını vurgulamaktadır. Bitlisî, bunu da yukarıda açıkladığımız metafizik 

bir tartışma ile ortaya koymaya çalışmaktadır.  Bununla beraber işarî yorumlarda yer alan 

bu metafizik tartışma zahirî yorumlarda yer almaz.  

Buraya kadar yukarıda örneğini verdiğimiz âyetler ışığında eserin (eşya) zuhûrunda 

anlaşılması gereken iki temel nokta olduğunu gördük: fâil-kâbil ilişkisi ve nispet meselesi. 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 14. âyette kapalı kalan nispet kavramını 55. âyette konuya geri 

dönerek irdeler. “Allah buyurmuştu ki: Ey İsa! Seni vefat ettireceğim, seni nezdime 

yükselteceğim, seni inkâr edenlerden arındıracağım ve sana uyanları kıyamete kadar 

kâfirlerden üstün kılacağım. Sonra dönüşünüz bana olacak. İşte o zaman ayrılığa 

düştüğünüz şeyler hakkında aranızda ben hükmedeceğim” (Âl-i İmrân: 3/55) âyeti Hz. 

İsa’nın (a.s.) göğe yükseltilme hadisesini anlatmaktadır. Müellifimiz ise âyeti fizik 

anlamıyla göğe yükseltilme olarak değil, manevî mertebeleri kat etme olarak yorumlar. 

Bitlisî’nin konu ile ilgili yorumlarına bakalım: 
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يسَى إ نِّي مُتوََفِّيكَ﴾“  İlk olarak kendi hüviyetinin hususiyetlerini müşahededen ﴿قاَلَ اّللهُ ياَ ع 

ve inniyetinin (benlik) değişik parçalarını müşahededen (seni öldüreceğim).   

﴾  Senin basiretinin yüzündeki (önündeki) örtüleri kaldırmakla (seni ﴿وَرَاف عُكَ إ ليََّ

kendime yükselteceğim). Bil ki bu makamı tahakkuk, hayat ve ölümün bilgisine 

(marifet) ve eşyanın hakikatlerinin ve vücûdlarının (varlıklarının) Allah’a 

nispetinin keyfiyeti bilgisine (üzerine) mebnidir. Bilinsin ki Allah zâtında nur 

olduğu ve zâtında zâtı için yayılmış (munbasıt) zuhûr olduğu için ona ait zâtından 

nispet ve izafetler vardır. Nispetin, inniyeti malum, keyfiyeti meçhuldür.”639 

Bitlisî, Cenâb-ı Hakk’ın Hz. İsa’ya hitaben “seni nezdime yükselteceğim” buyruğundaki 

yükseltme hadisesinin Hz. İsa’nın basiretindeki tüm perdelerin kaldırılması ile 

gerçekleşeceğini ifade eder. Ardından Bitlisî’nin okuyucuya hitaben verdiği bilgilere göre 

-Hz. İsa’nın da sahip olduğu- bu manevî makamda gerçeklik kazanmak, hayat ve ölüm 

bilgisi ile eşyanın hakikatlerinin ve varlıklarının Allah’a nispetinin keyfiyeti bilgisi 

üzerine mebnidir. Dolayısıyla zâtında mahza nur olması ve bu nurun, zâtı için yine zâtında 

yayılarak ortaya çıkması nedeniyle Allah’a ait O’nun zâtından doğan nispet ve izafetler 

vardır. İşte bu nispetin inniyeti malum, keyfiyeti meçhuldür.  

Bu bilgilerden anlıyoruz ki Allah için söz konusu olan nispet-izafet varlığı Allah’tan 

bağımsız değildir. Bilakis varlığı Allah’tandır. Dolayısıyla mümkin varlıkların hem 

hakikatleri hem de vücûdları, Allah’a izafe edilmeden düşünülemez. Fakat bu izafetin 

keyfiyeti meçhuldür. Yani mümkinin varlığı, hakikî varlıktandır. “Peki, nasıl?” denilse 

bunun keyfiyyeti/nasıllığı meçhuldür.  

“Dolayısıyla nur ve zuhûrdan bir hisse olmaları itibarîyle nispetlerden özel 

(mahsus) her bir nispet, a’yândan bir ‘ayndır. Nur, ayn’ın zahir ve batın hallerinin 

tamamında (ayn’ı) ihata eder ve ona muttasıldır. Bu (ittisal), mücaveret ve 

meiyyet (beraberlik) ittisali değildir. Çünkü ittisalin de keyfiyyeti meçhul; inniyeti 

mevsuldur.”640 

Metinde ifade edildiğine göre, ‘ayn, nispete sahiptir. Dolayısıyla vücûdu nispetten sonra 

olmuştur. Allah’ın ilmindeki vücûdu izhar olduktan sonra yine Zât’a ait nur, onu ihata 

eder ve onunla aralarında bir ittisal meydana gelir. Her ne kadar bu ‘ayn nurdan hisse 

almışsa da aralarındaki ittisal, yan yana bir komşuluk (mücaveret) gibi değildir. Zira 

mücaveret, iki ayrı varlığın kabul edilmesi demektir. Yine iki ayrı şeyin beraberliği gibi 

                                                           
639 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 104-105. 
640 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 105. 
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bir meiyyet de söz konusu değildir. Bu anlayışa göre ittisalin varlığı mevsuldur. Yani 

ulaşılabilecek bir bilgidir. Dolayısıyla ittisal vardır deriz; ama keyfiyetini bilemeyiz. 

“O, her şeyle beraberdir. Fakat mukarenet (beraberlik) ile değil. O, her şeyin 

dışındadır. Ama ayrılmakla da değil.”641 

Allah, mukarenet olmadan eşyayla beraber; ayrılık olmadan eşyanın gayrıdır. Bu ifadeler 

varlıkta ikiliğin farklı cihetlerden reddedildiği sözlerdir. Zira akla ikiliği getirecek her tür 

alternatif reddedilmektedir. Ayrı dense ayrı değildir, birlikte dense birlikte değildir. Zira 

bir şeyin ayrı veya birlikte olduğunun söylenmesi için iki farklı şeyin olduğunun ön 

kabulü gerekmektedir. Nispet kavramı üzerinden ilk zuhûrun anlatıldığı bu gaybî 

mertebede ısrarla ikilik reddedilmektedir. 

“Dolayısıyla hayat, nispetlerin zuhûrudur. Ölüm ise hayal, vehim, zihin ve 

nefsu’l-emrde (gerçekte de) var olduğu için zahiri his açısından nispetlerin 

zuhûrunun gizlenmesidir. İtibarî bile olsa (böyledir). Hz. Peygamber “Müminler 

ölmezler. Bilakis bir evden diğerine intikal ederler. Hatta onlar Rabbleri katında 

diridirler. Rahatça rızıklanırlar”642 buyurdu. Dikkat edin! Burada (ayette) “ref” 

(yükseltme), sahibinin (yükselenin) Mutlaku’l-Vücûd (cihetin)den rütbesinin 

beyanıdır. İsa (a.s.) için Allah’a tam bir nispetin söz konusu olmasıyladır. Yoksa 

aşağı bir mekândan yüksek bir mekâna intikal etmesiyle değil.”643 

İfadeler, varlığın yok olma anlamında helâkinin asla söz konusu olmayacağını ancak 

ölümün mevcut nispetlerin gizlenmesi demek olduğunu gösterir. Ölümün itibarî olması 

ise zihnen varlığının kabul edilmesine binaen hakikatte yokluk manasıyla var olmadığının 

beyanıdır. Zira şehitlerin rızıklanıp günahkârların azap görmesi bu meyanda verilebilecek 

bir örnektir. Bununla beraber ölüm nefsu’l-emrde yani dış dünyada/vakıada vardır. 

Burada ilginç olan nokta hayal, vehim, zihin ve son olarak dış dünyada ölümün varlığı, 

zahirî açıdan nispetlerin zuhûrunun gizlenmesi olarak anlaşılmıştır. Dolayısıyla nispetler 

ya zahirdir (hayat) ya da gizlidir (ölüm). İsa (a.s.) ile Allah arasında tam bir nispetin 

olması da Hz. İsa’nın konumunu göstermektedir. Zira âyet, zahiren yükselmeyi değil 

İsa’nın (a.s.) manevî makamını ifade etmektedir.  

Konumuz her nekadar Bitlisî’nin “nispet” kavramı üzerinden zuhur konusundaki 

görüşlerini Kur’ân âyetleri üzerinden nasıl işlediği ise de bu âyetlerin zahirî yorumlarına 

                                                           
641 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 105. 
642 Hadisi bu lafızlarla her hangi bir hadis kaynağında tespit edemedik. 
643 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 105. 
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burada kısaca değinip Bitlisî’nin zahir batın arasında yorumda ikiliğe düşüp düşmediğine 

de değinmek yerinde olacaktır. Bitlisî, âyetin zahiri yorumunda şu ifadelere yer verir: 

“Seni onların katlinden koruyarak ecelinle öldüreceğim veya seni yeryüzünden 

kaldıracağım veya seni uyumak suretiyle öldüreceğim. Çünkü uyku ölümün 

kardeşidir. Vasıtî dedi ki: (Âyette kastedilen) Seni şehvetlerinden ve nefsinin 

hazlarından öldüreceğim.”644 

Bitlisî’nin ifadeleri, öncelikle âyetin zahiri perspektifini ve konu ile ilgili bilinen klasik 

yorumları muhtevidir. Bu yorumlar arasında sadece Vasıtî’den naklettiği görüş, batınî 

görüşlerine yakın gibi gözükmektedir. Bununla beraber işarî tevillerinde konu ile 

bağlantılı olarak işlenen nispet ve ölümün hakikati konusuna değinilmez. Burada zorlama 

yorumlarla zahir ve batının birbirinden neşet ettiğini söylemeyeceğiz; fakat her iki 

yorumun kendi bilgi sistemi sonucu ortaya çıktığı; konunun bütüncül bir şekilde 

görülebilmesi için iki tarafın da ihmal edilmemesi ve kendi sistemleri zaviyesinden 

kritiğe tabi tutulması gerektini görüyoruz. Dikkatimizi çeken nokta ise Bitlisî’nin, hem 

zahirin hem de batının kurallarını/metodunu, kendi içlerinde tutarlı bir şekilde işlettiği ve 

bu ikisini birbiri ile çatıştırmadığıdır. 

3.1.3. Vâhidiyyet 

 

Kendi zâtında istiğrak halinde bulunan mutlak gayb durumundaki “hüve”nin ilk tecellisi 

ve “ahadiyyet-i cemmiyye” adını alarak ilk zuhûru kendini bilmesi (şuhud) ile başlamıştı. 

Zât kendini kendi olarak bilmiş, kendine kendi olarak şahit olmuştu. Bu şehadet kendine 

dair tüm ilminin mücmel surette ortaya çıkışı idi ki “Hüve kimdir?” sorusunun cevabı işte 

bu mertebede verilmişti: “Hüve Allah’tır”.  

Vâhidiyyet mertebesi ise “Allah kimdir?” sorusunun cevabını bulduğumuz mertebedir. 

Aşağıda yapacağımız açıklamalar “Allah kimdir? Hüve’nin, kendi zâtı hakkındaki 

bilgisini eğer mufassal olarak konuşacaksak esmâ ve evsâf nedir? Anlam ve fonksiyonları 

neye tekabül eder?” sorularının cevabını Bitlisî’nin tefsirindeki işarî yorumlarından 

hareketle bulmaya çalışacağız. Öncelikle kavramsal olarak kelimeyi nasıl tanımladığına 

Şerhu Istılâhâtı’s-sûfîyyesinden yola çıkarak tahlil edelim: 

“Vâhidiyyet, Ahad’ın taayyünü ve zâtından zâtı (sebebi) ile zâtında zâtî vahdetinin 

vav’ı sıfatıyla zuhûrudur. Ki vahdet, tüm eşyayı (şeyler), bütün sıfatları ve 

                                                           
644 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, (Tahkikli metin), s. 100. 
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isimlerin (esmâ) hepsini ihtiva eder. İkinci mertebede Zât’ın yedi zâtî isminin 

ortaya çıkarılması (انتشاء) ve aslî (evvelî) sıfatların ondan –yani zât-ı ahadiyyetten- 

zuhûru cihetinden Zât’ın itibarıdır.”645 

Bitlisî’nin karmaşık gibi görünen fakat sistemindeki “kesret” noktasını en öz şekilde 

açıklayan bu pasajı şöyle değerlendirebiliriz: Bitlisî, vâhidiyyet mertebesini, kendisine 

Ahad ismi ile işaret ettiğimiz Zât-ı Baht’ın vahdetinin zuhûru ile ilişkilendirir. Taayyün 

(görünürlük) safhası, hala haricî varlıkta değil Zât’ın Zât’ını görmesi (şehadet) 

boyutundadır ve önceki bölümde ifade ettiğimiz gibi vahdet vasfı (Zât’ın vahdet hali), 

zımnen sonrasında zuhûra gelecek tüm mertebeleri, Zât’ın tüm isim ve sıfatlarını öz 

olarak ve mücmelen ihtiva eder. Bu, Zât’ın ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesi olarak da 

ifade edilen ilk taayyün durumundaki vasfıdır. Ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinden bir 

derece daha somutlaşarak (bu somutlaşma gayr için değil, Allah içindir) ikinci mertebeye 

-vâhidiyyet-  tenezzül safhasında ilkin Zât’ın yedi ismi646 ve aslî sıfatları ortaya çıkar. 

Aslında bu durum da yine Zât’a ait itibarlardan birisidir. Yoksa haricî hüviyet kazanmış 

gayr denen aynî varlıkların (fizik/metafizik) vücûdunu ifade etmez. 

Zât’a ait itibarların647 üçüncüsüne göre648 Zât, her hangi bir şart ile yani bir şey olmakla 

sınırlıdır. Bu itibar, (taayyün-i sani) artık tüm nispet ve itibarlar arasında (esmâ, evsâf) 

ayrışmanın olduğu ve kayıt altına alınabilen, dahası sınırlarından bahsedilen vâhidiyyet 

mertebesidir. 

“Onun vâhidiyyeti, Yani Zât’ın, aslî (evvelî) isimler ve zâtî sıfatlar sebebiyle 

vâhidiyyet sıfatı ile zuhûru, tekessür (çoğalma) -yani sıfatların isimlerle tekessürü 

ve Zât’ın Zât’ına izafeti- olmakla beraber sıfatların zâtı/kendisi (ذات الصفات) 

tekessür etmez. Veya Zât tekessür etmez. Çünkü Zât hakikî tek olandır (واحد حقيقي). 

Tekessürü kabul etmez. Ve sıfatlar da onun ‘aynıdır. Onda da kesret yoktur. 

Vahid ise Zât-ı Baht’ın bu itibarla ismidir. Yani esmâ ve sıfatın ortaya çıkmasıdır. 

Bundan dolayı (o,) zâtıyla ahad, sıfatları ile vâhiddir, denmiştir.”649 

                                                           
645 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 51-b. 
646 Zât’ın yedi ismi: alîm, hayy, kadîr, mürîd, mütekellim, semi, basar isimleridir. 
647 Hatırlatıcı olması amacıyla Zât’a ait itibarların ifade edildiği pasajın tercemesini burada tekrar vermek yerinde 

olacaktır: “Çünkü (Zât’a ait olarak) ifade edilen tüm itibarlar, Zât’ın üç veçhine sahiptir:   (Birincisi) Yokluk şartı ile 

(“hiçbir şey” şartı ile kayıtlanmış),  (İkincisi) her hangi bir şart ile değil, (Üçüncüsü) her hangi bir şart ile…  

( شيء بشرط أو شيء، بشرط لَ أو شيء، لَ بشرط ) 

İlki: Zât-ı ahadiyyet’tir. O tüm isim ve sıfatların kendisinden düşürülmesi (ıskât) itibarîyle zâttır. İkincisi: ahadiyyet-i 

cem‘iyye, vahdet-i zâtiyye, hakikat-ı Muhammediyye’dir. Üçüncüsü vâhidiyyettir.” (Bkz. Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-

sûfiyye, vr. 7-a,7-b). 
648 İlk ikisine “ahadiyyet” ve “ahadiyyet-i cem‘iyye” konularında değinilmişti. 
649 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 52-a. 
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Cenab-ı Hakk’ın vâhidiyyetinin yani aslî isimlerinin ve zâtî sıfatlarının650 ortaya çıkışı, 

Zât’ın, vâhidiyyet sıfatı ile zuhûrudur. Bu durumda bir cihetten tekessür olmakla beraber 

bir cihetten tekessür yoktur. Zât’ın Zât’a nisbeti ile Zât’a ait ilk bilgiler yani onun 

öncelikli zâtî sıfatları farklı itibarlarla isimler almaya başlamış ve zımnında âlemdeki 

kesretin menşeini taşımıştır. Fakat sıfatların bizatihi kendileri tekessür etmez. Onlar, 

neyse odur. Çünkü sıfatlar, aynu’z-zâttır. Bitlisî, bu vurguyu, Nisa sûresi 82. âyetin 

tevilinde, vâhidiyyet mertebesinde ilim sıfatı zâtın ayn’ıdır, diyerek yapar.651 Dolayısıyla 

sıfatlardaki tekessür, Zât’taki tekessür anlamına gelme riski taşır ve bu yüzden kabul 

edilemez. Bitlisî, özellikle ifade ettiği “Zât tekessür etmez. Çünkü Zât, hakikî tek 

olandır.” ifadesi önemli bir konuya ışık tutmaktadır. Zât’ın zâtında zâtı sebebiyle zâtî 

tecellisinin sonucunda ahadiyyet-i cem‘iyye ile başlayıp vâhidiyyet mertebesi ile devam 

eden sürecin, Zât’ın tekessürü olarak anlaşılma ihtimali vardır. Zira Zât, ahadiyyette 

hiçbir isimle ifade edilemiyorken ahadiyyet-i cem‘iyye de Allah ismi ile muttasıf olmuş, 

vâhidiyyette ise aslî isimler ve zâtî sıfatlar, müşahhas bir hüviyet kazanmıştır. Özetle 

Bitlisî, “Zât bölümlere mi ayrıldı, zâtında artma mı oldu, zâtı bir iken sıfatlar vasıtası ile 

çoğaldı mı?” gibi akla gelecek sorulara reddiye kabilinden bu açıklamayı yapmaktadır. 

Bu sorulara verilecek öncelikli cevap şudur: Bu isimlerin her biri ile Zât’ın muttasıf oluşu 

Zât’ın zâtiyetindeki artma ve eksilmeden değil, Zât’ın farklı itibarlarla 

isimlendirilmesidir. Yani Zât’a isim izafe etme durumu ise itibarî bir durumdur. Öyleyse 

vâhidiyyet mertebesi, nispetlerden (isimler) ibarettir. Vahid ismi ise işte Zât’ın bu itibarla 

ortaya çıkışıdır. Bitlisî’nin özellikle yaptığı “Hakk, zâtı ile bir, sıfatları ile vâhiddir.” 

vurgusu aynı hakikate işaret etmektedir. Zira Allah, mutlak olarak zâtında tek olandır ve 

ikincisi yoktur. Sıfatlarındaki “vâhid” oluş durumunu ise şöyle açıklayabiliriz:  

Ahadiyyetin zorunlu olarak sevk ettiği tenzih ve nefy durumu vâhidiyyet mertebesinde 

ispat hüviyetini alır ki kendisine hiçbir yakıştırma yapılamayan Zât, artık bazı sıfatlarla 

muttasıf olmuştur. Ahad, kelime olarak teklik manasını; vahid ise sayısal olarak “bir oluş” 

manasını taşır. Yani “Zât-ı Sırf tekdir” dediğimizde, onu her hangi bir şeye göre bile 

mukayese edemeyiz ve Vücûd’da hakkında söz söylenecek ikinci bir şey var olmadığı 

için sadece Zât-ı Baht’a işaret ederiz. Zira Zât’tan başka bir şey yoktur ki onun vasıtası 

                                                           
650 Bitlisî’nin, aslî isimler ve zâtî sıfatlar ifadeleriyle farklı mefhumları işaret ettiğine dair bir bilgiye rastlamadık. Bu 

ifadeler, ibarede tefennün yapmak için aynı mefhuma işaret amacı ile kullanılmış olabilir. 
651 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 246-b. 
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ile Zât’ı anlatabilelim. Fakat onun vahid oluş mertebesine gelindiğinde, o bütün sıfat ve 

isimlerinde birdir, anlamı ortaya çıkar. Yani sayısal olarak yeryüzünde ikinci bir Allah 

yoktur, sahip olduğu sıfatlar ve isimlerde de yine birdir, ortağı yoktur. Aynı zamanda 

(ahadiyyet mertebesi itibariyle) o ulûhiyetinde birdir. (Vâhidiyyet mertebesi itibarîyle) 

rubûbiyetinde de birdir. Onun Zât’ı birdir. Alîm oluşunda birdir, Hayy oluşunda birdir 

vb. Zât’ı ve sıfatları itibarîyle biriciktir, örneği, taklidi, benzeri yoktur. 

Vâhidiyyet mertebesi, Bitlisî’nin tefsirinde ve Şerhu Istılâhât’ında “ceberût”652, “ilahî ve 

zâtî isimler ve sıfatlar âlemi”653, “akıllar âlemi”654, “ilim âlemi”655 diye de 

isimlendirilmektedir. Bu isimlendirmeler, vâhidiyyet mertebesinin gaybî pozisyonuna 

ışık tuttuğu gibi ilahî proje diye isimlendirilebilecek Allah’ın ilmindeki müşahhas isim 

ve sıfatlara da işaret etmektedir. Buradan hareketle, bu mertebede halen Allah’ın isim ve 

sıfatlarının aynî olarak tecelli göstermediği fakat müşahhas hüviyet kazandıkları 

söylenebilir. Yani henüz aynî varlık düzeyinde bir merzukun olmaması (yaratma) Rezzak 

isminin aynî varlık düzleminde tecelli etmediği, dolayısıyla halen bu isim ve sıfatların 

gâib/gaypta oldukları şeklinde anlaşılmalıdır. 

Bitlisî’nin tanımları vâhidiyyet ile kesret arasında bir köprü kurmaktadır. Peki, bu 

doğrusal ilişkiyi nasıl anlamalıyız? Bitlisî, Fatiha sûresi tefsirinde yaptığı işarî yorumlar 

buna bir nebze ışık tutar: 

“Ahadiyyet-i cem‘iyye mertebedisinde (olan) ‘aynu’z-Zât’tır (Zât’ın kendisidir). 

Zât da ahadiyyet-i cem‘iyyenin ‘aynıdır (kendisi). Onlardan her biri diğerinin 

‘aynıdır. İkinci mertebede olana gelince o başkalık (سوى) ve gayr mertebesidir. 

Zât, kendi zâtı için zâtında zâtı sebebiyle (لذاته في ذاته بذاته) sonsuz yönlerle, sayısız 

vecihlerle, Allah’tan başka kimsenin bilmediği keyfiyetlerle ve ondan başkasının 

ihata edemeyeceği kemiyet ve nispet üzere zuhûr eder. Aynı zamanda bu vecihler, 

keyfiyetler, nispetler ve izafetler vücûdda özel bir ‘aynla ve idrakâtı ile şuhudu 

isteyen isim ve sıfatla zuhûra gelir.”656  

Bitlisî, bu pasajda ahadiyyet-i cem‘iyye ile vâhidiyyet arasındaki mertebeye işaret 

etmektedir. Ahadiyyet-i cem‘iyye ile Zât arasında, aralarına asla fasıla girmeyecek ve 

                                                           
652 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 13-a; Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 124-a. 
653 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 124-a. 
654 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 13-a. 
655 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 124-a; Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 37. 
656 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a. 
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aynı şeyin sadece farklı itibarlarla ifadesi diyebileceğimiz türden bir ilişki vardır. Fakat 

vâhidiyyet mertebesi, artık gayriyyetin başlangıcıdır.  

Yukarıdaki pasaj, bu konuda akla gelebilecek birçok sorunun cevaplarını muhtasar bir 

şekilde ihtiva eder: 

- Allah, dışardan bir etki ile mi vâhidiyyete tenezzül etti? 

o Hayır, hiçbir etki altında kalmadan bizzat tek saik olarak zâtı sebebiyle (بذاته)…  

- Bu tenezzül dışardan/dışarıdaki bir şey için mi idi? 

o Hayır, bizzat kendi içindi (لذاته). 

- Bu tenezzül için başka bir mekâna/mahalle/alana mı ihtiyaç duydu? 

o Hayır, kendi zâtında tecelli etti. ( في ذاته  ) 

- Bu tecelli nasıl gerçekleşti? 

o Bunun keyfiyetini Allah’tan başkası bilemez. Sadece sonucuna bakılabilir. 

Sonuçta Zât’ın Zât’a (kendi kendine) nispeti bizim aklımızın alamayacağı 

sonsuz vecihlerle gerçekleşti. Bunun sonucunda da eser657 (mevcûdât) zuhûr 

etti.658 

- Metindeki nispet ve izafet nasıl anlaşılmalıdır? 

o Allah’ın zâtının zâtî tecellisi ile ortaya çıkan bu nispetler659, aslında O’nun 

sınırsız sayıdaki ismine ve sıfatına taalluk eder. Bu nispetler, bizim 

bilmediğimiz bir cihetten Zât’ın Zât ile izafet ilişkisidir ki her bir nispet varlıkta 

kendi için özel bir ‘aynla660 zahir olur. Yani Zât’ın Zât ile arasındaki her bir 

nispet sonucu özel bir ‘ayn da ortaya çıkar. Hatta bundan da öte izafet ve nispet, 

idrak ve şuhudun (ilmin) konusu olabilecek bir isim ve sıfatla ortaya çıkar. 

Buna “nispet ve sıfat aynı mefhumu vurgular.” diye de cevap verebiliriz. Bu 

mertebe, Zât’ın bilinemezlikten bilinilirliğe doğru teşbihî hüviyet kazandığı 

mertebedir.  

- O zaman nispet, ‘ayndır denebilir mi? 

                                                           
657 Burada “eser” ile haricî varlık kastedilmez. Mümkinatın ilahî mahiyetleri ve a‘yân-ı sâbiteleri yani arketipleri 

kastedilir. Bunlar henüz fizik/metafizik bir varlık kazanmamıştır. 
658 Bu anlatı, sıfatı ortadan kaldırıyormuş gibi gözükmektedir. Konu bu noktaya geldiğinde akla ilk gelen soru “sıfatlar 

bu nispet ilişkisinde nerede durmaktadır?” sorusudur ki bu soruya şöyle bir cevap verilebilir: İlahî isimler ve a‘yân-ı 

sâbiteyi birbirinden ayırmak çok zordur. Çünkü sonsuz sayıdaki her bir isim, medlulünün delili olmak cihetiyle onunla 

zorunlu bir ontolojik bağa sahiptir. Yani Rezzâk vasfı, merzûk kavramı olmadan düşünülemez. Öyleyse tanımlama 

yapmak için, merzûkun hariçteki varlığına değil; bu noktada zihindeki varlığına ihtiyaç duyuyoruz. Bir örnek üzerinden 

somutlaştırırsak; arketipleri, kavramlar olarak varsayalım. Mesela “Rezzâk, ihtiyacı olana (merzûk) rızık verme işini 

yapandır” cümlesi otomatik olarak bizi, Rezzâk, rızık ve merzûk kavramlarını ayrı ayrı düşünmek zorunda bırakır ve 

bunlardan her hangi biri kavramsal düzeyde yoksa asla Rezzâk tanımı yapılamaz. Özetle a‘yân-ı sâbite sanki kendi 

delilleri olan isimlerin tanımları gibidir.  
659 Nispetler aslında bu zuhûrun kendisidir. Bkz. Bitlisî, Şerhu Istılâhâti’-sûfiyye, vr. 119-a. 
660 Sonraki mertebede aynî varlığa dönüşecek arketip/mevcuttaki ilahî hakikat/ ilahî mahiyetler/ projedeki sabit ‘aynlar.  
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o Bitlisî buna Âl-i İmrân sûresi 55. âyetin tevilinde şöyle cevap veriyor: “Nur ve 

zuhûrdan bir hisse olmaları itibarîyle nispetlerden özel (mahsus) her bir nispet, 

a’yândan bir ‘ayndır. Nur, ‘aynın zahir ve batın hallerinin tamamında (‘aynı) 

ihata eder ve ona muttasıldır. Bu (ittisal), mücaveret ve meiyyet (beraberlik) 

ittisali değildir. Çünkü ittisalin de keyfiyyeti meçhul; inniyeti mevsuldur.”661 

Aslında bu ifade, itibarî olarak nispeti ‘ayndan önceye oturtmamızı sağlamakla 

beraber bir başka itibarla yani nispet ve ‘ayn birbirinden ayrılmayacağı için 

birinin diğerinin tanımına benzer bir birliktelikleri olduğu sonucunu da 

çıkarmamızı sağlar.662 

- Bitlisî’nin tefsirindeki “sıfatlar da O’nun ‘aynıdır” ve “ikinci mertebede olana 

gelince o başkalık (سوى) ve gayr mertebesidir.” şeklindeki sözleri birbiriyle çelişmiyor 

mu? 

o Hayır, çelişmez. Her iki ifade de kendi bağlamında değerlendirilmelidir. 

Sıfatların onun ‘aynı olması ile onun sıfatların ‘aynı olması birbirinden 

farklıdır. Buna, Eş‘arî akaidindeki sıfatlar bahsine benzeterek ve “ne aynıdır ne 

gayrı” ifadesinin anlattığı mefhumu merkeze alarak şöyle bir örnek verebiliriz: 

Rezzâk olan Allah’tır. Ama Allah tek başına Rezzâk değildir. Allah’ın zâtından 

ayrı müstakil isimler ve sıfatların varlığını kabul, Zât’a zait bir manayı kabul 

riskini taşır ve bu, sonuçta taaddüd-ü kudema olur. Böylesi bir şey de kabul 

edilemez. Dolayısıyla sıfatlar, onun aynıdır ve doğrudan ona işaret eder. Fakat 

O, teker teker sıfatlarla tahdit edilemez. Bu yüzden sıfat ile Zât birbirinden 

farklıdır ve sıfat, Zât-ı Baht’tan farklıdır. Yani Allah = Rezzâk dersek Allah’ı 

Rezzâk oluşla sınırlamış oluruz. Ama “Rezzâk kimdir?” dense “sadece 

Allah’tır” diyerek onun tanımını yaparız. Öyleyse sıfatlar bir cihetten onun 

aynıdır; fakat bir cihetten gayrdır. Ayrıca “sıfatların onun ‘aynı olması” konusu 

Bitlisî’nin kullanımında Zât için tekessürün muhal olduğu vurgusunu yapmak 

için söylenir. Yani ifade, Zât’ın bölünmediğini ve ona bir şey eklenmediğini 

ontolojik zemini itibarîyle beyan eder.  

Yaptığımız bu değerlendirmelerle vâhidiyyet mertebesinin Zât ile ilişkisine ışık tutmaya 

çalıştık. Şimdi vâhidiyyet mertebesinin bir başka itibarla değerlendirilmesine geçelim: 

Bitlisî, vâhidiyyet mertebesi de dâhil olmak üzere varlıktaki her bir mertebeyi/devreyi 

Allah’ın dört zâtî isminden birinin hükümdarlığı/ferdariyeti663/saltanatı/rububiyeti altında 

                                                           
661 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 105. 
662 Metinde ilk bakışta isim ve sıfat ile ‘ayn, aynı anlamda gibi gözükmektedir. Aslında birbirinden kopması mümkün 

değildir; çünkü her bir ‘ayn, zaten bir ismin tezahürü daha doğrusu itibarıdır. Fakat “sıfat, ‘ayndır” demek için ihtiyaç 

duyacağımız argümanlara Bitlisî’de rastlayamıyoruz. Bunun yerine o, “nispet, ‘ayndır” diyor. Yani mümkinlerin 

arketipleri (a‘yân) ile nispet kavramı arasında bir ilişki kuruyor. Cümleyi niçin bu şekilde kurduğu ise “Zât ile 

mümkinlerin mahiyetlerini birbirine karıştırmamak, yani vâcib ile mümkinin birbirine girmesini önlemek isteği” olarak 

anlaşılabilir. (Allahu a‘lem) 
663 Bitlisî’nin işarî tefsir literatürüne kazandırdığı ferdâriyet kavramı, tefsir boyunca karşımıza çıkmaktadır. Yaptığımız 

çalışma esnasında bu kavramı, her hangi bir kaynakta tespit edemedik. Kelimenin eserdeki kullanış şekli onun, göksel 

cisimlerin yörüngesini andıran bir kapsamı olduğu sonucuna bizi ulaştırdı. Öyle sanıyoruz ki Bitlisî, kendi dönemindeki 

astronomi eserlerinde bu kelimeyi görmüş ve kendi ontolojisinde de kullanmıştır. Tüm bağlamlarıyla beraber kelimenin 

kullanımlarından hareketle oluşan genel kanımıza göre ferdâriyet kavramı, kendi çekim alanı içerisinde mutlak 
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kabul eder ve o mertebede var olan her şeyin o isim tarafından terbiye edildiğini söyler. 

Yani hâkimiyet tamamen o ismin ellerindedir. Aslında yönetici konumundaki bu zâtî 

isim, mertebenin tüm varlıklarının ve onların levazımının genel karakterini de yansıtır.  

Ceberût, diğer ismi ile vâhidiyyet mertebesi Allah Teâlâ’nın alîm isminin kapsamındadır. 

Bitlisî, bunu tefsirinde açıkça ifade eder.664 Zira alîm ismi, Zât’tan ilk sudur eden ve 

Zât’ın kendine konu olmasını sağlayan vasfıdır. Yani Allah, bilmiştir. Öyleyse alîmdir. 

Onun bu ismi diğer devreye (melekût mertebesi) tenezzül edinceye kadar hâkim 

durumdadır ve kendi ahkâmını yürütür. Zaten Ceberût âlemi tüm unsurları ile beraber 

tamamıyla ilahî ilmin konusudur. Yani varlıkları (a‘yân-ı sâbite ve mümkin mahiyetler), 

ilmî bir taayyünden ibarettir.665 Ve onların Rabbi de alîm ismidir. Dolayısıyla alîm ismi 

her neyi gerektiriyorsa o ahkâma göre bu varlıklar terbiye edilir. O ismin hükümleri, 

kanunları bu varlıklar üzerinde geçerlidir.666 Bu anlayışa göre Allah dört mertebede 

(ceberût, melekût, misâl, mülk) dört zâtî ve aslî ismi ile taayyün etmekte ve hâkimiyetini 

bu isimlerle farklı cihetlerden sergilemektedir. Burada şu nokta göz ardı edilmemelidir. 

Her bir ismin iktizası birbirinden farklıdır. Dolayısıyla her bir isimden zuhûr edecek 

hakikat de farklı bir suret ile zuhûra gelecektir. Yalnız burada ilginç olan Bitlisî’nin, diğer 

kademelerde ortaya çıkan şeylerin de ilmin ‘aynı olduğunu söylemesidir ki bu yoruma 

göre ortaya şöyle bir sonuç çıkar. 

İlim (ve muktezaları)     Zât’ın ‘aynıdır  

Diğer mertebelerin muktezaları    İlmin ‘aynıdır 

Biz bu cümleleri, vacip ve mümkin olan arasında vahdet olduğu şeklinde anlamıyoruz. 

Bilakis ifadeler, “Aynî olarak var olan ne varsa, Allah’ın ilminde olduğu şekliyle (a‘yân-

ı sâbite) fakat farklı bir düzlemde var oldular.” şeklinde anlıyoruz. Yani “Kalem kırıldı, 

mürekkep kurudu.”667 

                                                           
hâkimiyet sahası olan ve tıpkı bir yıldızın yörüngesini andıran egemenlik sahasını ifade eder. Kelime ile metinde 

kapsam, yörünge ve o yörünge içindeki hâkimiyet ve saltanat durumu kastedilmektedir.  
664 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 11-b, 246-a-b; (Tahkikli metin), s. 59. 
665 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
666 Ayrıntılı bilgi için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a; 11-b, 12-a.  
667 Bu meyanda varit olmuş bir hadis-i şerif şu şekilde kaynaklarda geçer: 

“Abdullah b. Abbas (r.h.) şöyle rivayet eder: Resulullah'ın (s.a.s.) terkisinde idim, buyurdular ki: "Ey oğul! Sana bazı 

kelimeler öğreteceğim: Allah'ı (emir ve yasaklarını) koru ki O da seni korusun. Allah'ı (emir ve yasaklarını) koru ki 

O'nu yanında bulasın. Bir şey isteyeceğin zaman Allah'tan iste. Bir yardım dileyeceğin zaman Allah'tan dile. Şunu iyi 

bil ki, eğer bütün insanlar bir konuda sana fayda vermek için bir araya gelseler, Allah'ın senin lehine yazmış olduğu 
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Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinin başında yer alan huruf-u mukattaayı daha evvel de 

değindiğimiz gibi668 varlık mertebeleri düşüncesini yansıtacak şekilde işler. Ona göre her 

bir harf (elif-lam-mim) varlıkta bir mertebeye delalet eder. Bu harflerin ilki olan “elif”, 

ahadiyyet mertebesine delalet ediyorken ikinci olan “lam”, vâhidiyyete tekabül 

etmektedir. Tıpkı elif harfi için söylediği gibi aynı paralelde lam harfi için de farklı 

vecihler sayar. Bitlisî’nin konu ile ilgili açıklamaları şöyledir: 

“(Elif’in Zât’ın ferdaniyetine işaretinin yanı sıra) Lâm, ceberûtunda onun 

gaybının letâifine işaret eder. 
… 

(Elif’in O’nun hüviyetinin ahadiyyetine işaretinin yanı sıra) Lâm, onun sıfat ve 

natının vâhidiyyetine (işaret eder.) 

… 

“Elif” onun evveliyetine, “lam” cemâlinin kemâline (işaret eder) …”669 

Ceberût âlemi, lâhûta göre her ne kadar bir derece kesafet kazandı ise de o, tıpkı lâhût 

gibi gayb âlemlerinden biridir. Bununla beraber diğer bir gayb âlemi olan melekûttan çok 

daha latiftir. (Lâm, ceberûtunda onun gaybının letâifine işaret eder.) 

Sıfatların vâhidiyyeti ise zihnen ikinci kademedir. Bu sisteme göre vakıada Zât ve sıfat 

arasına ayrım konulamaz. Zira böyle olursa Zât, sıfatsız kalacaktır. (Lâm, onun sıfat ve 

natının vâhidiyyetine işaret eder.) Daha evvel de belirttiğimiz gibi Cenâb-ı Hakk’ın 

sıfatlarının her bir tanesi vâhid’dir. Allah’ın ilmine benzer bir ilim olmadığı gibi onun 

kudretine benzer bir kudret de yoktur. Bu mertebede sıfatlar müşahhas olmuştur. Tek tek 

kendinden bahsedilecek hüviyeti kazanmıştır.  

Lam harfinin Allah’ın cemâlindeki kemâle işaret etmesi ise elifteki ahad olan Zât 

vurgusuna mukabil Lâm’daki sıfat vurgusunu tekrar gösterir. Nitekim Cenâb-ı Hakk’ın 

tenezzül etmek suretiyle bilinmeyi istemesi sürecinin başlangıcı cemâlî tecellilerdir. Yani 

her tür sıfatı kendinde eriten celâl tecellisinden cemâl tecellisine geçişidir ki bu da 

vâhidiyyet mertebesinde olur.  

  

                                                           
dışında bir fayda veremezler. Yine eğer insanlar sana bir konuda zarar vermek için toplanacak olsalar, Allah'ın senin 

aleyhine yazmış olduğu dışında bir zarar veremezler. Kalemler kaldırılmış ve sayfalar kurumuştur.” (Tirmizî, Sıfatu’l-

Kıyame 49, H: 2516).  
668 Elif harfi ve ahadiyyet ile ilişkisi konusu ahadiyyet başlığı altında işlenmişti. 
669 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 15-16. 
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İlahî Projenin Kodları: A‘yân-ı sâbite 

Merâtibu’l-vücûttaki her bir mertebe, varlığın şehadet âlemine (en somut âlem) 

ulaşıncaya kadar geçirdiği safhaları ifade eder. Buna göre şeylerin (eşya), her bir 

mertebede taayyünleri ve vücûdları farklı farklıdır. Ademî-izafî imkân dairesi içerisinde 

eşyanın varlığından bahsettiğimiz ilk mertebe olarak vâhidiyyette, şeylerin ilmî ilahîdeki 

arketipleri olarak a‘yân-ı sâbite vücûd kazanmıştır. Yani “Vâhidiyyet mertebesinin 

sakinleri kimdi?” sorusunun cevabı “ayân-ı sâbite”dir. Bitlisî, buna Âl-i İmrân sûresinde 

net bir şekilde işaret eder.670 Bu mertebede ayân-ı sâbitenin taayyünü ilmî, vücûdu ise 

aklîdir.671 ‘Ayn ve a‘yân kelimelerini Bitlisî’nin diliyle tanımlayalım: 

“  ‘Ayn: Şey demektir. Yani mevcut ve sabit olandır. O da vücûd-u mutlak olan 

Hakk’tır. ‘Ayn-ı sâbite: Bir şeyin ilmiyye mertebesindeki hakikat ve mahiyetidir 

ki on duyuya672 (konu olacak şekilde) hariçte mevcut değildir.673  

A‘yân-ı sâbite: O, Allah’ın ilminde sabit olan mümkinlerin hakikatleri, 

mükevvanâtın mahiyetleri ve ilahî hakikatlerdir. Mümkin ve sabit i’dam 

-unvanı ile tecelli (الوصف العلمي) diye de isimlendirilir. O, ilmî vasıf (yokluk/اعدام)

i zatîden zuhûra gelir. Şuûnât-ı zâtiyyeye gelince onlar zâtî-gaybî nispetlerdir. 

Tecelli-i zatîden Zât unvanı ile –onun, Zât olması cihetinden- zahir olur…674  

Bundan sonra ise, tecelli, tecelli-i zâtî ile vasfî unvanladır. Ki bu vasfî unvan ilim, 

hayat, kudret, irade, sem’, basar ve kelamdır. Bu şuûnât ve zâtî evvelî vecihler, 

ilim mertebesinde ve tecelli-i ilmîde ilmî suretlerle ortaya çıkar. Bunlara a‘yân-ı 

sâbite ve yüce basit harfler (الحروف البسيطة العالية), imkanî basit mahiyet ( الماهية

 da (الإعدام السابق) sâbık yokluk ,(الحقائق الإلهية) ilahî hakikatler ,(البسيطة الإمكانية

denir.”675 

Bu pasajlardan şunları anlıyoruz: ‘Ayn/a‘yân;  

 Vardır. 

 Sabittir (stabil/değişmez). 

 Vücûd-u mutlak ile bir itibarla ontolojik bağı vardır.676  

 Hariçte mevcut değildir. İnsanın hiç bir duyusuna hatta düşünme yetisine bile 

konu olamazlar. 

                                                           
670 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 243. 
671 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s.  242. (Bu pasaj “tevil” değil “tefsir” bölümünde yer almaktadır). 

Her ne kadar pasajda insan kavramı üzerinden her bir mertebedeki taayyün ve vücûddan bahsediliyorsa da metin genel 

anlamda mertebelerdeki taayyün ve vücûdun hüviyetini açıklamaktadır. 
672 On duyu şunlardır: Beş dış duyu: koklama, dokunma, tatma, işitme, görme. Beş iç duyu: ortak duyu (el-hissü’l-

müşterek), tasavvur gücü (el-kuvvetü’l-musavvire/el-hayâl), tahayyül gücü (el-kuvvetü’l-mütehayyile/müfekkire 

[mütefekkire]), vehim gücü (el-kuvvetü’l-vehmiyye) ve hatırlama gücü (el-kuvvetü’z-zâkire/el-hâfıza). 
673 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 171-a, 170-b. 
674 Bitlisî, a’yan-ı sâbiteyi tanımladığı bu pasajda ayrıca Zât’ın (taayyün-i evveldeki zâtî) tecellilerini (farklı itibarlara 

göre) işledikten sonra bu mertebede ortaya çıkan nispet ve vecihlerin, şuûnât ve vücuh-u zâtî diye isimlendirildiğini 

ifade ederek sözlerine tecelli kavramı cihetinden devam eder. 
675 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 23-a-b. 
676 Bu konuyu bir üst başlıkta açıklamıştık. 
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 Bunlar ilahî birer hakikattir. Ve mevcutla ilişkisi mevcudun vücûdu değil mahiyeti 

olmak cihetiyledir.  

 Mümkin olmak açısından “yokluk” vasfına sahiptir. Zira henüz mümkin varlık 

hüviyetine bürünmemiştir. Bu yüzden mümkin olma vasfını taşımaz. Dolayısıyla Zât 

açısından vardır ama hiç bir şekilde haricî vücûd kazanmadığı için yoktur. 

 Şuûnât-ı zatiyeden farklıdır. Çünkü şuûnât-ı zâtiyye Zât’ın Zât unvanıyla zâtî 

tecellisidir. A‘yân-ı sâbite ise Zât’ın sıfat unvanı ile zâtî tecellisidir.677 

 A‘yân-ı sâbitenin zuhûruna vesile olan bu vasfî unvanlar: ilim, hayat, kudret, 

irade, sem’, basar ve kelamdır.  

 A‘yân-ı sâbite aslen şuûnât-ı zâtiyyeye dayanır.678 Yani a‘yân-ı sâbite, şuûnât-ı 

zâtiyyenin ve zâtî evvelî vecihlerin, ilim mertebesindeki ilmî suretle zuhûrudur. 

Mertebeleri ve mertebelerin a’yanını679 birbirinden bağımsız anlamaya çalışmak şüphesiz 

ki sözü, bağlamından koparmaktır. Bu yüzden yer yer geriye dönük atıflarla -hususen 

vâhidiyyet mertebesinin temel özellikleri açısından- a‘yân-ı sâbite konusunu işlemeye 

çalışacağız. Bitlisî’nin perspektifini sunan bazı âyet tevilleri üzerinden gidelim: 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 14. âyette vâhidiyyet mertebesini fâil-kâbil ilişkisi üzerinden 

anlattığı tevillere yer verir. Ona göre fâilin kâbile mücerret nispeti ile varlığın zuhûr süreci 

başlamıştır. Bu mücerret nispetin, yani vahdet vasfı taşıyan fâilin kesret vasfı taşıyan 

kâbile nispetinin sonucunda Âl-i İmrân sûresi 14. âyette ifade edilen “benîn” (oğullar) 

ortaya çıkar. Nasıl ki erkeğin kadına nispeti sonucu evlat meydana geliyorsa aynı şekilde 

Vücûd-u Mutlak’ın kendine nispeti sonucunda da eser ortaya çıkar. İşte bu zuhûr 

vâhidiyyet mertebesinde olur. Bitlisî, bunu şu ifadelerle anlatır: 

 yani fâil ve kâbilden ilk olarak vâhidiyyet ve ilmiyye mertebesinde zahir ﴿وَالْبنَ ينَ﴾“

olan mahiyetlerdir.  (Bundan) sonra mertebe-i ayniyyeden zahir olan şeylerdir. –

Ki bunlar ilkin melekûttaki a‘yân-ı ruhiyye sonra âlem-i berzahta eşbah-ı 

berzehiyye ve müsülü’ş-şebehiyye, sonra âlem-i mülk ve şehadette basitlerden 

olan göksel ecram ve unsurî cisimler ve mevâlid-i selâseden (insan, hayvan, bitki) 

mürekkep görünen şeylerdir.- ta ki insan âlemine ve insandan meydana gelen 

şeylere kadar (her şeydir).”680  

Bu ifadelerden de anlaşıldığı üzere fâil ve kâbilden zahir olan ilk şey (eser), vâhidiyyet, 

diğer ismi ile ilmiyye mertebesinde vücûd kazanan mahiyetlerdir. Burada dikkatten 

kaçmaması gereken husus, bu mahiyetlerin henüz aynî (haricî) varlık kazanmamış 

olmasıdır. Yani ilmiyye kavramı ile de Bitlisî’nin ifade ettiği gibi bu mahiyetler, henüz 

                                                           
677 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s.   135. 
678 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, s.  6-a. 
679 Burada a‘yân kelimesi şeyler/varlıklar anlamında kullanılmaktadır ki Bitlisî de eserinde kelimeyi, diğer mertebeler 

için bu anlamda kullanmaktadır. 
680 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 37. 
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sadece Allah’ın ilminde yer almaktadır. İlahî projenin tasarımı olarak ifade 

edebileceğimiz bu durum, eşyanın sadece ilim düzeyinde varlığından bahsedilebileceğini 

ve aslında halen ademde olduğunu anlatır. Eşyanın ademden varlığa geçişi ise bu ilmin 

aynî mertebelerde geçireceği safhalarla olmaktadır. Bitlisî, aynı metinde aynî mertebe 

olarak melekût âleminden insan âlemine kadarki bütün basamakları sayarak mevcûdâtın 

geçirdiği aşamaları anlatır. Bitlisî’nin mahiyet görüşünde önemli olan nokta bunun haricî 

değil sadece Allah’ın ilminde bulunan mutlak şeyler olduğudur ki bu, ilahî projedeki 

a‘yân-ı sâbitedir. 

“mahiyet”                                                    “a‘yân-ı rûhiyye” (ruhî/metafizik varlıklar) 

Projedeki a‘yân-ı sâbite             a‘yân-ı rûhiyyeye geçiş yapıyor. 

Bitlisî, Âl-i İmrân 2. âyette de bu mahiyetlerin nasıl ortaya çıktığını âyetle ilişkili bir 

şekilde anlatır. “Allah’tan başka ilah yoktur, O, hayy’dır ve kayyûm’dur” âyetinde 

öncelikle Cenâb-ı Hakk’ın ulûhiyetine vurgu yapılarak tekliğine işaret edilmekte, 

ardından “hayy ve kayyûm” diyerek sıfatlarına işaret edilmektedir. Dolayısıyla tek olan 

Hakk, diğer sıfatları ile değil de ilk sırada hayy ve kayyûm sıfatları ile vasfedilmiştir. 

Bunun gerekçesi ise Bitlisî’nin ifadeleri ile şudur: 

 ilk olarak, Zât’a uygun olarak (hayy ve kayyûmdur). Ki Zât’ın ﴿الْحَيُّ الْقيَُّومُ﴾“ 

nuruyla, ilim ve zâtına şahit olma mertebesinde kâinatın hakikatleri ve 

mümkinatın mahiyetleri ortaya çıktı (zahir oldu). 

O, ‘ayn sahasında bu hakikatlerinin kayyûmiyeti ile ikame etti (her şeyi harekete 

geçirip tayin etti). (Ki bu hakikatler), suver-i gaybiyyeye aittir. Bu hakikatleri ilk 

olarak ruhî heyularla sonra misâliyyat ve eşbâh-ı mümessilât-ı berzehiyye sonra 

şehadiyyât ile (ikame etti).”681 

Âyet-i kerîme Allah’ın iki zâtî sıfatı ile başlamaktadır. O, hayy ve kayyûmdur. Bitlisî’nin 

sistemine göre mutlak gaybdan zuhûr eden Hakk, temel sıfatları ile taayyün etmiş ve 

dolayısıyla hayy ve kayyûm isimleri ile tesmiye olmuştur. İlk tecelli olarak kâinatın 

hakikatleri ile mümkinatın mahiyetlerinden bahseden müellif, tüm bunların Cenâb-ı 

Hakk’ın nuruyla zahir olduğunu ifade eder.  

Zuhûr kavramı özellikle bu pasaj için önemli bir kavramdır. Zira yaratma sürecinin henüz 

başlamadığını ifade ettiği gibi -başka bir itibarla- var ve örtülü olanın, izafî yokluk 

                                                           
681 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 16-17. 
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durumundan nasıl ortaya çıktığını tasvir eder. Dolayısıyla bu cümleler, Allah’ın, sıfatları 

sonradan edindiği, yani aslında bu sıfatlara sahip olmadığı ya da zâtın hüviyet 

değiştirdiği, önce bilinemez tek iken bilinir tek olmak adına hüviyet/mahiyetinde tebeddül 

ve teğayyür olduğu vehimlerini ortadan kaldırır. O mutlak değişmezdir ve zâtında 

değişiklik olmaz. Sadece her bir mertebede farklı itibarlarla farklı isimler alır. 

Tüm bu nispet ve isimlerle onun tavsifi, bu meyanda kâinatın hakikatleri ile mümkinatın 

mahiyetlerinin zuhûru ilim mertebesinde olur ki ilim mertebesi de Cenâb-ı Hakk’ın kendi 

zâtını şuhud mertebesidir. İşte Allah’ın hayy oluşunun manası budur. Zira Allah’ın hayatı, 

‘aynu’z-Zât’tır. Allah’ın kendi zâtına şahit olabilmesi ve ilk zuhûrun şahidi olabilmesi 

için önce “hayy” olması gerekir. Bu yorum mümkin varlığın ortaya çıkışı ile ilgili hâlık-

mahlûk arasında fasıla olup olmadığı tartışmasında da müellifin konumuna ışık tutar. Zira 

müellif, varlığın menşeinin mutlak yokluk olmadığını (yani yoktan yaratılmadığını/izafî 

adem) ve Allah’ın nuruyla (zulmetten) zahir olduğunu söyler. Fakat bu görüşe göre 

zulmetten nura çıkan şey Allah’ın ilmindeki mahiyetler ve ilahî hakikatlerdir, dolayısıyla 

harici varlık değildir. Yani haricî varlığın bilgisi Allah’ın ilminde vardır ama henüz vücûd 

giymemiştir. İşte (haricî) yaratma süreci (halk) bu aşamadan sonra başlar. Örneğin Bitlisî, 

Bakara sûresindeki “… Allah onları zulumâttan nura çıkarır…” (2/257) âyetinin 

muhtemel yorumlarından biri olarak ifade ettiği “ilimden ‘ayna (haricî düzey) 

çıkarmıştır” tevilini, “vücûd-i ilmî, adem-i haricîdir” diyerek delillendirmektedir. Ona 

göre bunlara (vücûd-ı ilmîye) hariçte vücûd verildiğinde Allah’ın onlar hakkındaki kendi 

ilmini bildirmesi, kazasının hükümleri ve hükmünün âsârı gerçekleşecektir.682 Bitlisî’nin, 

tefsirindeki bazı pasajlarda geçen “onun dışındaki her şey adem-i mahzdır” ifadesi de 

aynı zaviyeden değerlendirilmelidir. Bakara sûresindeki “…Allah mülkünü dilediğine 

verir…” (2/247) âyeti bağlamında bu konuya eğilen Bitlisî, bu sistemine göre gayrın, 

etkilemek ve etkilenmek, fâil veya kâbil olmak vb. hususiyetleri olmadığını da ifade etmiş 

olmaktadır.683 Özetle hiçbirisi varlık ve iradelerinde müstakil –bağımsız/istiklal sahibi- 

değildir. Öyleyse hiçbirisi hakikî varlık hatta varlık (vücûd) bile değildir. 

Mahalli, ilim mertebesi olan gaybî suretlere ait bu hakikatler, henüz hiçbir yere 

yansımamışsa sadece Allah’ın ilminde mevcut olup varlık sahasına çıkmamış demektir. 

                                                           
682 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 137-a. 
683 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te'vîl, ŞAP 109, vr. 131-a. 
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Varlık sahasında çıkması da Allah’ın kayyumiyetiyle yani sürekli müdahalesiyle olur. 

İbarede gaybî hakikat değil de gaybî suretler denmiş olması, ilm-i ilahîde bu hakikatlerin 

aynî suretlerini kazanmış olmasından değil, Allah için bizzat ilim olmasındandır. Yani 

Cenâb-ı Hakk için gayb söz konusu değildir. Onun ilminde olan her şey onun zâtı için 

somuttur (suretler). Fakat aynî varlık sahasına henüz tenezzül etmediği için tamamıyla 

diğer merâtibe göre gayb kategorisindedir. İşte bu hakikatler ilk olarak melekût 

mertebesinde ruhî heyula şeklinde varlık (vücûd) kazanırlar. Bu ibare ilm-i ilahîde yer 

alan tüm mahiyetlerin yani suver-i gaybiyyenin hep soyutlardan meydana geldiğini 

anlatır. Demek ki soyut olan, tecelli mertebelerinde aşama aşama somutlaşmaktadır. 

Müellifin, varlığın kökünü ruhî heyulalara dayandırması, bu konuda ehl-i sünnet 

kelamcılarının çoğunlukla kabul etmediği ve fakat felsefecilerin kabul ettiği “heyula” 

yani sureti olmayan madde görüşünü kabul ettiğini gösterir. Bu noktada ehl-i sünnet 

kelamının anâsır-ı erbaa görüşüne bir beşinci madde olarak heyulayı da eklediği 

düşünülebilir. Fakat konuyla ilgili hiçbir tartışmaya girmez. Bununla beraber artık varlık 

zahir olma sürecine girmiştir. Bu yüzden de bu süreç en başından en sonuna-şehadet 

âlemine- kadar Cenâb-ı Hakk’ın ikamesi ile olur. 

Şuûnât-ı zâtiyyenin ortaya çıktığı ve taayyün-i evvel denen ahadiyyet-i cem‘iyye 

mertebesi Zât’ın zât ünvanı ile yani Zât’ın zât olarak zât adı altında tecellisi sonucu 

olmuşken, vâhidiyyet mertebesindeki tecelli, Zât’ın vasfî unvanla tecellisi sonucu 

olmuştur. Bitlisî, bunu, tefsirinde özellikle vurgular.684 Örneğin; 

“ رُكُ  ﴾﴿هوَُ الَّذ ي يصَُوِّ مْ ف ي الأرَْحَام   yani ilk olarak fıtratu’l-ula ve neşetu’l-ulyadaki ezelî 

kabiliyetlerinizin rahimlerinde ve arzî evvelî istidatlarınızda ilimlerinizi, 

marifetlerinizi, hal ve makamlarınızı tasvir etti. Nitekim sizin hakikatlerinizin 

heyulası ve mahiyetlerinizin maddesi, ilk olarak ilmî suretlerle berzah-ı alada 

sonra aynî suretlerle melekûtu kusvada sonra şebehî suretlerle ve nurî misâllerle 

–ta ki beşerî rukum ve surî rusumlarla unsurî rahimlere kadar- tasvir etmişti. Hz. 

Peygamber (s.a.s.) buyurdu ki: “Allah, mahlûkatı zulmette yarattı ve onların 

üzerine nurundan attı. Bu nurun kendisine isabet ettiği kişi hidayete erdi. (Nurun) 

kendisine isabet etmediği kişi ise dalalette kaldı.”685 

Altıncı âyette geçen “o sizi rahimlerde tasvir edendir” cümlesini, ilahî projenin safhaları 

açısından yorumlayan Bitlisî, âyetin işarî yorumu cihetiyle erhâmı fizyolojik açıdan 

rahim anlamında değil, ilahî projenin ortaya çıkıp şekil kazandığı zemin olarak anlar. 

                                                           
684 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 133; Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 23-a. 
685 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 18-19. 
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“Ezelî kabiliyetler” ve “evvelî arzî istidatlar” dediği bu zemin, soyut ve ruha yönelik 

potansiyel (ezelî kabiliyetler) ile cisme girildiğinde verilecek olan cisimsel potansiyeldir 

(evvelî arzî istidatlar). Aslında ilimlerin, marifetlerin, hal ve makamların tasviri ilkin bu 

düzlemde gerçekleşmektedir. Ezelî kabiliyet ve evvelî-arzî istidat denen ve varlığın 

yetiştiği rahimlerde takdir edilen bu vasıflar, fıtratu’l-ula ve neşyetu’l-ulya adındaki 

varlığın ilk zuhûr evresinde takdir edilir. Zahirî rahimlerde değil.  

Söz konusu aşamada henüz mevcûdâtın somut varlığı yoktur ve bunlar Allah’ın ezelî 

ilminde yer almaktadır. Bu ibareler fizik yapının da manevî yapının da menşeini bizlere 

gösterir. Dolayısıyla varlık sahasında kim, nasıl vücûd buluyorsa bu zorunlu fıtrattan 

dolayıdır. Müellif bunu daha somut bir şekilde sıralamaya koyarak da metinde açıklar. 

Bu ifadelerden anlaşılan şudur ki insanın hakikatinin heyulası686 ile mahiyetinin maddesi, 

ilk olarak Cenâb-ı Hakk’ın ilminde ilmî birer suret olarak vücûd bulur. Bu mahal ise 

burada berzah-ı a‘la687 diye isimlendirilir ki bu isim aslında vâhidiyyet mertebesi için 

müellifin kullandığı bir tabirdir ve bir nevi Zât ile melekût (aynî varlık olarak tasvir 

edilecek ilk mertebe)  arasındaki en yüce ara istasyonu ifade eder. Bu aşamadan sonra 

varlık, tenezzül safhaları ile beraber aynî suretler kazanmaya devam eder. Burada önemli 

olan nokta şudur ki bu mertebede eşyanın hakikatlerine ait bilgi, mücmel ve tek parça 

değildir. Eğer tek parça olsa idi “suver” değil “suret” denirdi. Dolayısıyla tüm âlemlerin  

(melekler, mahlûkat ) ayrı ayrı cevherleri var. 

Süreç ise şu aşamalardan geçmektedir: 

(İnsanların) hakikatlerinin heyulası ve mahiyetlerinin maddesi ilk olarak berzah-ı alada 

tasvir edilmiştir. Ki bu berzah-ı ala Zât ile melekût arasında bulunur. Buradaki tasvir 

(şekillendirme), ilmi suretlerle yayılmıştır. İnsan için gayb olan bu mertebe, Allah için 

malumdur; bu yüzden de suret kelimesi ile ifade edilmiştir ve henüz haricî varlık 

kazanmamıştır. Bu mertebede Cenâb-ı Hakk’ın ilminde yer alan şeylerin hakikatleri bir 

derece daha kesafet kazanarak bir alt mertebeye tenezzül eder.  Aynî ruhî suretlerle 

melekût âleminde şekillendirilir. Yani Cenâb-ı Hakk, yanındaki projeyi (suver-i ilmi) 

melekûtu kusvaya gönderir. Ardından misâl âleminde nurî formlar şeklinde bir suret 

                                                           
686 Hakikatin heyulası, daha evvel geçen ruhî heyulalar anlamında değildir. 
687 Bitlisî, eserinde ahadiyyet-i cem‘iyye makamı için de berzah-ı a‘la ifadesini kullanmaktadır. Tezin genelinden de 

anlaşılacağı üzere bu kavramsal bir ayrımı değil itibarî bir durumu ifade eder. 
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kazandırır. Son olarak ta unsurî âlem denen şehadet âleminde anaların rahimlerinde 

şekillendirir. Müellif görüşünü Hz. Peygamber’in (s.a.s.) “Allah, mahlûkatı zulmette 

yarattı ve onların üzerine nurundan attı. Bu nurun kendisine isabet ettiği kişi hidayete 

erdi. (Nurun) kendisine isabet etmediği kişi ise dalalette kaldı”688 hadisi ile de 

delillendirir. Buradan anlayacağımız, ilk yaradılış689 zulmette (varlık sahasının mevzu 

bahis olmadığı alanda) gerçekleşmiştir. Bundan sonraki aşamada Cenâb-ı Hakk, 

nurundan onların üzerine atmıştır.  

Bitlisî, bu hadisle, hiçbir şey yokken de bu mahiyetlerin, Allah’ın ilminde var olduklarını 

ve bu dönemin zulmet dönemi olduğunu ifade etmektedir. Bu boyutta “halk (yaratma)”: 

“savvera bi’s-suveri’l-ilmiyye”dir. Peki, Allah’ın ilmindeki bu mahiyetlerin özellikleri 

nedir?  

Bitlisî, çok net bir şekilde ilm-i ilahîdeki mahiyetlerin değişmezliğini ifade eder. Zira 

bunlar Allah’ın ilminde sübut bulmuşlardır. Bu görüşündeki en somut örneği müteşâbih 

âyeti adıyla meşhur olan Âl-i İmrân 7. âyetin tevilinde görüyoruz.  

Âyette geçen “muhkem âyetler” ibaresinin, ilmî suretlerin heyulaları ve ilahî hakikatler 

olduğunu söyleyen Bitlisî, zımnen gerçek/değişmez/sabit varlığın, üzerinde şüphe 

olmayan bu ilahî hakikatler olduğunu belirtir. Diğerleri ise “müteşâbihtir ki bunlar ise 

suver-i ayniyye690 ve onun üzerinde (عليها) varit olan ve onların yanında (لديها) müteradif 

görünen kevnî taayyünlerdir”. İbaredeki “onun (ها)” zamiri eğer atıftan önceki suver-i 

ayniyyeye iade edilirse o takdirde metinden, kevnî suretlerin, aynî suretler formu üzerine 

yüklenerek varlık gösterdikleri yani aralarında ontolojik bir bağ olduğu sonucu çıkar. 

Dolayısıyla ruhî-aynî suretlerden başlayarak (yani melekût mertebesi ve aşağısı) nâsûta 

kadar tüm mertebeler müteşâbihtir. Değişim/dönüşüm kabul eder. Üst mertebelerdeki 

durumlarına kıyasla zaten sürekli bir dönüşümle vücûd kazanmışlardır/kazanmaya devam 

etmektedirler. Bu yüzden müteşâbihtirler. Eğer ibaredeki “onun” zamiri ilmî suretlerin 

heyulaları ve ilahî hakikatlere raci kılınırsa o takdirde müteşâbih/değişen varlık düzeyi, 

                                                           
688 Tirmizî, İmân 18 (H: 2642); Ahmed 2/176, 197. 
689 Yaradılış kelimesi her ne kadar Bitlisî’nin ontolojisi açısından spekülatif yönü olan bir tabir olsa da indirgemeci bir 

usülle konuyu zihnimize yaklaştırmak için bu kavramı kullandık. 
690 Bununla melekût mertebesindeki aynî ruhî suretler kastediliyor olmalıdır. 
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muhkem varlık düzeyinin formu üzerinde vücud kazanacaktır. Her iki anlam da 

Bitlisî’nin sistemi ile tutarlıdır. 

Metinde anlatılan temel noktayı tekrar vurgulamak istiyoruz: “Muhkem” olan varlıkta 

asıl ve değişmeyen hakikatler; “müteşâbih” olan ise varlıkta değişip dönüşen şeyleri ifade 

etmektedir. Bu tevil, Bitlisî’nin zahirî açıdan yaptığı muhkem müteşebih tanımı ile de 

benzerlik göstermektedir. Daha evvel de değindiğimiz gibi Bitlisî, zahirî açıdan 

muhkemi, delaleti açık, yoruma ihtiyaç duymayan, her zaman ve zeminde geçerliliğini 

koruyan ilke ve emirler olarak anlamakta; bunların dışındaki yoruma ihtiyaç duyan 

âyetleri ise müteşâbih olarak tanımlamaktadır.691 Dolayısıyla ister zahirî ister batınî 

açıdan bakılsın Bitlisî için, değişmeyen ve ebediyete kadar aslî hüviyeti ile baki kalacak 

olan muhkem, değişebilir olan ise müteşâbihtir. 

Bitlisî’nin, ilm-i ilahideki mahiyetlerin değişmezliği ilkesi üzerine yaptığı yorumlardan 

bir diğeri de “Rabbimiz! Gelmesinde şüphe edilmeyen bir günde, insanları mutlaka 

toplayacak olan sensin. Allah asla sözünden dönmez.” (Âl-i İmrân 3/9) âyeti hakkındaki 

tevilidir: 

“ يعَادَ ﴿ ﴾ إ نَّ اّللهَ لََ يخُْل فُ الْم   Yani Allah’ın nebilerine ve evliyalarına vaat ettiği: azap 

külfeti ve hesabın meşakkati olmaksızın (Allah’ı) müşahedeye ulaşmaları 

(konusunda Allah vaadinden dönmez). – (ki bu müşahede,) iki cihanın varlığından 

evvel onların ruhlarını yarattığı vakit, onları ihata edip onlara nefsini tanıttıktan 

sonra (olmaktadır)-. Aynı zamanda (Rahman’ın kadim ilmindeki) hâdislerin 

değişiminin gerçekleşmesi de mümkün değildir. Çünkü Allah, kendinde sonradan 

meydana gelen (hâdis olan) bir ilimle bir şeyi yapmaktan münezzehtir.”692 

Âyet-i kerîmede Cenâb-ı Hakk’ın enbiya ve evliyaya vaadini diğer bir ifadeyle Allah’ı 

müşahede makamını, Allah’ın onlara ihsanı olarak yorumlayan Bitlisî, bu vaatte asla bir 

değişmenin olmayacağı hükmünü de, Allah’ın kadim ilminde hiçbir değişme olmaması 

ilkesi ile açıklar. Bu vaat, Onun kadim ilminde, dolayısıyla vâhidiyyet mertebesindeki 

ilahî hakikatlerde sübut bulmuştur ve tagayyürden münezzehtir. Çünkü Allah, hâdis ilmin 

kendisine izafesinden -yani öncesinde var olmayan bir ilmin sonrasında Allah’ta ortaya 

çıktığı ve Allah’ın da bu değişen ilme göre hüküm vereceği iddiasından- münezzehtir. 

                                                           
691 Ayrıntılı bilgi için bkz. “Tevil-İşarî Yorumun Dayanakları/ Selef Kavli” bölümü. 
692 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 21. 
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Zira Allah, mahallu’l-havâdis olmaz. Dolayısıyla “mîad”, Allah’ın ezelî ilminde yer 

alıyor olduğu için Allah, vaadini muhakkak gerçekleştirecektir. 

“Hakikat-ı Muhammediyye” konusunda değindiğimiz gibi her bir mertebe, Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin varlığının, kendisine farklı bir itibarla nüfuz ettiği varoluş 

kategorileridir.693 Bitlisî, Âl-i İmrân 86. âyeti tevilinde aynı konuya vâhidiyyet mertebesi 

açısından tekrar döner. O, “İman etmelerinden, Resul’ün hak olduğuna şehadet 

getirmelerinden ve kendilerine apaçık deliller gelmesinden sonra inkârcılığa sapan bir 

kavme Allah nasıl hidayet nasip eder?” âyetinde geçen Resul’e şehadet hadisesinin, ilk 

fıtrat (ahadiyyet-i cem‘iyye) ve en yüce neşet (çıkış) evresinde gerçekleştiğini söyler. 

Yani varlıklarının temelinde, Hakikat-ı Muhammediyye’ye iman edip şahit olanlar, ona 

ulaşma sebeplerinden yoksun oldukları için küfre düşmekte ve tabiri caizse, asıllarını 

inkâr etmektedirler. Âyette geçen resul ise ilim unvanı ile gerçekleşen tecelli-i vasfîye 

işaret etmektedir ki bu da Hakikat-ı Muhammediyye’nin hem zuhûru hem de ceberûtta 

vasıf unvanı694 ile gerçekleşen tecelli-i zâtîye şahit olmasıdır. Daha açık ifade etmek 

gerekirse bir önceki mertebede (ahadiyyet-i cem‘iyye) Hakikat-ı Muhammediyye batın 

konumunda iken vâhidiyyet mertebesinde zuhûr etmiştir (zahir olmuştur). Onlar aslî 

fıtratlarında bu hakikati bildikleri yani ahadiyyet-i cem‘iyye mertebesinden sonra 

vâhidiyyet ile beraber her şeyde (küll) resulün sabit olduğuna aslen iman etmiş oldukları 

halde bu hakikate -terakki cihetiyle- ulaşamamışlar ve bu yüzden de hakikati inkâr 

etmişlerdir.695 Bitlisî’nin bu tevilinde resul kelimesini Hakikat-ı Muhammediyye’nin 

zuhûru şeklinde anlaması, ortaya çıkış mertebesi açısından çelişki zannedilmemelidir. 

Zira burada vâhidiyyet mertebesi açısından Hakikat-ı Muhammediyye’nin 

pozisyonundan bahsedilir. Yani Hakikat-ı Muhammediyye Zât-ı Baht’tan ilk taayyünü 

ifade etmekle beraber, bir sonraki mertebede (vâhidiyyet) Hakikat-ı Muhammediyye’nin 

ilim sıfatı ile zuhûru söz konusu olmaktadır ve Hakikat-ı Muhammediyye bu sefer, sıfat 

aracılığıyla zâtî tecelliye şahit olmaktadır. 

  

                                                           
693 Hakikat-ı Muhammediyye’nin vâhidiyyet mertebesine gönderilişi ile ilgili bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl 

(Tahkikli metin), s.  223. 
694 Bitlisî’ye göre bu mertebede esmaî ve sıfatî tecelliler olur. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), 

s.  245. 
695 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 135. 



236 
 

3.1.4. Melekût 

 

Şehadet âlemine göre gayb âlemi konumunda696 fakat kendinden önceki mertebeye göre 

bir derece daha somut olan melekût âlemi, Bitlisî’nin dilinde gayb âlemi, emir âlemi, 

ruhlar âlemi gibi isimlerle ifade edilir. Bu âlemin a‘yânı (varlıkları) ruhlar ve bu ruhlara 

tabi olan ilim, mürekkep idrak, hayat gibi ruhanîlerdir. Başka hiçbir şeyin vasıtası 

olmadan Hakk’ın “kün (كن)” emri ile vücûd bulmuştur.697 Bitlisî, Yasin sûresi 83. âyet698 

ve Müminûn sûresi 70. âyet699 tevillerinde her ne kadar bu mertebe ile ilgili bilgiler verse 

de eserin geneline bakıldığında bu mertebeye az denecek sayıda değindiği 

görülmektedir.700 Bitlisî’ye göre bu mertebe, görme/göz ile idrakin konusu değildir. Hissî 

olarak da nihayeti yoktur.701 

Vâhidiyyet mertebesi daha evvel de ifade ettiğimiz gibi ilahî hakikatlerin vatanı idi. 

Melekût mertebesi ise Bitlisî’nin, ahadiyyet ve vâhidiyyet mertebelerinden sonra üçüncü 

sırada zikrettiği mertebedir. Ona göre ilahî projedeki mümkinlerin mahiyetleri vâhidiyyet 

mertebesinde her ne kadar Allah açısından malum (suret) olsalar da henüz vücûd kokusu 

almadıkları için gaybta idiler. Dolayısıyla hiç birisi, aynî (haricî) varlık olmak ciheti ile 

var değildi (adem). İşte melekût mertebesi, ilm-i ilahîdeki bu mahiyetlerin aynî varlık 

kazandıkları mertebedir ki tenezzül basamaklarının ikincisini teşkil eder.702 Bu mertebe 

artık ruhî varlıklardan bahsedilen ontolojik düzlemdir. Daha evvel de belirttiğimiz gibi 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinin başında yer alan ve müteşâbih âyet kapsamında olan hurufu 

mukattaayı merâtibu’l-vücud açısından tevil eder; yaptığı değerlendirmelerinde -elif’in 

zâtın tekliğine, lâm’ın ceberûttaki letâfete işaret etmesine mukabil- mim harfinin melekût 

âleminin sırlarına işaret ettiğini ifade eder.703  

Bitlisî, mümkinlerin mahiyetlerinin her bir mertebede kazandığı formu anlatırken onların, 

melekût mertebesine uğradıklarında aynî ruhî suretler olarak melekût-u kusvâda 

şekillendiklerini söyler. Evvelinde sadece ilmî olan suretler, bu mertebede artık ruhîdir 

                                                           
696 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 105-a. 
697 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 124-a, 124-b. 
698 Âyetin meâli: “Her şeyin hükümranlığı (melekût) elinde olan Allah’ın şanı yücedir! Siz yalnız O’na 

döndürüleceksiniz.” 
699 Âyetin meâli: “Arş’ı yüklenen ve bir de onun çevresinde bulunanlar (melekler), Rablerini hamd ile tesbih ederler, 

O'na iman ederler. Müminlerin de bağışlanmasını isterler: Ey Rabbimiz! Senin rahmet ve ilmin her şeyi kuşatmıştır. O 

halde tevbe eden ve senin yoluna gidenleri bağışla, onları cehennem azabından koru! (derler).” 
700 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 32-a, 61-a. 
701 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 215. 
702 Ahadiyyet-i cem‘iyyeyi ayrı bir kategori olarak saydığımızda üçüncü basamağı teşkil eder. 
703 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 15-16. 
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ve haricî varlık sahasına ilk adımı atmışlardır. Bununla beraber bu mertebe, şehadet ve 

misâl âlemlerine nazaran hala gayb konumundadır.704 Bu mertebe, değişim ve 

dönüşümden bahsedilebilecek ilk mertebe olduğu için Bitlisî, ilmî suretlerin ve ilahî 

hakikatlerin heyulasına muhkem diyorken aynî suretlere müteşâbih demektedir. Zira bu 

mertebe ve daha aşağısı değişmeyen/sabit değildir. “Ol” emrine muhatap olan ve sürekli 

oluşun konusu olan mertebelerin ilkidir. Bu mertebeden sonra gelecek olan tüm kevnî 

taayyünler de melekût âlemindeki formlara göre şekillenirler.705 Tabi bu anlayış, bize, 

melekût âleminden şehadet âlemine kadar ki tüm basamakların gerçekliğini ve izafîliğini 

tekrar sorgulatır. 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 14. âyette fâil ve kâbil arasındaki nispet ilişkisi ile ortaya çıkan 

eserleri sayarken ilmiyye mertebesindeki mahiyetlerin ardından ikinci sıraya aynî 

mertebelerden melekût âleminde zuhûra gelen ruhî a‘yanı koyar. Yani varoluşun tüm 

mertebelerinde daha evvel ayrıntıları ile açıkladığımız gibi bir fâil-kâbil diyalogu vardır.  

Bitlisî’nin Fatiha sûresinde verdiği bilgilere göre bu mertebenin rabbi Hayy ismidir.706 

Her bir varlık mertebesini zâtî isimlerden biri ile ilişkilendiren Bitlisî’ye göre, Allah’ın 

“geceyi gündüze, gündüzü geceye girdirmesi” (Âl-i İmrân 3/27), alîm isminin etki ve 

saltanat yörüngesinin (ferdariyet) iktiza gecesini -ki Ceberût devresinde gerçekleşir- 

Hayy isminin iktiza gündüzüne girdirmesidir. Yani Allah, Alîm ismini Hayy ismine 

girdirir.707 Bu anlayışa göre her bir ismin zorunlu olarak varlık gösterdiği mertebeler, 

nasıl ki birinden diğerine intikal ediyorsa isimler arasında da böyle bir transfer durumu 

vardır. Alîm ismi, kapsamındaki unsurlarla beraber tıpkı bir gece gibi gaybîdir. Fakat 

Hayy ismi kapsamı, artık “kün” emri ile vücûda gelen aynî varlıkların vatanı olduğu için 

gündüz gibi aydınlıktır. Aynı zamanda bu isimlerin etkilerinin yok olmadığı bir alt 

mertebede gizli olarak (gecenin gündüzde gizlenmesi) varlıklarını devam ettirdikleri 

sonucu da bu yorumdan çıkmaktadır.708 

                                                           
704 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 19. 
705 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 19. 
706 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a; 12-a. 
707 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 59. 
708 Bitlisî, bunu “tek bir ismin diğer mertebelerdeki iktizası farklı farklıdır” diyerek alîm ismi üzerinden örneklendirerek 

anlatır. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 246-a-b. 
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Hakikat-ı Muhammediyye bu mertebede de kendisine verilen görevi yerine getirmektedir. 

O, ayân-ı sâbiteden sonra melekût âlemindeki kudsî ruhlar arasında seyir etmektedir.709 

Bu mertebende insanın taayyünü ruhî, vücûdu ise nefsîdir.710 Bitlisî’nin Âl-i İmrân sûresi 

ikinci âyette aynî mertebelerdeki a’yan olarak ilk sırada ruhî heyulaları zikredişi kâinatta 

meydana gelecek olan (sonraki mertebelerde) her şeyin aslının ruhî yani soyut olduğunu 

ifade etmektedir. Yani varlık birden somut düzlemde yaratılmamış, “halk” aynî 

mertebelerin ilki olan melekût mertebesinde ruhî heyulalar şeklinde başlamış, ardından 

bu ruhî heyulalar aşağıya doğru kademe kademe somutlaşmıştır. Öyleyse, kâinat, aslen, 

manalardan meydana gelmiştir.711 Vâhidiyyet mertebesinin esmaî ve sıfatî tecellilerin 

gerçekleşme mahalli olmasına mukabil Melekût mertebesi, efalî tecellinin olduğu 

mertebedir.712  

Merâtibu’l-vücûd ile ilgili pasajlarda Bitlisî’nin işarî tevillerinden hareketle tasvir etmeye 

çalıştığımız melekût mertebesine, muhtasaran değinilir. Zikri geçen âyetlerin zahirî 

yorumlarında ise işarî tevillerle aralarında bir ilişki ihdas edilmesini sağlayacak bir 

perspektif benzerliği yoktur. Bununla beraber iki yorumun birbirinin muarızı olduğunu 

söyleyebileceğimiz bir çelişki de mevcut değildir.  

3.1.5. Misâl Âlemi   

 

Cenab-ı Hakk’ın eşyanın mahiyetlerinin ve hakikatlerinin heyulasının tasvir sürecinde 

üçüncü sırada zikredilen mertebe misâl âlemidir.713 “O, sizi rahimlerde tasvir edendir 

 âyetini Cenâb-ı Hakk’ın eşyanın mahiyetlerine ve (Âl-i İmrân: 3/6) ”.(صوّركم)

hakikatlerinin heyulasına suret kazandırma süreci ile açıklayan Bitlisî’ye göre her bir 

varlık mertebesi kendi ontolojik boyutunda bir rahim hükmündedir ve bu rahimlerde olan 

“şey”i şekillendiren Allah’tır. İnsanın mahiyetlerinin heyulası ve mahiyetlerinin maddesi 

önce berzehu’l a‘lâda (vâhidiyyet) ilmî suretlerle ardından melekût-u kusvada (melekût) 

aynî ruhî suretlerle ardından da berzehu’l-ednada şebehî suretler ve nurî misâller (müsül) 

ile tasvir edilmiştir.714  Şebehî suret ve nurî misâller, “şey”in benzerlerini ifade eder. 

Melekût âlemindeki mücerred cevherlerin şehadet âleminde sahip olacağı cismî 

                                                           
709 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 223. 
710 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
711 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 16-17. 
712 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 245. 
713 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 234. 
714 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 19. 
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hüviyetlerinin görüntüsü bu âlemde var edilir. Fakat şehadet mertebesindeki gibi kesif 

değil, halen latiftir. Maddî değil, misâlî (görsel) hüviyeti vardır. Görüntü olarak benzer 

olma durumu715 bu mertebede söz konusudur. “Allah yolunda öldürülenleri sakın ölü 

sanmayın. Bilakis onlar diridirler; Rableri yanında rızıklara mazhar olmaktadırlar.” (Âl-i 

İmrân: 3/169) âyetini tevilinde Bitlisî, insanın her mertebe ve âlemde farklı bir taayyün 

ve farklı bir vücudu (varlık) olduğunu ifade eder. Ona göre insanın bu mertebedeki 

taayyünü sûrî ve berzehî beden şeklindedir. Vücudu ise nurî ve misâlîdir.716 

Bunu şu örnek üzerinden anlayabiliriz: Bir haber spikerinin televizyondaki görüntüsü, 

onun sadece kamera görüntüsü yani misâlî bir benzeridir ve bu görüntü, onun hakikati 

demek değildir. İşte misâl âlemindeki görüntüler, melekût âlemindeki varlıkların 

benzerleri denebilecek bir suret verme boyutunun varlıklarıdır. Dolayısıyla tamamen 

soyut olan ruhî aynî varlıklar, bu mertebede bir nevi görsel forma kavuşmuştur. Bu 

formlar bir sonraki âlemde cisimsel hüviyet kazanarak mülk âleminde varlık 

gösterecektir. 

Bitlisî, tefsirinde, bu âleme ruhî âlemle cisim âlemi arasındaki konumundan dolayı 

berzehu’l-ednâ717, alemu’l- berzah718, alemu’l-hayali’l-mutlak ve’l-misâl719 ve alemu’s-

sûreti’l-latif720 demektedir.  

Bu âlemdeki a‘yan ise eşbâh-ı berzehiyye ve müsülü’ş-şebehiyye721 ( ُالأشباح البرزخية والمُثل

 el-eşbahu’l-insiyye ,(الصّور الشبحية والمُثلُ النورية) şebehî suretler ve nurî misâller722 ,(الشبخية

المثالياّت وأشباح الممَثلّات ) misâliyyât ve eşbâhu’l-mümessilâti’l-berzehiyye ,723(الأشباخ الإنسية)

 vb. isimlerle adlandırılır. Daha evvel de 725(الطبايع البرزخية) berzehî tabiatlar ,724(البرزخيةّ

değindiğimiz gibi fail ve kabil ilişkisi sonucu eserin zuhûra gelmesi durumu tıpkı daha 

üst mertebelerde de olduğu gibi misâl âleminde de gerçekleşir. Yani fâilin kâbile nispeti 

                                                           
715 Türkçe’deki …imsi eki ile ifade ettiğimiz şey, yaklaşık olarak buna karşılık gelmektedir. İnsanımsı, varımsı vb. 
716 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
717 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 19. 
718 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 224. 
719 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242; Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 145-a. 
720 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 245. 
721 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 37. 
722 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 243-244. 
723 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 224. 
724 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 17. 
725 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 234. 
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ile zahir olan şeyler (eser/benîn) önce vâhidiyyet ardından melekût sonrasında ise âlem-i 

berzahta zahir olur.726  

Bitlisî,  “İsa’nın misâli Âdem’in misâli gibidir…” (Âl-i İmrân: 3/59) âyetini tevilinde Hz. 

İsa (a.s.) ile misâl âlemi arasındaki ilişkiye değinir. Hz. Âdem ile Hz. İsa’nın arasındaki 

varoluşsal benzerlik ve farklılıkları açıkladıktan sonra Hz. İsa ile ilgili önemli bir noktaya 

da işaret eder. Ona göre İsa’nın bedeni Cebrail’in (a.s.) nefhası olduğu için Âdem’in 

bedeninden daha latiftir. Dolayısıyla İsa’nın cesedi letafette berzah âlemine ait cesetlere 

ve müsülü’ş-şebehiyyeye benzer. Buna göre onun hissî semaya kaldırılması ve 

kendisinde her hangi bir bozulma olmadan bu semaya gittiğinin söylenmesi (akla) uzak 

değildir. Ancak gözle görünen ışıklar (enerji) İsevî hakikatten daha kesiftir.  Şeytanlar ve 

cinler ise, bedenleri meleklerin bedenlerinden ve İsevî hakikatten daha kesif olduğu için 

semâvâta nüfuz edemezler.  

Bitlisî, bu mertebenin yönetici isminin “kadir” ismi olduğunu ifade etmekte,727 bu 

mertebede Cenâb-ı Hakk’a ait âsârî tecellilerin vuku bulduğunu ifade etmektedir.728 

Bitlisî, eserinde misâl âlemini mutlak ve mukayyet olarak ikiye ayırmakta fakat konu ile 

ilgili ayrıntılı bilgi vermeden şu ifadelerle yetinmektedir: 

“Amel, fiil ve sözlerin her birinin mukayyet hayal âleminde berzahî bir sureti, 

misâlî bir heyeti vardır –ki hayal âlemi, meâdî berzahtır.- veya ruhlar ve melekût 

âlemi ile muttasıl olan hayal-i mutlakta heyeti vardır ki o da mebdaî berzahtır. 

ilahî ceberûtî ve melekutî mücerret manalar onda akseder.”729 

 Bu ifadelerden anlaşıldığına göre; 

 Misâl âlemi ikiye ayrılmaktadır: mutlak ve mukayyet730 

 Amel, fiil ve sözlerin her iki âlemde de karşılığı vardır: misâlî heyet 

 Mukayyet hayal âlemi, meâdî berzahtır. 

                                                           
726 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 37. 
727 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, vr. 11-b. 
728 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 245. 
729 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 145-a. 
730 Bitlisî, bir başka pasajda misâl âlemini üçe ayırmaktadır: Mebdeî, meadî ve ikisi arasındaki bariyer konumunda olan 

berzehî. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 218-a-b. 
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Mutlak misâl âlemi ise ilahî, ceberûtî ve melekutî mücerret manalar kendisine akseden 

mebdeî berzahtır.731 

3.1.6. Mülk Âlemi  

Merâtibu’l-vücûd kategorileri içerisinde en kesif olanı ifade eden mülk âlemi yani şehadet 

mertebesi beş dış duyuya konu olan cisimsel boyuttur. Bu âlem, cisimler, feleklerin 

cirimleri, unsurlar ve bunlardaki terekküb etmiş mevâlid-i selase -madenler, bitkiler ve 

hayvanlar- âlemidir.732   

Bitlisî, bu mertebeyi âlem-i halk, âlem-i mülk, âlem-i şehadet, âlem-i âsâr, âlem-i suret, 

âlem-i hiss gibi isimlerle de ifade eder. Bu âlem, cisimler âlemi ile suret ve arazlardan 

oluşan cismanîler âlemidir.733 İnsanın mülk âlemi ve şehadet mertebesindeki taayyünü, 

surî-cesedî-cismanîdir. Vücûdu, dünyevîdir.734 Bu âlemin rabbi, mürîd ismidir.735  

3.1.7. Nâsût Âlemi ve İnsan Mertebesi 

 

Nâsût âlemi, her nekadar şehadet âlemi içinde gerçeklik kazansa da aslında şehadet 

âlemine ait unsurlardan birisi değildir. Nâsût âlemi, tüm mertebelerdeki imkânın 

inceliklerini ve a‘yânın (tüm ‘aynlar) hakikatlerinin tamamını kendinde bir araya getiren 

bir varlığa sahiptir ve şehadet âlemi kendisi için ancak bir zarf hükmündedir.736 Tüm 

mertebelerin vücûda gelişinden sonra varlık sahnesine çıkmıştır.737 Bitlisî’nin defaatle 

ifade ettiği gibi “insan mertebesi” mecmû’ dur. Yani kendinden evvelki tüm mertebelerin 

hakikat ve hususiyetlerini kendinde taşıyan ve aslında ilâ nihaye varlığın gayesi payesine 

hak sahibi olan mertebedir. Zira Bitlisî, bu mertebe için “nüzulâtın ve taayyün 

mertebelerinin ve tüm mertebelerdeki nefes-i rahmânînin imtidadının gayesidir.” 

demektedir.738 Bu mertebede küllü ve cüzü içerir. Tüm yolları kendinde bir araya getirir. 

                                                           
731 Mutlak misâl âleminin mukayyet misâl âleminden daha mücerret olduğu düşünülürse yukarıdan aşağı inişte ilahî 

ceberûtî ve melekutî mücerret manaların kendisinde yansıması itibarî ile mutlak misâl âlemine mebdeî denmiş olabilir. 

Mülk âlemi sınırlılıklarının kendisine daha çok yansıdığı mukayyet misâl âlemi ise berzah durumunun en sonu olduğu 

için meadî diye isimlendirilmiş olabilir. Allahu a’lem. 
732 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 105-a. 
733 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 124-b. 
734 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
735 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 11-b; âyet 27-28 
736 Bitlisî, Şerhu Istılâhâtı’s-sûfiyye, vr. 105-a. 
737 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 193-a. 
738 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 29-b. 
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Bu mertebe, küll’ün aynı olmak ve gaybî-şehadî taayyünün aynı olmak cihetiyle cüz’ü ve 

küll’ü kendinde camidir.739 İnsanın bu mertebedeki taayyünü kevnî-ilahî-cemîdir. 

Vücûdu ise tüm merâtibi ve bu merâtibdeki tüm celalî ve cemalî hakikatleri kapsayan 

küllîdir.740 

 

3.3. Tevil-İşarî Yorumun Dayanakları  

Bitlisî’nin merâtibu’l-vücûd görüşünü incelediğimiz bölümde âyet tevillerinin 

temellerinde yer alan varlık anlayışını açıklamaya çalıştık. Her ne kadar görüşlerinin 

kendi zaviyesi itibariyle tutarlılık taşıdığını söyleyebilirsek de -özellikle ilmî değeri 

açısından- yorumlarının, meşruiyetini hangi düşünceden aldığı ve tevillerini desteklemek 

üzere kullandığı istişhad malzemesini de incelemek gerekecektir. Bu meyanda Bitlisî’nin 

yorum çeşitliliğine kapı aralan fikrî zemin tahlil edilecek ve devamında, kullandığı 

materyaller değerlendirilecektir; zira bir müellifin hem kaynakları hem de kaynakları 

kullanış biçimi, onun ilmî birikimini ortaya koyan önemli unsurlardır. Müellifin, önce 

âyetleri, sonra hadisleri ve diğer rivayetleri bir sıradüzen halinde kullandığını iddia 

edemeyeceksek de en azından konunun anlaşılabilmesi için bir tasnif yapmamız yerinde 

olacaktır. Bu meyanda Bitlisî’nin işarî yorumları ile ilişkilendirdiği âyetler, hadisler, 

rivayet literatüründe yer alan diğer haberler, keşf ve müşahedesi ile harf sembolizminin 

eserde nasıl gündeme geldiğini, öncelikle eserin geneli hakkında tespitler yapıp ardından 

Âl-i İmrân sûresindeki bazı âyetleri ele alarak değerlendireceğiz.  

3.3.1. Şeriat-Tarikat-Hakikat Bütünlüğü 

Sûfî ıstılâhında karşımıza çıkan şeriat, tarikat ve hakikat kavramları, birbirinin 

mütemmimi ve asla birbirinden koparılamayacak bir üçleme şeklinde kullanılmaktadır. 

Zira sufîlere göre hakikat, varlıkları ortaya çıkaran yüce Zât’ı gözlerden perdeleyen 

perdenin açılması, aslı itibariyle yok olan varlıkların fani olması ve ezelî olan Zât’ın bakî 

kalmasıdır. Onlara göre bu, manevî temizliğin neticesinde elde edilecek bir durumdur. Bu 

temizliğin elde edilmesi tarikattır. Tarikat ise şeriatın neticesidir. Şeriat de zahirî azaları 

ıslah etmektir. Şeriat, insanı (ruh, kalp, sır, akıl gibi) batınî latifelerin ıslahını 

                                                           
739 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 34-b. 
740 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 242. 
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gerçekleştiren tarikata sevk eder. O da hakikate götürür. Hakikat ise kalpten perdenin 

açılıp huzura ulaşarak yüce dostu müşahede etmektir. Kısaca şeriat, Allah’a kulluk 

yapmaktır. Tarikat bütün varlığı ile Allah’a yönelmektir. Hakikat ise Allah’ı müşahede 

etmektir.741 Zahirdeki şeriatla batındaki hakikatin durumu bahçede yetişen ağaca benzer. 

Şeriatın ayakta durması ancak hakikatle olur; hakikatin ortaya çıkması ise ancak şeriatla 

gerçekleşir.742  

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, tefsirinde özellikle şeriat, tarikat ve hakikat bütünlüğünün 

üzerinde durmaktadır. Ona göre bu üç kavramın her biri, bir diğerinin mütemmimidir ve 

birini diğerine tercih etmek yahut her hangi birini istisna etmek nakısadır. Zikri geçen 

kavramların, hem tasavvuf geleneğindeki kullanımları hem de Bitlisî’nin ifadeleri, 

bunların, manevî terbiye sürecinin cüzlerini ifade ettiğini göstermektedir. Dolayısıyla en 

zahirî formundan en batınî formuna kadar tüm boyutları ile seyru süluk, kişinin, hakikî 

kemali kazanmasını sağlayacaktır. Bitlisî, bu üç kavramı birbiri ile kıyaslamadığı gibi 

birini diğerine tercih ettiği izlenimi uyandıracak her hangi bir ifadeye de eserinde yer 

vermez. Dolayısıyla Bitlisî’nin eserindeki zahirî (tefsir) ve batınî (işaret-tevil) tevil 

ayrımından hareketle onun, bu üç kavramı birbirinden bağımsız değerlendirdiğini 

söyleyemeyiz. Bilakis Bitlisî, her bir kademeyi öncekileri de içine alacak şekilde kullanır. 

Özetle hakikat bilgisine erişen kişi, zaten şeriat ve tarikat sınırları içerisinde yaşayan ve 

bunların kendi disiplinel kurallarını inkâr etmeyendir. 

Bitlisî’ye göre kişi, tüm bu mertebelerin kendinde tahakkuku ile kemale erecektir. Hal 

böyle iken şeriat için hakikat, hakikat için de şeriat reddedilmez. Dolayısıyla sâlik olan 

kişi, bu üç temel esasın hiç birinden taviz vermemeli ve her üç esasın kanunlarına 

uymalıdır. O, bu konudaki görüşlerini Bakara suresi 233. âyeti743 tevilinde açıkça ifade 

etmektedir. Uzunca tevil ettiği âyet bağlamında izdivaç ve dünyaya gelen evlat 

benzetmesinden hareketle iki unsurun birlikteliği ile zuhura gelen hayrı farklı 

alternatifleri ile ortaya koymaktadır. Ona göre velayet ile nübüvvetin veya kavs-ı nüzul ile 

                                                           
741 Ahmed el-Hasenî İbn Acibe, İlahi Fetihler: şeriat, tarikat, hakikat (Fütuhâtü’l-İlâhiyye), Dilaver Selvi (çev.) 

İstanbul: Semerkand, 2014. s. 81-82. 
742 İbn Acibe, s. 553. 
743 Âyetin meâli: “Emzirmeyi tamamlatmak isteyen (baba) için, anneler çocuklarını iki tam yıl emzirirler. Onların örfe 

uygun olarak beslenmesi ve giyimi baba tarafına aittir. Bir insan ancak gücü yettiğinden sorumlu tutulur. Hiçbir anne, 

çocuğu sebebiyle, hiçbir baba da çocuğu yüzünden zarara uğratılmamalıdır. Onun benzeri (nafaka temini) vâris üzerine 

de gerekir. Eğer ana ve baba birbiriyle görüşerek ve karşılıklı anlaşarak çocuğu memeden kesmek isterlerse, kendilerine 

günah yoktur. Çocuklarınızı (sütanne tutup) emzirtmek istediğiniz takdirde, sütanneye vermekte olduğunuzu iyilikle 

teslim etmeniz şartıyla, üzerinize günah yoktur. Allah'tan korkun. Bilin ki Allah, yapmakta olduklarınızı görür.” 
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kavs-ı urûcun veya şeriat ile tarikatın veya seyr illallah ile seyr minallahın veya ubudiyet 

ile rububiyetin izdivacından -hangisi olursa olsun- es-suretu’l-cemiyye ve’l-hakikatu’l-

külliyetu’l-ihatiyye ( والحقيقة الكلية الإحاطيةورة الجمعية صال ) tevellüt eder. Aslında bu varlık 

(mevlûd) bir mevlud-i ilahîdir; nitekim Secde suresi 9. âyette buyrulduğu gibi Allah ona 

kendi ruhundan üflemiştir. Bu mevlûdun müdebbiri ve onu besleyeni (المرضع) tıpkı Hz. 

Peygamber’in “Rabbim beni yedirir ve içirir.”744 dediği gibi Allah’tır. Bitlisî’ye göre Hz. 

Meryem’in “Bu, Allah tarafındandır. Allah, dilediğine sayısız rızık verir”745 sözü de bu 

görüşünün başka bir delilidir. Aynı konuyu farklı rivayetlere de değinerek açıklayan 

Bitlisî, “Emzirmeyi tamamlatmak isteyen için” ibaresini şerhinde ise bu manevî 

hakikatlerle beslenememe yani emzirmenin tamamlanamaması durumuna meczub-u sâlik 

ve sâlik-i meczubu örnek gösterir. Zira bu iki taife de rıda (رضاع) ve tıba (الطباع) 

konusunda eksiktir. Bu yüzden her ikisine de uyulmaz; fakat bunların durumları ret de 

edilmez. Meczub olmayan sâlik şeriatın hükümleri ve tarikatın alametleri ile kendini 

sınırlandırdığı için hakikat semasına çıkamayacaktır. Bitlisî işte tam da bu noktada 

görüşlerini, yaptığı şu tanım ile gerekçelendirir: “Din-i Muhammedî üç husustan 

ibarettir: Şeriat, tarikat, hakikat. Nitekim Allah resulü (s.a.s.) ‘şeriat benim sözlerim, 

tarikat benim fiillerim, hakikat ise hallerimdir’ buyurmuştur.”746 Bitlisî’nin bu ifadeleri 

aynıyla “İşte gerçekten kâfirler bunlardır. Ve biz kâfirlere alçaltıcı bir azap 

hazırlamışızdır.” (Nisa 4/151) âyetini tevilinde de yer almaktadır.747 

Bitlisî’ye göre uhrevî saadeti elde etme ve sevabın kazanılması, “Allah’ın şaşırttığı 

kimseye asla bir (çıkar) yol bulamazsın” (Nisâ 4/143) âyetinin tevilinde de açıkça 

belirttiği gibi ancak şeriat, tarikat ve hakikat birliğinden geçmektedir.748  

Onun, Musa-Hızır kıssasından hareketle yaptığı yorumlar da bu konuda dikkat 

çekmektedir. Bitlisî, manevî terbiye ve mürşidin talebeyi irşadı gibi konulara değinerek 

şeriatın zahir ölçüsü ile tarikatın mücerret kaidelerinin ortaya koyduğu mizanın, kişinin 

terakkisi, istirşadı (hak yoldan gitmeyi isteme) ve urûcunda yeterli olmadığını ifade 

etmektedir. Nitekim ona göre tüm bu hayırlar için keşfî kaideler ve ilahî hadiseler 

                                                           
744 Buhari Savm 48; Müslim Siyam 57, 61. 
745 Bitlisî, Âl-i İmrân suresi 37. âyete işaret etmektedir. 
746 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 126-b. 
747 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 169-a. 
748 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 267-a 
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gerekmektedir.749 Bununla beraber Bitlisî, zahire yani şeriata sıkı sıkıya tutunmakta, 

hakikat ile şeriat arasında kopmaz bir ilişki olduğunu özellikle vurgulamaktadır. Bu 

konuda dikkat çeken tevillerinden birini Nuh suresi 9. âyetin işarî yorumunda 

görmekteyiz. Bitlisî’ye göre bu âyet hakka davetteki üç mertebeye işaret etmektedir. 

Birincisi sözle davettir ki şeriat demektir; zira Nuh (a.s.) ilk şâri‘dir (şeriat sahibi ilk nebi). 

İkincisi fiille davettir ki o da ahlak ilmidir ve ahlakın güzelleştirilmesini içermektedir. 

Üçüncüsü ise Allah’ın ahlakı ile ahlaklanmak ve onun sıfatları ile tahakkuktur. Bitlisî, 

yorumlarına aynı hadisi (“Şeriat benim sözlerim…..”) delil olarak getirmekte; ayrıca Nahl 

suresi 125. âyete de atıfta bulunarak şeriat-tarikat-hakikat birlikteliğini 

vurgulamaktadır.750 Dolayısıyla Bitlisî bu yorumu ile söze işaret ile şeriatı, fiile işaret ile 

tarikatı ve hale işaretle hakikati tasvir etmektedir. Bu tevilinde Bitlisî’nin, âyette geçen 

açık ve gizli konuşma tabirlerini, şeriat ve hakikat mefhumları olarak yorumladığı 

anlaşılmaktadır. Tarikat mefhumunun, yani fiille irşadın âyette niçin zikredilmediği 

sorusuna ise metnin içerisinde dolaylı olarak cevap vermektedir. Ona göre hakikat zaten 

sadece ihlasa bağlı amelle ortaya çıkmakta ve tek başına sarf edilecek hiçbir söz veya tul-

i amel, bir anlam taşımamaktadır. Nitekim “Kim bildiği ile amel ederse, Allah ona 

bilmediğini öğretir”751 hadisini de bunun delilidir.752 

Bitlisî, Mümin sûresi 7. âyet bağlamında din-i hakikî olarak tabir ettiği şeriat, tarikat ve 

hakikatin bütünlüğünü, varlığın tüm mertebelerinde tahakkuk etmek olarak şerh 

etmektedir.753 Onun sistemi açısından bakıldığında bu ifadelerinden, kişinin, her bir 

mertebenin kendi boyutu içerisinde varlık kazanması ve o mertebenin hukukunu yerine 

getirmesi şeklinde bir anlayışa sahip olduğu ortaya çıkmaktadır. Bu meyanda mülk 

âleminin kuralları ile öteler ötesi âlemlerin kurallarına ayrı ayrı tabi olmak gerekmektedir. 

Bitlisî, bu düşüncesini “her kim bu üç esası tamamlarsa dini tamamlamış olur”754 

sözleriyle de tekrar ifade etmekte; kemalin, cemiyyette olduğunu vurgulamaktadır. 

Bu konuda Âl-i İmrân sûresi 31. âyetin tefsir ve tevil-işaret bölümlerinde yaptığı 

açıklamalar dikkat çekmektedir. Bitlisî, âyetin zahirî açıdan tevilini yaptığı pasajda Hz. 

                                                           
749 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 118-a: 
750 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 190a. 
751 Aclûnî, c. 2, s. 220. 
752 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 190-a. 
753 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 62-a. 
754 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 290a. 
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Peygambere tâbiiyyetin neticesi olan Allah’ın kulu sevmesinin, hangi surette olacağını 

açıklamaktadır. Ona göre Allah’ın sevgisi ile kullara iyiliklerinin karşılığının kat be kat 

verilmesi ve sevabın ihsanı kastedilmektedir. Aynı zamanda fena fillah ve beka billahın 

müşahedesi, Zât’ın esma ve sıfatları ile tahakkuk vb. ihsanlar da bu kapsamdadır. Konuyu 

tasavvufî bir üslupla işleyen Bitlisî, yorumlarının devamında âyetin sebeb-i nüzulünü 

vermektedir. Buna göre Allah Resulü zamanında bir grup insan, Allah’ın kendilerini 

sevdiğini iddia etmiş, Allah da bu âyetle -sevgilerini ispat için- Peygambere uymalarını 

emretmiştir. Peygambere uymak da ancak onun şeriatına tabi olmak, tarikatını izlemek 

ve onun hakikati ile tahakkuk etmek suretiyle gerçekleşecektir. Zira kişinin dinde kâmil 

olabilmesi, şu üç rükne ihtiyaç duyar: şeriat, tarikat, hakikat. Bitlisî bu görüşlerini, 

“Şeriat, sözlerim…” hadisi ile de delillendirmektedir.755  

Bu ifadeler, her nekadar zahirî yorumların yapıldığı tefsir bölümünde yer alıyorsa da 

konunun muhabbetullah gibi tasavvufi içerikte olması Bitlisî’nin üslubunu etkilemiş ve 

dava edindiği şeriat-tarikat-hakikat bütünlüğünü/birlikteliğini âyet bağlamında 

işleyebilme fırsatı bulmuştur. Zikri geçen sebeb-i nüzul rivayeti kaynaklarda sadece 

mevcut iddianın zikri olarak verilmektedir. Buna ilaveten Bitlisî’nin Hz. Peygambere 

nasıl uyulacağını rivayete dercetmiş olması ve rivayeti tasavvufî açıdan şerh edişi, 

konuyu nasıl anladığını göstermektedir. Ona göre resule itaat onun sadece zahirine değil 

batınına da itaat demektir. Metinde Hz. Peygamberin tarikatı ve hakikati şeklinde 

kavramsal olarak vücud bulan ifadelerle neyin kastedildiğini ise tam olarak 

açıklamamıştır. Her ne kadar -pasajda ismen zikredilmiyor olmakla beraber- Hakikat-i 

Muhammediyye konusu, peygamberin hakikati meselesine bir nebze ışık tutuyorsa da 

tarikatı konusu eserde kapalıdır. Sonuç olarak Bitlisî, âyet bağlamında bir kulun Allah’tan 

isteyeceği en yüce makam olarak onun sevgisine erme nimetine ancak onun habibine her 

üç cihetten uyarak ulaşacağını ifade etmektedir. 

Aynı âyetin işarî yorumunu yaptığı kısımlarda ise Hakikat-i Muhammediyye kavramına 

odaklanan Bitlisî, özetle tüm manevî mertebelerde peygambere uymak gerektiğini ifade 

eder. Dolayısıyla kul, hangi kalbî makamda veya hangi seyr devresinde olursa olsun Allah 

                                                           
755 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 62. 
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resulüne uymalıdır. Bitlisî, aynı pasajın devamında Hz. Peygambere uymaktaki sırları ve 

bu şartın, niçin Allah’ın muhabbetine iliştirildiğini anlatır.756 

Bitlisî’nin yorumları Allah Resulüne mutabaat dışında Allah’a ulaşmak için bir yol 

olmadığını ve vuslatta kapının sadece O (s.a.s.) olduğunu anlatır. Mevcudatın varlık 

sahnesine çıkışında (yukarıdan aşağıya) nasılki Hakikat-i Muhammediyye, en önemli 

görevi ifa ediyorsa Zât’a ulaşmada da (aşağıdan yukarıya) en yüce mertebe olarak en 

önemli vazifeyi ifa etmektedir. Bu nedenle yüceler yücesine ulaşabilmek için o hakikate 

tabi olmak, dahası o hakikatle kendi hakikatini tahakkuk ettirmek gerekmektedir. 

Bitlisî’nin bu değerlendirmelerinin, Kur’ân yorumunda benimsediği usulde nereye 

oturduğu ve bu unsurları nasıl cem ettiği konusunda genel bir değerlendirme yapmamız 

gerekirse şunları söyleyebiliriz: 

Bitlisî’nin işarî yorum faaliyetini, batınî bilginin, tek hakikî bilgi olduğu ve bu bilgiye 

sahip olanın zahirî sınırlar dışına istediği gibi çıkabileceği şeklinde anlamak hatalı 

olacaktır. Her ne kadar tevilleri nazarî tasavvuf açısından zihni oldukça zorluyorsa da 

burada öncelikle üzerinde durulması gereken nokta, yaptığı yorumların hiç birisinin zahirî 

hükümleri tahrif ve tağyir amacı taşımamasıdır. Ayrıca âyetin öncelikli ve birincil 

anlamının, “tefsir” kavramı ile zahirî yorum bölümlerinde ortaya koyduğu ve şerî 

hükümlerin de kendisine dayandığı yorumlar olduğunu eser boyunca okuyucuya 

hissettirir. Peki, müfessir takiyye yapıyor olabilir mi? Bunu şu nedenlerle kabul 

etmiyoruz:  

Şiîliğin neşvu nema bulduğu, batınî hareketin yaygınlık kazandığı ve tevillerinin ilmî 

camiada kabul göreceği bir tarihi ortamda Bitlisî, istese bazı selefleri gibi sadece batınî 

yorumları ön plana çıkarabilir ve zahirî yorumların iptaline veya şeyhi Nurbahş gibi Sünnî 

ve Şiî fıkhını birleştirmeye çalışabilirdi. Kendisinde böyle bir temayül görmediğimiz gibi 

bilakis o eser boyunca özellikle fıkhî meselelerde Ehl-i sünnet çizgisini korumuştur. 

Bununla beraber itikadî konularda da eserin tefsir kısımlarındaki yorumları yine Ehl-i 

Sünnet çizgisindedir. Eserin tevil ve işaret bölümleri ise zahir ile batının birbirinin 

muarızı olduğunu düşündürmez. Her ne kadar içerik itibariyle birbirinden çok farklı ise 

de bu iki bilgi sistemi birbirinin rakibi veya birbirini iptal edip hükümsüz kılan mefhumu 

                                                           
756 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 77-78. 
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muhalifi değildir; hatta bunlar, biri bitince diğeri başlayan sıralı bir bilgi anlayışını da 

bize sunmaz. Şeriat da tarikat da hakikat da aynı hakikatin farklı düzlemlerde farklı 

itibarlarla ifadesidir ve her biri ebediyete kadar aynı önemi haiz olarak kalacaktır. 

Dolayısıyla içerisinde bulunduğu sosyal ve ilmî ortam kendisini böyle bir mecburiyet 

içerisine sokmadığı halde eserin yaklaşık yarısının zahirî yorumlara tahsis edilmiş olması 

Bitlisî’nin, şeriatsız hakikat olmayacağı görüşünü kabul ettiğinin de delilidir. Bitlisî’nin 

tevil bölümlerinde yer alan ve özellikle kelamî açıdan tartışmaya açık ifadeleri ise yeni 

bir itikadî sistem kurma amacına matuf değildir. Dolayısıyla yorumlarının, bağlı 

bulunduğu itikadî mezhebin (Eş‘arî) doktrinlerini inkâr anlamına geldiği kolaylıkla 

söylenemez. Öyleyse eserdeki zahir-batın düalizmi neyi ifade eder? 

İslam ilim tarihinde ortaya çıkmış farklı bilgi ve sistemlerin, kendilerini Kur’ân’a arz 

ettikleri dolayısıyla da âlimlerin ve ariflerin -ister tecrübî olsun ister kıyasî- kendi düşünce 

dünyalarını şekillendiren usul ve kaideleri Kur’ân’a uyarlama çalıştıkları tefsir 

edebiyatında bariz şekilde görülmektedir. Her ne kadar kendi içinde tartışılmaya açık da 

olsa bu durum aslında Kur’ân’ı, varlıkta hâzır veya gâib her ne varsa ona şahit tutma, 

Kur’ân ile varlığı anlamlandırma ve aranan her anlamın Kur’ân’dan çıkarılması gibi 

beklentileri de hissettirmektedir. Beyanî bilgi sistemi ile irfanî bilgi sistemi ve felsefî bilgi 

sisteminin birbirinden farklı temeller üzerine kurulmuş olması, birini diğeri için miyar 

yapmak sorununu da beraberinde getirmektedir. Her bir bilgi sistemi Bitlisî’nin de 

eserinde uyguladığı gibi kendi kıstaslarına göre değerlendirilmelidir. Aslında burada bir 

ön kabul olarak zihinde tutulması gereken şey Bitlisî’nin, âyetler ile arasında köprü 

kurduğu şeylerin hiç birisini, Kur’ân’ın tefsiri olarak sunmadığı gerçeğidir. Bitlisî bunu 

açıkça beyan eder ve yorumlarını Kur’ân’ın kendisine doğrudan delalet ettiği manalar 

şeklinde değil âyetlerden sadır olan işaretler ve kendine ihsan edilen ilhamlar olarak 

tanımlar. Dolayısıyla tefsirde zikri geçen bu teviller, aslında hakikat ilmi açısından 

Kur’ân’a ve varlığa bakan kimsenin ne gördüğü sorusunun cevabını ifade eder. Peki, bu 

bilgiler, ilmen nasıl değerlendirilmelidir? Bize göre öncelikle kendi içsel tutarlılıkları ve 

ikinci bir çalışma olarak mensubu oldukları gelenekle irtibatı anlaşılmalı ve tüm bu 

çalışmalar esnasında üretilen bilgilerin varlık amacının ne olduğu sorusu tekrar tekrar 

sorulmalıdır. Bu nedenle müfessirin, hangi ideolojiyi dava edindiğinin ve bir eser telif 

ederek dillendirmeye çalıştığı hakikat/doğru ile neyi kastettiğinin keşfedilmesi 
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gerekmektedir. Bu perspektif, farklı anlayışların, müfessirlerin tefsirciliklerini nasıl 

etkilediğini de gözler önüne serecektir. 

Bu meyanda şeriat, tarikat ve hakikat bütünlüğü düşüncesini değerlendirecek olursak, bu 

anlayış öncelikle irfanî sistemin -dolayısıyla da Bitlisî’nin işarî tevillerinin- meşruiyet 

zemini olmakta; Bitlisî, batınî yorumların zahire muhalif veya zahiri ret olmadığını 

ispatlamaya çalışmaktadır. Aynı zamanda bu düşünce, Bitlisî’nin eser boyunca kendisine 

asıl gaye olarak belirlediği ulûhiyet ve rubûbiyet birliğini, diğer bir ifade ile isim, sıfat ve 

Zât birliğini (tevhit) anlatmaktadır. Bu şekilde Bitlisî, farklı diller ve argümanlarla aynı 

hakikati anlatmaya çalışmaktadır. 

3.3.2. Yorumlarını Delillendirmek Üzere Kullandığı Rivayetler 

3.3.2.1. Âyetler  

Bitlisî, tefsirinin genelinde, âyetleri tevil ederken verdiği işarî manaları desteklemek için 

âyetle istişhadda bulunmakta ve bu surette kendi yorumlarının, -zımnen sergilediği 

iddiasına göre- Kur’ân’ın genel ruhuna uygunluğu da göstermeye çalışmaktadır. Özellikle 

meratibu’l-vücûd bağlamında tevhit vurgusunu yaptığı birçok pasajda ısrarla aynı âyet ve 

hadisleri sıklıkla delil olarak kullanmaktadır. Eserin genelinde bazı âyetleri tekrar tekrar 

görüşlerine delil olarak kullanması, kendi sisteminde temel olarak bu âyetlere 

dayandığının da göstergesidir. Bununla beraber eserin tamamında varlıktaki ilahî hakikati 

ve bu hakikatin mümkin sahaya nasıl yansıdığını hem tenezzül hem de terakki cihetleri 

ile anlatmayı amaçlayan Bitlisî, aynı bahsi defaatle açmasının da bir sonucu olarak her 

defasında aynı âyetlerle istişhadda bulunmaktadır. Netice olarak, okuyucunun zihnine 

konuyu ve âyetlerin mefhumunu yerleştirmektedir. Aynı zamanda bu âyetler, onun, 

sistemini kendisinden istihraç ettiği temel dayanaklarıdır. Konu ile ilgili şu birkaç örneğe 

yer verebiliriz: 

Bitlisî’nin varlık anlayışını delillendirmek için kendisiyle istişhadde bulunduğu öncelikli 

âyet, “O evveldir, âhirdir, zahirdir, batındır. O, her şeyi bilendir” (Hadid: 57/3) 

âyetidir.757 Bitlisî, âyetin beş âlem (avâlim-i hamse) ve altı mertebeye (merâtib-i sitte) 

işaret ettiğini söyler.758 Ona göre varlıkta zuhura gelmiş tüm zahirî ve batınî hükümler –

                                                           
757 Âl-i İmrân sûresindeki örnekleri için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 39, 57, 152, 246-247. 
758 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 7-a. 
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ki bunlar Allah isminin tüm hakikatiyle tezahürüdür-  hatta cemiyyet denen kemaldeki 

gaye, bu âyetle beyan edilmektedir.759 Daha açık ifade etmek gerekirse, varlıkta tek bir 

hakikat vardır ve bu hakikat de -zımnında tüm merâtibin anlatıldığı- zikri geçen âyetle 

ortaya konmaktadır: Cemiyyetin hakikî sahibi, Allah isminin mücmel tecellisi=Hakikat-

ı Muhammediyye760.  

Bitlisî, ontoloji ile ilgili meseleri işlerken temelde bu âyet-i kerime ile görüşlerini 

delillendirmekte ve aynı bağlamda işlediği farklı âyetlerin tevillerinde bu âyete atıf 

yapmaktadır. Bununla beraber Hadid sûresi’nin tefsirini yaptığı ilgili varaklarda761 bu 

âyet bağlamında merâtib-i sitte ve avâlim-i hamseye tekrar işaret etme gereği 

duymamakta; fakat âyetin devamında yer alan “Altı günde yarattı” (Hadid: 57/4) 

cümlesini tevilinde ise âyetteki günler kelimesi ile merâtib-i sittenin kastedilmesinin caiz 

olduğunu ifade etmektedir. Bitlisî’nin, Hadid sûresi tefsirinde çoğunlukla âyetlerin işarî 

yorumlarına yer verdiği ve zahirî tefsirine pek fazla girmediği görülmektedir. 

Bazı tasavvufî tefsirlerde bu âyet-i kerimenin, zahirî manasına yakın bir şekilde 

yorumlandığı görülmektedir. Örneğin Kuşeyrî, Allah’ın, âyette zikredilen bu isimlerinin 

hangi manaya taalluk ettiğini irdeleyerek anlam sınırlarını çizmeye çalışır ve konu ile 

ilgili farklı görüşleri de vererek âyeti tevil eder.762 Kâşânî, Tevîlatu’l-Kur’ânında 

Allah’ın, izafi varlığın başlangıcının kendisine dayanması itibariyle Evvel; izafî varlığın 

kendinde son bulması itibariyle Âhir; tüm sıfat ve fiillerinin zahirî varlıklarda açık olması 

hasebiyle Zâhir; zâtı itibariyle gizlenmiş olduğu için Bâtın olduğunu söyler.763 Baklî ise 

âyette Allah’ın zâtına, sıfat ve isimlerine dair kendisine işaret edilen sırlar bulunduğunu 

söyleyerek Allah’ın zâtı ve sıfatları açısından uzunca yorumlara yer verir; fakat 

merâtibu’l-vücûd ile ilişkilendirilebilecek bir bilgi vermez.764 Görüldüğü üzere Bitlisî ile 

selefleri -özellikle Kâşânî ve Baklî- arasında bir yorum benzerliği bulunmamaktadır. 

                                                           
759 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 55-a-b. 
760 Ayrıntılı bilgi için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 251-b; ŞAP 110, vr. 55-a-b. Bu pasajlarda 

geçen bilgiler ve müellifin ontolojisi bir araya getirildiğinde Hakikat-ı Muhammediyye ve âyet arasındaki ilişkiyi daha 

kolay tesis edebildik. 
761 Sûre ŞAP 112, 147b-154a varaklar arasında yer almaktadır. 
762 Abdulkerîm el-Kuşeyrî, Letâifu’l-İşârât, Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2000, c. 3, s. 285-286. 
763 Abdurrezzak el-Kâşânî, Tevilâtu’l-Kur’ân, Ali Rıza Doksanyedi (trc.), 1988, c. 3, s. 154. 
764 Rûzbihân b. Ebî Nasr el-Baklî, Arâisu’l-Beyân fî Hakâiki’l-Kur’ân, Ahmed Ferid el-Mezîdî (thk.), Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 2008, c. 3, s. 390. 
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Bitlisî, Hadîd sûresi 3. âyetin yanında sıklıkla “Allah göklerin ve yerin nurudur.” (Nûr: 

24/35) âyetini de kendi görüşleri için delil olarak zikretmektedir.765 Birbirinin mana 

açısından mütemmimi olarak sunulan bu iki âyetle, âlemin, zâtî, efalî ve âsârî isim ve 

sıfatlardan başka bir şey olmadığını; bu isim ve sıfatların da Zât olduğu ifade 

edilmektedir.766 Eserinin farklı yerlerinde kendisine atıfta bulunmak suretiyle, fikirlerinin 

Kur’ânî dayanağı olarak kabul ettiği bu âyete temas eden Bitlisî, âyetin Nûr sûresindeki 

teviline gelince -kendi sistemi içerisinde- Allah ve âlem arasındaki ilişkiyi uzunca tahlil 

etmektedir.767 Bununla beraber Bitlisî, âyetin zâhirî tefsirine ve ulemanın/seleflerinin bu 

konudaki görüşlerine eserde yer vermez. 

Kuşeyrî, bu âyetin tefsirinde, semâvât ve arzın nurunun Allah’tan geldiğini ve varlığı 

nurlandıranın Allah olduğunu ifade etmekte768; Kâşânî ise nurun, zâtıyla zahir olduğunu 

ve eşyanın onunla zuhur ettiğini söyleyerek bu surette tüm mevcudâtın izhar edicisinin 

Allah olduğu manasını vurgulamaktadır.769 Baklî, bu âyetin tefsirinde Allah Teâlâ’nın 

arştan yere tüm kâinatı yaratan olduğu noktasından hareketle âyeti tevil etmektedir; fakat 

merâtibu’l-vücud ve merâtibu’l-vücûdun, Allah’ın isim ve sıfatları ile arasındaki bağlantı 

hakkında herhangi bir yorum yapmamaktadır.770 Özetle bu yorumlarda, âyet bağlamında 

Bitlisî’nin yaptığı açılımın selefleri tarafından yapılmadığı görülmektedir.  

Devrelerin süreleri ile ilgili bilgi verdiği pasajlarda  “Melekler ve Rûh (Cebrail), oraya, 

miktarı (dünya senesi ile) elli bin yıl olan bir günde yükselip çıkar.” (Meâric: 70/4), 

“Allah, gökten yere kadar her işi düzenleyip yönetir. Sonra (bütün bu işler) sizin 

sayageldiklerinize göre bin yıl tutan bir günde O'nun nezdine çıkar.” (Secde: 32/5), “..Ne 

kadar kaldın? dedi. "Bir gün yahut daha az" dedi...” (Bakara: 2/259) âyetlerine sıklıkla 

atıf yapmakta771 ve bu âyetlerden hareketle ilahî devrelerin sürelerini tespit etmektedir.  

                                                           
765 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 152; ŞAP 109, vr. 8-a, 269-b. 
766 Benzer bir vurgu farklı bir şekilde Fatiha sûresinde de yapılmaktadır. Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 

109, vr. 8-a. 
767 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 188-b, 189-a. 
768 Kuşeyrî, c. 2, s. 367. 
769 Kâşânî, c. 2, s. 322. 
770 Baklî, c. 3, s. 10. 
771 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 8-a, 235-a. 
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Kuşeyrî, Kâşânî veya Baklî, Bitlisî’nin, ilahî devrelerin sürelerini birbirine kıyasla tespit 

ettiği bu âyet-i kerîmeler bağlamında benzer bir yorum yapmamakta; âyetin genel 

manasının dışına çıkan bir yoruma yer vermemektedirler. 

İlahî devrelerin birbirine kıyasla nasıl bir zamansal boyut farklılığı olduğunu eserinde 

sıklıkla işleyen Bitlisî, konu bağlamında bu âyetleri delil olarak kullanmaktadır. Bu 

âyetlerde verilen zamansal boyutların ne olduğu konusunu kendi sistemi içerisinde 

irdeleyen Bitlisî, âyetlerin geçtiği surelerden Meâric sûresinde 4. âyeti işarî açıdan 

yorumlayıp zahirî tefsiri açısından değerlendirmez.772 Secde sûresi 5. âyeti773 yorumunda 

ise gün kelimesi ile mülk âlemine ait 1000 seneye tekabul eden zaman diliminin 

kastedildiğini ifade ederek farklı varlık mertebelerinin zamansal boyutları ile ilgili kısmî 

bilgiler verir. Ayrıca bu âyetin yorumunda tefsir ve tevil ayrımı yapmaz. 

Bakara 259. âyetin zahirî yorumunda ise zamansal boyut konusuna girmeyip âyetin genel 

mefhumunundan bahseden Bitlisî774, tevil-işaret bahsine geldiğinde âyetin siyak sibakına 

da uygun şekilde terakki açısından değerlendirmeler yapar ve devrelerin süreleri 

konusunu açmaz. Bu âyetin yer aldığı sure bağlamında zaman konusunun 

değerlendirilmemiş olması, bir çelişki değildir. İlgili pasaj ve konunun bağlamı gereği 

Bitlisî, defaatle tartıştığı zamansal boyutlar konusuna girmeyi tercih etmemiş olabilir. 

Bununla birlikte konu bağlamında farklı yerlerde bu âyetlerle yaptığı istişhadlar, sistemin 

Kur’ânî bir perspektifle işlenmesi olarak anlaşılabileceği gibi aynı zamanda bu âyetlerin 

-farklı pasajlarda tekrar yapılan- işarî açıdan tevilleri de sayılmalıdır. 

Yukarıda örnek olarak verdiğimiz bu ve benzeri âyetler, müellifin sisteminin yapı taşı 

olarak karşımıza çıkmaktadır. Bununla beraber Bitlisî, her hangi bir âyeti yorumlarken 

ihtiyaç duyduğu ölçüde farklı âyetlerle de istişhad yapmaktadır. Bu, sadece ontoloji ile 

ilgili konularda değil işarî yorum yaptığı diğer her konuda da böyledir. Her ne kadar 

sayısal açıdan bir değerlendirme yapmak istediğimizde genel olarak hadisler ve diğer 

rivayetlerle istişhadın, âyetle istişhaddan daha fazla olduğu göze çarpıyorsa da müellifin, 

âyetlere başvurma ve farklı âyetler arası irtibat kurma konusunda azımsanamayacak 

ölçüde malumatı, tefsirine yansıttığını görülmektedir.  

                                                           
772 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 187-a. 
773 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 240-a. 
774 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 138-a, 138-b. 
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Bitlisî, işarî yorumlarında âyetle istişhad konusunda genel olarak şu metodu benimser: O, 

öncelikle işlediği âyetin tevilini yapar; ardından yorumunu desteklediğini düşündüğü 

âyeti verir. Aynı bağlamda eğer ilave edeceği kendi görüşleri varsa bunları da ifade eder. 

Âyetle istişhadın yanı sıra ihtiyaç duyduğu ölçüde hadisle ve diğer kavillerle de istişhad 

yapmak suretiyle yorumunu daha da zenginleştirir. Konuyu daha somut hale getirmesi 

açısından bazı örneklere değinmek yerinde olacaktır: 

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 1. âyetin tevilinde, Bakara ve Âl-i İmrân surelerinin başındaki 

hurufu mukattanın zât775 ve sıfat776 açısından bir olsalar da bir birinden farklı anlamlara 

geldiğini ifade eder. Bu görüşünü Allah Teâlâ’nın “O, her gün bir şe’ndedir.” (Rahman: 

55/29) âyeti ile delillendiren Bitlisî, ardından hurufu mukataanın anlamları ile ilgili 

tevillerini açıklar ki bu teviller Bakara sûresindeki aynı harflere (hurufu mukattaa) yaptığı 

yorumlarından farklıdır.777 Dolayısıyla âyetler, lafzen benzese bile farklı manalara 

tekabül eder. Aslında Bitlisî’nin bu yorumu kendi ontolojik sistemi ile de uyuşmaktadır. 

Zira kâinatta tekerrür değil teceddüd-i emsal vardır. Dolayısıyla Hakk Teâlâ “ben her an 

farklı bir tecelli içerisindeyim.” diyorsa ve kendini tekrar etmediğini beyan ediyorsa farklı 

farklı inen bu iki sûredeki âyetlerin aynı manaya delalet etmesi de mümkün olmayacaktır. 

Bitlisî’nin her sûrenin başında besmeleyi o sûrenin mefhumuna uygun bir şekilde 

yorumlaması da bu konudaki görüşüne başka bir delildir.  

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresinin ilk âyetlerini zahirî tefsir açısından açıkladığı yerde 

“Allah’tan başka ilah yoktur. O hayydır, kayyumdur.” (3/2) âyetinin bir ilah için muhal 

olan terkip, imkân ve teaddüdün nefyine delalet ettiğini söyler ve sûrenin başındaki elif 

lam ve mimin de buna işaret ettiğini ifade eder. Fakat bu mefhum ile hurufu mukatta 

arasındaki ilişkiye dair ayrıca bir yorum yapmadığı gibi müteşâbih olmaları cihetiyle de 

bu harfler üzerinde bir tartışma konusu açmaz. Âyetin zahirî yorumunda aynı harflerin 

farklı sûrelerde tekrarının farklı anlamlara işaretine dair bir bilgiye de yer vermez. Âyetin 

zahirî yorumu778 ile batınî yorumları arasında doğrudan bir ilişki tesisi zor görünse de 

Bitlisî’nin, yorumlar arası tercih ve mukayese yapmadığı görülmektedir. 

                                                           
775 Harfin zatları aynıdır. Yani her iki sûrede de elif, lam ve mim harfleri aynıyla vardır. 
776 Harflerin dizilmeleri de aynıdır. Her iki sûrede elif-lam-mim suretinde bir sıra dizimi vardır. 
777 Yorum farklarını kıyaslamak için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 16a-18a.  
778 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 3. 
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Kuşeyrî, Âl-i İmrân sûresinde yer alan hurufu mukataanın sembolik anlamlarını açıklar 

ve tıpkı Bitlisî gibi Rahman sûresi 29. âyet ile istişhadda bulunur. Fakat Kuşeyrî’nin 

yaptığı istişhadın bağlamı, Bitlisî’ninkinden farklıdır. Kuşeyrî’ye göre “O, her gün bir 

şe’ndedir.” âyetindeki şe’n kelimesi, evliyaların muradını tahkik (gerçekleştirme) 

anlamına gelmektedir.779 Kâşânî, bu âyetin teviline “Bakara’da geçmişti” diyerek hiç 

girmez.780 Bu surette Bitlisî ile bu konuda aynı çizgide olmadığı da ortaya çıkmaktadır; 

zira bu yorumuna göre Kâşânî, aynı harflerin Kur’ân’da tekrarını, aynı manaya/tevile 

delil saymaktadır. Baklî ise ilgili hurufu mukattaanın tefsirinde bu âyetle istişhad 

yapmadığı gibi Bakara ve Âl-i İmrân sureleri başında yer alan aynı hece harflerinin 

birbirinden farklı anlamlara geldiği vurgusuna da yer vermez. Sadece bu harflerin 

sembolik anlamları üzerinde durur.781  

Bitlisî’nin, farklı âyetler arasında işarî açıdan nasıl irtibat kurduğunu gösteren bir diğer 

örnek olarak Âl-i İmrân 75. âyet-i kerîmedir: 

نْ أهَْل  الْك تاَب  مَنْ إ ن تأَمَْنْهُ﴾“  yani vehmî hükümden temizlenmiş kuvve-i nazariye ”﴿وَم 

(ye olan) tecelli-i zatîyi içeren tecelli-i esmâî ehlinden (öyleleri vardır ki) 

 ilimler ve marifetlerden nazarî ilimleri, fıtrî marifetleri ve fikrî kesretin  ”﴿ب ق نطَارٍ﴾“

idrakâtini ﴾َه  إ ليَْك  ihanet olmaksızın ve her hangi bir şey zayi etmeksizin sana ﴿يؤَُدِّ

iade ve irca ederler. 

نْ إ ن تأَمَْنْهُ﴾“ نْهمُ مَّ  Nefsin kullandığı vehim ve hayale dayanarak fikri kuvvetten ”﴿وَم 

(olan hususiyetler) ﴾ٍيناَر  yani rububiyetin sırları ve kevnî ilimlerin nurlarından ﴿ب د 

az bir şeyi (sana ödemezler).”782 

Âyet-i kerîmeyi yorumunda Bitlisî, ilahî isimlere ait tecellileri müşahede makamında olan 

-ki bunlar temiz kuvve-i nazariyeye sahiptir- kimselerin, kendilerindeki nazarî ilimleri, 

marifetleri ve fikrî açıdan kesrete dair idraklerini, aslına, eksiltmeden irca ettiklerini 

söyler. Zımnında tecelli-i esmâî safhasında olanların, temiz akıl denecek bir vasfa sahip 

oldukları ve idraklerinin ancak kesrete dair olduğunu ifade eder; zira bulundukları 

mertebe esmâ mertebesidir ve kesreti kesret olarak idrak ederler. Bitlisî’ye göre aslında 

kesret vahdete irca edilmeli, aslî hüviyeti ikrar edilmelidir. İşte zikri geçen bu taife, bunu 

yaptıkları için övülmüşlerdir. Bunlara mukabil, nefsin kullanımında olan vehim ve hayale 

dayalı fikrî kuvvete sahip olanlar, kendilerinde olan rubûbiyet sırlarını ve kevnî ilimlerin 

                                                           
779 Kuşeyrî, c. 1, s. 131. 
780 Kâşânî, c. 1, s. 100. 
781 Baklî, c. 1, s. 123-124. 
782 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 124. 
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nurlarını -az bir kısmı bile olsa- aslında irca etmezler. İfadeler yine bu makamın sahip 

olma sınırlarını göstermesi açısından önemlidir; çünkü bu mertebe halen aklın sınırları 

dâhilinde anlaşılan kevnî (mevcudata dair) ilimler ile aynî varlık için söz konusu olan 

rubûbiyet (ilahî terbiye) durumunun bu fikrî kuvvetin idrak sahasına dâhil olduğunu 

gösterir. Bitlisî, sözlerine şöyle devam eder: 

“Âyet, bizimle ilahî mebâdi arasındaki münasebet kesildiği için kuvve-i müdrike 

ve mebâdi-i hafızaya işaret etmektedir. (Bu ilahî mebâdi)  ilimler ve idraklerin 

çıktığı mahaldir. Yine felsefecilerin, hafıza-i müdrike kuvvetinin kazanılmış 

ilimlerin ve idraklerin hazinesi olduğu görüşlerinin hükümsüz (batıl) olduğuna bir 

işarettir. (Âyet, aynı zamanda)  bu konuda hakkın şu olduğuna işarettir: Her şey 

kitabın başında yazılıdır. “Yaş ve kuru ne varsa hepsi apaçık bir kitaptadır.” 

(Enam: 6/59) Ve “Ona ruhumdan üflediğim zaman, hemen onun için secdeye 

kapanın” (Hicr: 15/29) âyetinde dendiği gibi Allah’ın ruhu olan insanın nefsi ve 

ruhu, levh-i mahfuza ve kitâb-ı mübine bağlıdır.  Ondan (levh-i mahfuzdan gelen) 

nurlu parıltılar, insanın ruhunun levhine ve kalbine akseder. Onun sırlarının 

ziyasının ışıltıları, Allah’tan nefsine (bunları) iktibas eder.”783 

Bitlisî, âyet-i kerîmenin işarî manasını açıklayarak sözlerine devam eder. Ona göre 

bizimle ilk ilahî unsurlar/ilkeler (mebâdi-i ilahi) arasında bir inkıta vardır. Haddi zatında 

bu ilahî mebâdi, ilimler ve idraklerin çıktığı mahaldir, ifadesi, Bitlisî’nin bilgi anlayışını 

da ortaya koymaktadır. Bu ifadelere göre bilgi, ilahî bir asıldan neşet etmektedir. 

Dolayısıyla âyet, doğrudan bu ilahî mebâdi ile ilişkisi olmayan insan için kuvve-i müdrike 

(idrak etme kuvveti) ve mebâdi-i hafıza (hafızanın başlangıcı)nın varlığına işaret 

etmektedir.  

Bitlisî, âyetin, felsefecilerin görüşlerini iptal ettiğini sözlerine ilave ederek müdrik olan 

hafıza kuvvetinin ilimde asıl olduğu düşüncesini net bir şekilde reddeder. Yani ilmin elde 

edildiği menşe, kendi başına müstakil hüviyeti olan müdrik hafıza kuvveti değildir. 

Bitlisî’nin reddettiği bu mantığa göre kişi çalışır, hafıza-i müdrikesi bir hazine gibi elde 

ettiği verileri depolar ve ardından kişinin kullanımına sunar. Dolayısıyla bilgi edinme 

metodu, insan merkezli tanımlanmış olur. Bitlisî’nin düşünce sistemine göre ise hazine, 

kişideki kuvvelerde değil, üst bir merci olan ilahî mebde’dedir. Kuvve-i hafıza ise bu 

bilgilerin sadece kula aktarılma aracıdır. 

Bitlisî, bu görüşlerini verdikten sonra aynı bağlamda âyetin işaret ettiği mananın, hakkı 

beyan ettiğini söyler. Bu hakk olan bilgi de “her şeyin kitabın başında yazılı olduğu”dur. 

                                                           
783 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 124. 
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İlâ nihaye varmak istediği amacını çok net bir şekilde ifade ettikten sonra şu âyeti 

görüşüne delil olarak sunar:  “Yaş ve kuru ne varsa hepsi apaçık bir kitaptadır.” Buna 

göre her şey, Allah’ın ilminde, kitabın başında/levh-i mahfuzda mevcuttur. Bizim ilim ve 

idraklerimiz de buna dâhildir. Bu ilim ve idraklerin insandan zuhuru ise insandaki ilahî 

neşveden kaynaklanır. Yani insanda öyle bir ilahî maya vardır ki onun levh-i mahfuz ile 

ittisalini sağlar; zira âyette “Ona ruhumdan üflediğim zaman, hemen onun için 

secdeye kapanın.”  buyrulmuştur. Dolayısıyla insanın ruhu ile Allah’ın ruhu ve levh-i 

mahfuz arasında bir bağ vardır ve oradan gelen nurlar ve parıltılar insan ruhunun levhine 

yansır.  

Bitlisî, bu âyetin zahirî yorumunu yaptığı bölümde lafzî manasından hareketle âyeti tefsir 

eder. Âyette Yahudilerin kastedildiğini; onlardan bazı kimselerin aldıkları yüksek 

meblağda borçları daha sonra tamı tamına ödedikleri halde bazı Yahudilerin çok az 

miktarda borca bile sadık kalmayıp iade etmediklerini ifade eder. Ardından âyette 

borcuna sadık olan kişi olarak Abdullah b. Selam’ın kastedildiğini, onun, bir adamdan 

1200 evkıye (okka) altın borç alıp daha sonra bunu ödediğini ifade eder. Devamındaki 

borçlarına sadık olmayan kimseler ile ilgili kısımda ise “tıpkı Fenhas b. Azura gibi” 

diyerek âyetin zımnen kimden bahsettiğine işaret eder ve tefsirin devamında bazı 

müfessirlerin, “Borçlarını eda edenler hristıyanlar, hainler ise Yahudilerdir” şeklindeki 

görüşlerini de zikreder.784 

Bitlisî, âyetin zahirî yorumunu yaptığı yerde lafzî anlamın dışına çıkmadığı gibi 

etimolojik bazı tahliller de yaparak lafzın daha iyi anlaşılmasını sağlayacak yorumlara 

yer vermektedir. İşarî yoruma geldiğinde ise âyetin zahir boyutunun çok ötesinde teviller 

yapmaktadır. Onun bu yorumları ile zahirî yorumlar arasında bir irtibat var mıdır? Yahut 

Bitlisî, lafızdan ne tür bir ilham alarak bu işarî yorumları yapmıştır? 

Âyetin lafzî açılımı kendindeki emaneti sahibine iade eden ve etmeyen iki insan profilini 

konu alır. Batınî açıdan ise Bitlisî, metafizik boyutları farklı olan iki profil sunar. Biri 

Allah’ın kendisine emanet ettiği ilim ve marifetleri hakikî aslına irca eden kuvve-i 

nazariye sahibi ve müşahede makamındaki kimseler; diğeri ise vehim ve hayal ile hareket 

edip kendindeki sırların ve ilimlerin az bir kısmını bile aslına irca etmeyenlerdir. 

                                                           
784 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 118. 
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Kendilerine verilen hakikatin nereden geldiğini ve aslında kime ait olduğunu ikrar ve 

hakkı aslına irca konusundaki tutumları onlar arasındaki farktır. Tıpkı aldığı borcu ödeyen 

ve ödemeyen kimse gibi… Dolayısıyla Bitlisî, kişide mevcut olan ilimleri, marifet ve 

sırları, birer borç gibi telakki etmiştir. Ona göre bunlar sahibine iade edilmelidir. Ehl-i 

dünyanın para talep etmesi gibi insandaki kuvveler de ilahî kaynaktan ilim ve marifet 

talep eder. Bu yorum iki farklı makamdaki insanın manevî pozisyonu olarak 

anlaşılabileceği gibi tek bir insanda yer alan farklı kuvveler şeklinde de anlaşılabilir. Yani 

kişide tecell-i esmâî’ye -ki zımnında tecelli-i zâtîyi içermektedir- mazhar olmuş kuvve-i 

nazariye bulunduğu gibi nefsin kullandığı vehim ve hayale dayanan fikri kuvvet de vardır. 

İşte bunlardan birincisi hakkı ikrar ederken ikincisi bundan kaçar. 

Bitlisî, âyetin zahiren konu edindiği borç alma ve sahibine verme kurgusunu çok farklı 

bir boyuta taşımış; zahirî anlamın kendisine doğrudan imkân vermediği işarî bir yorum 

yapmıştır. Bununla beraber bu yorum Bitlisî’nin tevhit merkezli ve herşeyin aslının ilahî 

kaynaklı olduğunu ifade ettiği düşünce sistemi ile bütünlük arzeder; zira âyetin 

devamında yaptığı yorumlar da yine bu vurguyu haizdir. 

Bitlisî, net bir şekilde kişideki bu ilimler, marifetler ve sırların kendi çalışması sonucu 

elde edilmediğini ve bunların menşeinin ilahî olduğunu ifade eder. Ona göre zahiren 

çalışılarak elde edildiği düşünülen her şey, aslında Allah’tan gelmektedir. Kişinin en 

ziyade kendine ait olduğunu telakki ettiği kişisel birikim, ilimler, düşünceler ve marifetler 

bile buna dâhildir; işte bu noktada âyetlerle istişhad yapmak suretiyle görüşlerini 

kuvvetlendirme yoluna gider ve eserin genelinde vurguladığı Allah ile insan arasındaki 

manevî bağ konusuna değinerek bahsi tamamlar.785  

Kuşeyrî786, bu âyeti, lafzî manasına uygun düşecek şekilde tevil etmekte; Kâşânî ve Baklî 

ise tefsirinde âyetin teviline yer vermemektedir. Özetle hiçbirisi, eserlerinde Bitlisî’nin 

yaptığı işarî yorum ile irtibatlandırılacak her hangi bir bilgi zikretmemektedir. 

Müellifimiz, tefsir kısmında da gördüğümüz gibi kendi sistemi açısından âyetlere 

bütüncül bir şekilde yaklaşmaya çalışır. Ona göre âyetler, birbirini tasdik eder ve mana 

itibari ile birbirinin mütemmimidir. O, bir yapbozun parçaları gibi farklı âyetleri bir araya 

                                                           
785 Bitlisî’nin, işarî yorumlarında âyetle delillendirmeler yapmasına diğer bir örnek için Âl-i İmrân sûresi 49. âyetin 

teviline bakılabilir. 
786 Kuşeyrî, c. 1, s. 154. 
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getirerek büyük resmi tamamlar. Eseri okurken müelliften sezinlediğimiz, Kur’ân-ı 

Kerim’in tek bir hakikati ifade ettiği ve tüm Kur’ân âyetlerinin bu manayı beyan eden 

ilahî mesajlar olduğudur. Bu ilahî hakikat ise her cihetten tevhittir. Bu nedenle eserde, 

Bitlisî’nin varlık anlayışından bilgi anlayışa, insanın metafizik boyutlarından ahlak 

anlayışına kadar her konunun tevhit merkezli bir bakış ile örüntülendiği görülmektedir. 

Bu da kendi içerisinde en tutarlı ilmî uslüp ile ifade edilmeye çalışılmış, âyetler birbirinin 

şârihi konumunda değerlendirmelere dâhil edilmiştir. Bitlisî’nin yorumları nazarî 

tasavvuf sisteminin, Kur’ân yorumuna, kendi içsel tutarlılığı ile nasıl yansıdığını 

göstermesi bakımından önemlidir. Fakat burada gözden kaçırılmaması gereken husus 

Bitlisî’nin işarî yorumlarının, âyetin lafzî açılımının -zahirî açıdan- ötesinde olduğu ve 

bunların tefsir usulü açısından kabul edilebilirliğine dair bir delilinin elimizde 

bulunmadığıdır. Disiplinel açıdan zahir-batın düalizminin kabulü ve yapılan yorumların 

geçerliliği/kesinliği ile ilgili zahirî bilgi sistemleri (beyanî/burhanî) açısından kesin bir 

delilin bulunmayışı, Bitlisî gibi işarî tefsir metotlarını kullanan âlimleri, Kur’ân’a irfanî 

bilgi sistemi ile bakmaktan men etmez. Bitlisî de farklı sistemleri eserinde işletmekle 

beraber bunlar arasında kıyas, önceleme, öteleme vb. tavırlar sergilemez. Dikkatimizi 

çeken bir diğer husus da Bitlisî’nin, şeriat-hakikat-tarikat bütünlüğünü/birlikteliğini 

savunuyor olmakla beraber zahirî ve batınî yorumlar arasındaki farklılıklar için bir tevil 

veya uzlaştırma çabası gütmüyor olmasıdır. Bu şekilde müellif, muhtelif ilim ve irfan 

seviyelerine, aynı hakikatleri farklı yorum düzeyleri ile sunmaktadır. Dolayısıyla o, kendi 

tasavvufî bilgi ve tecrübesi ışığında yorumlar yapmış; fakat bu bilgilerin beyanî veya 

burhanî bilgi sistemlerinde de geçerli olduğunu savunmamıştır. Bu nedenle zahirî yoruma 

tefsir derken batınî yoruma tevil ve işaret demekte; zahirî yorum perspektifini, Sünnî-

Eş‘arî tefsir geleneğinin sınırları dışına çıkmadan eserine yansıtmaktadır.  

Farklı bilgi sistemlerini eserine niçin kendi içsel tutarlılıklarını merkeze alarak yansıttı? 

denirse, bu soruya eserden edindiğimiz izlenimden hareketle cevap verebiliriz: Tüm 

sistemlerin temelinde tevhit vardır ve her biri, farklı fizik veya metafizik boyutlarda elde 

edilen ve kendilerine tabi oldukları bir sistemin sonucu olarak ortaya çıkan bilgilerdir. 

Dolayısıyla zahirî yorumları değerlendirdiğimiz bölümde âyetle istişhad bahsi ile batınî 

yorumlardaki âyetle istişhad, benzer kaygılarla -yorumun Kur’ânî dayanaklarını ortaya 

koyma- başvurulmuş delillendirme yöntemleridir; fakat itibarlar farklı olduğu için 

sonuçlar da farklıdır.  
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3.3.2.2. Hadislerle İstişhad 

Bitlisî, Peygamber Efendimiz’e (s.a.s.) ait olan hadis-i şerifleri ve ona ait olmadığı halde 

hadis gibi nakledilen bazı sözleri merâtibu’l-vücûd anlayışının temel dayanakları olarak 

kullanır. Burada tefsirde kullanılan hadislerin sıhhatini değerlendirmenin yanı sıra 

Bitlisî’nin hadislere baktığı perspektifi yakalamaya çalışacağız. Tefsirin genelinde öne 

çıkan ve sıklıkla kendisine atıf yapılmak suretiyle delil olarak kullanılan hadislerden 

bazılarını tahlil edelim. 

Bitlisî, mahlûkatın Allah’ın ilmindeki zulmet döneminden ilahî tecelli sonucu varlık 

sahasına çıkışını, “Allah, mahlûkatı zulmette yarattı ve onların üzerine nurundan attı. Bu 

nurun kendisine isabet ettiği kişi hidayete erdi. (Nurun) kendisine isabet etmediği kişi ise 

dalalette kaldı” hadis-i şerifi ile anlatmaktadır.787 Ona göre bu hadis, mümkin 

mahiyetlerin bilinmeyen en aslî hallerini yani Cenâb-ı Hakk’ın ilmindeki zuhurun 

olmadığı karanlık evreyi788 anlatmaktadır; zira bunlar henüz vücut kokusu almadıkları 

için yok hükmündedir. 

Tirmizî ve Ahmed b. Hanbel’de yer alan bu hadis789 için Tirmizî, eserinde “Ebu İsa, bu 

hadisin hasen olduğunu söylemiştir” diyerek sıhhat derecesine işaret eder. Her ne kadar 

Bitlisî’nin, bu hadisi ufak lafız farkları ile eserinde verdiği görülse de bu farklar manaya 

delaleti etkileyecek boyutta değildir. Buradan, Bitlisî’nin, daha ziyade mana rivayeti 

yaptığı ve bir hadisçi hassasiyetine sahip olmadığı söylenebileceği gibi önceliğinin 

hadisçilik olmadığı da akla gelmektedir. 

Bitlisî, ontolojisinde Hakikat-ı Muhammediyye kavramını ön plana çıkarmakta, “Sen 

olmasa idin felekleri yaratmazdım” hadisine790 atıf yaparak Hakikat-ı 

Muhammediyye’nin varlıktaki pozisyonuna ışık tutmaktadır.791 Ona göre Hakikat-ı 

Muhammediyye, varlığın bir nevî sebep ve vasıtasıdır. Ayrıca eserinde sıklıkla “İlk 

yaratılan benim nurumdur”; “İlk yaratılan benim ruhumdur”; İlk yaratılan akıldır”, “İlk 

yaratılan kalemdir” hadislerini de bazen tek başlarına bazen tamamını ard arda vererek 

                                                           
787 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 55-a.+ âyet 6 
788 Karanlık evre ifadesi ile ilahî hakikatler ve mümkin mahiyetlerin, haricî varlık sahasına çıkmadan evvelki Allah’ın 

ilminde yer aldığı ilahî projenin kastedildiğini daha evvel açıklamıştık. 
789 Tirmizî, İman, 18, (h: 2642), Ahmed b. Hanbel, c. 2, s. 197, 176. 
790 Bu rivayetin sıhhat açısından kısa bir değerlendirmesi için bkz. Bünyamin Erul, “Uydurma Rivayetlerde Peygamber 

Tasavvuru”, İslamın Anlaşılmasında Sünnetin Yeri Ve Değeri Sempozyumu, Ankara: 2001, s. 420-421. 
791 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 55-a. 
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kullanmakta, eşyanın Zât-ı baht ile değil Hakikat-ı Muhammediyye ile malul olduğunu 

söylemektedir.792 

Zikri geçen “Sen olmasa idin âlemleri yaratmazdım.” rivayeti erken veya geç dönem 

herhangi bir hadis kitabında yer almamakta ve Sağânî (ö. 650)  “Tezkiretu’l-Mevzûât” 

adlı eserinde bu hadisin uydurma olduğunu belirtmektedir.793 İlk yaratılan varlığa işaret 

eden hadisler hakkında ise şunları söyleyebiliriz. “İlk yaratılan benim nurumdur” hadisi, 

bu şekliyle, erken veya geç dönem hadis kitaplarında ve her hangi bir rivayet zinciri ile 

yer almamaktadır. Aynı şekilde “İlk yaratılan benim ruhumdur” hadisi de sahih hadis 

kitaplarında yer almaz. “İlk yaratılan akıldır” hadisi de Sağânî’ye mevzudur.794 Bu 

rivayetlerden sadece sonuncusu, Ebu Dâvûd ve Tirmizî’de geçmektedir ve kaynaklarda 

hasen-sahih-garib bir hadis olarak verilmektedir.795 Daha ziyade tasavvuf erbabının 

kullandığı bu hadisler, Hakikat-ı Muhammediyye konusu bağlamında meşhur olmuştur. 

Dolayısıyla hadis sıhhati açısından problemli de olsa irfanî bilgi sisteminde kullanılan 

literatür malzemeleri Bitlisî’nin eserinde de yer almakta; Bitlisî, bunların sıhhatini 

tartışmadığı gibi bu literatürü kendi argümanları olarak eserinde öncelemektedir. 

Bitlisî’nin, tefsirinde kendisinden sıklıkla bahsettiği bir diğer konu da mevlûd-i insî ve 

cinnî konusudur. Bitlisî’ye göre insî ve cinnî varlıklar olarak tabir edilen a‘yân ve ekvân 

her bir varlık mertebesinde (ilahî devreler ve kûreler) zuhura gelen pozitif ve negatif 

varlıkları ifade eder.  Ona göre her bir cemâlî devre ve celâlî kûrede bu devre ve kûrelere 

has varlıklar vardır. Aslında bu varlıklar birbiriyle eş zamanlı olarak doğarlar. Yani bir 

devre yaşanıyorken o devrenin içinde gizli bir şekilde bir kûre de batınî varlık gösterir ve 

o devrenin varlıkları (a‘yan) ile kûrenin varlıkları (ekvân) sarahat ve zımniyet ilişkisi 

içerisinde beraberen var olurlar. Bu görüşünü ise şu hadis-i şerif ile delillendirir:796 

"(Resulullah:) “Şeytan, her birinizin içinde, vücudunuzda kanın dolaştığı gibi, (kendisini 

hissettirmeden) dolaşır" buyurdu. Biz atılıp sorduk: "Sende de dolaşır mı?" "Bende de 

(dolaşır), ancak Allah bana yardım etti de (şeytanım) müslüman oldu."797  

                                                           
792 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 51-a. Bitlisî’nin, eserinde, ilk yaratılanın peygamberin nuru olduğu 

vurgusunu sık sık yaptığını görüyoruz. Bkz. ŞAP 110, vr. 41-a, 55-a; ŞAP 112, vr. 110-b; 156-a.  
793 Ebü'l-Fezail Radıyyüddin Hasan b. Muhammed b. Hasan es-Sağânî, Mevzûâtü's-Sağânî, Necm Abdurrahman 

Halef (thk.), 2. Basım, Dımaşk: Dârü'l-Me'mun li't-Türas, 1985, s. 52 (Hadis: 78). 
794 Sağânî, s. 35. 
795 Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’ân 66; Ebû Davûd, Sünnet 17.  
796 Müellifin hadisi naklinde basit lafız farkları görülmektedir. 
797 Tirmizî, Radâ 17 (H. 1172). Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, 227-b; Tahkikli metin, s. 154. 
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Bitlisî, bu hadisi, negatif ve pozitif varlık olarak tanımlayabileceğimiz insî-cinnî 

unsurların varlıklarını ispat için kullanmaktadır. Buna göre pozitif-zahir bir varlık olan 

insanın damarlarında dolaşan ve negatif-batınî bir varlık olan şeytan gibi her bir 

mertebede insî-cinnî varlıklar vardır. Bitlisî, hadisin doğrudan kendisine delalet ettiği 

insandaki şeytanî telkine açık olma yorumunu kabul etmekle beraber bu yorumu şehadet 

âlemi kapsamında anmakla yetinmez ve diğer merâtipte de aynı kurgunun söz konusu 

olduğunu ifade eder. Bu şekilde hadisin kapsamını da genişletmiş olur.  

Tirmizî de yer alan bu hadis sahihtir. Bununla birlikte Bitlisî’nin bu hadise sıklıkla atıf 

yaptığı, bazen muhtasaran zikretmekle yetindiği halde bazen tamamı ile konuya dâhil 

ettiği görülmektedir. Tıpkı diğer rivayet aktarımlarında gördüğümüz gibi manaya zarar 

vermeyecek düzeyde kısmî veya küçük lafız farkları da görülmektedir. 

Eser boyunca kendisine sıklıkla atıfta bulunulan bir diğer hadis-i şerif ise “Her doğan, 

fıtrat üzerine doğar. Sonra, anne-babası onu Hıristiyan, Yahudi veya Mecusi yapar.” 

hadisidir. Bitlisî, sahih kaynaklarda yer alan798 bu hadis-i şerif ile insanın fıtratındaki ilahî 

hakikati, Allah ile yapılan fıtrî misakı ve varlığın aslî hüviyetinde (şuûnât-ı zâtiyye ve 

a‘yân-ı sâbite) ilahî hakikatlere şahit olunduğu yorumlarını kuvvetlendirir.799  

Bu hadise göre, hangi dinî ve sosyal şartlarda olursa olsun her yeni doğan birey, fıtrat 

üzere dünyaya gelmiş yani bozulmamış, aslî ve fıtrî olan hal üzere yaratılmıştır. Bu aslî 

hal ise bazı âlimlere göre fıtrat dini olarak da tabir edilen İslam’dır. Hadisin, muhtemel 

tevillerinden biri olarak her insanın yaratılışındaki pozitif duruma işaret ettiği 

düşünülebilir. Buna göre her birey iman etme yeteneği, güzel ahlak, merhamet, yalan 

söylememek, namus, temiz bir şahsiyet vb. özelliklerle dünyaya gelmektedir. Dolayısıyla 

fıtrat kavramı en azından insanlığın ortak dini olarak anlaşılabilir. Bitlisî, tasavvufî 

yorumları ile hadis arasında irtibat kurarak hadisin vurguladığı insanlığın ortak, pozitif 

ve temiz yaratılışını kendi sistemi içerisinde konumlandırır. Ona göre bu pozitif yaradılış 

insanın fıtratındaki ilahî hakikattir ve bu hakikat de Allah ile yapılan fıtrî misak ve 

mayasına varlık sahasına çıkmazdan evvel yerleştirlemiş ilahî nüveyi ifade eder ki bu 

hakikat ayân-ı sâbitedir. Bu meyanda hadisin zahirî anlamından hareketle yapılan 

yorumlarla tasavvufî yorumu arasında bir ilişki tesis etmek zor değildir; bununla beraber 

                                                           
798 Buhârî, Cenâiz 92; Ebû Dâvut, Sünne 17; Tirmizî, Kader 5. 
799 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 154; ŞAP 109, 227-b; ŞAP 110, vr. 1-b, 23-a, 37-a, 44-b. 
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ayân-ı sâbite görüşü herkes tarafından kabul edilmemekte; bunun yerine fıtrat, ilahî kader 

vb. kavramlar devreye girmektedir. Bu da tasavvufî sistem ile kelamî sistem arasındaki 

farklılığın, hadisin yorumuna nasıl yansıdığını göstermektedir. 

Bitlisî, hem ontolojisini hem ahlak anlayışını ortaya koymak için hadis formunda 

naklettiği “Şeriat benim sözlerim, tarikat fiillerim, hakikat hallerimdir.” kavlini 

kullanır.800 Ona göre Hz. Peygamber’in (s.a.s.) hem zahirine hem batınına ittiba şarttır ve 

aslında hiç birisini dışarıda bırakmadan tüm varlık mertebeleri Muhammedî hakikatin 

yansımalarıdır. En zahirden en batına hepsi, aynı bütünün parçalarıdır. Bu yüzden tek 

başına batınîlik nakıs olduğu gibi tek başına zahirî din algısı da eksiktir. 

Aclûnî, eseri Keşfu’l-Hafâ’da801 bu hadisi nakleden hiçbir kaynağa rastlamadığını, yalnız 

bazı kimselerin, bu bilgiyi bazı tasavvufî kitaplarda gördüklerini ifade etmiştir. Demek ki 

hadis ilmi açısından bu kavlin, Hz. Peygamber’e nispet edilmesi mümkün değildir; özetle 

bu söz, hadis usulü kriterlerine göre bir hadis-i şerif değildir. Tasavvuf ehlinin bu sözü 

bir hadis olarak nakletmesi ise kişileri, Hz. Peygamberin söz, fiil ve hallerine tabi 

olunmaya yönlendirmek kadar zahirî şeriat, manevî tarikat ve batınî hakikat üçlemesinin 

doğruluğunu ispat iddiası da taşımaktadır. Dolayısıyla bu üç disiplin birbirinden 

kopmayan üç düsturdur ve biri olmadan diğeri eksiktir. Bu sözün -Hz. Peygamber’e ait 

olmamasına mukabil- ehl-i tasavvuf arasında meşhur olması, tasavvufî ve batınî hallerin, 

meşruiyet zeminini sağlama çabası olarak değerlendirilebilir. Bu kavil, onların 

iddialarının, şeriatı iptal davası olmadığını ifade için de önemli bir argüman olmaktadır. 

Bu zaviyeden bakıldığında rivayetin, Bitlisî’nin eserinde sıklıkla kullanılmış olması daha 

da anlaşılır hale gelmektedir. 

Yukarıda Bitlisî’nin, ontolojisini işlerken eser boyunca kendisine sıklıkla atıf yaptığı 

hadis-i şerifleri değerlendirdik. Konunun devamı olarak âyetler bağlamında hadisleri 

nasıl kullandığını ve yorumlar ile hadislerin kullanımı arasındaki ilişkiyi nasıl tesis 

ettiğini spesifik örnekler üzerinden analiz etmek daha faydalı olacaktır. Böylelikle hem 

                                                           
800 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 269-a, 126-b; ŞAP 110, vr. 38-b, 48-b, 188-b; ŞAP 111, vr. 56-b; 

ŞAP 112, vr. 21-a, 62-a. 
801 bk. Ebü'l-Fida İsmail b. Muhammed el-Aclûnî,  Keşfu’l-hafâ ve müzilü'l-ilbas amma iştehere mine'l-ehâdîs ala 

elsineti’n-nas, 2. Basım,  Beyrut: Dâru İhyai't-Türasi'l-Arabi, (h. 1352), c. 2, s. 4.  
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Bitlisî’nin fikir dünyasına tekrar ışık tıtmuş olacağız hem de hadisleri kullanım usulünü 

değerlendireceğiz.  

Bitlisî, Âl-i İmrân sûresi 7. âyeti tevilinde muhkem ve müteşâbih ile ilgili farklı yorumları 

 veya” lafzı ile verir. Ardından “ilimde râsih” olanların kimler olduğu ile ilgili bilgileri/أو“

aktararak; âyet sonundaki “(bu inceliği) ancak akıl sahipleri düşünüp anlar” cümlesini 

yorumlar. 

ند  رَبِّناَ﴾“ نْ ع  رُ إ لََّ أوُلوُ الْألَْباَب ﴾“ .yani muhkem ve müteşâbih hepsi ”﴿كُل  مِّ  ”﴿وَمَا يذََّكَّ

râsihleri, berrak zihin ve güzel nazar (vasıfları) ile methetti. Kendisiyle (onun) 

tevilini bulmaya hazırlandıkları şeye işarettir. O da aklın, hisse ait afetlerden 

bağımsız olmasıdır.  

Bu âyetle önceki âyetin (o, sizi rahimlerde şekillendirendir) aralarındaki ilişki 

şudur: (Önceki) âyet ruhun ilimle tasvir ve tezyini hakkındadır. Bazıları dedi ki: 

Râsih, Hakk’la hak olan (gerçek olan/tahakkuk eden)dir. Yani hadisin işaret ettiği 

gibi (râsih), ulûhiyetin mazharı oluyor: “Ben onun kulağı (işitmesi), görmesi, 

eli, ayağı lisanı olurum. Benimle işitir. Benimle görür, yürür, konuşur, 

yener.”802 

Bitlisî, Beydavî tefsirinde âyet ile ilgili verilen yorumları aynı ifadelerle alarak konuya 

girer. Her nekadar Bitlisî’nin, Beydavî tefsirinden, “tevil-işaret” bölümlerinde istifade 

ettiğinin tespit ettiğimiz tek yer burası ise de yorumun, Bitlisî’nin tasavvufî perspektifi 

ile çelişmediği görülür. Bu ifadelerine göre temiz aklın yapacağı tevil, râsihlerin 

özelliklerinden biri olarak makbuldür. Konuya genel giriş mahiyetindeki bu cümleden 

sonra “bazıları derler ki” ifadesi ile meseleye tasavvufî bir perspektiften bakmak 

istediğini okuyucuya hissettirir ve râsih olan kimsenin aslında Hakk ile tahakkuk eden 

kimse olduğunu söyler. Hakk ile hakikî gerçekliği yakalayan yani vahdet-i Zât’a ulaşan 

kimse aslında ulûhiyetin mazharı olmuş demektir. Bu cümlelerin arkasından yorumunu 

kuvvetlendirmek için Hz. Peygamber’in (s.a.s.) buyurduğu nafilelerle Hakk’a yaklaşan 

kul ile ilgili kutsî hadisi de delil olarak getirir. Sonuç olarak Hakk ile tahakkuk eden kulun 

bütün davranışları ve hatta bunların kaynağı Allah ile ikame olmakta, bu kimse bizzat 

ulûhiyetin mazharı olmaktadır. Fakat burada şu inceliği vurgulamak gerekir. Konu, âyet 

çerçevesinde değerlendirildiğinde görülmektedir ki bu makam, ruhun kendisiyle tezyin 

edildiği ilim vasfı ile beraber söz konusudur. Yani ilmî açıdan vahdet-i zâta erenler, 

râsihlerdir. İşte bu ilim, kemal denen noktadır. Varlıksal açıdan ise tüm kâinat, haddi 

                                                           
802 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 20. 
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zâtında ulûhiyetin mazharıdır. Özetle, hakikati, râsihler fark edip bizzat müşahede ederler 

(ilim). Diğerleri de mazhardır ama bundan haberleri yoktur. Bitlisî, bu hadis-i şerifi, 

eserinde birbiriyle örtüşen farklı yorumlarında sıklıkla delil olarak kullanır. Örneğin, Âl-

i İmrân 91. âyeti803 tevilinde bu hadisin, nafilelerin semeresi olarak Hakk’ın, kulun 

sıfatları olması demek olduğunu söyler. Yani işitmesi, görmesi vb. sıfatları ile beraber 

kul, Allah ile muttasıf olacaktır. Bu manevî bir makam ve bir şehadet çeşididir.804 151. 

âyette805 ise nüzul ve urûc cihetiyle mertebelerin cemiyyetinin kendinde hâsıl olduğu 

kişinin Hakk’ın bekası ile bâki olduğunu ve aynı hadisin buna delil olduğunu söyler.806 

Bitlisî’nin tüm bu farklı yorumları temelde kul ile Hakk arasında tesis edilen ilişkinin, 

manevî mertebelerin katedilmesi ile kâmil anlamda (ilim/müşahede/hal vb.) 

gerçekleşeceğini vurgulamaktadır; dolayısıyla teviller aslında birbirinden farklı sayılmaz. 

Buharî’de807 geçen bu hadis, hadis şerhi kitaplarında, nafile ibadetler vesilesi ile Allah’ın 

en yüce kulları zümresine giren kişilerin tüm aza ve organlarının Allah’a muti‘ olduğu ve 

Allah’ın bu kimselere ihsanı, duasını derhal kabulü, başarılı kılması gibi şekillerde 

yorumlanmıştır.808 Tasavvuf erbabının sıkça kullandıkları bu hadis, kulun Allah’a 

yakınlığını ifade etmesi nedeniyle birçok tasavvufî hâl için delil olarak zikredilmiştir.809 

Aslında hadis bağlamında zahirî yorum geleneğine bir eleştiri yapılabilir. Zira hadisin 

lafzının, zikri geçen yorumlara doğrudan delalet ettiği düşüncesi hulûl riskini ortadan 

kaldırma çabasının sonucunda ortaya çıkmıştır. Bitlisî’nin ise hadisin lafzî anlamına daha 

yakın bir tevil yaptığı görülmektedir. O, hadisi, veli kulun Allah’ın sıfatları ile muttasıf 

olması, bir diğer ifadesiyle esmâsının onda tecellisi olarak anlamaktadır. Bu durum kul 

ile Rabbi arasındaki kurbiyetin ve kulun varlığını Allah’ın varlığında fani kıldığının da 

ifadesi olmaktadır; dolayısıyla hadisin lafzen tasavvufî yorumla anlaşılmaya daha yakın 

oluşu, Bitlisî’nin tevil zeminini oluşturmaktadır. Bitlisî’nin hadisin tamamını değil de 

                                                           
803 Âyetin meâli: “Gerçekten, inkâr edip kâfir olarak ölenler var ya, onların hiçbirinden -fidye olarak dünya dolusu altın 

verecek olsa dahi- kabul edilmeyecektir. Onlar için acı bir azap vardır; hiç yardımcıları da yoktur.” 
804 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 146. 
805 Âyetin meâli: “Allah'ın, hakkında hiçbir delil indirmediği şeyleri O'na ortak koşmaları sebebiyle, kâfirlerin 

kalplerine yakında korku salacağız. Gidecekleri yer de cehennemdir. Zalimlerin varacağı yer ne kötüdür!” 
806 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 243. 
807 Buharî, Rikak 38. 
808 Hadis ile ilgili yapılan yorumlar için bkz. İbn Hacer Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn Ahmed b. Ali Askalânî, 

Muhtasar Fethü’l-bari, Halil Aldemir, Mehmet Odabaşı, Soner Duman (trc), İstanbul: Polen, 2008, c. 12, s. 619-623; 

Ebu Zekeriyya Muhyiddin Yahya b. Şeref en-Nevevî, Riyâzu’s-sâlihîn, M. Yaşar Kandemir, İsmail L. Çakan, Raşit 

Küçük (trc-şrh) İstanbul: Erkam, 2010, c. 1, s. 398-399. 
809 Bkz. Necmettin Şeker, “Hadislerle Temellendirilen Tasavvufi Haller”, Iğdır Üniversitesi SBD, sy. 2 (2012), s. 129; 

Kurşeyrî’nin hadis bağlamında Risale’sinde yaptığı yorumlar için bkz. Kuşeyrî, Risâle, s. 191. 
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teviline ilham kaynağı olan cümleyi zikretmesi de aynı noktayı vurgulama isteğinden 

kaynaklanmaktadır. 

Kuşeyrî, Kâşânî ve Baklî Âl-i İmrân 7. âyeti tefsirlerinde bu hadise değinmemiş, Bitlisî 

ile aynı perspektiften yorum yapmamışlardır. Buradan hareketle Bitlisî’nin seleflerinden 

farklı ve orijinal bir işarî yorum yaptığı söylenebilir. Âyetteki râsih kelimesinin, Hakk ile 

kendi gerçekliğini yakalayan mana ehli kimselere delalet etmesi ise Bitlisî’nin ifadesine 

göre “bazılarının sözü” olduğu için Bitlisî’nin kelimeyi tek başına bu anlama hasrettiğini 

söylemek zor olacaktır.  

Bitlisî’nin âyet tevillerinde hadisleri nasıl kullandığına verebileceğimiz bir diğer örnek 

ise Âl-i İmrân sûresi 187. âyetin tevilidir. O, “Allah, kendilerine kitap verilenlerden, 

"Onu mutlaka insanlara açıklayacaksınız, onu gizlemeyeceksiniz" diyerek söz almıştı. 

Onlar ise bunu kulak ardı ettiler, onu az bir dünyalığa değiştiler. Yaptıkları alış-veriş ne 

kadar kötü!” âyetinin işarî yorumlarında şu ifadelere yer verir: 

“ ينَ أوُتوُاْ الْك تاَبَ﴾﴿وَإ ذَ أخََ  يثاَقَ الَّذ  ذَ اّللهُ م   Bil ki Allah Teâlâ, özel ilham ashabı olan sâdıklara 

muhaddislere, mütekellimlere, müteellih olan hukemaya810, (ona) vasıl olan 

âriflere ve muhakkiklere, bazı makamları, halleri ve onların hallerine uyan şeyleri, 

taliplere izhar etmeyi emretti –ki bu makam ve haller onlar ile Allah arasındadır-

. Aynı zamanda onlara kendi zamanlarındaki velayet ehlinin hallerini, halkı 

bırakıp onların bereketiyle Allah’a ulaşsınlar diye tanımayı emretti. Nebi (s.a.s.) 

buyurdu: “Allah’la sohbet edin. Eğer bunu yapamazsanız sizi sohbetinin 

bereketiyle Allah’a ulaştırsın diye Allah’la sohbet edenle sohbet edin.” 
Şüphesiz ilahî marifetler ve sınırsız ezelî sırlar ve ledünnî ilimler, Allah’ın onların 

kalplerine bıraktığı batın ilmi diye isimlendirilmiştir. Nebi (s.a.s.) buyurdu: 

“Cebrail’e batın ilmini sordum. Dedi ki: Allah’a batın ilmini sordum. Dedi 

ki: o benimle veli kullarım, dostlarım ve seçkin kullarım arasındaki bir 

sırdır. Onu onların kalplerine bıraktım. Ona ne bir melek-i mukarreb ne de 

bir nebi-i mürsel muttali olabilir.” Dolayısıyla Allah onlardan misakı aldı. 

Allah onlardan, onu (ahdi) layık olana ulaştırmaları konusunda misak aldı. Ki 

onlar (layık olanlar) Allah’ın köleleridir, onun emin kıldıkları, enîsidir. Herkesin 

üzerine düşen şey, Allah’a ulaşmada bunlara (bâtın ilmi sahiplerine) tevessüldür. 

(Cenâb-ı Hakk şöyle buyurdu): “Ey iman edenler! Allah’a karşı gelmekten 

sakının, O’na yaklaşmaya vesile arayın ve O’nun yolunda cihad edin ki kurtuluşa 

eresiniz.” (Maide: 5/35) Nebi (s.a.s.) şöyle buyurdu: Allah’la oturmaktan 

sevinen tasavvuf ehli ile otursun.”811 

                                                           
810 Müteellih hakîm, hem araştırma hem de keşf yoluyla hakikat bilgisine ulaşan kimseye denir. 
811 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 260-261. 
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Bitlisî, âyette geçen ehl-i kitabın Allah’a, hakikati açıklamak ve gizlememek konusunda 

verdiği söz ile özel ilhama mazhar olan kulların Allah ile aralarındaki ahdi 

ilişkilendirmektedir. Buna göre derunlarında bâtın ilmini taşıyan has kullar, ilahî 

hakikatlere talip olan sâliklere bu hakikatlerin bir kısmını izhar etmekle 

emrolunmuşlardır. Onların kalbinde Allah’ın bıraktığı bâtın ilmi vardır ve bu ilim 

dolayısıyla Allah ile aralarında bir misak vardır. Bu hakikatleri layık olanlara ulaştırma 

konusunda Allah onlardan ahit almıştır; zira yola yeni başlayanlar, onların sohbet 

bereketiyle menzile varacaklardır. Dolayısıyla talibin de üzerine düşen, bâtın ilim 

sahiplerini vesile kılmaktır. Bitlisî, bu görüşlerini metinde yer alan hadis-i şeriflerle 

delillendirmekte, batınî ilimlerin hoca talebe ilişkisi içerisinde nasıl öğrenilmeye 

başlanılacağına bir nebze ışık tutmaktadır. 

Bitlisî, âyetin tevilinde eser ismine atıf yapmadan Baklî’nin Arâisinden alıntılar 

yapmıştır.812 Baklî’nin âyet ile ilgili söylediği “Allah Teâlâ, özel ilham ashabı olan 

sadıklara, muhaddislere, mukarrebden olan kâmil insanlara, onlar ile Allah arasında olan 

bazı makamları ve onların hallerine uyan şeyleri, taliplere izhar etmeyi emretti. Aynı 

zamanda onlara, kendi zamanlarındaki velayet ehlinin yollarını -halkı bırakıp onların 

bereketiyle Allah’a ulaşsınlar diye- tanımayı emretti.” sözlerini birkaç kelimelik ilave ile 

beraber aynen alır. Baklî sözlerinin devamında konuyu aynı bağlamda açıklamaya devam 

ederken Bitlisî, Baklî’nin diğer açıklamalarını eserine alma ihtiyacı hissetmez. Bununla 

beraber Bitlisî, mütekellimleri, müteellih olan hukemâyı, (ona) vasıl olan ârifleri ve 

muhakkikleri de rehberlik görevinin kendilerine verildiği zümreye dâhil eder. Bu şekilde 

kişi, tasavvufî, kelamî veya felsefî gelenek içerisinde yetişerek -mensubu olduğu düşünce 

sistemi içerisinde- hakkı buldu ise rehberlik ile muvazzaftır. Bu da Bitlisî’nin, hakikati 

tek bir zümreye hasretmediğini göstermektedir. Bununla beraber Bitlisî, Baklî’den farklı 

olarak görüşlerini âyet ve hadislerle kuvvetlendirme yoluna gitmiş; selefinden devraldığı 

bir yorumu kendi sistemi içerisinde tahkik etmiştir. Bu da tıpkı zahirî yorumlarında 

yaptığı gibi batınî tevillerinde de yorumu doğrudan aktarmaktan ziyade gerekçeleri ile 

zikrederek temellendirmeye çalıştığını göstermektedir. 

                                                           
812 Baklî, c. 1, s. 125. 
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Zikri geçen hadislerden ilki (Allah’la sohbet edin…) hadis kaynaklarında yer almamakla 

beraber Kuşeyrî’nin Risalesinde Ebu Bekir et-Tamestânî’ye nispetle verilmektedir.813 

Dolayısıyla bu söz hadis-i şerif değil, bir mutasavvıfın sözüdür. Aclûnî, metinde geçen 

ikinci hadis için “Hafız İbn Hacer, bu hadisin mevzu olduğunu söylemiştir ve (rivayet 

zincirindeki) Hasan, Hüzeyfe ile karşılaşmamıştır” diyerek değerlendirme yapar.814 

Metinde geçen üçüncü hadis de diğer iki hadis gibi erken ve geç dönem hadis kitaplarında 

yer almayan bir rivayettir. İbn Cevzî, Mevzûât’ta bu hadisin mevzu olduğunu 

söylemektedir.815  

Bu örnekte de görüldüğü üzere Bitlisî, mevzu rivayetleri Hz. Peygamber’e ait birer hadis 

olarak eserinde zikretmiş ve bu rivayetlerde geçen bilgilerle kendi görüşlerini 

kuvvetlendirme yoluna gitmiştir. Hadis kritiği açısından bakılacak olursa bu deliller, 

hadis olarak değer taşımadıkları için bilginin de sıhhatine şahit olarak getirilmesi ilmen 

sağlıklı değildir. Bununla beraber bu rivayetlerin tasavvuf ehli arasında Bitlisî’ye kadar 

gelen süreçte zaten birer hadismiş gibi benimsendiği ve meşhur olduğu görülmektedir. 

Döneminin tasavvufî anlayışının nasıl temellendirildiğini göstermesi açısından bu 

istidlallerin her biri bize önemli ipuçları vermektedir. Ayrıca Bitlisî’nin bir hadisçi 

hassasiyetine sahip olmadığı gerçeği de onun bu ilimde tefsir, felsefe ve tasavvufa göre 

daha zayıf kaldığını hissettirmektedir. 

Yukarıdaki örneklerde görüldüğü gibi Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî, görüşlerini 

delillendirirken hadislere sıklıkla müracaat etmektedir. O, bu ameliyesinde rivayetleri, 

hadis usulü kaidelerine göre kritik etmemekte; dolayısıyla sahih bir hadis yanında 

uydurma bir rivayeti de kullanabilmektedir. İşarî yorumlarda geçen ve hadis adıyla 

nakledilen her bir rivayet, hem işarî yorumu ispatlamak için kullanılan bir araç hem de 

ontolojisini ortaya koyarken kendisinden ilham aldığı bir veridir; özetle Bitlisî,  bu 

hadisleri, en fonksiyonel halleri ile kullanmakta ve sistemini bu rivayetlerin yardımı ile 

kurgulamaktadır. Kullandığı hadislerin, özellikle tasavvuf literatüründe bilinen ve 

Hakikat-ı Muhammediyye konusu başta olmak üzere metafizik konular için argüman 

olarak kullanılan rivayetler olduğu da görülmektedir.  

                                                           
813 Kuşeyrî, Risâle, s. 473. 
814 Aclûnî, Keşfu’l-Hafâ, c. 2, s. 68, (Hadis: 1765). 
815 Ebü’l-Ferec İbnü'l-Cevzî Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed el-Bağdâdî, Kitâbü'l-mevzûât mine'l-

ehâdîsi'l-merfuat, 2. Basım, [y.y.]: Dâru’l-Fikr 1966, c. 3, s. 49.  
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Ayrıca Bitlisî’nin, zaman zaman lafzî anlamı zorlayan tevillerle hadisleri yorumladığı 

anlaşılmaktadır. Bununla beraber Bitlisî’nin hadislere kendi zaviyesinden bir yorum 

zenginliği kattığı ve farklı bir perspektiften konuyu irdelediği söylenebilir. Hadislerin 

nazarî bir sistemde konumlandırılmış olması, daha evvel de değindiğimiz gibi tüm diğer 

düşünce paradigmalarında olduğu gibi bu sistemin de zorunlu bir gereğidir. Öyleyse 

nazarî-sufî geleneğe mensup birisi olarak Bitlisî’nin kendi düşünsel kıstaslarına göre 

teviller yapması bizi şaşırtmamalıdır. 

3.3.2.3. Selef Kavli 

Her ne kadar selef ifadesi çoğunlukla sahabe, tabiûn ve tebe-i tabiîn için kullanılsa da 

biz, kelimeyi burada, Bitlisî’den önce yaşamış ve Bitlisî’nin kendilerinden istifade ettiği 

tüm şahıslar anlamında kullanacağız. Bitlisî, işarî yorumlarını desteklemek için âyet ve 

hadisler dışındaki bazı rivayetlere de yer verir. Onun tartıştığı konularda kendisine ilham 

kaynağı olan bu rivayetler, rivayet ve dirayet tefsirlerinde gördüğümüz usullerden biraz 

daha farklı kullanılmıştır. Bu rivayetlere genel olarak baktığımızda rivayetler, sahabe ve 

tabiûnun öncelenmesi veya onların kavillerine sıklıkla atıf yapılması gibi bir mantıkla 

seçilmemiştir. Dolayısıyla Bitlisî, bir konuda selefe ait rivayetlere yer vereceği ve bir 

görüşü delillendirme yoluna gideceği zaman rivayetin mefhumunu ön plana 

çıkarmaktadır. Bu nedenle metinde görüşleri verilen şahısların, yaşadıkları zamana göre 

sıralaması değil, konuyu en iyi açıklayan rivayetlerin verilmesi şeklinde bir usul 

benimsenmiştir. Bitlisî’nin işarî yorumlarında yer yer selefe ait rivayetleri verişi 

görüşlerini bunlarla delillendirmeye çalıştığını göstermektedir. Fakat bu rivayetlerden 

ehl-i beyte ait olanları özellikle zikredişi dışında şahıs merkezli özel bir tercih yaptığına 

dair eserinde bir gösterge yoktur. O, konuyu açıklayan rivayeti, ister sahabî veya tabiûn 

ister bir mutasavvıfa ait olsun, âyet yorumunda, oluşturduğu kurgu içerisine yerleştirir. 

Bununla beraber özellikle ehl-i beyt rivayetlerinin onun düşünce sisteminin temel 

dayanaklarından olduğu da -aşağıda geleceği üzere- göze çarpmaktadır. Hatta eserin 

genelindeki işarî yorumlarda Hz. Ali (r.a.) dışında birkaç sahabînin ismi, sınırlı sayıda 

geçmektedir. Bu aktarımların, eserin tevil bölümlerinin künhüne göre az sayıda olduğunu 

söyleyebiliriz. Bunun nedeni hem Hz. Ali’ye yüklenen manevî pozisyon hem de -ona 

aidiyeti tartışmalı da olsa- Hutbetu’l-Beyân, Nehcu’l-Belağa gibi içerisinde batınî 

yorumların yer aldığı bir literatürün mevcudiyeti olabilir. Aynı zamanda Bitlisî’nin tefsiri, 
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tasavvuf ehli şahsiyetlerin sözlerinin derlendiği bir usulle de yazılmamıştır. Eserin tevil 

bölümlerinin, rivayetleri aktarma konusunda zahiren tefsir bölümlerinden daha zayıf 

kaldığı söylenebilir. Bununla beraber müellifin, tasavvufî ve felsefî literatürde yer alan 

rivayetleri bir araya getirmek gibi bir amacının olmadığı ve mukaddimesinde de belirttiği 

gibi ömürlük bir emeğin ve hakikate adanmış bir hayatın semeresi olarak içsel bir yazım 

süreci ile eserini telif etmeye çalıştığı da göz önüne alındığında rivayetlerin tek başına 

sayısal mukayesesi, bu eseri değerlendirme konusunda yetersiz kalacaktır. 

Her ne kadar Hz. Ali, İbn Arabi, Sühreverdi, Cafer-i Sâdık gibi isimlerle eser boyunca 

karşılaşıyorsak da eserde, özellikle Cafer-i Sâdık dışındaki diğer zevâtın, onun kadar çok 

sayıda rivayetinin olduğunu söyleyemeyiz. Örneğin Âl-i İmrân sûresinin tevil-işaret 

bölümlerinde Cafer-i Sâdık’a isnat edilen ve birçoğunun kaynağını tespit edemediğimiz 

kırkın üzerinde rivayet yer almaktadır. Bitlisî’nin Hz. Ali’ye isnat ederek verdiği 

rivayetler ise Nehcu’l-belaga ve Hutbetu’l-beyan’da816 yer alan cümlelerdir ki müellif, 

eser boyunca aynı cümleleri sıklıkla tekrarlar. Bu durum, Bitlisî’nin işarî yorumlarını 

başka şahıs ve eserlerden aldığı görüşü zayıflamaktadır. Zira o, kendisine hem ilham 

kaynağı olan hem de yorumlarını desteklediğini düşündüğü rivayetlere yaslanarak 

ontoloji-epistemoloji ve psikolojiden mürekkep olan sistemini kurmuştur. 

Nehcu’l-belaga, Hz. Ali’ye ait olduğu iddia edilen hutbeleri, sohbetleri ve 

mektuplarından oluşan bir eserdir. Şiî dünyasında Kur’ân-ı Kerîm ve hadis-i şeriflerden 

sonra en önemli dinî kaynaktır.817 Nehcu’l-belaganın hem metin hem de senet itibariyle 

Hz. Ali’ye aidiyeti konusu ise tartışmalıdır.818 Aynı şekilde Hutbetu’l-beyân hem Şiî hem 

de Sünnî camia tarafından ciddi eleştirilere maruz kalmış ve aşırı batınî sözler bulunduğu 

için merdut sayılmıştır. 

Sünnî hadis kitaplarında yer almayan Hutbetu’l-beyân adlı hutbe, ilk dönem Şiî hadis 

kitaplarında da yer almaz. Ayrıca meşhur Şiî âlim Allame Muhammed Bakır el-

Meclisî’nin Mir’âtu’l-Ukûl adlı eserinde Hutbetu’l-beyân ve benzeri şeylerin gulata ait 

                                                           
816 Bitlisî’nin bu esere yazdığı bir şerh vardır. Eserin nüshaları: Şerhu Hutbeti’l-Beyân, Süleymaniye Kütüphanesi, 

Ayasofya Bölümü 1777M; Konya Bölge Yazma Eserler Kütüphanesi, 15 Hk 743/1; Konya Bölge Yazma Eserler 

Kütüphanesi, 07 Ak 164/1. 
817 Henry Corbin, İslam Felsefesi Tarihi, İstanbul: İletişim, 2010, c. 1, s. 83. 
818 Korkmaz, s. 165-184. Bu makalede Korkmaz, hem eserin Hz. Ali’ye aidiyetini, eseri derleyenlerden hareketle 

değerlendirmekte hem de metinde yer alan ve Hz. Ali’ye ait olması muhtemel görülemeyecek bazı sözleri kritik ederek 

Hz. Ali’ye aidiyetini sorgulamaktadır. 



270 
 

kitaplarda yer aldığını ifade etmektedir.819 Tek başına bu bilgi bile Şiî dünyasında bu 

hutbenin kabulünün kesin olmadığının bir göstergesidir. 

Bitlisî’nin Hutbetu’l-beyân adlı esere şerh yazacak kadar bu esere vakıf olması ve eseri 

önemsemesi, kendisinin, bu eserin Hz. Ali’ye aidiyetini peşinen kabul ettiği şeklinde 

anlaşılmalıdır. Zira tefsirinde de Hutbetu’l-beyândan alıntıladığı -daha sonra da geleceği 

üzere- bazı sözleri her hangi bir kritiğe tabi tutmadan vermiş ve Hz. Ali’nin velayet 

makamının ispatı için birer delil olarak kullanmıştır.  

Bitlisî’nin, tevil-işaret bölümlerinde sistematik bir kaynak olarak kullandığı 

söylenebilecek tek eser ise Ruzbihan Baklî’ye ait olan Arâisu’l-beyân’dır. Özellikle Âl-i 

İmrân sûresinde bunu net bir şekilde görebiliyoruz. Bitlisî, çoğu zaman eser ismini tasrih 

ederek bazen de yorumlardan isim belirtmeden istifade ederek eserdeki bilgileri kendi 

dönemine taşır. Fakat tefsirin geneline baktığımızda diğer birçok sûrede, bu eserin ismine, 

Âl-i İmrân sûresinde olduğu kadar sıklıkla atıf yapılmadığı görülmektedir. Arâisu’l-beyân 

başta Cafer-i Sadık’a ait bazı rivayetler olmak üzere diğer mutasavvıfların ve hulefa-i 

raşidinden aktarılan bazı kavillerin kendisinden aynen aktarıldığı bir eser olarak 

karşımıza çıkmaktadır. Bununla beraber Arâis’ten alınan rivayetler daha ziyade konu ile 

ilgili perspektifi genişletmek amacı taşır.  

Arais’te yer almayan Cafer-i Sâdık rivayetleri ile Hutbetu’l-beyan’dan alınan Hz. Ali 

rivayetleri ise selef kavilleri arasında müellif için en önemli rivayetlerdir. Burada ifade 

etmek istediğimiz bir husus daha vardır: Eserde, Sünnî ve Şiî hadis kaynaklarında 

yaptığımız incelemelere rağmen kaynağını tespit edemediğimiz ve Cafer-i Sadık’a ait 

olarak verilen çok sayıda rivayet vardır.820 Bitlisî, tefsirinde Cafer-i Sadık’a ait Tevilat 

adlı bir eserin olduğunu821 ve bazı rivayetleri oradan aktardığını söyler. Bununla beraber 

Cafer-i Sâdık başta olmak üzere ehl-i beytten diğer zevata ait rivayetlerin neredeyse hiç 

birinde Şiî itikadını somut olarak destekleyici bir veri bulunmamaktadır. Bitlisî, özellikle 

Hz. Ebubekir, Hz. Ömer ve Hz. Osman’a küfür konusunda Rafizîleri çok sert bir dille 

eleştirerek ehl-i beytin itikadının onlara hürmet olduğunu ve bunu da aynen Tevilat adlı 

eserden naklettiğini söyler. Buradan hareketle Bitlisî’nin ehl-i beyte olan bağlılığı ile 

sahabe düşmanlığı yapan Şiâ içerisindeki müfrit geleneğin birbirinden net bir şekilde 

                                                           
819 Muhammed Bakır el-Meclisî, Mir’âtu’l-Ukûl, Tahran: Darul kütübi’l-İslamiyye, , h. 1375, c. 3, s. 143. 
820 Cafer-i Sâdık’a atfedilen rivayetlerin genel karakteristiğini görmek için Âl-i İmrân sûresinin geneli incelenebilir. 
821 Bkz. “Kaynaklar” bölümü. 
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tefrik edilmesi gerekir. Zira Bitlisî, eserin hiçbir yerinde Hz. Ebubekir, Hz. Ömer, Hz. 

Osman gibi sahabiler için olumsuz tek bir söz etmediği gibi onların görüş ve rivayetlerine 

de yer verir.822  

Müellif, başta merâtibu’l-vücud konusu olmak üzere âyet tevillerinde şu üç isimden aldığı 

rivayetleri ön plana çıkarır: Hz. Peygamber (s.a.s.), Hz. Ali (r.a.) ve Hz. Cafer-i Sâdık 

(r.a.). Bitlisî, eserinde genel olarak kendi yorumlarını destekleyen rivayetleri ön plana 

çıkarır ve bu rivayetlerden yardım alarak âyetin işarî anlam sınırını belirler. Eser boyunca 

Hz. Ali’den “sahibu’l-hilafeti’l-uzma, âdemu’l-evliya, hâtimu’l-hilafe ve hâtimu’l-

vilaye” isimleri ile bahseden Bitlisî, Hz. Ali’ye isnat edilen nakillerin de yardımı ile kendi 

ontolojisini anlatır. Aynı zamanda Hz. Ali’nin velayet ve cemiyyet mertebesini kapsayan 

yüce makamından örnek vermek üzere ona isnat edilen bazı sözleri sık sık eserde dile 

getirir. Bu sözleri genellikle birkaç cümlelik kısa pasajlar halinde verir:823 

“Benim on iki çeşmenin aktığı taş. Ben Allah’ın misâl verdiği Be’uze’yim. Benim 

ilk Âdem, ilk Nuh. Benim ateşe atıldığı andaki Halil İbrahim, benim Musa. Benim 

müminlerin munisi.  Benim beşikteyken İsa’nın diliyle konuşan. Benim 

Muhammedun Mustafa Sallallahu aleyhi ve alihi ve sellem. Benim Aliyyun 

Murtaza.  

Resulullah (s.a.s.) şöyle buyurdu: Ali Aleyhisselam bendendir, bende Ali 

Aleyhisselam’danım. 

Benim müminlerin namazı. Benim zekâtları, hacları ve cihatları.  Benim var oluş 

ve melekûtun kaynağı. Benim rahimlerdekini vücuda getirip şekil veren. Benim 

dirilten ve öldüren. Benim yaratan ve rızk veren. Geçmiş ve geleceğin yazılı 

olduğu kitap ilmi benim yanımdadır. Benim an be an, saat be saat, gece ve gündüz 

olacakları bilen.”824 

Bu sözler Hz. Ali’ye aidiyeti ispatlanmamış hatta ait olmadığı yönünde kuvvetli delillerin 

bulunduğu Hutbetu’l-beyân adlı eserde yer alan sözlerdir ve vahdet-i vücud temalıdır. 

Zahirî anlamı itibariyle ehl-i sünnet itikadının dışında olmakla beraber tasavvuf 

literatüründeki adıyla cezbe denilen halde söylenmiş izlenimi veren bu sözler, özellikle 

bazı tasavvuf ehli tarafından sıhhati kritik edilmeden Hz. Ali’ye aitmiş gibi değer 

görmüştür. Bitlisî de hem hutbenin bize ulaşma sürecini (senet) hem de metnin İslamî 

açıdan (zahir şeriat) nasıl anlaşılması gerektiğini kritik etmemiştir. Yukarıda da 

                                                           
822 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 179. 
823 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te'vîl, ŞAP 110, vr. 2-b, 41-a, 55-b; ŞAP 109, vr. 41-b, 53-a, 111-a. 
824 Bitlisî’nin eserinde yer alan bu sözleri krş. Seyyid Hüseyin İbn Seyyid Gaybî, Şerhu hutbeti’l-beyan, M. Saffet 

Sarıkaya (haz.), Isparta: Fakülte Kitabevi, 2004, s. XIX-XXII. 
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değindiğimiz üzere bu hutbe, Bitlisî tarafından bir ön kabul ile makbul addedilmiş ve 

doğrudan âyet tevillerinde kullanılmıştır. Bu durum onun, mensubu bulunduğu tasavvufî 

gelenekte ve yaşadığı coğrafyada -15. Yy. Tebriz- bu hutbenin kabul edilip kullanıldığı 

izlenimini de vermektedir. 

Hutbenin içeriğinin Bitlisî’nin fikir dünyası ile ilişkisine gelince şunları söyleyebiliriz: 

Şiî irfanî gelenekte -daha yumuşatılmış şekli ile sünnî tasavvuf geleneğinde- ehl-i beyt 

sevgisi özellikle imamet, velayet ve Hz. Ali’nin manevî makamı üzerine odaklanmıştır.825 

Bitlisî’nin de ısrarla Hz. Ali’nin hem yaradılış hem de manevî mertebe itibariyle 

pozisyonuna işaret etmesi bu ilimlerin onun kanalı ile sonraki nesillere ulaştığı ve hala 

manevî mürebbilik vazifesinin devam ettiği yönündedir. Zira Bitlisî de bir hatırasında Hz. 

Ali’den öğrendiği bazı bilgileri nakletmektedir.826 

Hz. Ali’nin manevî makamına işaret kastı ile onu, en büyük devre denen devretu’l-

uzmânın sahibi olarak tanıtan bilgiler, Bitlisî’nin Hz. Ali’nin velayeti konusundaki 

düşüncesini de yansıtmaktadır. Bitlisî, zatî hilafet makamının Hz. Ali’ye tahsis edildiğini 

ve onunla da sona erdiğini ifade etmektedir.827  

Bitlisî, Hz. Ali için bir manevî bir imamet düşüncesine sahip olmakla beraber dünyevî 

açıdan onun hilafetinin diğer üç sahabeden sonra gelmesinin zaten en doğru ve kemal 

adına en uygun hikmet olduğunu söylemektedir.828 Tıpkı varlık mertebelerinden nâsûtun 

en son sırada olmasının, önceki tüm mertebeleri kendinde cem ediyor olduğu anlamına 

gelmesi gibi… 

Hz. Ali’nin manevî makamına ve ilminin derinliğine işaret amacı ile eserinde zikrettiği 

bir diğer rivayet ise şudur: “Sır, dört kitaptır, dört kitabın sırrı Kur’ân’dadır, Kur’ân’ın 

sırrı Fatiha’dadır, Fatiha’nın sırrı Besmele’dedir, Besmele’nin sırrı “Be” harfindedir, 

“Be” harfinin sırrı altındaki o noktadadır ve ben de “Be” nin altındaki noktayım.”829  

Bu söz Hz. Ali’ye ait değildir. İhya-i ulûmi’d-din’de bu söz sufilere nispetle şu rivayet 

içerisinde zikredilir: Şiblî’nin yanına bir adam gelir, Şiblî ona der ki: “Sen 

                                                           
825 Konu ile ilgili bir değerlendirme için bkz. Salih Çift, “Dönemsel Gelişimi Bağlamında Tasavvuf Kültüründe 

Hz. Ali”, Hayatı Kişiliği ve Düşünceleriyle Hz. Ali Sempozyumu, 08-10 Ekim 2004 Bursa, 2005, ss. 117-148. 
826 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 141-b. 
827 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 11-b. 
828 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te'vîl, ŞAP 110, vr. 41-a.  
829 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 19-a. 
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kimsin?” Adam şöyle cevap verir: “Ba harfinin altındaki noktayım.”830 Bu sözü ilk kez 

Hz. Ali’ye nispet eden ise Muhammed b. Talha eş-Şafiî’dir (h. 652). O, eseri Durru’l-

Menzam fi Sırru’l-Azam’da bu rivayeti, senetsiz bir şekilde Hz. Ali’ye nispet 

etmektedir.831 Güvenilirliği konusunda hakkında şaibe bulunan bu şahsın832, zikri geçen 

rivayeti Hz. Ali’ye nispet etmesi, sözün Hz. Ali’ye aidiyeti konusundaki şüpheyi daha da 

artırmaktadır. Ayrıca Hz. Ali döneminde harfler, kufî hat ile noktasız yazılıyor; 

dolayısıyla ba harfinin noktası bulunmuyordu. Bu bilgi, zikri geçen rivayetin Hz. Ali 

tarafından söylenmiş olma iddiasını daha da zayıflatmaktadır. Bununla beraber Bitlisî’nin 

bu zahirî değerlendirme kriterlerini temel almadığı ve mefhumu, kendi sistemi içerisinde 

anlamlı bir yere oturtma çabasında olduğu görülmektedir. 

Bitlisî’nin yer yer görüşlerine atıf yaptığı diğer bir şahıs ise İbn Arabî’dir. Bitlisî, 

açıkladığı konuya şahit olarak bazen İbn Arabî’nin yaşadığı mistik tecrübeleri bazen de 

konu ile ilgili görüşlerini verir. O, İbn Arabî’yi kâmillerin şeyhi olarak tanımlar.833 İsmi 

geçen şahısların dışında eserde Sühreverdi Maktul834, Ebu’l-Abbas el-Bunî835, Seyyid 

Muhammed Nurbahş836, Muhammed Bakır837, Gazzali838 vb. şahısların da az sayıda 

sözlerine yer vermektedir.  

Bitlisî’nin, seleften nakledilen rivayetlerle âyetler arasında nasıl bir ilişki tesis ettiğini Âl-

i İmrân sûresinden şu örnekler üzerinden daha detaylı inceleyebiliriz:  

“De ki ey ehl-i kitap” yani tecelli-i âsârî sahipleri “tek bir kelimeye gelin”. Sadık 

dedi ki: “Kelime, Allah’ın reyhan otudur. Kullar, onun bostanıdır. Tevhit, onun 

nehridir. İslam, onun gıdasıdır. Şehadet onun suyudur. Tevrat ve İncil, onun 

nehridir. Kur’ân Allah’ın (akıttığı) suyudur ki bu iki nehir arasında akar. Onun 

reyhanı (bu su ile) sulanır. Kim bu reyhandan koklarsa evliyalarla beraber 

mütevelli olur”839 

                                                           
830 Muhammed b. Muhammed Ebû Hâmid el-Gazzâlî, İhyâu Ulûmi’d-dîn, Beyrut: Dâru’l-Mârife, 1982, c. 3, s. 445. 
831 Muhammed b. Talha eş-Şafiî, Durru’l-Menzam fi Sırru’l-Azam, Melik Suud Ktp. 133, vr. 23-a. 
832 Ebû Abdullah Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebî, Tarihü'l-İslâm ve vefeyatü'l-meşahir ve'l-

a'lâm: el-megazi ve’t-tercümeti’n-nebeviyye, Beşşar Avvad Ma’ruf (thk.), Beyrut: Darü’l-Garbi’l-İslami, 2003, c. 

14, s. 832 (Ravi: 86). Zehebî, eserinde bu zat hakkında şu ifadeleri kullanır: O hezeyan ve sapıklıktan bir şeylere 

karışmış, gayb ilmini ve zaman ilmini bildiğini idda etmiştir, dinimiz konusunda Allah’tan selamet diliyoruz. 
833 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, 137-a; ŞAP 111, vr. 102-b, 240-a; ŞAP 112, vr. 21-b, 104-b. 
834 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr.126-a 
835 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 12b 
836 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 210-a, 161b, ŞAP 112, vr. 93-a. 
837 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 127-a. 
838 Örnek olarak bkz. Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 23-b. 
839 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 115. 
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Bitlisî, âyette (3/64) geçen “kelime”yi doğrudan Cafer-i Sadık’a ait bir rivâyetle tefsir 

etmekte, kelimenin, Tevrat ve İncil nehirlerinden akan Kur’ân suyu ile beslenen güzel 

kokulu bir bitki olduğu benzetmesinden hareketle, hakikatin ilahî menşeine işaret 

etmektedir. Çalışmalarımız esnasında bu rivayetin kaynağını tespit edemedik. Sonuç 

olarak nereden elde ettiğini henüz bilemediğimiz bu rivayet vasıtasıyla Bitlisî, âyeti tevil 

etmektedir. Bu şekilde Cafer-i Sadık’a ait bir tefsir örneğini de âyet bağlamında vermiş 

olmaktadır. 

Âl-i İmrân sûresi 139. âyetin840 tevilinde Bitlisî, “üzülmeyin” ibaresini “düzelme (ta’dil) 

esnasında elinizden kaçırdığınız haller, makamlar, hakikî ilimler, hak olan idraklere 

üzülmeyin” şeklinde yorumlar ve ardından İbn Abbas’tan gelen bir rivayete yer verir: 

“Allah’a itaatte gevşemeyin ve elinizden kaçırdığınız dünyaya üzülmeyin.”841 Bitlisî’nin 

öncesinde bazı manevî hallerin elden kaçırılmasından dolayı üzülünmemesi 

gerektirdiğini söyleyip ardından İbn Abbas’ın elden kaçan şeyleri dünya olarak 

nitelendirdiği bir rivayete yer vermesi Bitlisî’nin dünya tanımı hakkında bize bir fikir 

verir. Ona göre manevî hallerin kendileri bile, manevî terbiye esnasında bir gelip bir 

giden,  verilip alınan şeylerdir ki bunların elden gitmesine üzülmemek gerekir. Çünkü 

bunlar da aslında kişiyi bulunduğu mertebede oyalayan bir dünya gibidir. Çalışmalarımız 

esnasında bu rivayetin de kaynağını tespit edemedik.  

Âl-i İmrân sûresindeki “Ehl-i kitaptan bir kısmı istediler ki, ne yapıp edip sizi 

saptırabilsinler. Oysa onlar sadece kendilerini saptırırlar da farkına bile varmazlar.” 

(3/69) âyetini, başka bir şey söylemeden sadece Cafer-i Sâdık’a ait sözle tevil eder.  

 Sâdık dedi ki: Kendisi hakkında adaletle taksimat yapılan kimse ﴿وَدَّت طَّآئ فةَ ﴾“

fazldan (lütuf) hicaplanmıştır. Akıl babı küfür dairesindedir (bu kişi sürekli 

küfürdedir). Enbiya kapısına (onu ulaştıracak) delil (yol) bulamaz. Kararlı da 

olamaz. Batıl ile hakkı gizlemek arasında şaşa kalmış vaziyette gider gelir. Tâ ki 

helak olan helak oluncaya, baki kalan baki kalıncaya kadar…”842  

Bitlisî, bu tevilinde, ehl-i kitabın, Müslümanları saptırmak isteyip de kendilerinin sapan 

zümresinden bahseder. Cafer-i Sâdık’a nispet ettiği bir rivâyetle bu taifenin kimler 

olduğunu anlatır. Ona göre bu zevat, Allah’ın kendilerine adaletiyle muamele ettikleri ve 

lütfundan mahrum bıraktıkları kimselerdir. Zımnında Allah’ın adaletinin tek başına bir 

                                                           
840 Âyetin meâli: “Gevşeklik göstermeyin, üzüntüye kapılmayın. Eğer inanmışsanız, üstün gelecek olan sizsiniz.” 
841 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 217. 
842 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 116. 
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kimseye ebedî bir azap olarak yeteceği vurgusunu taşıyan bu yorum, eğer lütuf olmaz ise 

varılacak yerin helak olduğunu anlatır. Bu kimse aklı ile doğru yolu bulamayacak ve 

nebilerin getirdiği hakikate ulaşamayacaktır. Bitlisî’nin bu yorumu, eski ulema arasında 

birisi için beddua edilecekse “Allah ona adaletiyle muamele etsin”, dua edilecekse “fazlı 

ile muamele etsin” cümlelerinin niçin meşhur olduğunu da bize göstermektedir. 

Çalışmamız esnasında bu rivayetin de kaynağını tespit edemedik. 

Bitlisî’nin, Baklî’ye ait görüşlere eserinde sıklıkla atıf yaptığını; Arâisu’l-beyândan aldığı 

yorumları, bazen eser ismini zikrederek bazen ise isim belirtmeden metin içerisine 

yedirerek verdiğini ifade etmiştik. Bu durum, her iki eser birbiri ile karşılaştırıldığında 

net bir şekilde görülmektedir. Bununla beraber Bitlisî’nin orijinal yönü Arâisu’l-

beyân’dan aldığı bir yorumu kendi sistemi içerisine yedirmeyi başarmasıdır. Örneğin o, 

Arâis’teki tevillere, metin içi müdahelede bulunup anlamın genişleyeceği ilaveler yapar. 

Bu şekilde okuyucuda, yarım kalan bir sözü, Baklî’den devralmış ve devamını getirmiş 

gibi bir izlenim uyanır. Bitlisî’nin, Arâisu’l-beyân’daki yorumları nasıl kullandığını ve 

bu yorumlar üzerine yeni yorumları nasıl inşa ettiğini göstermesi bakımından Âl-i İmrân 

sûresi 26. âyetin işarî yorumu güzel bir örnektir. Bitlisî’nin tevillerini bu açıdan 

değerlendirelim:843 

“ ﴾﴿قلُ  اللَّهمَُّ مَ  ال كَ الْمُلْك   Sâdık (a.s.): “Mümin, Allah’ın yeryüzündeki mülküdür. 

Velayeti imandır. Aklının gecelerinde (karanlıklarında) çalışırsa (Allah’ın) 

marifetini bulur. Öyle olmazsa Allah, onu tevhidinden alır ve onu 

rahmetinden ölü kılar.” Allah, nefsini tahsis etti ve kendisini bu rubûbiyetle 

övdü. Gerçi O, mülk, melekût, ceberut ve cemiyyetu’l-uzmanın sahibidir. 

Nitekim “o evveldir, ahirdir, zahirdir, batındır” (Hadid: 57/3) buyurdu. 

Mülkün en son gelmesi dolayısıyla küll’ün toplamı olduğunu ima etmek için 

(böyle buyurdu). Onun mülkü kadimdir. Allah ezelde mülk ile (mâlikiyetle) 

mevsuftur. Ebedu’l-ebede kadar baki kalır. O, onunla tektir. Sonra kendi 

sıfatından olan mülkünü nebi ve evliyalardan dilediğine tahsis etti. Nebilerin 

kendisi ile has kılındıkları mülk şudur: Istıfa, ictiba, hilafet, hikmet, mahabbet, 

tekellüm, iman, mucizeler, miraç, minhac, risalet, nübüvvet, velayet ve marifet. 

Aralarından da ashabu’l-vahy ve’l-azm’ı tahsis etti ki onlar Şeyh İbn 

Arabî’nin kitaplarında zikrettiği üzere 28’dir. Onlar, nübüvvet mülkünün 

izzetiyle yeryüzündeki zorbaları ve kisraları kahr ederler.”844 

Bitlisî, işarî yorumuna Cafer-i Sâdık’a ait, kaynağını tespit edemediğimiz bir rivâyetle 

başlar. Buna göre mümin Allah’ın yeryüzündeki mülküdür ve ona verilen velayet makamı 

                                                           
843 Terceme metindeki normal yazılar (ince) Arâisu’l-beyân’da aynıyla geçen ifadeler iken kalın (bold) yazılan yerler 

Bitlisî’nin ziyadeleridir.  
844 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 57; krş. Baklî, c. 1, s. 136. 
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da temelde iman sahibi olmayı ifade etmektedir. Şayet akıl ve ciddiyet bir araya gelirse 

yani mümin büyük bir gayret ile aklını kullanırsa bu, onu, tevhide götürecektir. Kelam 

mezheplerinin de ittifakla kabul ettikleri bir prensibe göre akıl, imanla mükelleftir; 

binaenaleyh akıl, doğru yol üzere olmaz ise o zaman kişi tıpkı bir ölü gibidir. Buradaki 

ifade aklın da Allah’ın bir rahmet nevi olduğunu hissettirmektedir. Dolayısıyla akıl, 

mücerret bir insanî meleke değil ilahî menşeden neşet etmiş bir hususiyettir. Bu rivayet, 

aynı zamanda Allah’ın yeryüzündeki mülkü olan insanın, Allah’ın tasarrufunun da 

konusu olduğu manasını muhtevidir ve Baklî’de yer almamaktadır. Bitlisî, konu ile ilgili 

henüz hiçbir açıklama yapmadan doğrudan Cafer-i Sadık’ın bir sözü ile âyeti tefsir 

etmektedir. Bununla beraber konu, üzerinde -bu rivayetin de bir nevi şerhi olacak şekilde- 

farklı sözler söylenebilecek boyuttadır. Bitlisî, bu rivayetin arkasından sözü, ismini 

açıkça zikretmeden Baklî’ye bırakır: “Allah, nefsini tahsis etti ve kendisini bu rububiyetle 

övdü. Gerçi O, mülk, melekût, ceberutun sahibidir.” Baklî’nin bu sözleri, âyet lafzında 

yer alan “mülkün maliki” ifadesinin nasıl tevil edildiğini göstermektedir. Ona göre 

merâtibu’l-vücudun diğer kademeleri olan melekût ve ceberut da aslında Allah’ın 

hâkimiyet sahasına giren mülkleridir ve âyet kapsamında değerlendirilmelidir. Bitlisî, 

hocası Baklî’den edindiği bu perspektifi, devamındaki ifadeleri ile genişletmektedir. 

Buna göre Baklî’nin melekût ve ceberuta hasr ettiği metafizik mertebelere Bitlisî, 

cemiyyetu’l-uzmâyı da ekler. Yorumdaki bu tasarrufunu Hadid sûresi 3. âyetle de 

delillendirir. Öyleyse Cenâb-ı Hakk, Bitlisî’nin ontolojisinde çok önemli bir yere oturan 

ve en yüce metafizik pozisyon olan cemiyyetin de sahibidir. Bitlisî, Baklî’nin yorumuna 

bir açılım getirmenin yanı sıra kendi ontolojisi ile bu yorumu bütünleştirmiştir. 

Dolayısıyla o, Allah’ın sırf zâtı (Zât-ı Baht) dışında her şeyin, yine onun birer mülkü 

olarak varlık gösterdiğini ifade etmiş olur. Hakikat böyle iken niçin âyette sadece şehadet 

âlemine işaret edercesine “mülkün sahibi” dendiği sorusuna ise şöyle cevap verir: “Mülk, 

küll’ün toplamıdır.” Buna göre mülk âlemi, kategorik olarak en son sırada gelmekle 

beraber kendinden önceki tüm mertebelerin hususiyetlerinin bir hulasasıdır, hepsinin 

özelliklerini taşır ve bu nedenle sonda gelmiştir. Dolayısıyla âyetteki “mülk” kavramı, 

zımnen tüm mertebeleri de ifade etmektedir. Bitlisî, kendi ifadelerinin devamında “Onun 

mülkü kadimdir” cümlesini kurmakta ve ardından sözü, tekrar Baklî’ye bırakmaktadır:  

“Allah ezelde mülk ile (mâlikiyetle) mevsuftur. Ebedu’l-ebede kadar baki kalır. 

O, onunla tektir. Sonra kendi sıfatından olan mülkünü nebi ve evliyalardan 

dilediğine tahsis etti. Nebilerin kendisi ile has kılındıkları mülk şudur: Istıfa, 
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ictiba, hilafet, hikmet, mahabbet, tekellüm, iman, mucizeler, miraç, minhac, 

risalet, nübüvvet.” 

Bu ifadelerinin tamamını pasaj başındaki “Allah, kendisini bu rububiyetle övdü” ifadesi 

ile de paralel bir şekilde tahlil etmek gerekmektedir. Âyette “mâlik” olan Allah’tan 

bahsedilmişken hem Baklî hem de Bitlisî, Allah’ın kendisini rubûbiyetle övdüğünü ifade 

etmektedirler. Bitlisî’nin rubûbiyet kavramını mâlikiyetin şerhi olarak kullanması, 

mâlikiyetin bir anlam boyutuna işaret etmektedir. Nitekim rab ismi mâlikiyet anlamı 

taşımazken; mâlik ismi rubûbiyet özelliği taşıyabilir. Bir şeyin mâliki, onu terbiye 

edebilir veya hâkimiyeti nedeniyle terbiye edilmesini emredebilir. Mülkün kadim oluşu 

ve Allah’ın ezelden beri mülkle muttasıf olması yorumları ise ilk bakışta, mülkün (gayr) 

müstakil varlığının kıdeminin kabul edildiğini hissettirmektedir. Fakat Bitlisî, mülk 

kavramını ilk tecelliden itibaren tüm merâtibi içine alacak şekilde genişlettiği için bu 

ifade ile harici varlık sahasına çıkmış eşyanın kıdeminin kastedildiğini söylemek doğru 

olmayabilir; zira bu ifadeler, eserdeki diğer yorumlar da beraber incelendiğinde burada 

Allah’ın ilmi veya zatî meşietinin kastedilmiş olmasınının daha muhtemel olduğu; 

dolayısıyla mülkün, haricî varlık olarak ezelî olduğu değil Allah’ın ilmindeki varlığı 

cihetiyle da ezel denmiş olabilileceği ihtimali düşünülmelidir. 

Bitlisî, nebilere has kılınan mülkleri saydığı pasajı aynıyla Baklî’den almış sadece sonuna 

bu mülk çeşitlerine dâhil edilmek üzere iki madde daha eklemiştir: Velayet, marifet. 

Devamında ise İbn Arabî’nin tasnifine dayanarak nübüvvetin de bir mülk çeşidi olduğu 

ifade eder ve İbn Arabî’nin görüşlerine atıfta bulunduğu bu pasaj da Baklî’de yer almaz. 

Verdiği bu bilgilerden sonra Bitlisî, sözü yine Baklî’ye bırakır ve onun, mülkün 

kısımlarına dair cümlelerini aynen alır: 

“Allah’ın evliyalarına bahşettiği mülke gelince dört kısımdır: Kerametler 

bunlardandır. Mesela ayanları değiştirmek, tayy-ı azr (mekân), duaya icabet. 

Bunlar ehl-i muamelat içindir. İkincisi ilkinden daha şereflidir. Mesela: zühd, 

vera, takva, sabr, şükür, tevekkül, rıza, teslim, tefviz, takvîm (istikamet), sıdk, 

ihlas, ihsan, istikamet, itminan. Bu da ehl-i derecat içindir. Üçüncüsü ikincisinden 

daha şereflidir. O da vecd, necva, murakabe, hayâ, havf, reca, muhabbet, şevk, 

sekr, sahvtır ki bu mülk çeşidi ehl-i hâl içindir. Dördüncüsü hepsinden daha 

şerefilidir. O da keşf, müşahede, marifet, tevhid, tefrid, fena, beka, mazhariyyet, 

külliyyet, 4 çeşidiyle beraber tecelliler. Bu haller velayet mülkünün aslıdır. Kim 

bunlarla şeref bulmak ister ve bunları elde ederse, ezel ve ebed mülkünün 

zirvesine ulaşmış olur.” 
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Bu ifadelerin ardından Bitlisî, sözü tekrar kendisi devralır ve Baklî’nin görüşlerinin 

üzerine kendi yorumlarını bina eder: 

“(Bu kişi) Ebedî bir mülke sahip olur. Büyük bir kazanç elde eder. Burada diğer 

bir mülk daha vardır ki o; vahdet-kesret, beka-fena, karşılıklı olan şeylerin 

tamamı, zıtların hepsi, karşı çıkanların ve ortakların hepsi arasındaki cemiyyetu’l-

uzma ve ihatatu’l-külliyeti’l-kübradır. Ezelde ve ebedde olanlar hatta ezel ve ebed, 

hudus-kıdem, vücud-adem, beka-fena, fakr-gına, dünya-ahiret ve bu mülk, onun 

(Cenâb-ı Hakk’ın) nefsine bir şeyin eklenmesi (على نفسه) ve onun da birşeye 

eklenmesi (على غيره) imkansız olduğu için diğer mülklerin tersine bakidir. Fani 

değildir. Diğer mülkler bazen mekr ve istidrac olur. Bu mülk ise seyr fillah 

velayetindedir. Allah o seyri kime verirse o seyri koparmaz. Bu mülkün sahibini 

Allah’tan kendisi için gelen izzetle (sebebiyle) zelil etmez.” 

Bitlisî’nin Baklî’den aldığı sözler, devamında kendisinin yaptığı yorumlarla beraber 

değerlendirildiğinde şöyle bir tablo ile karşılaşıyoruz: 

İlk mülk çeşidi muamelat ehline bahşettiği kerametlerdir ki ifadeden, bu kerametlerin,  

insanların birbiriyle muamele ederken zuhur ettikleri anlaşılmaktadır. İkinci mülk çeşidi 

manevî derecelere işaret eder ve kulun kemâle doğru gidişinde elde etmesi gereken 

hususiyetler, bu kapsamdadır. Bu mülk derece derece kemâle yürüyen zevâta (ehl-i 

derecât) aittir. Üçüncüsü manevî makamlarda yaşanan mistik halleri kapsar ve bu nedenle 

ehl-i hâle bahşedilen mülktür. Dördüncüsü ise hepsinden daha şerefli olan ve tasavvufta 

en üst makamlar olarak zikredilen fena ve beka halleri ile beraber dört tecellinin (âsâr, 

efal, sıfat ve zat) küllî olarak mazharı olmaktır. İşte tüm bu haller, velayet mülkünün 

aslıdır. Bu mülklerin tamamı ile şeref bulan ezel ve ebed mülkünün zirvesine ulaşmış 

olur; sonuç olarak büyük bir manevî kazanç elde eder. 

Bitlisî, bu dört mülk çeşidine Arâis’te yer almayan beşinci mülkü daha eklemektedir. O 

mülk ise hakikî mülktür ve tüm sayılan mülkleri, aralarındaki farklılık ve zıtlıkları da 

ortadan kaldıracak şekilde potasında eritmektedir. Cemiyyetu’l-uzma ve ihatatu’l-

külliyeti’l-kübra adını verdiği bu mülk çeşidi, evsâfın ve kendine işaret edilen her şeyin 

tüm hususiyetlerini yitirdiği sahadır. Özetle bu makamda artık isimler kalmamıştır ve 

hepsi birleşmiştir. Öyle ki artık ezel ve ebed de ortadan kalkmaktadır. Metinde ezel ve 

ebed kavramlarının zikri, bize, başlangıç/son kavramlarını hatırlatmaktadır; zira ezel 

başlangıcı olmayan, ebed ise sonu olmayan demektir. Burada üzerinde durmamız gereken 

nokta, başlangıcı ve sonu olmayan varlık tasavvuruna sahip olmak için başlangıç ve son 
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kavramlarına ihtiyaç duyduğumuz gerçeğidir. Yani başlangıcı olmayanın bilinmesi için 

başlangıcın bilinmesi; dolayısıyla ezelî ve ebedî olanı anlamak için geçici olanın 

anlaşılması gerekmektedir. İşte Bitlisî, bize, “Öyle bir mülk düşünün ki başlangıç ve son 

kavramları ile ifade edilemeyecek kadar öteler ötesidir, Onda, ezel ve ebed bile hususe 

gelmemiştir.” demektedir.  

Bu makam ayrıca Zât’a her hangi bir şeyin eklenmediği veya Zât’ın da her hangi bir şeye 

eklenmediği mertebedir. Her şey ancak onun varlığında vardır. Diğer mülkler ise böyle 

değildir. Diğer tüm mülklerde isnat yani bir şeyin bir şeye eklenmesi; dolayısıyla ikilik 

vardır. Eşya varken Allah’ın mâlik eşyanın memlûk oluşu gibi. Fakat henüz zuhur, haricî 

âlemde vukua gelmedi ise o zaman ikilik de yoktur. “Alâ nefsihi “ve “alâ gayrihi” 

ifadeleri, ikinci bir şeyin olması durumu ile ilgili tüm ihtimalleri ortadan kaldırdığı için 

metin son mülk çeşidinde ikiliği net bir şekilde nefyetmektedir; nitekim Zât ile ilgili bir 

ekleme-eklenme durumu olsa o takdirde iki şeyin varlığından bahsedilmek zorundadır.  

Bitlisî’ye göre önceki dört mülk çeşidinde yanılma payı vardır. Sonuncu mülkte ise 

yanılma ihtimali yoktur. Allah bir kimseye bu mülkü ihsan etti ise onu, o mülkten 

koparmaz ve o mülk sahibine zillet vermez. Metnin son pasajında ise Bitlisî, sözü yine 

Baklî’ye devreder ve bir-iki kelimelik ilavelerle845 konuyu tamamlar: 

“Ebu Osman dedi ki: ‘Mülk imandır; şuna delalet eder: İman bir şahıs üzerinde 

ancak ittisallerde ve Rabbine doğru galibiyette keşf ve selametten sonra tahakkuk 

eder. Bazen sahibinin kendisiyle tanındığı emanet olur. Bazen sahibinin 

kazandığı ata olur.’ Denilmiştir ki: ‘O, marifettir.’ Şiblî: ‘Mülk, kâinatın sahibiyle 

iki dünyadan da istiğnadır.’ demiştir.” 

Bitlisî, bu son pasaj ile anlattığı konunun bir nevi tekidini yapmakta, “en büyük mülk 

aslında imandır” diyerek kulun, kemâli yaşadığı mertebe olarak tüm arızî hallerden 

soyutlanarak yaşadığı hakikî imana işaret etmektedir. Bu söz ile bahsin en başında 

doğrudan âyeti yorumlamak üzere zikrettiği Cafer-i Sâdık’ın sözünü de şerh etmiş olur.  

Bu örnek, Bitlisî ile Ruzbihân Baklî arasındaki bağlantıyı görebileceğimiz pasajlardan 

biridir. Dolayısıyla Bitlisî, sadece Arâis’teki tevillerden istifade etmemiş, aynı zamanda 

Arâis’te yer alan tasavvufî rivayetleri de kullanmıştır. Bu şekilde Bitlisî, kendinden 

önceki tasavvufî geleneğe sırtını dönmediğini göstermektedir. O, bu tevil şekli ile hem 

                                                           
845 Pasajdaki kalın (bold) yazılar Bitlisî’nin ziyadeleridir.  
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kendisine intikal eden geleneğin tahkikini yapmış; hem de üzerine yeni yorumlar inşa 

etmiştir.  

Burada gözden kaçmaması gereken bir diğer şey de Baklî’nin İran mistisizminin önde 

gelen isimlerinden olmasıdır ki konumuz dışında olduğu için Anadolu’daki sünnî 

tasavvufî gelenek ile İran’da yaygınlaşan tasavvufî gelenek ve bunların Kur’ân yorumuna 

yansımaları konusu hakkında değerlendirme yapmayacağız. Fakat bu önemli noktanın, 

Bitlisî’nin mensubu olduğu irfan geleneğini tespit için önemli olduğunu belirtmeden de 

geçemeyeceğiz.  

Konuyu genel olarak değerlendirdiğimizde Bitlisî’nin kendisine intikal eden irfanî mirası 

fonksiyonel bir şekilde kullandığını; bazı âyetleri ya doğrudan selefe ait sözleri merkeze 

alarak ya da âyet bağlamında açtığı felsefî tartışmalarda selef kavli ile istişhad ederek 

yorumladığı görülmektedir.  

3.3.3. Keşf ve Müşahede 

Kaynaklarda manevî şahsiyetine özellikle vurgu yapılan846, ömrünü ilim ve irfan yolunda 

irşat hizmetiyle geçirmiş olan Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin kendi ağzından naklettiği 

tasavvufî tecrübeleri, onun keşfî hakikatler konusundaki derecesine ışık tutar. Bu manevî 

tecrübeler, aynı zamanda onun Kur’ân yorumlarında da etkisini göstermiş, bizzat keşf ve 

müşahedesi ile muttali olduğu halleri tevil ettiği âyetler bağlamında ayrıntıları ile 

anlatmıştır. Tefsirindeki “ben bu makamı yazıyorken, Allah benim sırrıma hitap etti”, “bu 

makamı yazıyorken… haline şahit oldum” gibi ifadeleri847, onun eseri telif ettiği esnada 

bazı manevî hakikatlere şahit olduğunu dolayısıyla bizzat âyetlerin onun keşfini açtığını 

da gösterir. Özellikle Allah’ın hitabı ile âyetteki manevî işarete muttali olduğu iması, 

eserinde ifade ettiği batınî yorumların Allah tarafından teyit edilen manalar olduğu 

vurgusuna da sahiptir. Bu şekilde bizzat müşahede ederek bazı hakikatleri gördüğünü 

ifade eden Bitlisî, “bizzat görme (muayene), haber (nakil) gibi değildir” diyerek; bize 

gelen sözlü bilgilerin tecrübe ile kıyaslanamayacak kadar yüzeysel olabileceğini ima 

eder.848 Sufî tecrübenin epistemolojik değeri her nekadar konumuzun dışında ise de sufî 

                                                           
846 Şeref Han Şerefuddin b. Şemseddin el-Bitlisî, Şerefnâme, Muhammed Ali Avnî (Arapça’ya çev.), Dâru İhyai’l-

Kütübi’l-Arabiyye, [t.y.], c. 1, s. 351. 
847 Bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 103-a; ŞAP 111, vr. 97-a; ŞAP 112, vr. 141-b; 185-a; 194-a; 

Tahkikli metin, s. 180. 
848 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 194-a, Örneğin tefsirinde “la ilahe illlah”ın sırrını, tüm devirler ve 

kûrelerdeki varlığını gördüğünü söyler: ŞAP 112, vr. 151-a. 
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kaynaklarda keşf ve müşahedenin bir bilgi edinim şekli olarak son derece aktif bir 

biçimde kullanılması849 aynı geleneğe mensup Bitlisî için de kaçınılmazdır. 

Eserinde daha ziyade kendisinin mürşit vasfının ön plana çıktığı hatıralarından 

bazılarında cinlere yaptığı tebliğleri anlatır ki Bitlisî, eserin birkaç yerinde bizzat Allah’ın 

emri ile cinnî varlıklardan (mevlüd-i cinnî) cinler ve ehrümenlere İslam’ı tebliğ ettiğini 

ve bu varlıkların, onun eliyle Müslüman olduklarını ifade eder.850 Bitlisî’nin manevî 

tecrübelerinin âyet tevillerinde nasıl yer bulduğunu şu örnekler üzerinden görebiliriz: 

Oğlu İdris’in düğün gecesinde “Ramazan ayı, insanlara yol gösterici, doğrunun ve 

doğruyu eğriden ayırmanın açık delilleri olarak Kur'an'ın indirildiği aydır… ” (Bakara: 

2/185) âyetinin tevil bahsini yazmakta olan Bitlisî, ney ve def seslerini duyar. Ancak 

neyden ve deften “Ya gaffar ya fettah ya rezzak vb.” isimleriyle Allah’ın zikrini işitir. 

Müellif, işte bu şekilde Allah’ın zikrini kevnî ve cüzî tüm zerrelerde işittiğini ifade 

eder.851 

Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî cemâlî ve celâlî ilahî devrelere ve neş’etlere değindiği Nisâ 

sûresi 47. âyetin tevil bahsini yazarken, bu hallere Cenâb-ı Hakk’ın şu hitabıyla şahit 

kılındığını anlatır: “Ben seni nûr ve zulmet, cemâl ve celâl, vucûd ve ademle 10.000 edvâr 

ve ekvâr-ı uzmâda ilk olarak mahbubiyet sıfatıyla 100.000 kûre-ı uzmâda zıll, adem ve 

celâl sıfatıyla terbiye ettim.” Bitlîsî, tevilinde mazhar olduğu bu ilahî hitaba değindikten 

sonra her bir ilahî kûrenin ve devrenin varlıkta neye tekabül ettiğini açıklar.852 Onun, 

yorumlarına keşfini şahit getirmesi, varlığın metafizik boyutlarına dair eseri boyunca 

verdiği bilgilerin kesinliğine vurgu yaptığı hissini verir. 

Enfal 32. âyetin tevilinde Bitlisî, “والطيبات من الرزق” ibaresini açıklarken rızık kelimesini 

“merzûkun kendisiyle kuvvet bulup gıdalandığı şey” olarak tanımladıktan sonra rızkın 

hissî-surî ve ruhî-nefsî olmak üzere iki kısım olduğunu söyler. Ruhî rızık bahsinde, 

insanın tâ arşa kadar felekler ve semâvâta tek tek yükselişini anlatır. Devamında ise şu 

sözlere yer verir: “Oradan melekût-i a’lâ sonra ceberût sonra lahûta yükselen sâlik, 

ardından tüm afakî ve enfüsî taayyünâttan fani olur. Bundan sonra artık o, Hakk’ın 

bekasıyla beraber, şuhûdunu, Hakk’ın hem kendisini, hem de tüm afakî ve enfüsî 

                                                           
849 Ayrıntılı bilgi için bkz. Ramazan Ertürk, Sufî Tecrübenin Epistemolojisi, Ankara: Fecr, 2004. 
850 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 66b-67a; ŞAP 112, vr. 22-a, 22-b. 
851 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 103a. 
852 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 240a. 
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taayyünâtı ihatasına yöneltmek suretiyle baki olur. (Şuhûdunu) O ikisinden birbirine 

ittihadı bakımından mutabık oluşlarına yönelttiğinde artık Hakk’ı veya nefsini küllü 

kuşatmış olarak görür. Ve sâlik-i ârifin kemâl-i teveccühü, ilahî devreler (edvâr-ı ilahî) 

ve sınırsız kûrelerde (ekvâr-ı ğayr-i mütenahi) arşa hatta daha ötesine doğru seyredip 

uçmak yolundadır. Bu, Rabbimin beni şahit kıldığı ve mürebbimin bana kırkın sekizinde 

öğrettiği şeydir (ki bu durum) Tebriz beldesinde kendi bina ettiğim zaviyede 900 tarihinde 

ansızın başıma gelmiştir. Halâlu’t-tayyib rızkından olan bu nevi rızık, külliyet-i hakikat 

ve cemiyyet-i inniyet için küllî bir rızıktır.”853   

Bu ifadelerinden de anlaşıldığı üzere âyette belirtilen helal ve temiz rızık, cemiyyet 

makamında yaşanan küllî manevî bir urûc halidir. İddiasına göre o, bizzat kendi 

halvetinde bunu yaşamıştır. 

Bitlisî, bir seferinde Cenâb-ı Hakk’ın “Ey Hüsam! Benden ne istiyorsun” diyerek 

kendisine hitap ettiğini, kendisinin de cevabında “Ya Rabbi! Ben mahza ulûhiyetten, tek 

başına rububiyetten ve sırf kulluktan razı değilim. Bilakis senden ancak cemiyyet-i 

ilahiyye ve kevniyye ile tahakkuk eden tam bir fakr ve kemâl-i ubudiyet istiyorum” der. 

Bu manevî tecrübesini anlattıktan sonra konuyla ilgili şunları söyler: “Ârif olan bir kul, 

bu haldeki “Ben en büyüğüm” “Rabbimden 70 kere daha büyüğüm” veya tam tersi olarak 

“Rabbimden 70 kere daha küçüğüm” gibi şatahatlı sözleri nedeniyle mazurdur. Bu 

büyüklük, fakr ve ubudiyettir.”854 Yani kul, şatahat hali ile bu sözleri söylerken “Ben 

Rabbime kıyasla sonsuz misli kadar fakr ve ubudiyet hali üzereyim” demek istemektedir. 

Cin sûresinin ilk âyetlerini işarî açıdan yorumlarken değindiği bir hatırasında, 896 

senesinde cinlerden birçok cemaatle beraber itikâfa girdiğini ve bir cinin onun eliyle 

tövbe ederek mücahedeye başladığını anlatır. Allah’ın kendisine müşahede kapılarını ve 

muayene yollarını açtığı bu cin, Hüsâmeddin Ali’ye hayat hikâyesinden bahseder. 

Anlattıklarına göre o, Hz. Peygamber (s.a.v.) zamanında 200 yaşlarında genç bir cin imiş. 

Babası ise 10.000 yaşında imiş. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) daveti ile müslüman olmuşlar. 

Bitlisî, zikrettiği bu hatırasından sonra bu bâbta birçok yazı yazdığını ve fazlaca söz 

söylediğini belirterek “Bu mikdar yakîn ehli için yeterli olsun” cümlesiyle sözlerine nokta 

                                                           
 Burada “kırk” kelimesi ile kırk gün halvet kastediliyor olmalıdır.  
853 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 85b-86a. 
854 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 16b. 
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koyar.855 Devamında cinlerin varlığı ile ilgili bir bahis açan Bitlisî, Sühreverdî’nin bu 

konudaki görüşlerini zikrettikten sonra cinlerin varlığını inkâr eden felsefecilerin 

yanılgısına işaret ederek kendisinin bununla birçok sahih ve sarih tecrübesi olduğunu 

söyler.856  

Müellif, Rahman sûresi 50. âyetin tevil bölümünde âyette geçen iki pınarın ne olduğunu 

açıkladıktan sonra bu iki pınarın Cenâb-ı Hakk’ın iki ism-i azamından (حمعسق  ,كهيعص) 

istimdad aldığını söyler. Devamında bu isimlerle ilgili bir hatırasını şu sözlerle anlatır:  

“Bu iki ismin büyüklüğü hakkında Ademu’l-evliya Ali Murteza kesin söz söylemiştir. 

898 senesi Rabiu’l-evvel ayının 24. gecesinde bu makamı yazıyordum.  Bu hazreti (Hz. 

Ali’yi -r.a.-) gördüm. Bana hitap etti, bu iki ismi okumaya devam etmemi emretti ve dedi 

ki: bu iki isim hakkında bilgimiz vardır. Her kim Allahu Teâlâ’yı dünyada ve ahirette 

tazim etmek isterse onun, Hz. Peygamber’e (s.a.v.) salat etmesi sonra da bu iki isme 

devam etmesi gerekir.”857 

Bitlisî, İsra sûresi “Gecenin bir kısmında uyanarak, sana mahsus bir nafile olmak üzere 

namaz kıl. (Böylece) Rabbinin, seni, övgüye değer bir makama göndereceğini 

umabilirsin” (17/79) âyetini tevilinde makam-ı mahmudun meşhur olan yorumunun 

şefaat makamı olduğunu söyler. Bitlisî, Peygamberlere, meleklere ve müminlere şefaat 

etme hakkı verileceğini de sözlerine ekler. Verdiği tüm bilgilerin yanında zihnindeki 

cehennemliklere nasıl şefaat edileceği sorusunun cevabını bizzat yaşadığı manevî bir hal 

ile bulmuştur. Bu satırları yazarken yaşadığını belirttiği hadiseye göre, Allah ona şefaat 

etmesini emretmiş ve ardından Bitlisî’nin şefaatini kabul etmiştir. Bitlisî’nin aynı bahiste 

yer verdiği diğer bir tecrübesi ise onun âyetin tevilini yazarken yaşadığı başka bir olaydır. 

O, teheccüd namazı kılmak için yerinden kalkmış, namazı kıldıktan sonra tekrar yazmaya 

oturduğu esnada Hz. Peygamber’i (s.a.s.) görmüştür. Hz. Peygamber, Hz. Ali’ye hitap 

ederek cennet hüllelerinden birisini giydirmesini istemiş bunun üzerine Hz. Ali, yeri göğü 

kaplayan bir cennet hüllesini Bitlisî’ye giydirmiştir. Anlattığına göre bu ikramın ardından 

Allah Teâlâ Bitlisî’ye hitap edip istediği her şeyi kabul edeceği vaadinde bulunmuş Bitlisî 

ise Allah’tan dünyada-ahirette hasene ve onun katından bir rahmet talep etmiştir. 

                                                           
855 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 193-b. 
856 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 194-a. 
857 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 141b.  
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Duasının devamında ise Rüstem Han’ı858 yüceltmesini ve bu hükümdara verdiği saltanatı 

artırıp koruması ve ona, manevi bir saltanatı ikram etmesini istemiştir. Allah Teâlâ da 

Bitlisî’ye, istedikleri ve istemediklerini vereceğini vaat etmiştir.859 Bu örnekte de 

görüldüğü üzere âyetin kendisine delalet ettiğini söylediği şefaat hadisesinin hak 

olduğunu bizzat kendi manevî tecrübeleri ile de delillendirmektedir. 

Âl-i İmrân sûresinde ise bu gibi manevî tecrübelerinden sadece bir tanesini görüyoruz. 

Bitlisî’nin anlattığına göre 106. âyette geçen “nice yüzlerin ağardığı gün” ifadesinin 

tevilini yazdığı esnada Allah ona sırrında hitap etmiş ve onu bu hale ve makama şahit 

kılmıştır. Bitlisî, ariflerin hangi makamda ve nasıl yüzlerinin bembeyaz olduğunu bizzat 

gördüğünü ifade eder.860  Ona göre ariflerin yüzleri kemâl-i cemiyyetin nuruyla 

aydınlanmaktadır.   

Konumuz dışında olduğu için sufî tecrübenin epistemolojik değeri ve Bitlisî’nin bilgi 

anlayışı konusuna girmeyeceğiz.861 Fakat burada şuna değinmemiz gerekir ki yukarıdaki 

örneklerin de bize gösterdiği gibi Bitlisî, keşf ve müşahadeyi bir bilgi kaynağı olarak 

kullamakta; daha da ötesi bu tecrübeler yardımı ile âyetleri tevil etmektedir.  

3.3.4. Hurufî Yorumlar 

Temeli eski çağlara kadar dayandırılan ve harflerle sayıların kutsallığını kabul edip 

bunlara çeşitli anlamlar yükleyen anlayış hurufîlik olarak tanımlanmıştır.862 Bitlisî, 

eserinde yer yer harflerin sembolik olarak ne anlama geldikleri konusuna değinir. 

Harflerin sembolik anlamları ile ilgili yaptığı yorumların hepsi temelde, işlediği konuyu 

delillendirme amacı taşır. Bu yüzden hurufî yorumlar, âyetteki tevillerden bağımsız bir 

yorum boyutu değildir. Özellikle bazı kelimeler, Bitlisî’nin sistemini ortaya koyarken 

sıklıkla kendisine başvurduğu istişhad malzemeleridir.863  

Örneğin, eserinde sıklıkla değindiği konulardan birisi irşadın ve manevî kemalin 

şartlarıdır. Ona göre kâmil insan olma yolunda sahip olunması gereken temel vasıf “fakr” 

                                                           
858 1493 – 1497 civarında yaşamış Akkoyunlu hükümdarı. 
859 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 97-a. 
860 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 180. 
861 Konunun akademik bir değerlendirmesi için bkz. Ertürk, 2004. 
862 Hüsâmeddin Aksu, “Hurûfilik”, DİA, c. 18, İstanbul: TDV, 1998, s. 408. Hurûfîliğin tarihsel gelişimi hakkında bkz. 

Fatih Usluer, Hurufilik, İstanbul: Kabalcı, 2009. 
863 Örnek olarak bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 109, vr. 21-b, ŞAP 110, vr. 202-a, 209-b, 210-a; Tahkikli 

metin, s. 15-16. 
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halidir ve fakrın rükünleri, aslında şeriat, tarikat ve hakikatten oluşan dinin 

rükünleridir.864 Fakrın rükünlerinin müşahhas olarak neler olduğuna gelince Bitlisî, bunu 

fakr kelimesinin harfleri üzerinden anlatır. Fakr kelimesi fâ-kaf-ra harflerinden meydana 

gelmekte, bu harflerden her biri de fakrın bir boyutunu temsil etmektedir. Fâ, surî ve 

manevî keşif mertebelerinin nihayetine delalet eder. Kaf, hakikatlerin gayesine delalet 

eder. Râ ise kalbin yedi tavrına/seviyesine865 delalet eder.866 Âl-i İmrân sûresinde de 

üzerine vurgu yaparak işlediği bu kelime, özellikle mürşitte en kâmil haliyle bulunması 

gereken halin ifadesidir ve Allah’ın razı olduğu güzel bir ahlakla da beraber bulunmadır. 

Yoksa kişi için, istidrac ve mekr söz konusu olacaktır.867 Bitlisî’nin, Âl-i İmrân sûresinde 

sembolik anlamları üzerinde ayrıntıları ile diğer harfler ise sûrenin başında yer alan huruf-

i mukattaa harfleridir. Daha evvel de işlediğimiz gibi Bitlisî, bu harfleri özellikle kendi 

merâtibu’l-vücud anlayışına göre yorumlar. 

Bitlisî’nin tefsirinde ontolojik sistemini kendisine dayandırdığı en temel kelimelerden 

birisi, Allah’a işaret eden هو zamiridir. Bitlisî, zamirin her bir harfinin sayısal değerini ve 

bu değerin karşılık geldiği manayı vurgulamak suretiyle bu harfler üzerinden Allah ve 

âlem arasındaki ilişkiyi tesis eder. Ebcet hesabına göre he’nin sayısal değeri 5, vav’ın ise 

6’dır. Bunlar beş âlem ve altı mertebeye işaret eder. Yani Allah, aslında bu beş âlem/altı 

mertebede varlık sahnesine çıkan zatî, esmâî, efâlî, âsârî tecellilerin tamamını kendinde 

haiz yüce Zât’tır. Ona göre bu zamir, lahut ve nasutta Zât’ın ahadiyyetine işaret 

etmektedir.868 

Harflerin tekabül ettiği manalara yer vermekle beraber, özellikle, kelimelerin ebcet 

değerleri üzerinden de yorum yapan Bitlisî, önemli olayları, bulduğu tarihlerle 

ilişkilendirir. Fatih Sultan Mehmet’in 877 tarihinde Uzun Hasan’ı yenmesinden869 vaat 

edilen Mehdî’nin çıkış tarihine kadar yaptığı yorumlar870 bu hesaplamalarla 

desteklenmeye çalışılmıştır.871 

                                                           
864 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 56-a 
865 Bitlisî’nin etvâr-ı sebayı kalbiyye dediği bu mertebeler: kâlibî, nefsî, kalbî, sırrî, ruhî, hafiyy ve hakkî, gaybu’l-

guyub. 
866 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 57-a; ŞAP 109, vr. 258-b. 
867 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl (Tahkikli metin), s. 60. 
868 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 110, vr. 58-a. 
869 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 112, vr. 146-b. 
870 Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-te’vîl, ŞAP 111, vr. 102-b, 123-a,161-a; ŞAP 112, vr. 21-a. 
871 Sure başlarındaki huruf-i mukattaaların sayısal değerine dair yaptığı bir yorum için bkz. Bitlisî, Câmiu’t-tenzîl ve’l-

te’vîl, ŞAP 111, vr. 202-a. 
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Bitlisî’nin harf sembolizmini önemli ölçüde kullanması açısından hurûfî-batınî bir çizgisi 

olduğu söylenebilecek olsa da klasik anlamı ile tek başına hurufîlik üzerinden 

kurgulanmış itikadî bir sistem oluşturduğu veya istişhad malzemesi olarak harf ve 

sayıların sembolik anlamları ile yetindiğini söyleyemeyiz. Zira eserde hurûfî bilgiler yer 

almakla beraber bu bilgilerin bir çoğu diğer rivayet malzemeleri ile de desteklenen 

görüşlerde ikincil bir argüman olarak kullanılmıştır. “Eserinde hurufî temaları kullaması 

onu hurufî gelenek içerisinde ne tür bir pozisyona oturtur?” sorusu ise konumuz 

dışındadır. Bitlisî’de dikkatimizi çeken husus, harflerden sistem türetme değil, 

oluşturduğu sistemi harf sembolizmi ile de desteklemek şeklindedir.  
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SONUÇ 

Tefsir edebiyatı, farklı ilmî geleneklerin, Kur’ânî dayanaklarını yine Kur’ân metni 

üzerinden ortaya koydukları çok kıymetli yüzlerce eseri haizdir. Bu eserlerin her birisi, 

hem kendi içsel tutarlılıkları hem temsil ettikleri ilmî gelenekler hem de diğer gelenekler 

ile irtibatlarını nasıl kurdukları açısından dikkatli incelemelere tabi tutulmalıdır. 

Bunlar içerisinde tezimizde incelemeye çalıştığımız Hüsâmeddin Ali el-Bitlisî’nin tefsiri, 

mantıktan dile, fıkıhtan kelâma, felsefeden tasavvufa kadar birçok yan disipline ait 

verinin büyük bir ustalıkla mezcedildiği bir eserdir. Eserde, özellikle, vurgulanmak 

istenen mefhumların, İslamî ilimler arasındaki irtibatın da ön plana çıkarılarak işlendiği; 

örneğin bazen çok basit gibi gözüken bir dilbilim verisinin, itikadî konularda temel 

argüman olarak kullanıldığı görülmektedir. 

15. asırda telif edilmiş olan eser, Râzî sonrası muhakkikler döneminin en temel 

hususiyetleri olan mevcut bilginin daha sistematik bir usulle sorgulanması, çeşitli 

argümanlarla desteklenmesi ve meselelerin temellerine inilerek hükümlerin mebni 

oldukları hikmetlerin tespiti gibi hususiyetlere sahiptir. Bu zaviyeden bakıldığında 

Bitlisî’nin eseri, tefsir edebiyatında görmeye alışık olduğumuz dilbilimsel veriler ile 

rivayet literatürünün kullanımı konularında görevini fazlası ile yerine getirmekte, 

seleflerinden devraldığı ilmî birikimi tahkik ederek kendi zamanı için bir nevi 

güncellemektedir. Bitlisî, kaynaklarından edindiği bilgileri kritize etme, onları çeşitli ilmî 

süzgeçlerden geçirme, yer yer eleştirerek tercihlerde bulunma yollarını kullanmakla 

beraber seleflerinin birçoğunda mevcut olan ilmî ihtilafları eserine çok fazla taşımaz. 

Sünnî-Eş‘arî tefsir geleneğinin kuvvetli bir halkası olan Bitlisî, kendisine tevarüs eden bu 

ilmî mirası en fonksiyonel şekilde revize etmekte; bu müktesebatın lafızları üzerindeki 

tasarrufları ve yaptığı şerhler ile mefhumun daha kolay ve net bir şekilde anlaşılmasına 

hizmet etmektedir.  

Bitlisî, rivayet müktesebatını kendisinden edindiği kanallar itibariyle incelendiğinde 

Salebî -ve talebesi Beğavî- ekolünü takip eden ve ondan tevarüs eden literatürü dönemine 

bazı katkı, ihtisar ve yeni argümanlarla taşıyan bir müfessirdir. Bu suretle Bitlisî, rivayet 

aktarımlarında yer yer bazı tasarruflarda bulumakta; çoğunlukla vurgulamak istediği 

mesaja hizmet eden rivayetleri aktarmakla yetinerek eserin, bir malumat yığınına 

dönüşmesini engellemektedir.  
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Bitlisî’nin rivayet kanalları ile bazı bilgileri tekrar cihetiyle irtibatı ise modern akademik 

ölçütlere göre değerlendirilip intihal veya taklitçilik şeklinde anlaşılmamalıdır; zira bu 

tekrarlar, dikkat çekmekle beraber aralarındaki ince ayrımlar ve farklılıklar, müfessirin 

orijinal tasarruflarıdır ve geleneği nasıl revize ettiğini göstermektedir.  

Dirayet açısından ise Râzî ve Beydâvî’nin çizgisini izlemekte; özellikle bu kanaldan 

edindiği aklî tevilleri aynı usulle revize etmeyi başarmaktadır. Bu surette Bitlisî, bizlere 

geç dönem âlimlerinin kendilerine intikal eden geleneğin bir halkası olmayı nasıl 

başardıklarını ve -en temel eleştiri konusu olan- önceki bilgileri taklit veya intihal 

iddiasının, yüzeysel bir değerlendirme olduğunu göstermektedir. Burada şu nokta da 

dikkatten kaçırılmamalıdır. Bilginin aktarım şekli, onun, mensubu olduğu geleneğin 

içerisinde kendi içsel dönüşüm sürecini nasıl yaşayarak olgunlaştığını ve her yeni 

dönemde -merkez noktayı kaçırmadan- değişmeyen/temel doğruların, dönemsel ihtiyaç 

ve yeterlilikler düzeyine göre nasıl aktarıldığını ortaya koymaktadır. Bu meyanda Bitlisî, 

hem tefsir hem de aklî tevil ameliyelerinde seleflerinin çizgisinin dışına çıkmamakta; 

mensubu olduğu geleneğin revize edilerek kendi dönemine nasıl taşındığını, yazdığı 

eserde göstermektedir. 

Bitlisî, klasik dirayet tefsirlerinde görmeye alışık olduğumuz bir metodla kelime ve 

âyetlerin dilbilimsel açıdan tahlilini yapmakta; âyetteki edebî inceliklere temas etmekte; 

Arap dilindeki kullanımlardan da istifade ederek lafzın medlülünü tespite çalışmaktadır. 

Onun bu ameliyeleri, manası kapalı olan bir lafzın açıklanması kadar lafzın zımnen 

kendisine delalet ettiği mana incelikleri ve hikemî bilgileri tespit amacı da gütmektedir. 

Bu surette eserde özellikle dilbilim verileri, âyetin mesajının vurgulanmasında bir araç 

olarak kullanılmaktadır.  

Eserde, kelamî konuların Sünnî çizgi muhafaza edilerek tartışıldığı, yer yer muhalif 

görüşte olan mezhep ve ekollere reddiyeler yapıldığı görülmektedir. Tüm bu tartışmaların 

odak noktasında ise Cenâb-ı Hakk’ın ulûhiyet ve rububiyet birliğinin işlendiği 

söylenebilir. Özellikle Âl-i İmrân suresindeki örnekler Bitlisî’nin kelamî konulardaki 

bakış açısını göstermesi açısından önemlidir.  

Bitlisî’nin ilmî terminolojiyi ustalıkla kullandığı ve döneminin ilim dilini Kur’ân 

yorumuna yansıttığı görülmektedir. Bu açıdan bakıldığında özellikle eserdeki mantık ve 
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felsefe kavramlarının kullanıldığı pasajlar, ilim dilinin gelişim ve değişim sürecini ve 

tefsir edebiyatının bu süreçten nasıl etkilendiğini de ortaya koymaktadır. Bitlisî’nin 

özellikle mantık disiplininin argümanlarını da kullanarak âyetin mefhumuna 

odaklanması, mantık ilmi ve tefsir ilmi arasındaki ilişkiyi göstermesi itibariyle dikkat 

çekmektedir.  

Aynı zamanda Bitlisî, mütekaddimin döneminin temel hususiyeti olan tasavvuf ve kelam 

disiplinlerinin metafizik bir hüviyete büründüğü ve bunun disiplinel bir boyut kazandığı 

dönemde yetişmiştir. Gazzâlî ile beraber gelişerek devam eden bu süreçte İşrakîlik, 

Ekberîlik, Meşşaîlik gibi farklı nazarî düşünce gelenekleri muazzam bir edebiyat 

oluşturmuşlardır. Bu nedenle Bitlisî’nin eseri, birbiri ile sıkı bağları olan böylesi zengin 

bir literatürün oluştuğu bir dönemde telif edilmiştir. Dolayısıyla eser, metafizik 

tartışmaların farklı boyutları ile çokça değerlendirildiği bir tefsir olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Eserde özellikle nazarî-sûfî tefsir ismi ile bilinen mistik tecrübenin felsefe 

ile birlikteliğinden tevellüd eden bir sistemle karşılaşmaktayız. Zahirî yorumlarında 

Sünnî-Eş‘arî çizginin dışına çıkmamakla beraber Bitlisî’nin işarî yorumları, hakkında asıl 

tartışma konusu olabilecek yönünü ortaya koymaktadır. Bitlisî, bu yorumlarını, beyanî 

veya burhanî bilgi sistemleri ile değil; nazar ve keşfin birleşiminden oluşan irfanî bilgi 

sistemi ile üretmiştir. Eser, Kur’ân’ın, baştan sona bu sistem ile tefsir-tevil edilmiş olması 

itibariyle alanda önemli bir kaynak olabilecek vasfa sahiptir.  

Bitlisî’nin eserinde dikkat çeken bir diğer husus ise itibarilik konusudur. Bitlisî, işarî 

tevillerinde bir konuyu farklı itibarlarla yorumlayabilmekte ve bu surette tefsir ve tevilin 

seviyelerini okuyucu ile buluşturmaktadır. Bu farklı itibarlar ise temelde ontoloji, 

epistemoloji ve psikolojidir. İşarî tevillerinde bu üç cihetten âyetleri değerlendirmekte 

bazen bu paradigmaların sadece biri cihetinden âyeti işlemekte iken bazen tüm 

paradigmaları aynı âyete uyarlamaktadır. Esasen Bitlisî’nin, psikoloji ve epistemoloji 

anlayışı, onun ontolojisine dayanır. Varlık anlayışının doğrudan bir sonucu olarak insan 

ve bilgi anlayışı da birbirinin mütemmimidir ve tevhit merkezlidir. Bitlisî’nin hem insan 

hem de bilgi anlayışının temelinde yer alan varlık anlayışı, Mutlak olarak Zât-ı İlâhî’den 

başlayarak tüm safhaları ile vücud ve ademi tanımlamakta; merâtibu’l-vücûd konusunda 

yaptığı yorumlar ve âyet tevilleri âsârda, efâlde, sıfât ve Zât’ta tevhidi vurgulamaktadır. 

Bu meyanda onun tevilleri, nazarî sufî ekolün varlık anlayışının tahkikini yapan ve 
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âyetlerin bu perspektifle yorumlandığı örneklerdir. Dolayısıyla bu eser, nazarî-sûfî 

düşünce sistemini anlamamız konusunda köşe taşı diyebileceğimiz bir vasfa sahiptir. 

Her ne kadar zahirî manadan uzak görünse de kendi sistemi içerisindeki tutarlılığı ve 

şeriati iptal gibi bir batınîliğe kapı aralamıyor olması, yorumlarını, işarî tefsir geleneği 

açısından daha da değerli kılar. Eser, kademe kademe ilerleyen bir soyutlama ve sembolik 

anlatım çeşitliliğine sahiptir. Bu çeşitliliğin merkez noktası yakalanmadığı müddetçe 

tefsirde sadece, dağınık ve birbiri ile alakası kurulamayan son derece soyut tevillerin 

karşımıza çıktığı zannedilecektir. 

Aynı zamanda farklı bilgi sistemlerinin kendi usulleri içerisinde kullanılarak telif edildiği 

eser, bu farklı sistemlerin, kendi metodolojileri ile ulaştıkları sonuçların, aynı ortak 

gayeyi vurguluyor olduğu iddiasını da gündeme getirmektedir. Bu açıdan hakikatin hangi 

yoldan gidilirse gidilsin tek olduğu -tevhit- eserin ana fikridir diyebiliriz. Bu kavramın 

(tevhit),  farklı disiplinlerde birbirinden farklı şekilde -zımnen- ifadesi de yine eser 

boyunca kendini göstermektedir. Bununla beraber cümlelerimiz Bitlisî’nin farklı 

gelenekleri birbiriyle mukayese ederek uzlaştırma çabasında olduğu şeklinde 

anlaşılmamalıdır. Bilakis Bitlisî, farklı geleneklerin birbirine müdahalesine izin vermez. 

Dolayısıyla ne zahirî yorum batınî yoruma alternatiftir, ne de batınî yorum zahirî 

yoruma… Örneğin irfanî bir usulle elde ettiği bilgi, beyanî bir usulle elde ettiği bilgiden 

farklı olabilir. Fakat Bitlisî, bunu bir çelişki olarak anlamadığı gibi her bir bilginin 

kendisine tabi olduğu düzlemin yekdiğeri olmaksızın yetersiz olduğunu ifade ederek tüm 

sistemleri işaret ettikleri Hakk cihetiyle bir bütün olarak görür. Bu nedenle eserde 

özellikle şeriat, tarikat ve hakikat bütünlüğüne de vurgu yapmaktadır. Farklı 

paradigmaların, tek bir perspektifle bağlantısı olduğu ve o perspektifin de tevhit olduğu 

anlamı, eser boyunca kendini hissettirmektedir. Bu meyanda akla gelebilecek olan “eser, 

eklektik bir telif usulü ile mi yazıldı?” sorusunun, eseri yanlış anlamaktan kaynaklanacağı 

da görülmektedir; zira hangi usul veya itibarla konuşulacak olursa olsun varlıkta tek bir 

hakikat vardır: Lâ ilâhe İllallah… 

Bu meyanda bu tefsir, birbirine monte edilen çeşitli bilgilerin ortaya çıkardığı bir eser 

değil; tek bir bilginin, farklı kelimelerle, farklı mertebelerde ve farklı usullerde nasıl vücut 

bulduğunu gösteren bir teliftir. Bu nedenle bilgiler arasındaki geçişlerde dokusal 

uyumsuzluk yoktur; zira farklı aynalara bakan aynı kişinin her bir aynada yansıyan 
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suretinin farklı olması gibi bu bilgiler hem biribirinden farklı hatta zıt hem de varlıktaki 

‘aynı şeydir. Tıpkı tüm mevcudâtta görünen şeyin, aynı hakikatin farklı bir düzlemdeki 

yansımalarından ibaret olması gibi… İşte Bitlisî’nin kendisini adadığı bu hakikat de Yüce 

Allâh’ın, Zât, sıfat ve isim cihetiyle tevhididir.  
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 1ل عمرانآ سورة

 يةآمائتا 

 بِسْمِ الِله الرَّحْمنِ الرَّحِيمِ 

سماء العظام والآلاء الحسام وبذكر الكتاب رها بالأبتصديهذه السورة  2فالذي شر   ﴿بِسْمِ الِله﴾
 نبياء من آدم إلى الخاتممها بذكر الأالذي عظ   ﴾الرَّحْمنِ ﴿ بآل عمران عيانلها من الأ الكرام تخصيصا

النب  قال  .إلى يوم القيامة سلامه بنور الإف عباد  بنفسه وشر   وحداني ته على  دشه  الذي  الرَّحِيمِ﴾﴿
صل ى  3

وان، ار ما الههفإن   ؛ل عمرانآوا البقرة و م  ل  ع  ت   " :وقال أيضا ،4"ن ي غ   ون قرأ سلورة آل عمران فهم  ": الله عليه وسلل م
ن قرأ م  " :وقال أيضا ،5"ةدخاه الجن  ي  تى يشفعان لصاحبهما ح ،ملكيْ تيان يوم القيامة في صورة أما ين  إو 

  6".طير بهما على الصراطجعل له يوم القيامة جناحان، ي   ،سلورة البقرة وآل عمران في ليلة الجمعة

                                                                 
 .A)-(126هذه السورة في الورقة  ابتداء 1
 أشرف.س:  2
 .١٦فضائل القرآن  ؛ وسلنن الدارمي،٣/٥هذه الرواية قول ابن مسعود، أنظر: تفسير الثعلب،  ذلك خطأ، 3
 .٣/٥؛ تفسير الثعلب، ١٦فضائل القرآن  سلنن الدارمي 4
صاة  سلم،م المشابهة: الروايات الحديث كتب في ولكن الألفاظ، بهذه وجدته في كتب الحديث بنحو الألفاظ. ما ٣/٥، تفسير الثعلب 5

 ف إ ن  ه م ا ع مْر ان   آل   و سل ور ة   الْب  ق ر ة   ر او يْن  اله هْ  اقْ ر ء وا لأ  صْح اب ه   ش ف يعًا الْق ي ام ة   ي  وْم   ي أْت   ف إ ن ه   الْق رْآن   اقْ ر ء وا"( )فيه: ٨٠٤) ٤٢/٢٥٢المسافرين وقصرها 
ا الْق ي ام ة   ي  وْم   ت أْت ي ان   أ ن  ه م  أ ن  ه م ا ك  ام ت ان  أو ك  أ ن  ه م ا غ م   أ خْذ ه ا ف إ ن   الْب  ق ر ة   سل ور ة   اقْ ر ء وا أ صْح ابه  م ا ع نْ  تُ  اج ان   ص و اف   ط يْرر  م نْ  ف رْق ان   غ ي اي  ت ان  أو ك 
ا ب  ر ك ة       باختاف الألفاظ. ١٥؛ الدارمي، فضائل القرآن ٥/٣٤٨،٣٥٢،٣٦١أحمد،  (؛ مسند"الْب ط ل ة   ت سْت ط يع ه ا و لا   ح سْر ة   و ت  ركْ ه 

 نم  " :وفيه لمشابهة،ا لابن عراق الرواية الشريعة تنهيه في ولكن الألفاظ، بهذه وجدته في كتب الحديث بنحو الألفاظ. ما ٣/٥، تفسير الثعلب 6
 من أسلرع الصراط على بهما يطير والياقوت بالدر منظومي جناحي القيامة يوم هل الله جعل واحتسابا إيمانا عمران آل وسلورة البقرة سلورة قرأ
وهو منكر الحديث قاله البخاري، وأورده السيوت في الدر  المنثور منسوبا إلى تخريج أبي أحمد الحاكم في الكنى ثم  قال: »". قال ابن عراق: البرق

 ١/۳٠١ ائل القرآن)فض «إلا  بالنكارة فقط فا ينبغى أن يدخل في الموضوعات والله اعلمقال أبو أحمد هذا حديث منكر انتهى وإذا لم يوصف 
 (.(٦٨ح: )
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 :وسبب نزولها هاتفسير 

ثة ثا ،شرافهمأ ربعة عشر منأ :ون راكبان وفد نجران سلت  م   صل ى الله عليه وسلل مم على رسلول الله د  ق  
مامهم إو  قفهمسلْ أالثالث حبرهم و  ،مه  ي ْ الأسمه إ الثاني ،المسيح سمه عبدإ ميرهمأحدهم أ ،كابر القومأمنهم من 

ونه بالهدايا معظ  وملوك الروم ي   ،جتهادهاس لكثرة علمه و ئ  له الكنا ،بن علقمة ةبو حارثأوصاحب مدارسلهم 
 ."نت تعلمأفما يمنعك منه و " :سمه كرزإ خوهأفقال له  "ننتظره الذيص خهذا هو الش" :فقال .فح  الت  و 
 ،1سللمأن أ يأ ،قلب كرز فوقع هذا في ،"اخذوه من  ا به لأفلو آمن   موالا كثيرةً أعطونا أهؤلاء الملوك " :قال
 ،"بن اللهإه ن  إ" :رىخأو  ،"عيسى هو الله ن  إ:"ةفقالوا مر   صل ى الله عليه وسلل ملى رسلول الله إتوا هؤلاء أا فلم  
 ،لطي كهيئة الطيروخلق من ا ،سلقامالأ ئبر وي   ،الموتى يه كان يحن  أل بو  وا على الأسلتدل  او  ،"ه ثالث ثاثةن  إو "

فقال  ،وهو واحد "لقناا خن  إ"الله يقول  ن  أوعلى الثالث ب .ه لم يكن له أبن  أب وعلى الثاني .فنفخ فيه فطار
كذبتم كيف " :صل ى الله عليه وسلل مقال  ،"سللمناأقد " :قالوا ،"سللمواأ": وسلل مصل ى الله عليه لهم رسلول الله 

 :قالا ،"كلكم الخنهيرأو  ،عبادتكم الصليبأو  ،الله ولدا كمودعاؤ  ،سلامويمنعكم من الإ ،كمإسلام   يصح  
 لا  إ ]ولد[ لا يكونه ن  أ تعلمون]ألستم[ ":مى الله عليه وسلل  صل  النب  فقال  ؟بوهأن فم   ،لم يكن ولد الله نْ إ

الل ه  لا الم نهل الله ﴿فأ ."فكيف يكون ما ذكرتم": صل ى الله عليه وسلل مفقال  ،"بلى": قالوا ،"اهأب يشبهوهو 
ناظرهم ي  صل ى الله عليه وسلل مخذ رسلول الله أف ،2إلى ب ضْع وثماني آية ]٣/٢ :آل عمران[ ﴾إ ل  ه  إ لا  ه و  الحْ ي  الْق ي وم  

 ،ويحفظه ،شيءر  لى كل  م عنا قي  رب   ن  إو  ،تى عليه الفناءأسى يع ن  إو  ،لا يموت ي  ه حن  أ تعلمونل سْتم أ": بقوله
 في ء  ييه شالله لا يخفى عل ن  أ تعلمونتم سْ ل  أ" :قال ثم   ،"لا" :قالوا ،"؟من ذلك سىيفهل يملك ع ،ويرزقه
 ثم   ،"بلى" :قالوا ،"؟ذلك تعلمون فهل ،الرحم كيف شاء سى فيير عنا صو  رب   ن  إو  ،السماء ولا في الأرض
ضعته  وو  ،ةأمل المر تُمراة كما إحملت به  عيسى ن  أوتعلمون  ،ولا يشرب الشراب ،الطعام 3لا يأكل": قال

فقال  ،"لىب" :وقالوا ،"ويشرب الشراب ،كان يطعم الطعام  ثم   ،الصب   يغذيكما   يوغذ ،ةأالمر  4كما وضعته
ش يْء  في   ى  ع ل يْه  إ ن  الل ه  لا  يخ ْف  نهل ﴿أف ،"؟فكيف يكون هو كما زعمتم": صل ى الله عليه وسلل م الله رسلول

                                                                 
 ".فوقع ذلك في قلب أخيه كرز، وكان يضمره إلى أن أسللم فكان يحدث بذلك": (٧/١٥١ي )الراز   تفسيرفي 1
 .١/٣١٩؛ تفسير البغوي، ٧-٣/٦، تفسير الثعلب 2
 أي: رب نا. 3
  كما رضعته.ب: ورضعته   4
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وروح  ،ه كلمة اللهن  أت تهعم سْ ل  أ   محم ديا " :قالوا ثم   ،فعرفوا ؛الآية] ٣/٥ :آل عمران[ ﴾و لا  في  الس م اء الأرض
نْه  آي ات  ال ذ ي   ه و  ﴿ فأنهل ،"بلى" :فقال ،"منه ﴾﴿إلى  ﴾أ نه ل  ع ل يْك  الْك ت اب  م   :آل عمران[ أ وْل واْ الألْب اب 

٣/٧(126-B) [ له الإ ن  أا ثبت م  نصرفوا ل  ا ثم   ،"تريد ثم   ،تيكأن ثم   ،مرناأ نظر فينا با القاسلم وعن  أيا " :فقالوا
الولد و  .نهمابي ةلعدم المشابه يكون له ولدأنْ  متنعا ،حوال الممكنات بصفاتهأوما بقي   ،ا بذاتهحي   لا  إلا يكون 
 يساو جميع الصور لت   ه عنلله منه  او  .ةي  فنبل الص ،ةهو الصورة النوعي  هه عن غير نوعه و ب فيما يمي  يشبه الأ
مكان والإ م التركيبله  ي   لا  إو  ،الذات ة فيرة بالجهئي  ي  االمغ وجه قها علىع تُق  ا متناو  ،والمعانيلى تمام الصور إنسبته 
ن م   :لذا قيلو  ،لهبالإ نمن الممك   يءولا ش ،ةنبة الممك  جسام المرك  الأ من خواص  لأن ه  أو ،الذات في دوالتعد  

 ؟اإلهالقتل من نفسه كيف يكون  يلم يقدر على نف

 [الثانيةو  الأولى]الآية [  ٢-١ ] 

ا ل ﴿إليه  حو  كما ل    1ثةمور الثاهذه الأ يعلى نف دل   ﴾اللّهُ لا إِلـَهَ إِلاَّ هُوَ الْحَيُّ الْقَيُّومُ ﴿ :فقوله 
 ما يصالإللمخلوقات ب رالمدب   ،المقيم لما سلواه من الممكنات ،م الموجود بذاتهئاالقيوم هو الق ن  لأ ؛﴾م
نبات إج الرياح و ي  تهو   2طارمالأالمعاش من  مرأبه  تم  ما ي نهال  إو  ،النهارمعايشهم بالليل و  فيبهم إليه  اجونتيح

 الذاتي ةالصفات سماء و وم هو المحيط بتمام الأالقي   ي  فالح ؛وخلق الحيوانات ،ثمارخراج الأإر و اشجالحشايش والأ
 ثاث فيعظم الأ سلم اللهإ ن  إ" :قال صل ى الله عليه وسلل مه ن  أ يو ر   .الغير عتبار ماحظةاة بالأفعالي  بالذات و 
 .5"﴾و ع ن ت  الْو ج وه  ل لْح يِّ الْق ي وم  ﴿ 4طه فيو  ،﴾لا إ ل  ه  إ لا  ه و  الحْ ي  الْق ي وم   الل ه  ﴿آل عمران و  3البقرة في :سلور

عة وكانت طبي ،شخاصجتماع الأالى إشه ي  تع يحتاج في -لطبعل نسان مدنيي وكان الإ- مر المعايشأ ا تم  فلم  
  .نتعاشقاعد الاوم ،دومعاقد المعا ،من قانون ينتظم به قواعد المعايش نسان مجبولة على المخالفة فا بد  الإ

 [والرابعة الثالثة]الآية [ ٤-٣]

                                                                 
 .دمكان والتعد  لتركيب والإأي: ا 1
 ار.ظب س: ان 2
 .٢/٢٥٥البقرة:  3
 .٢٠/١١١طه:  4
 ختافا مع ٦/٤٦١ أحمد(؛ ٨٥٦۳)ح:  ٩ الدعاء ماجه، بن(؛ إ٤٧٨۳)ح:  ٥٦ الدعوات ،ي في سلننهالترمذ .٢/٣تفسير البيضاوي،  5

 الألفاظ.
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قاً لِّمَا بَـيْنَ يدََيْهِ وَأَنزَلَ التـَّوْراَةَ وَالِإنجِيلَ ﴿ مِن قَـبْلُ هُدًى *نَـزَّلَ عَلَيْكَ الْكِتَابَ باِلْحَقِّ مُصَدِّ
نهال الكتاب إر على الله لما قد 2ن  أب 1تهحتجاج على صح   وضع القانون والالىإ شارةإ ﴾الْفُرْقاَنَ لنَّاسِ وَأَنزَلَ لِّ 

والقانون  ،باق ياجحتهاله على غيرهما لكونه ممكنا والانإيقدر على  ،تيأشعلى موسلى وعيسى لمصالح الن
ن أو  بد   همان لابرهة من ال يفف ،مقتضياتهختاف لا زمان كل    نفعا في يدم لا ي  المتقد   3حتجاجالموضوع لا

مر ر الأيدب   ،رهة الواقعة بتدبير الله وتقديوضاع السماوي  ختاف مقتضيات الألا يمر يخالف الهمان الماضأيقع 
أنْ  ةاني  قتضت الحكمة الرباف ،فوهكتابهم وحر   وانون قد غير  اصحاب ذلك القأ ن  أمع  الأرضلى إالسماء  من

 محم دل على الكتاب المنه   4وضعا ن  إو  ،ةمر النبو  أيستكمل أنْ  لىإل كتابا يناسلبه نه  ا وي  وقت نبي   كل    يبعث في
ه ن  أوالآخر  ،مم السالفةار عن الأبخنه من الأصدق فيما يتضم  وعدل و  نفسه حق   فيه ن  أحدهما أ :مرينأب

 حكاما لبع  الأخا لهسلوكونه نا ؛سلتمرارلديه على طريقة الارة ضوحابي يديه  نبياء التيكتب الأق ل  مصد  
لا حكام المنسوخ بع  الأ ن  أمع  يالهمان الحاضر لا الماض في بطال حكمإذ النسخ إالتصديق  ينافي لا
عجميان للكتابي أسمان إنجيل الإالتورية و  .زمان والدولل الأب تبد  س  ل ح  لا يتبد   عتقادات التيالاص و القص
 الن ار  ال تي  ت م  أ ف  ر أ ي ْ ﴿ نارهخرجت أ ذاإد ن  ورى اله   :ور والضياء من قولهمالتورية هو الن :5اءقال الفر   ،المنهلي

 ،ءيكتمان الش  يوه ،«التورية»من  :وقيل ]١٠٠/٢ :العاديات[ ﴾ف الْم ور ي ات  ق دْحًا﴿ ،]٥٦/٧١ :الواقعة[ ﴾ت ور ون  
 ،7"ثوو ر و ن"ة بالعبراني   :قيل .يضاح وتصريحإوتلويحا من غير  6 يمعار  كثر التوريةأوكان  ،والتعري  بغيره

هو  8:وقوم ؛ومنه تسمية الولد نجا ،هو الخروج :وقيل ،صلهو الأو  ،«النجل»نجيل من والإ ،معناه الشريعةو 
 بد   ه لان  أعتراف بفعلى هذا وجب الا .تسلسل وأ لدارصل أ لفظر  ولو كان لكل   .رئيخرج من الب يالماء الذ
لا  لم    :فعلى هذا يقال ؛منها (A-127) ةعبش  نْ م   لفاظر الأئسلا لع  ي  ل موضوعا حتى و  الأ فاظ يكون فيلأمن 

                                                                 
 ة القرآن الكريم.صح   :أي 1
 .بإذن س: 2
 في نسختي: "لاحتجاج" ولكن أظن  في العبارة خطأ المستنسخ، والأصح  هو "لاحتياج"، والله أعلم بالصواب.  3
 .وضعت ب س: 4
 ،ءسلير أعام النبا). دبالأ وفنون واللغة بالنحو وأعلمهم ي،الكوفي   إمام: اءبالفر   المعروف ،(ه ٢٠٧ -١٤٤) زكرياء أبو زياد بن يحيى 5
  (.٨/١٤٥ ،الأعام؛ ١٠/١١٨

 معاريضاً. ب س: 6
 .٣/٨انظر: الثعلب،  7
 أي: قال القوم. 8
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 ن  إف ؛نآتنهيل القر  ﴾مِن قَـبْلُ ﴿ 1؟مر بالعكسيكون الأأنْ  ه منشعبا من ذلكجعلو  يهذا اللفظ الذ فييوز 

 ،مخصوص بهم به اعنتفالا ن  لأ :قلت .دقي  ي   لم ْ  هنااهو  ،«قيللمت   ىهد»بالبقرة أو ل  ن فيآوصف القر  :قيل
أو  ،رانهقْ أنة ذكر ا الهبور بقريم  إوالمراد بالفرقان  ،فالمناسلب التعميم ؛المناظرة مع النصارى يه هنااوالمقصود ه

ختصاص  ا متوه   دفع   3ةثه بعد الثاوذكر   ،والباطل فارقة بي الحق  ها كل    ن  إف ،2ةي  لهللجنس الشامل للكتب الإ
 مختص   ،ر الكتبئقا لساا ومصد  نفسه هداية وحق   ه فيه لكونن  أن تنبيها على آالقر أو  ،ة بهماكون الفارقي  
﴿إِنَّ  .صدر البقرة في التنهيل فقد مر  نهال و الإ في ا الكامم  أ ،طلق الفرقانأو  بالهدىدهما ولذلك قي   ،ةبالفارقي  

دِيد  لَهُمْ عَ ﴿ .بهماأو  حم دبم [أو]بالفرقان أو  ،لسبب كفرهم الَّذِينَ كَفَرُواْ بآِياَتِ اللّهِ﴾ ََ ص ص  خ ﴾ذَاب  
 :قون قالواوالمحق   5،سلببه 4لهوم لخصوص على الخاص   وقصر اللفظ العام   ،نصارىبالية رين هذه الأبع  المفس  

عَزيِز  ذُو  ﴿وَاللّهُ  .التوحيد لئعرض عن دلاأمن  يتناول كل   فهو ،خصوص السبب لا يمنع عموم اللفظ
بعد تقرير  يء بهج   العقوبة وهو وعيد   :نتقام  الا ،ع من التعذيبن  لا يم ْ و  ،بل  غْ لا ي    الذيالغالب  أي ﴾انتِقَام  
ل صفة و  الأ ؛عراض عنها عن الأمر وزجر ا للأة تعظيمثبات النبو  إ لى ما هو عمدة فيإ شارةوالإ ؛التوحيد
  .6الفعل صفة  والثاني ؛الذات

 :]الآية الخامسة[ ]٥[

يْء   عَلَيْهِ  يَخْفَىَ  لاَ  اللّهَ  إِنَّ ﴿  ضمنا مل  ع   لما فصيلوت تصريح ﴾السَّمَاء فِي وَلاَ  الأرض فِي ََ
 بجميع قالمتعل   علمه كمال لىإ شارةإ ؛محال بها العلم بدون الممكنات حوالأ بتدبير القائم ذإ ،جمالاإو 

 في عةالواق ةر  ك  الن   ن  لأ ؛نأش عن نأش سلوال   لهشغ  ي   لا ،اتالضروري   ومراتب الحاجات 7ومقادر المعلومات
 هو كما ،علىلأا لىإ دنىالأ من يللترق   الأرض وتقديم   ،ةلوهي  الأ مدار هن  أ لىإو  ،العموم فيدي يالنف سلياق

                                                                 
 (.٧/١٥٥)الرازي،  من ذلك الآخر أن يكون الأصل هو هذا، والفرع هو ذاك الآخر منشعبالا يوز في هذا اللفظ الذي جعلوه  لم   أي:  1
 الآهية. س: 2
 س: الثلث. 3
 لهوم. -س  4
 سلبب نهوله. :أي 5
 .العقل س: 6
 ب س: مقادير. 7
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 كما ،الترتيب لا الجمعي ة :المرادأو  ،1ييِّ لِّ الم   أير  هو كما التخليق في ءالسما على امهلتقد  أو  ،رشادالإ بأد
  .العطف واو ؤد يم هو

 ]الآية السادسة[ ]٦[

 سلودأ ،طوياً أو  اقصيرً  ،نثىأأو  اذكرً  ،اوناقصً  اتام   ﴾يَشَاءُ  كَيْفَ  الَأرْحَامِ  فِي يُصَوِّركُُمْ  الَّذِي هُوَ ﴿
 كمال لىإ شارةإ ؛عمالوالأ والصفات حوالالأ من ذلك وغير ،اشقيً أو  اسلعيدً  ،اقبيحً أو  احسنً  ،بي أأو 
 ،بع لل مميتاو  محييا كونه ام  أو  ؟الهإ يكون فكيف ،كذلك سيل وعيسى ،رادتهإ وشمول حكمته وتمام درتهق  

 يستحق   ولا 2[هومشيئت وقدرته دتهراإب] هو ان  إ -كذلك كونه ماي  سل  - سلقامالأ لبع  هيامو  ،كمهالأ ئويبر 
 لىإ شارأ بما ريحتص الْحَكِيمُ﴾ الْعَزيِزُ  هُوَ  إِلاَّ  إِلـَهَ  ﴿لاَ  .دائما لكان ونفسه ذاته من كان لو ذإ ؛ةلوهي  الأ
 الحكمة لفاض   العلم لشام   القدرة لكام   لا  إ يكون لا لهالإ ن  لأ ؛دعواهم في النصارى به كتمس   ما بطالإ
 .كذلك يكون لا عيسىو  ،المبالغة صيغ عليه يدل   ،بداأو  زلاأ

 ،ةمتعدد ونايات حدودأو  واحد حد حاطةإ عتباراب وشكلر  صورةر  ذا ءيالش جعل «التصوير« 
 ممر  و  النطفة مقر   يوه ،رحم جمع «رحامالأ»و ،هبويْ أ من هت  ل  ع   يكون من لىإ مال ذاإ «صيرا يصير صار» نم  

 في لكاما سلتفيناا وقد ؛العطفو  الرحمة جبو ي سلمالا في شتراكوالا ،«الرحمة» من صلهاأ ،النقطة صورة
 والجوارح جهاءالأ كميلتو  ،المهاج لديعْ فت   أو ل  ام  أ .ني  روحاو  جسماني   :ننوعا ةالقيومي   ن  أ الحاصلو  .فيه الفاتُة
 رو  ص   نعكستا التي المجلوة ةآر كالم يالذ فهو، العلم شرفهأ يالذ الروحاني   ام  أ ؛الرحم في لاو  أ وذلك عضاءوالأ
  3.افيه وجوداتالم

 ]السابعة الآية[ ]٧[

هإو   آياَت  ﴿ بع  ﴾مِنْهُ ﴿ نآالقر  ﴾الْكِتَابَ  عَلَيْكَ  أَنزَلَ  الَّذِيَ  هُوَ ﴿ :بقوله شارةالإ  4لي
 يأ ،فظالل منطوق من فهم ام غير على الدلالة في تمالحالا من فظتوح ،عبارتها حكمتأ ﴾مُّحْكَمَات  

                                                                 
 أي: أصحاب الأديان السماوي ة. 1
 ة الله.ومشيئ ة اللهوقدر  ة اللهرادإبأي:  2
 (.٧/١٦٠) "ة فأشرفها العلم الذي تصير الروح معه كالمرآة المجلوة التي تجلت صور جميع الموجودات فيهاا الروحاني  وأم  "في تفسير الرازي:  3
 .ةة الروحاني  القيومي  إلى أي:  4
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 ﴾هُنَّ ﴿ المعاني على الفحوى وصريح الدلالات صحيح ،والمباني لفاظالأ (B-127) يحص  ف   الحق   كام تويهيح ما
كل    ويلأت على هافرادإف ،الكتاب هاتم  أ :والقياس ،هغير  إليه  د  ر  ي    صلهأو  ﴾الْكِتَابِ  أُمُّ ﴿ ياتالأ تلك يأ

 ؛احدةكالو  هاجتماع  او  هال  تكام   في هاكل   الآيات ن  أ علىأو  ،واحدة آية بمنهلةالكل   ن  أ علىأو  ،واحدة
 يأ [٢٣/٥٠: المؤمنون]﴾آي ةً  و أ م ه   م رْيم    ابْن   و ج ع لْن ا﴿ الكتاب م  أ اهمن آية كل   نأ عتبارابأو  ،واحد الله وكام

 لمحفوظا لل وح قيل كما ،«ام  أ  » لقوم امرجعً  يكون عم  جا لفاض   يءش كل   ىسم  ت والعرب ،اممنه واحد كل  

 والشاة اقةوللن ،«م  أ» العيال مرأب يقوم رجللول ،«م  أ» 1يةلرالو  ،«القرى م  أ» ةومك   ،«الكتاب م  أ» والفاتُة

 ؛"يم  أ   هذه" :بهوللخ   ،"بيأ هذا" :للماء يقول السام عليه عيسى كانو  ،«م  أ» الدار هلأ بها تعيش التي
 الجملإ- مقصودها حيتض   لا محتمات يأ 2،‘من آخر’ جمع ﴾مُتَشَابِهَات   وَأُخَرُ ﴿ .بهما بدانالأ امو  ق   ن  لأ
 هموض  خ ويهداد ،العلماء فضل درجات فيه هرظيل عنها فحصبال لا  إ ظاهرة كونت لا -3مخالفةر أو  فيها ما

– بها فينالوا ،ابه المراد اطسلتنبا عليها فةالمتوق   العلوم وتُصيل رهاتدب   في جتهادالا في قالتعم   في هموحرص  
 ال ر﴿ قوله ام  أو  ،5]معالي الدرجات[ -المحكمات بيو  بينها توفيقوال ،معانيها سلتخراجا في حئالقرا 4بوبإتعا
 .المعنى فساد من ظتف  ح   فمعناه [١١/١:هود] ﴾آي ات ه   أ حْك م تْ  ك ت اب  

 ك ت اب   ال ر﴿ :كقوله لو  الأ ام  أ ؛متشابهة تهبكلي   هن  أ وعلى محكم هكل   ن  أ على دل   القرآن ن  أ علما
اً ك ت اباً﴿ فهو الثاني ام  أو  ،[١١/١ :هود] ﴾آي ات ه   أ حْك م تْ   عن فالجواب ؛[٣٩/٢٣ :الهمر] ﴾ت  قْش ع ر   م ث اني    م ت ش ابه 
 في نأالش وعلو   تفاعر الا في بعضا هبعض 6تبي  ي كتابا كونه فهو الثاني عن ام  أو  ،هذا ليْ ب   ق    رك  ذ   ما لو  الأ

                                                                 
 لاآية. ب س: 1
 يذكر أن اإم   كذا نم أفعل فإن كامهم، في نظير له وليس والام الألف فيه ما تقدير عن معدول وأخر: "فرداتالمالأصفهاني  في  قال الراغب 2
 من اللفظة وهذه. عويم فيثنى والام الألف عليه فيدخل« من» منه يحذف أن اوإم   يؤنث، ولا يمع ولا يثنى فا تقديرا أو لفظا« من» معه
 (.٦٩" )ص.والام الألف غير من ذلك فيها زجو   أخواتها بي

 ة ظاهر.فخاللمأي:  3
 (.٢/٧ونابصات، والمثبت من تفسير البيضاوي ) ب س: 4
 ليظهر والنظر بالفحص إلا   -ظاهر مخالفة أو لإ جمال- مقصودها ضحيت   لا محتمات{ م ت ش ٰ ب ه ٰ ت   و أ خ ر  }زيادة من تفسير البيضاوي، وفيه: " 5
 في القرائح وبإتعاب- بها ينالواف بها، المراد اسلتنباط عليها فالمتوق   العلوم وتُصيل تدبرها في يتهدوا أن على حرصهم ويهداد العلماء، فضل فيها

 (.٢/٧" )الدرجات معالي -المحكمات وبي بينها والتوفيق معانيها، اسلتخراج
 أظن  أن  هذه الكلمة ليس الصواب، والأصوب "يشبه"، والله أعلم بالصواب. 6
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 ان  إو  ،«لمالظ منعت» بمعنى «حكمت» :يقال ،«المنع» اللغة في فالحكم .الفصاحة وكمال الباغة حسن
  .ضطرابوالا عوجاجالا عن الفرس لمنعها «ةحكم» ام  ج  الل   يتسم  

 لو  والأ ؛نيكو  لاأو  المعنى ذلك لغير متحما يكون أن ام  إف لمعنى موضوعا كان ذاإ اللفظ ن  أ واعلم
 يكون أن ام  إو  ."لامأو  " 1حالمرجو  لىإ وبالنسبة ،"ظاهرا"إليه  بالنسبة ىفيسم   ،راجحا حدهماأ يكون أن ام  إ
 والمجمل ،"مجما" التعيي على منهما كل   لىإ بالنسبةو  ،"مشترك" ماإليه بالنسبة فاللفظ ،سويةال على لهما
 ،والحي  الطهر بي قرءكال منها لكل   عض  و   دةالمتعد   المعاني بي مجما اللفظ يكون أن حدهاأ :قسامأ ثةثا
: البقرة] ﴾ب  ق ر ةً  ت ذْبَ  واْ  نْ أ  ﴿ :تعالى قوله في كالبقرة ادفر الأ بي مشتركا والمعنى ،اواحدً  اللفظ يكون أنْ  والثاني

 نحو امرادً  ي  الحقيق لمعنىا يكون أنْ  نعتم ةينقر الو  ،ةوالمجازي   ةالحقيقي   المعاني يب مشتركا يكون أنْ  الثالث ،[٢/٦٧
 3وهو ،2نص   لو  الأ من الثانيو  ةالمجازي   المعاني بي مشتركا نفيكو  ،[٤٨/١٠ :الفتح] ﴾أ يْد يه مْ  ف  وْق   الل ه   ي د  ﴿
 ىالمسم   هو "المشترك القدر" فهذا الغير من مانع راجح النص   ن  أ ألا   ،ترجيحال حصول في يشتركان الراجحو 
 بقرينة لاإ المراد تعي  ي فا ؛والطهر الحي  لىإ بالنسبة القرء مثل الذهن ففيتوق   ةالسوي   عند ام  وأ ،كمبالمح
 .صارفة

 ابهةشتم صمهخ   وبمذهب ،محكمة بمذهبه ةفقالموا ياتالآ ن  أ يهعم 4صميالخ من كا ن  أ واعلم
 و م ا﴿ ،محكمة عندهم [١٨/٢٩ :الكهف] ﴾ف  لْي كْف رْ  ش اء و م ن ف  لْي  ؤْم ن ش اء ف م ن﴿ :تعالى قوله ن  فإ ،كالمعتهلة
 كان ذاإ اللفظ :قولنف ،حاكم قانون من بد   فا  .متشابهة [٧٦/٣٠ :نسانالإ] ﴾الل ه   ي ش اء أ ن إ لا   ت ش اؤ ون  
 صارف لىإ تاجيح فحينئذ امرجوحو  متشابها خرالآ وعلى ،محكما كان عليه حمل ذاإ الراجح ،لمعنيي محتما
 ن  لأ العقل بدون قاطعا يكون لا للفظا ن  لأ ؛باطل لو  والأ .ي  لقعأو  ي  لفظ ام  إ والصارف ؛لو  الأ فبخا
 المعارضو  مارضوالإ والتخصيص المجاز وعدم شتراكالا عدم وعلى والنحو والصرف لغةال على موقوف فادتهإ

 عن 5فظالل صرف نإو  A)-(128 ،القطع يفيد لا ي  اللفظ الدليل ن  أ فثبت ،مظنونالكل  و  .ي  النقلو  ي  العقل

                                                                 
 المرجوع. س: 1
 .فإذا كان اللفظ موضوعاً لمعنى ولا يكون محتما لغيره فهذا هو النص   2
 .أي: النص   3
 أي: أهل سلن ة والمعتذلة. 4
 اللف . س: 5
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 الحمل رتعذ   ندع المرجوح في يستعمل قدو  ،ي  القطع الدليل قيام عند لا  إ يوز لا المرجوح لىإ الراجح همعنا
 الناسلح هو كمالمح ن  إ" :2عباس بنا عن .قوالاأ والمتشابه 1كمالمح في ن  أ فليعلم .ويلأالت فتعي   ،الظاهر على
 ،الوالح ،الناسلخ هو المحكم" :بعضهم زادو  .3"به لعم  ي   لاو  ،به نيؤم   يالذ المنسوخ هوالمتشاب ،به المعمول
 نم  ؤْ ي    وما ،به لم  عْ ي    [لا]ما و  ،المنسوخ هو والمتشابه ،به لعم  ي   وما ،نؤم  ي   وما ،ضهئوفرا ،الله وحدود ،والحرام
: الأنعام] ﴾ر ب ك مْ  ح ر م   م ا أ تْل   ت  ع ال وْاْ  ق لْ ﴿ نعامالأ سلورة في :الآيات ثالثا يه المحكمات" :يضاأ 5وقال .4"به

 رالسو   لئواأ في الواقعة الحروف من ذلك سلوى اوم .7"والبقرة 6سلرائيلا بن في نظيرها ،آخره إلى [١٥٣-٦/١٥١
 لنه  ا   آية بلغنا :قالواف صل ى الله عليه وسلل مالنب   تواأ اليهود من طاهْ ر   ن  إ .وغيرها اليهود على تشابهت التي
 نعم :قال ؟غيرها فهل ،سلنة وسلبعون حدىإ تكم  أ كل  ف    احق   كان نإ :قالوا ،نعم :فقال .﴾الم﴿ عليك
 ع ل يْك   أ نه ل   ال ذ ي ه و  ﴿ فنهلت .8؟"هبقليل مأ نأخذ هير بكثأ يدر ن اف ،علينا خلطت :فقالوا .﴾المر ،الر﴿

نْه   الْك ت اب    وياتألتا من حتملا ما المحكم ن  أ" :والبع  .﴾م ت ش ابه  ات   و أ خ ر   الْك ت اب   أ م   ه ن   مح ْك م ات   آي ات   م 
 ما امنه :قسمان الله من الواردة التكاليف ن  إو  .10"وجوها تتأوياال من حتملا ما والمتشابه ،اواحد 9وجها
 .يوز 12لا ما هاومن ،ذلك وغير النكاحو  يعالب طئوشرا الهكوة ومقادير الصلوة دداعْ أك بشرع تغير  ي نْ أ 11يوز
 هب الله خبرأ ما مثل واضحةً  دلائله يكون الذي هو المحكم" :13صم  الأ قال .المتشابه والثاني ،المحكم لو  فالأ

                                                                 
 الحكم. س: 1
ب ْر  ، (م٨٧٦ -١٩٦=  ه ٨٦ -٣) اله اشم  ي   الع ب اس   أ ب و الب حْر   ع ب اسر  بن   الله   ع بْد   2 يْر   و إ م ام   الع صْر ، و ف ق يْه   الأ م ة ، ح  - الله   ر سل وْل   ع مِّ  ابْن   ، الت  فْس 

ط ل ب   ع بْد   بن   الع ب اس   - و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ص ل ى
 
 .(٤/٩٥ الأعام، ؛٣/٣٣١ سلير أعام النباء،) الم

 . ٣/١٠، تفسير الثعلب 3
 (.٣/١٠؛ تفسير الثعلب، ١/٣٢٢هذا رأي علي بن أبي طلحة )انظر: تفسير البغوي،  4
 أي: قال إبن عباس. 5
 .[٣٩-١٧/٢٣بن إسلرائيل: ﴾]...إ ي اه   إ لا   ت  عْب د واْ  أ لا   ر ب ك   و ق ض ى﴿يشير إلى هذه الآية:  6
ذْن ا ﴿و إ ذْ يشير إلى هذه الآية:  7 )وليس فيه  ٣/١٠، . انظر: تفسير الثعلب[٨٤-٢/٨٣البقرة:  ﴾]...الل ه   إ لا   ت  عْب د ون   لا   إ سْلر ائ يل   ب ن   م يث اق   أ خ 

 زياة "بقرة"(.
 بنحو الألفاظ(. ١/٣٢٢البغوي، تفسير ؛ ٣/١١الثعلب، تفسير نظر: ابن عباس )إهذا رأي  8
 وجوها. س: 9

 (.١٢-٣/١١؛ وتفسير البغوي، ٣/١٠هذا رأي محمد بن جعفر بن الهير )أنظر: تفسير الثعلب،  10
 .٧/١٦٥، انظر: تفسير الرازي، ب س: لا يوز 11
 .٧/١٦٥لا. انظر: تفسير الرازي،  – ب س 12
 ؛٩/٤٠٢ سلير أعام النباء،) ر،مفس   معتهلي فقيه .صمالأ بكر بوأ ،(م. ٨٤٠ نحو -.../ه. ٢٢٥ نحو -)... كيسان بن الرحمن عبد 13

 .(٣/٣٢٣ الأعام،
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ل قْن ا ثم   ﴿ :قوله في الخلق اءنشإ من  ﴾ح ي   ش يْءر  ك ل   الْم اء م ن   و ج ع لْن ا﴿ [٢٣/١٤ :المؤمنون] ﴾ع ل ق ةً  الن طْف ة   خ 
 في   م ن ي  ب ْع ث   الل ه   و أ ن  ﴿ نحو لالتأم  و  1رالتدب   لىإ معرفته في يحتاج ما والمتشابه .ذلك وغير [٢١/٣٠ :الأنبياء]

 :قال نم   نهمم   3،عادةالإ على رقد   نشاءالإ على رقد   نم   ن  بأ 2محكما صار ،لم  أت ذافإ [٧:الحج  ] ﴾الْق ب ور  
 القيامة قيام وقتب كالعلم بالعكس والمتشابه ،ي  خفأو  ي  جل بدليل به العلم تُصيل مكنأ ماكل    المحكم"

 .4"[٧٩/٤٢ :النازعات] ﴾م رْسل اه ا أ ي ان   الس اع ة   ع ن   ي سْأ ل ون ك  ﴿ الثواب وبمقادير

 ن  كم تقولون أا بأن  ئقا 5اتشابهتشتماله على الملان آالقر  في ن طعنن الماحدة م  م   ن  واعلم أ
 كتمس  م   ي  الجبر ف ؛بآيات كمذهب يتمس   كل  صاحب   ن  وإ ،ر الدنياخآرتبطة بهذا القرآن إلى م  تكاليف الخلق 

هذا  :يقول ي  والقدر  ،[٦/٢٥ :الأنعام] ﴾ق  ل وبه  مْ أ ك ن ةً أ ن ي  فْق ه وه  و في  آذ ان  مْ و قْ راً و ج ع لْن ا ع ل ى﴿ برالج ياتآب
 :صلتف] ﴾آذ ان ن ا و قْ ر  و في  إليه  ممِّ ا ت دْع ون ا و ق ال وا ق  ل وب  ن ا في  أ ك ن ةر ﴿ همذم  معرض  في ار لذكرهامذهب الكف  

 6لكتبر ان لكونه آخآالقر  ن  أبجيب أ ؟كل  لفكيف يعل الكتاب مرجعا ل ،ر المذاهبوهكذا سلائ .[٤١/٥
 يد  ص  ت   نْ معجها م   8امبه 7ا النوعي المحكم والمتشابه ليكونعلى ك   ييحتو  نْ ا جدير بأوجامعا لما فيه ةالسماوي  

 أيل يْ لن   يوجب عتيد الثواب وكثرة ا الشق   ومهيد   ،شق  وأصعب أ ويكون الوصول إلى الحق   يبمعرض التحد  
بْت مْ أ ن ت دْخ ل واْ الجْ ن ة  و ل م ا ي  عْل م  الل ه  ال ذ ين  ج اه د واْ  أ مْ الصدق والصواب ﴿ ل آ] ﴾م نك مْ و ي  عْل م  الص اب ر ين   ح س 

 غياهبا من و نجي حينئذو سلتعانة بدليل العقل لى الاإفضى ن عليهما ي  آشتمال القر ايضا وأ [٣/١٤٢ :عمران
عتقادات ر الائيطات دواسع سلاحة محت  او  ،جتهادفتح باب الاوان ،ييدأوالت التقييد إلى ضياء الحق   بئانو التقليد و 
 ،اتكمي  وفنون الح ،والفقه ،والكام ،صول الفقهأو  ،سلتدلالوعلم الا ،والصرف ،وم الكثير كالنحوالعل
ميل عن  يأ ﴾الَّذِينَ في قُـلُوبِهِمْ زيَْغ   فأََمَّا﴿ .الكامو  ،صول الفقهأمنه  يستمد  ا وغير ذلك مم   ،الكامو 
 ،ظاهرهب نفدونوي  فيتعلقون  ،من الكتاب أي ﴾مِنْهُ  مَا تَشَابهََ  ﴿فيتبعون كالمبتدعةلى الباطل  إ عنه دولوع   الحق  

                                                                 
 التدبير. ب س: 1
 صار المتشابه محكما.أي:  2
 .٧/١٦٥ انظر: تفسير الرازي، 3
 .٧/١٦٦تفسير الرازي،  4
 المشابهات. س: 5
 .الكتاب ب س: 6
 أي: ليكون القرآن. 7
 ب س: بها، أي: بالمحكم والمتشابه. 8



11 
 

نَةِ ﴿ باطل تأويلبأو  كم المح بمناقضةفتنوا الناس عن دينهم بالتضليل و ي   (B-128) نْ أطلب  ﴾ابتِْغَاء الْفِتـْ
ابتِْغَاء ﴿ طلبه وجاوز الحد   عا في أيطلب كذا بن مفتون اف   :يقال، 1شتهار والعلو  الا يالفتنة هو  ،بهبالمتشا

ويحتمل  ؛شتهونه ويريدونهالفتنة على ما ي فيعوا الناس وقِّ ت   نْ ه ما فيه لأيالكتاب وتوج تأويلطلب  يأ ﴾هِ تأَْوِيلِ 
 والثاني ،دانل من العو  والأ ؛احد منهما على التعاقبو  كل  أو   2الطلبتي تباع مجموعالا إلى ييكون الداع نأ

د فْ و   هم 3ءلآؤ هو  ،﴾هُ إِلاَّ اللّ ﴿يحمل عليه أنْ  يب الذي هتأويللا يعلم  يأ ﴾وَمَا يَـعْلَمُ تأَْوِيلَهُ ﴿من الجهل 
كلمة الله وروح   هن  أ هعمت تسْ ل  أ :وقالوا ،ن عيسىأش في صل ى الله عليه وسلل ماصموا الرسلول خنجران حيث 

وا بَساب جة فاسلتخر م  ل هذا الأج  أاليهود طلبوا  هم :بعضهمو  .نهلتأف "فجئنا" :قالوا ،بلى :الق ،منه
 ن  أ لله عنهاا يشة رضئن عاع ،ةتمام المبتدعأو  الخوارجأو  فقونالمنا همم ن  أبعضهم على  .4وحسبنا ،ملالج

 ،ه ويادلون فيها تشابه منعم   سألونييتم الذين أذا ر إ" :وقال ،يةهذه الآ أقر  صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله 
كان سلبب   نْ إو  هذا عام   ن  أعلى  :6ونقوالمحق   .5"ولا يلسوهم فاحذروهم ،جل  و  الله عه   عنىفهم الذين 
 ﴾الر حْم ن  ع ل ى الْع رْش  اسْلت  و ىفيدخل ﴿ 7،مر  السبب لا يمنع عموم اللفظ كما  صوصخا و خاص  النهول والمورد 

فه ذا خاصم دليل العقل صر إو  ، يفيدبدون العقل لا يوه ،شابهاتتبالم 9سلتمسكا ،بظاهره 8فيه [٢٠/٥: طه]
رات امأ منالكل  ف ،نقص منهأو  عليه زادأو  الحيه سلاوىنْ إ ممكن الحيه فياصل الح ن  أالمحكم كما  إلى
واء ليس سلتمعنى الا ن  أمن هذا  لمفع   ،فالجسم ممكن ،ف ممكنمؤل   وكل   ،فؤل  والجسم م ؛هوخواص   الجسم
ة على ال  در الواهالمعتهلة بالظ سلتدلال  الك ل ذجمن م  و  .جسمايكون  أن عن همنه   الله تعالى ن  إو  ،رسلتقراالا

موقوف على  ي  تيار خلاالفعل ا صدور ن  أ ي  لعقلبالبرهان اه لما ثبت ن  إ لا  أ ،العبد إلى كل ي ةالفعل بالتفوي  
                                                                 

 س: والعلوم. 1
 الطىىىن. ب س: 2
 أي: الذين في قلوبهم زيغ. 3
 أي: وقالوا: حسبنا. 4
: وفيه)، ١ عمران، آل سلورة القرآن، تفسير كتاب ،البخاريبلفظ آخر.  ١/٣٢٤بنحو هذا اللفظ؛ وتفسير البغوي،  ٣/١٢تفسير الثعلب،  5
 ة،السن   كتاب داود، أبو ؛(٢٦٦٥:ح) ،١ العلم، كتاب مسلم، ؛"(ف احْذ ر وه مْ  الله سم  ى الذين فأولئك منه ت ش اب ه   ما ي  ت ب ع ون   الذين رأيتم فإذا"
 حسن حديث هذا: عيسى أبو قال: الترمذي قال( )٢٩٩٤:ح) عمران، آل سلورة-٤ القرآن، تفسير كتاب الترمذي، ؛(٤٥٩٨: ح) ٢

 .(صحيح
 قال المحق قون: إشارة على أن  هذا عام ... الخ. أي: 6
 .٧/١٦٨، الرازيتفسير  7
 أي: في هذا الباب. 8
 أي: اسلتمسك بعضهم بالمتشابهات. 9
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فبطل  ،واجب يالدواع 2دوالفعل عن ،مكانامن الله لإ يالدواعوحصول  ،1هعموض فيكما ثبت   يالدواع
آية  كل    ن  أهر من هذا فظ ،هو العقل ان  إالكل   ناطم  ف .مشيئتهبقضاء الله وقدره و الكل   ن  أثبت و  ،التفوي 

ثة قي ثاق  وعند المح .العقل محكمةيصير ب ،متشابهة يما يخالفه فهو  ،محكمة يفه صميوافق مذهب الخ
 إ ل  ه  إ لا  ه و  الحْ ي  الم الل ه  لا﴿ :قوله تعالى ا كما فية فهو المحكم حق  ل العقلي  ئظاهرها بالدلا كدأما يت :3قسامأ

 على خاف الظواهر كما في القاطعة لئت الدلادل   يهو الذ والثاني ،كما مر   [٢-٢/١ :آل عمران] ﴾الْق ي وم  
يوجد  مالم والثالث ،مراده تعالى غير ظاهرة ن  أيحكم فيه ب يفذلك هو الذ ،[٢٠/٥: طه] ﴾الْع رْش  اسْلت  و ى﴿

فيه لعدم  مرلأا شتباههو التشابه لا فهذا مع الثاني ،ففهو التوق   ئهنتفااثبوته و  مثل هذا الدليل على طرفي
 4"الله "إلا  على ن وقف فم   ،هنون فيون المتمك  تثب تالمت ﴾وَالرَّاسِخُونَ فِي الْعِلْمِ ﴿حد الجانبي عن الآخر أمتياز ا
يأجوج ومأجوج خروج و ة بقاء الدنيا ووقت قيام الساعة ونهول عيسى د  ثره الله بعلمه كم  أسلتار المتشابه بما فس  

 ن  أالقاطع على  دل  بما  5أو ،عدادوالأ شياءتمام الأ ا وعلم الروح وخواص  مغربهطلوع الشمس من والدجال و 
من  م  ل  لمتشابه بما ع  ر اه فس  ف  ط  ع   نْ وم   ،بتداءولا :قالوا .على ما هو المراد يدل   ظاهره غير مراد الله تعالى ولم

 الله معرفة ذات لىإ لواالعلم هم الذين توسل   ون فيخوالراسل -بن عباسإ إلىهما منسوبان وكا-التقرير السابق 
صل ى قال  ولذا ،ف عليهما يتوق  و  الغريبةالصريح والشهود الصحيح والعلوم  6لعقفعاله بالأصفاته و و سمائه أو 

 يَـقُولُونَ ﴿ 7."من النارعده أ مقفليتبو   ر القرآن برأيهن فس  برأيه فقد كفر وم  ر القرآن ن فس  م  ": الله عليه وسلل م
عِنْدِ كُلٌّ مِنْ ﴿ أدتمب 8لع  ج   نْ إخبره أو  ،منهم A)-(129 حالأو  ،سلتيناف موضح لحال الراسلخيا ﴾آمَنَّا
 ن  أزعم بعضهم  ،شياءلأشياء بل الأمن ا 10مناها عل  مم   9غيرهمابوالعلم بهما و  ،كمالمتشابه والمح أي ﴾ربَّـِنَا

                                                                 
 س: موضه. 1
 س: عن. 2
 .يحمل الأمر في الآيات على ثاثة أقسام أي: عند المحق قي 3
 (.٢/٨، والمثبت من البيضاوي )ب س: مراد الله 4
 أي: أو من وقف على "إلا الله" فس ر المتشابه... 5
 ب س: بالفعل. 6
مع  ۷٣٢، ٣٢٣، ٢٦٩، ١/٢٣٣ ( بنحو الألفاظ؛ أحمد،٢٩٥١)ح:  ١تفسير  ( مختصرا. الترمذي في سلننه،٧/١٧٥تفسير الرازي، ) 7

 اختاف الألفاظ. 
 مبتدأ. أي: إن جعل "الراسلخون" 8
 س: غيرهما. 9

 .مناهعل   –ب  10
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ذه بهم ن  فإ .هن وحسن النظرالذ ةودبجلراسلخون مدح ل ﴾إِلاَّ أُوْلُواْ الألْبَابِ  يذََّكَّرُ وَمَا ﴿هنا صلة اه "عند"
علماء  "الراسلخون" :ونر قال المفس   .ةلي  و  عقوده الأرون من عهوده الأزلي ة و ، يتذك  ظون بكتاب اللهع  ت  الصفة ي   
ن ْه مْ  ل  ك ن  ﴿ :صحابه لقوله تعالىمثل عبد الله بن سلام وأ الكتاب [أهل] مؤمن خ ون  في  الْع لْم  م   ﴾الر اسل 
 ﴾،الرَّاسِخُونَ فِي الْعِلْمِ وَ ﴿من  صل ى الله عليه وسلل مالنب   لئ  سل   .علم التورية الوارسلي في يعن [٤/١٦٢ :النساء]
 بن مالك عن 1".العلم لك الراسلخ فيفذ ،فرجه عف  و  ،اسلتقام قلبهو  ،وصدق لسانه ،يمينه بر  ن م  " :قال
. 3"دونم من قرونيح ولا من فوقهم على ونملا يتعظ   مرضاته طلب في لونالمتذل   لله المتواضعون هم": 2نسأ

والههد بينه  ،5قالتواضع بي الخلو  ،بينه وبي الله التقوى :شياءأربعة أعلمه  فيالذين وجدوا  هم" :4والبع 
 6."بي نفسهوالمجاهدة بينه و  ،وبي الدنيا

 [الثمانية]الآية [ ٨]

 هل البدعأارى و قلوب اليهود والنص غت  ز  أ  كما   عن الهدى والحق   ﴾قُـلُوبَـنَا﴿ لا تمل ﴾ربَّـَنَا لاَ تزُغِْ ﴿ 
لنََا مِن لَّدُنكَ  وَهَبْ ﴿ن كتابك  مالمبي  بالمحكم والمتشابه والمجمل و  الإيماندينك و ل    ناقت  ف  و   ﴾بَـعْدَ إِذْ هَدَيْـتـَنَا﴿

إِنَّكَ أَنتَ ﴿ذنوب مغفرة للأو  ،توفيقا للثبات على الحق  أو  ،حضرتك إلى نات  لنه أو ليك إ نالت  وص  أ ﴾رحَْمَةً 
الهدى  ن  أ 8على ،ما هو مقصود ومطلوب كل    7لتفضو  ،مرغوبو  مسئولما هو  كل    يتعط ﴾الْوَهَّابُ 

 .نافئسلتاوقيل  ،9يمن مقالة الراسلخ ،ء  يب عليه شم على عباده ولا ي   نع  ي   بما له متفضِّ ن  أوالضالة من الله و 

 لا  إة والعصيان والطاع الإيمانحد الجانبي من الكفر و أ إلىيميل  نْ نفسه صالح لأ فيالقلب  ن  أعلم ا
وة والوقر سقم والرين والهيغ والوالختالإزاغة الخذلان و  يفه ،الكفر إلىمالت  نْ إف .بدعها اللهأ ةعند داعي

                                                                 
 .٣/١٦، تفسير الثعلب 1
 (.٣/١٦. انظر: تفسير الثعلب )نافع بن يهيد ذلك خطأ، هذا قول 2
 .ظالفالأ هبنحو هذ ،٣/١٦ تفسير الثعلب، 3
 أي: قال البع . 4
 أي: والتواضع بينه وبي الخلق. 5
 .٣/٣٢٥البغوي تفسير ؛ ٣/١٦تفسير الثعلب،  6
 تفضيل. ب س: 7
 أي: إشارة على...، أو: فيه دليل على... 8
 أي: هذه الآية هي من مقالة الراسلخي. 9
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تسديد رشاد والهداية والالتوفيق والإ يهف ،الإيمان إلىمالت  نْ إو  .الكتاب في دوغير ذلك مما ور  1نكناوالإ 
واسلطة بينقلب -"صابع الرحمنأصبعي من إقلب المؤمن بي " :يقول صل ى الله عليه وسلل مكان   .تبيثوالت
وب ب القلمقل  يا ": صل ى الله عليه وسلل م رسلول اللهوكان يقول  -3نسانكما ينقلب الإ  2صبعيلإا ك  ن  يْ ت   
قوى أمن  يكون ،داتأك  ا ملكونه برهاني  وهذا  .واظب هذا الدعاءوكان ي ،4"على دينك ت قلببصار ثب  والأ
 يينبغ 6(لا ام  ع) 5يرهطتال ن  لأ ؛ثباتعلى الإ فيم دعاء النا قدن  إو  .د المعتهلة من المتشابهاتنوع ،اتمالمحك
ة فر عوالم الإيمان عم  ت والرحمة .الشرط ورفع الموانع على وجود المعلولم لتقد   ،على التنوير على ما ينبغى م  مقد  

 إلى يفضي سان ثم  والل اءعضالأ إلى منه 7ىر سل القلب ثم   فيأو لا  يحصل نْ أركان بفعال الأأوعمل الجوارح و 
 إلى ثم   8ال الملكيؤ ال وسلهولة ظلمة القبر وسلؤ سلهولة الس إلىمان و ة والأاش من الصح  سلباب المعأسلهولة 
  .القيامة في بالعتاب والحساب والخطاسلهولة 

 [التاسعة]الآية [ ٩]

 يوم يمع فيه الناس وهو يوم ﴾ليِـَوْم  ﴿عطاء الجهاء لإ ﴾النَّاسِ  ربَّـَنَا إِنَّكَ جَامِعُ ﴿ :به بقولهولذا عق  
من  10فيه 9ب عليهيترت  ا مم   والجهاء وغير ذلكوقوع ما فيه من الحشر وقوعه و  في أي ﴾لا ريَْبَ فِيهِ ﴿القيامة 
خلف  ن  لأ ؛عداءلياء لا وعيد الأو ميعاد الأ أي ﴾إِنَّ اللّهَ لاَ يُخْلِفُ الْمِيعَادَ ﴿ار برار والفج  نوار للأوالأالنار 

                                                                 
 والاكدان. س: 1
 داعية الكفر وداعية الإيمان. أي: بواسلطة 2
كما يقلبه   بصبعي الإنسان يتقل  إالشيء الذي يكون بي  صبعي الداعيتان، فكما أن  والمراد من هذين الإ": (٧/١٧٦) قال الرازي في تفسيره 3

 ".تيداعيبواسلطة تينك ال الإنسان بواسلطة ذينك الأصبعي، فكذلك القلب لكونه بي الداعيتي يتقلب كما يقلبه الحق  
 ٣/۷١( بلفظ آخر. مسلم في صحيحه، القدر، ١/٣٢٥(؛ وتفسير البغوي )٣/١٧( بمثل هذا اللفظ؛ والثعلب )٧/١٧٦، )تفسير الثعلب 4

ا آد م   ب ن   ق  ل وب   إ ن   ي  ق ول   و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ص ل ى الل ه   ر سل ول  ( )وفيه: ٢٦٥٤)ح:  در  ك ق لْبر  الر حْم ن   أ ص اب ع   م نْ  إ صْب  ع يْ   ب  يْ   ك ل ه   ح يْث   ي ص رِّف ه   و اح 
، ٢٥١، ٦/٩١؛ ١۷٣، ٢/١٦٨(؛ مسند أحمد، ت ك  ط اع   ع ل ى ق  ل وب  ن ا ص رِّفْ  الْق ل وب   م ص رِّف   الل ه م   و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ص ل ى الل ه   ر سل ول   ق ال   ثم    ي ش اء  

(؛ الدعوات، ٢١٤٠)ح:  ٧ترمذي، قدر، ال(؛ ٣٨٣٤، )٢(؛ الدعاء، ١٩٩، )ح: ١٣؛ سلنن ابن ماجة، مقدمة، ٣١٥، ٣٠٢، ٢٩٤،٢٥۷
  .الألفاظ اختاف ( مع٣٥٨۷)ح:  ١٢٤(، ٣٥٢٢)ح:  ٩٠

 ب س: التطمير. 5
 .(٧/١٧٨) الرازيتفسير ب س: كما، والمثبت من  6
 سلوى. س: 7
 الملكان. ب س: 8
 .على الوقوع: أي 9

 .في يومأي:  10
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 ه عدلار وعد  فالله سلخ   ."مانعهاء فالعفو الضر   1وعدأ نْ إه و وعد   هنجْ أ  اء وعد السر   ذاإ" ،ولطف   الوعيد كرم  
  .الوعد فيلو كان  نْ أيلهم  3اوإن   ،بمنه الكذ مه  لْ ي    ولا ؛فضاو  B)-(129فا تلط   2هوعيدو 

 []الآية العاَرة[١٠]

 ﴾هُمْ أَمْوَالُهُمْ لَن تُـغْنِيَ عَن ـْ﴿مشركوا العرب أو  ،اليهودالنصارى و أو  ،مطلقا ﴾إِنَّ الَّذِينَ كَفَرُواْ ﴿
ينفع لأن ه  ؛"غنى" لمال  ا يا سم   ن  إو  .ة والجحيم والعقاببالثواب والجن   تدفعولا  تنفعلن  يأ ﴾وَلَا أَوْلَادُهُم﴿

 والبر   ارخ  ه  البحر ال ة من ركوبمور الشاق  ة الأد  وح  ب ئنوارة الوْ وسل   نكبة الفاقةو ة الفقر ويدفع فيه شد   ،صاحبه
يْئاً  مِّنَ اللّهِ ﴿ رارضال من  عنهم يدفع ولا ،من المال والمغفرة ولا الطاعة والعبادة شيءلهم لا ينفع  يأ ﴾ََ

 عظم ما ينتفع بهأهول عنه ي نأ 4هو كمال العذابو  .اد خاص  ن كان المور  إو  ،عامي  واللفظ   .العذاب والعقوبة
يات الذنوب طوب وحلول مقتضالمرء عند نهول الخ   ن  إف ،مة   لؤ سلباب الميتمع عليه الأو  -البنونوهو المال و -
 و لا   م ال   ي نف ع   لا   ي  وْم  ﴿رتفاع العبرة بهما ان لاذلك اليوم لا ينفع في اوهم المال والولد لدفعه إلىغ مفر  الدنيا  في
هُمْ وَقُودُ ﴿ار المذكورون الكف   أي ﴾وَأُولـَئِكَ ﴿ [٨٩-٢٦/٨٨: الشعراء] ﴾سل ل يمر  ب ق لْبر  الل ه   أ ت ى م نْ  إ لا   *ب  ن ون  
  .العذاب شد  أظاهرهم وباطنهم وهو  فيهي  نفد،ي  به النار و  ما يستعد  فتح الواو ب ﴾النَّارِ 

   :تأويلإَارة و 

 :[الأولى]الآية [  ١ ]

حدتي مت   تان كانإو  ،ر البقرةصد فيإليه  شارةمت الإما تقد   شارةبشارة هذه الحروف غير إ ن  أعلم ا ﴾ا ل م﴿
ظا ومعنا لف شاراتالعبارات والحروف والرموز والإلفاظ و ا من الأنسبة البقرة وما فيه ن  لأ ؛بالذات والصفات

-هنا  التي لفذ الأإ ؛لفاظ والمعانيوما فيها من الأ عمران آل إلىنسبته  سماء والصفات غير  الذات والأ إلى

 فيذاته  فرداني ة إلىشارة إ -[٥٥/٢٩: الرحمن] ﴾ك ل  ي  وْمر ه و  في  ش أْنر ﴿لأن ه  ؛البقرة في التيلف غير الأ 5وهي
                                                                 

 وعد. ب س: 1
 ب س: وعيدا. 2
 س: ولا. 3
 ب س: وهو. 4
 .وهوب س:  5
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والميم  ،جبروته في يبهغلطائف  إلىشارة إوالام  ،تهعدمي  سه واسلتبقاء ما سلواه على نْ ا   فيوحدانية آينته قدسله و 
 ،تهعْ فه ون   صْ و   ةوحداني   إلىته نظرا حقيقته وماهي   ةوفرداني   تهي  هو  أحدي ة إلىشارة إلف الأأو  .غوايب ملكوته إلى
والام  ،تهلي  و  أ إلىلف لأاأو  .ملكه ودوام مملكته في تهة سللطنديمومي   إلىوالميم  ،نعته وصفته واحدي ة إلىام لوا
وقد جرت  .ليائهو لأ هتط محب  رْ ف    إلىفعاله وآثاره و أ في م جال ذاته وصفاتهظ  ع   إلىوالميم  ،هكمال جمال  إلى

تعظيما غيار لأوحرمانا ل سلرارشارات كتما بالأبالرموز والتلويحات بالرقوم والإ بحباب التخاط  العادة بي الأ
 خص  والرموز لأ اتالتلويحو  ،شارات للخواص  العبارات والإ :ولذا قيل ،ف عرفانمئلطا فيوتكريما لهم  لشأنم
- مقام علمه في 1نوار لطفه عليهاأفاضة إ إلى والام ،سلتعداداتعطاء الاإ إلىشارة إلف الأأو  .الخواص  
 عمومفاضة إ إلىة شار إلف الأأو  .بنعت الوجود العين   شياءللأ تهومي  قي إلىوالميم  ،-ةالحيوة السرمدي   يوه
 همر ئجعة سلراامر  لىإوالميم  ،ليائهأو  رئسلرا في ي  لطفه الخف إلىم الوا ،هائحب  أر ئصفحات ضماحوال على الأ

 تبقتسلا يسماع المحب  أ يضاهيهالفاظ وما ت هذه الأع  ر  ذا ق  إنس حتى طوارم القدس للأ إلىنس الأ من مواطن
حرف  كل    ن  أوا ة حتى عاينرواحهم القدسلي  ألواح أ فيها عيطالو  ،هاينوار مبانأو  معانيها سلرار  أسلرائرهم  حقائق  
قلوب  وزالرمت هذه ذا صادفإف .الذات إلىوهو  ،صفة إلى وهو ،رثأفعل و  إلىسلم الاو  ،سلمإ إلىشارة إمنها 

فانكشف لهم المعلومات  ،قات الكبرياءراد  سل  ات حتى بلغوا فوالص 2اءسموالأفعال الأ وا مدارجترق  العارفي 
 دي ةواح ةر ضْ ح   في أو لاة لهي  ب الإق  الن    (A-130) نوارأو  الذاتي ةب س  سلرار الن  أفشاهدوا  ،للحق   ة من الحق  السرمدي  

على  ودل   ،تهوتعالى ذكر وحداني   تبارك الله ن  إ" :عليه السام 3الصادققال  .تديوان الملكو  والجبروت في
  4".تهقرار ربوبي  إ

 :[الثانية]الآية [  ٢]

مرتبة  في مكناتالم ات  الكاينات وماهي   ق  ئحقار بنوره ه  ظ   الذيعلى الذات أو لا  ﴾الْحَيُّ الْقَيُّومُ ﴿
 ؛ةالروحي   اتلهيولي  ابأو لا  ةغيبي  ر اللصو  لق ئتلك الحقا تهبقيومي  العي  عرصة فيم قو  قام و أو  .ود ذاتهوشه علمه

                                                                 
 .على الاسلتعدادات: أي 1
 السماء. س: 2
 سلادس: بالصادق الملقب القرشي، الهاشمي  ،(م٧٦٥ -٦٩٩=  ه ١٤٨ - ٨٠) الحسي، بن العابدين زين علي بن الباقر محمد بن جعفر 3
 .(٦/٢٥٥ الأعام، ؛٢/١٢٦ سلير أعام النباء،) التابعي أجاء من كان.ةمامي  الإ عند عشر ثنالإ ئمةالأ
 ما وجدته. 4
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 ،ه بهيرتبطو  ؛ويقيم الجسد ؛يفيضهيعطى الروح و أو  ،1اتي  داشهال ثم   ؛البرزخي ة المم ث ات شباحأو  اتثالي  الم ثم  
  .2ومن الله ؛الله إلىالسير  إلىأو  ،يق  قوس التر  إلى والثاني ؛لقوس التنه   إلىيشير  و لالأأو 

 :[الثالثة]الآية [  ٣]

الدورة  في كل  ة للالمرتبة الجامعة الشامل أي الله فيالسير  إلى شارة إ ﴾باِلْحَقِّ  نَـزَّلَ عَلَيْكَ الْكِتَابَ ﴿
قاً لِّمَا بَـيْنَ يدََيْهِ ﴿ للكل  الكل   في للكل   ورة الطامعةالجامعة والك    ن  إف .من اللهو  ،الله إلىالسير  يأ ﴾مُصَدِّ
هاديا  ﴾وَالِإنجِيلَ ﴿الله  إلىلبيان السير  ﴾وَأَنزَلَ التـَّوْراَةَ ﴿الله  فيالسير  إلىذا اسلتكمل فيهما ينقل إالعارف 
 هو ،-الذات   يالتجل  هو و - بنهاأو  صاحبه هو الله ن  أ إلىا ذهب النصارى ذلهو  ،الله إلىالسير من الله  إلى
 ،منه هو الكتاب الجامع المذكور من قبل نهول الكتاب المعن   3نيْ عتبار اب ةالجمالي  ة وري  عظمى النال الدورة هداية
  .ةالأسمائي   تضيات الدوراتقم تكرار إلىشارة إ

 :[الرابعة]الآية [ ٤]

وقاموا  4فيها امواد من  إف ،الله إلىالسير  في الذاتي ةسماء إسلم من الأ ةي  فردار  في ﴾إِنَّ الَّذِينَ كَفَرُوا﴿
دِيد   لَهُمْ ﴿عليها  ضاموااعتكفوا و ا و لديه ََ مور  الأ غالب على﴾ وَاللّهُ عَزيِز  ﴿شديد  مديدوعقاب ﴾ عَذَاب  
رؤية  فيفس بنعت الن عن مشاهدة الحق   بواج  ح  الذين  ن  إأو  ،ةالأسمائي  دوار مقتضيات الأ فيها الجارية كل  

  :6الخرازبو سلعيد أقال  .هل الهداياتأ 5مقامات وصول   وجدان   رمان  ح أيلهم عذاب شديد  الربوبي ةشواهد 
 ،عليهم لهم عذاب شديد محرمةسلتحقاقهم لها اا لعدم ن  لأ ؛8"ليائهأو  7كرامات الله على  رهاإظب :كفروا"الذين  

                                                                 
 س: الشاهديات. 1
 أي: الأو ل يشير إلى السير إلى الله، والثاني يشير إلى السير من الله. 2
 أي: باعتبار السير إلى الله والسير من الله. 3
 أي: في )إنكار( فرداري ته. 4
 (.١/١٢٥أهل مقامات، والمثبت من عرائس البيان ) ب س: 5
 طبقات) والبقاء الفناء علم في بكلم إنه أو ل من قيل. مشايخهم وجلة القوم أئمة من وهو ،(٢٧٧. ه) الخر از عيسى بن أحمد سلعيد أبو 6

  .(٢٢٨ للسلمي، ص. الصوفي ة
 (.١/٨٦( وتفسير السلمي )١/١٢٥ب س + عر، والمثبت من عرائس البيان ) 7
  .١/١٢٥ ؛ عرائس البيان،١/٨٦تفسير السلمي،  8
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من عباده  يشاءن على م   ادهد  و  ظهار الكرامة و إ 1يكونو  بها. ن لا يليقعم   ويمنع يتهولا عه  ي   ﴾وَاللّهُ عَزيِز  ﴿
فضله  نواعأعطاهم من أتاهم و آما  إلىهم يدهلا ي نأب ئهمناأهم على نكار  إعدائه أينتقم من  ﴾ذُو انتِقَام  ﴿
  .مهوكر 

 :[الخامسة]الآية [ ٥]

يْء  فِي  إِنَّ اللّهَ لَا يَخْفَىَ عَلَيْهِ ﴿ ة نساني  ة الإي  الجامع رضأ إلىل ه  نالت قوسفي ما يرى  ﴾الأرضََ
 :الكلي ة الأرض إلى يصل بعد   2لم نمنهم م   ن  أ لا  إالله  إلىمن الله  رونها سلائشياء كل  الأ ن  إف ؛السير من الله في
 إلى يارختالابسلفل السافلي ليحصل له السير أ يهو  ،ةعل الجامعي  بالف القريبة سلتعدادةالا]و[ ةوالقو   مكانوالإ
 أي ﴾وَلَا فِي السَّمَاء﴿ختيار بالا مقروناإليه  ن سليرهكو يالله بمن  إلىالسير  إسلم ختص  ا الذلأن ه  ؛تعالىالله 
 ات.الطام  و  حط  ش  والحوال والمقامات من الأ الواحدي ةسماء والأ حدي ةالأ السماء إلى ي  ما يرى عند الترق ل  ك

قلوب  فيا لا مم  و  اقشتين لهب نار الام   الأرض في ليائهأو صدور  فيا مم   ء  يلا يخفى عليه ش :«رائسالع» فيو 
 ن  أ إذا تيق نوا من  إف .من الله لعباده 5تسليةوهذا نوع  ،4وفالخ أزيه نيران تُت العرش من 3تهكلمائ فياءصالأ
به  ض  ر مر لم ي  أ لىع او بر  خْ أ  ون بما لمما يفعلون ويع ويعلم كل   ،ا تخفون عن الناسمم  صدورهم  فيعلم ما يالله 

حد أالحالات و  شد  أ يهو - 6لم يظهرأو  ،ذوقه رفيقته و طريق محب  و  في شوقه قاسلاتهميحهنون بم  م ن  أ الله فعلموا
ك مْ  الأرضو م ا في   لله ما في  الس م اوات  ﴿ :تفسير قوله فيالمقامات كما علمت  و أ و إ ن ت  بْد واْ م ا في  أ نف س 

بْك م ب ه  الل ه  ف  ي  غْف ر  ل م ن ي ش اء و ي  ع ذِّب  م ن ي ش اء تخ ْف وه     -[٢/٢٨٤: البقرة] ﴾يح  اسل 

 :[السادسة]الآية [ ٦]

 (B-130)  حوالكم ومقاماتكمأمعارفكم و و  ر علومكمصو   يأ ﴾فِي الَأرْحَامِ  هُوَ الَّذِي يُصَوِّركُُمْ ﴿

ر هيولى كما صو    ،العليا أةشنلى والو الفطرة الأ فيأو لا  ةي  الأرض الأولي ةسلتعداداتكم او  ةزلي  الأاتكم قابلي  رحام أ في

                                                                 
 ويكون. –ب  1
 لم. -س  2
 أي: قلوب أصفياء مائكته. 3
 (.١/١٢٥ب س: الحرق، والمثبت من عرائس البيان ) 4
 (.١/١٢٥سلياسلة، ب: سلباسلة، والمثبت من عرائس البيان ) س: 5
 س: لم يظهروا. 6
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ة العيني   بالص ور صوىالق الملكوت في ة ثم  ور العلمي  بالص   علىالأ زخالبر  في اءً بتدااتكم ة ماهي  حقائقكم وماد  
الرسلوم و الرقوم البشري ة ب عنصري ةرحام الالأ إلىة وري  نل الث     والم ةشبحي  ور الص  دنى بالالأ البرزخ في ة ثم  الروحي  
صابه ذلك أن فم   .عليهم من نوره وألقى ،ظلمة فيالله خلق الخلق  ن  إ": صل ى الله عليه وسلل م قال .ةالصوري  

كميات مراتب التصوير   2لىع ﴾الْحَكِيمُ  الْعَزيِزُ  هُوَ  إِلاَّ  إِلَهَ  لَا ﴿ 1"خطأ فقد ضل  أن وم   ،هتدىاالنور فقد 
  .ليهاإ رْت  شأ التيكيفيات و 

 :[السابعة]الآية [ ٧]

 ،بعضه أي ﴾مِنْهُ ﴿ ،الكتاب العين   يأ ﴾الْكِتَابَ مِنْهُ آياَت  مُّحْكَمَات  الَّذِيَ أَنزَلَ عَلَيْكَ  هُوَ ﴿
نه م ﴾أُخَرُ ﴿لة جمو  ،ةلهي  ة والحقائق الإهيولى الصور العلمي   يوه ﴾يات محكماتآ﴿منه  ةلجمو 

راض عالجواهر والأ :المراد وأ ،هالدي عليها المترادفة 3واردةلاة الكوني   تعي ناتة والالصور العيني   يه ﴾مُتَشَابِهَات  ﴿
 ؛المحكمات يه لو  ال الأو حأب ي  قة من الكتاب المعنو المتعل   حكامفالأ ،شباهمثال والأل الأل بتبد  يتبد   التي
من  ؛الإلهي ةاء سمق بالأحق  تل المنسان الكامل المكمِّ المراد من المحكمات هو الإأو  ،المتشابهات يبالثانية هو 

ن تشبه م   ؛اكالس  من المجاذيب و  5مبه هيبِّ شتجال المام الر  قالفقراء الغير البالغي مداه من ما ع 4المتشابهات
فأََمَّا ﴿ اهيةضالمت ةجسام المتشاكلالأ يوبالمتشابهات ه ؛رواحالأ يالمراد بالمحكمات هأو  ،فهو منهم 6قومب

 والجمع الكمالي   ي  معق بالكمال الجالتحق   فيمن حقيقة حاله و  رتياباو  ريب وشك   ﴾الَّذِينَ في قُـلُوبِهِمْ زيَْغ  
لى إ ر ولم يصلواصو اتب المر  فيدون ي  بعون ويتقفيت   النشئات فيلم يستكملوا  يأالمراد بالمحكمات أو  ،لهآم في

نَةِ  ابتِْغَاء مِنْهُ  تَشَابهََ  مَا﴿لى المرتبة الجامعية بينهما إأو  ،عالم المعاني د تقل  ن فم   ،طلبها بينهماو  ﴾الْفِتـْ
 ةقيقحلم تبلغ حقيقتها ما لم تبلع و  اتئالنش فيد والترد   فتنةال فيبلغ حقيقتها وقع تد بها ولم تقي  و  بالمتشابهات
وَمَا ﴿ور والمراتب المشابهات ص  ال ن بعالمدو ي  تقلى ما كان عليه وهم مإإرجاعه و  ﴾وَابتِْغَاء تأَْوِيلِهِ ﴿ الذاتي ةالمحب ة 

لى ما كانوا إ هموترجيعرجاعهم إيله وحالة أو لا يعلم وقت ت يأ ﴾وَالرَّاسِخُونَ فِي الْعِلْمِ  إِلاَّ اللّهُ يَـعْلَمُ تأَْوِيلَهُ 
فاك أدرجات  فيكملون والمست النشئاتمراتب  فيالراسلخون لا الله و إالجمع  أحدي ة في الجمعي ةالمرتبة  فيعليه 

                                                                 
 بنحو الألفاظ.  (٢٦٤٢ :ح) ١٨ الإيمان، الترمذي، ؛٢/١٧٦،١٩٧ أحمد 1
 إلى. ب س: 2
 المواردة. ب س: 3
 أي: المراد من المتشابهات... 4
 لهم. ب س: 5
 س: قوما. 6
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الباقون  مرتبة جمع الجمع في مكناتمعارج الم طبقاترات سماوات الكائنات و لى ك  إ دونصع  تالمالكمالات و 
هل ية لأنعت ظهور تجل  ب الملكوت فيت الجبروت و لتباس نعاسلرار أ هالعالمون تشاب   بالله العارفون بنور الحق  
علم  الجمعي ةمقام  فيع جم   نيمان م  إ ﴾يَـقُولوُنَ آمَنَّا بهِِ ﴿هم  أي ر بهذاع  شي   والعطف   ،حقيقة التوحيد والتفريد
ن المتشابه م   كل    يأ ﴾كُلٌّ مِّنْ عِندِ ربَّـِنَا﴿ :قل .نأن عن شأش ي شغ لهاليقي لا  حق  اليقي وعي اليقي و 

وا سلتعد  اا لى مإشارة إو  ،مدح للراسلخي بجودة الذهن وحسن النظر ﴾إِلاَّ أُوْلوُاْ الألْبَابِ  وَمَا يذََّكَّرُ ﴿المحكم و 
ا  بما قبلها من حيث ة  يالأ صال  ات  و  .الحس   غواشيالعقل من  دتجر  وهو  ،لى تأويلهإهتداء البه  تصوير  فيأن 
 شارأة حيث لوهي  وقع مظهر الأ الذي يأ بالحق   حق   الذيالراسلخ هو  :مقال بعضه ،هتربيتبالعلم و  الروح
 الذي وأ ،1"يبطش بيق و ينط بيو  يويمش يبصر وبييسمع  فب ،لسانهيده ورجله و و  بصرهكنت سمعه و " :إليه
 ،السر   سلر   في الغيبغيب  في 2روحهبخ رسل   الذيأو  ،الفاضل العالم  الكامل والكون  بالتعي   ي  تعو  هر الحق  ظ
 ي  الأثار  يالتجل  تعيدها  التي دني  لوال ،ي  والعند ،التجل يو  ،الوحي   :ربعةأوهو -حكام العلوم أ سلتجمعا الذيأو 
  االله حق  تأويل من الله فيكون إيمانم بال وجد علم الذيهو  :قال البع  ،-الذات  و  والصفات   الأفعالي  و 

(131-A) ﴿  ن ون  ح ق ا له  مْ د ر ج ات  ع ند  .[٨/٤: الأنفال] ر بهِّ مْ﴾ أ وْل  ئ ك  ه م  الْم ؤْم 

 :[الثامنة]الآية [ ٨]

تـَنَابَـعْدَ إِذْ ﴿خرى الأ النشأة في ﴾ربَّـَنَا لَا تزُغِْ قُـلُوبَـنَا﴿ لنََا مِن  وَهَبْ ﴿ولى الأ النشأة في ﴾هَدَيْـ
 رايةدلى إتنا ي  ذ هدإعد كام الممكنات بحأ فيلا تهغ قلوبنا أو  ،تيأنشكاملة جامعة بي ال  ﴾لَّدُنكَ رَحْمَةً 

بَـعْدَ ﴿ اليقي بعي اليقي علم   أويقة قالح شهود   يأ ﴾لنََا مِن لَّدُنكَ رَحْمَةً  وَهَبْ ﴿الشريعة  3عامإعام أ
تـَنَا ن سمعت ولا ذأولا  تعي رأما لا  ﴾لنََا وَهَبْ ﴿اليقي  حق   ﴾مِن لَّدُنكَ رحَْمَةً ﴿اليقي بعلم  ﴾إِذْ هَدَيْـ

 لى اللهإرحمة السائرين  لدنكهب لنا من  يأالمذكورة  مور وهبلأا بوسلائط ﴾هب﴿ ،خطر على قلب
 .فيك كمن 4يرالس

                                                                 
 و م ا ب الحْ رْب   آذ نْ ت ه   ف  ق دْ  و ل ي ا لي   ع اد ى م نْ  ق ال   الل ه   إ ن   و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ص ل ى الل ه   ر سل ول   ق ال  وفيه: ) (٣٨ ، )الرقاقخاريالب رواية من جهء هذا 1

ب ه   ح تى   ب الن  و اف ل   إ لي    ي  ت  ق ر ب   ع بْد ي ي  ه ال   و م ا ع ل يْه   افْ ت  ر ضْت   مم  ا إ لي    أ ح ب   ب ش يْءر  ع بْد ي إ لي    ت  ق ر ب    و ب ص ر ه   ه  ب   ي سْم ع   ال ذ ي سم ْع ه   ك نْت   أ حْب بْت ه   ذ اف إ   أ ح 
ر   ال ذ ي ه   ب ه   ي  بْص  ي ال تي   و ر جْل ه   به  ا ي  بْط ش   ال تي   و ي د  ن ه   سْلت  ع اذ ني  ا و ل ئ نْ  لأ  عْط ي  ن ه   سل أ ل ن   و إ نْ  به  ا يم ْش   ع نْ  يت  ر د د   ف اع ل ه   أ ن ا ش يْءر  ع نْ  ت  ر د دْت   و م ا لأ  ع يذ 
 .(م س اء ت ه   أ كْر ه   و أ ن ا الْم وْت   ي كْر ه   الْم ؤْم ن   ن  فْس  

 س: في روحه. 2
 أي: إخبار. 3
 ب س: السر. 4
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 :[التاسعة]الآية [ ٩]

المؤمنون  ،الحقيقة على بساط القربة هلأ ي  نفسالأ عظمىمحشر ال في ﴾النَّاسِ  إِنَّكَ جَامِعُ  ربَّـَنَا﴿
 نسمقام الأ ىوالعارفون عل ،لصالو  ل  مح ىعل 1ونب  ح  الم   و  ،شاهدةالم بساطنون على وقوالم ،بساط الكرامةعلى 
كانوا عليها   التيمقاصدهم  منتهىن يبلغ عندك على منهم م  و  .السبعة رطواصحاب الأأحوال أ سْ وق   ،باللقاء
 لسام:ا قال الصادق عليه .والمشاهدات قسم المكاشفاتت و الحالا المقامات ووسلم   رسلم   مر  أالدنيا جامعا  في
ظاهرها  ن  لأ ؛اتلنبو  ا فيشابهات تالم في تقر  سالمحكمات من الولايات وي يختار منها العلوم فيراسلخ الناقد ال"
 ت ه غْ  لا   ر ب  ن ا﴿": يضاأوقال  ،2"همن نر مْ أقاعد تُت  فالراسلخن برضاء الله ها مهي  بواطن  ا و هبواطن   ر  وِّ ن   ي    ق  لْ خ  

إِنَّ اللّهَ لَا ﴿ 3"ومرادنا نورك ،ناركمرادهم  ن  إف ،هجرانك فيتمعي مج أعدائكلا تجعلنا مع  أي ﴾ق  ل وب  ن ا

 دعبأي حاطهم حأبعد ما -دته هلى مشاإوليائه من وصولهم أو  نبيائهما وعد لأ يأ ﴾يُخْلِفُ الْمِيعَادَ 

 لى تغير  إ بيل  سل لا يضاأو  ،الحساب ةالعذاب ومشق   با كلفة -ملهه نفس  ف  وعر  يْ قبل وجود الكون    رواحهمأ
  .نفسه فيث د  بعلم يح   ئايفعل شيأنْ  ه عنتعالى منه  لأن ه  ؛قدم علم الرحمن فيوقوعه و  الحدثان

 []الآية العاَرة[١٠]

 ى"بل"بقولهم  والعهد "كملست برب  أ"بلى مشاهدته بعد الخطاب بالوصول إ ﴾إِنَّ الَّذِينَ كَفَرُواْ ﴿
هُمْ  تُـغْنِيَ  لَن﴿ ة والهيآت ي  ن  لكات الس  ة والمالرضي  خاق من الأ العملي ةة ما حصل لهم من القو   يأ ﴾أَمْوَالُهُمْ  عَنـْ
دراكات ومعرفة والإ من العلوم النظري ةة أي ما حصل لهم من القو   ﴾وَلَا أَوْلَادَهُمْ ﴿ة الرزيئة والعادات المرضي  
ف سل  أندامة والتنار ال ب  ط  ح   يأ ﴾وَأُولـَئِكَ هُمْ وَقُودُ النَّارِ ﴿العبادات  ل  و بقالعادات و  وحسن   والرسلوم   القواعد  
  .و لعهود الأالو الذات  ولى من الشهود لفطرة الأا فيالله به عليهم  منحوجدان ما  فقدانلعوا على ط  اذا إ

 تفسير 

                                                                 
 (.١/١٢٩ب: والمحبونون، والمثبت من عرائس البيان ) 1
 ما وجدته. 2
 ما وجدته. 3
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  :[الحادية عشرة]الآية [ ١١]

 جتهد ثم  اا ذإ «بأب يدأد»يقال  ،فيه والتعب يءالش فيالجهد  :بأالد ﴾كَدَأْبِ آلِ فِرْعَوْنَ ﴿

وهو  ،1بدؤو من الأو  ،هدتعا يأ «ب فانأهذا د» :يقال ،والعادة نالشأمر و ن الأعب عبارة أصار الد
د  و  تعبهمار و ء الكف  هؤلآ جهد   أي ثبتال  همع موسلى علي همتعبكجهد آل فرعون و   محم دتكذيب  في 2مهج 

 فيه تمع هؤلآء في تكذيبهم وإهاكهم كعادته وسلن   تهسلن  عادة الله و  ن  أبمعنى أو  ،هاكاإتكذيبا و  السام
العذاب عنهم  دفع فيعدم النفع  في موالهموأ ولادهمأ فيحوالهم أ ن  أ أو ،هاكهمإل فرعون موسلى و آتكذيب 
ولئك أ ن عنعنهم كما لم تغ لن تغن يأ صل بما قبلهمت   ، أوما ذكريل فرعون فآحال كعاجا  و  آجاً 
ذِينَ وَالَّ ﴿مخذوف  أه خبر مبتدن  أع على مرفو  و لفعلى الأ ؛3(بهم توقد)ما بهم كتوقد  وأ ،ولادهمأموالهم و أ

بوُا بآِياَتنَِا﴿ نافسلتئا :وقيل ،«لآ»على عطف  ﴾مِنْ قَـبْلِهِمْ   نافسلتئاأو  ،«قد»بإضمار حال ﴾ كَذَّ

 يأ «بواكذ  »لى عطف ع ﴾فأََخَذَهُمُ اللَّهُ بِذُنوُبِهِمْ ﴿ «الذين»ب تأتدبا «ن  إ»خبر أو  ،لتفسير حالهم
دِيدُ الْعِقَابِ ﴿ بذنوبهم ملتصقيأو  بسبب ذنوبهم الله فعاقبهم ََ  اخذة وزيادة تخويفل للمؤ تهوي ﴾وَاللَّهُ 
  .للكفرة

 :[الثانية عشرة]الآية [ ١٢]

غْلَبُونَ وَتُحْشَرُونَ إِلَى جَهَنَّمَ ﴿  م دالله لمح (B-131) من تبشيرو ﴾ هذا وعد قُلْ للَِّذِينَ كَفَرُوا سَتُـ
سلبب و  .ذلكوغير  سلرالأو  بسلاو  4بالقتلتسليطهم عليهم سلتقامتهم و اار و هم على الكف  يبلتغصحابه أو 

 ،5قاعقين سلوق بن فيجمع يهود  ،مدينة ]إلى[ قدمو  ،يوم بدر صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله  اغه  ه لمان  أالنهول 
نا قاتلت   نئل لهم بالحرب م  علْ  لاا مار غأت صبْ أك ن  أ يغر نك لا :فقالوا ،بقريشينهل بهم ما نهل  أن رهمذحأف
ا    المدينة لم هلأيهود  ن  أ يرو  .يرضالن جاء بنإل قريضة و تقب وقد صدق الله وعده ؛6ا نحن الناسن  أ ت  مْ ل  ع  ل  

                                                                 
 س: الدواب. 1
 س: وحده. 2
 (، أي: توقد بالكف ار النار كما توقد آل فرعون.١/٣٣٥ب س: توقدنا، والمثبت من الكش اف ) 3
 بالبغل. س: 4
 قي قناع. ب س: 5
 (.٣٠٠١)ح:  ٢٢ والفيء والإمارة الخراج داود، كتاب . أبو١/٣٢٧؛ وتفسير البغوي، ٢٠-٣/١٩، تفسير الثعلب 6
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 كتابنا بنعته  فيده ونج ،التورية في موسلى رنا بهبش   الذي ي  مالأالنب   هو هذا ن  إ للهاو  :وقعة بدر قالوا وااهدش
 ."ذلك ليس هو" :قالوا ،صحابهأ وقتلتْ د ح  أ  ا كان يوم فلم   "لا تعجلوا" :قال بعضهم لبع  ثم   ،وصفته

فانطلق   ،جلهأ لة لم ينق  فنقضوا ذلك العهد قبلى مد  إد هْ وبي رسلول الله ع   مبينهفلم يسلموا هذا وقد كان 
سلول مرهم على ر أجمعوا أفوافقوهم و  ،هصحابأو  ناسلفيأبي  ،ةهل مك  ألى إ راكبا يت  سل فيشرف كعب بن الأ

وَبئِْسَ ﴿ رالقع 2ةبعيدالبئر  يه «امهن  الج  »من  ﴾جَهَنَّمَ ﴿و 1،المدينة لىإرجعوا  ثم   ،مى الله عليه وسلل  الله صل  
 واما مهدأو  ،جهن م «بئس المهاد» 3تقديرو  نافسلتئاأو  ،يقال لهمام ما تم ،الفراش من النار ﴾الْمِهَادُ 
  .همنفسلأ

 :[الثالثة عشرة]الآية [ ١٣]

ا ن  إو  لبونتغسلكم ن  إ ،قول لكمأما  قعلى صد لائحةعبرة دلالة واضحة و  أي ﴾قَدْ كَانَ لَكُمْ آيةَ  ﴿
الحرب  فيلى البع  إ نفى بعضهم ن  لأ ؛صلها من الحربأ ،تيفرقتي وجماع ﴾فِي فِئَتـَيْنِ ﴿غالبون عليكم 

 «فئتي»البدلي ة من ى عل ورةمجر أو  ة،ي  ع على الخبر مرفو  ،يوم بدر فيه ﴾الْتـَقَتَا﴿القريش صحابه و أو  محم د أي
كان معهم  ،ثة عشر رجاثاكانوا ثلثمائة و و  ،الله طاعة في ﴾تُـقَاتِلُ فِي سَبِيلِ اللَّهِ ﴿صحابه أو  محم دهم و 
ربعة أ وبي كل   ،5]لمهيد بن أبي مريد[ خرىأو  4مقداد بن عمرلحدهما لأ :نارسلة دروع وثمانية سليوف وفسلت  

 ،7ااتمقخمسي رجا تسعمائة و  ،ةمك   6مشركو ﴾كَافِرَة  ﴿وهم قريش  ﴾أُخْرَى﴿ فرقة ﴾وَ ﴿رجل بعير 
هل ج بوأمس و الش عبدعتبة بن ربيعة بن سلهم أر  8رعونادهم ل كل  بهل الجأبل و إوسلبعمائة  سفر معهم مائة 

لَيْهِمْ ﴿الفرقة المسلمة  :تلك ،الفرقة الكافرة :هذه ﴾يَـرَوْنَـهُمْ ﴿ غلبوا ا لم  ضعف عدد الكفرة ف يأ ﴾مِثْـ

                                                                 
 . ١/٣٢٧بنحو اللفظ؛ وتفسير البغوي،  ٢٠-٣/١٩، تفسير الثعلب 1
 (.٣/٢٠اللصد، والمثبت من تفسير الثعلب ) ب س: 2
 ب س: تقديره. 3
 (.٣/٢١ب س: عمرون، والمثبت من تفسير الثعلب ) 4
 (: لمرثد بن أبي فهد.٣/٢١في تفسير الثعلب ) 5
 مشركة. ب س: 6
 مقتالا. ب س: 7
 دراعون. ب س: 8
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قال  ،"عشر رجا بضعةثلثمائة و " :قالوا "؟تمكم كن" :يل المشركون المؤمنأسل ،1روهمسلأالمسلمون عليهم و 
مر ألله ا ن  لأ ؛المشركون والمرئي   المسلمون ي  الرائن يكون أ نسبالأ :ليق ،2" ضعفنالا  إيناكم أما ر " :المشركون
نْك مْ م ائ ة  ص اب ر  ﴿ن ضعف المسلمي و ن كان المشركإن يقاوموا المشركي و أالمسلمي  ائ  ت  يْ  ف إ نْ ي ك نْ م   ﴾ة  ي  غْل ب وا م 

 يأ ﴾ مَنْ يَشَاءُ وَاللَّهُ يُـؤَيِّدُ بنَِصْرهِِ ﴿ ةيناهرة معاظ يةرؤ أو  ،النظرأو ل  في يأ ﴾رأَْيَ الْعَيْنِ ﴿ [٨/٦٦: الأنفال]
إِنَّ فِي ﴿شركي المالبدر على  فيد المسلمي ي  أما ك  ن يشاءم   ىعلقاهرا  غالبان يشاء قادرا يعل م  و  يويقو  

يضا أه ن  أون الوقعة وك ،احالس   شاكي على الكثير ةعديم العد   ة القليلبلغ وأ ،التكثيرليل و قالت أي ﴾ذَلِكَ 
هبة ر كثرة الة و كوعدم الشو  ةبهالأة غلبة القليل مع قل   يأ خبر به الرسلولأمر على ما وقوع الأ ها ويحتمليحتمل
عظة  ﴾رَةً لَعِب ـْ﴿ قوله الشوكةو  ،سللحةدة من الأمالعو العهدة ة وكمال مع تمام العد  على الكثير  3ةربة الهشد  و 
 .صاربسلتالعقول والا يوتذكرة لذو  ﴾لِأُولِي الْأبَْصَارِ ﴿تبصرة و  اعتبار او 

 :[الرابعة عشرة]الآية [ ١٤]

بي ك الهاء للفرق وتُري .ليهإ النفس تدعوما  يوه ،«شهوة»جمع  ﴾زيُِّنَ لِلنَّاسِ حُبُّ الشَّهَوَاتِ ﴿
 ،«ضخمات»و «ضخمة» ،«ضمحات»و «ضمحة» لا تُرك نحو ذ النعتإ ؛وجمع الصفة سلمجمع الا
 «ضةبي»ر على التسكي نحو كثلأفا جوفأذا كان إ سلمالا ن  أ لا  إ «غرات» ،«غرة»ك نحو تُر   سلموالا
 في انمكوا مأن   إلى وللإيماء للمبالغة بها يتسم   5ان  إو  ،4اتيه  ت   المشْ  أي «جوزات» «جوزة»و «بيضات»
 تحف  ": صل ى الله عليه وسلل م قال ،[٣٨/٣٢ ]ص: الخْ يْر ﴾ ح ب   أ حْب بْت   ﴿إ نيِّ  :كقوله شهوتها واأ حب   حتى تهامحب  
 لكونا والدواعي الأفعال خالق لأن ه ؛A)-(132 تعالى الله هو والمهيِّن .6"بالشهوات النار توحف   ،بالمكاره ةالجن  
 ،يرتضيه وجه على كان إذا ةالأخروي   السعادة إلى وسليلة لكونه أو ،لابتاء اإم   وهو ،حم رجِّ  إلى يحتاج ممكنة
 الشيطان بائلح لكونن بها بدأ النِّسَاء﴾ ﴿مِنَ  الشيطان :وقيل النوع، وبقاء التعيش أسلباب منلأن ه  أو

                                                                 
 .سلاروهمأو  ب س: 1
 .١/٣٢٨؛ تفسير البغوي ٣/٢٢تفسير الثعلب  2
 س: الحربه. 3
 المشتهات. س: 4
﴾ م ال ك   الل ه م   ﴿ق ل   الآية هذه تفسير على قوله إلى هنا من  5  .س من ناقصة أوراق [٣/٢٦آل عمران: ] الْم لْك 
(؛ الدارمي، ٢٥٥٩، )ح: ٢١(؛ الترمذي، صفة الجنة، ٢٨٢٢: )ح ١. مسلم في صحيحه، الجنة وصفة نعيمها وأهلها، ٣/٢٣تفسير الثعلب،  6

 .٢٨٤، ٢٥٤، ٣/١٥٣؛ ٣٨٠، ٢/٣٦٠(؛ أحمد، ٢٨٤٦، )ح: ١١٧الرقاق، 
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 عن ،بع  على بعضه يرالكث المال وهو «قنطار» جمع الْمُقَنطَرَةِ﴾ وَالْقَنَاطِيرِ  ﴿وَالْبَنِينَ  الافتتان إلى وأقرب
صل ى الله عليه  قال ،2"دينار ألف" :والبع  ،1أوقية" ألف عشر إثنا القنطار": صل ى الله عليه وسلل مالنب  
 قرأ نوم   ،كاملة لةلي قيام أعطى آية مائة قرأ نوم   ،الغافلي من يكتب لم آية خمسي ليلة في قرأ نم  ": وسلل م
 بقنطار قصد  ت نكم   كان آية ألف يبلغ أن إلى آية خمسمائة قرأ نوم   ،هحق   ىد  أ دفق القرآن ومعه آية مائتي
 تاومائ ألف هأن   صل ى الله عليه وسلل م عنه روي وقد ،3"دينار ألف: قال القنطار؟ وما: قيل ،يصبح أن قبل
 المحكمة :والمقنطرة ،7"مثقال ألف أربعون" أو 6"مالا والأرض السمآء بي ما" أو 5"ألفا ثمانون" :قيل ،4مثقال
 ألف" 9ثلم هو :قيل ،8"ودنانير دراهم صارت حتى المنقوشة روبة"المض أو ،كنهه إذا «قنطرة» من والمدفونة
  .﴾بِ هَ الذَّ  نَ مِ ﴿ 11"فمضع   نهإ" :اءر  فوال، 10"فمؤل  

 غبر  ثم   الآخرة منافع خلق كما تعالى هأن   :لالأو   ،بوجوه 12الله هو نالمهي   إن  : قال من منهم المعتهلةو 
 لما تعالى هفإن   ،لهم اله تهيي لهم باحتهاوإ ،للعبيد باحهاأو  الدنيا منافع خلق كذلك الآخرة منافع في الإنسان
 ذلك انك التناول ذلك له أباح ثم   ،لهاو وتنا المشتهيات طلب في علما 13له وخلق ،والمشتهي الشهوة خلق
 بأن لها نامهي   فكان ،إليها دبن تعالى والله ،الآخرة منافع إلى وسلائل هالمشتهيات بهذه الانتفاع :الثانية ،له ترتيبا
ا  وعلم بها انتفع وإذا ،الله طاعة في بها قيويت   ،بها قيتصد    ،للشكر أداء ذلك ارص عانتهوإ الله يخلقأن 

                                                                 
 (. ٣٤٦٧)ح:  ٣٢مطو لا؛ الدارمي، فضائل القرآن،  ٢/٣٦٣(؛ أحمد، ٣٦٦٠، )ح: ١إبن ماجه، الأدب،  .٣/٢٣ تفسير الثعلب، 1
 .٣/٢٤ تفسير الثعلب، 2
ي   ل ي ْل ةر  ف   ق  ر أ   م نْ : وفيه( )٣٤٤٩: ح) ،٢٧ القرآن فضائل . الدارمي،٣/٢٣ الثعلب،تفسير  3 ؛ عمل اليوم (غ اف ل ي  الْ  م ن   ي كْت بْ  لم ْ  آي ةً  بخ  مْس 

 مطو لا. ٢٣٥(، ص. ٧٠٠والليلة بنحو الألفاظ لابن السن، باب ثواب من فراها مائتي مرة في اليوم والليلة، )ح: 
 .٣/٢٤ تفسير الثعلب، 4
 .(١/٣٢٩البغوي،  تفسير ؛٣/٢٤الثعلب،  تفسير نظر:اب وقتادة )هذا رأي سلعيد بن المسي   5
 .(١/٣٢٩البغوي،  تفسير ؛٣/٢٤الثعلب،  تفسير نظر:اي الحكم )أهذا ر  6
 .(٣/٢٤الثعلب، تفسير  ظر:ان) هذا رأي شريك، 7
 .(٣/٢٤ ،"ودنانير دراهم صارت حتى المنقوشة المخهونة": الثعلب وفي تفسير ؛١/٣٢٩البغوي، تفسير ظر: انهذا رأي سلدي ) 8
 .أي: مثل قول العرب 9

 (.٣/٢٥هذا قول أبو عبيدة، )انظر: تفسير الثعلب،  10
 .٣/٢٤ تفسير الثعلب، 11
 .١/٣٣٧اف، الكش   12
 أي: للمشتهي. 13



26 
 

 وإن   ،4"القلب 3أقصى من الحمد 2يستخرج البارد المآء شرب" :يقول 1الصاحب عبادإبن  كان ولذلك
 طلب في أتم   انك المشقات لوتُم   والعبادات بالطاعات لواشتغ تركها إذا باتوالطي   اتاللذ   هذه على القادر
 يحب   لكنو  شيئا يحب   قد الإنسان :الحكماء قالت ،السعادات ج ذْبو  الدرجات ةومحاولالجن ات  في الثواب
 هيحب   نأ حب  وأ ئاشي أحب   5نوم   ،هيحب   لا أن يحب   هلكن   بطبعه المحرمات إلى يميل هفإن   المسلم مثل هيحب   لا أن

 ]ص: الخْ يْر ﴾ ح ب   أ حْب بْت   ﴿إ نيِّ  السعادة كمال فهو الخير جانب في ذلك كان فإن ،ةالمحب   كمال فذلك

 هأن   :لهاأو   ،ةثثا أمور فهنا ،بالعكس الشر   جانب وفي ،للخير امحب   أكون أن وأحب   الخير أحب   أي [٣٨/٣٢
 وعند ،وفضيلة حسنةالمحب ة  تلك أن يعتقد هأن   :ةوالثالث ،لها ةشهوي   يحب   هأن   :والثانية ،المشتهيات أنواع يشتهي
 الذَّهَبِ  ﴿مِنَ  للها من عظيم بتوفيق إلا   الشر   في ينحل   يكاد ولا ،القصوى ة  الغايالمحب ة  بلغت اجتماعها
ها به يسم   اوإن   وَالْفِضَّةِ﴾  لا نف ض واْ  الْق لْب   غ ل يظ   ظ اف   ك نت   ﴿و ل وْ  قالتفر   وهو «الف   » من ةوالفض   ،هب  ل ذ 

﴾ م نْ  وْل ك   كالقوم «فرس» 6اهواحده، لفظ من له واحد لا جمع الْمُسَوَّمَةِ﴾ ﴿وَالْخَيْلِ  [٣/١٥٩]آل عمران:  ح 

 هي: ع والب راعية، أي مةئسلا فهي «سلوما يسوم سلام» نم   ،الراعية هي :مةالمسو   ،والجيش والرهط والنساء
 تهاأعلم إذا الخيل متسلو   :يقال ،العامة وهي :والسيمياء ،والسيمآء ،السومة من أصلها ،7الحسنى الصورة
  8."والجهاد للحرب ةالمعد   هي": وقيل ،[٣/١٢٥]آل عمران:  ﴾مسومي المائكة من﴿

: ى الله عليه وسلل مصل   الله رسلول قال: قال هأن   عنه الله رضي بطال أبي بن علي عن :الخيل صفة في
 أعدائي على امذل  و  لأوليائي عها جعلهأف ،خلقا منك خالق إني   :الجنوب لريح قال الخيل يخلق أن الله أراد ا   لم"

 اعربي   لقتكخ :له فقال فرسلا منها فخلق قبضة منها فقب  ،أخلق :الريح فقالت ،طاعتي لأهل وجمالا
 با طيرت   وخلقتك ،صاحبك عليك عطفت ،ظهرك على مجموعة مئناغوال كيناصب معقودا الخير 9توجعل

                                                                 
 (.٧/١٨٩، الرازيتفسير  )انظر: عباد" إبن ذلك خطأ، صوابه هو " الصاحب 1
 .ب: ويستخرج 2
 .ب: أقصاء 3
 .٧/١٨٩تفسير الرازي،  4
 .ب: وما 5
 .ب: واحده 6
 .ب: الحسناء 7
 .(٣/٢٦ الثعلب،تفسير نظر: ابن زيد وأبان بن ثعلب )إهذا رأي  8
 ب: وجعل. 9
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 وننليهل  و  ويحمدونن حوننيسب   رجالا ظهرك على جعلوسلأ ،للهرب وأنت للطلب فأنت(B-132) ،جناح
ين لواهل   إذا 1ليوتهل   سلجدوا إذا حيتسب   ،وننويكبر    ما": صل ى الله عليه وسلل م وقال ،2"أكبروا إذا وتكبر 
ها ةوتكبير  ةوتمجيد ةتسبيح]من[   المائكة سمعت ا   لم" :قال ثم   ،3"بمثلها فيجيبها لا  إ يستمعهاف صاحبها يكبر 
 ءبلقا خيا اله الله فخلق ؟لنا فماذا حكسب  ن مائكتك ]نحن[ رب   يا :قالت خلقها واتبوعا الفرس صفة
 :يلق ،صهل الأرض على قدماه اسلتوت الأرض إلى الفرس أرسلل افلم   ]قال[ ،البخت كأعناق عناقهاأ

 أعرض افلم   5."قلوبهم به برهوأ آذانم به أملأو  ،أعناقهم به أذل   ،المشركي 4هصهيلب أذل   ،دابة من بوركت
 كعه   اخترت :له فقيل ،الفرس فاختار ،شئت ما خلقي من إخت  رْ  :له قال شيء كل   من آدم على تعالى الله
".ومنه منك إلي   أحب   خلقا خلقت   ما ،6وعليه عليك بركتي ،بقوا ما وباقيا خالدوا ما خالدا ولدك وعه  

7  

 9أنس عن .8"القيامة يوم إلى الخير هايواصن في معقود الخيل": صل ى الله عليه وسلل م قال :الخيل لضف
 قال ،10"الخيل نم النساء بعد صل ى الله عليه وسلل م الله رسلول إلى أحب   شيء   يكن لم" :قال :عنه الله رضي

 بن من لتنو  خ اللهم]يقول[:  بدعوة رجف كل   عند له  يؤذنإلا   عربي   فرس من ما": صل ى الله عليه وسلل م
 :صل ى الله عليه وسلل م قال ،11"إليه وماله أهله أحب   من أو ،إليه وماله أهله أحب   فاجعلن ،له وجعلتن ،آدم
ر  غأ تيْ م  ك   بكل   وعليكم ،وتارلأبا تقلدوا ولا دوهاوقل   بنواصيها وامسحوا ،الخيل ارتبطوا"

 أو أشقر ،مح  جِّل   12

                                                                 
 ب: وتهليلي. 1
 .٣/٢٦تفسير الثعلب،  2
 .٣/٢٦ الثعلب، تفسير 3
 بصهيلكب:  4
 .٣/٢٦ تفسير الثعلب، 5
 ؛ والمثبت من تفسير الثعلب.ب: وعليهم 6
 .٣/٢٦ تفسير الثعلب، 7
(؛ الترمذي، ٢٧٨٨، )ح: ١٤(؛ إبن ماجه، الجهاد، ٢٦، )ح: ٦؛ مسلم، الهكاة، ٤٣البخاري، الجهاد والسير،  .٣/٢٦ تفسير الثعلب، 8
  (.٣٥٧٠، )ح: ٧(؛ النسائي، الخيل، ٢٤٣٢، )ح: ٣٤(؛ الدارمي، الجهاد، ١٦٣٦، )ح: ١٠

 الإسلام، راوية المحدِّث، المقرئ، المفتي، الإمام، الأنصاري، النجازري ضمضم بن النضر بن مالك بن أنس( م ٧١٢\٦١٢= ه ق ١٠: )أنس 9
 ومنها دمشق، لىإ رحل ثم  . قب  أن إلى وسلل م عليه الله صلى النب   وخدم صغيرا وأسللم بالمدينة مولده. حديثا ٢٢٨٦ الحديث رجال عنه روي
 (٢٥-٢/٢٤؛ الأعام، ٣/٣٩٦سلير أعام النباء . )الصحابة من بالبصرة مات من أخر وهو. فيها فمات البصرة، إلى
 .٣/٢٧ تفسير الثعلب، 10
 .١٧٠، ٥/١٦٢(؛ أحمد، ٣٥٧٧) ٩. النسائي، الخيل لفاظالأ هذه بنحو ٣/٢٧ تفسير الثعلب، 11
ته ): الأ غ ر  من الخيل الذي الأغر   12  (."غرر" انظر: لسان العرب،غ ر ت ه أ كبر من الدرهم وقد و سل ط ت جبه 
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 في شكال ولا 3،الخيل من 2الشكال يكره صل ى الله عليه وسلل مالنب   كان ،1"لمح  ج   عه  أ همأد محجل أغر  
 الإبل وهي ‘النعم’ جمع ﴿وَالأنَْـعَامِ﴾ 4"والدار والفرس المرأة ثاثة في مؤ الش": صل ى الله عليه وسلل م قال ،ديال

نْـيَا﴾ الْحَيَاةِ  ﴿مَتَاعُ  ذكر ما ﴿ذَلِكَ﴾ الذرع يعن ﴿وَالْحَرْثِ﴾ والغنم والبقر  والعقبى المعاد عتاد لا الدُّ
 الباقيات من الله دعن بما الشهوات اسلتبدال على تُريص هذا ،والمآل المرجع الْمَآبِ﴾ حُسْنُ  عِندَهُ  ﴿وَاللّهُ 

 كانو  بها الاسلتئناس وقع ولذا هب  لْ وق    «الناس» من الأن   ؛النسآء لهاأو   :سلبعة أمورا هاهنا ذكر ،الصالحات
 منهم باب لكل   أبواب سلبعة لها" مجهن   أبواب مفاتيح وهي الناس من وكونا عليها لانتسابه الولد من أقرب
 صفو  فكيف ،القبح غاية وهي والنار ،الحسن غاية وهي ةالجن   ؛قسمان المآب :قيل فإن ،5"مقسوم جهء
 مفطورالكل   أن   على بناء ةالجن   هو اإن   .6"بالذات مقصود هو الذي المآب" :قال ؟بالحسن المطلق المآب
 اتمقتضي من الأولى الفطرة من خرجتأ   ما لبعضهم تض  ر  ع   7اأن   إلا   السام دار في وللدخول الإسلام على
 . بالعرض يهول لا بالذات وما الطبيعة عالم

 :[الخامسة عشرة]الآية [ ١٥]

 به يريد ،لدنياا متاع من لكم ذكر امم   ذَلِكُمْ﴾ مِّن ﴿بِخَيْر   أخبركم ﴿أَؤُنَـبِّئُكُم﴾ محم د يا ﴿قُلْ﴾

 ،«بخير» 8قمتعل   أو ،نافئاسلت ربَِّهِمْ﴾ عِندَ  اتّـَقَوْا ﴿للَِّذِينَ  الدنيا اتمتلذ   من وأكثر خير الله ثواب ن  أ
 ،ذلكم من خير هو ام بيان على دلالة فيه :لالأو   فعلى ... بهم به الانتفاع لاختصاص يبالمتق   واختص  

 ينَ خَالِدِ  الأنَْـهَارُ  تَحْتِهَا مِن تَجْرِي ﴿جَنَّات   «هو» محذوف ومبتدأه ،ةي  بالخبر  «اتجن  » عف  رْ ي    :الثاني وعلى
 ،حف  برواية الراء م  بض ﴿وَرِضْوَان ﴾ والنفاس الحي  دم من النساء من رذيستق مما مُّطَهَّرَة ﴾ وَأَزْوَاج   فِيهَا
 بدأالم من ذلك ويتغير   التناد وموي الدنيا في وأحوالهم العباد بأفعال باِلْعِبَادِ﴾ بَصِير   ﴿وَاللّهُ  لغتان وهما ،وكسرها

                                                                 
 (.٣٥٦٣)ح:  ٣، الخيل النسائي. ٣/٢٧ تفسير الثعلب، 1
 .(٣/٢٧الثعلب، تفسير وقيل: عكسه في اليسرى ) الشكال: بياض في اليدين أو فقط في اليمنى والرجل اليمنى، 2
 (.٣٥٦٤)ح:  ٩، الخيل النسائي. ٣/٢٧ تفسير الثعلب، 3
 ( بمثل هذه الألفاظ.٣٥٦٦)ح:  ٩النسائي، الخيل   .٣/٢٧ ،تفسير الثعلب 4
 (.١٥/٤٤يشير إلى الآية التي هي في سلورة الججر ) 5
 .(٧/١٩٣نظر: تفسير الرازي، اهذا قول الرازي ) 6
 .هب: أن   7
 ق بخير.أي: الام متعل   8
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 الذين بأحوال وأ ،والعناد الجهل وأصحاب الظلم وأرباب المسيء ويعاقب بها العارف المحسن فيثيب ؛والمعاد
 له الله أن   إلى إشارة مبهالجن ات  خص   فلذلك ،التقوى هو ةالعبودي   أسلاس علي تنبيها العباد من وغيرهم قواات  
 «ةالجن  »" :«الكبير تفسير» في 1الإمام قال ،ونعيمها ةالجن   وأوسلطها ،الله رضوان وأعاها ،الدنيا أدناها ؛نعم
 جماله نور شافوانك الله جال نور يتجل   وهي ،ةالروحاني   ةالجن   إلى «والرضوان» ،ةالجسماني   ةالجن   إلى إشارة
 ج ن اتر  و الْم ؤْم ن ات   A)-(133 الْم ؤْم ن ي   الل ه   ﴿و ع د   ، 2"امرضي   راضيا يصير ثم   معرفته في واسلتغراقه العبد روح في
ا م ن تج ْر ي ال د ين   الأ نْ ه ار   تُ ْت ه   لْف وْز  ا ه و   ذ ل ك   أ كْب  ر   الل ه   مِّن   و ر ضْو ان   ع دْنر  ج ن ات   في   ط يِّب ةً  و م س اك ن   ف يه ا خ 

 يكلب  : فيقولون ،ةالجن   أهل يا: ةالجن   لأهل الله يقول": وسلل مصل ى الله عليه النب   عن .[٩/٧٢]التوبة:  الْع ظ يم ﴾
 تعط لم ما أعطينا دوق رب   يا ىرضن لا لنا ما: فيقولون رضيتم؟ هل: فيقول يديك، في والخير وسلعديك نارب  
: قال ؟ذلك من أفضل شيء فأي   رب   يا: فيقولون ذلك؟ من أفضل أعطيكم لاأ: فيقول خلقك، من أحدا
  3".أبدا عليكم أسلخط فا رضواني ]عليكم[ أحل

 :[السادسة عشرة]الآية [ ١٦]

 4(ومرفوع ،المدح لىع منصوب) أو للعباد، أو قيللمت   صفة آمَنَّا﴾ إِنّـَنَا ربَّـَنَا يَـقُولُونَ  ﴿الَّذِينَ 
 اسلتحقاق في كاف هأن   على دليل الإيمان دمجر   على السؤال ترتيب النَّارِ﴾ عَذَابَ  وَقِنَا ذُنوُبَـنَا لنََا ﴿فاَغْفِرْ 
 .عليهم والثناء المدح معرض في لذكرهم لها الاسلتعداد أو المغفرة

 :[السابعة عشرة]الآية [ ١٧]

                                                                 
 لتيمي  ا الحسي بن الحسن بن عمر بن محمد الدين فخر الفنون ذو الكبير العامة الإمام(: م ١٢١٠-١١٥٠/ه ٦٠٦-٥٤٤) الرازي الفخر 1

 مفاتيح" تصانيفيه من. هراة في وتوفي.الأوائل وعلوم والمنقول المعقول في زمانه أوحد. المفس ر الإمام: الرازي   الدين فخر الله، عبد أبو البكري ،
 (٦/٣١٣؛ الأعام، ٢٠١-٢١/٢٠٠سلير أعام النباء، . )الكريم القرآن تفسير في" الغيب

 .٧/١٩٥تفسير الرازي،  2
، )ح: ١٨(؛ الترمذي، صفة الجن ة ٢٨٢٩)ح:  ٢وصفة نعيمها وأهلها  ة؛ مسلم، الجن  ٣٨ التوحيد ،بخاري. ال١/٣٣٠تفسير البغوي،  3

٢٥٥٥.) 
 ".منصوب ومرفوع على المدح"ب:  4
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 حي اءالضر  و  البأسلاء وعلى ،المناهي عن والانتهاء الأوامر امتثال على أخرى صفة ﴿الصَّابِريِنَ﴾
 2ياتهمنو  وألسنتهم قلوبهم واسلتقامت نياتهم صدقت قوم هم": 1قتادة قال .إيمانم في ﴿وَالصَّادِقِينَ﴾ سالبأ

 ملكا تعالى لله ن  إ": صل ى الله عليه وسلل مالنب   عن وَالْمُنفِقِينَ﴾ ﴿وَالْقَانتِِينَ  3"والعانية السر   في فصدقوا
 ترتيب في الله أحسن لقد باِلَأسْحَارِ﴾ ﴿وَالْمُسْتـَغْفِريِنَ  4"خلفا منفقا وأعط افتل ممسكا أعط اللهم :ينادي
 عن منعها وهو بالنفس ام  إ لوالتوسل   ،الطلب اوإم   لالتوسل   اإم   وهي :به المعامات على بترت   تيال المقامات
 القنوت وهو علي  ف ام  وإ -الصدق وهو- قولي   ام  إ وهو بالبدن أو ،بالصبر وهما الفضائل على وحبسها الرذائل
 أعظم المغفرة ن  لأ ؛فالاسلتغفار الطلب اوأم   .الله سلبيل في فاقالإن وهو بالمال ام  إو  ،الطاعة ازمهت هو الذي
 ،بالصبر إلا    يتم   لا السعادات أن   على تنبيها أخواتها دون الصابرين عطف ترك اوإن   ،لها الجامع بل المطالب
 أ ي  ه ا ﴿ي ا بربالص السورة وختم بالصبر الأجر أكثر ولذا به إلا   يكمل لا وغيرها المعطوفات من عداه ما وإن  
]الأنبياء:  ن ا﴾ب أ مْر   ي  هْد ون   أ ئ م ةً  ﴿و ج ع لْن اه مْ  الإيمان شطر وجعل ،[٣/٢٠٠: عمران آل] و ص اب ر واْ﴾ اصْبر  واْ  آم ن واْ  ال ذ ين  

 ،لالشواغ عن افيةص فيها النفوس لكون فيها الدعاء لأن   ؛بالأسلحار الاسلتغفار دي  ق    اوإن   ،صبروا ا   لم[ ٢١/٧٣
 بعضهم ذهب ،الإجابة ان  مظ إلى أقرب يكون ،وأشرفها الأوقات أعه   السحر وكون ،عليها أشق   فيها والعبادة
 مأن   قيل الم أعم   هأن   والظاهر ،يصلون أي يستغفرون هم وبالأسلحار ،الصلوة هو هاهنا الاسلتغفار أن   إلى
 .ويدعون يستغفرون ثم   السحر إلى يصلون كانوا

 ﴿و م ن   دالتهج   صلوة وقت هو الفجر طلوع قبل الليل آخر وقت عن عبارة وهو السحر أن   واعلم
 إن  " :5الثوري   سلفيان قال .[١٧/٧٩سلراء: ]الإ مح ْم ودًا﴾ م ق امًا ر ب ك   ي  ب ْع ث ك   أ ن ع س ى ل ك   ن اف ل ةً  ب ه   ف  ت  ه ج دْ  الل يْل  
 ،6"ارالجب   الملك لىإ والاسلتغفار الأذكار ملتُ الأسلحار وقت تهب ةالصبحي له يقال ريحا وتعالى سلبحانه لله

                                                                 
 مع كان. أكمه ضرير حافظ مفس ر: البصري   السدويس الخطاب أبو(. م ٧٣٦-٦٨٠/ه ١١٨-٦١) عهيه بن قتادة بن دعامة بن قتادة 1

 (.٥/١٨٩؛ الأعام، ٥/٢٦٩سلير أعام النباء، . )والنسب العرب وأي ام اللغة ومعردات العربي ة في رأسلا بالحديث، علمه
 .ائهمىىام ب: 2
 .١/٣٣١البغوي، تفسير  ؛٣/٢٩الثعلب، تفسير  3
ا الل ه م  م ا م نْ ي  وْمر ي صْب ح  الْع ب اد  ف يه  إ لا  م ل ك ان  ي  نْه لا ن  ف  ي  ق ول  أ ح د هم   ((، )وفيه: ١٠١٠) ٥٧، )ح: ١٧. مسلم، الهكاة ٣/٣٠تفسير الثعلب،  4

كًا ت  ل فًا  (.أ عْط  م نْف قًا خ ل فًا. و ي  ق ول  الآخ ر  الل ه م  أ عْط  مم ْس 
 علوم في هزمان أهل سلي د كان. الحديث في المؤمني أمير الثوري ، مسروق بن سلعيد بن سلفيان(: م ٧٧٨-٧١٦/ه ١٦١-٩٧) الثوري   سلفيان 5

 .(٣/١٠٤؛ الأعام، ٧/٢٢٩سلير أعام النباء، . )الكوفة في ونشأ ولد. والتقوى الدين
 .٣/٣١الثعلب،  تفسير 6
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 ثم   ،الله شاء ما فيصلون فيقومون ،العابدون ليقم :1مناد نادى الليلأو ل  من كان إذا هأن   بلغنا": أيضا وقال
 ينادي سحرال كان وإذا ،السحر إلى يصلون كذلك فيقومون القانتون ليقم لاأ :الليل شطر في مناد يدينا
 ليقم ألا :ادمن نادى الفجر طلع فإذا بهم لحقونفي يصلون آخرون ويقوم أولئك ؟المستغفرون أين :مناد

 سكيأ الديك كونني لا بن   يا": لابنه لقمان قال .2"قبورهم من نشروا كالموتى فرشهم من فيقوقون ،الغافلون
 الله همب  يح أصوات ثاثة إن  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب   عن .3"نائم وأنت بالأسلحار هرب   ينادي هفإن   ،منك
 تعالى الله إن  ": أيضا وقال ،4"بالأسلحار المستغفرين وصوت ،القرآن يقرأ الذي وصوت ،الديك :وجل   عه  
 المستغفرين وإلى ياب  المتح وإلى دينالمتهج   وإلى بيوت ارعم   إلى نظرت فإذا عذابا الأرض بأهل هم  لأ إني   :يقول

  5".عنهم صرفت بالأسلحار

 :[الثامنة عشرة]الآية [ ١٨]

هِدَ  ََ  الدلائل خلق هو الله شهادة (B-133) الْعِلْمِ﴾ وَأُوْلُواْ  وَالْمَلائَِكَةُ  هُوَ  إِلاَّ  إِلـَهَ  لاَ  أَنَّهُ  اللّهُ  ﴿
ت ه   الل ه   ﴿إ ن   نحو 6كليهما على يدل   والآية ،بذلك الإقرار وأولوا العلم المائكة وشهادة ،توحيده على ئ ك   و م ا 
ِّ﴾ ع ل ى ي ص ل ون    مرتبة لىإ وصلوا الذين هم بالعلماء والمراد ،فيهما الصلوة معنى تغاير مع [٣٣/٥٦: الأحهاب] الن ب 
 علمت إذا": ليه وسلل مالله عصل ى  لقوله العلم هذا هو الشهادة في المعتبر   العلم لأن   ؛اليقي وعي اليقي علم
 من الحال ىعل نصبه ،بالعدل مقيما باِلْقِسْطِ﴾ ﴿قآَئمَِاً  الراسلخون العلماء هم وهم .7"فاشهد الشمس مثل
 معنى العاملو  ،8«هو» من أو ،للبس "راكبا وعمرو زيد جاء" نحو يه ولم اللبس لعدم بها وإفراده ،«الله»

 ندرجام ويكون المدح على أو ،دةمؤك   حال ابأن   هأحق   من أو ،مقيما الله من الشهادة أداء رتقر   أي الجملة

                                                                 
 .ب: منادي 1
 .٣/٣١الثعلب،  تفسير 2
 .٣/٣١الثعلب،  تفسير 3
 .٣/٣٠الثعلب،  تفسير 4
 .٣/٣٠الثعلب،  تفسير 5
 أي: خلق الدلائل والإقرار. 6
 (.١٠٩٧٤)ح:  ٧/٤٥٥شعب الإيمان،  .٧/١٩٩الرازي، تفسير  7
 .«هو»أي: حال من  8
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 خبر أو ،«هو» من بدلا «بالقسط القائم» وقرأ ،مدحا أو ،حالا أو ،للمنفي صفة جعل إذا به المشهود في
  .المحذوف

 فانظر دنياال اأم   ،والآخرة الدنيا أحوال في جار والقسط العدل إن   :«الكبير تفسير» في الإمام قال
 والقبح الحسن في الخلق أحوال اختاف إلى نظرا ثم   ،فيها عدله فلتعر   الإنسان أعضاء ةخلق ةكيفي   في

 نظرا ثم   ،ومصالح وحكم عدل منهالكل  و  والألم ةواللذ   وقصره العمر وطول والسقم والصحة والفقر والغناء
 أحوال إلى اأيض وانظر ،خاص   وتأثير وخاصية معي   ربقد منها كل   وتقدير ،الأفاك وأجرام العناصر إلى
 ولقد .تعالى الله من عدلالكل  و  ،والعدالة والظلم والضالة والهداية والبادة والفطانة والجهل العلم من الخلق
 العدل وه للإسلام أن   على ةدال   الآية أن   فهعم ،لاعتهال ةالعصبي   في هاهنا «افالكش  » صاحب خاص  
 ،يعرف لا فيما الخواص   كثير 1فضولي هأن   إلا   الأشياء هذه معرفة عن دابعي المسكي ذلك وكان ،والتوحيد
 والعجب ،الإسلام هو الذي الله دين على يكن لم الجبر إلى ذهب أو يةالرؤ  أجاز أن   على ةدال   الآية أن   وزعم
 مريئا كان لو الله بأن   يمستدل   الرؤية نفي على الدليل طلب في عمارهمأ وانأف قد وعظماه الاعتهال أكابر ن  أ

 وهذا ،عي  قط عقلي   جامع غير من الشاهد على الغائب قياس إلى الرجوع سلوى فيه وجدوا وما ،جسما لكان
 ذلك من يهف فالخوض الجبر حديث اوأم   ،ذلك وجد أين من اليقي بالحق   العلم حةئرا شم   ما الذي المسكي
 هذا بأن   أيضا اعترفو  ،الجهئيات بجميع عالم تعالى الله بأن   اعترف لمالأن ه  ؛يعنيه لا فيما خوض يالمسك
 ثم   "؟وأمثاله هذا في والخوض هو أين نفم   ،الجبر بهذا اعترف فقد جها الله علم يقلب أن يمكنه لا العبد
  2.والعلماء العلم في «الكبير تفسير» كام

 ونعمته ياالعل الله فةص العلم لأن   ؛بشهادته العلماء شهادة وتعالى سلبحانه الله قرن اإن  : رونالمفس   قال
صل ى الله  قال 3.زمنةلأا وحجج مكنةلأا جر  وسل   السام دار إلى والسابقون الإسلام عامأ والعلماء ،العظمى
 قال ،4"عاما سلبعي العابد عبادة من خير علمه في ينظر فراشه على يت ك ئ عالم من سلاعة": عليه وسلل م

                                                                 
 .ب: فضول 1
 .٧/٢٠٠ير الرازي، ستفانظر:  2
 .٣/٣٣الثعلب، تفسير  ، انظر:والكلب   السدي   هذا قول 3
 .٣/٣٣تفسير الثعلب،  4
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 ،جهاد عنه حثوالب ،تسبيح دارسلتهوم   ،حسنة مهتعل   فإن ،العلم مواتعل  ": صل ى الله عليه وسلل م 1أيضا
 والأنيس ،والنار ةلجن  ا لسبيلر ومنا ،والحرام الحال معالملأن ه  ،قربة لأهله وتذكيره ،صدقه يعلم لا من وتعليمه
 ،الأعداء على احوالس ،اءوالضر   اءالسر   على والدليل ،الخلوت في والمحدث ،الغربة في والصاحب ،الوحشة في

 ،بأفعالهم ويقتدي ،أثارهم في تو  ،بهم قتديي قاده الخير في ليجعلهم أقواما به الله رفعي ،الغرباء عند والقرب
 رطب وكل   ،لهم تغفرست صلوتهم وفي ،تمسحهم وبأجنحتها ،خلقهم في المائكة وترغب ،رأيهم إلى ينتهيو 

 حيوة العلم ن  إو  لاأ ،ونجومها والسماء وأنعامها الأرض وسلباع هاوهوام   البحر حيتان حتى لهم يستغفر ويابس
 ومجلس ،ارالأحر  منازل بالعبد يبلغ ،الضعف من الأبدان ةوقو   ،الظلم من الأبصار ونور ،العمي عن القلب
 صلو تو  ،والحرام الحال عرفي   وبه ،بالعلم بالقيام ومدارسلته (A-134) بالصيام يعدل فيه والفكر ،الملك
 مُ﴾الْحَكِي الْعَزيِزُ  هُوَ  إِلاَّ  إِلـَهَ  ﴿لاَ  2"الأشقياء ويحرم ،السعداء به همي ل ،تابعه والعقل ،العمل إمام ،الأرحام
 الأولى" :عنه الله رضي الصادق جعفر قال ،الحكم محل   والثانية ،الدعوي محل   لالأو   لأن   ؛الشهادة ركر  

 ،الذكر أشرف هفإن   روهاوكرِّ  ،3"﴾الحكيم العهيه هو إلا إله لا﴿ :قولوا أي وتعليم رسلم والثانية التوحيد وصف

 عن والحكيم ،القدرة كمال عن يعن ﴾الْعَزيِزُ ﴿ 4"الله إلا إله لا الذكر أفضل": صل ى الله عليه وسلل م قال
 ،الذات وحيدت على لدلالته العهيه قدم اوإن   ،العدالة ومثار ةالربوبي   ومنازل ةالألوهي   مدار وهما ،العلم كمال
 على الاسلتدلال ريقط في عالما بكونه العلم على ممقد   قادرا بكونه العلم ولأن   ،الصفات توحيد على والحكيم
 كونما على أو ،«هو» من ةالبدلي   على امهورفع   ،الحق   أهل طريق وهو ،التعاليم في المورد الإني   البرهان طريقة
 عليه الله لىص الله رسلول على الشام أحبار من نابر ح قدم :المفسرين بع  قال ،ضعف على لله صفتي
النب   على دخا الم  ف ،الهمان آخر في يخرج الذيالنب   مدينة هي بعينها هذه :قالا لمدينة انصرفا افلم   ،وسللم

 أعظم عن برتناخأ نإ :قالا ،نعم :قال ،وأحمد محم د أنت :فقالا والصفة بالنعت عرفاه صل ى الله عليه وسلل م
﴾ إ لا   إ ل  ه   لا   أ ن ه   الل ه   ﴿ش ه د   :تعالى الله فأنهل ،بك آمنا تعالى الله كتاب في الشهادة  قال ،5فاسللما الآية ه و 

                                                                 
 .ب: وأيضا 1
 .(١٠٧)ح:  ١/٩٣؛ الترغيب والترهيب للمنذري، ٣/٣٣هذه الألفاظ،  تفسير الثعلب بنحو 2
 .٣/٣٤تفسير الثعلب،  3
 (.٣٣٨٣)ح:  ٩عوات (؛ الترمذي، الدالحْ مْد  ل ل ه  أ فْض ل  الذِّكْر  لا  إ ل ه  إ لا  الل ه  و أ فْض ل  الد ع اء  (، )وفيه: ٣٨٠٠)ح:  ٥٥إبن ماجة، الأدب  4
 .١/٣٣١؛ وتفسير البغوي، ٣/٣٢تفسير الثعلب،  5
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صل ى الله  قال ،1داسلج   خرت الآية هذه نهلت افلم   صنما ونوسلت   ثمائةثا الكعبة حول كان: جبير بن سلعيد
 ،2"القيامة يوم لىإ له يستغفرون قخلْ  ألف سلبعي منها تعالى الله خلق منامه عند قرأها نم  ": عليه وسلل م
 عندي هذا لعبدي إن :تعالى الله فيقول ،القيامة يوم بصاحبها الآية هذه "ييء: صل ى الله عليه وسلل م وقال
 أناو " :يقول أن الآية هذه يسمع بمن ى  ر  ح  ف  . الحديث 3"ةالجن   عندي أدخلوا بالعهد وف نم   أحق   وأنا عهدا
 . القيامة يوم بها يؤت حتى "وديعة الله عند لي وهي الشهادة هذه الله واسلتودع به الله شهد بما أشهد

 :[التاسعة عشرة]الآية [ ١٩]

ينَ  ﴿إِنَّ   للأولى دةمؤك   مستأنفة جملة :الأول فعلى ،وفتحها الألف بكسر قرأ الِإسْلَامُ﴾ اللّهِ  عِندَ  الدِّ
 جعل أن «هأن  » من بدل :الثاني ؛محم د جاء الذي بالشرع عوالتدر   التوحيد وهو الإسلام إلا   الله دين لا أي
: الإمام قال .ريعةبالش رفس   نإ الاشتمال وبدل ،يتضمنه بما أو والتوحيد بالإيمان الإسلام رفس   نإالكل   دلب
ينَ  ﴿إِنَّ  عليه والدليل ،الإيمان هو الشرع في الإسلام"  دينال يكون أن يقتضي هلأن   الِإسْلَامُ﴾ اللّهِ  عِندَ  الدِّ

 ي  بْت غ   ﴿و م ن ،الله عند 4مقبولا الإيمان يكون لا أن وجب الإسلام غير الإيمان كان فلو ،الإسلام هو المقبول
سْلا م   غ ي ْر   نْه ﴾ ي  قْب ل   ف  ل ن د ينًا الإ   هو الإيمان أن   والظاهر ،فيه ما وفيه ،5"كامه هذا [٣/٨٥]آل عمران:  م 
 تغاير على ةلدال  ا الآيات به يشعر كما الظاهر في الانقياد هو الذي الإسلام ايرتغ ،القلب   والتصديق عانذالإ
 عن بريلج سلؤال في الحديث في ورد وما ،ذلك وغير" الصالحات وعملوا آمنوا اللذين إن  " بالإيمان العمل
 مَا بَـعْدِ  نمِ  إِلاَّ  الْكِتَابَ  أُوْتوُاْ  الَّذِينَ  اخْتـَلَفَ  ﴿وَمَا 6؟"الإسلام وما الإيمان ما": صل ى الله عليه وسلل مالنب  

                                                                 
 .٣/٣١تفسير الثعلب،  1
 )وفيه: "سلبعي ألف ملك"(. ٣/٣١تفسير الثعلب،  2
(؛ الطبراني، المعجم الكبير، ٢٤١٤)ح:  ٢/٤٦٤شعب الإيمان،  .١/٣٣٣؛ وتفسير البغوي، ٣/٣١تفسير الثعلب بنحو هذه الألفاظ،  3
 (.١٠٤٥٣)ح:  ١٠/١٩٩

 أي: دينا مقبولا 4
ين   ﴿إ ن   :قوله فإن   الآية هذه: لالأو   وجهان عليه والدليل الإيمان، هو فالإسلام الشرع عرف في أما؛ )قال الرازي: ٧/٢٠٢تفسير الرازي،  5  الد 
 مقبولاً  ديناً  الإيمان يكون لا أن وجب الإسلام غير الإيمان كان فلو الإسلام، إلا ليس الله عند المقبول الدين يكون أن يقتضي الإسلام﴾ الله ع ند  
نْه ﴾ ي  قْب ل   ف  ل ن د ينًا الإسلام غ ي ْر   ي  بْت غ   ﴿و م ن: تعالى قوله: الثاني باطل هأن   في شك   ولا الله، عند  غير الإيمان كان فلو[ ٣/٨٥: رانعم آل]  م 

 (.تعالى الله عند مقبولاً  ديناً  الإيمان يكون لا أن لوجب الإسلام
؛ ٢/٤٢٦،١٠٧؛ ١/٥٢،٥١،٢٧، (؛ أحمد٦٣، )ح: ٩(؛ إبن ماجة، المقدمة، ٥، )ح: ١؛ مسلم، الإيمان، ٣٧البخاري، الإيمان،  6
٤/١٢٩،١٦٤. 
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نـَهُمْ﴾ بَـغْيًا الْعِلْمُ  جَاءهُمُ   وقرب حان ا   لم السام يهعل موسلى ن  إ: أقوال وفيه ،والنصارى اليهود :منهم المراد بَـيـْ
 ةثثا مضى افلم   ،نون بن وشعي عليهم واسلتخلف عليها مناءأ وجعلهم حبرسلبعي  إلى التورية مسلل   هتمو 
 أهرقوا 1حي بينهم بغيا بالتورية العلم جاءهم ما بعد من حبارالأ هؤلآء بناءأ بي والفرقة الاختاف وقع قرون
 عبد هبأن   السام عليه عيسى أمر في اختلفوا حيث النصارى 2المراد ؛العظيمة والفتنة الشر   ووقع الدماء بينهم
 ،(B-134) "للها إبن عهير" :قالوا اليهود أن   في والنصارى اليهود :الثالث ؛الله ابن أو الإله أو ورسلوله الله

صل ى  محم د ةنبو  ب والإنجيل التورية في العلم جاءهم ما بعد منالكل   وأنكروا "الله بن مسيح" :النصارى وقالت
 ملأن   ؛قريش من ةبالنبو   أحقاء أنا" من وحسدا بغيا ورسلوله الله عبد عيسى أو عهير وبأن   وسلل مالله عليه 
 سَريِعُ  اللّهِ  فإَِنَّ  اللّهِ  بآِياَتِ  يَكْفُرْ  وَمَن﴿ "ةالإلهي   النواميس وأحكام ةالنبو   وأمر بالكتاب عالمون ونحن ونأمي  

 .﴾الْحِسَابِ 

 أويلتو  إَارة

 :[الحادية عشرة]الآية [ ١١]

 من الله ندع ما تكذيب في ارةالأم   النفس كعادة مةوالمله   امةاللو   النفس أي فِرْعَوْنَ﴾ آلِ  ﴿كَدَأْبِ 
 ينَ ﴿وَالَّذِ  الطبيعة عالم ليْ ن    بَر في 3همواسلتهاك   ةالربوبي   والأسلرار   ةالفطري   والمعارف   ةاللدني   والعلوم   ات  التجل ي

 ،[٧/١٤٣]الأعراف: ﴾ ص ع قًا م وسل ى خ ر  و   د ك ا ج ع ل ه   ل لْج ب ل   ر ب ه   تج  ل ى ف  ل م ا﴿ ،القالب   الطور أهل من قَـبْلِهِمْ﴾ مِن
بوُاْ   أعن ،الكبرى لجمعي ةا صاحب بإدراك ر  م  وأ   ب  دِّ أ   ولذا ،الإلهي ة والمعارف ةاللدني   العلوم أي بآِياَتنَِا﴾ ﴿كَذَّ
دِيدُ  ﴿وَاللّهُ  السام عليهما وموسلى رضْ خ    بَر فيكل  ال ومجمع للجميع الجامعة الذات أي الْعِقَابِ﴾ ََ
 . أحدي ة ان  م  ر  هْ ق   

 :[الثانية عشرة]الآية [ ١٢]

                                                                 
 .الثاني +ب 1
 أي: والثاني: المراد... 2
 أي: في تكذيب اسلتهاكهم. 3
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 النظري ة القو ةو  النفساني ة ئوالمباد ةالبدني   القوى من كَفَرُواْ﴾ ﴿لِّلَّذِينَ  ي ةم دالمح الحقيقةيا أي تها  ﴿قُل﴾
 سلطوة ظهور عند غْلَبُونَ﴾﴿سَت ـُالذات   التجل يب وكفروا وغيرها القلبي ةو  النفسي ةو  ةالقالبي   والأطوار العملي ةو 

 إِلَى وَتُحْشَرُونَ ﴿ اتهمهوي   تعي ناتو  إن ِّي اتهم اتخصوصي   عن ستهلكونتو  الجمعي ة أحدي ة شمس شعشعة
 . ةالكلي   والرتبة الجمعي ة المرتبة إلى وصولهم بإمكان اعهماط   عند روالتحس   الندامة نار أي جَهَنَّمَ﴾

 :[الثالثة عشرة]الآية [ ١٣]

 البرزخي ة إلى بالغي اهكلِّ  لمراتب   المستكملي بالمؤمني الخطاب فِئَتـَيْنِ﴾ فِي آيةَ   لَكُمْ  كَانَ  ﴿قَدْ 
 النفس باطن وهي منةمؤ  ﴿فِئَة ﴾الذات   التجل ي وهي لهما شاملة فيهما واضحة   آية   ،العظمى الجمعي ةو  الكبرى
 في السير أي اللّهِ﴾ سَبِيلِ  ﴿فِي الناطقة النفس يستخدمها التي العملي ة القو ة أي ﴿تُـقَاتِلُ﴾ منهما العاملة
 وانصرفت أطاعت أن إلى هابمطال في العاقلة   النظري ة القو ة ستخدمت التي مة  والمله   امة  واللو   ارة  الأم   النفس   الله
يات ه سلاترة افرةك بتوابعها ارةالأم   النفس وهي ﴿وَأُخْرَى﴾ وفئة ،فيها واطمأنت الله طاعة إلى قواها بجميع  1لآ 
 النظري ةو  العملي ة القو ة لكون مْ ه  ي ْ ل  ث ْ م   المؤمنة   الفئة   ترى الكافرة أي ﴿يَـرَوْنَـهُم﴾الذات   التجل ي وهي الباهرة
 كافرون الله إلى سائرينال فإن   ،الله في والسائرون الله ومن الله إلى السائرون :منهما المراد أو ،لهم مطيعة ةالعقلي  
 آثارها مشاهدة نع وفؤادهم همسلر   وتفريد ماحظتها عن قلوبهم وتجريد لها لسترهم وأسمائه الله بصفات
 والكثرات الآثارو  والأفعال الأسماء على همر  ظ  ن   علوقو  لها سلائرون كافرون الله من والسائرون ،أنوارها ومعانية
 ولهذا كامهمالأح المطيعون بهما المؤمنون لهما ونعالجام هم الله في والسائرون ،الله إلى السائرين على]و[
 غيب وأسلرار ههيبت أنوار ألبسهم الذين عباده خواص   من يَشَاء﴾ مَن بنَِصْرهِِ  يُـؤَيِّدُ  ﴿وَاللّهُ  مثليهم يرونم
 . الجامعةكل ي ة  ال تههوي  

 :[الرابعة عشرة]الآية [ ١٤]

 ممكنون محيث إن   من الإنسان طبيعة في ركه وعا عه   الله أن   يعن الشَّهَوَاتِ﴾ حُبُّ  للِنَّاسِ  ﴿زيُِّنَ 
 نشأت اإن   لكثرةا أن   إلى وإشارة ،الكثرة لأنواع بيان النِّسَاء﴾ ﴿مِنَ  ةالإمكاني   لمجانسة وأحكامها الكثرةمحب ة 
 الوحدة مقد  ت   ،القابلي ة ةالرتب على ةمتقدم   الفاعلي ة الرتبة فإن   ،للفاعل الوحدة مازمة   هاتْ م  ولاز   القابل جانب من

                                                                 
يات ه" أو "لإنابة"؛ إن ق رأ "لإنابة" فالمراد: إنابة حقيقة المحم ي ة وهي التجل ي الذات . 1  يمكن أن نقرأه هذه الكلمة: "لآ 
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 بل اموجود لا  إ يكون لا الفاعل أن   البي   ومن ،بالذات مقصود والفاعل بالغير مقصودة الأن   ؛الكثرة على
 الوجود   إذ اموجود لا  إ يكون لا القابل وكذا ،اعتباري  ا أو كان احقيقي   المرتبة تلك في د  التعد   الامتناع   وجود  
 الفاعل ثبتا وإذا ،نيْ متغاير  نعتباريْ با المطلق الوجود إلا   يكونان لا والقابل الفاعل :هذا فعلى ،حقيقيي  واحد  
 الوجود بة  نس أي القابل إلى الفاعل نسبة د  مجر   إلا   يكون لا وهو الأثر تب  ثْ ي    (A-135) وأن بد   لا والقابل
 أي وَالْبَنِينَ﴾﴿ الكثرات رو  وص   الممكنات من يتناهي لا التي للنسب مبدأ النسبة وهذه ،نفسه إلى المطلق
 الملكوت فيأو لا  ةالعيني   المرتبة في ثم   اتالماهي   من ةوالعلمي   الواحدي ة المرتبة فيأو لا  والقابل الفاعل من الظاهر
 هي والشهادة لك   الم المع في ثم   ةالشبخي   لث     والم البرزخي ة الأشباح من البرزخ عالم في ثم   ةالروحي   الأعيان من

 وما الإنسان المع إلى ثةالثا المواليد من بةالمرك   عاملأوا البسائط من ةالعنصري   والأجسام ةالسماوي   الأجرام
 الأربعة العناصر من هرظ بما دوالتول   والتوليد الولد إسلم اختص   العام   العرف في أن   إلا   كان ما كائنا منه د  ل  و  ت   

 المعارف أو ،ةالحصولي   دراكاتوالإ ةالحضوري   ةالشهودي   العلوم أي وَالْفِضَّةِ﴾ الذَّهَبِ  مِنَ  الْمُقَنطَرَةِ  ﴿وَالْقَنَاطِيرِ 
 الأخاق من عملي ةال القو ة ومن الإدراكات من النظري ة القو ة من الحاصلة أو ،النظري ة والعلوم ةالضروري   ةالفطري  
 العبادات من لأنَْـعَامِ﴾﴿وَا المقبولة النفساني ة الطاعات من الْمُسَوَّمَةِ﴾ ﴿وَالْخَيْلِ  ةالرضي   والأوصاف ةالمرضي  
نْـيَا﴾ الْحَيَاةِ  مَتَاعُ  ﴿ذَلِكَ  والمقامات الأحوال من عليهما بويترت   منهما حصل امم   ﴿وَالْحَرْثِ﴾ ةالبدني    الدُّ
 1"دنياك فهو كب  ر  نع شغلك ماكل  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب   قال ،الجمعي ة والمرتبة الحق   عن الشاغلة
 . هلدي الآيات وترفيع إليه بالترجيع الْمَآبِ﴾ حُسْنُ  عِندَهُ  ﴿وَاللّهُ 

 :[الخامسة عشرة]الآية [ ١٥]

 ةوجن   ،الأبدانة جن   :تانجن   ةالجن  ": السام عليه الصادق قال ذَلِكُمْ﴾ مِّن بِخَيْر   أَؤُنَـبِّئُكُم ﴿قُلْ 
 الأديان ةوجن   ،رينوالمستغف قيمت   مثل مذكور هو لمن الآية في مذكور   هو ما هانْ ع  ف    ،الأبدانجن ة  افأم   .الأديان
 ةوجن   الذاتجن ة  :أربعة   اتالتجل يكالجن ات   أن   واعلم.2"هورؤيت   هلقاء   اهن  م   وفي انً م   رضاه وفي ،المولى ضار  

 والثانية ،يتبعه ماو  افي  ضالإ الوجود من الله سلوى امم   قواات   للذين لفالأو   ،الآثار ةوجن   الأفعال ةوجن   الصفات
 ةالجسمي   تهي  ن ِّ إو  ةالحسي   تههوي   نع فنى ن   لم والرابعة ،الحق   أفعال في أفعاله أفنى ن   لم ثةوالثا ،الصفات من للتائبي

                                                                 
هذا القول ليس بَديث وقد ي روى عن ذي النون المصري  بلفظ "إذا كنت  زاهدا في نفسك هاربا من جميع ما ي شْغلك عن الله لأن  جميع ما  1

 . ٩/٣٥٢شغلك عن الله هي دنيا."انظر: أبو نعيم، حلية الأولياء، 
 ما وجدته. 2
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 نك  يم   لا انيي رب   وحاليي  إلهيي  مر  أ بل رذك  ي   لم أو رتك  ذ   امم   ةوالأخروي   ةالدنياوي   بأحوالهم باِلْعِبَادِ﴾ بَصِير   ﴿وَاللّهُ 
  1".رر بش قلب على خطر ولا سمعت أذن ولا رأت عي لا ما الصالحي لعبادي أعددت  " ذكره

 :[عشرة السابعة]الآية [ ١٧]

 عن عراضلإا على ةالثاني المرتبة وفي ،وقواها النفس مجاهدة على الأولى المرتبة في ﴿الصَّابِريِنَ﴾
 نع الانصراف على الثالثة المرتبة وفي ،3عراضلأا وباقي لةالفاض والملكات الحميدة الأخاق من 2راضغالأ
 إلى وهكذا ،مهالواز و  اتالروحاني   عن الانعطاف على ثم   ةالأسمائي   إلى ومنها ةالأفعالي   إلى ةالآثاري   اتالتجل ي
]النجم: ﴾ ر أ ى م ا ف ؤ اد  الْ  ك ذ ب   م ا﴿ ،ةالفؤادي   اتالتجل ي في ﴿وَالصَّادِقِينَ﴾ الحق   سلوى ما جميع عن يفنى أن

 ةالأفعالي   اتيللتجل   بأرواحهم المطيعي ﴿وَالْقَانتِِينَ﴾ السر   طور في ةالآثاري   اتالتجل ي من[ ٥٣/١٧
 عن ينالمتبر   مُسْتـَغْفِريِنَ﴾﴿وَالْ  ةالأسمائي   اتالتجل ي شهود عند ةالعقلي   صفاتهم جميع ليذالبا ﴿وَالْمُنفِقِينَ﴾

 الجمعي ة حدي ةالأ عند ﴿باِلَأسْحَارِ﴾الذات   الشهود من الثابتة للأعيان 4ةالعملي   الحضرة في له كان ما جميع
 لله وبالله بالله الله نع الصبر يكون هذا فعلى ،الواحدي ة الفجر وضياء حدي ةالأ الليل ظلمة بي برزخ هي التي
 وفي ،والتكميل الإرشاد لىإ إشارة ﴿وَالْمُنفِقِينَ﴾ به الأحوال تمام في ﴿الصَّادِقِينَ﴾ الله مع ولله الله في ولله
 أنوار أشرقت حي الأسلحارب الله غير إلى التفاتهم عن والمستغفرين ،للهوبا لله همنفوسل   المنفقي :«العرائس»

 كشف بنعت للهامحب ة  دعوى في الصادقي ،للهبا الله عن الصابرين وأيضا ،المكاشفة لأهل (B-135) المشاهدة
م  والمنفقي ،تهعبودي   في الإخاص شرطب القانتي ،مشاهدته  الخطرات عن المستغفرينو  ،الله رضاء فيحياته 

 5".المناجات أوقات في

 :[الثامنة عشرة]الآية [ ١٨] 

                                                                 
 الترمذي، ؛(٤٣٢٨: ح) ٣٩ الههد ماجة، إبن ؛٢/٣١٣ أحمد، ؛(٢٨٢٤: ح) ١ وأهلها نعيمها وصفة الجن ة مسلم، ؛٣٥ توحيد البخاري، 1

 (.٣١٩٧: ح) ٣٢ القرآن فضائل
 يمكن أن نقرأه هذه الكلمة: "الأعراض" أو "الأغراض". 2
 يمكن أن نقرأه هذه الكلمة: "الأعراض" أو "الأغراض". 3
 يمكن أن نقرأه هذه الكلمة: "العلمي ة". 4 

 .١/١٣٠عرائس البيان،  5
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هِدَ  ََ  موجود ولا لـَهَ﴾إِ  ﴿لاَ  هأن   والحال والشأن أي ﴿أَنَّهُ﴾ وصفة ذاتا وحداني ته  على وأقر   اللّهُ﴾ ﴿
ر   الْأ و ل   و  ﴿ه  و ةالست   والمراتب الخمسة العوالم في ذاته أي هُوَ﴾ ﴿إِلاَّ  ربالمآ وكل   المراتب تمام في  و الْآخ 

 هوصفات وأسمائه ونفسه ذاته على الخلق أشهد ثم   [٥٧/٣: الحديد] ع ل يم ﴾ ش يْءر  ب ك لِّ  و ه و   و الْب اط ن   و الظ اه ر  
 وشهادتنا حق   الله ادةشه": الصادق قال ،أنفسهم على المراتب سلائر وفي الأزل في ونشأته لالأو   في تهوربوبي  
 1هدِّ م   وخوف ،بدايةال في هعمل   ف  خوْ  :ثاثةً  راو نج أن لنا ينبغي ولكن ؟الحق   مع الرسلم يستوي فكيف ،رسلم
 عبدال أن   يعن التفصيل من له بد   لا الظاهر لأهل منه كام هذا ،2"وعدله قسطه خوف والآن ،العاقبة في
 والذات صفةوال الرسلم عن فن ذاإ ام  وأ ،لنا وإرشاهده بتعليمه كان وإن رسلم فشهادته الرسلم مقام في دام ما

 ،الحق   بطريق أيضا شهادته فيكون 3"ينطق وبي يمشي وبي يبصر وبي يسمع فب" مقام في وبلغ والنعت والإسلم
 الصادق وقال .الله منل  الكو  وحالي   قالي   العبد   فشهادة   العبد من لا الله من لله هي اإن   الشهادة فحينئذ ،مْ ع  ن   

 وقدرته هم  علْ  سلابق في هشهادت   ي  ب    أي ﴾الله شهد﴿": عنه الله رضي عمر قال" :تأوياته في السام عليه
 صاروا حتى تهبودي  ع طعام وأطعمهم ولايته أهل وهم العلم أولي إلى أضاف ثم   به روافأق   شهادته المائكة فرأوا
: عنه الله رضي عثمان قال .4"مهوحكْ  الله بعه   إلا   موالحكْ  للعهِّ  بقاء   لا هبأن   همك  ل  م   ةبوحداني   وشهدوا يمعال  
 ويدونه شهادته أثر على يمشون حتى لعباده دليا نفسه جعل دوالسي   ،دسلي   من له بد   فا عبدا كان نم  "
 لقةالخ هت  حج   الله أشهد": وجهه الله مكر   علي   قال .5"علومه بساط على بشهادته ويشهدون هعه   بساط على
 وافق نفم   ،ةالشهاد بهذه ديناهالش أقام الله ن  أ هو الشهادة هذه في والحكم   ،شهادته الخلق   اسلتقر   حتى

 واصلي آمني القرب فيو  بيالمقر   من الآخرة وفي ولايته أهل من العلم أولى من الدنيا في فهو بإقامته بشهادته
 ثةبثا هفعلي فيها دخل نوم   ،الله بإذن إلا   أحد فيها يدخل ولا الله دار   الشهادة": ةالأم   تاج قال .6"إليه
 وفاق على شهادته كانت فحينئذ علمه خلوة على يستقيم وأن ،بَكمه ويحكم ،هرب   بعه   هعه   يرى أن :أشياء

                                                                 
 أي: خوف مد  عمله. 1
 ما وجدته. 2
 مضى تخريه. 3
 ما وجدته. 4
 ما وجدته. 5
 ما وجدته. 6
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 ؛شهادته على دليا لنا 3يكون كي بشهادته ابتانا تعالى الله إن  ": عنه الله رضي 2الباقر قال .1"الله شهادة
 تهربوبي   من ةفمنقول شهادته اوأم   وصفاته علمه عن وعلمنا صفتنا وكذا شهادته عن منقولة شهادتنا لأن  

 4"حكمه ساطب على شهادته عند نهل هربِّ  شهادة على انتقل نفم   هوواحديت   وحدته عي وهي وصفاته
 . ﴾باِلْقِسْطِ  قآَئِمَاً  الْعِلْمِ  وَأُوْلُواْ  وَالْمَلائَِكَةُ ﴿

 ينازعه ولا رأم في أحد يشاركه لا حقيقي   واحد الله وإن   ،والشهود الرؤية هي الشهادة أصل أن   واعلم
 عه   الله شاء ام  ل   ،هو إلا   عليه ولا له يشهد فا ،هو إلا   القاضي ولا عليه يعً د  م   ولا ي  ع  د  م   فا شيء في فرد
 والظام لأنوارا بمابس والأحكام الأسلرار منالذات   شهوده ن  مْ ض   في كان ما الذاتي ة بمشيئة رظه  ي   أن وجل  
 الخلق وسلائر الأعلى الملأو  العليا المائكة منه قوخل   ،العين   والشهودالذات   التجل يب هوروح   محم د حقيقة أظهر
 الشهادة من عنده  (A-136) كان ما إليه نىوأ ،منه وخليفة نائبا هر  قد   ومحكمة قضائه ديوان في روحه بفنص  

 ورأوا الشهادة لكت فسمعوا الذاتي ة ةالنبو   أحكام   عليهم وأجرى هينْ    الم ذلك عن للخلق روحه أفأنب ،والأحكام
 المرتبة إلى المرتبة هذه من نهلوا ثم   الأحكام تلك وقبلوا ،الله شهد بما وشهدوا تهوربوبي   وحداني ته و  المشهودية  
 مقد   اوإن   .الشهادة هذه على ميثاقهم الله أخذ مرتبةكل    وفي ،الناسلوت عالم إلى وهكذا الأمر عالم الأدنى
 ،المرتبة هذه على مةمتقد   بتهمورت   ،الناسلوت عالم في إلا   يمكن لا ،الشهادة بهذه رأم   الله لأن   ؛المائكة
 كما طلبونهلي الأعلى الملأ ن  إ" ،والمشاهدة الشهود مراتب في كاملي لكونم المائكة دون بالعلم 5دهموقي  
 ونعوته هبصفات وعالم ،الشريعة علماء فهم وأحكامه الله بأمر عالم :ثةثا العلماء .الحديث 6"أنتم طلبونهت
 7،العلم في لراسلخونوا ونانيالرب   العلماء فهم وأفعاله وبأسمائه به وعالم ،والجماعة والطريقة ةالسن   علماء فهم

 لقب  ي   لم بهذه صفيت   لم نفم   ،قبالتحق   والعي   والشهود بالعي العلم   انتقل إذا يكون اإن   العلم في والرسلوخ

                                                                 
 ما وجدته. 1
، الهاشمي   الطالب   الحيسن نب العابدين زين علي بن محمد 2  عابدا، ناسلكا كان. مامي ةالإ عند عشر الإثنى الأئمة خامس: الباقر جعفر أبو القرشي 
 .(٦/٢٧١ الأعام، ؛٤/٤٠١ سلير أعام النباء،) ٣٠٢ سلنة المتوف   بالمدينة، ولد وأقوال، آراء القرآن وتفسير العلم في له
 أي: يكون الله. 3
 ما وجدته. 4
 أي: وقي د "أولوا العلم". 5
. وفيه: "قال رسلول الله صل ى الله عليه وسلل م: إن  الله احتجب عن (١/٩٥) الفتوحات المك ي ة في سلند با يروى وقد مختصرا هنا الحديث هذا 6

 العقول كما احتجب عن الأبصار وإن  المللأ الأعلى يطلبونه كما تطلبونه أنتم". 
 .١/١٣٤عرائس البيان،  7
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 المولى يد فا ،والحكمة والقسط والعلم الإقرار على أشياء أربعة على الربوبي ة مدار   ،بالقسط قائما هشهادت  
 يكون ولا ،وىوالبل المحن بساط على المولى وافق نم   إلا   بالعلم يلتذ   ولا ،البلوى 1نميادي في الإقرار بَكم إلا  
 حتى اصادق اإقرار  يكون لا والإقرار   ،نفسه ءرضا على رضاءه ويختار برضائه يعمل أن إلا   تهعبودي   في عادلا
 إلا   مالك ولا هغير  رب   يكن لم أي هو إلا   إله لا :قال حيث الله إقرار في والحكمة   الله إقرار قفْ و   على يكون
 شهد فحينئذ لىالأوْ  قبطري هغير   نْ فع   حبيبه عن ةالألوهي   يف  ون    ،المصطفى نور   لكان رب   سلواه كان ولو ،هو

 الحكم له ،والأخرى الأولى في هُوَ﴾ إِلاَّ  إِلـَهَ  ﴿لاَ  هبأن   صل ى الله عليه وسلل مالنب   روح]و[ العلم وأولوا المائكة
 الذي الحكيم   ،فيه ةالمشارك يمنع الذي الذات   الغالب   القاهر أي إليه هكل   الأمر   يرجع الْحَكِيمُ﴾ الْعَزيِزُ  ﴿هُوَ 
 بطريق ناتالممك من ولغيره وبالذاتأو لا  لنفسه الشهادة بَقيقة حكم الذي أو الصفات في الشركة منع
 . والمجاز الرسلم

 :[التاسعة عشرة]الآية [ ١٩]

ينَ  ﴿إِنَّ  لجن ات ا إلى الوصول وذريعة   الدرجات ووسليلة   النجاة طريق   أي الِإسْلَامُ﴾ اللّهِ  عِندَ  الدِّ
 4رضائه في 3رضائه إفناءب قضائه ء  مضاوإ الحق   بمراد الرضاء   أو 2هع  ب   تْ ي    وما الوجود في كر الش عن السامة  
 نالتدي   :لقي .والمحنة ءالبا نهول قت  و المحب ة  ةلذ   دان  جوو  الظاهر في الاضطراب ة  وقل   الباطن في السر   باسلتقامة

 قلبه طراتخ من هوسلر   ،وعينه نفسه شهوات من هقلب   مسلل   فحينئذ الخلق رؤية من السامة هو 5الإسلامب
 وقال .6"الاسلتسام ومقام الاسلتقامة حال في فهو روحه أوصاف من ت هوحقيق هسلر   ظاتلح    من هوروح  
د تْ و   الأربعة هذه تم   فإذا ،والصبر الغيظ وكظم والألفة التواضع :أربعة الإسلام أركان" :بعضهم  أربعة منها ج 
 فإذا ،8"الرضاء الصبر ومن التفوي  الغيظ كظم ومن التسليم الألفة ومن 7(لالتواضع من التوك  ): أخرى

                                                                 
 .ب: مداين 1
2 .  أي: وما يتبع الشرك 
 أي: رضاء نفسه. 3
 أي: رضاء الله. 4
 ب: في الإسلام. 5
 .١/١٣٥عرائس البيان،  6
 التوك ل. في عرائس البيان: من التواضع 7
 .١/١٣٥عرائس البيان،  8
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 حقيقة هي لتيا الأربعة اتالتجل ي :قلت   شئت   وإن ،الثمانية أبوابها من ةالجن   دخل الصفات هذه اسلتكمل
 من 1النعم فةمعر  على العبد إسلام يكن لم إذا": مسلا عليه الصادق قال ،ثمانية وهي وباطنة   ظاهرة  الجن ات 
 الَّذِينَ  اخْتـَلَفَ  ﴿وَمَا 2"هحقيقت على لا الإسلام إسلم على فهو إليه والتفوي  لديه والتسليم عليه لوالتوك   الله

 للأولى ى  ط  عْ أ   ،ةي  انر صالن العملي ةو  اليهودي ة النظري ة القوى أي الْعِلْمُ﴾ جَاءهُمُ  مَا بَـعْدِ  مِن إِلاَّ  الْكِتَابَ  أُوْتوُاْ 
 ،واحدة ةأم   فيه الناس كان الذيالذات  (B-136)  التجل ي اموأصله ،الأفعالي   التجل ي وللثانية الآثاري   التجل ي
الذات   التجل ي في هال  ك الممكنات وأحوال   ات  التجل ي كانت ةوالنصراني   اليهودي ة بالأطوار ق  المتعلِّ  لص  يح   لم فما
 اختلفت ،بغيا هاح  نْ سل   على المتغايرة الأحوال بظهور ب غ ي تْ  الوحدة يدةمح   عن نهلت فإذا ،الوحدة نعت على
 ومنذرين رينمبش   يالنبي   الله فبعث والفهوم الأوهام وانفردت العلوم تفمر   الكائنات وتعاونت اتالتجل ي
 في كبيرة ولا يرةصغ ادرلا يغ الْحِسَابِ﴾ سَريِعُ  اللّهِ  ﴿فإَِنَّ  ياتهوتجل   اللّهِ﴾ بآِياَتِ  يَكْفُرْ  ﴿وَمَن فاختلفوا
 ووحدته ي ةالجمع أحدي ة وهو ..... إلى أحد كل   بلغ أن إلى الشئونات وأحوال تئاالنش أحكام من لاته  ن   الت   
 . ةالأولي  

 تفسير

 :[العشرون]الآية [ ٢٠]

 عدب الدين في وجادلوك محم د يا خاصموك فإن أي لِلّهِ﴾ وَجْهِيَ  أَسْلَمْتُ  فَـقُلْ  حَآجُّوكَ  ﴿فإَنْ 
 لكونه بالوجه 3عنها عبر   اوإن   ،"لله نفسي وأخلصت أسللمت" :فقل ،دينك حقيقة على عليهم الحجج إقامة
 الصانع ودبوج ونقر  م   كمن  "إ :للقوم قل أي الجوارح جميع له خضع فقد لشيء خضع فإذا ،المشاعر مجمع
 ذلك وراء تدعون ول وأنتم ،دليل إلى إثباته في لنا حاجة لا عليه فقمت   القدر وهذا، للعبادة امستحق   وكونه
 ةي  ق  بَ    ينقر  م   كانوا والمشركي والنصارى اليهود بأن   وااسلتدل   والبع  ،البرهان إقامة وعليه البيان فعليكم أمرا
 ﴿إ نيِّ  :يقول ما لويقو  تهمل   يتبع أن امحم د الله فأمر ،والأحكام عئاالشر  زيادة غير تهمل   وصدق إبراهيم دين
﴾ الس م و ات   ف ط ر   ل ل ذ ي و جْه ي   و ج هْت    تُت داخلة الهامية حسنة مجادلة هذا ، [٦/٧٩: الأنعام] و الْأ رْض 

                                                                 
 (.١/١٣٦ب: الصمة، والمثبت من عرائس البيان ) 1
 بنحو هذه الألفاظ. ١/١٣٦عرائس البيان،  2
 أي: عن النفس. 3
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ي   ب ال تي   و ج اد لْه م﴿
 أو ،لللفص «أسللمت» اعلف على عطف اتّـَبـَعَنِ﴾ ﴿وَمَنِ  [١٦/١٢٥: النحل] ﴾أ حْس ن   ه 

 الكتاب يقرؤن لا لذينا أي ﴿وَالأمُِّيِّينَ﴾ والنصارى اليهود أي الْكِتَابَ﴾ أُوْتوُاْ  لِّلَّذِينَ  ﴿وَقُل معه مفعول
 ما على اعتكفتم أم عليكم ةالحج   إقامة بعد تمأسلل كما﴿أَأَسْلَمْتُمْ﴾ العرب كمشركي به يعلمون ولا
 وفازوا الحق   إلى اطلالب من اهْتَدَواْ﴾ ﴿فَـقَدِ  آباءنا وعليه أسللمنا كما أَسْلَمُواْ﴾ ﴿فإَِنْ  الشرك من به أعرفتم
 عَلَيْكَ  إِنَّمَا﴿فَ  شيء من منهم عليك فما الحق   عن وأعرضوا تَـوَلَّوْاْ﴾ ﴿وَإِن كريما مقاما ونهلوا عظيما فوزا

 وضالتهم هدايتهمو  باِلْعِبَادِ﴾ بَصِير   ﴿وَاللّهُ  الهداية وإرسلال الدعوة وإيصال الرسلالة وتبليغ الْبَلَاغُ﴾
 . [٢٨/٥٦: القصص] ﴾ي ش اء م ن ي  هْد ي الل ه   و ل ك ن   أ حْب بْت   م نْ  ت  هْد ي لا   إ ن ك  ﴿ وشقاوتهم وسلعادتهم

 :[الحادية والعشرون]الآية [ ٢١]

 وَيَـقْتـُلُونَ  حَق   غيَْرِ بِ  النَّبِيِّينَ  ﴿وَيَـقْتُـلُونَ  والنصارى اليهود وهم اللّهِ﴾ بآِياَتِ  يَكْفُرُونَ  الَّذِينَ  ﴿إِنَّ 
 التابعي المؤمني النَّاسِ﴾ ﴿مِنَ  الاعتدال عن خرج اعم   وينهى الأمور في والعدل باِلْقِسْطِ﴾ يأَْمُرُونَ  الِّذِينَ 
 عيسى وىسل نب   زمانم في كان ما هلأن   ؛النصارى دون الأنبياء بقتل لاشتهارهم ةخاص   اليهود وهم ،لهم
 حي بنتهل صل ى الله عليه وسلل مالنب   قال كما قومه أضاعه فقد خالد اوأم   ،بعيسى وأنبئوا وهم ،وخالد
 وأربعي ثةاث إسلرائيل بنوا قتلت": صل ى الله عليه وسلل مالنب   قال .1"قومه أضاعه قد نب   تبن امرحب" :جاءته
 قتلهم من فأمروا ،إسلرائيل بن عباد من رجا عشر وإثنا 2مائة فقام ،واحدة سلاعة في النهارأو ل  من انبي  

 وجل   عه   الله مذكره ما الذين فهم ،اليوم ذلك في النهار آخر من جميعا لواتفق ،المنكر عن ونوهم بالمعروف
 رجل أو انبي   تلق رجل" :قال ؟"القيامة يوم عذابا أشد   قوم أي": صل ى الله عليه وسلل مالنب   سلئل .3"كتابه في
 بئس ،سالنا من سطقبال يأمرون الذين يقتلون قوم القوم بئس" :أيضا وقال ،4"المعروف عن يون بالمنكر أمر
 .5"والكتمان ةقي  تالب بينهم المؤمنون يمشي قوم القوم بئس ،المنكر عن ينهون ولا بالمعروف يأمرون لا قوم القوم
 هي اإن   بها المراد :فالجواب ،بالآيات الكتاب (A-137) أهل وهم والنصارى اليهود يكفر كيف :قلت فإن

                                                                 
 . ٣٣١٦٠، ح: ٦٦المصن ف لابن أبي شيبة، كتاب الفضائل  1
 من تفسير الثعلب والبغوي.والمثبت  ؛ب: أمة 2
 .١/٣٣٥؛ وتفسير البغوي، ٣/٣٦تفسير الثعلب،  3
 ؛(١/٤٠٧) رواية أخرى أحمدما ي وجد في كتب الحديث بهذه الألفاظ، ولكن في مسند  .١/٣٣٥ ،؛ وتفسير البغوي٣/٣٧تفسير الثعلب،  4
اباً  الن اس   أ ش د  : وفيه) ي  ق  ت  ل ه   ر ج ل   الْق ي ام ة   ي  وْم   ع ذ  ثِّل ي  الْم   م ن   و مم  ثِّل   ض ا ل ةر  و إ م ام   ن ب ي ا ق  ت ل   أ وْ  ن بى   .(م 
 .٣/٣٧تفسير الثعلب،  5
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 إشعار" ويقتلون يكفرون" وفي .موسلل   عليه الله ىصل   محم د نعت في والإنجيل التورية في نهلت التي أو القرآن
 محم د بقتل واوهم   ،يسىوع ويحيى ازكري   قتلوا ذلك بعد من  إف ،بوقت يختص   لا بينهم مستمر   أمر الأمر هذا بأن  

 نهل الخوف دعن 1والنهي بالأمر القائم أن   على تدل   الآية هذه إن  ": عنه الله رضي الحسن قال .والمؤمنون
 بعَِذَاب   ﴿فَـبَشِّرْهُم 3"جابر سللطان عند حق   كلمة"أفضل الجهاد  : صل ى الله عليه وسلل م قال .2"الأنباء منهلة

﴾  ف  ت  ن وا ال ذ ين   إ ن  ﴿ :كقوله شرطال معنى «الذين» لتضمي والفاء ،بتأويلر  «نإ»خبر  ،موجع أو يعوج أَليِم 
ن م   ع ذ اب   ف  ل ه مْ  ي  ت وب وا لم ْ  ثم    و الْم ؤْم ن ات   الْم ؤْم ن ي   اب   و له  مْ  ج ه  ﴾ ع ذ   .[٨٥/١٠: البروج] الحْ ر يق 

 :[الثانية والعشرون]الآية [ ٢٢]

 أصله ،وذهبت بطلت أي أَعْمَالُهُمْ﴾ حَبِطَتْ  ﴿الَّذِينَ  والنصارى اليهود من المذكورون ﴿أُولـَئِكَ﴾
نْـيَا ﴿فِي يهلكها اردي   نبتا الماشية رعيت أن وهو ،طالحب من  العذاب يدفع نَّاصِريِنَ﴾ مِّن لَهُم وَمَا وَالآخِرَةِ  الدُّ
 . فيهما عنهم

 :[الثالثة والعشرون]الآية [ ٢٣]

 الكتابكل    أوتوا مْ ه  ف    لا  وا   ،الكتاب علم من حقيرا قليا أو كثيرا نَصِيبًا﴾ أُوْتوُاْ  الَّذِينَ  إِلَى تَـرَ  ﴿أَلَمْ 
 اإم   نْ فم   ،العام   المراد كان إن السماوي   الكتاب جنس أو ،اليهود المراد كان إن التورية أي الْكِتَابِ﴾ ﴿مِّنَ 
نـَهُمْ﴾ ليَِحْكُمَ  اللّهِ  كِتَابِ  إِلَى ﴿يدُْعَوْنَ  البيان أو للتبعي   :النهول سلبب .4محم د هو والداعي القرآن أي بَـيـْ
 إلى جعوافر  ،رجمهما فكرهوا ،الرجم كتابهم في وكان ،شرف ذا وكانا ،اي  زن    اليهود من مرأةاو  رجا أن   روي
 ،ذلك فأنكروا ،جمبالر  صل ى الله عليه وسلل م الرسلول فحكم ،الرجم ترك في رخصة عنده يكون أن رجاءالنب  
 ،الفدكي   ياصور  إبن :قالوا ؟أعلمكم فمن الرجم فيها فإنْ  ،التورية وبينكم بين: صل ى الله عليه وسلل م فقال
 يا موضعها اوزهاج قد: سلام إبن فقال ،عليها يده وضع الرجم آية على أتا افلم   ،التورية وأحضروا به فأتوا
 غضبا اليهود غضبف فرجما، صل ى الله عليه وسلل مالنب   فأمر ،الرجم آية فوجدوا ،عنها يده فعر ف ،الله رسلول

                                                                 
 أي: القائم بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر.... 1
 . ٧/٢٠٨الرازي، تفسير  2
 (٢١٧٤: ح) ١٣ الفتن الترمذي، ؛(٤٣٤٤: ح) ١٧ الماحم داود، أبو ؛(٤٠١١: ح) ٢٠الفتن ماجة، . إبن٧/٢٠٨الرازي، تفسير  3
 .ب: المحمد 4
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هُمْ﴾ فَريِق   لَّىيَـتـَوَ  ﴿ثمَُّ  والفروع الأصول في ةحج   ةالسمعي   ةالأدل   أن   على دليل وفيه 1.الله فأنهل ،شديدا  مِّنـْ
 الباقون هم والمعرضون ،سلاءؤ الر  من فريق أي مُّعْرِضُونَ﴾ ﴿وَهُم لعلمكم لتوليهم اسلتبعاد فيه ،به علمهم بعد
 . معرضون فريق يكون أن ويوز ،منهم

 :[الرابعة والعشرون]الآية [ ٢٤]

 بتسهيلهم الآخرة في النَّارُ﴾ تَمَسَّنَا ﴿لَن قولهم سلبب أي قاَلُواْ﴾ ﴿بأِنَّـَهُمْ  عراضالإو  القول ﴿ذَلِكَ﴾
﴾ أَيَّامًا ﴿إِلاَّ  يكون لالأن ه  عذابها  هذا بطان على دل  اسلت ،البقرة سلورة في عددها تعيي مر   قد مَّعْدُودَات 
 عن همر تشم   عم الأمم سلائر في يصح   المعاصي أعظم فيتمر نم  مع الآية هذه في ذلك صح   لو هبأن   القول
 منها النار هلأ بخروج القول أن   علم م  ذال معرض في ذلك الله ذكر افلم   م  ذال وااسلتحق   ولما ،الخارقة إشراكها
 "اءهوأحب   الله أبناء ننح" :بقولهم أنفسهم وعلى الله على يَـفْتـَرُونَ﴾ كَانوُاْ  مَّا دِينِهِم فِي ﴿وَغَرَّهُمْ  باطل قول
 عليه يعقوب وعد تعالى هن  وأ ،لهم يشفعون الأنبياء آباهم ن  أو  ،"م عْد ود اتر  أ ي امًا إ لا   الن ار   تم  س ن ا ل ن" :قولهم أو

 ،يفترون انواك ما "باطلون وأنتم الحق   على نحن" قولهم ليوق ،القسم  تُليةإلا   أولاده يعذب لا أن السام
 . مقتراهم أو افتراءهم «غرهم» فاعل

 :[الخامسة والعشرون]الآية [ ٢٥]

 أي فِيهِ﴾ ريَْبَ  لاَّ  ﴿ليِـَوْم   وحشرناهم جَمَعْنَاهُمْ﴾ ﴿إِذَا ورأيهم لهم ما وكيفية ،حالهم ﴿فَكَيْفَ﴾
أو ل  ن  أ روي ،لقولهم وتكذيب الآخرة في بهم يحيق لما اسلتعظام   2وقوعه في ،به الأمر يوم في بجهائهم صلوايت  
 3،النار إلى بهم يأمر ثم   الأشهاد وسؤ ر  على الله فيفضحهم ،اليهود راية ارالكف   رايات من القيامة يوم ترفع يةرا

 الحروف كثرة أن رتقر   لما لا الثاني دون (B-137) الفعل نيتضم   الأول   أن   «يوم في»و «ليوم» بي والفرق
 ،بهاسْ ك   جهاء وأ كسبت ما جهاء أعطيت أي كَسَبَتْ﴾ مَّا نَـفْس   كُلُّ  ﴿وَوُفّـِيَتْ  المعنى كثرة على تدل  
 ،دخولها قبل ولا النار في وعمله إيمانه توفية لانتفاء النار في يخلد لا المؤمن وأن   تُبط لا العبادة أن   على دليل
مرتكب  بأن   لنارا في الكبيرة أهل خلود على الآية بهذه ونيستدل   الاعتهال وأهل ،منها الخاص بعد هي فإذا

                                                                 
 .١/٣٣٦؛ تفسير البغوي، ٣/٣٨تفسير الثعلب،  1
 أي: في وقوع جهائهم. 2
 .٣/٣٩تفسير الثعلب،  3
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 الهاني هنيي لا": وسلل م صل ى الله عليه لقوله بالكبيرة يحبط والإيمان به ،ووصوله العذاب بها يستحق   الكبيرة
 ال تي   لل ه  ا ﴿ف طْر ة   أحدكل    ي  فطر لأن ه  بشيءالكل  ب يسقط لا الإيمان بأن   وأجيب ،1"مؤمن وهو زنى حي
 يسلت   كفر يسقط سلاعة إيمان" :2معاذ بن يحيى قال [٣٠/٣٠ ]الروم: الل ه﴾ لخ  لْق   ت  بْد يل   لا   ع ل ي ْه ا الن اس   ف ط ر  
انه يم  جِّسو  ي  ه وِّدانهمولود يولد على فطرة الإسلام فأبواه كل    "وإن . 3"؟يسلت   إيمان ثواب فكيف سلنة
 المعنى على الضمير وجميع سليئاتهم، على يهاد ولا حسناتهم من ينقص لا يظُْلَمُونَ﴾ لاَ  ﴿وَهُمْ  4"ي  ن صِّرانهو 
 . إنسانكل    أي

 :[السادسة والعشرون]الآية [ ٢٦]

 ،يتمعان لا ولذلك 5ءياال عن عوض الميم تَشَاء﴾ مَن الْمُلْكَ  تُـؤْتِي الْمُلْكِ  مَالِكَ  اللَّهُمَّ  ﴿قُلِ 
 يا" صلهأ :وقيل ،القسم وتاء همهته وقطع التعريف لام مع عليه 6ءياال كدخول سلمالإ هذا خصائص من وهو
 فر  التص يمكن فيما فصر  تي الْمُلْكِ﴾ ﴿مَالِكَ  ،7همهتهو  الفعل ومتعلقات النداء حرف ذفبَ "بالخير نام  أ   الله
 أي ﴾الْمُلْكَ  ﴿وَتنَزعُِ  ةالوصفي   نعتم الميم فإن   ،8بويهيسل عند انث نداء وهو يملكون، فيما الماك فتصر   فيه

 نقلها وإنهاعها ةنبو  ال بالملك المراد :وقيل ،منه بعضان ناوالآخر  عام   لفالأو   تَشَاء﴾ ﴿مِمَّن وتستهيله 9وتسترد  
 ويحقره تَشَاء﴾ مَن ذِلُّ ﴿وَتُ  ومستوليا يشاء نم   على غالبا ويعله ت  عْليه تَشَاء﴾ مَن ﴿وَتعُِزُّ  قوم إلى قوم من

                                                                 
 ،داود أبو ؛(٣٩٣٦: ح) ٣ الفتن ماجة، إبن ؛(١٠٠: ح) ٢٣ الإيمان مسلم، ؛مطو لا ٢٠ ،٦ الحدود ؛١ شربةالأ ؛٣٠ المظالم البخاري، 1
 (. ٢٦٢٥: ح) ١١ الإيمان الترمذي، ؛(٤٦٨٩: ح) ١٦ ةالسن  

 الأعام،)  أقام ببلخ، ومات في نيسابور، من أهل الري واعظ، زاهد، :م( ٨٧٢ -ه =.. ٢٥٨ -يحيى بن معاذ بن جعفر الرازي ).. 2
٨/١٧٢.) 
نب سلبعي سلنة، فثواب إيمان سلبعي سلنة كيف يعقل أن يحبط بعقاب ذ ثواب إيمان لحظة، يسقط كفرمطو لا. وفيه:" ٧/٢١٢تفسير الرازي،  3

 ".لحظة
( ٢١٣٨: ح) ٥ القدر الترمذي، ؛(٤٧١٤: ح) ١٧،١٨ السنة داود، أبو ؛((٢٦٥٨) ٢٢:ح) ٦ القدر مسلم، ؛٩٣ الجنائه البخاري، 4
 .لامطو  

 أي: حرف الياء. 5
 أي: حرف الياء. 6
 .ب: كهمهته 7
 على أقبل ثم مدة، والحديث الفقه طلب وقد .البصري   ثم   ،الفارسلي   قنبر، بن عثمان بن عمرو بشر، أبو العرب، ةحج   النحو، إمام :سليبويه 8

 (.٨/٣٥١ سلير أعام النباء،) ومئة ثماني سلنة مات ة،العربي  
 والمثبت من البيضاوي.؛ ب: تستتروه 9
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رُ  ﴿بيَِدِكَ  معا فيهما ويوز الآخرة 1أو الدنيا في يْء  كلّ   عَلَىَ  إِنَّكَ  الْخَيـْ النب   أن   النهول سلبب قَدِير ﴾ ََ
 ،اوي  ق رجا مانلسل وكان ،ذراعا أربعي رةشع لكل   قطع ثم   ،الأحهاب عام الخندق خط   صل ى الله عليه وسلل م

 "البيت أهل ان  م  ": صل ى الله عليه وسلل م الله رسلول فقال ،"ان  م  " :والأنصار "ان  م   سللمان" :المهاجرون فقال
ى الله عليه صل   الله رسلول إلى رقإ سللمان يا :فقالوا ،حديدهم كسرت ،صخره ظهرت طرالف   في أخذوا فإذا
 ،الخندق إلى سللمان عم صل ى الله عليه وسلل م فهبط ،منها الله رسلول وأخبر ي  ق  ر  ف    ،الصخرة هذه خبرهاو  وسلل م
 كمصباح المدينة يعن بتيهالا بي ما ضاءأ برق منها وبرق ،هاتْ صدع ضربة ابهفضر  ،سللمان من المعول فأخذ
 برق منها وبرق وكبرها اتوثالث اتثاني ضربة ضربها ثم   ،المسلمون وكبر   فتح كبيرت الله رسلول فكبر   ،مظل  م   بيت في
 :للقوم لرسلولا فقال ،"قط   مثله رأيت ما اشيئ الله رسلول]يا[  رأيت" :سللمان فقال ،ورقي سللمان بيد فأخذ
 فأخبرني كسرى ومدائن قصور الحيرة بضيائها فرأيت الأولى ربتض" :قال ،نعم :قالوا ؟سللمان يقول ما أرأيتم
 من الحمر قصور إلى أضاءت رأيتم الذي فبرق الثانية ضربت ثم   عليها ظاهرة أمتي أن   السام عليه جبريل
 جبريل فأخبر ءاصنع قصور إلى أضاء الثالث الضرب في ثم   عليها ظاهرة أمتي أن   جبريل فأخبر الروم أرض
 فقال ،"رصْ الح   دبع النصر الله وعدنا صدق دوع  م   لله الحمد" :قالوا ،"واسلتبشروا فأبشروا عليها ظاهرة من  أ

 م ا م ر ض   ق  ل وبه  م في   ن  و ال ذ ي الْم ن اف ق ون   ي  ق ول   ﴿و إ ذْ  نهلف ،"الباطل ويعدكم يمسكم تعجبون ولا" :المنافقون
ن ا  ﴾ت ش اء م ن الْم لْك   ت  ؤْت   الْم لْك   م ال ك   الل ه م   ق ل  ﴿ وأنهل ،[٣٣/١٢]الأحهاب:  غ ر وراً﴾ إ لا   و ر سل ول ه   الل ه   و ع د 
 مالك أسمائه من إسما سلبعي معتج اللهم A)-(138 قوله في التي الميم هذه" :3رديالعطا رجاء أبو قال .2الآية
 ،بيدي 5هاواصينالملوك و  قلوبلله ملك الملوك ومالك الملك و نا اأ" :بع  الكتب فيقال الله تعالى  .4"الملك
الملوك  ب  بسغلوا تتشفا  ،جعلتهم عليهم عقوبة عصونين إو  ،ةجعلتهم عليهم رحم طاعونيأن إ العباد ن  إف

 عليه صل ى اللهقال رسلول الله " :الله عنه يرض طالب بيأبن  يعن عل .6"عليكم عطفهمألى الله إ توبواولكن 
                                                                 

 .ب: و 1
 .٢/٢٤البيضاوي، تفسير ؛ ٨/٤ ،الرازيتفسير ؛ ٤١-٣/٤٠الثعلب،  تفسير 2
تح ، من كبار المخضرمي، أدرك الجاهلية، وأسللم بعد فالبصري   سلام، عمران بن ملحان التميمي  مام الكبير، شيخ الإالإ :أبو رجاء العطاردي   3
 (.٤/٢٥٣، سلير أعام النباء) مى الله عليه وسلل  صل   ة، ولم ير النب  مك  

 .٣/٤٢الثعلب،  تفسير 4
 نواصيهم.و  ب س: 5
 الألفاظ اختاف مع  (۷٥٨٩: ح) ٩/٤٤٦ ،الأوسلطالمعجم  ،الطبراني. ١/٣٤٤؛ الكش اف ١/٣٧٧؛ تفسير البغوي ٣/٤٢، الثعلب تفسير 6
 إذا العباد وإن   يدي في الملوك قلوب الملوك وملك الملوك مالك أنا إلا إله لا الله أنا يقول الله إن   :وسللم عليه الله صلى الله رسلول قال :وفيه)

 فا العذاب سلوء مفساموه والنقمة بالسخطة عليهم قلوبهم حولت عصوني إذا العباد وإن   والرحمة بالرأفة عليهم ملوكهم قلوب حولت أطاعوني
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 ‘ير حساببغ’ إلى ‘قل اللهم’و ‘الله دهش’و ‘يية الكرسلآ’و ‘فاتُة الكتاب’ل ن ينه  أراد الله ألما : وسلل م
نحن يعصيك و  نْ لى م  إنوب و لى دار الذ  إ بطناته ب  ر  اي :وقلن ،حجاببي الله و  نس بينهولي ،بالعرش نقتعل  
سلكنته أ لا  إكتوبة صلوة مكل    دبر في كن  أما من عبد قر  جاليو  توعه   :لىهور والعرش فقال تعاطقات بالعل  م
كل    له قضيت لا  إو  ،ةيوم سلبعي مر  كل    فيبعين المكنونة إليه   نظرتلا  إو  ،فيه يرة القدس على ما كانظح
 .2"1[وتأن يم] لا  إ ةلا يمنعه دخول الجن  و  عدو ونصرتهكل    من عذتهأ لا  إو  ،دناها المغفرةأحاجة  سلبعييوم 

 "نعم" :لتق ؟"الله دينك ييقضن أيا معاذ  ب  أتُ": صل ى الله عليه وسلل مقال رسلول الله  :قال 3عن معاذ
 يعطرحيمها ت  ة و ر خرحمن الدنيا والآ" "،الحساب بغير"لى إ "اللهم مالك الملك"قل : صل ى الله عليه وسلل مقال 
  5".عنك الله 4قضاهذهبا  الأرضء لم]عليك[ كان   نإف نيْ د   ق  عن  أنع منهما تمو تشاء  ماا ممنه

 قادر ومقدورل  ك  قادر على تعالى هن  أ يعن ؛ك هو القادرل     الم ،رو المقد وك هللْم  ا   ن  أاعلم و التفسير: 
ن ا آل  ﴿ ماكعظم الأأ يهالرسلالة و و  ةالنبو   يأ ﴾تُـؤْتِي الْمُلْكَ مَنْ تَشَاءُ ﴿ ،مملوكهمالك و  على كل  و  ف  ق دْ آت  ي ْ

ن اه مْ م لْكًا ع ظ يمًاإبراهيم  ة وملك ملك النبو   :نواعهأع يهنا جماوالمراد ه ،[٤/٥٤ :النساء] ﴾الْك ت اب  و الحْ كْم ة  و آت  ي ْ

                                                                 

 ٤٤٩-٥/٤٤٨ هيثمي،لل الفوائد ومنبع الهوائد مجمع ؛(ملوككم أكفكم إلي عوالتضر   بالذكر اشتغلوا ولكن الملوك على بالدعاء أنفسكم تشغلوا
  .متروك وهو راشد بن وهب وفيه: الهوائد مجمع في الهيثمي وقال (٩٢۷٢: الحدديث رقم)
 في الثعلب: الشرك، في إبن السن: الموت. 1
 شهد: عمران آل من والآيتي الكرسلي، وآية الكتاب، فاتُة إن  " :وفيه) الألفاظ بتلك والليلة اليوم عمل في السن   ؛ إبن٣/٣٩تفسير الثعلب،  2
 الله وبي بينهن ما معلقات،( ٣/٢٧) حساب بغير تشاء من وترزق: قوله إلى( ٣/٢٢) الملك مالك اللهم وقل ،(٣/١٨) هو إلا   إله لا هأن   الله
 لا حلفت، بي: جلو  عه الله فقال. يعصيك من وإلى أرضك، إلى تهبطنا ربنا،: قلن بالعرش، تعلقن ينهلهن أن الله أراد لما حجاب، وجل   عه  

المكنونة كل   عينب إليه نظرت وإلا   القدس، حظيرة أسلكنته وإلا   منه، كان ما على مثواه ةالجن   جعلت إلا   دبر كل  صاة عبادي من أحد يقرأكن
 إلا ةالجن   دخول نم يمنعه ولا منه، ونصرته من كل  عدو أعذته وإلا   المغفرة، أدناها حاجة، سلبعي له كل  يوم قضيت وإلا   نظرة، سلبعي يوم
 :الموضوعات في الجوزي بنإ وقال ،١/٢٤٥ الجوزي، بنلا الموضوعات كتاب(؛  ١٢٥)ح:  ٤٩، ص. السن   بنلا والليلة اليوم عمل "(الموت
  .موضوع حديث هذا

 .(٧/٢٥٨ الأعام،؛ ١/٤٤٣ سلير أعام النباء،) والحرام بالحال ةالأم   أعلم كان ،صحابي ،(م٦٣٩ -٦٠٣) نصاريالأ جبل بن معاذ 3
 لا؛ والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 4
يا معاذ "وقال معاذ بن جبل: أحتبست  عن رسلول الل ه صلى الله عليه وسللم يوماً لم أصلِّ معه  الجمعة. فقال:  )وفيه: ٣/٤٠تفسير الثعلب،  5

سن أوقية )من تبر(، وكان على بابي يرصدني، فأشفقت أن يحب يا رسلول الل ه كان ليوحنا اليهودي علي  "قلت:  "ما منعك من صاة الجمعة؟
 يْر  ﴿اللهم م ال ك  الملك﴾ .. إلى قوله: ﴿ب غ   :قل". قال: "نعم يا رسلول الل ه"قلت: " أتُب يا معاذ أنْ يقضي الل ه دينك؟". فقال: "دونك

﴾، وقل: يا رحمن الدنيا والآخرة ورحيمها ت عطي منها ما تشاء وتمنع منها ما تشاء ، أق   عن د ين. فإنْ كان عليك ملىء الأر  س ابر ذهباً  ضح 
 ".(قضاه  الل ه عنك
 مع اختاف الالفاظ. (٥٥٨: ح) ١/٣٣٦ ،الصغير المعجم(؛ و ٣٢٣)ح:  ١٥٥-٢٠/١٥٤الكبير،  المعجمالطبراني، 
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اوة خة والشجاعة والسالحسنة وملك القدر والعف  خاق ة والأوالفعل والصح   لم والعقلالع وملك الحكمة
ال مو حوال القلوب وملك الجمال وملك الكمال وملك الأأوملك  المعرفة[و]الملك و المحب ة و ملك العشق و 

جمال الإ وعلى ،لا يوزقرينة مر من غير دليل و أبالتخصيص منها و  .وملك الجاه والحكومة وملك الولاية
 ﴿و ل ل ه   التي ةحوال القلوب والعلوم اللدني  أو  سلاموالإ الإيمانه نواع  أ شرف  أف و للأاا م  أ ؛ي  ودنياو  دين   :قسمان
وهو  ،له من فاعل ما كان لا بد   اي  وأ .الجهلو دناه هو الكفر أو  ،[٦٣/٨ ]المنافقون: و ل لْم ؤْم ن ي ﴾ و ل ر سل ول ه   الْع ه ة  
 فتخصيص البع  ؛السواء ىحوال علوقات والأالأكل    في 2امليهإ 1تهذ نسبإباطل  و لالأو  ؛ق  الحأو  ا العبدم  إ
الكام فيهما   ولا نقن  لأ الوجود مانع  أو  الحصول لعدم الشرط عدم   لا يقال ،صالبع  تخصيص با مخصِّ  في

لا سه نور نف فيالعقل  ن  أا يضأو  ،ارتفاعل واجب بالذات مخ من ن يحصلأو  د  بلا  نذإف ،كالكام فيها
 .النور يا هن  إ والولاية ةوالنبو  ة كمالحو  الإيمانعرفة و الموالعلم و  ،لنورا لا  إولا يرضى  ولا يطلب ،لنورا لا  يناسلبه إ

عقل بها ليس وال القلب صاففات   ،بداأ هازميولا  مهئيالا ا هو الظلمة فا يناسلب النور و ن  إوالكفر والجهل 
ام تمو  ،هغير  لىإكماله   في بذاته لذاته لا يحتاج املود كمن موجخر و بالآ لو يه  ي  ر عرضآخ  ر ملذاته بل لأ
 المذل  و  المعه  والنافع و  والمانع والضار   المعطي   ن  أفثبت  ،عداه ما ي  و اوالدني ،بهكون منه و يا ن  إالكمالات 

بيدك  يأهو القدرة  «بالخير»راد المو  .ا هو هون  إ ؛3ل ك   المو  المالكل هو الله و المكم    و بعِّ والم ل  ضوالم ي  الهادو 
 ،بالذات تضىالمقه لأن   ؛وحده «الخير»ر ذك   ؛التقديم للتخصيصو  ،راقتدالاالقدرة و ل ص  يح   قدرتكو  رادتكإبو 

 ، الناقصلى بالنسبة إوالعجه لا يكون إلا   ، هولا  إلا كامل بالذات لأن ه  ؛مقتضى بالعرض العجهو  والشر  
-138)القدرة  هوو  ي  الخير الكل    لإظهارإلا   إذ ظهوره ليس ا؛ي  ن خيرا كل  لا يكون ما لم يتضم   الجهئي   فالشر  

B) ل  لى الرسلو إوعجهوا  صخرةالعجهوا من صدع ا م  القوم ل   ك  رْ ن ت   أ 4لاأ ،بالذات فا يكون مقصودا ،الكاملة
 يعاصمن الم ئي  جه  فما من شر   ؟على الممالكاء يسلتمنه عن القدرة الكاملة على الا ار  خبالإ 5ظهرأ كيف
غفار والعجه سلتدامة والانوال منها يوجب الحد   الكبائر :اثم ،ن خيرا كثيراتضم  ين أه نأ ومن شلا  إوغيره 
ل زجإلى من   المذنبي أحب  يأن إن  " :هحكاية من رب   صل ى الله عليه وسلل م قال ،خير كثير يهفتقار و والا

                                                                 
 نسبة العبد.أي:  1
 أي: إلى الإيمان والكفر. 2
 ب س: والمملك. 3
 أي: ألا ي رى 4
 ب: ظهر. 5
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جب الع   :نبمن الذ شد  أت عليكم ينتم لخشأ وانبذلو لم ت": صل ى الله عليه وسلل ميضا أقال و  .1"حيالمسب  
تصاص الخير خابعد  ن قيل التخصيص  إف ،الخطاب دب فياعات الألمر أو  ،رْ ص  ب  ت   و  3رْ ب   د  ت  ف 2"جبجب الع  الع  

  .5لا العكس فوصو هذا من باب قصر الصفة على الم ن  أجيب بأ   ،فاعا للشر   4فا يكون الخير   بالذات

 :[السابعة وعشرون]الآية [ ٢٧]

 ؛ي  ع  رْ ش  و  مي  ك  ح   :جهانيه و ف ،الولوج الدخول ﴾توُلِجُ اللَّيْلَ فِي النـَّهَارِ وَتوُلِجُ النـَّهَارَ فِي اللَّيْلِ ﴿
ار ليل والنهتعاقب الوات والكواكب و السم كريلى تُإتدبير العالم ونظامه   6ضو  ف الله ن  فلأ   و لا الأم  أ

يقال  قابلي،مت موضعي فيل النهار دِّ ع  للدائرة م   مقاطع   الشمس مدار ن  وذلك لأ ،ة حركة الشمسبخصوصي  
 ،شمالي   مدار الشمس عن المعدل فنصف ،ي  يفر ال الخعتدوالآخر نقطة الا ،عي  يربال عتدالحدهما نقطة الالأ
 إذ مدارها ،رةجميع المعمو  في عتدل الليل والنهارا قطتيحدى النإلى إذا وصلت الشمس إف ،الآخر جنوبي  و 

 ،حقيقة س ا لاحنارها مساويا لقوس ليلها قوس  فيكون ،تناصففق على الهو تقاطع الأو  ،هو المعدل حينئذ
ن بلغت ألى إ نتقاصالا فيوالليل  زدياد،الا فيالنهار  خذأة ي وصارت شمالي  تطحدى النقإذا جاوزت عن إف

 بلد فأي   ،يمالأقالزدياد بَسب عروض الا لفتيخو  زديادغابة الا فيالنهار  فهنا ،الشمال في 7دقْ منتصف الع  
تجاوزت  ذاإو  ،ل  قيكون عرضه أ الذي نسبة إلى البلدطول بالأالنهار فيه  زديادا يةكثر يكون غاأه يكون عرض  
إلى أن  ديادز الا فيوالليل  نتقاصالا فيخذ النهار أزدياد ة الايغا فييكون النهار عندها  التيطة قعن تلك الن
نقطة ذا جاوزت الشمس عن هذه الإو  ،يضاأالليل والنهار  يسلاو فهنا  ،ةريفي  الخخرى لى النقطة الأإبلغت 

ا نوه الجنوبي   تصفنلى المإ 8الشمس ن بلغتألى إ نتقاصالا في النهارزدياد و الا فيخذ الليل أة وصارت جنوبي  
                                                                 

 أ ح ب   الْم ذْن ب ي   أ ن ي  : الس ام   يْه  ع ل   د او د   إ لى   و ج ل   ع ه   الله أ وْح ى :وفيه)للبيهقي رواية مشابهة  الإيمان شعب في ولكن. الألفاظ بهذه وجدته ما 1
يق ي   ص ر اخ   م نْ  إ لي     .(۷٢٥١: ح) ٥/٤٥٢ (الصِّدِّ

/ ٣(؛ صحيح الترغيب والترهيب للألباني، ۷١٤٤، ح: ٨٨٢)باب:  ٢/٣٢٠مسند الشهاب للقضاعي،  ٥/٤٥٣ للبيهقي، الإيمان شعب 2
بنحو هذه  (٦٩٣٦)ح:  ١٣/٣٢٦(؛ مسند البهار، ٥١٢٦)ح:  ٣/۷١ ،الديلمي شجاع لأبي الخطاب بمأثور الفردوس ؛(٢٩٢١)ح:  ١١٠
 الألفاظ.

 س: فيدبرو. 3
 أي: فا يكون الله. 4
 أي: لا قصر الموصوف على الصفة. 5
 س: فرص. 6
 ب: العقدتي. 7
 الشمس. –س  8
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ة ن بلغت مر  ألى إنتقاص الا فيزدياد والليل الا فيخذ النهار أذا جاوزت عنه إغاية فال فيزدياد الليل ايكون 
 فيخذ أذا إ النهار ن  أ ك  ش لاخرى و أة عتدال الليل والنهار مر  اوهنا  ،ل الربيعي  عتدالى نقطة الاإخرى أ
 علىفهو  ي  ا الوجه الشرعم  أو  .جهاء النهار بالعكسأ في داخلةة فيتالليل مخأجهاء ياد يكون بع  دز الا

 صانع وكمال قدرتهعلى وجود ال تيدآل  ي تيتي متعاقبأالليل والنهار  جعلسلبحانه وتعالى  :و لالأ ؛وجهي
 ؛الليل فيخل النهار ود ختفىظهر الليل اذا إو  ،النهار في ختفىاالنهار دخل الليل و ظهر ذا إه ن  أب وحكمته
، النواة فيدخولها الشجرة و  ختفاءكالا يوجد   والمعدوم ،لا ينعدم الموجود ذإعلى التعاقب  ينعدمان 1مان  لأ

ا م  أو  .مرعكس الأنيو  الحكم ليتبد  الآخرة  فيو  ،فيها ختفائهااالدنيا و  فيخرة وكدخول الآ ،الشجرة في والنواة
وْن ا آي ة  الل يْل  و ج ع لْن ا آي ة  الن  ه ار   و ج ع لْن ا﴿ :قوله تعالى ر ةً م  الل يْل  و الن  ه ار  آي  ت  يْ  ف م ح   يأ [١٧/١٢ :الإسلراء] ﴾بْص 
الله  ن  أ :والثاني A)-(139 ؛لا يخفى على ما ف  تكل   ةً بياني  لى الليل إضافتها إجعل  فيو  ،عليهما 2دلالتها
جه و الو  . يخفىلا كما  بقالسا الوجه لا ينافي وهذا الوجه ،ضياءو  اآخرى نور الدنيا تارة ظلمة و  يلب ستعالى 
 :ء من وجوهامذكر الحك 3امم   حق  أولى و أ -بالقبول مر هْ ف    كل   ىلق  تي   ولا دق  أخفى و أن كان إو - ي  الشرع
وقات كما بع  الأ فيا يكون ن  أ :الثاني ؛لاسلتواءا رد لعدم ج ر يانه في خط  مط  غير  واذكر  ما نأ :أحدها
ختفاء الا فاا شمم  أ ؛حدود عرض تسعي شمالا وج نوبا فيإلا هاء جالأكل    فيلا يكون  ان  أ :الثالث ؛عرفت
مر ا جنوبا فالأم  أو  ،الأرضبل يدور فوق  ،ةهذه المد   فيلا يغيب  ة أشهر إذ الشمسسلت   فيالنهار  فيالليل 
متناقصا  وأ امتهايدالنهار ب وحضر الليل و و ظهر الطلوع والغر  هذين الموضعيعن  تذا تجاوز إف ،بالعكس

ت المو  ﴾وَتُخْرِجُ الْحَيَّ مِنَ الْمَيِّتِ وَتُخْرِجُ الْمَيِّتَ مِنَ الْحَيِّ ﴿بالعكس النهار و  فيالليل  جلو شهر و و 
دنيات والحركة كالمع ثار الحياة من الحس  أفيه ر ظهي لا الذيفهو  الصوري   اأم   ،ي  معنو و  ي  صور  :قسمان

 والثاني ؛فةيالجة و اف  الجكالأجسام   الحياة   4وما زال منهما ،فط  ن  الحيوانات كالحبوب والوالبع  من النباتات و 
ن اه  ﴿ الكفرهو الجهل و  ﴾ ب ْع ث ون  ي   أ مْو ات  غ ي ْر  أ حْي اءر و م ا ي شْع ر ون  أ ي ان  ﴿ [٦/١٢٢ :الأنعام] ﴾أ و م نْ ك ان  م يْتًا ف أ حْي  ي ْ

اف بالعكس عند جفأو  ن والحيوان من النباتدبات من المعانال خراجإا كمية يحتملهفالآ ،[١٦/٢١ :لالنح]

                                                                 
 .ب س: لا انما 1
 أي: دلالة آية النهار. 2
 س: منها. 3
 ن ط ف.الحبوب والأي: من  4
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خراج الكافر من المؤمن والجاهل من إكو  ،شجار وبالعكسمن الهرع والأ 1نوياتالخراج الحبوب و إأو  ،النبات
وَتَـرْزُقُ مَنْ ﴿ ريةكذا سلائر الكائنات الدو من الحيوان و خراج الحيوان من النطفة والنطفة إكو  ،العالم وبالعكس

 ن يشاءكيف يشأ م    ءان يشم   على بما يشاء يوسل عهبل  يبسطه و  ،تعسير وتُديد يأ ﴾تَشَاءُ بغِيَْرِ حِسَاب  
 ي  ا الصور م  أ :ي  نو ومع ي  يضا صور فالرزق أ ،هو بالحسابف سلتحقاقعطى بالاأن م   ن  إف ،سلتحقاقالا قبْ سل   با

  .ةشخصي  و  ةة نوعي  وجهئي  كل ي ة العلوم الحقيقة  و  الإلهي ةالمعارف و  الإيمانفهو  ي  ا المعنو م  أو  ،فظاهر

 :[الثامنة وعشرون]الآية [ ٢٨]

 هولسلبب الن   ،خباررة الإو ص فينشاء إ ﴾دُونِ الْمُؤْمِنِينَ  الْكَافِريِنَ أَوْليَِاءَ مِنْ  لَا يَـتَّخِذِ الْمُؤْمِنُونَ ﴿
نهى الله موالاة ف ،ةوالخل   اخاةصورة المؤ  فيمن المسلمي ليفتنوهم عن دينهم  زمرةلى إمن اليهود  جاء قومه ن  أ

ر  ي  و اد ون  م نْ ح اد  الل ه  و ر سل ول ه  ﴿ نحو 2الكافرين لا  ﴿ [٥٨/٢٢: المجادلة] ﴾لا  تج  د  ق  وْمًا ي  ؤْم ن ون  ب الل ه  و الْي  وْم  الْآخ 
ذ وا   .[٦٠/١ :الممتحنة]﴾ ع د وِّي و ع د و ك مْ أ وْل ي اء   ت  ت خ 

 ة،وي  الدني مورالأ فيوالمعاشرة الجميلة  ،ةر  ف  ا بك  يضن يكون راأ :قسامأثة الموالاة على ثا ن  أاعلم و 
يب  كفر و للأفا ؛لطدينهم با ن  أعتقاد الاغير ذلك مع أو  مجاوزةأو  ةبلقرا اهرةظالمعاونة و مليهم للإوالركون 
 الله فيالمحب ة " :«افش  الك» فيقال  .فيه عهمقو و  مطي ة  ما نى عنهما ن  أ لا  إكفر ب اليسالباقيان نتهاء عنه و الا
عن  يعن ةمندوحموالاة المؤمني  فيلكم  ن  أ يعن ،الإيمانصول أصل من أو  ،ميالله باب عظ في  غوالب

ليهم إبار خنقل الإ فيار اد الموالاة الكف  تُ  ا يأ ﴾يَـفْعَلْ ذَلِكَ  وَمَنْ ﴿ .3"ثروهم عليهمؤ موالاة الكافرين فا ت
ََيْء  ﴿  هوموالاة عدو   ولي  الاة المو  ن  إف ،رأسلامن ولاية الله  نسلخه من  أ من الولاية يعن ﴾فَـلَيْسَ مِنَ اللَّهِ فِي 
  .ان لا يتمعانضد  

 4"ك بعازبك عنوْ صديقك ليس الن                أن نم تهع   ى ثم  عدوِّ  تود  "

                                                                 
 .«نواة»جمع  «نوياتال»؛ واتنالب س:  1
 .٢٢٤ ؛ الواحدي، ص.١/٣٣٩؛ تفسير البغوي، ٤٧-٣/٤٦تفسير الثعلب،  2
 .١/٣٤٥الكش اف،  3
 .١/٣٤٥الكش اف،  4
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هُمْ تُـقَاةً ﴿   منع عن  ،ةتقي   :رأق   ،هقاؤ ات  من جهتهم ما يب وتُذروا  اتخافو  أي ﴾إِلاَّ أَنْ تَـتـَّقُوا مِنـْ
العرض النفس و  2ظحف  لت حينئذظهار الموالاة إ ن  إف ،1فةالمخا  وقتوقات إلا  الأكل    فيباطنا ظاهرا و  لاتهمموا

  .سلائغ  والمال 

ا بها توهم   ررالض لحقيفيما  ،يضاأض قيل والمال والعر و  ،ة عبارة عن حفظ النفسالتقي   ن  أواعلم 
 ،4"للمسلم حرام نفسه وعرضه وماله 3دمه كحرمةسلم  الممال  حرمة": صل ى الله عليه وسلل مقا لقوله تُق  و 
هم على من ار ويخافكف  قوم   فيذا كان الرجل إا يوز ن  إة والتقي   .الحديث 5"ن قتل دون ماله فهو شهيدم  و "

 يرضجعفر الصادق ن عو  .والموالاة بهمالمحب ة عداوة بل يظهر يظهر الباللسان ولا فيداريهم نفسه وماله وعرضه
 :يضاأوقال  ،6"يراني لئا   منه بالسارية فأسلتتر B)-(139 يشتمنرجل  عواجبة، إني  لو أسم ةالتقي  " :الله عنه
 "8جانباوامش  كن وسلطا" :قال عيسى عليه السام ،7"داره عبادة فيالمنافق مع المؤمن شرك ومع  ءالريا"

 ؛حكامهأ ةالفخبم هطخسل 9ضواتعر  فا  ،ي  نهرتكاب الماو ار الكف  على موالاة  وفكميخ يأ ﴾وَيُحَذِّركُُمُ اللَّهُ ﴿
قاب الصادر عن نفسه الع يأ ثانر ليحذ رمفعول  ﴾نَـفْسَهُ ﴿القبح  في ي  هنالم يتناهبوهو تهديد عظيم مشعر 

ناية  ظم العقاب لاعأ ]عنه[ روالعقاب الصاد ،العقاب صادر عنه ن  أفاد ألما « و يح  ذِّر ك م  الل ه  »ذاته ولو قال و 

                                                                 
 ب: مخافة. 1
 ب س: تُفظ. 2
 دمهه. –س  3
 ، كتاب"(و ع رْض ه   و م ال ه   م ه  د   ح ر ام   الْم سْل م   ع ل ى الْم سْل م   ك ل  : "ماجة إبن في. )مشابهة روايات الست ة الكتب في ولكن. الألفاظ بهذه وجدت ما 4

 ،٢٧٧/ ٢ أحمد، ؛(١٩٢٧) ،١٨ البر ، كتاب ،الترمذي ؛٤٠،٤٨٤٣ أدب داود، أبي: مطو لا مشابهة لروايات وانظر ؛(٣٩٣٣) ،٣ الفتن،
٣٦٠.  

 أ هْل ه   د ون   ق ت ل   و م نْ : "زيادة )وفيه (٤٧٧٢:ح) ،٣٢السنة، كتاب داود، أبي ؛٢٢ التحريم، كتاب النسائي، ؛٣٣ المظالم، كتاب البخاري، 5
 كتاب الترمذي، ؛(٢٢٦: ح) ،٦٢ الإيمان، كتاب مسلم، ؛٢٥٨٠ ،٢١ الحددود، كتاب ماجة، إبن (؛"ش ه يد   ف  ه و   د ين ه   د ون   أ وْ  د م ه   د ون   أ وْ 

 ،٢١٧ ،٢١٥ ،٢١٠ ،٢٠٦ ،(قريب بلفظ)١٩٣ ،٢/١٦٣ ؛(مطو لا) ١٩٠ ،١٨٩ ،١٨٨ ،١/١٨٧ أحمد، ؛(١٤١٨:ح)  ،٢٢ الديات،
  .(قريب بلفظ) ٣٢٤ ،٢٢١

 .٣/٤٨تفسير الثعلب بنحو الألفاظ  6
. ما وجدته في كتب الحديث لأهل السن ة ولكن هذه الرواية معروفة عند الشيعة، انظر: بَر الأنوار للمجليسي، ٣/٤٨تفسير الثعلب  7
٧٢/٤٢١.  

 (. ٢/٢٦البيضاوي ) ( وتفسير١/٣٤٦خائفا، والمثبت من الكش اف ) ب س: 8
 ب س: يتعرضوا. 9
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عن  1هي أكميو  يحذ ركم يأ ذاتخ  لى نفس الاإالضمير يرجع  ن  أن يقال أويمكن  ،حد على دفعهأله ولا يقدر 
  .إليه راجعاها موركم كل  أتصير  أي ﴾اللَّهِ الْمَصِيرُ وَإِلَى ﴿هذا الفعل نفسه 

 :[التاسعة وعشرون]الآية [ ٢٩]

أَوْ ﴿سلول الله تكذيب ر أو  ،ار وموالاتهمالكف   ةقلوبكم من مود   ﴾قُلْ إِنْ تُخْفُوا مَا فِي صُدُوركُِمْ ﴿
يْء  قَدِير  وَ  الأرضوَيَـعْلَمُ مَا فِي السَّمَوَاتِ وَمَا فِي يَـعْلَمْهُ اللَّهُ ﴿قولا وفعا  ﴾تُـبْدُوهُ  ََ  ﴾اللَّهُ عَلَى كُلِّ 
ر ك م  الل ه  »لتفسير و بيان و  ،الخاص   على سلتدلال من العام  حكم الا فيذا ه  صفمت  ذاته تعالى  ن  أ يعن «يح  ذِّ

 "يعلمه الله"لت ن قإف ،رادتهإكذا قدرته و و  ،دون معلوم بمعلوم تص  يخفا  ،الذات همبدأ   علمر  أي بعلم ذات  
حادث، فحينئذ  قتعل  الو  قديم   تهحقيق ن  أجيب بأ ،عنه فيكون حادثا ر  خِّ أب على الشرط المذكور متجهاء مترت  

له  اصلة  ح ها بالفعلكل    هلات  صفة كمال وكماه علم ن  إن كان علما والعلم من حيث إالعلم  قأن  تعل   د  ر  ي  
ها  كل  ات  هئي  الج ن  أ متْ الح  ات والجواب هئي  قه بالجغير علم يلهم عدم تعل  ن كان إو  بداأو  زلاأ عنده حاضرة  
 ،متناهيةن كانت غير إو  هعند حاضرة   علم الله تعالى في ة  بتثامنها كل    على ة  الواردحالاتها  عيمبج اتكالكلي  
ذاته نفسه و  فمن كان ،وإلا  تسلسل ،لحدوثهشروط و  وشارحات   لها فات  الخارج معرِّ  فيات الجهئي   وحدوث  

ثْ ق ال  ذ ر ةر في  لا  ﴿الكل  ا بطوعلمه محي  ﴾و لا  أ صْغ ر  م نْ ذ ل ك   و لا  في  الس م اء   الأرضي  عْه ب  ع نْ ر بِّك  م نْ م 

  .حوالوقات والأع الأيجم فيعنه  يحذر نأيب  [ ١٠/٦١ :يونس]

 :[ثلاثون]الآية [ ٣٠]

ا عملت جهاء مأو  ،من خير ﴾مَا عَمِلَتْ ﴿كتب فيها تمام   صحائف ﴾تَجِدُ كُلُّ نَـفْس  يَـوْمَ ﴿
 2همل  ن عأ بكسر الضاد يعن أ  ر  ق    ،«تجد»لثان  مفعول ،بخس ونقصوحاضرا من غير  مثبتا ﴾محضرا﴿
ه ءجهاو أ ما عملت صحائف أي ﴾مَا عَمِلَتْ ﴿ «رضْ الح  »ليها من إ أو سلرعة «ورضالح»من ة الجن   هضر يح
على  «تود»بينتصب ن يكون أ يلهم لا  إو  ،ةشرطي   ن يكونأولا يوز  ،سلبق معطوف على ما ﴾مِنْ سُوء  ﴿
توعيد المذنبي   لىية دليا ع لم يكن الآلا  إو  :كما قيل  اسلتئنافا لرفعبا لا  يقرأ إ لمو  ،الشرط في عامل الجهاء ن  أ

                                                                 
 يتهي أكم. ب س: 1
 .ب: علمه 2
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 أي «سلوء» صفة «تود  »قوله بأو  رر م  ضْ    الم «رْ ك  ذْ أ  ب» منصوب «يوم» ،للمطيعيا وعد هقريبو  همكما كان مقد  
نَهُ ﴿ حاضرةً عمالها أ صحائف   فيه دتجيوم  فينفس كل    يتمنى   نـَهَا وَبَـيـْ النفس  بيعملها و  في أي ﴾لَوْ أَنَّ بَـيـْ
  يتمنى  و  ب  يح عنمديدا يزمانا أو  كثيرا  بونامسافة و أي ﴾ أَمَدًا بعَِيدًا﴿ :قولهو  ،سلهأة بوشد   لهوْ اليوم وه   ذلك
أو  تخاصااسل عدبغاية ال في مسافةبي عملها السوء زمانا طويا و ا و بينهيكون ن أذلك اليوم  فينفس كل  
د د  جه يتسل  أْ ة ب  شد  و ذلك اليوم  هول أن  لى إ إشارة ر التحذيركر    ان  إو ﴾ وَيُحَذِّركُُمُ اللَّهُ نَـفْسَهُ ﴿سلتمهالا ا
 صحابلأمشابهة كما يكون مناسلبة و هوال يكون بي تلك الأ بَيث لا سلاعةسلاعة بعد  تد  يشل و يتبد  و 

االسعير  لْن اه مْ  ج ل ود ه مْ  ن ض ج تْ  ﴿ك ل م  ﴾ ل ي ذ وق واْ  غ ي ْر ه ا ج ل ودًا ب د  وَاللَّهُ رءَُوف  ﴿ [٤/٥٦]النساء:  الْع ذ اب 
بعضها  فيو  آيات   1والهالأ تلك بع  في أن  لى إ إيماءً  دبالوع الثانيبالوعيد و  و لالأ قارنا ن  إو  ﴾باِلْعِبَادِ 
  .ع  تطم  

 :َارةإتأويل و 

 :[عشرون]الآية [ ٢٠]

 يأ ،حم دصوص بمخالم الجبروت   ي  الخطاب للطور الخف ﴾فإَِنْ حَاجُّوكَ فَـقُلْ أَسْلَمْتُ وَجْهِيَ لِلَّهِ ﴿
 ولم ةالجسماني  ة و والروحاني   النفساني ةوالقوى  السبعة طوارالأ ر  سلائ محم دوك حقيقة يا خالفاصموك و خن إف

ي أْ  ﴾لْ قُ ف ـَ﴿ دواربع  الأأو  وقاتبع  الأ في ةحاطي  الإ الجمعي ةلى المرتبة إ هج  التو  في (A-140) يتبعوك  وت  ه 
لي  الجا ي  الظل  ور الك  و  لي  ماالج ي  النور الدور  في ع الكمالي  وفلك الجم ي  لى سماء الكمال الجمعإ وجللعر 

2 
 النفساني ةهم جنود القوى ناو  ي  لهوالفتح الإالذات   التجل يذا جاء نصر إه ن  إف ،الجمعي  والجمع  ي  الجمعو  ي  فرادالإ
لى دار السام إبك  يهلك متوجِّ دين الله تابعي  فييسلمون ويدخلون  فحينئذعساكرها ة و الروحاني   يوالمباد
لهم كتاب  الذيطوار بع  الأ أي ﴾وَقُلْ للَِّذِينَ أُوتوُا الْكِتَابَ وَالْأمُِّيِّينَ ﴿ سلامة الإداد حقيقة جمعي  وم  

 التجل يكتاب   يس لهمل الذيالبع  و  ،ي  ار ثوالأ ي  علالف التجل يلهما  ن  إف ،ي  والسر  ي  وهو الطور الروح التجل ي
  .القالب  و النفسي  و القلب  وهو الطور 

                                                                 
 س: الأحوال. 1
 الجا. س: 2
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 :[الحادية وعشرون]الآية [ ٢١]

 ةطمئن  امة والملهمة والملو  الارة و م  يات الله وهم النفوس الأتجل   يأ ﴾إِنَّ الَّذِينَ يَكْفُرُونَ بآِياَتِ اللَّهِ ﴿
 النفساني ةوالقوى القلب  م الطور ه ﴾الَّذِينَ يأَْمُرُونَ باِلْقِسْطِ ﴿ة ة والخفي  الروحي  ة و طوار السري  هم الأ ﴾النَّبِيِّينَ ﴿

  .تدبير البدن بطريق العدالة فيفة ر  صالمت ي  ة والروحالتابعة للطور الخفي  

 :[الثانية وعشرون]الآية [ ٢٢]

بدن وباطنه ال ظاهر فيرادوا أعلى ما  الجارية ﴾أَعْمَالُهُمْ ﴿بطلت  أي ﴾أُولئَِكَ الَّذِينَ حَبِطَتْ ﴿
ذاب نار الندامة ت من عيقبما  أي ﴾مِنْ ناَصِريِنَ  وَمَا لَهُمْ ﴿ هاواسلتيائالذات   التجل يعند ظهور سللطان 

  .العملي ةمن القوى  لاو  النظري ةيوم القيامة من القوى  وار الحسرةب  و 

 :[الثالثة وعشرون]الآية [ ٢٣]

كانت كما    1الله فيائرين ال السحو ألى كيفية إشارة إ ﴾أَلَمْ تَـرَ إِلَى الَّذِينَ أُوتوُا نَصِيبًا مِنَ الْكِتَابِ ﴿
بع   في ومن الله لى اللهإللسائرين  ن  أ يعنومن الله  الآية السابقة إشارة إلى كيفية أحوال السائرين إلى الله

 الأسمائي  و  الذات  نعت الكمال صورة الكام و بالظاهر الذات   التجل ي يأما من الكتاب  احظ  وقات يكون الأ
يحكم لذا الكتاب لى هإ ،ي  الكام التجل ي يأ ﴾إِلَى كِتَابِ اللَّهِ يدُْعَوْنَ ﴿ات التجل ي يقباحكام الجامع لأ

نفس العاملة من ال سلتخدمهاا التي العملي ة القو ةو  البشري   ي  التابعة للعقل الجهئ 2النظري ة القو ةفيما جرى بي 
ثمَُّ ﴿ الجمعي ةة لهي  الإ ةا تابعي للقو  مهجعلا كانا عليه و ا عم  مبتصريفهقتلهما هما و رجمبة والمباضعة المباشر 

هُمْ  ت قو  فية المظهري  ة و ي  من الكل  ة و ات الجهئي  التجل ي بما لهم من قتناعاالى الله إالسائرون  أي ﴾يَـتـَوَلَّى فَريِق  مِنـْ
  .وقاتمن الأ

 :[الرابعة وعشرون]الآية [ ٢٤]

                                                                 
 .حوال السائرين في اللهألى كيفية إشارة إية السابقة كما كانت الآ  ب + 1
 النظري ة.القو ة  -ب  2
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لى إعراض عن الوصول الإ يأ ﴾النَّارُ إِلاَّ أَيَّامًابأِنَّـَهُمْ قاَلُوا لَنْ تَمَسَّنَا ﴿ عراض والتولي  الإ ﴾ذَلِكَ ﴿
 لا  إلا يكون كل ي ة  لة اي  ان جمعقدف  على  رس  نار التح ن  أعتقادهم باا هو بسبب قولهم و ن  إ ،ةي  حاطالإ الجمعي ة
  .ةسلت   وأربعون أ يوهكل ي ة  الالمراتب  زاءبإاما يكون ي  أ

 :[الخامسة وعشرون]الآية [ ٢٥]

ورة العظمى دال تضاء  قا انقضاء  كبر بعد الأ شرالمحيوم  أي ﴾فَكَيْفَ إِذَا جَمَعْنَاهُمْ ليِـَوْم  لَا ريَْبَ ﴿
 فانظر ما عملت   ،مالالأع اء  سلتيفة االعبودي   اء  فو  اليوم يوم  " :الله عنه ضير  قال الصادق .نفسفاق والأالآ في
  1؟"نفسك على مولاك موضع عرضت   أي   فيو 

 :[السادسة وعشرون]الآية [ ٢٦]

 ،الإيمانته ولايو  الأرض فيالمؤمن ملك الله " :الصادق عليه السام قال ﴾قُلِ اللَّهُمَّ مَالِكَ الْمُلْكِ ﴿
الله  ص  خا ن  إو  .2"هعن رحمت جعله ميتاو خذه الله عن توحيده أ لا  إه و د معرفت  ج  عقله و   اليلي فيجتهد ان إف

 ه و  ﴿مى كما قال العظ الجمعي ةصاحب ه ذو الملك والملكوت والجبروت و ن  أمع  الربوبي ة بتلك حهنفسه ومد  
ر   الْأ و ل   ه ملك  و  الكل   ه ذكر  وذكر   للكل   ره مجمع  خ  أالملك لت ن  ألى إ إيماءً  [٥٧/٣الحديد: ] ﴾و الْب اط ن   و الظ اه ر   و الْآخ 
ن م   صفاته هو من لذيالكه بمص ص  خ به ثم   دمتفرِّ  وهو الأبدبد ألى إزل ويبقى الأ فيوهو موصوف به  قديم  

المحب ة والخافة والحكمة و  3والاجتباء صطفاءالاهو  الأنبياء ص بهص  خ   الذيفالملك  ،وليائهأو  بيائهنأيشاء من 
ص من بينهم خص  و  (B-140)، ة والولاية والمعرفةالنبو  و والرسلالة  والمعجهات والمعراج والمنهاج الإيمانم و والتكل  
 هروا بعه  ق  وهم  ،كتبه  في بي  العر  [إبن] ذكرهم الشيخعلى ما  عشرونثمانية و  موه 4والعهم يصحاب الوحأ

مثل  يهمنها الكرامات و  :ربعةفأ ولياءبه الأ ختص  ا الذيا الملك م  أو  ،كاسلرهاأو  الأرض رةبابجة النبو   ملك
 -ولىالأ نشرف مأ يوه-ة الثانيو  .6عاماتلماهل لأ يوه ،ة الدعوةبسلتجااو  الأرض ي  وط 5انعيتقليب الأ

                                                                 
 ما وجدته. 1
 ما وجدته. 2
 س: الاحتياج. 3
 أي: أصحاب أولوا العهم. 4
 اللعيان. س: 5
 س: العامات. 6 
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اص خالإوالصدق و  1يمو والتقسليم والتفوي  تل والرضاء والمثل الههد والورع والتقوى والصبر والشكر والتوك  
د الوج هو -شرف من الثانيأهو و -والثالث  .هل الدرجاتوهذه لأ ،ةيننأسلتقامة والطمحسان والاالإو 

والرابع منها  .هل الحالاتوهذا لأ ،وحوالشوق والسكر والصالمحب ة رجاء و وال وفالخوالنجوى والمراقبة والحياء و 
 ل ي ةكة والتوحيد والتفريد والفناء والبقاء والمظهرية والرفشاهدة والمعالمهو الكشف و  -شرف من الكل  أوهو -
ليها فقد بلغ عسلتولى اسلتشرف بها و ان فم   ،صل ملك الولايةأحوال فهذه الأ ،ربعةنواعها الأأات بالتجل يو 
ظمى الع الجمعي ةر وهو آخ   ك  ملْ  هنااه .وفاز فوزا عظيما ي  ك بملك سلرمدتمل  بد و الأزل و ة ملك الأذرو 
 تالمعانداضداد و وجميع الأ تقاباتام المتمو  الكبرى بي الوحدة والكثرة والبقاء والفناءكل ي ة  اطة الحوالإ
الفقر والغناء اء و نفالعدم والبقاء والو الوجود بد والحدوث والقدم و زل والأبد بل الأزل والأالأ فيما ف ،ندادوالأ
 ،ماكائر الأسلوعلى غيره بخاف الشيء على نفسه  ط ريان متناعلا نر اغير ف خرة وهذا الملك باقر الدنيا والآو 
 2ينهعه سير لاعطاه الله الأن فم   في الله ولاية السير فيا هو ن  إوهذا الملك  سلتدراجا،ا واا قد يكون مكر ن  إف
لا  الإيمان ن  أعلى  يدل   الإيمانالملك هو " :4نابو عثمأقال  .3عنه له بعه  هذا الملك  صاحب   لولا يذ  منه 
 فيتعر   ةعارفيكون  افربم   هإلى رب  ب صالات والتغل  ت  الا فيبعد الكشف والسامة  []إلا   ق على شخصيتحق  

ي  قال الشبل .6هو المعرفة :لقي ؛5"يكون عطاء يهداد به صاحبه اربم  بها صاحبه و 
ن وِّ ك     بالم ءسلتغناهو الا" :7

  .8"عن الكونيْ 

 :[الثمانية وعشرون]الآية  و [السبعة وعشرون]الآية [ ٢٨-٢٧]

                                                                 
 والتقديم. ب س: 1
 .لا ينهعه -ب  2
 أي: لصاحب هذا المقام عن الله. 3
 وفية،الص الطبقات) ١٦/٣٢٠، وكرامات أحوال له، الصوفية شيخ القدوة، مام(، إ٣٧٣، )ه.القيرواني المغربي سلا م بن سلعيد عثمان أبو 4

 .(١٦/٣٢٠ أعام النباء سلير ؛٤٧٩
الإيمان لا يتحقق على شخص إلا  الملك: الإيمان وهذا دليل أن  "قال أبو عثمان: )وفيهما:  ١/٩٣؛ تفسير السلمي، ١/١٣٧عرائس البيان  5

 "(.ه، فربما يكون عارية وربما يكون عطاءبعد الكشف والسامة له في الإنقاب إلى رب  
 .١/٩٤؛ تفسير السلمي ١/١٣٧هذا رأي محمد بن علي. انظر: عرائس البيان  6
 ؛٣٣٨ ة،وفيالص الطبقات) مالك بمذهب عارفا فقيها وكان ،ج حْد ر بن   د ل ف اسمه ،الطائفة شيخ ،(٣٣٤. ه) البغدادي الشبلي بكر أبو 7
 .(١٥/٣٦٧ أعام النباء سلير

 .١/٩٤؛ تفسير السلمي ١/١٣٧عرائس البيان  8
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 هياتوجعله عارفا بتجل  -ه من عرفه وذات   الحق   د نفس  ويبع   ريحذ  ا ن  إ يأ ﴾وَيُحَذِّركُُمُ اللّهُ نَـفْسَهُ ﴿
 لربوبي ةاالأنوار و  الإلهي ةق ئا من أنواع المعارف وأسلرار الحقاوبمقتضياته 1ةثاري  ة والأالأفعالي  ة و الأسمائي  و  الذاتي ة
 ؛-معي ةالجة جمعي  و  الجمعي ةو  ةفرادي  ة الإونصائص الأكوار الديمومي   2الإلهي ةالأدوار صائص خو  القلبي ةوالأطوار 

صاغر ا الأأم  ر و باكبالأ ذ هذا الخطاب يختص  إ ،3ق به هذا الخطابفه فا يتعل  يعر   لان لا يعرفه و ا م  م  أو 
وغير  [٣/١٣١]آل عمران:  ﴾الن ار   و ات  ق واْ ﴿ ،4[٢/٢٨١]البقرة:  ﴾الل ه   إ لى   ف يه   ت  رْج ع ون   ي  وْمًا و ات  ق واْ ﴿فخطابهم هو 

  .ذلك

لات وتولج رة في التنه  ثيدخل الوحدة في الك يأ ﴾فِي الْنـَّهَارِ وَتوُلِجُ النـَّهَارَ فِي اللَّيْلِ  توُلِجُ اللَّيْلَ ﴿
و بالعكس أ ،خرةالآ طور أو يدخل ليل طور الدنيا في نار ؛اتترق يفي العروج وال 5نار الكثرة في ليل الوحدة

أو تولج ليل  ،ومن الله في السير في الله إلى الله ة الجامعة للسيرأخرة في النشالدنيا والآيْ ل كا طور  خويد
 ،دورة عالم الملكوت في ي  الح إسلمفردارية قتضاء اإسلم العليم في دورة عالم الجبروت في نار  ةيقتضاء فردار ا

 ليل أو يولج ،قتضاء إسلم المريد في دورة عالم الملك والشهادة في ليل عالم الجبروتاوهكذا إلى أن تولج نار 
 رتضى الظل  وم ريحاص قتضى النور والجمالموالجال في نار مرتضى النور والجمال إذا كان  الظل   ىضمقت

 الظل   راحةص راحة النور والجمال إلىصالتربية من  ةريرداقلت فتنانا وينعكس الأمر إذا مْ والجال تبعا وض  
 ؛لفناء في اللهأي البقاء بالله من ا﴾ الْمَيِّتِ وَتُخْرِجُ الْحَيَّ مِنَ ﴿أبدا  يوالجال وهذه الإياجات لا ينقض

في  الإضافي  (A-141)  دأو يخرج الوجو  ،بالعكس يأ﴾ وَتُخْرِجُ الَمَيَّتَ مِنَ الْحَيِّ ﴿أو التفصيل من الإجمال 
ة يتة من الأرض المالفطري   عارفلماشجار أظهر نار أو يخرج وي   ،وبالعكس 6لهالذات   ة الممكن من العدمماهي  
وَتَـرْزُقُ ﴿ا يظهر من ظهور نار الأحوال والمعارف ة إن  ية الخفي  سلتعدادات الأزل  الا فإن   ،ة وبالعكسسلتعدادي  الا

                                                                 
 .ةة والأثاري  والأفعالي   -ب  1
 .الإلهي ة الأدوار -ب  2
ا يحذر نفسه من يعرفه، فأم ا من لا يعرفه فإن هذا الخطاب زائل عنه". وانظر: عرائس البيان  3 ؛ ١/١٣٩هذا رأي إبن عطاء، قال إبن عطاء: "إن 

 .١/٩٤تفسير السلمي 
 ف يه   ت  رْج ع ون   وْمًاي    ﴿و ات  ق واْ هذا رأي الواسلطي، قال الواسلطي: "إن ه لا يذر نفسه من لا يعرفه، وهذا خطاب الأكابر، وأم ا الأصاغر فخطابهم  4
 .١/٩٤؛ تفسير السلمي ١/١٣٩". وانظر: عرائس البيان ﴾ف ات  ق وا الله  م ا اسْلت ط عت مْ ﴿، الل ه ﴾ إ لى  

 الواحدة. س: 5
 أي: للممكن. 6
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 رحام  الأر و  لت بص  ص  تف شهود ذاته التي ضمنة في ات الشهودي  التجل يرزاق أب بتةعيان الثامن الأ﴾ مَن تَشَاء
  .رةرِّ المتكة أدوار والنشالمذكورة الظاهرة في الأ 2والحالات هبورةالم 1حوال  الأ

ة حوال الجهئي  بالأ نعواق الذين ﴿الْكَافِريِنَ﴾على من كان في المقام الأ أي   هب يَـتَّخِذِ الْمُؤْمِنُونَ﴾لاَّ ﴿
المسترشد  حق   ن  إف ،رشادوالتكميل والإ دسلترشاسلتكمال والالى شرائط الاإشارة إ ﴾أَوْليَِاء﴿دنى في المقام الأ
 ن  أاصلة عند المرشد و ح القلبي ةطوار السبعة أ ن  أن يعلم ويعتقد أحوال المرشد في الجملة بأف بعر  يتن أالطالب 

بكمالها حاضرة عند المرشد مع  -طوار المذكورةق وراء الأئلكشف وقاف الحقاء افا يوه-الفقر  3ركانأ
قائق طوار والكشف والحكانت عنده الأ  اذإذ السالك إ لهاسلتكماوهو قد  الفاضلةة والملكات المرضي  خاق الأ

اجا ر سلتدامنها يكون ا كثير   ن  إبمقاماته فو واله أحب د  ت  عْ أو شيطان لا ي    م  أو به    سل بْع   اإم   فهوخاق ولم يستكمل الأ
قال  .5"ررابالأ 4خلددخل متار ولو بالكف   كخلق نْ سِّ ح   يخليل "يا :ن قالأمر الله تعالى الخليل بأ .ومكرا

كان ر أفي  الكاملي ﴿مِن دُوْنِ الْمُؤْمِنِينَ﴾، [٦٨/٤ ]القلم: ﴾ع ظ يمر  خ ل قر  ل ع لى و إ ن ك  ﴿ :حبيبه الله تعالى في حق  
 يَـفْعَلْ ذَلِكَ﴾ ﴿وَمَن الحديث 6"اللهأخاق قوا بتخل  "الله أخاق قي بكوار المتخل  دوار والأطواره في الأأالفقر و 
ََيْء ﴾قتدى بالناقص ا أي ات التجل يود ة وشهالأسمائي  و  الذاتي ةمن الكمالات  ﴿فَـلَيْسَ مِنَ اللّهِ فِي 

كل ي ة  من ال ةالإلهي  خاق ق بالأحوال والمقامات والتخل  وغير ذلك من الأ الإلهي ة الحقائقة و الفطري   7والمعارف
ولم يستكمله  ،علىتخافوا من فوت ما للمقام الأ أي ﴿إِلاَّ أَن تَـتـَّقُواْ﴾ الذاتي ةبالكمالات  8قة والتحق  والمظهري  
 لىإن يرجع أيب على صاحب هذا المقام  فحينئذدنى الأ 9ف هو عليه في المرتيةدم تكميل ما يتوق  لع بعد  

                                                                 
 ب س: أحوال. 1
 .والحالات –ب  2
 .ركانأ –ب  3
 مداخل، والمثبت من الطبراني. ب س: 4
 دخلم تدخل ارالكف   مع ولو خلقك نحس   خليلي يا :إبراهيم إلى الله أوحى قالوفيه: ") ،(٦٥٠٢: ح) ۷/٢٦١ ،الأوسلطالمعجم  ،الطبراني 5

 الخطاب بمأثور الفردوس ؛("جواري من أدنيه وأن قدسلي حظيرة من أسلقيه وأن عرشي تُت أظله أن خلقه نحس   لمن سلبقت كلمتي فإن   الأبرار
 ."ضعيف وهو" الهيثمي وقال( ١٢٦٦٢: ح) ٨/٤٦ ،لهيثميل الهوائد مجمع ( مع اختاف الألفاظ؛٤٩٤)ح: ١٤٠-١/١٣٩ ،لديلمي  ل
 . ما وجدته في كتب الحديث.٧/٦٠تفسير الرازي،  6
 .والمعارف –ب  7
 .قوالتحق   –ب  8
 .عليه في المرتية –ب  9
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نتم في أالسير في الله ما  1عن دكمويبع   فكميخو   أي ﴿وَيُحَذِّركُُمُ اللّهُ نَـفْسَهُ﴾ فيه دنى ويكمل ماالمقام الأ
 هِ الْمَصِيرُ﴾﴿وَإِلَى اللّ ما فيهما من المقامات والحالات  اسلتكمال يرغالسير من الله من  لى الله وفيإالسير 
 .ةي  حاطالإ الجمعي ةلى الوحدة إيصلون الكل   أن  لقلوبهم وتسلية لهم ب بيتطي

  :[التاسعة وعشرون]الآية [ ٩٢]

 ما دونه أي لىإ :حدهاأ :ثةثا 2حوالاأ القلبي ة للطيفة ن  أواعلم  إِن تُخْفُواْ مَا فِي صُدُوركُِمْ﴾ ﴿قُلْ 
 يستفي لالروح  يأ هلى ما فوقإ :الثاني ر،عتبار الصدال لها بهذا الاقفي دراكاتالإ ئخذوا منها مبادأالنفس لي
 ذاته في حد   يهو  لى نفسهاإ :والثالثهي الفؤاد، عتبار بهذا الا يوه ئخذت من المبادأبلغ إليه ما يمنه و 
 لى السفلإخرى أو  ي ةالذاتات التجل ينوار ألى إ تماطيوال الإلهي ة شراقاتلى الإإ يللتعاط العلو   لىإتارة  ينقلب
فما في  ،اكتسابهصدور هو ما في ال اءخففإ ،بالعتبار قبهذا الا فيسم ىة ي  قة والتصديري  التصو   ئبادالم اسبقتلا

من  ئالمباد ذ  خْ أ ءخفاالإ من أو المراد القبيحالجميل ويخفى  في بدي ةالقبيحلة أو يالجم يآتالنفس من اله
السَّمَاوَاتِ وَمَا فِي  ﴿وَيَـعْلَمُ مَا فِيعلى أو بالعكس من جانب الأ اء اسلتفاضةبدجانب النفس ومن الإ

أو  النظري ةوم العل د  رض النفس من مواأوما في  ،ةوالعلوم اللدني   الإلهي ةما في الروح من المعارف  أي الأرض﴾
  .والدورات نشئاتا ظهر ويظهر في المم  سلتعداد رض الاأفي 

  :[ثلاثون]الآية [ ٣٠]

المقامات الغير و  الإلهي ة فلى الله ومن الله من المعار إفي السير  ﴿مَّا عَمِلَتْ مِنْ خَيْر  مُّحْضَرًا﴾
 في مقام النفس والبدنمِن سُوَء ﴾  ﴿وَمَا عَمِلَتْ  (B-141) النفساني ةة و المتناهية أو الطاعات والعبادات البدني  

 أحواله عرض دعن لج  حويت ريتكد   المقام هذا في فالسالك ،بالفعل للعروج تعد  سوي ،والقبائح ئاتالسي   من
رُ  يتمنى   ما يتمنى   فحيئنذ المحاسلبة مقام في النفس على أو المرشد الشيخ على  اإن   هذا نَـفْسَهُ﴾ اللّهُ  كُمُ ﴿وَيُحَذِّ
 له رس  يت   لا يالمقام هذين في دام ما فالسالك الله إلى السائر من كان لفالأو   ،من الله السائر إلى بالنظر هو
  .الله في والخوض السير في التي

                                                                 
 .دكم عنويبع   يخو فكم –ب  1
 ب س: أحوال. 2
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 تفسير

 :[الحادية وثلاثون]الآية [ ٣١]

 1ةالرهوبي  و  الفاسلدة والأعراض ةنالرعو  شوب عن خالصةمحب ة  اللّهَ﴾ تُحِبُّونَ  كُنتُمْ  إِن ﴿قُلْ 
 سناتالح عفبض المجازات مقام في بالثواب اللّهُ﴾ ﴿يُحْبِبْكُمُ  به وعملت به أرسللت ماكل    في ﴿فاَتَّبِعُونِي﴾

 بَار شربو  والصفات الأسماء بتمام بالذات قوالتحق   اللهب والبقاء الله في الفناء ومشاهدة اتالتجل ي من
 فروش وتُت الأدوار عروش فوق والسيران والطيران الإلهي ة ةالمود   وشراب الذاتي ةالمحب ة  وخمور اتالتجل ي 2باشر 

ون م يحب  هعمون أن  ي الله رسلول عهد على قوم انك هأن   النهول بسلب .الإلهي ة والأدوار ةدي  رمالس سنيبال الأكوار
 في ليستكمل بَقيقته قفأمر الله بمتابعة حبيبه ومتابعة رسلوله والاقتداء بشريعته والاقتداء بطريقته والتحق   3،الله
 ،4"أحوالي والحقيقة عاليأف والطريقة أقوالي الشريعة" :قال كما ،والحقيقة والطريقة الشريعة :ثةالثا ركانالأب دينه
  .اللهمحب ة  دعواهم دقص في وللنظر

 والعبد إليه، ابهيقرِّ  ما على يحملها بَيث فيه كمال لإدراك الشيء إلى النفس ميلالمحب ة  أن   واعلم
 كمالا للها في ن  وأ لله لا  إ ليس الحقيقي   الكمال ن  أ مفعل   مطلقا الكمال عن عاريةً  5ووجد نفسهإلى  نظر إذا
 لله إلا   هحب   يكن فلم ،الله وإلى وبالله الله من لا  إ ليس الكمال هذا ن  أ يعلم الحالة هذه في فهو ،ولغيره لنفسه
 8لتع  وج   الطاعة بإرادةالمحب ة  رتسِّ ف   لكفلذ ،7يقربه فيما 6ترغيبوال طاعته ةإراد يقتضي وذلك ،الله وفي

  ه.تمطاوع على والحرص عبادته في الرسلول باعت  لا مستلهمةً 

                                                                 
 ب: الرهبوية. 1
 ب س: شرب. 2
 .٢٢٤الواحدي، ص. ؛ ٣/٥٠تفسير الثعلب،  3
 (١٥٣٢)ح:  ٢/٤كشف الخفاء،   4
 أي: ووجدها 5
 الترغب. ب: 6
 أي: يقربه إليه. 7
 أي: جعلتها. 8
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 ولا ،الجمالو  سنوالح الكمال إلىالميل  ،بالذات ويقتضي الله أسلرار من سلر   وهي-المحب ة  ن  أ واعلم
 معرفت ه فهي هذات   للهامحب ة  ام  أ ،هوغير   هذات   اللهمحب ة  :قسمان -الذاتي ة ولوازمها بخصائصها لا  إ حينئذ عرفت

ة محب   ام  وأ ،للأولى بيان الثانية فالجملة 1"أعرف نأ فأحب   امخفي   كنها نت"ك :تعالى لقوله بذاته هذات   وعلمه
 :قوله رفس   كما "ةودي  العب بطريق عرفلأ الخلق ت"فخلق :تعالى لقوله طاعته رادةإ عن فهي عبارة الغير الله
﴾ إ لا   و الْإ نس   الجْ ن   خ ل قْت   ﴿و م ا   .ةة العبودي  قبطري أي ليعرفون  [ ٥١/٥٦]الذاريات:  ل ي  عْب د ون 

 2لها ق  تعل   لاو  الإرادة جنس منالمحب ة  إذ ،للمخلوق لخالقلمحب ة  لا حوا بأن  مي صر  كل  تالم واعلم أن  
 معنىً  جللأ يكون ان  إ محبوبا يكون شيء أي   ن  أ يقال نأ يمكن لا إذ ،ضعيف هوو  ،والمنافع بالحوادث إلا  
 محبوبة اللذة ن  أ تعلم فكما لذاته محبوبا يكون شيء إلى الانتهاء من بد   فا ،التسلسلو  الدور لهم وإلا   خرآ

 عدالةو  مةكوح علما أو سلخاوة أو شجاعة كانت مادة أي   في لذاته محبوب الكمال أن   تعلم فكذلك لذاتها
 مال ،السخاوة في وحاتم العدالة في ننوشرواو  الشجاعة في إسلفنديارو  مترسل خبارأ سمعنا إذا ان  إ كما ،وغيرها
 يوز ولا معصيةب ة المح تلك ن  أ عتقدي اربم   والسائل   ،منهم والنفع الفائدة بعدم عونقاط ان  أ مع مليهإ القلب
 ن  أو  ،له تماميةو  لهب  ق   لكمالفهو  محبوبا كوني ماكل   ن  أو  لذاته محبوب الكمال ن  أ فعلمت ،عليها الإصرار
 الله سلوى وما ،للها في إلا   يكون لا -الوجوه بجميع ةالتمامي   وهو- الكمال إذ ،وبالله لله هي ان  إ الكمال ناية
 :3«الإشراق» صاحب قال .لغيره محبوبا سلواه وما لذاته محبوبا هو صار ولذا ،ناقص ذاته حد   في ليهإ بالنسبة
 ومشاهدة   العالي لىإ ة  محب  و  وق  ش للسافلو  ،السافل على وإحاطة قهرا للأعي   شاعرةال يةالمتربِّ  القاهرة نوارالأ ن  إ"
 لاو  ب  يح فا سلواه ما إلى بالنسبة قهر   4له الأنوار   قيود   وآثار   ،الوجود مر  أ  A)-(142انتظم نالأمريْ  نوبهذيْ  لها

 لاماك  قل  أه وغير   ،جمالا فيه عنده فيما يعشقه 6تم  أكمالا و   5تم  أ من هو لا  إلا يعشق  يءذ الشإ غيره يعشق

                                                                 
 .١٨/٣٧٦،١٢٢ ،ىالفتاو  مجموع"، ضعيفا ولا صحيحا إسلنادا له أعرف ولا وسلل م عليه الل ه صل ى النب كام من ليس هذا" :تيمي ة إبن قال 1
 .ةأي: للمحب   2
 بن حبش بن يحيى: (م ١١٩١ -١١٥٤=  ه  ٥٨٧ -٥٤٩) المقتول السهروردي   الشهاب هو الإشراق أي: حكمة الإشراق، صاحب 3

 ؛٢١/٢٠٧ سلير أعام النباء،) الإشراق حكمة هو كتبه أهم. المنطقي السيماوي الفيلسوف العامة، ،الدين شهاب الفتوح، أبو أميرك،
 .(٨/١٤٠ الأعام،

 أي: للوجود. 4
 .ب س: أعم   5
 .ب س: أعم   6
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 ب  يحيعشقه و و ه فيحب   غيرها م  أو  ه ذات  إلا   2ولا يعشق هو لا يحب   نذإف 1إليه ه بل لا كمال للغير بالنسبةمن
 فيظهور كل    من شد  أجملها فظهوره لنفسه أشياء و كمل الأأ 3ة وهويضا من حيث الكمالي  أه ذات  ه و نفس  
صول فل عن حافالغ ،حاصلصل له من حيث هو كمال و بالكمال الحا عور  ش اللا  إ ذة  الل   ليستجود و الو 

ال الكمو  م  عأدراك كان الإ  مافكل   ،دراكه لكمالهإكماله و  تعي  ب يا هن  إ 4ةاللذ   ،ةر لذ   وكل   ذ  ت  لْ ي   الكمال لا 
ه لذاته من ذ  ل  أ  فا يكون  ،نواركمل من نور الأأل ولا أجمه لا ن  أ ومن البي   ،قوىأو  شد  أة كانت اللذ    أتم  
 ،بب بطونهه سلفظهور   ،ظهوره حجاب له من غيره ةشد   ن  لأ ؛ظهر منهأه لا ن  أا خفى علينا مع ن  إو  ،5"ولغيره
لعبد ن يكون اأيوز ه ن  أ علمت   إذا .النفس هذاوكذا حكم العقل و  ،ظهوره حجاب لنوره وظهوره سلطوة  و 
لا على ر والنظر و بطريق الفك صدقهاعلى حقيقتها و  عقلسلرار الله لا يطلع الأمن  سلر  المحب ة  ن  أو  ،ا للهب  مح

 ته بَكم تعالىاها فوضع اللهنمع ةصف بَقيقما لم يت  اع عليه ط  لا يمكن له الا ، بلالخبرالدعوى و  سلبيل
 يه وهف بها صدقضابطة يتعر  و المحب ة حقيقة  بهف يتعر   اسلر  ة نساني  شخاص الإشخص من الأكل    فيالبالغة 

 مرأ يه التيضة المح تهحقيق وهفكان فيه   نم   لا  إطلع عليه لا ي مر  أفهو  6ر  السا م  أ ؛متابعة رسلوله وحبيبه
 ل م ن﴿ لا  إ يقدر عليه لا هغير ل يبينهن أراد أفلو  لى الحق  إأو  لى الخلقإبالنسبة  نفسه فيحد أكل    يد وجداني  
 ،يهف يت هن كانم   لا  إالمحب ة لع على حقيقة فا يط   [٥٠/٣٧]ق:  ﴾ش ه يد   و ه و   الس مْع   أ لْق ى أ وْ  ق  لْب   ل ه   ك ان  

ا تبار كونه محب  عاا المحبوب فبم  أو  ،ة بالمحب  لا  إالمحب ة لا يعرف  والمحب   ،المحبوبلا  المحب   لا  إالمحب ة فا يعرف حقيقة 

                                                                 
 لى الله.إأي:  1
 أي: الله. 2
 الله.أي:  3
 ب س: الاذ. 4
يط لا السافل النور: "الإشراق حكمة في السهروردي قال 5  تكث رت إذا والأنوار .يشاهده لا ليس أم ا. ي قه ره العالي النور فإن   العالي، بالنور يح 

، السافل على فللعالي ق ولا سلواه، ما إلى بالنسبة قهر   له الأنوار فنور وعشق ، شوق   وللسافل قهر  قويع غيره، هو ي عش   كماله لأن   نفس ه، هو ش 
ة وليست. ونفسه غيره إلى بالقياس لشيء من كل  ظهور أشد   لنفسه وظهوره وأكملها، الأشياء أجمل وهو له، ظاهر    بالكمال الشعور إلا   اللذ 
ذِّ  لذ ة وكل. يلتذ   لا الكمال حصول عن فالغافل. وحاصل كمال أن ه حيث من الحاصل ا ل ا   ولا أكمل لاو  لكماله، وإدراكه كماله بقدر هي إن 
، لذاته عاشق   وهو. وغيره لذاته منه ألذ   فا ولغيره، لذاته منه أظهر ولا الأنوار، نور من أجمل نخ وفي. هوغير  لذاته ومعشوق   فح سب   النور سل 
نخ وفي العالي، النور إلى عشق   الناقص ت ه يهداد فا ،ذاته على لذاته الأنوار نور ظهور يهيد لا وكما. السافل للنور قهر   العالي النور سل   وعشق ه لذ 
ة   يقاس قا إليه، غيره نورية   يقاس لا وكما. ذاته على ته إلى غيره وعشق غيره لذ   إلى بغيره ويلذ ذها لأشياءا عشق   ولا لذاته، وعشق ه بذاته لذ 
 الخامس، لفصلا الثانية، مقالة الثاني، القسم للسهروردي، الإشراق انظر: حكمة ."والقهر المحبة من كله الوجود   فانتظم. به وتلذ ذها عشقها
 .١٣٧-١٣٥. ص

 .س: السير ب 6
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لى مطلوبه إطالب ل  ك  وبها وصل ،وجدتظهرت الكائنات و المحب ة فب ،عتبار كونه محبوباالا بالمحب ة يعرف 
  .1لأعرف" الخلق ، فخلقتعرفأن أ تببأحف امخفي  كنت كنها "

ر انكإلأن ه  ؛لوقخمالخالق للمحب ة  لاو المخلوق محب ة  ولاالمحب ة حقيقة  نكرواأما  يمل  كتالم ن  أواعلم 
والعلماء  يلمتأله  ي الهي  الحكماء الإولياء الكاملي و نبياء والمرسللي والأع الأيجمإليه  بهذ ،حالصري للحق  
 كميلر ت علة  ذا كانت إالخالق للمخلوق محب ة  انكرو أا ن  إو  ،الصحيح قدالصالصريح و  2لحق  الأن ه  ؛يي  انالرب  

لا لتكميل  تكميل الحق  ة لكون عل  ت التيفعال الله ة الغائية لألعل  نكروا اأالخالق للمخلوق كما  تكميل   للخالق لا
﴾ إ لا   و الْإ نس   الجْ ن   خ ل قْت   ﴿و م ا :الخلق كما قال ة الله محب  " :عثمان بن قال عمرو [٥١/٥٦]الذاريات:  ل ي  عْب د ون 

. 4"نس بهودوام الأ ،ذكرهبشتغاله او  ،القلب 3نتصابادوام و  ،ب بهلشتغال القاودوام  ،هوخشيت ،تهمعرفهي 
ودائم  ،ر والفكرةالتفك   وكثرة ،ةدالعبا ةل  ق   :ةالمحب   عامة" :قيل .5"لتماس مرضاتها فيهو الموافقة لله " :قيل
 ،صابأ ذاإ يفرح ولا أصيب، ذاإولا يحهن  ي،دذا نو إلا يسمع و  ،ذا نظرإ يبصرلا  ،تمْ ظاهر الص   ،الخلوة
  .9"8فوةبالج 7صنق  يلا و  يد بالبر  يه لا " :قيل .6"رجوهي ة ولاو  خالأمن  أحدالا يخشى و 

مر الله ويدعون الخلق أ متثالاو  ظهر المتابعةأن م   فمنهم ،وتةافالمتابعة مت فيي ب  درجات المح ن  أفاعلم 
اء الكاملي المسلمي وليوهم طائفة من الأ-ولياء الفقراء وغيرهم من الأ انييرب  العلماء الو  ررابليها كالأإ

ال والح ،والمنكرات بَسب الظاهر المخالفة  للخلق  ظهربل ي 10خفى المتابعة للحق  أومنهم من  ،-المرشدين
يقال  ،ولياءالأ (B-142) من وسلى عليه السام وهم طائقةضر لمظهار الخإالناس متابعة ك شد  أ لوةالخ فيم ن  أ

 لاو  عن الخلق حوالالأ مستورة   وهؤلاء ،11ي"غير  لا يعرفهم قبائي تُت يوليائأ" لاءوكذا البد ة،مي  لهم الما
                                                                 

 مضى تخريه.  1
2 .  ب س: للحق 
 اتصاف؛ س: انصاف، والمثبت من تفسير السلمي وعرائس البيان.  ب: 3
 ، )وفيهما: دوام خشيته(. ١/١٤٢؛ عرائس البيان، ١/٩٥تفسير السلمي،  4
 .١/١٤٢؛ عرائس البيان ١/٩٥هذا قول محمد بن حفيف، وانظر: تفسير السلمي،  5
 ".ةو خمن الأ، ليس بموجود في تفسير السلمي وعرائس البيان زيادة "١/١٤٢؛ عرائس البيان ١/٩٦هذا قول الأنطاكي، وانظر: تفسير السلمي  6
 ينتقص. ب: 7
 ب س: بالجود؛ والمثبت من تفسير السلمي؛ عرائس البيان. 8
 . ١/١٤٢؛ عرائس البيان ١/٩٦هذا قول يحيى بن معاذ، وانظر: تفسير السلمي،  9

 .للحق   –ب  10
 .٤/٣٥٧، إحياء علوم الدين 11
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 فين يكون أوز طرادها يامع عدم - لظاهرا فيفالمتابعة  ،ولا وثوق للظاهر عتماد  فا اهل الله أ لا  إيعرفهم 
 عرف الحق  ا ين  إ ،هل الحق  أ يلد تعويلفال ،هل الظاهرلأ يا هن  إ -خال نالباط فيالظاهر متابعة كاملة و 

 م ن ل ن ور ه   الل ه   ي  هْد ي ن ورر  ع ل ى ﴿ن ور   القلب فيها ر قراو المحب ة به يعرف  ،قلب المؤمن فيلقى ي   الذيه هداية نور  و 
 يعرفالعارف  ن  أكما   يعرف المحب   فالمحب   .1"بنور اللهه ينظر ن  إمن فؤ الم فراسلةقوا ت  إ" ،[٢٤/٣٥]النور:  ي ش اء﴾

هذا  فيما وقع  ام  أو  ،ر ولا يقتدىنك  لا ي   ،ف  وق  تال ، فالأحوط2هو و  ذا الفضل من الناس ذ   ا يعرفالعارف، إن  
محب ة  ن  لأالجواب و  ،ه بالرد  ب ت  ف  لت   لا ي   نأ ىبغفينيقي ولياء الله والصد  أهل التقليد من الطعن على أالباب من 

وهم مع كونم  ،ي  الرسم مالفه ع منهن  يم ْ و  ي  يأبى منه العقل الجهئ ي  قومواهب شو  ذوقي   ي  مر كشفأ ومعرفته الله
ذا إ :م قالوان  إف ،ومقتضى النقل الصحيحالصريح طور العقل  عدلوا عنخاف مراده على  لي كام اللههِّ ن   م  
 درىلا يه لا يعرف بالله و ن  أ في ق فا شك  عيصو  3عروين يطرببيديه مع ذكرها و  قيصف  محب ة  ن يذكريت م  أر 

غير  فيهذا الن ن  أ 4يهيتمدنى عقل و أن له لا يخفى على م   تشنيعات والتعريضاتوغير ذلك من ال اللهمحب ة 
 له لا بالله عارفبيس لهذا العبد الفقير  ن  أهان على قامة البر إمتنع اه ن  العقل فلأ ا؛ أم  ونقاصحيح عقا 

 با مرية ة  ي  رْ ف  هذا الحكم من العقل  ن  إو  ،ه فهو رياءكل  حوال   الأر منه الصفق وتغير  ما ظهن كل  إالله و محب ة 
صل ى ما قال ك  يمر المنفعلى الأ مسموعة سليما غير فية على النالحج   ن  ا النقل فلأم  أو  ،وحكومة با حكمة
د حضر ق صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله  ن  أ هل الحق  أعند  قد صح  و  .5"قلبه ت  قْ قش  هل ": الله عليه وسلل م

  :نشدافقام واحد و  شدنينْ ن ي   هل فيكم م   :فقال ،صحابهأة مع ف  صحاب الص  أعند 

 مشتاق بدم  عين يبكت   شراق إ وكل   صبح كل  

  راقفا طبيب لها ولا    يدبكالهوى   ةسقت حب  لقد 

                                                                 
 ذ ل ك   في   ﴿إ ن   ق  ر أ   ثم    الل ه   ب ن ور   نْظ ر  ي    ف إ ن ه   الْم ؤْم ن   ف ر اسل ة   ات  ق وا و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ص ل ى الل ه   ر سل ول   ق ال  )وفيه: ( ۷٣١٢)، ١٦الترمذي، تفسير  1

ي اتر   (.ل لْم ت  و سمِّ ي ﴾ لآ 
 أي: ذوو الفضل، يعن أصحاب الفضل. 2
 .س: ينفرد 3
 ويميه. س: 4
ي ْن ة   م نْ  الحْ ر ق ات   ف ص ب حْن ا ي ةر سل ر   ف   موسلل   عليه الله ىصل   الل ه   ر سل ول   ب  ع ث  ن ا :ق ال   ،ز يْدر  بْن   أ سل ام ة   ع نْ : وفيه( )١٠٨: ح) ٤١ الإيمان مسلم، 5  ج ه 

ى ف   ف  و ق ع   ف ط ع نْت ه  . الل ه   إ لا   إ ل ه   لا   ف  ق ال   ر ج اً  ف أ دْر كْت   رْت ه   ذ ل ك   م نْ  ن  فْس  ِّ  ف ذ ك   :موسلل   عليه الله ىصل   الل ه   ر سل ول   ف  ق ال   -موسلل   عليه الله ىل  ص- ل لن بى 
وْفاً ق اله  ا إ ن  ا الل ه   ر سل ول   ي ا :ق  لْت   :ق ال  «.  و ق  ت  لْت ه   الل ه   إ لا   إ ل ه   لا   أ ق ال  »  «.  لا   أ مْ  أ ق اله  ا ت  عْل م   ح تى   ق  لْب ه   ع نْ  ش ق قْت   ا  أ ف  »  :ق ال  . السِّا ح   م ن   خ 

ا ف م از ال    .١٠٤ الجهاد داود، أبو ؛(ي  وْم ئ ذر  أ سْلل مْت   أ نىِّ  تم  ن  يْت   ح تى   ع ل ى   ي ك رِّر ه 



67 
 

  وترياق تييعنده رقو    حبيب الذي شغفت به إلا  

واحد  لكل   ىعطأ ربعمائة قسمر أ رداه فقسمتفسقط  مع أصحابه صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله  دجافتو 
يا معوية ه: ب صل ى الله عليه وسلل مقال رسلول الله فيا رسلول الله  كمب  عْ ل  حسن أما  فقال معوية: اقسممنهم 

ل م  تُ  ن أ ه وجوه  لو  هل الحق  أذا سمعت كام إالله  في يخأفعليك يا  1.السماع في يهته  ن لا ليس بكريم م  
 فوق  فعليك بالت السرائر هو اللهب العالم ن  إعليهم ف لى الرد  إ رْ باد  فعا منهم لا ت   شاهدت   إذاحسنها وكذا أعلى 

وَيَـغْفِرْ لَكُمْ ﴿ ،[٣٩/١٨ ر:]الهم أ حْس ن ه ﴾ ف  ي ت ب ع ون   الْق وْل   ي سْت م ع ون   ﴿ال ذ ين  هذا الطريق  فينكار وعدم الإ
فيما جاء  بيبهحتابع الله و  حب  أن م   ن  إ :ن قلتإف ،هوممر المجلكونه عطفا على جواب الأ هوممج ﴾ذُنوُبَكُمْ 
عتبار اب :قلت ،بعن الذنو  فضا ذنب   منه نوب فا يصدرالذو  يمن المعاص ا عصمهلي  الله يكون و  فأحب هبه 

 الله ف إ ن  ﴿سلتدراجه ومكره امن   يأمنوان لاأو  لا بد   المخلصيبي المقر   ن  أعلى  2تنبيه  و  يكونسلما كان وما 
  ،إليه بيي ن   لم ﴾رحَِيم  ﴿يا الخطاالذنوب و  سلاتر يستر ﴾غَفُور   اللهو ﴿ ،[٣/٩٧]آل عمران:  الْع ال م ي ﴾ ع ن   غ ن ي 
د فو  فينهلت  :وقيل 4،"اؤهحب  أناء الله و بأنحن "هود لما قالت الي نهلت ه،يوٰ له    3تباع  والابالطاعة  بن  تج  ن    كريم لم
  5".لله احب  ا نعبد المسيح ن  إ"ا قالوا    نجران لم

 :[الآية الثانية وثلاثون[ ]٣٢]

ياته تجل   محل  لأن ه  ؛يفظ القلب عن اللواهبَو  ينتهاء عن المناهمره والااأو  متثالاب﴾ قُلْ أَطِيعُوا اللَّهَ ﴿
 ﴾فإَِنْ تَـوَلَّوْا﴿ يعنيه االتعطيل عم  و  بما لا يعنيه شتغالاء والجوارح عن الاظعالأ فظبَتباعه اب﴾ وَالرَّسُولَ ﴿

حكم عليهم به في قانيتعل  ا عرضوا عم  تأو  عرضواأ أي ءحذف التا على تقديرال بالاسلتقو  6يضايحتمل الم
 طاعنأن م  ": صل ى الله عليه وسلل مقال  (A-143) ﴾اللَّهَ لَا يُحِبُّ الْكَافِريِنَ فإَِنَّ ﴿عليهم  مبغوض مبأن  
ن وم   صانيمام فقد عن عصى الإفقد عصى الله وم   ن عصانيم  و  طاعنأمام فقد طاع الإأن م  طاع الله و أفقد 

                                                                 
 ما وجدته. 1
 س: وتنبيها. 2
 .أي: تجنب الاتباع لهويه 3
 . ٢٢٥؛ الواحدي، ص. ٣/٥٠تفسير الثعلب،  4
 .٢٢٥؛ الواحدي، ص. ٣/٥١تفسير الثعلب،  5
 المضي. ب س: 6
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التولى   ن  أى فيه دلالة علو  ،كافر بالله العظيم  فهو الجوارحن عصى الله بالقلب و م   ،1"الله ىفقد عص عصاني
  .بالمؤمني مخصوصةته محب   ن  إو  الله،محب ة  ينفيوهو  ،كفر

 :[الثالثة وثلاثون]الآية [ ٣٣]

ا ن  إو  ﴾عَالَمِينَ وَآلَ عِمْرَانَ عَلَى الْ إبراهيم آدَمَ وَنوُحًا وَآلَ ﴿ختار اآثر و  يأ ﴾إِنَّ اللَّهَ اصْطفََى﴿
ة الروحاني   والخصائص 2والحكم ةصطفى نوحا بالرسلالة والنبو  ا أيمن شرع أو ل لأن ه  أو ،آدم ثانلأن ه  ذكر نوحا
ا  وبي ،عليه غيرهم يقر   ولذلك فازوا على ما لم ﴾وَآلَ إبراهيم وَآلَ عِمْرَانَ ﴿ة الجسماني   والنصائص أن 
 جسامهمأ ن  إ ،العادات المعجهات وخرقعنهم من  يغيرهم لما رو ل 3م بها مخالفونن  أعلى  هانبيتة الله الجالبة لمحب  

  .الذاتي ةليهم مجرى اللوازم إبالنسبة  جرتا ن  إو  ،ةمخلوقة من تراب الجن  

 وهم همعلى وفاقا من غير أشرف و أف فالمكل   ،فغير مكل  ف و مكل   :ميسالمخلوقات على ق :واعلم
مرتبة  4شرفهمأريفا و كملهم تعأعرفهم و أتكليفا و  همتم   أف .والشياطي الجن  نس و المائكة والإ :نواعأربعة أعلى 
اية خلقت من على رو  ائكةالم ن  لأ ؛وفرتهم أاذاتي   ن  لأ ،كثر تكليفاأنسان الإ ن  أ لا شك  ة و برت فضلهمأو 

 ،رواحهم من النورأو  أبدانم من الريح :فالجمع بي القولي أن يقال وفي رواية أخرى: مخلوقة من النور،، الريح
ت والنباتا ،ياطي من النار الكدرةشوال ،خلقت من النار الصافية والجن   ،السموات نكاسل واولذا صار 

 اأخير  لاء معلو ولذا جا ،الأرضرتبة وهو  آخر الموجوداتنسان فخلق من ا الإم  أو  .الحيوانات من الهواء والماءو 
ع الموجودات يف بتمام عبادات جمكل  ين أو  فا بد   ،والمتوسلطة نواع العاليةناس والأجع الأيصائص جملخا جامعً 

ل آ» د مناوالمر  ،سلفل رتبةأن كان إمن الجميع و  ةعلى بمنهلأو  مرتبة كملأشرف و ألوجودها فيه فيكون 

                                                                 
 ؛٢٧ ، البيعةالنسائي ؛(٣٣،٣٢: ح) ،٨ مسلم، الإمارة ؛١الأحكام كتاب ،١٠٩ والسير الجهاد كتاب . والبخاري،٣/٥١تفسير الثعلب،  1
 ،٢/٤٦٧ ،٢/٤١٦ ،٢/٣٤٢ ،٢/٣١٣ ،٢/٢٧٠ ،٢/٢٥٢ ،٢/٢٤٤ أحمد، ؛(٢٨٥٩:ح) ٣٩ جهاد ،(٣: ح) ١ مقد مة ماجة، ابن
٢/٥١١ ،٢/٤٧١. 
 والحكم. –ب  2
 ب: فخالفون. 3
 س: أشرفهم. 4
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وسلى وهرون والد م إثنان: عمرانو  ،مسللو عليه ى الله صل  ومنهم الرسلول  ،دهماولاأسلحق و إو  إسماعيل :«براهيمإ
 .انائة سلنةلف وثمأ بينهماسى وكان عيم أوالد مريم  :الثانيو  ،بن يعقوب يبن لاو  1ثقابي يصهر بن بنإوهو 

 :[الرابعة وثلاثون]الآية [ ٣٤]

 ،لدوهو الو  ،دغمتأو  ياء قلبت الواو ثم   ياءبدلت همهتها أ ،الذرءعولة من ف  أو  2ةليعْ ف    ﴾ذُرِّيَّةً ﴿
وقيل  ،بعضها من بع  بةمشع  ة واحدة م ذري  ن  إ أي ح،من نو أو  3منهماأو  ،ليبدل من الآأو  ،حال

﴾ مِن ﴿بَـعْضُهَا  قائم   ،4هملناس وكام  ا قوال  أ ﴾وَاللّهُ سَمِيع  ﴿الكثير ت على الواحد و قطلأالدين  في بَـعْض 
عمال الأحوال و السماء من الأ فيولا  الأرض فيء يلا يخفى عليه ش ،دوربذات الص ﴾عَلِيم  ﴿بالنفس 
 ،ريبالولا  الشك  س فيه لي يئا ليوممته  الغيب ضور و الح فيمستقيم الفعل  ]و[ القلب سلليمن كان م   يفيصطف
 تها تنبيها.ي  نبأم ﴿عَلِيم ﴾ة عمران أمر إ سميع بقولأو 

 :[الخامسة وثلاثون]الآية [ ٣٥]

مران فهو من عا م  أو  ،ة عيسىجد   يوه قبيل نب ذة بنت فاقو ن  ح يوه ﴾إِذْ قاَلَتِ امْرَأَةُ عِمْرَانَ ﴿
 ﴾ذَرْتُ إِنِّي نَ ﴿ يا رب   أيمقولة قالت  ﴾رَبِّ ﴿ ووداد بن حفاد سلليمانأحبارهم من أسلرائل و إ ملوك بن
أو  شريطةنسان على نفسه به الإبوجأما  «النذر»و ،لك من   ار ذن ﴾لَكَ مَا فِي بَطْنِي مُحَرَّراً﴿جعلت  أي

 ع اللهييط ننذر أن م  ": صل ى الله عليه وسلل مقال  ،وجبتأ يأ «نذرت للرحمن صوما ني  إ» ؛بغير شريطة
ء يغل بشتلا يش-لخدمته  أيوالتخليص  الإعتاقالتحرير  ،5"الله فا يعصيه يعصي أن ن نذروم   فليطعه
ه صلحتأذا إرت الكتاب وحر   ،عتقهأ أيرت العبد حر   (B-143) :يقال ،على الحال نصب. لعبادتهأو  ،-آخر
 ،يءحد به شلأ قذا كان خالصا لنفسه لا يتعل  إ حر  جل ر و  ،صاحهإلى إما يحتاج  فيهخلصته فلم يبق أو 

                                                                 
 .فاهت: يالبغو  تفسير فاحاث؛ في: الثعلب تفسير في 1
 ".الذر  "فعلية من أي:  2
 أي: من أدم ونوح. 3
 وكام. ب س: 4
 الدارمي، ؛(٣٢٨٩: ح) ،٢٢ والنذر، الأيمان كتاب داود، أبو ؛٢٧ ،النسائي ؛٢٧ والنذور، الأيمان كتاب . البخاري،٣/٥٤تفسير الثعلب،  5

 .(١٥٢٦: ح) ،٢ والأيمان، النذور ، كتابالترمذي ؛(٢١٢٦: ح) ،١٦ ماجة، إبن ؛٣ والأيمان، النذر كتاب
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زوجة  1[مريم أم   ةن  ح]و  ؛يحيى م  أ اعإيشحدهما أسلم إو  فاقوذ بنتاوهما  ،ختيأجا عمران تهو  زكريا و  ن  أة والقص  
 ،شجرة رأت طائرا يطعم فرخة ظل   في يه 2امينبف ،من الخيل أيستسلرائيل إ وكانت من كبراء بن ،عمران
ولدا  ن رزقتنإ ي  اللهم لك عل :نفسها فيوقالت  ،لداً ن يهب و أالله  فدعت ،للولد كت لذلك نفسهافتحر  
بطنها  فيت ما ر فحملت بمريم فحر   ،وخدمته نذرا وشكرا سلدنتهفيكون من  ،سق به على بيت المقد  تصد  أن أ

 هم   فيوقعا ف ،ذلكنثى لا يصلح لأ ما في بطنك ن كانإ صنعت ويحك ما :فقال لها زوجها ،ولم يعلم ما هو
 نفسي فيه ما دورت   ﴾إِنَّكَ أَنتَ السَّمِيعُ ﴿فقبلها ما نذرته  3،مراته حامل بمريمافهلك عمران و  ،غم   فيودفعا 

  .بما يؤتيه ﴾الْعَلِيمُ ﴿ة الخفي   من المناجاة

 :[السادسة وثلاثون]الآية [ ٣٦]

هَافَـلَمَّا ﴿ هَاقاَلَتْ رَبِّ ﴿عتبار الحال اب تأنيثهاو  ،بطنها فيولدت ما  يأ ﴾وَضَعَتـْ  ﴾أنُثَى  إِنِّي وَضَعْتُـ
 تهحالي   :قلت ،4لغوافيكون  أي "وضعت الأنثى" أيفعلى هذا يكون  :ن قلتفإ ،ثحال من الضمير المؤن  

وَاللّهُ أَعْلَمُ ﴿ روعال فيالموضوع المطبوع  الموافقةلعدم  رر والتضج  التحس  ظهار وفائدته إ ،البطن فيعتيار ما اب
 ،ناهيا لها لشأتجمن الله تعالى تعظيما لموضوعها و  اسلتئناف وهو ،وضعته الذي شيءلبا أي ﴾بِمَا وَضَعَتْ 

لله لعل  و  أي ‘رب  ’نفسها فيكون عطفا على  تسلية 5مطريقة التكل   علىقرأ و 
ومصالح  ا وحكماسلر   تعالى فيه 6

 الموضوع المعهود ﴾كَالأنُثَى﴿ هصاحبة دعباس و قصد لخدمة بيت المقد   الذي ﴾وَليَْسَ الذَّكَرُ ﴿ ه خير ليإن  و 
ي يليس الذكر والأنثى و  :عني ،ن يكون للجنسويوز أ ،، فالام للعهد الخارجي  الموهوب الخدمة  في سل 

طفا كامها ع  7ةوجمل مقولتهامن  ﴾مَرْيمََ وَإِنِّي سَمَّيْتُـهَا ﴿ ذى والقدرةاعترائه من الأبادة لضعف الأنثى و العو 
 ﴾ي أُعِيذُهَا بِكَ وِإِنِّ ﴿ى سلم المسم  الخادمة ليطابق الإدة و بمعنى العاب يوه ،عتراضاعلى ما قبلها وما بينهما 

                                                                 
 ومريم بنت حنة. ب س: 1
 فينا. ؛ س:اىىىب: ف 2
 .٣/٥٤ ،الثعلبتفسير  3
 أي: فيكون نذري لغوا. 4
5 "  .أي: ق رأ "وضعت 
 ب س: الله. 6
 س: وحكمة. 7
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مِنَ الشَّيْطاَنِ ﴿عطفا على الضمير المنصوب  ﴾وَذُرِّيّـَتـَهَا﴿ بكنف عصمتكة بك محفوظة عائذ 1هاتجعل أي
 ن مولودما م  ": يه وسلل مصل ى الله علالنب  عن  ،جارةبالح يصله الرمأ ب،ه  بالش   ي  الطريد اللعي المرم ﴾الرَّجِيمِ 
 ي  آدم كل  " :يضاوأ ،2"بنهاايم و مر  لا  اه إالشيطان إي   مس   من صارخاهل تسيحي يولد فه يمس  الشيطان و  لا  إ

 :يرو  ؛3"صاب الطعنة الحجابحجاب فأ بينهماه جعل م  حي ولد غير عيسى وأ هيجنب فيطعن الشيطان 
لحادث هذا : فقال منكسة،صنام أصبحت الأ :فقالوا ،بليسإ 4يطاالشي آتت السام ا ولد عيسى عليه   لم

طار  ثم   ،ائيفلم يد ش لبحارجاء ا ثم   ،فلم يد شيئا الأرض يجاء خافق فطار حتى ،مكانكم: فقال ،حدث
قد ولد ا نبي   ن  إ :فقال ،فرجع إليهم ،إبليسإليه  ت حوله فلم يصلئكة حف  ذ الماوإ ،فوجد عيسى قد ولد

ولكن  ،ه الليلةذهبعد تعبد الأصنام ن أ فأيسوا ، هذاا إلا  رتهما بَضأن   لا  رحة ما حملته أنثى ولا وضعت إالبا
معناه ف فإن صح   ،لو  الأ ة الحديثبصح  علم أفالله  «الكشاف» فيو  5.لةجوالع ةآدم من قبل الخف   ائتوا بن
فتهما من كان بص كل  كانا معصومي و   مان  وابنها، فإ مريم لا  إ في إغوائه مولود يطمع الشيطانكل    أن  
ن ْه م   ع ب اد ك   إ لا  * أ جْم ع ي   و لأ غْو ي  ن  ه مْ ﴿ يل يتخ مس ه صارخا منسلتهاله او  [٤٠-١٥/٣٩: الحجر] ﴾الْم خْل ص ي   م 

م النخس كما يتوه  و  ا حقيقة المس  وأم   .هويأغهذا من  :يقولويضرب بيديه و  هيمس   هن  ، كأوتصوير لطمعه فيه
 فيا كام هذ :أقول ،7"وبكاء راخاص  الدنيا  6متلأتلا ليس على الناسإب لو يسلط، و ا  ك  ف   أهل الحشو
(144-A)  العقليخالف النقل الصحيح و هو الشياطي و و  وجود الجن   فيعلى ن ن  مبغاية الوهن والسقوط 

 النقل الصحيحو  بها العقل الصريح نطق التيالموجودات  فيون ،والعدول عن الحقيقة با مرجوح فيه صريحال
 السهروردي  قال الشيخ  .ة عنها الكتاب والسن  أخبر التي الحق ةة والعلوم العلوم الحكمي   تتب ع ةا يكون من قل  ن  إ
ة والأبالس لجان  ا بنفيحوا فيها صر   التي يائي  ش  حكمة المعلى  ذائباوائل الأ فيكنت " :8«الإشراق» هكتاب  في

                                                                 
 جعلها. ب س: 1
 م وْل ودر  م نْ  م ا: "وفيه) ٢ عمران، آل سلورة القرآن، تفسير كتاب البخاري،. ١/٣٤٤؛ تفسير البغوي بنحو الألفاظ، ٣/٥٥ ،الثعلبتفسير  2
   .٣١٩ ،٢٩٢ ،٢٨٨ ،٢/٢٧٤ أحمد، ؛(م وْل ود   آد م   ب ن   م نْ  م ا: وفيه) ( (٢٣٦٦) ١٤٦ :ح) ،٤٠ الفضائل، كتاب مسلم، ؛.."(ي ول د  

نْب    في   الش يْط ان   ي طْع ن   آد م   ب ن   ك ل  : "فيه) ؛١١ الخلق، بدء كتاب . البخاري،١/٣٤٤؛ تفسير البغوي، ٣/٥٥ ،الثعلبتفسير  3  ب إ صْب ع ه   يْه  ج 
ي    .٢/٥٢٣ أحمد، ؛"(الحْ ج اب   في   ف ط ع ن   ي طْع ن   ذ ه ب   م رْيم    ابْن   ع يس ى غ ي ْر   ي ول د   ح 

 الشيطان. ب س: 4
 .٣/٥٦، الثعلبتفسير  5
 لأمتا. ب س: 6
 .١/٣٥١الكش اف،  7
 أي: حكمة الإشراق. 8
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قة طري في ت  ضْ خ  و  ،هم العاطلةعدالباطلة وقوا عقائدهممن  1ضر  عْ أ  ن أ لي الله فهدى ،المائكةوالشياطي و 
ارب تجهذه الطريقة  في فلي ،وغيرهم من الجان   فياتهممن شاهدت  ون و ة وجهمت بوجود ما نفاه المشائي  الإشراقي  

 2ئطل ناشاالرسلول عن مقتضاه الظاهر إلى موافقة مذهبه الب كام    ف  ر صو  ،ةكالمعاينصحيحة وليس الخبر  
   3".ب والتقليدالتعص   فيماس غنالاعن 

 :[السابعة وثلاثون]الآية [ ٣٧]

بقَِبُول  ﴿بها  يضور نثى مكان الذكر المحرر الأ مراة عمران مريمإقبل الله من  يأ ﴾فَـتـَقَبـَّلَهَا ربَّـُهَا﴿
به  أتوض  يسلم لما عوط بفتح الفاء إوالس   ضوءكالو  ل به  قب  تسلم ما إ 4ن يكونأحدها أ :فيه وجهان ﴾حَسَن  
 يحرر إلا   ك أنثى ولمفي ذل ها يقبل قبللمو  ،النذر مقام الذكر فيقامتها ا بإبه 5هختصاصاوهو  ،يسعط بهو 

 م  ة أن  ح أن   :يرو  .والخدمة للسدانةيصلح و  ن ينشأل أبها عقيب الولادة قسلمها من أم  تبأن  ]أو[ ،الذكر
 فيوهم  ،اء هارونبنووضعتها عند الأحبار أ ،خرقة وحملتها إلى باب المسجد فيلفتها  ،ا ولدت مريم   لممريم 

مامهم ا كانت بنت إلأن   ؛فيها 6فتنافسوا النذرةدونكم هذه  :فقالت لهم ،الكعبة فية ي  ج  س كالحبيت المقد  
- ليها فانطلقواع فترعتحتى لا  :فقالوا ،يخالتها عند ن  بها لأ أحق   انأ: افقال لهم ذكري   ،وصاحب قربانم

 7.فتفكلهاقامهم ب أسل  ا فوق الماء تر رتفع قلم زكري  امهم فافألقوا فيه أق ،إلى نر -وكانو سلبعة وعشرين
أي بأمر ذي قبول حسن  أقامهم ،حسنقبول  ها بذيفتقبل أي 8فن يكون مصدرا على الحذأ :والثاني
سلتعجل اسلتقضى و اكتقضى وتعجل بمعنى سلتقبل  ابمعنى  «لقب  ت»ويوز أن يكون  .ذكورختصاص الموهو الا
اها مع  ي  إ ق  علم قبول الح ن أينم   :لفإن قي .بوجه ليمرها حي ولدت بقبول حسن و أأو ل  فيها ذفأخ أي

                                                                 
 ب: اعرضت. 1
 ب س: ناش. 2
 على صر ام وكان إليها، الميل عظيم الأشياء، هذه إنكار في المشائي طريقة عن الذب   شديد كان الأسلطر هذه "وصاحب: السهروردي   قال 3

 النور يرى خطفة له قعت فعسى. المشاهدة أصحاب وخدمة بالرياضات فعليه الحج ة، ت قن عه ولم بهذا يصد ق لم وم ن. ربه برهان رأى أن لولا ذلك،
 .(١٥٧-١٥٦. ص الإشراق، )حكمة" وأفاطون. هرمس شاهدها التي والأنوار الملكوتبة الذوات ويرى الجبروت، عالم في الساطع

 أي: أن يكون القبول. 4
.ب س: اختصاصها 5  ؛ أي: اختصاص قبولر
 فساقوا. ب س: 6
 . ١/٣٥٢؛ الكش اف، ٢/٣٣؛ تفسير البيضاوي، ١/٣٤٥؛ تفسير البغوي، ٣/٥٦تفسير الثعلب،  7
 أي: على تقدير حذف المضاف، العبارة من الكش اف. 8
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 ،ا وغيرهم زكري  ذلك الهمان منه فيوجود الأنبياء ل يالوحون بأن يكيمكن  :قلت ،عندهم رقر  ا ت   ة لمفكونا مخال
  ،غير المصدر على المصدر   :يقال لهذا النوع .مجاز عن التربية ﴾وَأَنبَتـَهَا نَـبَاتاً حَسَنًا﴿ لهام وهو عام  الإأو 
 دين  أو  ،عام فياليوم ما ينبت المولود  في ت  ب  نْ ن كانت ت   بأ ي  ا دنياو نبات إم  وح سْن  الإ .كاما متكل  كت
فهو   «ل كفالة وكفاكفل يكف» :يقال ﴾وكََفَّلَهَا زكََريَِّا﴿ة اعة والطالصاح والسداد والعف   فيا تنبت ن  فإ

لله فالفاعل هو ا ،ءآء بع  القر ضعف الفا ،نجاح مصالحةحة وإصاح مناجوإهتم بالصاح اذا إكافل 
كُلَّمَا دَخَلَ ﴿اعا ا فها جعل زكري  فف  فمن ح ،ضامنا بمصالحهاحها و صاه كافا بإجعلت   أيا والمفعول زكري  
هَا زكََريَِّا  يراب المسجد وه منه محسلتعبراشريف  وهو موضع عالي ﴾الْمِحْرَابَ ﴿اها ي  إحي كفالته  ﴾عَلَيـْ
 ،سلترضع لهاالها بيتا و  بنى :رونوالمفس   ،ازكري   ليها غيريوضع فيها غيرها ولا يصعد إوسلط المسجد لا  فيغرفة 
وَجَدَ ﴿المسجد  فيابا محر  ينالهابلغت مبلغ النساء فن كبرت و ألى خالتها إ يذهب بها إلى زوجته وه :وبعضهم

وكاهما  ،اخروي  ا أأو معنوي   (B-144) غير موسمها فيا فاكهة صوري   ادنياوي   أي «كلما»جواب  ﴾عِندَهَا رِزْقاً 
 ﴾يَـرْزُقُ مَن يَشَاء بغِيَْرِ حِسَاب   قاَلَ ياَ مَرْيمَُ أَنَّى لَكِ هَذَا قاَلَتْ هُوَ مِنْ عِندِ اللّهِ إنَّ اللّهَ ﴿خارقان للعادة 

ر حالة الصغ فيا همكل  تهذه الحالة و  فيفحصول الرزق  1،بواب المسجدألق غما خرج منها ا كل  زكري   ن  أ يرو 
  .ن يطلب من الله ولداصدره أ في ختلجا ا هذه الحالاتا شاهد زكري  فلم   2،خارق للعادة

 :[الثمانية وثلاثون]الآية [ ٣٨]

 ،المريمالمحراب عند  في 3قاعدتلك الحالة حيث هو  فيذلك المكان  في أي ﴾ربََّهُ  هُنَالِكَ دَعَا زكََريَِّا﴿
رِّيَّةً قاَلَ رَبِّ هَبْ لِي مِنْ لَدُنْكَ ذُ ﴿الوقت للهمان و  «حيثو  ثم  و  هنا» يستعارذلك الهمان حيث  فيأو 

ا  فتر  وقد ع   ﴾طيَِّبَةً  لمريم و جوز العاقر مريم ة العن  نثى كما وهبت لح  والذكر والأ والكثير يطلق على الواحدأن 
ة حج  ا أن   على ءمتناع الكرامات بنااجتمعوا على اوالمعتهلة قد  ،خرق العادات افصنأنواع الكرامات وأ
 ،على كمال العلم والقدرة المحكم يدل   4لفعال ن  كما أ  ،الأنبياءغير  فيبها أن لا يوجد مجرى  ،ةلصدق النبو  
 ،البشركل    نم جاز جاز من بشرارق للعادة لما ظهور الفعل الخ أجيب بأن   ،غير الصانع في ن  وهما لا يوجد أ

                                                                 
 .١/٣٥٢الكش اف،  1
 .١/٣٥٢الكش اف،  2
 ب س: فاعل. 3
 العقل. ب س: 4
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ة النبو   عوى الولي  د في ا هوإن   متناععلى الولاية والا  فهو قد يدل  وإلا   ،ةفهو دليل النبو   يالتحد  ن قارن فإ
 :فإن قيل ،د السماعمجيبه بع أي ﴾إِنَّكَ سَمِيعُ الدُّعَاءِ ﴿خفاؤه إ إظهاره وعلى الولي  النب  ذا وجب على بهو 
كون فحينئذ يجابة غير مصلحة حتمال أن يكون الإذن لابعد الإ دعاء الأنبياء والرسلل لا يكون إلا   ن  إ

يب وأخرى لا ه تارة ي أن  وبي   ،الدعاء مطلقا فيه لما أذن أجيب بأن   ،ةالنبو   في صذلك نقو ا دعاؤهم مردود
لمنصب الأنبياء  2نقصان  ليس هذا و  1فا ييبوإلا   ن شاءالله ييب إ ،ما أرادكل    و  ل أن يدع  فللرسلو  ،ييب
 ،شيء واجب عليه تعالى غير إلا  فلكونهو  ،وإحسانهفبفضله جابهم أ فإن   ،باب رحمة الله سلائلونم على ن  لأ

وال ت له نتفاهنا قد اة النسب هصاحي   ن  بأ اإشعار  "من لدنك" :ا قالوإن   ،ترك اءشإن شاء فعل وإن 
م وحذفت اال وجهم النون وهو أفصح بفتح البفتح الام وضم الد ربع لغات:فيه أو  ،ةي  زوجعن  القابلي ة

  .همام معاال وفتح النون وبضم  النون بسكون الدال 

 :[التاسعة وثلاثون]الآية [ ٣٩]

 ىادفن"مسعود ن بإ ةءعليه قرا جبرائيل وحده يدل   يالمناد من جنسهم إذ أي ﴾فَـنَادَتْهُ الْمَلَائِكَةُ ﴿
 ص رْحًا﴾ لي   ابْن   ه ام ان   ﴿ي ا ل عكسيمن قبن يكون أيوز و  ،ليهماإ شار   المن أم شيتعظلوذلك  ،3"جبرائيل
بالفتح  ﴾رُكَ يُصَلِّي فِي الْمِحْرَابِ أَنَّ اللَّهَ يُـبَشِّ ﴿المسجد  فيقائما  كونهحال   أي ﴾قاَئمِ  وَهُوَ ﴿ [٣٦ ]غافر:
 ن  ، فإادة القولر بالكسر على إو  ،الله ن  أقة ينادى باء المتعل  بالبتقدير أو  ،"يبشركن الله "أوهو  خبرعلى 

وماء ة النبو  و  6الإيمانالقلب بأو  5،الأم   4عقربه  يىحأالله  ن  لأ ؛به يا سم  وإن   ﴾بيَِحْيَى﴿ لمن القو  النداء نوع
 لا  ا من أحد إم" ي:رو  ،العبادة والإطاعة ضياءدن بنور الطاعة و البأو  ،الحميدة النفس بالصفاتأو  ،العرفان

ل من الله وذلك أن زكريا سلأ ،8"مرأةإ قتلته" ،7" يحيى بن زكريالا  إلها عم  أو  قد هم  بخطيئةو  يلقى الله تعالى

                                                                 
 ييب. – ب س 1
 ب: نقصا؛ س: انقضا. 2
 .(: "فناداه الجبريل"٨/٣٤) رازيتفسير الفي  3
 ب: قعر. 4
 .٣/٦٢ ،الثعلبانظر: تفسير هذا رأي إبن عباس،  5
 .٣/٦٢ ،الثعلبانظر: تفسير  هذا رأي قتادة، 6
  .١/٠٢٣،١٣٠،٢٩٥،٢٩٢،٤٢٥، أحمد .٣/٦٣ ،الثعلبتفسير  7
 (. ١٠٤٧٤)ح:  ٧/٣٢٨(. شعب الإيمان، " مرأةإا قتلته يحيى بن زكري   من هوان الدنيا على الل ه إن  " ، )وفيه: ٣/٦٣، الثعلبتفسير  8
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﴾ آل   م نْ  و ي ر ث   ي ر ث ن   * و ل ي ا ل د نك   م ن لي   ﴿ف  ه بْ لله نفسه لا  لأجل يحيى على تنبيها  [٦-١٩/٥ ]مريم: ي  عْق وب 
قاً بِكَلِمَة  مِنَ اللَّهِ ﴿الله لله لا لغير الله من بل  :نالْ ق    ،ل من اللهأن سلأ  1ناك  ،وبوجوده بعيسى يعن ﴾مُصَدِّ

 ،حامل يحيى لمريم: إني   قالت أم   ،به وآياتهبكتا :وقيل ،ة أشهرسلت   2عيسىا من كان أكبر سلن    ،ب  من غير الأ
 ن آمنم  أو ل  وكان 3،بطنك فيلما  جديس بطن فيوجدت ما  ني  إ :لها فقالت ،يضا حاملأ أنا :فقالت مريم

  ة.طفولي  ال فيم تكل   4هن  لأأو  ،السام ماعليه ىل يحيى قبل رفع عيست  ق   ثم  روحه ه كلمة الله و بعيسى وصد قه بأن  

ة عند المعتهلو  ؛ميالمتكل  عند  صفة قائمة بذاته (A-145) كامهو  ،كامه  يكلمة الله هفاعلم أن   
 بمعنى دقيق لا  إ عيسى ذاتالمعنى لا يكون بهذا الكام  ن   أبي  ومن ال ،جسم مخصوص فيأصوات يخلقها الله 

باب و  تأويلم من العنده وهم لا يقولون به ولا بد  الهداية  مهيده الله بكمال الدراية و  لمن يخص  لا  ل إتعق  لا ي  
 5ينتهوي  يتبع  الذي الرئيس وهو «يسود سلاد»ل من يفع ،وصف له ﴾وَسَيِّدًا﴿ مفتوح على الفريقيْ  تأويلال

هو  :وقيل ،9"يطيع الذيهو " :8وعن سلعيد بن جبير ،7الحسن الخلقأو  ،6الدين فيالرئيس  :قيل ،إلى قوله
 :صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله ، سلئل 10"الحسود لا يسود ن  إ": ي  النون المصر  يومن ذ ،الشريف الكبير

 :قيل ،11"الناس في شكايتهت دنى الفقراء وقل  أو  حةافرزق سملا رجل أعطى ما ،بلى" :، قال"سلي د كتم  أ فيأ"
 ه هذا المعانييف ع  لورع، وم نْ جم   الههد واالكرم والفقه و عبادة و الالعلم والحلم و  في 12عني ،الدين فيالرئيس هو 
 ﴾حَصُوراًوَ ﴿ات العادات دعادات السادات سلا :ك قيلولذل ،د السادات ومنبع الخير ومعدن البركاتفهو سلي  

                                                                 
 كن.  ب س: 1
 يحيى. ب س: 2
  .٨/٣٥ ،الرازيتفسير  3
 أي: عيسى. 4
 .١/٣٤٨البغوي، تفسير ؛ ٣/٦٣تفسير الثعلب، ب س: ويهدي. والمثبت من  5
 .١/٣٤٨البغوي، تفسير ؛ ٣/٦٣نظر إلى تفسير الثعلب، اهذا قول المفضل،  6
 .١/٣٤٨البغوي، تفسير ؛ ٣/٦٣نظر إلى تفسير الثعلب، اهذا قول الضحاك،  7
سلير ) عيتاب ،الشهيد رالمفس   المقرئ الحافظ مامالإ الكوفي، الوالب، الاسلدي الله عبد أبو :(م ٧١٤-٦٦٥=  ه ٩٥-٤٥) جبير بن سلعيد 8

 .(٣/٩٣ الأعام، ؛٤/٣٢١ أعام النباء،
 .١/٣٤٨البغوي، تفسير ؛ ٣/٦٣تفسير الثعلب،  9

  .٣/٦٣تفسير الثعلب،  10
 في فما )وفيه: بنحو الألفاظ( ١٠٨٩٨: ح) ٧/٤٤٠ الإيمان، شعب ؛(٧٠٠٢) ٨/٥ الأوسلط معجم ،لطبرانيا؛ ٣/٦٤تفسير الثعلب،  11
 .الناس( في شكايته :وقلت الفقير فأدنى سماحة ورزق حالا مالا أعطي رجل ،بلى "قال ؟دسلي   أمتك

 ب س: اعن. 12
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ن م   و ج ع لْن اإحصار العدو ﴿ منهو  ،صل الحصر والحبسالأ فيوهو  ،الثابت له 1هو التعيي اف ر ين  ل   ج ه   لْك 

يراً ، هواتلشا من المخطوراتو  اتر ر لنفسه عن جميع المحظو صحا أيول بمعنى فاعل ع  ف    [١٧/٨]الإسلراء:  ﴾ح ص 
وسلط لأن ه  ؛قاق  أولى محح فالنكا  ديننا لىا بالنظر إأم  و  ،لى دينهمولى نظرا إن قال: ترك النكاح أم   ومن هذا قول  
النكاح كما  فيغوا لذا بالو  ،إلى التقييد والتقليد دين اليهود يدعوو  ،دالتجر  ه و إلى التنه   وهو يدعو ،بي دينهم

 طمع ]و[ لة رجأمر إإلى ر ه نظن  تسعة وتسعي مع أ عليه السام وودولدا ،مراةلسليمان كان ألف إل أن   شهرأ
 ذإ ،دسلي  أو  ب  نفهو  2صالعنده هذه الخ  أو  جتمع فيهان م   بأن   إشعارفيه  ﴾وَنبَِيًّا مِنَ الصَّالِحِينَ ﴿فيها 
عن  يعروف والنهمر بالمالسياسلة بالأب و على ضبط مصالح الخلق فيما يرجع إلى التأد   يقدر الذيد هو السي  
 :الثالثو  ،فيه ر   لا شه خيرأن   :الثانيو  ،أن يكون من أولاد الصالحي :لالأو   ،ثة أموروالصالح يحتمل ثا ؛المنكر
وهو طفل  مره يأن  أ :يرو  ،مى الله عليه وسلل  صل  من قوله  ا مر   نبياء لمسلائر الأ ةي  حمن صا تم  أ تهيصاح ن  أ

ة منصب النبو  لما كان  لا يقال: ،3للعبلما خلقت  :لى اللعب فقالالصبيان وهم يلعبون فدعوه إعلى 
لصالح ل ن  فإ ،ةالصاحي   فيالكاملي  "الصالحي"المراد من  :ا نقولن  لإ 5؟ذكره بعدها فيالفائدة فما  ،4ىعلأ
 أعه  بر قدرا و كن كان أكبر نصيبا منه كان أم   فكل   ،عنهاانحط  ة و رتفعت النبو  اذا تجاوز عنه إ ،ا ومرتبةحد  
  .علم أاللهة و النبو   فينصرا 

 :[الأربعون]الآية [ ٤٠]

 د  ر  ا ي  فمر الله أبالمائكة كان  نداء ن  على أ مبن  هذا الخطاب  ﴾قاَلَ رَبِّ أَنَّى يَكُونُ لِي غُلَام  ﴿
 المراد ن  أعلى  بناءكون الخطاب بالمائكة ويوز أن ي ،واحدا يوأن يكون المخاطب والناد بد   أن يقال لا
أو  ،سلتبعاد من حيث العادةالا م  إ ﴾﴿أَنَّى ،الله مر  أه مر  فأ ،لتربيتهمنبياء إياه إلى الأ رسلل الله  جبرائيل ي   منهم
لأهل ليق لا ين هذا أ ليلهم الإنكارمن  لا الفرح الناشي من غاية بتعج  للأو  ،‘كيف’ بمعنى هامسلتفلا

 يه التي ةالشهوي   تقو  ت وضعف ،السن   أي ﴾وَقَدْ بَـلَغَنِيَ الْكِبـَرُ ﴿السام  همنبياء عليفضا من الأ الإيمان

                                                                 
 ب: التعي. 1
 ب س: خصائل. 2
 .٢/٣٦، تفسير البيضاوي، ب س: اللعب 3
 اعاما؛ س: أعلى ام ا.  ب: 4
 ة؟ة أعلى من منصب الصاح، فما الفائدة في ذكر "الصالحي" بعد النبو  أي: لما كان منصب النبو   5
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 الفاعلي ة تقو   نتهتا أيالعي بمعنى القطع  بضم   رلد من العق  تلا  ﴾وَامْرَأَتِي عَاقِر  ﴿ دوالتول   التوليد مبدأ
 فيمراته اسع وتسعي و ت سلن   فيا كان زكري   ن  فإ ، وتآثر من حيث العادةثيرع منها تأإلى غاية لا يتوق   القابلي ةو 

 1ار سخ  مهذا الصوت من الشيطان  ن  ا أزكري  ءه إبليس قائا ا سمع النداء جا   ا لمزكري   ن  أ يرو  ،ثمان وتسعي
ا ن  إ سلتبعادوالا ،سلتبعداولذا  ،سلائر الأحوال فيا كما هو ا خفي  وحيً (B-145)  ولو كان من الله لكان ،بك
  أي ﴾قاَلَ كَذَلِكَ ﴿تبعاد سلزال الافأ "بطريق آخر مْ أ   نيْ ود  ل  ي و  ب  أتجعلنا شا"الولد  فيد لا كيفية التول    فيهو 

كخلق آدم و اء وكيف ش ،ءيشاء فعل ما شا كيف  ﴾اللَّهُ يَـفْعَلُ مَا يَشَاءُ ﴿ نك العجيبكأمرك الغريب وشأ
 الجان  والمائكة و  ،ءمن الشي وسلائر العناصر لا الأرضكخلق السموات و   ،من أم   لا اءوالحو   م  والأ لا من الأب  

مر الله أ أيا مً خبره مقد   "كذلك"حذف و مبتدأ على تقدير "الله"ف ،هونبل أمرك هذا أ ،بدء الفطرة في
المحذوف  2لمبتدألبيان وتفسير  "فعل ما يشاء"ي ،ا والصنع بكسلتغراب كفعلك هذسلتبعاد والاالا فيصنعه و 
 راد   لا ،الله يفعل ما يشاء وكيف يشاءلأن ه  ؛يفعل بك الذيمر ها مثل الأعن الله كل   ص ادرةمور الالأ أي

لا يقع قع و ما لم يشاء لم يو  ،بدالأ فيسلتمرار  كان ويكون على الاما شاء الله ،كمهلحب به قضائه ولا معق  
  .أبدا

 :َارةتأويل وإ

 :[الحادية وثلاثون]الآية [ ٣١]

عة المتنو   طوار  الأ لأصحاب  با داي  ق  م  و  محم دقل يا  ﴾إِنْ كُنْتُمْ تُحِبُّونَ اللَّهَ فاَتَّبِعُونِي يُحْبِبْكُمُ اللَّهُ ﴿

 ،الدعوى فين ادقو نتم صأالله و محب ة  تميعد  ان كنتم إ :-ي ةم دالمحوهو الحقيقة -الذات   التجل يالظاهرة من 
المحب ة لى إ تهمتابع 3كاتبر بلكم وق الصحيح ليوص  الذالصريح و  كشف بالمن اللهو  إلى الله السير في بعونيفات  

دير هذا على تق ،الله فيالسير  فية حاطي  الإ كل ي ةوال الإلهي ة الجمعي ةلى المرتبة ويحصل لكم الوسليلة إ الذاتي ة
لى السير إ فيواحد كل    أي﴿فاَتَّبِعُونِي﴾ واحد من الأطوار كل    ا إذا كان الخطاب إلىأم  الكل  إلى  الخطاب
يقي وقدوة المريدين حتى ئيس الصد  ي ور د المحب  سلي   فإني   ،الطريقة في تيسلن   موافقةالشريعة و  في تيسلن  الله بمتابعة 

                                                                 
 س: يسخر. 1
 المبتدأ. ب س: 2
 ب س: بركات. 3
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 واقعم  فضل الطاعات ورعاية الآداب عند أحسن المعامات و أمن نجيات مصارع المو  المهلكاتأريكم مصارع 
 فيات لتجل يانوار أ دقائقو  سلرار المعايناتأيعرفكم حقائق أحكام المشاهدات و على دقائق  فكميشر  الآداب و 
محب ة  شكر يباعت  ا إن  ة فب  رْ الق  أطوار عرفت و المحب ة أسلرار ب قد كشفت   ني  لأ ؛ي  والخف ي  والروح ي  ر  الطور الس
 ﴿ل ئ نجذبته رق لوامع ته وشواب  ق محزادكم الله شقائ متابعتي في تمزدن فإ ،المطلوب ةجذب لىإ يهادالمحبوب و 
ن ك مْ﴾ ش ك رْتم ْ   .[١٤/٧ براهيم:]إ لأ ز يد 

 1اقر شإ يان الشوق لدنير  بيلهتب قلب المحب   إحراق يي هد العارفي المحب  عنالمحب ة  حقيقة واعلم أن  
 ئمباد ومحا إلى يران العشق ناديً نبيب و ة شوارق نور من نار الحلذ   جدانو دون نوار وجه الحبيب أ شعشعة

ب الغيو  بغي في طيران السيرة بَر الذوق وطهارة النفس بمياه أنوار القدس و لج    في سلتغراق الحواس  االإحساس و 
فهو المحب ة  رع  ا فم  أو  . الكل  بعيالكل   في شاهد الحبيب  ق المحبوب فل  بخ   المحب   تخل قو نس إلى أن يصل بمقام الأ

 بةظاء والموافه برعاية الو قضائه وقدر  فيها وتفويضها إلى ما وتسليم الأمور كل   هرضاي امجميع  في ة المحبوبموافق
 ،المحب   لا  المحب  إ ولا يطلع على حالالمحب ة  بنور إلا  المحب ة  ف حقيقة  عر  ي   فعلى هذا لا ،المصطفى سلنن على
د وجو  ذريعةكما كانت   لذاتي ةاالمحب ة  يالحقيقة ه في ي ةم دالمحالحقيقة  إلى أن   إيماءإلى المتابعة المحب ة ق ا عل  إن  و 
قدسله والصعود إلى  تان  ات إلى جترق يال فية الله لمحب  ن يكون متابعته وسليلة وأ لات لا بد  التنه   فيودات جالمو 

دائم  ،العبادة A)-(146 كثير  ،قليل العبارة كونن يأ يه 2هاعامت  و المحب ة  مارات  وأ ،ات أنسهدرجات جن  
ذا ولا يحهن إ يدإذا نو ذا نظر ولا يسمع بصر إلا ي   ،ةراغب الصح   ،ب الوحدةطال   ،لازم الخلوة ،الشكر
 ذلاتكم يستر أيا فردا فرد ﴾وَيَـغْفِرْ لَكُمْ ذُنوُبَكُمْ ﴿لا يرجوه أو  إذا أصاب ولا يخشى أحدا يفرحصيب ولا أ
السير من الله  فيطوار ضبط مقتضيات الأ فيالفتور  ماحةإسلرار و حاطة الأإ في كمقرر  يو الله  فيالسير  في
  .ها على العارفءبقاسلتمرار هذه الأحوال وإاإشارة إلى  ﴾وَاللَّهُ غَفُور  رحَِيم  ﴿

 :[الثانية وثلاثون]الآية [ ٣٢]

مراده على لا يختار  فالمحب   ،ةمال المحب  لى كوالمتابعة المفيضة إالمحب ة ب ﴾قُلْ أَطِيعُوا اللَّهَ وَالرَّسُولَ ﴿
  .الخلوة مع المراد با مراد في فيصير مع حبيبه ،بل بقي مراده في مراده حبيبه مراد

                                                                 
 إشواق. س: 1
 أي: عامة المحبة. 2 
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 :[الثالثة وثلاثون]الآية [ ٣٣]

اللطيفة  يات للمعانيق  ية التر بدالات و نه  الت نايةهو  الذي القالب   الطور   أي ﴾إِنَّ اللَّهَ اصْطَفَى آدَمَ ﴿
 آةمر  يوه ،سلام  الإ أركان   عام  أ ومنار   الكام   نعت   أحكام   مدار   يه التيكثيفة الصور ال بمابسالظاهرة 
  إِبْـرَاهِيمَ﴾﴿وَآلَ  ةهو طور المناجا ي  نفسال الطور   أي ﴾وَنوُحًا﴿سماء والصفات الظاهرة والباطنة الذات والأ

 ي  الروح الطور  و  ،ثاريات الأهو مجلى تجل   الذي ي  وهو السر القلب  ر من طو  تْ نشأ التي القلبي ةالأطوار  سلائر   أي
في  والخ ،الأفعالي   التجل ي آةمر هو و 

 التجل يفيه  يقع الذيوهو  2غيب الغيوبو  ،الصفات   التجل يوهو مجلى  1
هو باطن  يالذطور غيب الغيوب و  ،في  عيسى الطور الخو  ،ي  ﴾ ومنهم الطور الروحوَآلَ عِمْرَانَ ﴿الذات  
 ،ي  والمعنو  لصوري  ا يالشهادو  ي  العي الروح العلم وعالم   لم  هل عاأ أي ﴾عَلَى الْعَالَمِينَ ﴿ ي ةم دالمحقيقة الح

 ،للأضيافن كا  إبراهيم  و  ،المذنبي كان ملجأ    ونوح   ،المائكة مسجود   كان آدم  " :الله عنه يرضقال الصادق 
 إلا بما سلجدوا وادج  وما و   لى،وْ    الم ك  لْ كان م    صل ى الله عليه وسلل م المصطفىو  ،الأنبياء 3ريح   ل عمران كانآو 
 ،بعلم الصفات عليه سلام صطفى آدم  ا": 5«سالعرائ»قال صاحب  ،4"مى الله عليه وسلل  صل   م دطاعوا لمحأو 
نظر لى جاله و إ 6هلماكه نظر بروح   فإذا أراد خلق   ،لاز الآأزل  في الخلق   ق  ل خلْ بالذات ق ف جمال  ش  وك

وهو  روحا روحه فينفخ و  ،بصفة الخاص  فخلقها  عليه السامدم آ ن روح  ريْ ظهر من النظلى جماله و بجاله إ
 حرو الأول و  ح  فيها رو  نفخو  بصفة الخاص  يضا صورته ق بالذات وخلق أيتعل   الذي بفعله الخاص  علم الصفات 

ي﴾ م ن ف يه   ﴿و ن  ف خْت   :قالو فوصف روحه  ،الثاني  ب ي د ي ﴾ ﴿خ ل قْت   ووصف صورته [١٥/٢٩ ]الحجر: ر وح 
ئكة كرامة الما سلجد لهوأ ،خافته ةعخل وألبسه ،فات من المائكة الكرام البررةالص بهذه فسبق ،[٣٨/٧٥ ]ص:

                                                                 
 أي: والطور الخفي. 1
 أي: وطور غيب الغيوب. 2
 ب س: ريحا. 3
 ما وجدته. 4
، صدر الدين، أبو محمد :م( ١٢٠٩ -ه =... ٦٠٦ -)... الكازروني   الشيرازي   صاحب العرائس هو روزبهان بن أبي النصر البقلي الفسوي   5

 (.٣/٣٥)الأعام،  فعلى طريقة أهل التصو   "عرائس البيان في حقائق القرآن"، له صوفي  
 أظن  أن  هذه الكلمة ليست صحيحة والصواب: بجماله، والله أعلم.  6
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ة وبتمام ل النبو  بكماأو  ،صفاتهتمام أسمائة و دم لذاته و آو  صطفى العالم بصفاتهاوأيضا  ،1"له وتشريفا وتفضيا
  .الولاية

 :[الخامسة وثلاثون]الآية [ ٣٥]

 د  اتعدسلا ة  عاهدم   قت  و ك الثابتة و عين  عمران  ة  قابلي   مقالة   ذكر حالة  أ ﴾قاَلَتِ امْرَأَةُ عِمْرَانَ رَبِّ  إِذْ ﴿
خلصت لك ما و  خفاء بطن في رس  ي  م  بك ما هو  صتخص   ﴾إِنِّي نذََرْتُ لَكَ ﴿ة زلي  المعاهد الأ فيك روح  
حالا  سمع مقالتيت أي ﴾إِنَّكَ أَنْتَ السَّمِيعُ ﴿ة الفطري   دراكاتوالإ الإلهي ةالمعارف  نطضاء باف في مخ ْت  ه ن  هو 
  .بما كان وبما سليكون ﴿الْعَلِيمُ﴾ لاآوم

 :[السادسة وثلاثون]الآية [ ٣٦]

هَا قاَلَتْ رَبِّ إِنِّي وَضَعْتُـهَا أنُْـثَى﴿ بة مترت   إحديهما ن  ألى وإ ،ي ةالقابلد إشارة إلى تعد   ﴾فَـلَمَّا وَضَعَتـْ
سلتعداد لاا خرلآلو  منها الاسلتعداد الإمكاني  يقال لأحد ة دسلي  الق المعانيالأفياض و  وإلى أن   ،الأخرىعلى 
ة تلك رتبة بمقتضى قابلي  مكل    في انصبغتْ  الكائنة راتبالم فيات على القابلي   لت المعانيتنه   افلم   ،قوعي  الو 
من  د تلك المعانيصع  لم يو ة السفلي  كمال   ثة وور  البشري   ب ل وْث ستْ تدن  الناسلوت و  ن بلغت مرتبة  رتبة إلى أالم

إلى  دتلات صع  التنه   ا إذا بلغت غايةن  بأ عوهدت تلك المعاني (B-146) وقدولى هذه المرتبة إلى المرتبة الأ
 لوقوعي  سلتعداد اوالا قابلي ة أخرى سمي ت بالإمكان الاسلتعدادي   والمقام الأولى بل حصلت لها الموطن الأصلي  

نه ما يتضم  و  الصعود إلى ما كان أي ﴾وَليَْسَ الذَّكَرُ ﴿ الربوبي ةنوار ة ومجلى الأمرآة إظهار أسلرار الألوهي   وهي
  .خرىالأ القابلي ةهذه  مثل   أي ﴾كَالْأنُْـثَى﴿ المعهود   ق  الاح  دراك الإمن الشهود و 

 :[السابعة وثلاثون]الآية [ ٣٧]

 2نوارنة لظهور جميع أم  ومتض الإلهي ةلكونا جامعة لتمام الأسلرار  ﴾بقَِبُول  حَسَن  فَـتـَقَبـَّلَهَا ربَّـُهَا ﴿
ما  3نتاج منهاالإ في ةت  فاو  ت     الم ةج  ت  نْ    الأقيسة الم ومباني النظري ة ئالمباد ن  ة يعن أي  لوهسلرار الأأوظهور  الربوبي ة

                                                                 
 .١/١٤٣عرائس البيان،  1
 ب: الأنوار. 2
 أي: من المبادئ النظري ة. 3
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 في وه منها ما هو مقصود بالذات كماو  ،النتائج المعضول قيسةالأ في هو بالذات كما مقصودر  يكون غير  
 تربيتهانت ضم   أي ﴾اوكََفَّلَهَا زكََريَِّ ﴿ لسليما شكل الأو  ربعة شكال الأكالأة  ج  ر  خْ    المة والأقيسة ج  ت  نْ    الأقيسة الم
 القو ةمحراب و  ،امةس اللو  فالن غرفة مرتبة   في وقواها في مسجد أقصى البدن يى بها البدن  يح   التيالعاقلة  القو ة
المبدأ  أي للّهِ﴾ا عِندِ  مِنْ  هُوَ  ﴿قاَلَتْ  إدراكا فائضا من الملكوت الأعلىأي  ﴾وَجَدَ عِنْدَهَا رِزْقاً﴿ النظري ة
سماء والصفات الأ ع وتماميفا فيه با واسلطة لكمال إحاطته الجموتصر  الكل  وإحاطة بصالا له إت   فإن   ،الأولى
الحقيقة  فييرها ا ليست عي الذات ولا غوالقول بالواسلطة بأن   ،الذات عي   التحقيقطور  في يه التي الذاتي ة
  .لفتأم   ،التحقيقلى هذا إ راجع  

 :[الثمانية وثلاثون]الآية [ ٣٨]

 الجمعي ةكات الإدرا و  الإلهي ة كل ي ةمن المعارف ال الاسلتعداد الإمكاني   فيعند ظهور ما  أي ﴾هُنَالِكَ ﴿
كَريَِّا ربََّهُ قاَلَ زَ ﴿ا سلتعدادي  ا دعاء ﴾دَعَا﴿نات ات وجميع المكو  شامل لتمام الذر   هذا عام   ن  علم بأوالة حاطي  الإ

ة ي  الجهئ فيا يكون ن  الواسلطة إ فإن   ،با واسلطة حضرتك الجامعة للكل   من أي ﴾رَبِّ هَبْ لِي مِنْ لَدُنْكَ 
  .الجميعو الكل  قة بكاملة متعل  ونتيجة   كل ي ة  معرفة ﴾ذُرِّيَّةً طيَِّبَةً ﴿

 :[التاسعة وثلاثون]الآية [ ٣٩]

اضر القوى وباطن ححاضر القلب و  قاَئمِ ﴾ ﴿وَهُوَ  الفاعلي ةعالية سماء الالأ أي ﴾فَـنَادَتْهُ الْمَلَائِكَةُ ﴿
من الأسلافل  يالنه وذرائعة الروحاني   ئباده بجميع ما له من القوى وتمام ما له من المويتوج   ﴾يُصَلِّي﴿الغيب 
قاً بِكَلِمَة  مِنَ اللَّهِ ﴿ اي  ل  و  أكان شهودا  ا وإدراكا و ي  علما كل   أي ﴾بيَِحْيَى﴿ 1لىاالعو  معرفة كاملة  أي ﴾مُصَدِّ

ا  جميع الأشياء من حيث فإن   ،الكل   في نا للكل  كان كام    الذية لوهي  الأ تظهر سلر     فييكون لكل  اقائم بأن 
دون شخص بل  بفرد دون فرد وشخص ة لا يختص  الألوهي   يظهر بهو الكل   صاف يبعثت  الا ة  منها قابلي  كل  
الجبروت إلى عالم   2انظر  ﴾وَسَيِّدًا﴿ هر  ك  ون  لى نفسه إ ة  ولذا أضاف الكلم ،مقدافيها متساوية الأالكل  

  .الملك في ﴾وَنبَِيًّا﴿ الملكوت في ﴾وَحَصُوراً﴿

                                                                 
 ب س: العلي. 1
 ب س: نظر. 2
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 :[الأربعون]الآية [ ٤٠]

قات تعل   أي ﴾رُ وَقَدْ بَـلَغنَِيَ الْكِب ـَ﴿الكل  ق بكامل متعل    دراك  إ ﴾رَبِّ أَنَّى يَكُونُ لِي غُلَام   قاَلَ ﴿
قاَلَ  ﴿ واه يةخيرة ئات الأالنش فيالظاهرة  القريبة تيقابلي   أي ﴾وَامْرَأَتِي﴿موانع كبيرة و  عوائقو ة كثيرة مكاني  إ

لإعام  اته ومصدر ربوبي  حكام لأ اء وجعله مظهر يشكل    فية الألوهي   سلر   الله وإظهار عل  ف   أي ﴾كَذَلِكَ اللَّهُ 
وهو  1إلى كماله الائق ءيبتبليغ ش هن  فإ تبليغيء ليس على الله ش أييفعل بك  الذيمثل  تهأسلرار سلرمدي  

  .ةحاطي  والصفة الإ الجمعي ة ةلهي  إو  كل ي ةال

 تفسير

 :[الحادية والأربعون]الآية [ ٤١]

 ،النكر في الشكر وينقص فيزيد لأ زوجتيمة لوقت حبل عامة معل   ﴾رَبِّ اجْعَلْ لِي آيةًَ قاَلَ ﴿
تُكَ أَلاَّ تُكَلِّمَ آي ـَ﴿الله  ﴾قاَلَ ﴿اهر ه أمر ظبل فإن  الحبخاف حد أ لع عليهلا يط   في  ه خفإن  العلوق  أي

 أمر  نشر   يل  تمو  على طاعتي تكي  بكل ل  ب  قْ ت   ل   ﴾أَيَّام  ثَلَاثةََ ﴿م مع القدرة عليه ن على التكل  لا يتمك   أي ﴾النَّاسَ 
رأس و  بيدشارة إ ﴾ رَمْزًاإِلاَّ ﴿ يفكر و  يتك إلى ذكر وإخاص ني   كط و ي ت   ائصفبه توج  وت إلى عبادت تكجمعي  
 A)-(147 ،كرسلل ورسلول  «رموز» جمع  3تيم  ضب ئر ق   ، 2رحبلالراموز ل :ومنه ،كالتحر  له أص ،وغيرهما
امهين متر  أيحال منه ومن الناس  ،صلمت   :قيلو  ،سلتثناء منقطع، الاوخدم بفتحتي جمع رامه كخادمو 
 ميومعل

 4ارا"ط  ت  سْ وت   ك  يْ ت   ي  إلْ  ف  ان  و  ف                 ر  ج  رْ ت    ن  يْ د  رْ ف    ن  ق  لْ ا ت    م  تى  "م   

موقوف  -ي  الكل   هو التوج  وه- ي  الحس  من السكون  يل الفرضتكملى ثة إشارة إام بالثاالأي   دقييتو 
ا ذكر وإن   ،ملي ةالعو  النظري ةة و الطبيعي   :ثةوهو القوى الثا ،قوالالأعمال و الأفعال و الأ ئعلى تعديل مباد

                                                                 
 في هذه الجملة نقصان أو خطأ، أظن  أن  صوابه: ليس على الله شيء  مانع  لتبليغ شيء إلى كمال شيء الائق. 1
 .حرىبللس:  2
 «.الر م ه»قرئ أي:  3
 (.١/٣٥٥) فاهذا البيت للعنتر، في النسختي خطأ )فيهما: "متىما بلقن فردين، روانف إلتيك وتسيطارا"(، والمثبت من الكش   4
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ام ي  والأ الليالي فيات ع الأوقيجم في يقع نالذكر يب أ تنبيها على أن   "الليالي" سلورة مريم فيو  ،"امي  الأ"هنا اه
لغرض منه ل مبي  د لما قبله و ك  ومؤ  ،امي  ام الح بسة ولياليها وسلائر الأأي   في ﴾كَثِيرًا﴿ اذكر  ﴾ربََّكَ وَاذكُْرْ ﴿
 ،ة من الهوال إلى الغروبكاني  المة و ني  الهماوالنقائص ة مكاني  نقائص الإعن ال ه  هْ هِّ ن   و  ه  دْ عِّ ب    أي ﴾وَسَبِّحْ باِلْعَشِيِّ ﴿
بْكَارِ ﴿لى ذهاب صدر الليل الغروب إأو  قيل من العصرو   ، الضحىلىبكسر الألف من طلوع الفجر إ ﴾وَالْإِ
د العارف العاب حق   النهار إشعارا بأن  الليل و  فيالذكر  الغرض دوام ،حر وأسلحاركس  «ربك»بالفتح جمع  قرئو 

 م ع ك مْ  و ه و  ﴿ مداأبدا حاضرا لديه معه ألأن ه  ؛عن ذكر المعبود طرفة عيلا يغفل  نأووظيفة الطائع المواقف 
لك ت فيولو مات  ،أصامن السعادة ما لا يتدارك  عنه اتفل لحظةعنه  ذهللو و  [٤ ]الحديد: ﴾ك نت مْ  م ا أ يْن  

  .الحديث 1"تُشرون تموتون كما تموتون تعيشون كما" ،لمات كافرا اللحظة

 :[الآية الثانية والأربعون[ ]٤٢]

ا ها معجهة لهكري  فاكلموها ش    ،م جبريل وحدهن  أ ، رويمةعطف على المقد   ﴾وَإِذْ قاَلَتِ الْمَلَائِكَةُ ﴿
 ه تعالى لمن  الإجماع على أ فإن   ،إرهاصا لنبو ة عيسىأو  اولهكري   لها كرامةأو   ،مريم لكرامة اه السام منكر علي
لْن ا و م اة ﴿إمرأ بئستنت لا  ةهادة فضا عن النبو  ع الشن  يم ْ  ص  نقإذ الأنوثة  [٢١/٧ ]الأنبياء: ﴾ر ج الاً  إ لا   ق  ب ْل ك   أ رْسل 

دون العكس لا  ةالنبو   ي ستتبع لاجميع الأوقات والأزمان و  فية الولاية فلكونا عام  ا م  الشهود والمشاهدة وأ
 وأغناك  الطاعة وفقك للعبادة و و لم يكن قبلك  تقب ا ي قبلك   أي ﴾ياَ مَرْيَمُ إِنَّ اللَّهَ اصْطَفَاكِ ﴿ لذكوربا يختص  
تها ي  بكل  إليه  هالتوج  ثانيا بمعرفته و  ﴾وَاصْطفََاكِ ﴿من النساء  رعذا يستعم   ﴾وَطَهَّرَكِ ﴿ب ة عن الكسالجن  برزق 
 ناتفت  ذفت اليهود ا قا مم  هبر أد عيسى منك و ويتول   المائكةم تكل  د من غير ذكر و ته وكرامته كالتول  بولاي وشرفك
]الجاثية:  ﴾الْع ال م ي   ع ل ى اه مْ و ف ض لْن  ﴿ على طريقة ﴾عَلَى نِسَاءِ الْعَالَمِينَ ﴿ة عيسى عليه السام لنبو  نكارا واسلت

  .بها يت هختص  ا التيبالصفة أو  ،[٤٥/١٦

 :[الآية الثالثة والأربعون[ ]٤٣]

لوة يان والجالخلوة والع فيبالظاهر والباطن  يواخضع يتواضع أي ﴾ياَ مَرْيَمُ اقـْنتُِي لِرَبِّكِ ﴿
ة الصلوة سلن   فيماعة الج ن  ألى إشارة فيه إ ،تغليبا للرجال على النساء ﴾وَاسْجُدِي وَاركَْعِي مَعَ الرَّاكِعِينَ ﴿

                                                                 
 وجدته. ما 1
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ا  فيوالصلوة لكونا مناسلبة لها  بالقنوتمريم و  ،ا بالذكر والتسبيحزكري   ا أمروإن   ،الكل   سنة عندح جامعة أن 
ا مم  )عيسى وهو الملك  وجود 1نهاغير ذلك تضم  حات و ية للأذكار والتسبنمتضم  الموجودات و لعبادات جميع 

لعبادات اكل    فيه معتبر القنوت مشعر بأن   وتقديم ،ن آمن بهم  أو ل  بهذا كانو  ،2(من يحيىكري ا ز نه تضم  
ريق قرب طلكونه أأو  ،الأركانشريعتهم على سلائر  في مقد ماكونه ا لإم   :3والسجود ،والأذكار والتسبيحات

 :قال ب العبد إلي ،قر  تيوقت  أي  حمد هل تعلم بأيا " :الحديث القدسلي   فيو  ،إلى الله تعالىبه العبد  بيتقر  
لله امن  العبد قرب ما يكونأ إن  ": صل ى الله عليه وسلل مقال و  ،4"سلاجداأو  ئعااذا كان ج: إقال ،لا يا رب  

المراد  :قيل ،5"عبادت فيوجسده  روحه عندي ،نظروا إلى عبديأ :فيقول للمائكة ،سلجوده فيذا نام إ
دًا الل يْل   آن اء ق ان ت   ه و   أ م نْ ﴿ إقامة العبادة بالقنوت إدامة الطاعة وثبات  [٣٩/٩ ]الهمر: ﴾و ق ائ مًا سل اج 

ن أويحتمل  ،الإخباتالخشوع و  :7بالركوعو  [٥٠/٤٠ ]ق: ﴾الس ج ود   و أ دْب ار  ﴿ :كقوله  الصلوة :6سجودبالو 
ن يركع مع أرت بم  فأ   ،ر يركعوقوم آخ (B-147) ،ركعي فاصلوته  فيسجد يو  زمانا من كان يقوم فييكون 

  .لا يركع ]من[ الراكعي ولا يركع مع

 :[الرابعة والأربعون]الآية [ ٤٤]

 أي ﴾بَاءِ الْغَيْبِ مِنْ أَن ـْ﴿ غيوبالما ذكر من  ن  أ عيسى يعنو  ومريم ا ويحيىزكري   ﴾ذَلِكَ مِنْ أَنْـبَاءِ ﴿
وَمَا كُنْتَ ﴿بواسلطة الملك  محم ديا  ﴾إِليَْكَ ﴿ نلقيه أي ﴾نوُحِيهِ ﴿ من عالم الغيب لا  ى إخبار لا يتلق  أ

هامهم  ﴾إِذْ يُـلْقُونَ أَقْلَامَهُمْ ﴿بيت المقدس  فيخبار اليهود عند إ ﴾لَدَيْهِمْ   ،قتراعالماء لا فيوقد احهم وسل 
أَيّـُهُمْ ﴿ ليعلمواقتراعا االماء  فييديهم أفي  التيقامهم كا فالقول أكتبون بها التورية تبر  ي التي "قامالأ" يوقيل ه
-القصب  فإن كانت الأقام من ،ليكفلهم حفظ مريم وصيانتها أي حصانتهاحفظ مريم و  ضمني ﴾يَكْفُلُ 

                                                                 
 .كتضم نهاأي:   1
 .ومتضمن ة للأذكار والتسبيحات مما تضمنه زكري ا من يحيىأي:  2
 أي: تقديم السجود على الركوع. 3
 .٧٤/٢٢؛ بَار الأنوار للمجلسي، ١/١٧٧، ٥٤إرشاد القلوب لأبي محمد الديلمي، باب:  4
: ح) ١٩/٤٧٣ شيبة، أبي لابن المصن ف( ٤٢١١: ح) ١/١٢٩ للديلمي، الخطاب بمأثور الفردوس ،١/٢٤٢ للبيهقي، خافيات مختصر 5

  الألفاظ. اختاف مع( ٣٦٧٤٩
 أي: المراد بالسجود.  6
 أي: المراد بالركوع.  7
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التهكم بيل ا على سلحيير كونه و ر والمراد تق ،ارتسب -الحديدا على الماء وإن كانت من ارتفعت أقام زكري  
 1(المشاهدة   تْ ي  ف  ن   لم   ) :قلت ن  فإ" ،لالتكف   فيا تناقشنا أش في ﴾وَمَا كُنْتَ لَدَيْهِمْ إِذْ يَخْتَصِمُونَ ﴿ ةيبمنكر 
ه ليس أن   يقينادهم نمعلوما عكان   2هن  أجاب بعضهم بأ -سلتماع وهو موهومالا في  ن ك  ر  ت   نتفاؤها معلوم و او -

وناية  ادسلتبعغاية الا يوه ، المشاهدةإلا   ق  بْ فلم ي    إليه يكانوا منكرين للوحة و ءمن أهل السماع والقرا
  .وفيه ما فيه ،3"سلتحالةالا

 :[الخامسة والأربعون]الآية [ ٤٥]

رُكِ بِكَلِمَ ياَ مَرْيَمُ إِنَّ اللَّهَ ﴿مة دل من المتقد  ب ﴾إِذْ قاَلَتِ الْمَلَائِكَةُ ﴿  ،بولد مخلوق يعر فك ﴾ة  يُـبَشِّ
 «سمهإ» ،سيحسلم الولد النازل من الله تعالى المإ أي ﴾مِنْهُ اسْمُهُ الْمَسِيحُ ﴿ ر  ك  قد ذ   بكلمة عنه التعي   وجه  
 ،عنى المفعولفعيل بم «المسيح»و ،«كلمة»والجملة صفة  ،ق بالإسلممتعل   «منه»و ،خبره «المسيح»و مبتدأ
 ي  ا سموإن   ،صفته «بنإ» ،خبر بعد خبر ﴾عِيسَى بْنُ مَرْيمََ ﴿المبارك  4ةاني  معناه بالعبر  ،ئيلاممسوح جبر  أي
 ةومدين ة مك  لا  إفيضرب بها  الأرض فييسيح لأن ه  أو طافيةما ن  ممسوح العي كألأن ه  ؛ال مسيحاالدج  
 تنبيهليها إبن لإاانتساب الالتفات و فائدة موضع و  فيلم يقم لأن ه  ؛ا لقب عيسى بهإن  و  ،بيت المقدس]و[
« كلمة»رة من حال مقد   ،قدرذا جاه و  شريفا ﴾وَجِيهًا﴿إلى الأبآء ولاد تنسب إذ الأ ،له ب  أه لا ن  أعلى 
ا  عتباربا نْ ي االوجاهة  .عتبار المعنىوالتذكير با ،موصوفةأن  الدرجة  علو  الشفاعة و  :خرةالآ فيو  ،ةالنبو   :في  الد 
  .من الله ﴾وَمِنَ الْمُقَرَّبيِنَ ﴿ة الجن   في

 :[السادسة والأربعون]الآية [ ٤٦]

                                                                 
 وما كنت لديهم....". "قال الله تعالى: أي: لم    1
 بأن نفي الاسلتماع.أي:  2
 .١/٣٥٦انظر: الكش اف،  3
 ب: بالعبرية؛ س: بالعيرة. 4
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 :الله عنها يرض مريم قالت"قال  :1اهدعن مج ﴾فِي الْمَهْدِ ﴿صغيرا حال كونه  ﴾وَيكَُلِّمُ النَّاسَ ﴿
المهد و  ،2"ا أسمعن  أو  بطن فيح إنسان يسب   وحدثته فإذا شغلن حد ثن بطن فيعيسى و  خلوت  ذا كنت إ"

الأنبياء  ام  ك  ،وكهاحال كونه طفا  هممكل  ي أي ﴾كهلاو ﴿ ،م ضْج عهمن  هد للصب  به ما يم يمصدر سم  
 ،الشيخوخةالعمر  خرآومنه إلى  يإلى سلت   بي الحالتي وهو حالة الإنسان من أربعي تر تفاو   من غير ةمع الأم  
 ،الفعل في وكمال العقل والجودة أيسلتحكام الر ا فية أفضل الأحوال الإنساني   هلكون الشيخوخةا ذكره دون ن  وإ
بلغ ه ما ن  ا قيل من أفاندفع م نِّ،لأنفس الس   نِّ الس   فيفالمراد ما  ،الة الوسلطىا الحن  لأ ؛يمدح بالكهولةالعرب و 
 ةالبشري   المختلفةحوال الأ ذكر فيو  ،ثيثة وثاوهو ثا بابشنتهاء الابتداء الوقوف و ا في ع  ف  بل ر   ،الكهولة سلن  
ه ليس من البشر ن  أاله بب اية لا يخطربكمال الدر  صفت  ان م   ن  ة على أهي  لو لأل ية  نافنها المع يب  ع  أ  زمان كل    في

ثة ليحيى ثاو  ،صفات ربعا ذكر له أن  إو  ،حوالعطف على الأ ﴾الصَّالِحِينَ ﴿العباد  ﴾وَمِنَ ﴿ه ه إلأن  فضا 
  .ن آمن بهم  أو ل  كانولذا   ،ن يحيىه أفضل وأكمل م  بأن   اإشعار 

 :[السابعة والأربعون]الآية [ ٤٧]

 بتعج   ،ة من الجماعكناي  ﴾أَنَّى يَكُونُ لِي وَلَد  وَلَمْ يمَْسَسْنِي بَشَر  ﴿ وسلي دي يا ربي   ﴾قاَلَتْ ﴿
التفسير  دائعب فيو  ،صوصعلى وضع مخ واجزدا يكون من الاد إن  التول   أن  سلتفهام عن او  ،نكارإسلتبعاد لا او 
راد أن يخلق شيأ وينشأ وأ ،ئيلاطة جبر الله بواسلأو  ،ئيلاجبر  ﴾قاَلَ ﴿ ديئيل بمعنى يا سلي  ابر نداء لج «رب  » ن  أ
كذلك الله يفعل ما " فيفيه كالكام فيما قد سللف  (A-148) والكام ﴾كَذَلِكِ اللَّهُ يَخْلُقُ مَا يَشَاءُ ﴿مرا أ

الخلق على  ن  إلى أ إشارة ﴾فإَِنَّمَا يَـقُولُ لَهُ كُنْ فَـيَكُونُ ﴿مرا أ أ  ش  نْ ي   أراد أن يخلق و و  ﴾إِذَا قَضَى﴿ "يشاء
 دات منخلق المجر   فيكماء به الح قالكما   دفعي  و  ،خلق مريم في أسلباب كما مر  بمسبوقا  ي  : تديريضربيْ 

ا  بريل نفخ ج يوه-عيسى  وجود   ة  ماد   وخلق   ةد  رْ الف   واهرالجخلق  في 3وفالمألو  ،ةة ومد  غير مسبوق بماد  أن 

  .ي  لا حس   روحي   ه معنوي  ن  إف -نفس مريم في

                                                                 
ير أعام سل) رينوالمفس   القراء شيخ ،مامالإ ،تابعي ،مخهوم بن مولى المكي، الحجاج أبو :(م ٧٢٢ -٦٤٢=  ه ١٠٤ -٢١) جبر بن مجاهد 1

 .(٥/٢٧٨الأعام،  ؛٤/٤٤٩ النباء،
 (. ٣٢٥٣٢: ح) ١٦/٥٤٨ شيبة، أبي ؛ والمصنف لابن١/٣٥٢؛ تفسير البغوي، ٣/٦٩تفسير الثعلب،  2
 ب س: المليوف. 3
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 :[الثامنة والأربعون]الآية [ ٤٨]

 يه ﴾وَالْحِكْمَةَ ﴿ لهامالإأو  يلة بالوحجنس الكتب المنه  أو  ،ة والخط  ب  تْ لك  ا ﴾وَيُـعَلِّمُهُ الْكِتَابَ ﴿
ا أم  و  ،ةً وعملي   ةً ة والعمل بمقتضيها نظري  على ما هي في نفس الأمر بقدر الطاقة البشري   شياءمعرفة حقائق الأ

 يهف العملي ةا م  وأ ،ةة والعدمي  الوجودي   الذاتي ة 1هام  ها ولواز خواص  الأشياء و  ف بها حقائق  تعر  فهي التي ي   النظري ة
تطييبا ا مستأنف م  إ 4الكام   ،قسميْها في 3الموطن   تص  ق  عة قد والشري ،2العمل كيفيةطريق  ف فيها يتعر   التي

ى يسم   بيانر  عطف   ﴾نجيلالإوالتورية و ﴿ ،«ركيبش  »عطف على و أ ،ي عيبهاومها و ل  ما ي   لقلبها وإزاحة ل  
نا مْ ض   م  ل  بما ع   التصريحو  ﴾والتورية والإنجيل﴿ ،للتعظيم  7النونو  ، 6بالياء ئقر  ، 5"يخلق"أو  ،الحكمة
  .قلبما عن ظهر الحفظهللفضل في   هماخص  و 

 :[التاسعة والأربعون]الآية [ ٤٩]

أَنِّي قَدْ ﴿ "سلولار رسللت أ" 8يقول ،بمضمر على إرادة القولمنصوب  ﴾وَرَسُولًا إِلَى بنَِي إِسْرَائيِلَ ﴿
يات  بآ ةيبالمجيات المراد جنس الآ ﴾بآِيةَ  مِنْ ربَِّكُمْ ﴿قد جئتكم  بأني   أي 9الخاف هع بن   منصوب ﴾جِئْتُكُمْ 
إذ الرسلالة والتصديق لا يكونان  ،ناطقاقا ورسلولا مصد   أي "وجيها"معطوفا على  10ويوز أن يكون ،كثيرة
 ،ضمار القولإأو  سلتئنافر على الابالكس ئقر  ﴾أَنِّي أَخْلُقُ لَكُمْ مِنَ الطِّينِ ﴿يات بالنطق من الآ لا  إ
لى منصوب عو  ،«يه»بتقدير مرفوع و  ،«يةآ»مجرور عطفا على  ،«قد جئتكم أني  »من  11بدلبالفتح و 

فَـيَكُونُ ﴿ الطيأو  المماثلذلك  في أي ﴾فأَنَْـفُخُ فِيهِ ﴿كصورته   أي ﴾كَهَيْئَةِ الطَّيْرِ ﴿ علم ة كماالبدلي  

                                                                 
 ولوازمها. –ب  1
 العمل.  –س  2
 ب: الوطن. 3
 الكام . –ب  4
 أي: "يعلمه" عطف على "يخلق". 5
 بيانر يسم ى الحكمة، أو "يخلق"، قرئ بالياء. -ب  6
 ."نعلمهوالنون في "أي:  7
 أي: تقديره: يقول.... إلى آخر. 8
. ب: الخافظ. "بن هع الخاف " 9  أي: بسقوط حرف الجر 

 أي: كلمة "رسلولا". 10
 س: وبدل. 11
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رًا  ان  ظ الله هو من ان  إ ن  أعلى  تنبيه ،مر الله كسائر الطيوربأ ﴾بإِِذْنِ اللَّهِ ﴿ا طائرا مفردا حي  أو  جمعا ﴾طيَـْ
يطير دم م و ه لحن  ، إأعجب الخلق من عجائبهم طلبوه منه لكونه ن  لأ ؛اشف  المخلوق واحد وهو الخ   ن  منهم أ
ي   يحو  ،اننسلأو  يدْ ث  له و  ،ويضحك كالإنسان ،1ا هو منه وبهوالطير إن   ،لا ريش فيهذ له جناح إ ،با ريش
سلاعتي  فيا يرى ن  وإ ،ظلمة الليل فيالنهار ولا  ضوء في يبصر ولا ،كسائر الطيور  يبي  لاو  ،لديو  ،كالمرأة

 كان يطير ما دام ينظر الناس": 2قال وهب ،فارسلالأل سلاعته قب فيو  ،بعد غروب الشمس وبعد طلوع الفجر
 ولد أعمى الذي ﴾وَأبُْرِئُ الْأَكْمَهَ ﴿ 3"فعل الخلق عن فعل الحق   هميتا ليتمي  سلقط  أعينهمذا غاب عن فإ ،إليه
بمعنى  انلا صفت ،خص  والأ إسمان كالأسلود والأبي  والأعم   ،هو كصاحبه ﴾وَالْأبَْـرَصَ ﴿ ممسوح العيأو 
وهو  بي قبحا من الأ أسلود وهو أشد  أو  ا أبي يكون به أبلق إم   أي يمرض جلد وهو وك مْهبرص  يذ
 رالعاز  ن  إ :عة أنفس الأولىأرب فأحيا ،ةلوهي  م الألتوه  دفعا  أعاده ﴾وَأُحْيِي الْمَوْتَى بإِِذْنِ اللَّهِ ﴿ امالج ذ   4ةممقد  

فأتاه هو  ،امثة أي  ثاسليرة  بينهماوكان  ،وتيم رأخاك العاز  أن   :ه إلى عيسىأخترسللت فأ، كان صديقا له
 السام قال عليهف ،صخرة مطبقة فيلى قبره وهو طلق معهم إفان ،امي  ثة أقد مات منذ ثاصحابه فوجدوه وأ
نك وأخبرهم أدعوهم إلى دي ،سلرائيلإ إلى بن أرسللتن ك، إن  السبع يالأرضو  السموات السبع اللهم رب  " :
 ميتا عيسى هب مر   ؛بن العجوزإ :الثاني ،ة وولد لهمد   5له يفقام وبق رالعاز  حيىفأ "ذنكالموتى بإ ييحْ أ ني  أ

 السريرحمل و  ،ابهولبس ثي ،ل عن أعناق الرجاله  نْ فأ   ،فجلس على سلريره ،وجل   عه  فدعا الله  ،وهو على سلرير
 ،سأمت قد ماتو  ،أتُييها :ل لهقي ،رشبنة العاإ B)-(148 :الثالث ،ولد لهفبقى و  ،إلى أهلهرجع و  6عنقهعلى 

خرج من ف ،ظمعدعا عيسى عليه السام بالإسلم الأ ،بن نوحسلام  :الرابع ،ولد لهافعاشت وبقيت و فدعا الله 
م الله تك بإسللكن دعو لا و : لقا ،قد قامت القيامة :فقال ،سلهنصف رأ قد شاب  إليه  رونينظقبره وهم 
 ه  ع بشرط أن تعيذني :قال ،مت :قال له ثم   ،عاش خمسمائة عام وهو شاب قد كان سلاموقد   ،7الأعظم

                                                                 
 أي: من الريش وبالريش. 1
 عالم القديمة، الكتب عن الاخبار كثير خ،مؤر  : الله عبد أبو الذماري، الصنعاني الابناوي( م ٧٣٢-٦٥٤=  ه ١١٤-٣٤) همنب   بن وهب 2

 .(٨/١٢٥ الأعام، ؛٤/٥٤٤ سلير أعام النباء،) سلرائيلياتالإ سليما ولا ليو  الأ بأسلاطير
 .١/٣٥٣؛ وتفسير البغوي، ٣/٧١تفسير الثعلب،  3
 .مس: مقد   4
 له. –ب  5
 ب س: عانقه. 6
 الأعظم. –ب  7
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هذا  :الواقو  ،أنكروا آيات الله   الم ،وميا قي   بإسلم الله الأعظم يا حي   ناه كء  حياإ، 1من سلكرات الموت وجل  
ه وتخفون ﴾وَمَا تَدَّخِرُونَ ﴿ والأثمار وغيرها 2من الأطعمة ﴾وَأنَُـبِّئُكُمْ بِمَا تأَْكُلُونَ ﴿ :سلحر قال عليه السام

إنطلقوا  :هم ويقول لهمءآبا يصنعبما  4لماناب يحدث الغالكت   فيكان عيسى   :3يلسد  قال ا ،بيوتكم فيد لغ
بيوتهم وحكوا ما قال  6إلى قوا الصب  نطلاذا فإذا كخروا  د  او  ورفعوا لكم كذا وكذا 5كذا وكذا  أهلكمفقد أكل 

 8لالا يلسوا و و  :، ]وقالوا[عن الكتاب 7وانهف ،منا عيسىعل   :قالوا أين تدرون هذا؟ :والأم   فيقول الأب   ،لهم
 :ال عليه السامفق ،ههما ليسوا :فقالوا ،بطلبهمبيت فجاء عيسى  فيفجمعوهم  ،يلعبوا مع هذا الساحر

فشا ف ،خنازيركلهم أذا فلما فتحوا البيت فإ ،هكذا يكون ،سىقال عي ،9خنازير :قالوا ،هذا البيت فيفما 
فِي ﴿ 11".هاربة إلى مصرخرجت و  ،10حمير لهاعليه حملته على  هأم   فخافت ،به افهمو بي الناس ذلك 
 .﴾ؤْمِنِينَ إِنْ كُنْتُمْ مُ ﴿ تهلنبو  ريحة لكم دلالة صعامة واضحة و  أي ﴿لآيةًَ﴾ذكرت لكم  الذي أي ﴾ذَلِكَ 

 :[الخمسون والحادية والخمسون]الآية [ ٥١-٥٠]

قاً لِمَا بَـيْنَ يَدَيَّ مِنَ التـَّوْراَةِ ﴿ منصوب أو  كما عرفت" رسلولا"على  12(عطفا إم  ) ﴾وَمُصَدِّ
دين  في ﴾كُمْ وَلِأُحِلَّ لَكُمْ بَـعْضَ الَّذِي حُرِّمَ عَلَيْ ﴿قا جئتكم مصد  و  أي "قد جئتكم"عليه  ل دل  عْ مار ف  ضبإ

 عالبو  ،ظفر يذكل    ولحم 13موسلى ومن قبله من لحوم السمك ولحوم الإبل والشحوم والثروب
 ن  أعلى  14

                                                                 
 .١/٣٥٤؛ تفسير البغوي، ٧٣-٣/٧٢الموت. انظر: تفسير الثعلب،  –ب  1
 من الأطعمة. -ب  2
 موالي أحد الاصل، حجازي ،تابعي   ،رالمفس   الامام ،كريمة أبي بن الرحمن عبد بن إسماعيل :(م ٧٤٥ –...=  ه ١٢٨– ...) السدي   3

 .(١/٣١٧ الأعام، ؛٥/٢٦٤ سلير أعام النباء،) الكوفة سلكن ،قريش
 يحدث الغلمان. -ب  4
 كذا وكذا.  أهلكم -ب  5
 فإذا انطلقوا الصب إلى. -ب  6
 فهنوا. س: 7
 تدرون هذا؟ قالوا: عل منا عيسى، فنهوا عن الكتاب، ]وقالوا[: ولا يلسوا ولا. أين -ب  8
 بطلبهم، فقالوا: ليسوا ههما، فقال عليه السام: فما في هذا البيت، قالوا: خنازير. -ب  9

 على حمير لها. -ب  10
 .١/٣٥٤؛ تفسير البغوي، ٣/٧٣تفسير الثعلب،  11
 ب س: عطف إما. 12
 (.«ثرب»)لسان العرب،  الث  رْب  ش حْم ر ق يق  ي  غْش ى الك ر ش  والأ مْعاء  وجمع ه ث  ر وب  . والثروب والشحوم -ب  13
 أي: قال البع .  14
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 1بمعنىلجهء و ايكون بمعنى  «البع » ن  فإ ،حرم عليكم من الأطعمة الذيكل    أي ،الجميعبمعنى  « عالب»
قا لما بي د  كم مصمن رب   قد جئنا بآية أي ﴾وَجِئْتُكُمْ بآِيةَ  مِنْ ربَِّكُمْ ﴿ 2،مردود على ما بعده :قيل ،الكل  
وجئتكم بآية  ،له 4ةي  يص  ص  أحل لهم من السمك والطير ما لا  :قيل ،حرم الذيلكم بع   3ولأحل يدي  
كم من رب   ت ودعوتلنبو  صدقا و  التيرسل 6ةصح   5على ةشاهد الشوكة المرتفعة كعرف الديك الصيصيةخرى أ
والإنباء  والإحياء 7براءلإاآية بعد آية من خلق الطير و  أي "ف اعْب د وه   و ر ب ك مْ  ر بيِّ  الل ه   إ ن  " :قوله تعالى يوه

 السحرو  ةو فارق بي النبو  عليه وه ط ر انبياء جتمع الأبعوني فيما اوات   أطيعون  قوا الله و فات   ،غير ذلكو  بالخفايا
 :الظاهر تقرير لقولهعتراض و ا ﴾وَأَطِيعُونِ  اللّهَ  فاَتّـَقُواْ ﴿ ،﴾وَربَُّكُمْ  ربَِّي اللّهَ  إِنَّ ﴿ه هو هذا ن  وجئتكم عليه بأ

 والثاني ،ةج  الح لتمهيدل والأو   ،ا ذكرت لكمأخرى مم  قد جئتكم بآية بعد  أي "كمية من رب  بآقد جئتكم "
قوا الله ات  باهرة فيات الالآلما جئتكم بالمعجهات القاهرة و  أيولذا عقب بالفاء  ،الحكم 9إلى بهاوتقري 8لتقريرها
 ،مرينأا هو بن  إ ةسلتكمال الحقيقة الإنساني  ا إلى أن   إشارة ،جتمع عليه الأنبياءاالمخالفة وأطيعون فيما  في

له  لائقة عبادة صالحة  فاعبدوه ،عليه سلائر العقائد وهو التوحيد المبن عتقاد الحق  بالا النظري ة القو ةتكميل 
بالمواظبة على الطاعة  لا  لا يحصل إ الذي العملي ة القو ة 10 بتكميللا  إذلك  يد  تأي  ولا  ،شرع الله لكمكما 
الغباوة لعقل لقساوة و للقلب ال تورث التي الماهيعن  فياالتجو  ي الامتثال بالأوامر والانتهاء عن المناهيه التي
 فسير.ت .قويم مسلك  مستقيم و  طريق   إلى الحق  المذكور  سلتكمال  الا أي ﴾مُسْتَقِيم  هَذَا صِرَاط  ﴿

 تأويل وإَارة

                                                                 
 يكون بمعنى الجهء وبمعنى. «البع »الأطعمة، فإن   -ب  1
 أي: "ومصدقا...." مردود على "وجئتكم بآية" بمعنى " جئتكم مصدقا..." 2
 لما بي يدي  ولأحل. مصد قا -ب  3
ي ة الدِّيك   4 ت ه أي صيص   (.«صيا»)لسان العرب،  ش وكْ 
 شاهدة على.  الشوكة المرتفعة كعرف الديك الصيصية -ب  5
 ب: صحتي، س: صحر.  6
 والإبراء. –ب  7
 لتقريرها. –ب  8
 ب س: أي.  9

 س: بتكيل.  10
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 :[والثانية والأربعون الحادية والأربعون]الآية [ ٤١-٤٢]

كري ا ز وعد الله تعالى  ام  ل   ﴿قاَلَ رَبِّ اجْعَلْ لِي آيةًَ قاَلَ آيَـتُكَ أَلاَّ تُكَلِّمَ النَّاسَ ثَلَاثةََ أَيَّام  إِلاَّ رمَْزًا﴾
عليه بما هو من شرائطه، وهو يدل   أشار إلى ما (A-149)وجودها  العاقلة بالاسلتكمال بما يحيى به أرض   القو ة
وتعديل  2والنامية وتوليد الم ثْل 1الجاذبة القو ةالشخص والنوع من  ة وما يستخدمه لإبقاءبيعي  الط القو ةتكميل 
ة بتهذيب النفس بالأخاق الملكي   القو ة ة وتفضيلي  ة والغضبعها من المبادئ الشهوي  ستتبة بما يالحيواني   القو ة
شاهد ذاته ي فيها وي  جل  تيلة ري  شبوهي القلب عن الأوسلاخ ال الإلهي ةالمرآة  وتجليةة بإزالة الهيئات الردي   3ديبهاتأو 

ة لي  لفطرة الأو  ة واكان يشاهد في مرآة عينه الثابتة في المرتبة العلمي    4ة كماوالكوني   الإلهي ةبجميع أسمائه وصفاته 
 ك فية كما ذكرت رب  بالصور العيني   5أي بجميع الأسماء والصفات ﴾كَثِيرًا﴿ ةالنشأفي هذه  ﴾رَّبَّكَ  وَاذكُْر﴿

ا يقد ح الوحدة الكثرة عم   في عشي عالم ه  دْ عِّ ب    وَالِإبْكَارِ﴾ باِلْعَشِيِّ  ﴿وَسَبِّحْ ة الفطرة الأولى بالصور العلمي  
كري ا ز "قال"  ، يعنثبت التضليل  وي   ذهب التعديل  ا يوجب التعطيل وي  عم   6ه في عالم الوحدةهْ هِّ ون    ،ةالأسمائي  
 الكلي   العلم   8امر غفي حصول  ﴾اجْعَلْ لِي﴿أي الذات الجامع لجميع الأسماء  ﴾رَبِّ ﴿ 7العاملة يا القو ة

بجميع الأسماء والصفات في تمام المراتب المحيط  9قالمتعل  الذات  ن الشهود مْ إلى الشهود الأولى في ض   والوصول  
قن بكمال الحضور وتشو   10إليكتؤت  ﴿آيةًَ﴾أنواع الأنوار  روزلعموم الأدوار ومقتضياتها من ظهور الأسلرار وب  

 ةوالروحاني   النفساني ةة و البدني   11لتفت إلى ناس القوىتأي لا  ﴾قاَلَ آيَـتُكَ أَلاَّ تُكَلِّمَ النَّاسَ ثَلَاثةََ ﴿ لديك

                                                                 
 العاذبة. ب س: 1
 وتوليد الم  ثْل. -ب  2
 وتأديبها. –ب  3
 الإلهي ة والكونية كما. -ب  4
 الأسماء والصفات. -ب  5
 ون  هِّهْه في عالم الوحدة. ،عالم الكثرة عما يقد ح الوحدة الأسمائية -ب  6
 زكري ا القو ة العاملة يا. -ب  7
 س: عام. 8
 في ض مْن الشهود الذات  المتعل ق. -ب  9

 تؤت إليك.﴿آي ةً﴾ أنواع الأنوار  الأسلرار وب روز -ب  10
 القوى. –ب  11
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 ةها وهي الطبيعي  ئتكميل مباد 2في أيامر  ثة  ثا 1لها باسلتقامة مقتضاها وإقامة مرتضيهات  عْد  لها في أطوارها و م  كْ لت  
 كَثِيرًا﴾ رَّبَّكَ  اذكُْر﴿وَ ة بلسان الاسلتعداد ي  رِّ شارة سل  ة وب  أي إشارة خفي   ﴾إِلاَّ رَمْزًا﴿ة والإنساني   النفساني ةو 
هما الأخرى، يحدإلا يقدح  الحال وبعضو المقال في عشي الكثرة وبكرة الوحدة بَيث بلسان اا وحمدخفي   ذكرا

 .أو عشي الأجسام وبكرة الأرواح

 للأسماء علي ةالفا الإلهي ةذكر الأسماء  العاقلة وقت   القو ةا ذكر يا زكري  أ  أي  ﴾الْمَلائَِكَةُ  قاَلَتِ  وَإِذْ ﴿
 إِنَّ ﴿ ةات الاحقد  م     المات السابقة و د  ع     المأي الاسلتعداد القريب الجامع لتمام  ﴾مَرْيمَُ  ياَ﴿ القابلي ة ةالكوني  

اهرة والباطنة الموانع الظ سن  عن د   ﴾وَطَهَّرَكِ ﴿ة لظهور أسلرار الأسماء الألوهي   ك  أي اختار   ﴾اصْطفََاكِ  اللّهَ 
ة مقتضاهما ة وبجمعي  ي  والكون الإلهي ةة الأسماء ة وبجمعي  والأطوار العبودي   الربوبي ةبظهور الأنوار  ﴾وَاصْطفََاكِ ﴿
 .ةة والاسلتعدادات السفلي  وي  لْ ات الع  أي سلائر القابلي   ﴾الْعَالَمِينَ  نِسَاء عَلَى﴿

د يتجر  مع غير الله ل ةالمجادلعن المكالمة و  السام ه عليهلسان نبي   حصرأ ﴾إِلاَّ رَمْزًا﴿": «العرائس»وفي 
ن يطلب من الله تعالى شيئا من المعاني م   أن   الخلق وذكرهم، والأدب 3فرده عن ازدحاميه و حال   ديتفر  ه و سلر  
من  يخطر به شيء   ه لالب  وق ،لسانه بالفضولات كبه أن لا يتحر   ىي ر  ف ح   تهه ة ورؤية كرامته وشهود معجالغيبي  

ق التفر   فإن   ،مغلولا عن الخلق بالحق   مشغولا ه وباطن هيكون ظاهر   اس حتىنجطوارقات الوسلواس وخوارقات الأ
 وحقيقة   ،قلبه 5به صفوةه، ليرفع يق قلب  ليدفع به ض   الرمه   له 4وأجاز ،به الباطن شإذا وقع في الظاهر يتشو  

ة المواصلة لسللس تحريكلى الخاطر لالخاطر إ س وإعام  إلى النفو س النفو  وإظهار   إلى السر   السر   ري   عالرمه ت
  رَّبَّكَ  وَاذكُْر﴿المطلوب وبالعكس،  ما في باطن الطالب على ما في سلر   ب وتُريك  ب والمخاط  بي المخاط  

بنعت  الهموم اغلشو في دفع الخواطر و  الهمموجمع  النية عن الخطرات هنا تخليص  اهالكثير لذكر ا ﴾كَثِيرًا
وإرادته  تههل محب  ب أدِّ أ  ا أراد الله سلبحانه وتعالى أن ي     الروح في المشاهدات، لم في المناجات، وتُير    تصفية السر  

ن الخلق واسلتجابة الدعوة اعتهلوا ع كشف الغيب  واحتى إذا أراددعوته واسلتجابة كري ا ز أخبر عن معجهة  6بما
                                                                 

 ب: مرتضاها. 1
 أي امر في. -ب  2
 .١/١٤٩عرائس البيان، والمثبت من  ،ب س: لهوحام 3
 أي: أجاز الله. 4
 ب س: صنوه. 5
 ب: بها. 6
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وجعله  الوقف والسكت سل ك اكي الصمت لمعاري ترك ما لا يعينهم بقطع اللسان و  (B-149)تهم مجادلوعن 
  1".ام مناجاتهمرطبا بذكر الله في أي  

 :[الثالثة والأربعون]الآية [ ٤٣]

عليه  ن  ب ه   كما-ي والعروج وبيان أسلبابه وشرائطه وهي إشارة إلى الترق   ﴾لِرَبِّكِ  اقـْنُتِي مَرْيَمُ  ياَ﴿
  والنشر.الشريعة والطريقة والحقيقة بطريق اللف   :ثة  ثا -والسامالصاة 

 :[الرابعة والأربعون]الآية [ ٤٤]

 ﴾مْ كُنتَ لَدَيْهِ  وَمَا﴿ ي  م دالمح خطاب إلى الطور الخفي   ﴾إِليَكَ  نوُحِيهِ  الْغيَْبِ  أَنبَاء مِنْ  ذَلِكَ ﴿
ا وإن   ،القريبة لي ةالقابنظارهم في حضانة أ أي سلهام   ﴾أَقْلَامَهُمْ  يُـلْقُون إِذْ ﴿ ةالشهودي   ي  أي عند الطور السر  

  .الخفي   الطور نفي كون

 :[الخامسة والأربعون]الآية [ ٤٥]

ي محيط بأطوار تمام جامعة أي تجل  كل ي ة  ﴾بِكَلِمَة   يُـبَشِّرُكِ  اللّهَ  إِنَّ  مَرْيَمُ  ياَ الْمَلآئِكَةُ  قاَلَتِ  إِذْ ﴿
 ما ذكروا إلى أن   إلى ثا إشارةً ثا "مريم" ر  ك  ا ذ  ات أدوار الشئونات في سلنن النشئات وإن  يات ومقتضالتجل ي
 ثة  للكلمة ثا رثة مواضع: السير إلى الله ومن الله وفي الله، ولذلك ذك  ا يكون في ثاة بالوقوع إن  بيالقر  القو ة
نْـيَا فِي وَجِيهًا﴿بن مريم واالمسيح وعيسى  :إسلمر  في  ن  حس   يكون له وجه   أي ﴾الْمُقَرَّبيِنَ  وَمِنَ  وَالآخِرَةِ  الدُّ

 على الهوى دعتم  ه عن المن حفظ سلر ه عن أعداء الله وولايت  م  "السير إلى الله ومن الله وفي الله، قال الصادق: 
وجوهي في طاعتي  ملأن   [٤٣ ]النحل: الذِّكْر ﴾ أ هْل   ﴿ف اسْلأ ل واْ جعله في الدنيا وجيها في الطاعات حيث قال 

أي  ﴾وجيها﴿: «العرائس»، قال صاحب 2"إلى الله في طهارته حتى وجدوا الصفاوة في دار رؤيته باومقر  
ليكون عظيما في أعي  الهيبةالله خلعة  سهبألالمشاهدة  مالبك []الأخرة وفي ،في الدنيا الربوبي ةملب سا بأنوار 

   3.الناظرين من الفريقي المؤمني والكافرين

                                                                 
 .١/١٤٩عرائس البيان،  1
 ما وجدته. 2
 .١/١٥٠عرائس البيان،  3
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 :[السادسة والأربعون]الآية [ ٤٦]

في السير من  ﴾وكََهْلاً ﴿ لى اللهإثة المذكورة في السير م القوى الثاتكلِّ  ﴾الْمَهْدِ  فِي النَّاسَ  وَيكَُلِّمُ ﴿
 الجمعي ةبالنعت  ثم   الربوبي ةوت ة بالنعظاهرا بالصفات العبودي   في الله يعن في السير أي ﴾الصَّالِحِينَ  وَمِنَ ﴿الله 
  .لهما

 :[السابعة والأربعون]الآية [ ٤٧]

 ول كيف يظهر من  ببالق بةالقري القابلي ةالقريبة بالفعل و  القو ةأي  ﴾وَلَد   لِي يَكُونُ  أَنَّى رَبِّ  قاَلَتْ ﴿
ة وأنا في رتبة الكوني   ةق بالأسماء العالية الإلهي ة والأسماء السفلي  متعل  الكل  محيط ب لي  أو   شهود حقيقي  و  ي  علم كل  

  أي أمر الولد ﴾يَشَاء مَا يَخْلُقُ  اللّهُ  كَذَلِكِ  قَالَ ﴿ معي ةإحاطية  وهيئة ةر جمعي   صفة   يعانقنأسلفل السافلي ولم 
س بالفي  المقد   ت ك  رب ي لا من شيء بالفي  الأقدس ثم   ك  شيئا محضا فأ ظهرت  ل لا ك كنت في الأو  كأمرك فإن  
يشاء متى يشاء وأين  ر ويتعي  بما يشاء كيفه  ي ظو  ﴾يَشَاء مَا يَخْلُقُ ﴿ ةاوي  ي  العاملة الهكر  القو ة بذريعة الكوني  
ة والقابليات عطيات الاسلتعدادي  لإإلى ا قضائه إشارة   ءفضاشيء في  أي شاء وأراد أي   ﴾أَمْرًا قَضَى إِذَا﴿يشاء 
 على وجه التفضيل ي  العلم بالوجود فكان فيه ﴾كُن﴿في عالم العلم  ﴾لَهُ  يَـقُولُ  فإَِنَّمَا﴿ة ة الأصلي  لي  الأو  

الكل   فإن   ،تعداد الأولىوبي الاسل والعين   ي  فا فرق بي الوجودين أي العمل  الكوني  ي  التعو  بالوجود العين  
القريبة  القابلي ةيا مريم  ن  سل  ت  يْأ  فا  ،بإعطاء الوجودات ة والإرادة يختص  ة عام  فالمشيئ ،الذاتي ة ا هو من المشيئةن  إ

  .عنه مكمون ونظرك   ونمكن ه فيك  عن الولد الجمعي  فإن  

 :[الثامنة والأربعون]الآية [ ٤٨]

يل في صأي التف ﴾وَالْحِكْمَةَ ﴿ الإجمالي  الذات   التجل يأي الوصف الجمعي  و  ﴾الْكِتَابَ  وَيُـعَلِّمُهُ ﴿
ي تجل   أي ﴾وَالتـَّوْراَةَ ﴿ي الصفات وتجل   راتوظهور الذات في مرايا المضم   ناتيل في المكو  صات والتفالتجل ي
ه ومن تنفسه إلى قلبه ومن قلبه إلى محب   1ار منطن م  "قال الصادق:  .تجلي  الآثار أي ﴾وَالِإنجِيلَ ﴿الأفعال 

                                                                 
 س: في. 1
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ا من مرض الشقاوة اً بذكره شافيته إلى طاعته وعبادته صار هاديا إليه نادياً للخلق لديه مونسا معه حي  محب  
  1".باللهومفتخرا 

 :[التاسعة والأربعون]الآية [ ٤٩]

 2ات ومظهراًلتجل يامنها مظهرا لهذه  ل واحد  جع  أي القوى والأعضاء لي   ﴾إِسْرَائيِلَ  بنَِي إِلَىوَرَسُولًا ﴿
 ﴾رَّبِّكُمْ  مِّن بآِيةَ   جِئْتُكُم قَدْ  أَنِّي﴿ة والكوني  ة ي  ة والإلهٰ والعبودي   الربوبي ةفي  الجمعي ةفي  الإلهي  (A-150)  للسر  

أي  ﴾الطَّيْرِ  كَهَيْئَةِ ﴿ ةي  الاسلتعداد القو ةأي  ﴾الطِّينِ  مِّنَ  لَكُم أَخْلُقُ  أَنِّي﴿ته ونعت ربوبي   الإلهي ةأي بصفة 
رًا﴿لو امة لا النفس ﴾فَـيَكُونُ ﴿ اا لا بشري  ي  نفخا إلهٰ  ﴾فِيهِ  فَأنَفُخُ ﴿امة اش النفس اللو  صفة خف   طائرا أي  ﴾طيَـْ
ة مالنفس المله   أي ﴾والأبَْـرَصَ ﴿ارة أي النفس الأم   ﴾الأكْمَهَ  وَأبُْرِئُ ﴿ته وكمال أحدي   تهلى الله بمشيئإ وسلائرا

 ﴾تَدَّخِرُونَ  وَمَا أْكُلُونَ تَ  بِمَا وَأنَُـبِّئُكُم﴿والبدن وأعضاؤه في المراتب  أي الجسد وأجهائه ﴾الْمَوْتَى وَأُحْيـِي﴿
 :]يوسلف ﴾ب الس وء   لأ م ار ة   الن  فْس   إ ن  ﴿ 3لة والمكر والكفرب  ارة وما تأكله هو الشيطنة والخ  لغداء النفس الأم  

النفس  داء  غ وإن   .ب والكبر والعجب والعظمة والكبرياءوالرياء والجهل المرك   نفاقخره هو الد  توما  ،[١٢/٥٣
 والجهل   والغفلة   مة الكسالة  النفس المله   وغداء   .والحسد   خره الحقد  وما تد   ،وأخرى الندامة   اللو امة تارة المعصية  

 ورعالة والعبادة و عتدها من الطاعتعلى معايب نفسها وغيرها وعلى ما  اع  والاط   البسيط تارة وأخرى التنبيه  
ا ف أ لْه م ه ا﴿خره هو الغبطة د  توما  ،والتقوى وغداء النفس المطمنية الاطمينان  .[٩١/٨]الشمس:  ﴾و ت  قْو اه ا ف ج ور ه 

 ،[١٣/٢٨]الرعد:  ﴾الل ه   ب ذ كْر   أ لا   الل ه   ب ذ كْر   ق  ل وب  ه م و ت طْم ئ ن   آم ن واْ  ال ذ ين  ﴿على الطاعة والاسلتقامة والثبات عليها 
ا ي ا﴿ باريها خره الرغبة على الطاعة والرجوع إلىد  توما  ئ ن ة   الن  فْس   أ ي  ت  ه  ع يا * الْم طْم  ي ةً  ر بِّك   إ لى   رْج   ر اض 
ي ةً   .[٢٨-٨٩/٢٧]الفجر:  ﴾م رْض 

 :[الخمسون]الآية [ ٥٠]  

 الصفات   التجل ي   أي يقاً لما بي يدر ومصد  ك  أي أرسللت رسلولا بما ذ   ﴾يَدَيَّ  بَـيْنَ  لِّمَا وَمُصَدِّقاً﴿
ة كما كل  قو  ل عليكم ما منع عنكم فإن   لكم وأبيح صرخِّ أي أ ﴾عَلَيْكُمْ  حُرِّمَ  الَّذِي بَـعْضَ  لَكُم وَلِأُحِلَّ ﴿

                                                                 
 ما وجدته. 1
 .ومظهرب:  2
 والفكر. ب س: 3
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 أ نت مْ  و لا  *  ت  عْب د ون   م ا ب د  أ عْ  لا   * الْك اف ر ون   أ ي  ه ا ي ا ق لْ ﴿له ويحرم على غيره  ويحل   وطاعةً  وعبادةً  غداءً  عرفت  
]الكافرون:  ﴾د ين   و لي    د ين ك مْ  ل ك مْ  *أ عْب د   م ا ع اب د ون   أ نت مْ  و لا   * ع ب دتم ْ  م ا ع اب د   أ ن ا و لا   * أ عْب د   م ا ع اب د ون  

معة والأشكال والأضواء للباصرة والأصوات للسا يختص  إدراكها به كالألوان عالم    ةر وكذا لكل  حاسل   ،[٦–١٠٩/١
من أنوار الوجود فإذا جاء  من الإدراك والشهود ونور   طور من الأطوار السبعة نوع   لكل  ، وكذا 1هكذا غيرهماو 

ماله على الجميع ها لاشتكل    ت الأديان  خ  س  ن   -الكبرى الجمعي ةة العظمى و وهو الدعوة العام  - الإسلام الحقيقي  
 فاَتّـَقُواْ ﴿ 2"ة الإسلاملود يولد على فطر مو  ل  ك"كم مفطورون عليها وكل   ،ةودعوة أصلي  كل ي ة    ﴾بآِيةَ   وَجِئْتُكُم﴿

  .بعوني في الدخول إلى دار السام ودين الإسلاموات   ﴾وَأَطِيعُونِ ﴿وارجعوا إليه  ﴾اللّهَ 

 :[الحادية والخمسون]الآية [ ٥١]

 ستقيمواييسلكوه و أن الكل  يب على  مُّسْتَقِيم ﴾ صِرَاط   هَـذَا فاَعْبُدُوهُ  وَربَُّكُمْ  ربَِّي اللّهَ  ﴿إِنَّ وهو 
 علم. والله أ عليه،

 تفسير

 :[والثالثة والخمسون الثانية والخمسون]الآية [ ٥٣-٥٢]

هُمُ الْكُفْرَ ﴿ق عنده أدرك وتُق   ﴾فَـلَمَّا أَحَسَّ عِيسَى﴿ ق إدراك تُق   ،وإرادة قتلهم وقصدهم له ﴾مِنـْ
إلى دعوة الخلق  4عوانيم  و  3يير أي ظه ﴾مَنْ أَنْصَارِي﴿عليهم  اسلتبصار ا ﴾قاَلَ ﴿ الحواس  الظاهرة فحينئذ

إسلرائيل  يات المذكورة فأمره الله بدعوة بنإلى مصر عند ظهور الآ هاربي 5أم هلما خرج عيسى مع  ،إلى الحق  
جب ار  لي   اوكان لتلك المدينة و   7اوأحسن إليهم 6افهمافأض ،م ه في الأرض فنهلا في قرية على رجلأفساح مع 

                                                                 
 أي: غير الباصرة والسامعة. 1
 مضى تخريه. 2
 ظهري. ب س: 3
 اعواني. ب س: 4
 الله. ب س: 5
 ب س: فأضافهم.  6
 ب س: إليهم. 7
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لنا أميرا  إن   :لت مريم عن حاله قالتأفس ،ومريم عند إمرأته ها حهينا فدخل منهلفجاء الرجل يوما مغتم   ،معتد
 لهوجته: قالت مريم ،تنا ولا يستطيع لناب  وْ ع جنوده ويسقيهم الخمر واليوم ن   م يوما ا أن يطعمهمن  كل    جعل على
لئن فعلت ذلك لوقع  :فقال ،فقالت لعيسى ،فيدعو الله عه  وجل  ليكفيكم آمر إبن له لا يحهن فإني   قولي
ر دْ جعل الله الق  ف ماء فدعى عيسى كئدورك وخوابقترب ذلك الوقت فاملأ ق  افإذا  :قال ،لا تبال :قالت ،شر  
 ،من أين هذا الخمر :الرجل (B-150) سلأل ،ا أكل الملك وسلقى الخمرخمرا فلم   بئاء من اللحم والخوام  
 عندنا غام لا :عليه قال ا تشد دفلم   ،خمر تلك الأرض ليست كذلك تكذب :قال ،من أرض كذا :قال

لملك لفه فمات قبل ذلك بأي ام فسأل اخوقد كان للملك إبن، يريد أن يست ، أعطاءهيسأل الله شيئاً إلا  
ا فعاش الغام فلم   فدعا الله ،لا أفعل فإن ه إن عاش وقع الفتن :قال عيسى ،إبنه يعيسى أن يدعو الله ليحي
 1م يصطادوني وهواري  دوه فخرج عيسى من بينهم فمر  بالحوا على الملك وقصشب  رأي أهل القرية ذلك و 

 :قالوا ،الإنسان نصطادحتى  أفا تمشون :قال ،السمك 2نصطاد :قالوا ،ما تصنعون :فقال لهم ،السمك
 قاَلَ ﴿ :إذ قال لهمف ،ونأنا عيسى بن مريم عبد الله ورسلوله فآمنوا به وهم الحواري   :قال ،ن أنتوكيف ذلك وم  

هَدْ بأِنََّا مُسْلِمُونَ  اللَّهِ  إِلَى أَنْصَارِي مَنْ  َْ كانوا يلبسون   ﴾قاَلَ الْحَوَاريُِّونَ نَحْنُ أَنْصَارُ اللَّهِ آمَنَّا باِللَّهِ وَا
 :، والبع 4قص ارينكانوا   :ولذا قال البع  ،بي ضوناأي ي   3ورون الثيابم يح   لأن   ؛بذلكي  وسم  و هم ب  الثياب ال
إليهم ليصبغوا  6المدفوعة جميع الثياب 5واحد وأدخل واحدا على لون دن ام صب اغون فطبخ عيسى على أن  

فخرج منه ثوبا أخمر وثويا  ،أنظروا :لهم 7قال ،ما فعلت :ونذلك الدن  الواحد فقال الحواري   في ةصباغا مختلفأ
لله يا رسلول ا :ذلك من الله تعالى وكانوا إثنا عشر رجا وإذا جاعوا قالوا أن   8موايعلفأصفر وثوبا أرزق وأسلود 

نها وكذا إذا عطشوا يضرب على الأرض يخرج م ،نرغيفامنهم  فيضرب بيده على الأرض فخرج لكل   ،جعنا
سم  وا  : وقال البع هكدِّ ب  و من يعمل بيده ويأكل من كسبه  :قال ؟يا روح الله من أفضل منا :قالوا ،المآء

                                                                 
 يتصادون. ب س: 1
 نصاد. :س ب 2
 .ورون الثيابم يح   لأن   -ب  3
 .الضارين ب: 4
 .واحد وأدخل لون -ب  5
 .المدفوعة –ب  6
 .قال –ب  7
 ب: يعلموا. 8
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 في   يم اه مْ على وجوههم ﴿سل   ؤهاي يرى أثر العبادة ونورها وبهايانم كانوا رب  بذلك لصفاء قلوبهم أو لأن  
 ي  الحوار  :ن قالومنهم م   ،وهو البياض «الحور»ن مأخوذ م   ،[٤٨/٢٩]الفتح:  الس ج ود ﴾ أ ث ر   مِّنْ  و ج وه ه م
عبدك عيسى  من كتابك على ﴾ربَّـَنَا آمَنَّا بِمَا أَنْـزَلْتَ ﴿ :أيضا وقالوا ،ة الخافةي  أو من له صاح ،الناصر

نَا مَعَ الشَّاهِدِينَ ﴿الذي أرسللته إلينا  ﴾وَاتّـَبـَعْنَا الرَّسُولَ ﴿ أو مع الأنبيآء الذين يشهدون  ،كتبوحداني   ﴾فاَكْتُبـْ
  .يوم القيامة الناسم شهداء الله على أن  ف ،صل ى الله عليه وسلل م محم دأو مع أم ة  ،تباعهملأ

 :[والخامسة والخمسون الرابعة والخمسون]الآية [ ٥٥-٥٤]

أي الذين أحس   ﴾وَمَكَرُوا﴿
عيسى عليه السام بعد الخروج  وذلك أن   ،منهم الكفر وهم اليهود 1

أصله  مكرهم لأن   فذاك ،فهموا بقتله وتواطئوا عليه ،هم وصاح فيهم بالدعوةمن بينهم عاد إليهم مع حواري  
يعاملهم  2ذإجازاهم على مكرهم أو فعل بهم ما فعل بأهل المكر بعضهم ببع   ﴾وَمَكَرَ اللَّهُ ﴿الظلم 

رُ ﴿بمعاملة الماكرين   ،على العقاب هموأشد   أي أقواهم مكرا وأقدرهم كيدا وخداعا وفكرا ﴾الْمَاكِريِنَ وَاللَّهُ خَيـْ
نا دخطيئة جد  ما أحدثوا م كل  سلتدراج بأن  الا" :ومن الله 4،"ةيلوالح والخديعة 3الخبث" :والمكر من المخلوقي

يْناهم 6"،نعمة 5لهم الله  يكيف رض  :هس سلر  قد   7ي  سلئل حينئذ البغداد ،عليهم العذاب فحق  الاسلتغفار  وأنس 
 :نظم ،ةاني  بر لطل 8فان أنشدنيما تقول ولكن  يلا أدر  :قال ،المكر بنفسه وقد عاب غيره

  افنفسي لا تنازعي سلواك   ت على هواكال  ب  ك قد ج  تفدي
 إن لم يبق لي حراكاو    يلِّ بل بك   يض  عْ ب   ب  أحبك لا 
 اذاكفيحسن منك وتفعله    عندي  ح من سلواك الفعل  ويقب  

                                                                 
 أي: أحس عيسى. 1
 ما. س: 2
 .ب س: الخب 3
 .٣/٧٨ذلك رأي الفراء، انظر: تفسير الثعلب،  4
 هم. س: 5
 .٣/٧٨ذلك رأي إبن عب اس، انظر: تفسير الثعلب،  6
 العلماء من ،هو شيخ الصوفي ة، و لد نيف وعشرين ومئتي الخهاز، البغدادي الجنيد بن محمد بنا :(م ٩١٠ – ...=  ه ٢٩٧ – ...)الجنيد  7

 .(٢/١٤١ ؛ الأعام،١٤/٦٦)سلير أعام النباء،  ببغداد ووفاته ومنشأه مولده، بالدين
 ب س: فانه. 8
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 تخليتهم ن  إف 1قل.عتأجبتك إن كنت قد : ويحك قالة، فب بشعر الطبراني  يوتجعن الآية فقال الرجل: أسلألك 
  .منه بهم مكر   2ةي  مع المكر 

 (A-151) وأوحى ،ث عشرة سلنةبنت ثا يوه ،حملت مريم بعيسى عليه السام :قال أهل ألتاريخ
ث بن ثااوهو  القدر من رمضان ورفع الله من بيت المقدس ليلة تهثي سلنة من ولادالله تعالى على رأس ثا

وا إسلرائيل ا قصد بنفلم   4،سلت  سلني ]رفعه[ 3(مريم بعد)ث سلني وعاش أم ه ته ثاثي سلنة فكانت نبو  وثا
 ح الديك ويبيعنيأحدكم قبل أن يص ليكفرن بي :قال لهم ي وأوصاهم ثم  ع الحواري  ه جمبقتل عيسى لحواري  

لون ما تجع :فقال لهم ،ي إلى اليهودمن الحواري   5فأتى أحد طلبونهتبدراهم كثيرة فخرجوا وتفر قوا وكانت اليهود 
ألقى الله شبهة عيسى  6دخل عليه اوإذ ،ثي درهما فأخذها ودله م عليهكم على المسيح فجعلوا له ثاأن أدل   لي

وصلبوه  7وله وقتلوهأنا الذي دليلكم عليه فلم يلتفتوا إلى ق :عليه السام فأخذوه ولم يدوا غيره في البيت فقال
ا له شبه عيسى جاءت مريم وامرأة كان عيسى دعا ا ص لبفلم   ،هذا هو مكر الله بهم ،ه عيسىا منهم أن  ظن  

 ؟على ما تبكيان :جاءهما عيسى عليه السام فقال لهما 9اإذ ، عند المصلوبيْ يت   من الجنون باك   8أو أبرأها
قاَلَ ﴿ام ان سلبعة أي  ا كفلم   ،هذا شب هن  خير وإن  إلا   ولم يصيبن الله تعالى قد رفعن 10إن   :قال ،عليك :قالتا

 ،ها ولم يحهن أحد حهنالم يبك عليك أحد بكاء 12االمسجد فإن   ]في[ مريم 11هبط علىا ﴾اللَّهُ ياَ عِيسَى
نورا  بطل الجبل حي هعفأهبطه الله عليها فاشت ،إلى الله 14دعاة 13ون عليك فبث هم في الأرضمع الحواري  ليج

                                                                 
 .٣/٧٩تفسير الثعلب،  1
 س: المكر. 2
 بعد مريم. ب س: 3
 .١/٣٥٩؛ تفسير البغوي، ٣/٨٠تفسير الثعلب،  4
 .فأتى أحد تطلبونه -ب  5
 .دخل عليه اوإذ ،عليه -ب  6
 .يلتفتوا إلى قوله وقتلوه -ب  7
 .لها أو أبرأها كان عيسى دعا  -ب  8
 ب س: إذ. 9

 .إن :قال ،عليك :قالتا -ب  10
 .هبط علىا -ب  11
 ب س: إنه.  12
 .الأرض –ب  13
 ب س: دعاءة. 14
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يا  :قال الله 2،رىالتي يدخن فيها النصا يرفعه وهذه الليلة ه ون فبث هم في الأرض دعاة ثم  له الحواري   1فج مع
يك نائما توف  أو م ،أو قابضك من الأرض ،لهمتلك من ق أجلك عاصما أي متوفي   ﴾إِنِّي مُتـَوَفِّيكَ ﴿عيسى 
صل ى الله عليه النب  قال  3.يك من شهواتك وحظوظ نفسكمتوف   أني   :ي  قال الواسلط .النوم أخ الموت فإن  
 نيلم يكن بن ه لأ ؛بعيسى بن مريم وأنا أولى الناس ودينهم واحد هاتهم شتى  الأنبياء إخوة العات أم  ": وسلل م
بياض لى الحمرة والإوع الخلق ه رجل مربن  إيتموه فاعرفوه فأذا ر إعليهم ف وخليفتي تيه نازل على أم  وإن   ،نب  نه يوب
ويسكن  ،المال  يفيقتل الخنهير و يصليب و ال يدق   ،ه بللبن لم يصإو  شعرة يقطرن أعر كهو سلبط الش ما

ها كل    الله في زمانه الملك يهلكالناس على الإسلام حتى  يقاتلجميعا و  4]حاج اً أو معتمراً أو[ كلتيهما ءالروحا
 النمورالأسلود من الأبل و  5عترتفي الأرض الأمن حتى  منه الدجال الكذب ويقع مسيح ويهلك الله في زمانه
الأرض أربعي  في ثببعضهم بعضاً ويل يضر  اب مع الغنم ويلعب الغلمان مع الحيات لا ئمع البقر والذ

ة الأم   الله أن يعله من هذهسلأل  السام ه عليهلأن  -ولد  ويولد جيتهو   ثم   7أربعا وعشرين" :وفي رواية ،6"سلنة
قيل  ،8"مى الله عليه وسلل  صل  النب  الناس عليه ويدفنوه في حجرة  ىويصل   يتوف   ثم   -عوتهدجاب الله تفاسل

عن  .﴾لاهْ كَ وَ ﴿ :قوله 10.نعم :قال ]في القرآن[؟ ءنهول عيسى من السما يدهل  9:للحسي بن الفضل
من  يوالمهد خرهاآلها وعيسى في و  في أ أنا ةم  أ لكتهكيف " :مى الله وسلل  قال رسلول الله صل   :ابن عباس قال
رُكَ مِنَ الَّذِينَ كَفَرُوا﴿ 11"اهأهل بيتى في وسلط  سلوءمن  :يلق ،نجيك منهمأي مخرجك من بينهم وم   ﴾وَمُطَهِّ
من اليهود  ﴾رُوافَـوْقَ الَّذِينَ كَفَ ﴿في أحكام دينك  ﴾وَجَاعِلُ الَّذِينَ اتّـَبـَعُوكَ ﴿ حبتهمصث بجوارهم وح

                                                                 
 ب س: فجمعت. 1
 .١/٣٥٩؛ تفسير البغوي، ٣/٨٠تفسير الثعلب،  2
 .٣/٨٢تفسير الثعلب،  3
 ب: وليتمها س: ليفسمها؛ والمثبت من الثعلب. 4
 ب س: يرقع. 5
 .٣/٨٢تفسير الثعلب،  6
 أي: أربعا وعشرين سلنة. 7
 .٣/٨٢هذه رواية كعب، انظر: تفسير الثعلب،  8
 عالم ،ري  النيسابو  ثم   ،الكوفي   البجلي   علي أبو ث،المحد   ،اللغوي   مام،الإ ر،المفس   العامة، (٢٨٢-١٨٠ ق) :عمير ابن الفضل بن الحسي 9

 (.١٣/٤١٤ ،أعام النباء سلير. )عصره
 .٣/٨٢تفسير الثعلب،  10
 .٣/٨٢تفسير الثعلب،  11
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 ،من المسلمي والنصارى 1هو بعمت   ،ابالغالسيف  وأة م بالحج  هقو فيينك إلى يوم القيامة أي يعلوهم و د  بك وب  
د ن  عداوتهم ﴿ ةدولتهم إلى أن يشاء الله ولم يساعدهم لشد   فقيت   سمع إلى الآن غلبتهم عليهم ولميلم   ل ت ج 
او ةً  الن اس   أ ش د    ﴾إِلَيَّ مَرْجِعُكُمْ ﴿ إلى آخر الآية (B-151) [٥/٨٢]المائدة:  ﴾أ شْر ك واْ  و ال ذ ين   الْي  ه ود   آم ن واْ  لِّل ذ ين   ع د 

نَكُمْ فأََحْكُمُ ب ـَ﴿ الخطاب بعيسى وتابعيه ومخالفيه جميعا على طريقة التغليب على الغائب المؤمني والكافرين  ﴾يـْ
  .في أمر الدين ﴿فِيمَا كُنْتُمْ فِيهِ تَخْتَلِفُونَ﴾خرة الآ في

 :[السادسة والخمسون]الآية [ ٥٦]

نْـيَ بيان حال الفريقي  ﴿فأََمَّا الَّذِينَ كَفَرُوا﴾ دِيدًا فِي الدُّ ََ بُـهُمْ عَذَاباً  بالقتل والسب   ا﴾﴿فأَُعَذِّ
﴿مِنْ  في النشأتي ﴿وَمَا لَهُمْ﴾ 2لالذوالإ النار من الساسلل والأغال وعذاب ﴿وَالْآخِرَةِ﴾ والجهية والذل ة

  .مانعي ناَصِريِنَ﴾

 :[السابعة والخمسون]الآية [ ٧٥]

والعمل  لإيمان بالحق  الكانية بأداء ا ﴾﴿وَأَمَّا الَّذِينَ آمَنُوا وَعَمِلُوا الصَّالِحَاتِ فَـيُـوَفِّيهِمْ أُجُورَهُمْ 
  .الحق   3الذين عدلوا عن طريق ﴾﴿وَاللَّهُ لَا يُحِبُّ الظَّالِمِينَ بمقتضاه 

 :[الثامنة والخمسون]الآية [ ٥٨]

لُوهُ عَلَيْكَ مِنَ الْآياَتِ﴾ ،5أمبتد ،سلبق من نبأ عيسى وغيره 4الذي ﴾﴿ذَلِكَ   ار  الج ،خبره ﴿نَـتـْ
ب  ر يْن ،حالا على أن يكون العامل معنى الإشارة 8الفعلو  ،اخبر  7ويوز أن يكون ،الهاء 6والمجرور حال من  أو خ 

طرق هو القرار المشتمل على الحكم والمحكم الممنوع عن ت": صل ى الله عليه وسلل م قال ﴾وَالذِّكْرِ الْحَكِيمِ ﴿
                                                                 

 .عهتبم ب س: 1
 والإظال. ب س: 2
 .عن طريق -ب  3
 الذين. ب س: 4
 أي: "ذلك" مبتدأ. 5
 .حال من -ب  6
 أي: أن يكون "من الآيات". 7
 أي: نتلوه. 8
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 ف  ص  و   ،أو الناطق بالحكمة وهو القرآن ،بيضاء 2هو اللوح وهو معل ق بالعرش من د ر ة :قيل ،1"إليه الخلل
  .ن هو سلببهم   بصفة  

 :[التاسعة والخمسون]الآية [ ٥٩]

﴾الغريب كشأن آدم  3شأنه ﴿إِنَّ مَثَلَ عِيسَى عِنْدَ اللَّهِ كَمَثَلِ آدَمَ﴾  أي خلق ﴿خَلَقَهُ مِنْ تُـرَاب 
أْن اه   ثم   جهء آخر لطيفا وهو التعل ق ﴿ جهءه الكثيف ثم  أو لا  لْقًا أ نش   تفسير ،الآية [٢٣/١٤]المؤمنون:  ﴾آخ ر   خ 
ران مع نجد فحي جاءت و نهلت  ،ة الشبهةاد  لممنع أطع للخصم و أقغرب ليكون بالأ الغريب شبه لةباقللم
الله ه عبد ن  أقول ت :قالوا ؟قولأ : ماقالصاحبنا؟ شتم تلك  ام: صل ى الله عليه وسلل مهم وقالوا للر سلول ئعلما
 قدر أو ا،بشر  أنشأأي  ﴾ثمَُّ قاَلَ لَهُ كُنْ ﴿ :4فنهلت ب  أيت ولدا من غير أهل ر  :قالوا ،جلأ :قال ،ورسلوله
 ؟دون عيسىبعت 6لم    :لبع  النصارىل يق ،هلا مخبر   5ياختر لل "ثم  "ويوز أن يكون  ،نهكو    ه من التراب ثم  ينكو ت
ل أولى إذ عيسى قيفحه  :قال ،كان يحيى الموتىلأن ه   :قالوا ،بالعبادة فآدم أحق   :قال ،له لا أب  لأن ه  :قالوا
طبخ لأن ه  أولى يسجفقال فجر  ،الأكمه والأبرص ئبر كان ي  :فقالوا ،فلاآا ثمانية يحأقيل وحه  نفرحيا أربعة أ

ة المعلول عن العل   فمتناع تخل  ق ويوجد في الحال لان ويتحق  ويتكو   ﴾فَـيَكُونُ ﴿ فبهتوا 7قام سلالماً  ثم   وأخرق
  .يكون بمعنى كان :قيل ،عن حال قاضيةأو  ضيةة حكاية عن حال ماالتام  

 :[الستون]الآية [ ٦٠]

 م أن  وه  إشارة إلى رفع ت ،وخبره أأو مبتد ،حال منه ﴿مِنْ ربَِّكَ﴾ محذوفر  أر مبتد خبر   ﴿الْحَقُّ﴾
أصا  ءيعيسى ليس كآدم لما له من الآيات الباهرة والأمارات الشاهرة والعامات الظاهرة لا يكون خالفا بش

                                                                 
الحديث. أظن  بأن  الجملة ليست حديث رسلول الله بل رأي البيضاوي؛ لأن  البيضاوي شرح الآية بهذه الجملة )وفيه: ما وجدته في كتب  1

 "والذكر الحكيم" المشتمل على الحكم، أو المحكم الممنوع عن تطر ق الخلل إليه يريد به القران(.
 .بالعرش من د ر ة -ب  2
 .شأنه –ب  3
 .٢٢٦؛ الواحدي، ص. ١/٣٦١ير البغوي، ؛ تفس٣/٨٣تفسير الثعلب،  4
 (.٢/٤٦أي: لتراخي الخبر. يعن: خلق الله آدم ثم أخبركم أنه قال: كن فيكن. )انظر: حاشية تفسير البيضاوي  لكازروني ،  5
 ب س: ثم . 6
 .١/٣٦١الكش اف،  7
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ى آدم مثل عيس أو أن   ،مخلوقلأن ه  الخالق هو الله لا عيسى من أن   1يأي الشاك   ﴿فَلَا تَكُنْ مِنَ الْمُمْتَريِنَ﴾
 وجهر  أبلغ  لى ع لهذا قارن نفي الشك   ،اً وإن كان المورد خاص   الخطاب عام   ،لىحتياج أوْ وأصل الا ،ةفي المخلوقي  

  .حكمر  د  ك  آ

 تأويل وإَارة

 :[الثانية والخمسون]الآية [ ٥٢]

هُمُ  عِيسَى أَحَسَّ  فَـلَمَّا﴿  ﴾الْكُفْرَ ﴿ لنفساني ةاار القوى من كف   والعقل   عيسى الروح   اسلتشعرأي  ﴾مِنـْ
 مشاهدة شهوده في قال عيسى الر وح   ،ةالمعرفة الفطري   بصر عن والاختفاء النظري ة القو ة عن نظر تارت  أي الاسلْ 

 وأعيان   ﴾اللّهِ  إِلَى﴿ هبورةالأنوار الم 2القوى المذكورة دورات دعوة في وأعواني ﴾أَنصَارِي مَنْ ﴿ومدارك وجوده 
 ﴾اللّهِ  أَنصَارُ  نَحْنُ ﴿ المهذ بةوالقوى  المؤد بة دة والنفوسأي الأطوار المؤي   ﴾الْحَوَاريُِّونَ  قاَلَ ﴿ إلى اللهالأطوار 

ة من وقو   ةالمسطور  (A-152)طور من الأطوار  لكل   فإن   ،التوحيدات اد أسماكياصطفي الدعوة المذكورة وفي 
 كمال    :مثا ،اكما جلي  ا وحي  وعلما كل   ا وتوحيدا أصلي اً لي  كمالا أو   المهبورةة والمبادئ الروحاني   النفساني ةالقوى 
كم الح  و  لي  العلم الأو  و  ة والأعضاء والأركان والأجهاء أن يصل إلى التوحيد الآثاري  الطبيعي   ىوالقو  القالب  الطور 
، م النظري  ك  الح  و  والعلم النظري   العقلي   التجل ية هو والقوى الحيواني  النفسي   3وكمال الطور ،الجلي   الضروري  
الجمعي   التجل يهو القلب  الطور  وكمال

 الآثاري   التجل يهو شهود  السري   الطور ، وكمالالمعي  والإدراك  4
ة اطبات الروحي  والمخ والعلم الحضوري   الفعلي   التجل يشهود  الروحي  وكمال الطور  ،ق بهوالتحق   والصوري  
 ،اك الشهودي  والإدر  والتوحيد الوصفي   الإسمي   التجل يهو شهود  وكمال الطور الخفي   ،ةات الروحي  غنا   والم

ود اللقآء وأنواره الغير وشه الإلهي  والبقاء الذات  والتوحيد الذات  وغيب الغيوب هو الفناء  وكمال الطور الخفي  
هَدْ ﴿الله  لا أثر ولا رسلم ولا فعل ولا إسلم ولا صفة ولا ذات إلا  و لا وجود  بأن   ﴾باِللّهِ  آمَنَّا﴿المتناهي  َْ  وَا

: الله عنه ق رضيقال الصاد ،لثوانيوا لي  المعاني الأو   حصول   إشارة إلى الكمال الثاني وإمكان   ﴾مُسْلِمُونَ  بأِنََّا

                                                                 
 السالكي؛ س: الشالكي. ب: 1
 ب س: ودوات. 2
3 .  ب س: الطوري 
 الجمعي . –ب  4
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ة بالفراق عن ي  الخلوة في وفاء العبود ر وطلب  النفوس بوفآء الأم واشتغال   ،القلوب بذكر الله النصرة فتح  "
  1س."النف

 :[الثالثة والخمسون]الآية [ ٥٣]

 التوحيدات في ة  نيات ومعاالتجل ي علينا من العلوم والإدراكات وشهود   ﴾أَنْـزَلْتَ  بِمَا آمَنَّا ربَّـَنَا﴿
ة  شهود جمعي  في ﴾الرَّسُولَ  وَاتّـَبـَعْنَا﴿ات في حدود شقايق أسلرار الأسماء والصفات لكائنا قشهود حقائ

المشاهدين مقام كمال  ﴾الشَّاهِدِينَ  مَعَ ﴿ة الثابتة ة والآثاري  الأفعالي  ة و لي  ة الأو  الأسمائي   الواحدي ةو  الذاتي ة حدي ةالأ
ق حقائقلوب عاينوا بأبصار ال": «العرائس»وفي  ،الجمعي ة حدي ةالأوصفة كل ي ة  ة ونعت الالإحاطي   الجمعي ة
ق بكمال التحق   ك لتوصلنا إلىأوامرك وسلنن نتابع نواهيأظهر من سلنن  نحنفيما  ﴾الرسول واتبعنا﴿ ،الغيوب
  2".تكمحب  

 :[الرابعة والخمسون]الآية [ ٥٤]

سابق يو  سابق قضائهيا مكرهم هذا إن   فإن   ،الحقِّ  مكر   ق  سلاب   أي سلقطوا عن مشاهدة   ﴾وَمَكَرُواْ ﴿
وكان مكرهم مكر  ،اهمالنفس إي   يربتدب الجمعي ةفاحتالوا مع أهل الولاية وصاحب الوحدة  ،ورضائه مشيئته
م هتارائهم عند  مكر  الله نفحس  باره لهم على ما فعلوا خإو  م مخدوعون بخبرهلأن   ؛عليهم وهم لا يشعرون الحق  
رُ  ﴿وَاللّهُ  [٣٥/٨ ]فاطر: ح س نًا﴾ ف  ر آه   ع م ل ه   سل وء   ل ه   ز يِّن   ﴿أ ف م ناه لهم حسناً إي   لكون مكرهم  ﴾الْمَاكِريِنَ  خَيـْ

  .عليه هميمنه مع أن ه تعالى ياز 

 :[الخامسة والخمسون]الآية [ ٥٥]

أجهاء  تعي ناتيرة تك ومغاات هوي  من مشاهدة خصوصي  أو لا  ﴾مُتـَوَفِّيكَ  إِنِّي عِيسَى ياَ اللّهُ  قاَلَ ﴿
لى معرفة الحيوة ع ذا المقام مبن  بهق التحق   أن   واعلمْ  .تكير الحجب عن وجه بص برفع ﴾إِلَيَّ  وَراَفِعُكَ ﴿ إن  ي تك

لكونه نوراً في ذاته وظهورا -الله تعالى  أن   مْ ل  عْ فلي    ،لى الله تعالىإ ء ووجوداتهاشياق الأحقائ ة نسبةوالموت وكيفي  

                                                                 
 ما وجدته. 1
 .١/١٥١عرائس البيان،  2
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نسبة  فكل   ة،في  الكي ة مجهولةني  الإوالنسبة معلومة  ،من ذاته وإضافات   له ن س ب   -في ذاته لذاته منبسطا
ا  مخصوصة منها باعتبار ص ةأن  في جميع  1به ويكون النور محيطاً  ،من النور والظهور يكون عيناً من الأعيان ح 

موصول  B)-(152 ةفي  مجهول الكي صال أيضالات  ا إذ ،ةعي  والم ة  ر  او  المج صال  ت  صا به لا اله الظاهرة والباطنة مت  أحوا
ظهور  ء  خفا والموت النسب ظهور  فالحياة  ،لةبالمهايشيء لا كل    وبدون نةر بالمقالا  شيءكل    مع 2هفإن   ،ن  ي ةالإ

الله عليه صل ى  قال ،مر ولو بالاعتبارالأ نفسو  نالذهو لوجوده في الخيال والوهم  الظاهري   عند الحس  النسب 
ي   *ي  رْز ق ون   ر بهِّ مْ  ع ند   أ حْي اء ب لْ ﴿ 3"المؤمنون لا يموتون بل ينقلون من دار إلى دار": وسلل م ]آل عمران:  ﴾ف ر ح 

ه ينتقل لا أن   تام ةً  نسبةً  5به 4له من مطلق الوجود بأن   ا هو بيان رتية صاحبههنا إن  الا فالرفع هأ [١٧٠-٣/١٦٩
مشاهدة خصوصي اتها  6عن لوث ﴾كَفَرُواْ  الَّذِينَ  مِنَ  وَمُطَهِّرُكَ ﴿ ي  لِّ إلى محل  رفيع على ع   دني  من منهل 

أي  ﴾الْقِيَامَةِ  يَـوْمِ  إِلَى رُواْ كَفَ  الَّذِينَ  فَـوْقَ ﴿عراض عن شهود خصوصي اتها في الإ ﴾اتّـَبـَعُوكَ  الَّذِينَ  وَجَاعِلُ ﴿
 ما كانت عليه إلى ،الأشياء يضمحل   والحدودالقيود ويهول الجهات والمحل   تنحل  فيها  فإن   ،القيامة العظمى

بَسن إلى الله  فع  القدس الر ا ءر بمافهو المطه   الكافي ته عن هم  فيِّ و  ت   ومن "قال الصادق عليه السام:  ،عودي
اء   وجعل في الدارين عدوه بَكمته وأسمائه بذكره يهي نه أنالكرامات فوق الأعداء وهو  ن  يْ وز   الالآء  ه جل  ف د 
 8"عنك كية، أو متوف  عن رسلم الحدوثي   يكف  ومتو ة رك عن شوب البشري  مطه  " :«العرائس»، وفي 7"وعا

 ؛في لي لا لك بي يكي  حْ  لأ  يك من  أو متوف   ؛يك وقابضك منك ورافعك منك إلي  أو متوف   ؛إلي   ك  ا  ب  ورافعك 
الم العلم ا إذا نهل العارف من مقام المعرفة إلى معم  أ ،فنى أبدايلا  ي  ببقاء كل   باقر  ي  كل   بفناء الفاني   لأن  
ه رشحات أنوار جمال ب  قل "ناأ"من  حفيترش   ،ةوالعبودي   الربوبي ةبي  الجمعي ةاعف الإدراكات يقوم مقام ضليت

ة وأسلرار نبو  جامعاً لأحكام ال ة ليكونر الأحكام الشرعي  صو  ي ،الظاهرة وقواه الباطنة أجهائهالله على صفحات 

                                                                 

 أي: ب عير. 1 
 أي: فإن  الله. 2 
 . وما وجدته في كتب الحديث.٢٥/٧٤تفسير الرازي،  3 
 أي: لعيسى. 4 
 أي: بالله. 5 
 لوث. –ب  6
 ما وجدته. 7
 .١/١٥٢عرائس البيان،  8
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 ي ةم دالمحة عي  بأنوار الأحكام الشر  ن  مهي   ببقاء العارف ظاهرةً  الشريعة باقية   فأحكام   ،ة وأنوار الولايةالألوهي  
  .العيسوي   بأزهار أسلرار الطور الروحي   وباطنةً 

 :[التاسعة والخمسون]الآية [ ٥٩]

 فإن   ،من الفعل بةالقريأي من القو ة  ﴾تُـرَاب   مِن خَلَقَهُ  آدَمَ  كَمَثَلِ  اللّهِ  عِندَ  عِيسَى مَثَلَ  إِنَّ ﴿
عن  منهما الكاملة في ذاتها بذاتها اسلتغنى ظهور الأثر الفاعلي ة القو ةلت في الباطن من أنوار إذا كم   القابلي ة

نى عن السبب فاسلتغ أتم   الأثر  أو ل  ء في آدم الذي هوالاسلتغنا ولكون   ، لتسلسلوإلا  سلواهما  سلبب خارجي  
 تغنى عن الأب  فاسل ،على ما كان في آدم ء  سلباب لا يكون الاسلتغناوقوعه بي الأا في عيسى فل  وأم   ،مطلقا

ا تغنى عنه وأم  ه فا يمكن أن يسه وتأثير  اؤ  منقطع اقتض خرا غير  وآأو لا  الذي هو مظهر الفاعل الكامل بذاته
ولذا بي وجه  ،دمآ  لم يكن الفرق بينه وبيوإلا   ،أيضافا يمكن أن يستغنى عنها  القابلي ةالتي هي مظهر  الأم  
عيسى بل بآدم و  آخر وهو لا يختص   تشبيه   ﴾فَـيَكُونُ  كُن لَهُ  قاَلَ  ثمَّ ﴿ :بينهما بقوله "من تراب" قوله الشبه
ب الحقيقة والذات بَسالكل   ذإالكل   بعيسى بل يعم   ة لا يختص  الألوهي   بات إشعارا بأن  ام المرك  تم انيعم  

دون  الظاهري   ولذا اسلتغنى عن الأب   مح    م  ك  تُص و صِّ ه فتخصيص عيسى بها تخصيص با مخمظهر الإل
  .منه اء  و  ح  ل في آدم لظهور م فا يكون أغرب من آدم لوقوع الأو  الأ  

يقتضي أن يكون  ةطي  حاالإوالنسبة  الإلهي ةو  ةالكوني  كل ي ة  ال ة والهيئةالإحاطي   الجمعي ةالصور  واعلم أن  
على  ةالقابلي  و  الفاعلي ةإليه من حيث  يكون نسبتها (A-153) ل  ضفا مظهر  و  كامل    لها في العلم والعي مظهر  
 القابلي ةو  الفاعلي ةة وإلى العل   والأم   الأب   إلىتي أولذا لم يحتج في النش ي  والصور  ي  السوية وهو الإنسان المعنو 

لمعلولات ا يحتاج إلى العلل البسيطة في سلاسلل العلل وافإن   الخاصة المخصوصة بخاف المفردات والبسائط
 1المخصوصة لفاعلي ةاة والعل ة كا منها يحتاج إلى العل ة التام    البسيطة كالعقول والنفوس والأجسام فإن  و المفردة 
 وهو هيولى أيضا قابلي ةالة فيحتاج إلى العل   ةالأجسام الفلكي  ا ة وأم  نة وذلك في العقول والجواهر العقلي  المتعي  

جسام الصغار التي ذهب إليه الجواهر الفردة أو الأ دات أوح  الو  المقدار أو  والصورة الجسمي ة أو مطلق  
ء السبعة سمامن الأل  ك  ة اقتضاءمن الله تعالى بخصوصي   يظهر من الأفاك وعقله ونفسه كا    فإن   ،ديمقراطيس
 ،تهماة جمعي  وصي  بخص هوجسم   ،ه بظاهر العلمونفس   ،باطن العلم زحل بذريعةفلك  مثا يظهر عقل   الذاتي ة

                                                                 
 ب: الخصوصية. 1
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ربعة ة الصغيرة من الأدوار الأير الدورة الأخ داريةر هذا في ف ،جرامهاأوكذا سلائر الكواكب وعقولها ونفوسلها و 
من  العناصر   ،ء السبعةهذه الأسمابذريعة  1ثة يكونوالمواليد الثاة وكذا صدور العناصر الأربعة الجمالي   ةي  النور 

والبصير  ة وهي السميعير خثة الأوالمواليد من الثا ،والقدير والمريد العليم والحي   عنأ 2منها :الأربعة الأولى
خلق الله الأرواح  :قال في العرائس ،المواليدكل    في جارر  وهذا الوجه عام   ،رْ وتبص   لْ فتأم   فتدب  رْ  ،موالمتكل  
نت متفاوتة كاوإن   احدفصارت تلك الأرواح من أصل و  ،لها بنور المشاهدةوجل   الربوبي ةة من معادن القدسلي  

من الملكوت الأعلى  ق  ل  ء والصديقي خ  ياة فروح آدم وجميع ذريته من الأنبوالصور البشري   والمقاماتفي الأحوال 
ن تخصيصه ذكر ما صنع بروحه م ه من عالم الملك ثم  خليفت  أو لا  لكوت الأوسلط فذكر اللهوسلائر أولاده من الم

سى في منازل القربات روح عي بالقربة والكرامة والمشاهدة والعلم والمكاشفة والتفريد والتجر د والتوحيد فذكر أن  
م في المائكة فيه لكمال تجريده مثلهكل    ة بأن أسلجد لهلآدم خصوصي    أن  مثل روح آدم عليه السام إلا  
دم فيكون آ جسدمن  يكون ألطف   جبرائيل   خ  عيسى لكونه نفْ  جسد  أن  إلا   عدم الاحتياج إلى الأبوين

ودخل فيها  ةالحسي  السمآء  ع إلىف  في أن يقال ر   د  عْ ة في اللطافة فا ب   ي  بحوالمثل الش البرزخي ةلأجساد ل مضاهيا
النفخ و  ةالعيسوي  بمراتب من الحقيقة  أكثف   3اة مع كونالبصري   ةعاعي  الش  الخطوط   أن  إلا   والالتيامغير الخرق من 
خرق  لاويقف فيها مع أن ه  الثامنةالسموات إلى  في واحد في آنينفذ  4مامع أن   تهماهيئة جمعي  ئيل ومن االجبر 

فذ في ين ةلمسيحي  اأبدان المائكة والحقيقة  أكثف منأبدانم  مع أن   ولا ينفذ فيها الشياطي والجان  ولا التيام 
 .[٥٥/٣٣]الرحمن:  ﴾ب س لْط انر  إ لا   ت نف ذ ون   لا   ف انف ذ وا﴿السموات 

 :[الستون]الآية [ ٦٠]

قادرا بخلق آدم  ما كنت  أي ك لقلب حبيبه تطييبهذا  ﴾الْمُمْتَريِنَ  مِّن تَكُن فَلاَ  رَّبِّكَ  مِن الْحَقُّ ﴿
عام أ أحكام دينك وإفشاءعاء ك من إت  ما وعد ة سللطاني فالآن قادر على إظهاروقو   5وعيسى بكلمتي

 حق  قال البع  في " ،ات نفسكمن خطر  فاهوِّ م 6نتكفا  ،فة عليك وعلى سلعتكالمعر   هم  ع  وإتمام ن   شريعتك
                                                                 

1 .  أي: يكون الصدور 
 أي: من الأسماء السبعة الذاتية. 2
 ب س: كونما. 3
 أي: أن  الحقيقة العيسوي ة ونفخ جبرائيل. 4
 أي: كلمة "كن". 5
 س: يكون. 6



108 
 

قال الصادق عليه السام:  ."نْ ك  " سللطان   ب  ن يح   م  نات إلا  المكو   (B-153)ه لا يظهر شيئاً من ك" إن  من رب  
دخل حكمته أآدم كان من مكنون  وإن   ،1بنهول روحه عليه هت  م  أ  ظهره الله عند المكنون أ عيسى كان سلر   ن  إ"

الله عيسى ل فيما مث   والحكمة   ،2"هر  م  فكان عاقا من الله أ ‘همر  ذا عقل من الله أ كن’قال له  ثم   هس  نْ أ فيه روح  
  .بآدم ما قلنا

 تفسير

 :[الحادية والستون]الآية [ ٦١]

دِ مَا جَاءَكَ ﴿مِنْ بَـعْ أي من خاصمك في أمر بعد بيان حاله وتبي  مقاله  ﴿فَمَنْ حَاجَّكَ فِيهِ﴾
خلقا منه  وفي الخلق مثل آدم بل آدم أشد   الله رسلول[و] دبه عأن  بمن البي نات الموجبة للعلم  مِنَ الْعِلْمِ﴾

 والجهم الغالب لتبي رتفاكلى الوا إم  ل  وإإلى الرأي الصائب والعهم الثابت  أي ارتفعوا وهلم وا ﴿فَـقُلْ تَـعَالَوْا﴾
كل    دعأي ي مْ﴾﴿أَبْـنَاءَناَ وَأَبْـنَاءكَُمْ وَنِسَاءَناَ وَنِسَاءكَُمْ وَأَنْـفُسَنَا وَأَنْـفُسَكُ  بالجهم جواباً للأمر ﴿ندَعُْ﴾ الحق  
إشعارا  فسا قدمهما على النوإن   ،أهله وألصقهم بالقلب عند المباهلة والحمل عليها ا ومنكم نفسه وأعه  من  
م من نفسه إذ هو قد يخاطر بنفسه لهم ويحارب دونم له ب  حالر جل قد يكونان الأمران المذكوران عنده أ بأن  

الكاذب من ا ملعونا  ء في الدعاء بأن يكونعند الندالص فيها ونبالغ أي نتضر ع في الد عاء ونخ ﴿ثمَُّ نَـبْتَهِلْ﴾
، 3اللعنة، والترك وهي ،ء، وفتحهاامن البهلة بضم  البلأن ه  ا هو هذا؛إن   عند الله وعند الناس، وأصل الابتهال
يستعمل ن ه قد إلا ا وبهله الله لعنه وأبعده من رحمته، هذا هو أصل الابتهال، بهلت الناقة إذا تركتها با صرار،

قالوا  ا تخالوالم  ف ه لما دعاهم إلى المباهلة قالوا: دعنا وأنفسنا حتى نرجع وننظر،دعاء يتهد فيه، روي أن  كل    في
يا عبد المسيح، ما ترى في أمرنا هذا؟ قال: والله لقد عرفتم يا معشر النصارى  :... ...للعاقب وهو رجل 

فعاش   4هلك[ ]نبي ا إلا   هل قوم قط  أأمر صاحبكم، والله ما ب مرسلل، ولقد جاءكم بالفصل من ا نب  محم د أن  
خذا بيد حسن آ ا أحد، فجاء الرسلول محتضنا بَسيكبيرهم ونبت صغيرهم، ولئن فعلتم لتهلكن  ما يبقى من  

                                                                 
 أي: على عيسى. 1
 ما وجدته. 2
 أي: أصله الترك. 3
 (.٢/٤٧زيادة من تفسير البيضاوي ) 4
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رى: صالحوه يا معشر النصا خلفه، وعلي  خلفها، قالهم "إذا ما دعوت فأم نوا" فقال: أسلقفهم تمشي وفاطمة،
ة: ألف في صفر، وألف في سلنة ألفي حل  كل    3إليك 2]فقالوا[: ولا تردنا عن ديننا على أن نؤدي 1بغهوة
   4ثي درعًا من حديد، فصالحهم على ذلك.وثا رجب،

 :[الثانية والستون]الآية [ ٦٢]

صل بي إسلم والف  ﴿لَهُوَ الْقَصَصُ الْحَقُّ﴾ أي ما ذكر من مريم وعيسى عليه السام ﴿إِنَّ هَذَا﴾
لا شريك  ﴾هُ وَمَا مِنْ إِلَه  إِلاَّ اللَّ ﴿ ثابت وحق   تهماهما وقص  ما ذكر في حق   وخبرها بالجملة يفيد أن   «إن  »

في أمره أي يفعل  ﴿الْحَكِيمُ﴾ن عصاه عم   5المنتقيم الغالب في ملكه ﴿وَإِنَّ اللَّهَ لَهُوَ الْعَزيِزُ﴾ ةله في الألوهي  
 من تراب ومن خلق عنه بأب   وأم   6(با أب  )وخلق آدم  ما يشآء ويحكم ما يريد من خلق عيسى با أب  

  .وأم  

 :[الثالثة والستون]الآية [ ٦٣]

وهو وعد  ﴾سِدِينَ فَإِنَّ اللَّهَ عَلِيم  باِلْمُفْ ﴿وإبراء عن الإيمان به  الحق   أي أعرضوا عن ﴿فإَِنْ تَـوَلَّوْا﴾
اباً ﴿ز دْن اه مْ شديد لهم بقوله  ان واْ  بم  ا الْع ذ اب   ف  وْق   ع ذ  د ون ﴾ ك   .[١٦/٨٨]النحل:  ي  فْس 

 :[الرابعة والستون]الآية [ ٦٤]

ا" وقالت يهودي   ه كاننهل حيث قالت اليهود: "نحن على دين إبراهيم فإن   ﴿قُلْ ياَ أَهْلَ الْكِتَابِ﴾
 صل ى الله عليه وسلل م محم دفأمر الله عه  وجل : قل يا  7،ا"كان نصراني  لأن ه   إبراهيمالنصارى: "نحن على دين 

نَكُمْ﴾﴿سَوَاء   أي كام واحد ﴿تَـعَالَوْا إِلَى كَلِمَة ﴾برئ منه  :كاهما  صل ى الله عليه وسلل مفقال  نـَنَا وَبَـيـْ   بَـيـْ

                                                                 
 بعرويا. ب س: 1
 تادوا. ب س: 2
 إليه. ب س: 3
 .٢/٤٧؛ وتفسير البيضاوي، ١/٣٦٢تفسير البغوي،  4
 ب: المنعم. 5
 بأب. ب س: 6
 .١/٣٦٣البغوي  ؛ تفسير٣/٨٥تفسير الثعلب،  7
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بيان للكلمة  ﴾إِلاَّ اللَّهَ  ﴿أَلاَّ نَـعْبُدَ  ء المتخالفةار المتباينة والآ 1بها يرتفع الأهواءة و لا يختلف فيه الكتب السماوي  
يْئًا وَلَا يَـتَّخِذَ بَـعْضُنَا بَـعْضًا أَرْباَباً مِنْ دُونِ اللَّهِ﴾ ََ  أ حْب ار ه مْ  ﴿اتخ  ذ واْ ما فعلت اليهود ك  ﴿وَلَا نُشْرِكَ بِهِ 

فإَِنْ ﴿إبن الله، والنصارى: المسيح إبن الله  فقالوا: ع هير (A-154) [٩/٣١]التوبة:  الل ه ﴾ د ون   مِّن أ رْب اباً و ر هْب ان  ه مْ 
هَدُوا﴾﴿أنتم لهم  فَـقُولُوا﴾﴿ التوجيهوانحرفوا من هذا  وامتنعوا 2الوجه وأعرضوا وانصرفوا من هذا تَـوَلَّوْا﴾ َْ  ا

  .مخلصون لله بالتوحيد والعبادة ﴾بأِنََّا مُسْلِمُونَ ﴿واعملوا يقينا 

 :[الخامسة والستون]الآية [ ٦٥]

ن ه على دينكم أ أي دينه زاعمي ﴿فِي إِبْـرَاهِيمَ﴾أي تخاصمون  ﴿ياَ أَهْلَ الْكِتَابِ لِمَ تُحَاجُّونَ﴾
نْجِيلُ ﴿ أي  يتمسم   وأنتم ﴾دِهِ إِلاَّ مِنْ بَـعْ ﴿على موسلى وعيسى واليهود والنصارى  ﴾وَمَا أنُْزلَِتِ التـَّوْراَةُ وَالْإِ
وأسللوب الدليل  أي لا تدركون بطان قولكم بطريق العقل ﴿أَفَلَا تَـعْقِلُونَ﴾ ماة بعد نهولهوالنصاري   اليهودي ةب

بالمحال إذ بي إبراهيم وموسلى ألف سلنة وبي موسلى وعيسى ألفا سلنة فكيف يكون ما  والنقل فتجادلون
 قلتم؟ 

 :[السادسة والستون]الآية [ ٦٦]

غفلوا عن حالهم التي  3ملهحاخبره مع تكرار التنبيه على  ﴿هَؤُلَاءِ﴾للتنبيه  "ها"مبتداء و ﴿هَاأَنتُمْ﴾
بر ثان، أو مبي  من أمر إبراهيم وموسلى وعيسى، خ ﴿حَاجَجْتُمْ فِيمَا لَكُمْ بِهِ عِلْم ﴾ بهاوو بخ  وا نبهوا عليها 

لكم به علم وما وجدتموه في كم جادلتم فيما ليس ، حالكم: إن  4للجملة الأولى، أي أنتم هولآء الحمقى
لى الاسلتفهام ع "أأنتم" أصله ،فيه، وقيل هولآء موصول بمعنى الذين والإنجيل عنادا وتدعون وروده 5التورية
ذا الاسلتفهام ه ﴿فلَِمَ تُحَاجُّونَ فِيمَا ليَْسَ لَكُمْ بهِِ عِلْم ﴾ ب من كمال حماقتهم، جعلت الهمهة هاءللتعج  

ائم إذا وجدوا في لأن  البه ؛رات والتصديقات من البهائمأدنى في الإدراكات من التصو  و  م أقل  تنبيه على أن  

                                                                 
 الاهو. ب س: 1
 الوجوه. ب س: 2
 ب س: لهم. 3
 .(٢/٤٩) المثبت من البيضاويو ب س: الحفى،  4
 التعدية؛ س: التعرية. ب: 5
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 عليه ولا يميل لديه 1ر  تجْ وصلت ثانيا إليه لم ق ومن صاحب غير شفيق مض ره فإذا طريق أو من أمر ورفي
  .لكممآ 2كم ولاحال   ح  بْ ق    ﴿وَأَنْـتُمْ لَا تَـعْلَمُونَ﴾ لكم في ما لكمومآحالكم  ﴿وَاللَّهُ يَـعْلَمُ﴾

 :[ونالسابعة والستّ ]الآية [ ٦٧]

حالهم  رداءوناية  3ريح على غاية حمقهمتصوالتصريح على ما أفاد البرهان  ﴿مَا كَانَ إِبْـرَاهِيمُ﴾
ة وم عاقد الطوائف الط اغية والفرق الباغي مائا عن العقائد الهائغة وَلَكِنْ كَانَ حَنِيفًا﴾ ﴿يَـهُودِيًّا وَلَا نَصْرَانيًِّا

 لْمُشْركِِينَ﴾﴿وَمَا كَانَ مِنَ اة الإسلام وألا  لاشتراك الإلهام منقادا لله، ليس المراد أن ه كان على مل   ﴿مُسْلِمًا﴾
على م أن   أيضا همعائلاد   همص  خعلى المشركي أي أ ام مشركون لإشراكهم به ع هيرا ومسيحاً، ورد  تعري  بأن  

  .ة إبراهيممل  

 :[الثامنة والستون]الآية [ ٦٨]

 م بدينهمهوهو القرب، وأحق   وليأي أخص هم وأقربهم منه، من ال ﴿إِنَّ أَوْلَى النَّاسِ بإِِبْـرَاهِيمَ﴾
عطف  ﴿وَهَذَا النَّبِيُّ﴾م طية القستو " والام للتأكيد أو ووافقوه في زمانه وبعده، خبر "أن   ﴾للََّذِينَ اتّـَبـَعُوهُ ﴿

 ؤْمِنِينَ﴾﴿وَاللَّهُ وَلِيُّ الْمُ فقتهم له في أكثر ما شرع لهم ابه لمو  4به وبما جاء ﴿وَالَّذِينَ آمَنُوا﴾ على "الذين"
 منهم يولي   إن  و  النبي   من ولاة[ نب  ] "لكل   :وحسن متابعتهم قال مينصرهم ويازيهم جهاء حسنا لإيمان

 .6تا هذه الآية" ربي  ثم   وخليل 5أبي
 :[التاسعة والستون]الآية [ ٦٩]

بي طالب نهلت حي دعا لما هاجر جعفر بن أ ،تأي أرادت وتمن   ﴿وَدَّتْ طاَئفَِة  مِنْ أَهْلِ الْكِتَابِ﴾
ريش في دار الأو ل اجتمعت ق وقعت حادثة البدر رسلول الله بعده بمدينة ثم  إلى الحبشية وهاجر وأصحابه 

                                                                 
 تجبرا؛ س: تجير. ب: 1
 ولا س؛ س: ولا بي. ب: 2
 حمقهم. –ب  3
 ب: رجاء. 4
 ولي. ب س: 5
 .  ٤٣٠ ،٤٠١ ،٤/٤٠٠أحمد،  ؛(٢٩٩٥: ح) ٤ القرآن التفسير كتاب ترمذي،ال؛ ٣/٩٠تفسير الثعلب،  6
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فاجمعوا  ل منكم يوم بدر،بمن قتثأرا  محم دشيء من أصحاب  الذين عند النجاشي  في لنا  ن  إ"وقالوا:  1الندوة
ا فلم   2[معيط بن أبي]عمرو بن عاص وعمارة  ، فبعثوا"ه يدفع من عنده إليكملعل   ي  إلى النجاش مالا وأهدوه
ليك ء القوم الذين قدموا عهولآ إليك ليطلب منك قومنا بعثونا إن  "دا له وقالا: سلج   على النجاشي   دخا
إلينا وآية  ثهموابععن دينك، فاحذرهم  كه هذا بجماعة ليرد  رجل يدعي النبو ة فبعث إبن عم   بيننابعث 

B)-(154   ا حضروا رفع جعفر فلم   ، فدعاهم النجاشي  "لك 3إذا دخلوا عليكم لا يسجدون مذلك إن
، ما أجابه "حهب الله كيف يهعمون أنفسهم"ا دخلوا عليه قال عمرو: ، فلم  "يستأذنك حهب الله"الصوت: 
م يستنكرون" ،النجاشي    ابي  الله بعث فينا ن" جعفر عنه، أجابه بأن   فسأل النجاشي   "لك واأن يسجد وإن 

ومنا ق إن  " فقام عمرو وقال: ه حق  أن   ، فعرف النجاشي  "ة أهل الجن ةوهو تُي   4صادقا وهو يأمرنا بالسام
أ[ سأل منه: ]أن ت سألك يا ملك منكن"فقال جعفر:  "هذا تُكم" :، فقال النجاشي  "يطلب منك هولآء
ا على دين واحد وأنتم تركتم ا كن   إن  لا، إلا  "، قال عمرو: "منهم قتلنا من غير حق   أم 5نحن عبيد أم أحرار

 6ركناا الد ين الذي تأم  "، قال جعفر: "تركتمما هذا الدين وما الذي ": ، قال النجاشي  "بعتم دينا آخروات  
 معه كتاب مثلمن الله و  سلام جاء به نب  الإوهو دين  بعنا فهو دين الحق  ا الذين ات  فكان دين الشيطان وأم  
الناقوس،  أن يضرب ، فأمر النجاشي  "خطيريا جعفر تكلمت بأمر ": فقال النجاشي   "كتاب عيسى وموسلى

ا امة نبي  أنشدكم بالله، هل تجدون بي عيسى وبي يوم القي": وراهب فقال النجاشي   قسيسكل    فاجتمع إليه
 جاشي  فقال الن ن كفر به فقد كفر بي"قد آمن بي وم  ف 7ن آمن بهم  ه عيسى بأن   نعم قد بش ر" :، فقالوا"مرسلا
 ويأمرنا علينا كتاب الله يقرأ"، قال جعفر: "شيء ينهاكم ما يقول هذا الرجل وبما يأمركم ومن أي  "لجعفر: 

فغاضت أعي  ، فقرأ عليه سلورة عنكبوت والروم"علينا شيئا منه إقرأ"، فقال: "أن نعبد الله ولا نشرك به شيئا
، فقرأ عليهم الكهف، فقال عمرو: "من هذا الحديث الط يب زدنا"وأصحابه من الدمع. وقالوا:  النجاشي  

الص وت،  ا بلغ ذكر مريم وعيسى رفع النجاشي  ليه سلورة مريم فلم  ، فقرأ ع"عيسى وأم ه مريم م يسب ونإن  "

                                                                 
 ب: النيوة. 1
 بن المغيط. ب س: 2
 لم يسجدوا. ب س: 3
 بالإسلام. ب س: 4
 ب س: مديون. 5
 الذي تركنا. -ب  6
 به. –ب  7
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 1سليوم أنتم[ف] "إذهبوا بأرضيقال لجعفر وأصحابه:  ، ثم  "هذا والله ما زاد المسيح على ما يقولون"وقال: 
 فرد   "وصاحبهم الذي جاءوا منه هولآء الرهط" :قال "من حهب إبراهيم يا نجاشي  " :، فقال عمرو"أين شئتم
ت أن يصرفوكم عن دين الإسلام إلى دين أي أرادت وتمن   ﴿لَوْ يُضِلُّونَكُمْ﴾ 2إلى عمرو ما أهداه النجاشي  

 إِلاَّ ﴿وَمَا يُضِلُّونَ ارا رضي الله عنهم إلى دينهم اليهود معاذا وحذيفة وعم   3الكفر والضالة نهلت إذا دعوا
سلام  عليهم فوق عذاب كفرهم، أو ما يصرفون عن الإالإضال إلا  ه: وما وبال إن   أَنْـفُسَهُمْ وَمَا يَشْعُرُونَ﴾

 والشعور ي   انتفت عنهم الإدراك الحس   أمثالهم وأكفاءهم في الديانة وعدم الديانة، وهم لا يدركون ذلك إلا  إلا  
  .النفسي  

 :[والسبعون]الآية [ ٧٠]

ة ودل ت على نبو   ،أي بما نطقت التورية والإنجيل به ﴿ياَ أَهْلَ الْكِتَابِ لِمَ تَكْفُرُونَ بآِياَتِ اللَّهِ﴾
، أو تعلمون بالمعجهات بعثته مذكورة في الكتابي بأن   تقرؤونو  ﴿وَأَنْـتُمْ تَشْهَدُونَ﴾ صل ى الله عليه وسلل م محم د
م يله  النفاق، ولا أرباب ت الإشارة إليه بعكسوتشهدون في الخاء لحقيقة وينكرون في الماء كما مر   ه حق  أن  

  .فاقت  باق الظاهر والباطن بالانطمن أصحاب الوفاق لانتفاء الا منه أن يكونوا

 :[الحادية والسبعون]الآية [ ٧١]

صل ى الله عليه  م دمحأو بعث  ،وهو الإسلام أي دين الحق   ﴿ياَ أَهْلَ الْكِتَابِ لِمَ تَـلْبِسُونَ الْحَقَّ﴾
 اليهودي ةأي ب الْبَاطِلِ﴾﴿بِ  محم دأو المراد التورية والإنجيل وما فيهما من صفة  ،الثابت في التورية والإنجيل وسلل م
أي بالمحرف  ،حريفالتغيير والت "بالباطل"التورية و "بالحق  "ويوز أن يكون المراد  ،أو بالتحريف ،ةوالنصراني  

بعثته و  محم دة أي نبو   ﴿وَتَكْتُمُونَ الْحَقَّ﴾صورته (A-155) والمغير  الذي كتبتم بأيديكم أو بإبراز الباطل في 
  .كم كتمتم الحق  ن  أعالمي ب ﴾تَـعْلَمُونَ  وَأَنتُمْ ﴿ي بالمكتوبتي في الكتا

 تأويل واَارة

                                                                 
 (.«سليم»)انظر: لسان العرب،  السيوم: الآمنون .ب س: وسلرتم 1
  .٢٣١-٢٢٩لواحدي، ص. ؛ ا٣٦٧-١/٣٦٥؛ تفسير البغوي، ٩٠-٣/٨٨تفسير الثعلب،  2
 ب س: دعاء. 3
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 :[الحادية والستون]الآية [ ٦١]

أي من  ي  م دالخطاب بطور غيب الغيوب المح ﴾الْعِلْمِ  مِنَ  جَاءكَ  مَا بَـعْدِ  مِن فِيهِ  حَآجَّكَ  فَمَنْ ﴿
العليا كل ي ة  الحقيقة ال ه إلىفي التوج   العيسوي   في الطور الروحي   النظري ةة والمبادئ خالفك من القوى الروحاني  

 تهي أوا ﴾تَـعَالَوْاْ  فَـقُلْ ﴿ولم يقصد على الأفق الأعلى  ةعيسوي  ال الربوبي ةة الأولى واعتكف على الإحاطي   الإلهي ةو 
ة لي  أي حقائقنا الأو   ﴾وَأَنفُسَنَا﴿ة أي أفعالنا الطبيعي   ﴾وَنِسَاءناَ﴿أي علومنا ومعارفنا  ﴾أَبْـنَاءناَ ندَْعُ ﴿وا د  وع  

ه إليه ونتوج   نا الأعلىع إلى رب  ر  نتضأي  ﴾نَـبْتَهِلْ  ثمَُّ ﴿مثل تلك  1كمأنفسة و ة والعقلي  ة الروحي  الأصلي   انوماهيت

 :ثة أنواععلى ثا -وهو غداء القلب-الابتهال  ،والأخرى بكمال الخشوع والافتقار والخضوع في الأولى
 ﴿ل ي  غْف ر  قا لقوله: ب ه لكونه معت  إلى ر  قإلى نفسه والعبد إلى روحه والمعت   بتهلي ق، فالحر  والمعت   والحر   ابتهال العبد

﴾ و م ا ذ نب ك   م ن ت  ق د م   م ا الل ه   ل ك   لأعلى ا مودعاهم إليه فإذا وصلوا إلى ربه  إلى الله  ابتهل [٤٨/٢]الفتح:  ت أ خ ر 
إليه  وينفتح الأرباب رب  لأن ه  ؛الأسلباب   ب  س  ما سلواه من الأرباب ون   ةربوبي   اسلتحقاق ما ادعوا ب  ذ  ظهر ك  

  .تمام الأبواب لا غيره

 :[الثانية والستون]الآية [ ٦٢]

 العيسوي   ور الروحي  وبي الط ي  م دالمح أي ما جرى بي الطور الخفي   ﴾الْحَقُّ  الْقَصَصُ  لَهُوَ  هَـذَا إِنَّ ﴿
 وإن   ،كل  الالمحيط ب ﴾اللّهُ  إِلاَّ  إِلـَه   مِنْ  وَمَا﴿ هفظهر أن   2المآل ح قِّي ة لحقيقة الحال م ثْب تاوبي القوى المذكورة 
ص ة الر وح العيسوي   ، بغر لكونه أ منه بها  فآدم أحق  لا  وإة الألوهي  ق له ق  ولا يتح الربوبي ة لا يستحق   3منه ح 
ن الجميع ع تقم  المنالكل  على الجهء و  الغالب  الكل  على  القاهر   ﴾الْعَزيِزُ  لَهُوَ  اللّهَ  وَإِنَّ ﴿أقرب  ةومن الألوهي  

الكل   ناءبفالذي حكم في ملكوته الأعلى والأدنى  ﴾الْحَكِيمُ ﴿حضرة جبروته  إلىبالإرجاع والإعادة 
  .السبلواسلتهاك الجميع وتمام 

 :[الرابعة والستون]الآية [ ٦٤] 

                                                                 
 .وألسنتكمب س:  1
 .المآبس:  2
 .أي: من الله 3
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قال الصادق:  ،الآية ﴾وَاءسَ  كَلَمَة   إِلَى تَـعَالَوْاْ ﴿ ةات الآثاري  التجل يذا  يا أي ﴾الْكِتَابِ  أَهْلَ  ياَ قُلْ ﴿
نره  يل هماوالتورية والإنج والإسلام غذاءه والشهادة ماءه والتوحيد نره الله والعباد بستانه الكلمة ريحان"

  .1"يآءالأول ا معمتولي   من هذا الريحان صار ن شم  فم  فيسقي ريحانه  بينهنالله يرى  والقرآن ماء

 :[السابعة والستون]الآية [ ٦٧] 

ه في الحقيقة  أن  إلا   طامتوسل  ه وإن كان نظرا إلى الاعتبار فإن  القلب  أي الطور  ﴾إِبْـرَاهِيمُ  كَانَ  مَا﴿
في الاعتبار  2ليهاع السبعة يتوارد والأطوار   ،الواحدي ةو  حدي ةلأل الجمعي ةالصور  حقيقة القلب هي فإن   ،متقد م

في متوسل طة  نكو  في الت متقد مة الجسماني   ريب  وْ ن   حقيقة القلب الص   لا ترى أن  أ ،رجي  انظرا إلى الوجود الخ
بصورة النقطة الواحدة و لا أ فيها يظهرالقلب  الر حم مضغة فحقيقةحالت في ذا اسلتالنطفة إ فإن   ، الكوني  ي  التع

من يمينها  هايحدنقطتي أ يرص  ت  ة هذه النقط تنبسط ثم   وهيولاهة القلب طة هي ماد  قوهذه الن ،في الوسلط
للقلب  ن  إ ،سارايء يمينا و ائر الأعضاسل يكون ثم   ،دب  ة الك  ماد   ةالثانية الدماغ و فالأولى ماد   ،من يسارها 3لثانيةوا
الكل  كون نسبته إلى ي وأولوي شرفي   ء الشارعةنبياأولى على الأ مانم تقد  يوي كذلك لإبراهل  وْ ولى وأ  أ   ميتقد  

لا شك  و  ﴾الْمُشْركِِينَ  مِنَ  كَانَ  وَمَا مُّسْلِمًا حَنِيفًا كَانَ  وَلَكِن نَصْرَانيًِّا وَلاَ  يَـهُودِيًّا﴿على السواء فا يكون 
قال  ،السوية (B-155) علىالكل  إلى  مة على الأحوال المتقد مة ويكون نسبتهمتقد   حقيقة القلب حينئذ أن  

عليه  لا يختار، 4"إلى النفس ولا إلى الروح لكن إلى المولى حنيفا مستقيماً معه ما كان إبراهيم مائا"الصادق: 
طا ي متوسل  أ ليل والتعطيل "ولكن كان حنيفا مسلما"ها ليلهم التضمشب ها ولا منه   "ما كان إبراهيم"يقول  ،سلواه

  .بينهما جامعا لهما

 :[الثامنة والستون]الآية [ ٦٨]

الله  لاية  و المصطفى والمصطفى كان  ولايةالخليل كان "قال الصادق:  ﴾بإِِبْـرَاهِيمَ  النَّاسِ  أَوْلَى إِنَّ ﴿
 كما  ،5"ن غيرهكان أولى بولايته وما له م  الولاية   ه فصاحب  ن كان في ولاية غير  فم   ،والمولى كان ولي المومني

                                                                 
 .ما وجدته 1
 .أي: على حقيقة القلب 2
 .الثالثةب س:  3
 ما وجدته. 4
 .ما وجدته 5
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 ﴾اتّـَبـَعُوهُ  لَلَّذِينَ ﴿ آخره إلى 1"وأموالهم أنفسهم من ومؤمنة مؤمن بكل   أولى أنا": صل ى الله عليه وسلل م قال
في الشرايع الظاهرة والبدايع الباطنة من أفعال النفس وأحوال القلب من الملكات الفاضلة والأخاق الكاملة 

  .الذاتي ةة و فاتي  والص ةالأفعالي  ة و ات الآثاري  التجل يوغيب الغيب من  الخفي  و والروح والعقل  وأطوار السر  

 :[التاسعة والستون]الآية [ ٦٩]

العقل  ار باب  ل وصضعن الف هب  ج  ح  العدل  قسمة   هتْ ق  ب   من سل  "و قال الصادق:  ﴾طَّآئفَِة   وَدَّت﴿
 بي دوران الباطل وكتمان في ابقى متحيرِّ في  ء دليا ولا إلى الإقرار سلبيا في الكفر لا يد إلى باب الأنبيا رائدا
  .2"ن بقين هلك وبقي م  هلك م  حتى  الحق  

 تفسير

 :[والسبعونالثانية ]الآية [ ٧٢] 

وأتباعهما  3لصيفانهلت حي قال كعب بن أشرف ومالك بن  الْكِتَابِ﴾ أَهْلِ  مِّنْ  طَّآئفَِة   ﴿وَقاَلَت
أو ل  النـَّهَارِ﴾ جْهَ وَ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  عَلَى ﴿أنُزِلَ بالقرآن الذي  ﴿باِلَّذِيَ﴾اظهروا الإيمان  ﴿آمِنُواْ﴾ :من اليهود

أي أظهر الكفر آخر النهار  آخِرَهُ﴾ ﴿وَاكْفُرُواْ  4الماضيلا  هو ظرف الأمر أبينهالنهار الذي هو أحسنه و 
م لما شاهدوا منكم هذا الارتداد المسلمي أن   يرجيأي  ﴿لَعَلَّهُمْ﴾ 5،بالارتداد وصلوا الص لوة نحو الصخرة

لة نحو بعد صرف القب ا كانا ل ما رجعوا هولاء عنه، وهذا إن  شك وا في دينهم وقالوا لو كان هذا الدين حق  
ذا، قيل: عن دينهم ويصرفون قبلتهم إلى قبلتنا بفعلكم ه ﴾يَـرْجِعُونَ ﴿ا عليهم الكعبة وكون هذا الأمر شاق  

ا نظرنا في  ي بأن  لقائ النهار واكفروا آخرهأو ل  بأن يدخلوا في الإسلام فقوا إثنا عشر نفرا من أحبار خيبرات  
  .بل وجدنا خافه محم د نعتكتابنا ما وجدنا فيه 

                                                                 
ه   م نْ  م ؤْم نر  ب ك لِّ  أ وْلى   أ ن ا": الحديث هذه من جهء الرواية 1  الجمعة، كتاب مسلم، "،و ع ل ى   ف إ لى    اعًاض ي   أ وْ  د يْ نًا ت  ر ك   و م نْ  ف لأ هْل ه   م الاً  ت  ر ك   م نْ  ن  فْس 
 مطو لا.  ٢/٣٣٥؛ أحمد، ٦٧ الجنائه، كتاب النسائي، ،(٢٩٠٠: ح) ،٨ الفرائ ، كتاب داود، أبو ؛((٨٦٧)٤٣: ح) ،١٣

 ما وجدته. 2
 ضعيف؛ س: حنيف. ب: 3
 أي: هو ظرف "آمنوا" لا "أنهل". 4
 . ٢٣٤؛ الواحدي، ص. ١/٣٦٨؛ تفسير البغوي، ٣/٩١تفسير الثعلب،  5
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 :[الثالثة والسبعون]الآية [ ٧٣] 

ن تبع     لمدقوا إلا  تص ولا ما من كام اليهود أي لا تؤمنوا هذا ﴾دِينَكُمْ  تبَِعَ  لِمَن إِلاَّ  تُـؤْمِنُواْ  وَلاَ ﴿
ن تبع     لممني قالوا: لا تعتمدوا إلا  ؤ ووافق قبلتكم في الصلوة عطفا على الأمر أو كام الم اليهودي  دينكم 

 ﴾اللّهِ  هُدَى الْهُدَى إِنَّ ﴿ محم ديا  ﴾قُلْ ﴿أو لاسلتئناف  ،أحكام دينكم بكمال الإخاص ووفور اليقي
 عبرة  ة الله إذ لا على هداي الهداية رويحصدلالة موصلة إليه  هأو يدل   ،المطلوبن يشآء ويوصله إلى يلطف بم  

كيدكم  رهتنبيه عليه فا يضأو  فتسلية للرسلول ،«نإ»ل وخيرة، إسلم ، جملة إسمي  1هداية الهداية غيره فيكون ك
 أي بمحذوفق متعل   ﴾تُمْ أُوتيِ مَا مِّثْلَ  أَحَد   يُـؤْتَى أَن﴿حمايته  كنف الله وعصمته وحصن  فيلأن ه  ؛وحيلتكم
 تؤمنوا ولالا "ينهم على د كام اليهود تشويقا لهم وتثبيتا  أي حد عطفا على ما سلبق منأ تؤمنوا أن تؤتولا 
ات ة الكاملة والمعجه العالم مثل إعطائكم من العلم والحكمة والكتاب والحج   عتقدوا كون إعطاء أحد منت

بأن يعطي  أو ولا يظهروا إيمانكم "،من الحجر وغير ذلك الفاضلة كالمن والسلوى وفلق البحر وانشقاق العيون
لى إ  يرغبواركي لئا  المش  يهيد ثباتهم ولا إلىمي لئا  لى المسلإ  لأشياعكم ولا تفشواأحد مثل ما يعطيكم إلا  

إن قرأ  ﴾ىتَ ؤْ ي ـُ أنْ ﴿ كيدهم لا يدي بطائل  اعتراض يدل  على أن   ﴾اللّهِ  هُدَى الْهُدَى إِنَّ  قُلْ ﴿الإسلام 
يكون نافية، فيكون من كام الطائفة  3وإن قرأ بالكسر "،ولا تؤمنوا" يكون في محل  النصب مفعول 2بالفتح

وجمع - يؤت"عطف على "أن  ﴾ربَِّكُمْ  عِندَ  يُحَآجُّوكُمْ  أَوْ ﴿ "أحد مثل ما أوتيتم يؤتىما "أي قولوا بهم 
وعلى  ،ليعلى الوجهي الأو   -غير أتباع اليهود A)-(156 أو المعنى ،بمعنى الجمع «أحد»الضمر يكون 

عند الله يوم  كمنالبو ويغ ،كمت  حج   دحضواتهم و بَق  كم كم فتفرقوا باطن  معناه: حتى يحاج وكم عند رب   4لثالثا
 لِمَن إِلاَّ  تُـؤْمِنُواْ  وَلاَ ﴿ :عليه قولهيدل   ويوز أن ينصب "أن يؤتى" بفعل مضمر ،قيد المنفي لا النفي ،القيامة

لله واسلع ا فا تنكروا أن يؤتى أحد مثل ما أويتهم لأن   "الهدى هدى الله قل إن  " :ه قيلكأن    ،﴾دِينَكُمْ  تبَِعَ 
كم ملل كتابكم وعيعطيه كتابا وعلما مثمثل نبيكم بل أفضل وأن  انبي  الرحمة قادر على أن يبعث  المغفرة وعام  

                                                                 
 ب س: كالاهداية. 1
 أي: أن. 2
 أي: إن. 3
أي: الوجه الثالث، يكون على الثالث وهو أن يكون "أن يؤتى" خبر "إن" أو بمعنى "حتى" لأن حاصل الكام حينئذ "قل إن هدى الله أن  4

يؤتى أحد مثل ما أوتيتم حتى يحاجوكم" ولا يصلح عطف "يحاجوكم عند ربكم" عليه إذ المحاجة عند الله ليس هدى. )حاشية تفسير البيضاوي 
 (. ٢/٥٢ للكازروني،
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 ت  ع لِّم ن   أ ن ع ل ى ع ك  أ ت ب   ﴿ه لْ  م اسلتدعى موسلى عليه السام متابعتهأو أكبر وأكثر كما كان حضر عليه السا
أي الهداية والتوفيق والعلم والكتاب بقدرته  ﴾اللّهِ  بيَِدِ  الْفَضْلَ  إِنَّ  قُلْ ﴿ [١٨/٦٦ ]الكهف: ر شْدًا﴾ ع لِّمْت   مم  ا

بمن هو أهله  ﴾عَلِيم  ﴿ الفضل يرأي كث ﴾وَاسِع   وَاللّهُ ﴿من عباده  ﴾يَشَاء مَن يُـؤْتيِهِ ﴿وإرادته ومشيئته 
  .إحسانه وفضله واسلتحق  

 :[الرابعة والسبعون]الآية [ ٧٤]

 الْفَضْلِ  ذُو وَاللّهُ ﴿ي صمن عباده المخل   ﴾يَشَاءُ  مَنْ ﴿ولايته وحكمته و  نبو ته ﴾بِرَحْمَتِهِ  يَخْتَصُّ ﴿

 معه رجاء الراجي ليبقىا أجمل القول وإن   ،الجهيل والأجر الجليل بمن اختص  بدين الإسلام ذو المن   ﴾الْعَظِيمِ 
 لا نب   حوا بأن  ر  ة حيث صبمهيد العلم والحكمة وبالنبو   م مختص ونزعموا أن   وخوف الخائف، رد  عليهم حيث

  .دبعد موسلى وإن دينه مؤب  

 :[الخامسة والسبعون]الآية [ ٧٥]

الأمانة  صانةلحعله أمينا أهاً تجوإن  ،وبع  من اليهود ﴾تأَْمَنْهُ  إِن مَنْ  الْكِتَابِ  أَهْلِ  وَمِنْ ﴿
، 1رى الوقفوبسكون الهاء أجرى في الوصل مج ،ه جهاء للشرطبالجهم على أن   ﴾يُـؤَدِّهِ ﴿مال كثير  ﴾بقِِنطاَر﴿

 ذلك رد  ي ﴾إِليَْكَ ﴿ه المجرور خبر   مبتدأ ومن الجار   الموصول   ،2صلأو بالياء على الأ ، على الياءالا  دوبكسرها 
هُم﴿ن ذهب فأداها إليه فمدحه الله م   يةوق  ئتي أ  اوهو عبد الله بن سلام أودعه رجل ألفا وم ،إليك المال  وَمِنـْ
جا من قريش ر  كفنحاص بن عازورا، قيل: كعب بن أشرف، فإن    ﴾إِليَْكَ  يُـؤَدِّهِ  لاَّ  بِدِينَار   تأَْمَنْهُ  إِن مَّنْ 

ب على ين هم النصارى والخائني هم اليهود، إذ الغالالمؤد   اسلتودعه دينارا فخانه، وفي بع  التفاسلير: إن  
 حالة مازمتك ومد ة يه إلا  أي لا يؤد   ﴾قَآئمًِا عَلَيْهِ  دُمْتَ  مَا إِلاَّ ﴿ 3النصارى الأمانة وعلى اليهود الخيانة

 لا  إو  ،هذا إذا لم يد إلى الإنكار سلبيا ،عليه عليه بأصحاب الحق   متقاضياة ولهوم قيامك بالحج   دوامك
 ليَْسَ ﴿ه أن  أي بسبب قولهم واعتقادهم ب ﴾قاَلوُاْ  بأِنَّـَهُمْ ﴿وترك الأداء  أي الخيانة ﴾ذَلِكَ ﴿لإنكار متبع فا

نَا ن لا م   بالجهل ىون عند الأم   ن نشأيكتبون ولا يعلمون كم  لا أي مال العرب الذين  ﴾الأمُِّيِّينَ  فِي عَلَيـْ
                                                                 

 أي: يؤدِّه. 1
 أي: يؤد يه. 2
 .٢/٥٤أنظر: تفسير البيضاوي،  3
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ما على  رجوح ثمأ ﴾سَبِيل  ﴿ [٢ ]الجمعة: ر سل ولًا﴾ الْأ مِّيِّي   في   ب  ع ث   ال ذ ي ﴿ه و  بالعلم والفضل  والعم   اه الأب  رب  
في أخذ  ذم  و  ن ليسوا أهل الكتاب ولم يكونوا على ديننا عتابم   سلبيل، أي ليس علينا في شأن المحسني من
ورية على زعمهم إلى ما في الت مال مخالفيهم في الدين مستندا ونم يستحل  وجه كان من الله، فإن   مالهم بأي  
 ﴾يَـعْلَمُونَ  وَهُمْ ﴿ ه في التوريةمن الله على نبي   ذلك وحي من أن   ﴾الْكَذِبَ  اللّهِ  عَلَى وَيَـقُولُونَ ﴿الباطل 

ليهود رجا من ا بأداء الأمانة إلى أهلها، قيل: عاملت الله تعالى أمرهم فيها على الله، فإن   همئكذبهم وافتراب
عن  1تابهم،ه كذلك في كوزعموا أن   ،حيث تركتم دينكم كمفقالوا سلقط حق   أسللموا تقاضوهم،ا قريش، فلم  
 وهو تُت ة إلا   ما من شيء في الجاهلي  كذب أعداء الله فإني  " :ه قال عند نهولهاأن   صل ى الله عليه وسلل مالنب  

 2".والفاجر ات إلى البر  ا مؤد   الأمانات فإن  قدمي إلا  

 :[السادسة والسبعون]الآية [ ٧٦]

أي الله  ﴾بِعَهْدِهِ  وْفَىأَ  مَنْ ﴿قاء ويب عليهم الات   ،بلى عليهم فيهم سلبيل ،إثبات لما نفوه ﴾بَـلَى﴿
الشرك والخيانة  ﴾قَىوَاتّـَ ﴿وأداء الأمانة إليه  م ددهم عليه في التورية وأخذ ميثاقهم لديه من الإيمان لمحه  الذي ع  

مقر ر للجملة التي  اسلتئناف ﴾الْمُتَّقِينَ  يُحِبُّ  اللّهَ  فإَِنَّ ﴿ذلك محبوب عند الله  فإن   (B-156)ونق  العهد، 
ناب الراجع من الجهاء إلى  "قيالمت  "على الحذف؛ وعموم  3والضمير المجرور لله أو لمن مسد ها، «بلى»سلد ت 
ال ق والاجتناب عن المناهي. ء الواجباتمن أدا هالوفاء وغير  التقوى م اك الأمر ويعم   وأشعر بأن   ،«من»

ذب وإذا ه مؤمن إذا حد ث كصام وزعم أن  و  صل ى"ثاث من كن فيه فهو منافق وإن : صل ى الله عليه وسلل م
ور حمن  تعالىولو شاء لم يردها زوجه الله  وأداهاعلى أمانة  "أؤتمن وأيضا ، 4خان" اؤْتم  نوعد أخلف وإذا 

                                                                 
 .١/٣٧١؛ تفسير البغوي، ٣/٩٧تفسير الثعلب،  1
 .٣/٩٧تفسير الثعلب،  2
 .«من»راجع إلى الله أو راجع إلى  «بعهده»أي: الضمير المجرور في  3
؛ (٢٦٣١)١٤ الإيمان، الترمذي، ؛(١١٠، ١٠٩، ١٠٨، ١٠٧) ،٢٥ الإيمان، ؛ مسلم،٢٨ البخاري، الشهادات،. ٣/٩٧تفسير الثعلب،  4

 (. ٥٠٢٠)ح:  ٢٠النسائي، الإيمان وشرائعه 



120 
 

صل ى الله عليه قال  ،2قي والشهداء"يي والصد  ي  وأيضا: "التاجر الصدوق الأمي مع النب ،1العي ما شآء"
وأعظم الإفاس  ،ترك الخيانة أكمل الديانةقيل:  ،3الفقر" بتجلالرزق والخيانة  بيل"أداء الأمانة : وسلل م

  4.خيانة الناس

 :[السابعة والسبعون]الآية [ ٧٧]

الإيمان بالرسلل  بما عاهدوا عليهم من ﴾اللّهِ  بعَِهْدِ ﴿يستبدلون ويقابلون  ﴾يَشْتـَرُونَ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
عرضا يسيرا  ﴾قَلِيلاً  ثَمَنًا﴿فوا به من قولهم "والله لنؤمن  به ولننصرن ه" بما حل   ﴾وَأَيْمَانهِِمْ ﴿والوفاء بالأمانات 

ى عليه أن عفأراد المد   وهو صاحب الحق   نةله بي  عى رجل على رجل ولم يكن من متاع الدنيا، نهل حي اد  
 التورية وكتبوا إليهم في وعهد الله الذي عهد محم دف اليهود نعت ، أو حي حر  يحلف بالله كذبا ليأخذ المال
 ثأشع إن   ﴾الآخِرَةِ  فِي لَهُمْ ﴿ولا نصيب  أي لا حظ   ﴾خَلَاقَ  لاَ  أُوْلـَئِكَ ﴿فيها غيرهما لأجل منافع الدنيا 

السام: أقم و  الصاة فقال عليه أشعث،في أرض كانت له عند  5عند الرسلول ورجا اختصمبن قيس 
 هدكم أن  أ شهد الله وأ ش إني  أن يحلف، قال:  أشعثفأمر  ؟أشعثعلى  من يشهد لي ب  ي ِّن تك، قال الرجل:

الديار  دعتا فإن  الفاجرة  اليمياكم و "إي  : صل ى الله عليه وسلل مقال  6صادق، فر د  عليه الأرض. خصمي
ق ع" الفاجرة منفعة  اليميرضي الله عنه: " 9، عن أبي هريرة8عقم الرحم"تالفاجرة  اليميوقال أيضا: "و  ،7ب ا 

                                                                 
( ٧٩٢٧) ٨/٢٣٨ ،لطبرانيل الكبير المعجم: المشابهان الكتابان روايتان هذا في ولكن. الالفاظ بهذه وجدت ما. ٣/٩٧تفسير الثعلب،   1
 لابن يلةوالل اليوم عمل ؛"(شاء حيث العي الحور من وجل عه الله زوجه يؤده لم شاء ولو فأداه الدنيا طمع من طمع على قدر من:"وفيه)

 ية،شه خفية أمانة على اؤتمن رجل: شاء حيث العي الحور من زوج منهن واحدة فيه كن من ثاث" :وفيه( )١٣٥: ح) ٥٢ .، صالسن
 .("اتمر   عشر دبر كل  صاة في أحد الله هو قل: قرأ ورجل قاتله عن عفا ورجل وجل، عه الله مخافة من فأداها

إبن ماجة،  هذه الكتب بنحو الألفاظ: ؛ في ٨، كتاب البيوع، سلنن الدارمي(؛ ١٢٠٩) ٤البيوع،  والترمذي، كتاب .٣/٩٧تفسير الثعلب،  2
 (.٢١٣٩)١كتاب التجارات، 

 .(الفقر تجر والخيانة الرزق تجر الأمانة: وفيه) ١/٧٢ للقضاعي الشهاب مسند ؛(٤١٥:ح) ،١/١٢١ الديلمي 3
 .٣/٩٨تفسير الثعلب،  4
 رجل. ب س: 5
 .١/٣٧٢؛ تفسير البغوي، ٣/٩٩تفسير الثعلب،  6
 ؛(١٠٩٦: ح) ٢/٥٦ ،الأوسلط المعجم ،لطبرانيا ؛(٢٠٢٣١: ح) ١١/١٧٠ الرزاق، عبد شيبة، مصن ف أبي . إبن٣/١٠٠تفسير الثعلب،   7

 .(٧٩٧١: ح) ٦/٢٢٦ ،الإيمان شعب ؛(٢٥٥: ح) ١/١٧٦ الشهاب مسند
  .(٦٩٠٨: ح) ٤/٣٢١ الهوائد، مجمع ؛(٧٩٧١: ح) ٦/٢٢٦ ،الإيمان شعب ؛٥/٧٩ ،حمد. أ٣/١٠٠تفسير الثعلب،  8
سلير ) له ورواية للحديث حفظا الصحابة أكثر كان صحابي، الدوسلي، صخر بن الرحمن عبد( م ٦٧٩-٦٠٢=  ه ٥٩ –ق ٢١) هريرة أبو 9

 .(٣/٣٠٨ ،الأعام ؛٢/٥٧٨ ،أعام النباء
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 يَـوْمَ  إِليَْهِمْ  نظرُُ يَ  وَلاَ ﴿كناية عن غضب الله عليهم بدليل   ﴾اللّهُ  يكَُلِّمُهُمُ  وَلاَ ﴿ 1للكسب" ممحقةة عالسل
 ،نحوه هم معه ولا يلتفت إليه ولا يتوج  يتكل   أعرض عنه ولا 2ن سلخط على غيره واسلتهان بهم   فإن   ﴾الْقِيَامَةِ 
 ،ولو قضى أن ينظر إلى أهل النار لرحمهم ،شيء إلا رحمه إلى: "ما نظر الله 3[مى الله عليه وسلل  صل  ]قال 

 وَلَهُمْ ﴿ا يقتضي العذاب والآلام رهم عن الآثام عم  لا يطه   ﴾يُـزكَِّيهِمْ  وَلاَ ﴿ 4ولكن قضى أن لا ينظر إليهم"
 .﴾أَليِم   عَذَاب  

 :[الثامنة والسبعون]الآية [ ٧٨]

هُمْ  وَإِنَّ ﴿ اسلر وهم كعب بن الأشرف ومالك بن الصيف وأبو ي ،من أهل كتاب لطائفة ﴾لَفَريِقًا مِنـْ
 تغييرالالتحريف و أي بقراءة الكتاب ب ﴾باِلْكِتَابِ  أَلْسِنَتـَهُم﴿ يحركون ﴾يَـلْوُونَ ﴿وشعبة بن عمرو الشاعر 

 التأويل فيميلونا في ته وآية الرجم، المراد بتحريفهم الكتاب بألسنتهم في التاوة أوونبو   محم دحيث غيروا نعت 
والخطاب  ،لالمنه   ﴾الْكِتَابِ  مِنَ ﴿أي لتعدوا المحرف باللسان والكتابة  ﴾لتَِحْسَبُوهُ ﴿عن المنهل إلى المحرف 

 هءالمحر ف من التورية ويعلونه ج بتحريفهم في الظن  بأن   5كمن عقْ للمسلمي وكذا إن قرأ على الغائب أي لي   
ف المكتوب ر  أي المح ﴾هُوَ ﴿أي اليهود  ﴾وَيَـقُولُونَ ﴿ل المنه   ﴾الْكِتَابِ  مِنَ  هُوَ  مَا﴿الحال أن ه  ﴾وَ ﴿منها 
ه ليس أن   ﴾يَـعْلَمُونَ  وَهُمْ  الْكَذِبَ  اللّهِ  عَلَى وَيَـقُولوُنَ  اللّهِ  عِندِ  مِنْ  هُوَ  وَمَا اللّهِ  عِندِ  مِنْ ﴿ل منه   بأيديهم

ان بعد بيان وتأكيد وبي عليهم وتسجيل وتشنيع "الْك ت اب   م ن   ه و   م ا" :من عند الله، هذا القول تأكيد لقوله
ما ليس  6مابه اليهود والنصارى جميعا لإلحاقهمفي الإنكار مر ة بعد أخرى، نهلت في  لتوغ لهمبعد تأكيد 
  .ين الحنيفدسلقطوا منهما الامنهما و 

 :[التاسعة والسبعون]الآية [ ٧٩]

                                                                 
، )ح: ٦ بيوع ،داود وبأ ؛٢/٤١٣،٢٤٢،٢٣٥ حمد،أ ؛٥ بيوع نسائيال ؛١٣١ مساقاة ،٢٦ بيوع البخاري،. ٣/١٠٠تفسير الثعلب،  1

 ( بنحو هذه الألفاظ.٣٣٣٥
 ب س: واسلتها نه. 2
 (.٢٥٣)ح:  ١٥٧ذلك خطأ، هذا قول أبي عمران الجوني، انظر: صفة النار لابن أبي الدنيا، ص.  3
 . (٢٥٣: ح) ١٥٧. ص ،النار صفة ،الدنيا أبي بن؛ إ٣/٩٩تفسير الثعلب،  4
 ليوقعنكم. ب س: 5
 أي: التورية والإنجيل. 6
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 ﴾الْكِتَابَ ﴿ي يعطيه أ ﴾اللّهُ  يُـؤْتيَِهُ  أَن﴿أي عيسى  ﴾لبَِشَر  ﴿ والجلي  والحقيق  الايق ﴾كَانَ  مَا﴿
ةَ  وَالْحُكْمَ ﴿ "كان"خبر  (A-157)هذه الجملة في محل  الن صب  ،أي الإنجيل أي الفهم والعلم أو  ﴾وَالنُّبُـوَّ

ما  " :2 وعطاء 1بن عباسإقال  ﴾اللّهِ  دُونِ  مِن لِّي عِبَادًا كُونوُاْ  للِنَّاسِ  يَـقُولَ  ثمَُّ ﴿إمضاء الأحكام وتبليغها 
 ا رافع القرظي  أب أي الفرقان، وذلك أن   "أن يؤتيه الله الكتاب" وسلل مى الله عليه صل   3محم ديعن  "كان لبشر

رسلول: معاذ فقال ال ،ارب   أتريد أن نعبدك فنتخذك محم دقالا: يا  من نصارى أهل نجران من اليهود والرئيس
على  اورد  فيكون تكذيبا  4،الله أن نعبد غير الله أو نأمر لعبادة غيره، ما بعثن الله لذلك، ولا بذلك أمرني

أي يقول   ﴾يِّينَ ربََّانِ  كُونوُاْ  وَلـَكِن﴿له  واحدلا  والقوم والجيش الرهطوالبشر جمع ك ،عيسى واليهود 5دةاعب
 6يقبهيادة الألف والنون وهو الكامل في العلم والعمل أي الحكيم المت   إلى الرب   منسوبياني أي كونوا رب  
الغة  للمب صالحهم، والألف والنونوالقيوم بأمرهم ومأي رب  العلم والناس  «رب ان»قيل: جمع  الفاضل،التقي 

 هو الذي يرب  "م الله وجهه: النسبة، قال علي كر   ياءض م  إليه  ان وعطشان وشعبان وعريان ثم  كما قالوا رب  
بسبب   ﴾نَ ربََّانيِِّي﴿أي كونوا  ﴾تَدْرُسُونَ  كُنتُمْ  وَبِمَا الْكِتَابَ  تُـعَلِّمُونَ  كُنتُمْ  بِمَا﴿ 7"وعلمه بعلمهه بعلمه لمع

  .له ودارسلي سليلكتاب ومدر  لمي كونكم معل  

 :[الثمانون]الآية [ ٨٠]

"، وفيه ي  ق ول   ثم   "على  أو ،"الل ه   ي  ؤْت ي ه   أ ن"بالرفع اسلتئناف، وبالنصب عطف على  ﴾يأَْمُركَُمْ  وَلاَ ﴿
 ئهبستني"، يعن ما كان لبشر أن رر ش  ب  ل   ان  ك    ام  "و   :معنى في قوله 8كيدلتأ ةأن يعل "لا" مهيد وجهان، أحدهما:

                                                                 
 ىصل   الله لرسلو  عم   ابن ،العباس أبو الهاشمي، القرشي المطلب عبد بن اسعب   بن الله عبد( م ٦٨٧ -٦١٩=  ه ٦٨ – ه ق ٣) عباس بنإ 1
 الأعام، ؛٣/٣٣١ سلير أعام النباء،) الجليل الصحابي ،التفسير وإمام العصر، وفقيه ة،م  الأ حبر ،المطلب عبد بن العباس موسلل   عليه الله
٤/٩٥). 
 سلير أعام النباء،) الفقهاء أجاء من تابعي، الحرم مفتي سلام،الإ شيخ مامالإ :(م ٧٣٢-٦٤٧=  ه ١١٤-٢٧) رباح أبي بن عطاء 2
 .(٤/٢٣٥ الأعام، ؛٥/٧٨
 محمدا. ب س: 3
 بنحو هذه الألفاظ. ١/٣٧٥؛ تفسير البغوي، ٣/١٠١تفسير الثعلب،  4
 ب س: عبدة. 5
 ب س: التقي. 6
 )وفيه: هو الذي يرب  علمه بعمله(. ١/٣٧٥تفسير البغوي، 7
 ب س: لتأكيده. 8
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ب هالله و  ا له كما يعبد يأمر الناس بأن يكونو عباد ثم   الأندادللدعآء إلى اختصاص الله بالعبادة وترك  ت  نْص 
 ﴾أَرْباَباً وَالنِّبِيـِّيْنَ  كَةَ الْمَلائَِ ﴿ أي قريش وغيرهم نفسه ﴾تَـتَّخِذُواْ  أَن﴿ه أم رهم به صارى المسيح ويهعمون أن  الن

، إنكار البشر أو الرسلول أو الله ﴾أَيأَْمُركُُم﴿اليهود والنصارى عهير أو المسيح معبودين  اذمعبودين كاتخ  
 التوحيد، فلو أي بعد ثبوت إسلامكم وإخاصكم في ﴾مُّسْلِمُونَ  أَنتُم إِذْ  بَـعْدَ  باِلْكُفْرِ ﴿ب واسلتبعاد وتعج  

  .التغييرو ة، فالهمهة لاسلتفهام للإنكار على سلبيل التوبيخ قط عن درجة النبو  أمركم بذلك لكفر وسل

  إَارة وتأويل

 :[الثانية والسبعون]الآية [ ٧٢]

الوهم  اك المطالب بأذيالفي إدر  التي تشبثت النظري ةأي القوى  الْكِتَابِ﴾ أَهْلِ  مِّنْ  طَّآئفَِة   ﴿وَقاَلَت
 عَلَى ﴿أنُزِلَ لكل  االذي يعم  الذات   التجل يأي ب ﴾آمَنُواْ  الَّذِينَ  عَلَى أنُزِلَ  باِلَّذِيَ  آمِنُواْ ﴿اللو امة للنفس 

عند ظهور أنوار آياته  ﴾النـَّهَارِ  وَجْهَ ﴿ والروحي  القلب  للطور  أي القوى والأعظاء التي أطاعت آمَنُواْ﴾ الَّذِينَ 
 إشارة   ،-الروحي  و القلب  وهو الطور -واعرضوا عن هذه القوى ومبدئه  ﴾آخِرَهُ  وَاكْفُرُواْ ﴿ وغلبة آثار أماراته

ة وهم والروحاني   فساني ةالنة و في جميع القوى الجسماني   رر ظهوره ونهوله مؤثِّ أو ل  فيالذات   التجل يإلى في  
 اك به فإن  حصول الشيء عند النفس لا يستلهم الإدر  من النفس فإن   يتأثرون منه إلا  أن ه لم يتعل ق به إدراك  

 لعدم رسلوخه ريهول هذا التأث   ثم   ك هذا الإدراك  در  ما لا ي  ا من القوى والآثار مع أن  لذاتها وما له النفس مدركة  
 إلى إطاعة هماتطاعوالروح من إ ةللنفس المطمئن   التابعة النفساني ةة و أي القوى الروحاني   ﴾يَـرْجِعُونَ  لَعَلَّهُمْ ﴿فيه 

  .ارةالنفس الأم  

 :[الثالثة والسبعون]الآية [ ٧٣]

صاله ات   أي   ﴾اللّهِ  هُدَى﴿ا هو مطلوب إن   شيء إلى أي   أي   نأي الوصول م   ﴾الْهُدَى إِنَّ  قُلْ ﴿
الإرشاد  أي ﴾اللّهِ  بيَِدِ  الْفَضْلَ  إِنَّ  قُلْ ﴿ هو مطلوب إلا   إيصال إلى ذاته إذ لا اه إليه وهو في الحقيقةإي  

الهداية رفع  ن  لله لأفي هداية ا بعكت  ي   ن معك     لمإلا   لا تتبعْ "قال الصادق:  ،ه وبمشيئتها هو بيدن  إ والإهداء
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 أهلها بالوفاء مع الله في مني للأمانة إلىؤ على الم العطف   والرحمة   B)-(157 ارالاعتذوالفضل قبول  سلتارالأ
  2".الخلوة في محب تهفي غيبته وإظهار  1سليره والتقوى

 :[الرابعة والسبعون]الآية [ ٧٤]

بعه من الكمالات وهي الوجود وما يت  متناني ة ن عموم رحمته الإيار  أي بشهود سل   ﴾بِرَحْمَتِهِ  يَخْتَصُّ ﴿
الظاهرة  النعمأي  ﴾الْعَظِيمِ  الْفَضْلِ  ذُو﴿ة الكوني   اتمن الأعيان الثابتة والماهي   ﴾يَشَاء مَن﴿ والثانية ةلي  الأو  

  .الإلهي ةعام الولاية والأسلرار أة و بعه من أحكام النبو  والباطنة أي الكون العين  وما يت  

 :[الخامسة والسبعون]الآية [ ٧٥]

 ةي  نظر  قوةً الذات  جل ي ن للتالمتضم   الأسمائي   التجل يأي من أهل  ﴾تأَْمَنْهُ  إِن مَنْ  الْكِتَابِ  أَهْلِ  وَمِنْ ﴿
من العلوم  ةة وإدواكات كثرة فكري  ة ومعارف فطري  أي علوم نظري   ﴾بقِِنطاَر  ﴿ الحكم الوهمي  سلة عن مقد  

هُموَ ﴿ مايع منها شيئا يمن غير خيانة وتض لديكويرجع ويعيده  ﴾إِليَْكَ  يُـؤَدِّهِ ﴿والمعارف   ﴾تأَْمَنْهُ  إِن مَّنْ  مِنـْ
ة رار ربوبي  أي شيء قليل من أسل ﴾بِدِينَار  ﴿للنفس  من الوهم والخيال مستخدمة ةالفكري ة مستمد   القو ةمن 

التي  لإلهي ةاإشارة إلى القوى المدركة والمبادئ الحافظة لانقطاع المناسلبة بيننا وبي المبادئ  ،ةوأنوار علوم الكوني  
ة المدركة هي الحافظ القو ةمن أن   هي محل  انتقاش العلوم والإدراكات، إشارة إلى إبطال ما ذهب إليه الفلسفة  

 ﴿و لا  كتاب الأو ل  في مسطور  الكل   في هذا الباب أن   الحق   إلى أن  ]و[ بة سالعلوم والإدراكات المكت خهانة
ونفس الإنسان وروحه الذي هو روح الله كما قال  [٦/٥٩]الأنعام:  م ب ير﴾ ك ت ابر  في   إ لا   ي اب سر  و لا   ر طْبر 

ي م ن ف يه   ﴿و ن  ف خْت   د ين ﴾ ل ه   ف  ق ع واْ  ر وح  صل بلوح المحفوظ والكتاب المبي مت   3هو[ ١٥/٢٩ ]الحجر: سل اج 
 يُـؤَدِّهِ  لاَّ ﴿ 5إليه 4هوقات أضواء أسلراره منر  ه وتقتبس ب   ار بأنو  فينعكس منه إلى لوح روح الإنسان وقلبه إشراقات  

 أهلها ء الأمانات إلىأداأي عدم  ﴾ذَلِكَ ﴿ ذريرةات دومجاه كثيرة ومخالفات دريرة إلا بعد رياضات ﴾إِليَْكَ 
 ر بما عهد عنده بأداء الأمانات وبالوفاء بالمواعيد والمعاهداتالأو ل ليتذك   م ما رجعوا إلى المبدأبسبب أن  

                                                                 
 أي: بالتقوى. 1
 ما وجدته. 2
 أي: نفس الإنسان وروحه. 3
 أي: من الله. 4
 أي: إلى نفسه. 5
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نَا ليَْسَ  قاَلوُاْ ﴿ بل  مناكْ ح   ط ةيْ ح  ن ع خارجةً  أي في الأمور التي لا تدخل تُت نظرنا ﴾الأمُِّيِّينَ  فِي عَلَيـْ
الله ما  لى الله فإن  إ سلبيل إلى الله أي ليس علينا أن يحصل لهم ﴾سَبِيل  ﴿ العملي ة القو ةداخلة تُت حكم 

  .السبيل إليه إلينا تُصيل   ضفو  

 :[السادسة والسبعون]الآية [ ٧٦]

ا هو إلى الله إن   بل السبيل النظري ةأي ليس الأمر على ما زعمت القوى  بعَِهْدِهِ﴾ أَوْفَى مَنْ  ﴿بَـلَى
  .ا سلواهز عم  و  حو  ﴿اتّـَقَى﴾لمن  ﴿وَ﴾ن أوف بعهده الذي عقد العهد عليه في الأزل    لم

عهد  ثم   الإلهي ةق للأعيان الثابتة والحقائ ثم  أو لا  الذاتي ةثة في أزل الآزال للشئونات العهد ثا واعلم أن  
الأبد للقلب  أحايي ر الربوبي ة وعهد فية والكشف بالس رائلعاملة بالعبودي  لأرواح والنفوس ال للعقول ولز في الأ
د الأزل فاز عن ه روحه عن أوففم   ،النظري ةة والعلوم ة وبي المعارف الفطري  والعبودي   الربوبي ةبي  الجمعي ةب

المخصوصة  لجمعي ةاالاختصاص ببكمال  قالائ ن واف قلبه الإلهام الخاص  وم   ،الشرك وبلغ سلر  التوحيد دركات
ثة وفي مقرونا بالجواب الأولى وبما جرى في الجبروت للأعيان الثاب اء خطابه الأزلي  غصلإ السمع الخاص   لقاءبإ

يقة الرضآء الحكم فقد بلغ حق ب الأسلباب وكيفية جريانالأرباب ونور الأنوار ومسب   الملكوت للأرواح برب  
بالرسلائل  A)-(158الجارية  ونواهيه مر الحق  أوا ن أوف عقلهوم   ،ءالفنا عذابو  روخلص عن درك الألم والتحس  

فقد بلغ حسن  ة وسلائر المراتبة في ظاهره وباطنه على وفق ما أمر في الحضرة العلمي  الر باني   1سلائلالو و  الإلهي ة
قى خطرات ات   نفم   ،للعارفيدا ئا للمسترشدين وقالمريدين ومكم   اة ويكون مرشدالأدب في مقام العبودي  

المقارنة  نظري ةالوالمبادئ  ةرق شموس القوى الفكري  ارق العكوس والمرادات من مشامخالنفوس وطوارق الشهوات و 
ة ة والمشيئة الغيبي  لي  نسبة الأو  وال الذاتي ةالمحب ة  حقيقةالله أبلغه مقام  ة فإن  ة والنجوم الخيالي  بكواكب القوى الوهمي  

  ا.عنوان الذات لذاتهب يةالتي بنى الذات المتجل   الذاتي ةالمحب ة التي هي 

 :[السابعة والسبعون]الآية [ ٧٧]

في  وميثاقهم بالله جاريا ﴾﴿وَأَيْمَانهِِمْ في عالم الجبروت  الجاري اللّهِ﴾ بعَِهْدِ  يَشْتـَرُونَ  الَّذِينَ  ﴿إِنَّ 
 والعروج ﴾الآخِرَةِ  فِي لَهُمْ  خَلَاقَ  لاَ  أُوْلـَئِكَ ﴿من الدنيا  لياظ اوحظ   متاعا قليا ﴾قَلِيلاً  ثمََنًا﴿الملكوت 

                                                                 
 س: والرسلائل. 1
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 ﴾إِليَْهِمْ  ينَظُرُ  لاَ وَ ﴿مهم في الأزل بما كل   ﴾اللّهُ  يُكَلِّمُهُمُ  وَلاَ ﴿ ات وآثار أنوار أسلرار الشهوداتالتجل يمن 
القسمة التي  :لأولىوالمراد من ا ،في المحشر العظمى الآفاقي ﴾الْقِيَامَةِ  يَـوْمَ ﴿بما نظر إليهم في الفطرة الأولى 

في  ﴾يُـزكَِّيهِمْ  وَلاَ ﴿الله  في المحشر الكبرى في السر   :ومن الثانية ، إلى اللهيرفي الس نفسي  الأيكون في الحشر 
نار الندامة ب ﴾أَليِم   عَذَاب   وَلَهُمْ ﴿الأولى والأخرى عن كدورات الدركات وظلمات الظنون وبع  الإدراكات 

 و لا   ف يه ا يم  وت   لا   ثم     * الْك ب ْر ى الن ار   ي صْل ى ﴿ال ذ يوهي النار الكبرى ومأوى الأشقى  فئدةالتي توقد على الأ
﴾   .[١٣-٨٧/١٢]الأعلى:  يح ْيى 

 :[الثامنة والسبعون]الآية [ ٧٨]

هُمْ  ﴿وَإِنَّ  لغوا في الاسلتكمال إلى مما ب لفريقة والمبادئ الروحاني   النظري ةيعن من القوى  لَفَريِقًا﴾ مِنـْ
 النفساني ةن الخواطر م الإلهي ةات التجل يارة فلم يميهوا م  ة النفس الأعن رقبة عبودي  كل ي ة  مقام اسلتخلصوا بال

 الْكِتَابِ  مِنَ  لتَِحْسَبُوهُ  باِلْكِتَابِ  ﴿أَلْسِنَتـَهُم قرؤونيويحركون و  ﴿يَـلْوُونَ﴾والوسلواس النظري   الفكري   والقياس
امة و  الل المرتبة النفس ويقولون في التجل يه ليس من والحال أن   التجل يمن  هُوَ﴾ وَيَـقُولُونَ  الْكِتَابِ  مِنَ  هُوَ  وَمَا
م لأن   ؛اللهمن عند كل  ال ا نفي كونه من عند الله مع أن  وإن   اللّهِ﴾ عِندِ  مِنْ  هُوَ  وَمَا اللّهِ  عِندِ  مِنْ هُوَ ﴿أيضا 

 اللّهِ  عَلَى ولوُنَ ﴿وَيَـقُ التقليد وفرط مقتضيات التفريق   محق بل من يلقول من عي التحقاما قالوا هذا 
إشارة إلى  ه ليس من الكتاب ولا من عند اللهبطريق النظر أن   يَـعْلَمُونَ﴾ ﴿وَهُمْ ذ ولداً ه اتخ  بأن   الْكَذِبَ﴾

لك وهم ن ليس كذامن أهل الشهود والعرفان والتحقيق ومنهم م  تفاوت درجات الساك والمرشدين فمنهم 
  .اح فقليل جد  والتحقيق الفصي الجريحا أهل الكشف الصحيح والعقل الصريح والنظر م  أو  ،ةير كث أيضا فرق

 :[التاسعة والسبعون]الآية [ ٧٩]

م وإن كانوا فإن   ،ة الأولىفرقإشارة إلى ال وَالنُّبُـوَّةَ﴾ وَالْحُكْمَ  الْكِتَابَ  اللّهُ  يُـؤْتيَِهُ  أَن لبَِشَر   كَانَ  ﴿مَا
وإن   الإلهي ةولا  الربوبي ةا ة فلم يدعو قوا بالأسمآء والصفات الألوهي  ولم يتحق   الربوبي ةيظهر  ة لمفي مقام العبودي  

ا هو كمال إن   ةإذ كمال رتبة البشري   ،اتات وأسلرار الولايات وأنوار أحكام النبو  التجل يكان لهم شهود كتاب 
 نقصة فرادى والكوني   الإلهي ةة و والعبودي   الربوبي ةمن  فكل   ،ةوالكوني   الإلهي ةة وبي والعبودي   الربوبي ةبي  الجمعي ة

من حيث الباطن  بَّانيِِّينَ﴾رَ  كُونوُاْ  وَلـَكِن﴿ تهمامعي  وتمام  تهمابجمعي  ا هو ا الكمال فإن  وأم   في مرتبته ورتبته
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منكم من حيث  الربوبي ةيظهر  1أنالأولى بَيث الذات   التجل يو  الأزلي   ﴾الْكِتَابَ  تُـعَلِّمُونَ  كُنتُمْ  بِمَا﴿
 وَبِمَا﴿ مقام الفطري   ات وإلىالتجل يفيما دونكم بالتبليغ عند رفع الحجب إلى مقام شهود  ف الباطن  التصر  
  .الذاتي ة (B-158)ة ة وتعارفوا أحكام النبو  المعارف الفطري   هي أي بما كانوا درسلوا ﴾تَدْرُسُونَ  كُنتُمْ 

 :[الثمانونو ]الآية [ ٨٠]

ن أ لمتابعته لوالحالة هذه لا يأمر هذا البشر الكامل المكم   ﴾الْمَلائَِكَةَ  تَـتَّخِذُواْ  أَن يأَْمُركَُمْ  وَلاَ ﴿
تهم في عبودي   لأن   ؛ظاهرفي ال ﴾أَرْباَباً وَالنِّبِيـِّيْنَ ﴿ة والأنوار القاهرة والجواهر العلمي   الإلهي ةخذوا الأسمآء تت  

قال الصادق:  ،الفردى الربوبي ةو  ةالكبرى بي العبودي   الجمعي ةأيضا ينافي و فيه لا في الباطن  الربوبي ةالظاهر ينافي 
 ب الْك فْر   ﴿أ ي أْم ر ك م :هلى قولإ عرف الايرىإلى نفسه ولكن يريد الآخرين  الربوبي ة يعما كان عبد في ذاته يد  "
 كونوا" أيضا: صل ى الله عليه وسلل موقال  ،أي أيريدون أن يحرقوكم بعد ما أحرقوا 2م سْل م ون ﴾ أ نت م إ ذْ  ب  عْد  
 .3"دةعن عبا ي علماء بالله حلماءرب اني  

 تفسير
 :[والثمانون الحادية]الآية [ ٨١] 

ن يأمرهم بما في كتاب الله أ صل ى الله عليه وسلل مللرسلول  ث  فيه ح ﴾النَّبِيـِّيْنَ  مِيثاَقَ  اللّهُ  أَخَذَ  وَإِذْ ﴿
الفوا بعوا دينه وينصروه ولا يخبما يقول لهم من الأمر والنهي ويت   4ته أن يأمنواولأم   ومعرفة أحكامه، من معرفته

ن م وقت أخذ الله ميثاق الأنبياء وأممهم وعهدهم في يوم الميثاق حي أخرجهم محم ديا  عن أمره أي أذكرْ 
إضافة الميثاق صد ق الآخر الأو ل. وفي وأن ي   6الآخر   5ل  غ الأو  بل  صلب آدم وأجمعهم في ذلك الموقف أن ي  

                                                                 
 ب س: أي. 1
 ما وجدته. 2
 ما وجدته. 3
 يمنوا. ب س: 4
 أي: النب . 5
 أي: أم ة النب . 6



128 
 

 ،1أممهم[ مع]الأنبياء  صدر إلى الفاعل أي أخذ الله الميثاق الذي وثقتالمأحدها أن يكون إضافة  وجوه:
إلى الموثق عليه أي ميثاق الله الأنبياء، أو أولادهم على حذف المضاف، أو الجميع على تقدير  2وأن يكون

 «ما»و 3الام ربكس «لما»، بيان ﴾كِتَاب   مِّن آتَـيْتُكُم لَمَا﴿ي مع أولادهم ي  الحذف أي ميثاق الله النب
 لِّمَا دِّق  مُّصَ  رَسُول   جَاءكُمْ  ثمَُّ ﴿أي لأجل إعطائي إياكم بع  الكتاب والحكمة  ﴾وَحِكْمَة  ﴿ة مصدري  
داء أو التوطئة ا لابتلإعطائي ومجيء الرسلول، أو بفتحها إم   عطف عليه أي ،من التورية والإنجيل ﴾مَعَكُمْ 
سلاد  مساد  جواب القسم  ﴾وَلتََنصُرُنَّهُ  بهِِ  لتَُـؤْمِنُنَّ ﴿ طنة لمعنى الشر متضم   4وتخفيف الميم موصولة ،بالقسم
من قبل الالتفات  م هو اللهوالمتكل   ،«حي»بمعنى  «لما»وقرأ  ،الاسلتحاف أخذ الميثاق في معنى لأن   ؛والشرط
أي قبلتم  ﴾وَأَخَذْتمُْ ﴿ بذلك الميثاق بتصديقه ونصره إذا خرج ﴾أَأَقـْرَرْتمُْ ﴿الله لهم في ذلك الوقت  ﴾قاَلَ ﴿

، محم دن أي عقدي أو عهدي بكم في شأ ﴾إِصْرِي﴿الميثاق  ﴾ذَلِكُمْ  عَلَى﴿بالطوع لا بالكره وخوف الروع 
 لغة فيهلأن ه  اعلى صاحب المخالفة، وقرأ بالضم  إم   ه ويثقليؤصره ويشد  لأن ه  ؛ي بها سم  وإن   «الثقل» وأصله
ياع أي الأنبيآء وأتباعهم من الأولاد والأش ﴾قاَلُواْ ﴿ به وهو ما يشد   صارجمع ألأن ه  اعف وإم  عف وض  كض  

هَدُواْ ﴿الله  ﴾قَالَ  أَقـْرَرْناَ﴿والأتباع  والأحفاد َْ الخطاب  :لقي ،أنتم على أنفسهم وعلى أتباعكم ﴾فاَ
وأمره  محم د  أخذ عليه العهد فيا آدم ومن بعده إلا   يبعث الله نبي  لم" كر م الله وجهه:  ي  للمائكة، قال عل

على  ﴾الشَّاهِدِينَ  مِّنَ  مَعَكُم وَأَناَْ ﴿  5"حياء لينصرونهأولئن بعث وهم  فأخذ العهد على قومه لتؤمنن  
 هذا تأكيد وتهديد من الرجوع.  ،أنفسكم

 :[والثمانون الثانية]الآية [ ٨٢]

 فَأُوْلـَئِكَ ﴿ الميثاق والتوكيد والإشهاد ﴾ذَلِكَ  بَـعْدَ ﴿ أي أعرض من الميثاق ونقضه ﴾تَـوَلَّى فَمَن﴿
  .العاصون الخارجون عن الإيمان بالله وطاعته ببع  العهد ﴾الْفَاسِقُونَ  هُمُ 

                                                                 
 .٢/٥٨ب س: معه، انظر: تفسير البيضاوي،  1
 أي: وأن يكون إضافة المصدر. 2
 أي: ق رأ بكسر الام. 3
 أي: وأن إسلم الموصولة. 4
 .١/٣٧٧؛ تفسير البغوي، ٣/١٠٥تفسير الثعلب،  5
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 :[والثمانون الثالثة]الآية [ ٨٣]

رَ ﴿ غُونَ ﴿الإسلام  ﴾اللّهِ  دِينِ  أَفَـغَيـْ ا غير الإسلام، وإن   1ء الفاسلقون ويطلبون بهيقصدون هولآ ﴾يَـبـْ
 يكون ذكره أهم  الإنكار إليه، ف جهغير الإسلام ودين  الله في نفسه قبيح باطل يت   المفعول إشعارا بأن  قدم 

دخول فيه محذوف مة، أو الملهذا دخلت الهمهة على فاء العاطفة على الجملة المتقد  و ، وطلب باطل في القبح أتم  
أي ولله أطاع  ﴾أَسْلَمَ  لَهُ وَ ﴿ «قل لهم»ء على تقدير بالياء أو التا ،ون عن الميثاق فغير دين الله يبغونأي يتول  
 طَوْعًا﴿ومن عليها وما فيها  ﴾وَالأرض﴿من المائكة والنفوس العاملة  ﴾السَّمَاوَاتِ  فِي مَن﴿كل    وانقاد
إلى الإسلام كنتق الجبل  ما يلجئ 2ومعاينة بالسيف A)-(159ة، وكارهي طائعي بالنظر وإتباع الحج   ﴾وكََرْهًا

م لا يقدرون فإن   ،رين كالكفرةأو مسخ   ،أو مختارين كالمائكة والمؤمني ،وإدراك الغرق والإشراف على الموت
لضمير إلى بالياء على تقدير عود ا ﴾يُـرْجَعُونَ  وَإِليَْهِ ﴿ عن حكم القضاء وكذا سلائرا الموجودات أن يمتنعوا

ا الله ربي  وأن على نفسه أن   أقر   آدمي  كل    إن  ": 3العاليةأبي  ه، عنن يستحق  م  كل    وبالتاء خطاب إلى ،«من»
هذا الذي أسللم  أشرك في عبادته ف ثم   ةصار حج  ا تكل م به عبده فهذا الإسلام بالطوع لو اسلتقام عليه، فلم  

الله صل ى ، قال 4"ة فهذا الذي أسللم طوعاً أخلص له العبودي    وأنا عبده ثم  الله ربي   منهم من شهد أن  و  كرها
وا أصحابي فإن  لا تسب  "، وأيضا: 5"في السمآء والأنصار وعبد القيس في الأرضأطاعه المائكة ": عليه وسلل م

هذا حي أخذ الله  :7اكقال الضح   ،6"أصحابي أسللموا من خوف الله، وأسللم الناس من خوف السيوف
 وسلا فليقرأوكان شم ة أحدكمداب  إذا اسلتصعبت ": صل ى الله عليه وسلل م، قال رسلول الله 8وا بهالميثاق منهم وأقر  

  .9"هاالله" إلى آخر  "أفغيرهذه الآية  آذانافي 

                                                                 
 به. –ب  1
 ب س + معانات. 2
 (.٤/٢٠٧ سلير أعام النباء،) الاعام أحد ،البصري   الرياحي   العالية أبو ر،المفس   الحافظ المقرئ مامالإ مهران، بن رفيع :العالية أبو 3
 .٣/١٠٦تفسير الثعلب،  4
 ( )وفيه:١٦٤٧٠)ح:  ٩/٧٦١،  الهوائد مجمع ،الهيثمي ؛(٣٩٨٣: ح) ٤/٥٧٤ ،الأوسلط المعجمالطبراني،  .٣/١٠٦تفسير الثعلب،  5
 "(.طوعا القيس عبد وأسللمت طوعا الأنصار وأسللمت طوعا المائكة أسللمت"
  .٣/١٠٦تفسير الثعلب،  6
 .(٣/٢١٥ الأعام، ؛٤/٥٩٨ سلير أعام النباء،) رمفس   ،الخراسلاني   البلخي  ( م ٧٢٣ -=... ه ١٠٥ -)... مهاحم بن اكالضح   7
 .٣/١٠٦تفسير الثعلب،  8
 .٣/١٠٧تفسير الثعلب،  9
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 :[والثمانون الرابعة]الآية [ ٨٤]

بتوحيده و  ﴾باِللّهِ  آمَنَّا﴿معاشر الإسلام  منوا أنتم نحنلأهل الكتاب إن لم تؤ  محم ديا  ﴾قُلْ ﴿
نَا أنُزِلَ  وَمَا﴿وبأنبيائه وكتبه  بالإيمان بالله  فسه ومتابعيهبأن يخبر عن ن صل ى الله عليه وسلل مأمر الرسلول  ﴾عَلَيـْ

الغائبي من الأولاد و  ل على أتباعه من الحاضرين]هو[ منه   ل على نب  ولذا جمع نفسه، وأيضاً المنه   ،وكتابه
ا ، وإن   الكل  نسب إلىي   والأحفاد لاشتراكهم على التقليد بأحكامه، وأيضا المنسوب إلى الواحد من الجمع قد

دنى الوحي من الأعلى إلى الأ ء والانتهاء فيه لأن  الاسلتعاوجود معنى ل «إلى»و «على»ب «أنهل»اسلتعمل 
نبياء بن إسلرائيل أ أولاد يعقوب، فإن   ﴾وَالَأسْبَاطِ  وَيَـعْقُوبَ  وَإِسْحَقَ  إسماعيلإبراهيم وَ  عَلَى أنُزِلَ  وَمَا﴿

 لربوبي ةاة والأسلرار الأشيآء والعلوم الحكمي   ء هو الصحف أكثرها في خواص  لآهؤ ل على ده، والمنه  من أولا
 نُـفَرِّقُ  لاَ ﴿ من أتباع موسلى وعيسى ﴾وَالنَّبِيُّونَ ﴿من الإنجيل  ﴾وَعِيسَى﴿من التورية  ﴾مُوسَى أُوتِيَ  وَمَا﴿

هُمْ  أَحَد   بَـيْنَ   ﴾مُسْلِمُونَ  لَهُ  حْنُ وَنَ ﴿هل الكتاب فيكفرون بع  ويؤمنون ببع  أة كما يفرق في النبو   ﴾مِّنـْ
 مخلصون بالتوحيد والطاعة. منقادون

 :[والثمانون الخامسة]الآية [ ٨٥]

رَ ﴿أي يطلب  ﴾يَـبْتَغِ  وَمَن﴿ لوجه الله،  كم الله والإخاصبَأي التوحيد والانقياد  ﴾الإسلامِ  غَيـْ
 1اري  ة، منهم الحارث بن سلويد الأنصالإسلام وخرجوا من المدينة إلى مك  عن  واعشر رجا ارتد   نهلت في إثن

 مِنَ  الآخِرَةِ  يفِ  وَهُوَ  مِنْهُ  يُـقْبَلَ  فَـلَن﴿به وعلى ما يعمل بما فيه من الأحكام  طريقا يازي ﴾دِينًا﴿
بهذه الآية على  سلتدل  االتي فطر الناس عليها،  الواقعي في الخسران لمخالفتهم الفطرة السليمة ﴾الْخَاسِريِنَ 

الإسلام لا  دين يغايركل    المردود قبول اد الإيمان والإسلام، إذ لو كان غيره لم يكن مقبولا، أجيب بأن  اتُ  
 .ا المجموع أو الأعمال وا ي ا كان يغاير الدين الإيمانما يغايره، والدين إم  كل    قبول

 :[والثمانون السادسة]الآية [ ٨٦]

                                                                 
 .١/٣٧٨؛ تفسير البغوي، ٣/١٠٧تفسير الثعلب،  1
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 بَـعْدَ  كَفَرُواْ  وْمًاق ـَ﴿ ياسلتفهام لفظا وجحد معنى، أي لم يرشد الله ولن يهد ﴾اللّهُ  يَـهْدِي كَيْفَ ﴿
 1تصميمهمهو اه بما لا نهول أصا و إلى حقيقة الإيمان بعد وصولهم إليه وتركهم إي   يوصلهمأي لا  ﴾إِيمَانهِِمْ 

هِدُواْ ﴿وتصلبهم على الكفر لرسلوخ القساوة وثبوت الظلمة في قلوبهم  ََ على  ا وجهمواوحكموا وأدركو  ﴾وَ
 ﴿ف أ ص د ق  : ونظيرهمن معنى الفعل،  "إيمانم"عطف على ما في  "،ح قي  الر سل ول   أ ن  "طريق الشهادة على 

خارج  الإقرار باللسان دليل على أن   أو حال بتقدير "قد كفروا" وهو على الوجهي ،[٦٣/١٠ ]المنافقون: و أ ك ن﴾
، «أ ص د ق  ف  »على  ابالنصب عطف «نْ ك  أ  »و «لولا»في جواب  بالنصب بعد الفآء 2عن حقيقة الإيمان، قيل

 3لعلمه تصميمهم B)-(159 من أهل اللطف بهم وليسوا يلطف جواب الشرط كيفلأن ه  ؛همحل  وبالجهم على 
 لاَ  وَاللّهُ ﴿أي الشواهد من القرآن على صدقه  ﴾الْبـَيـِّنَاتُ  وَجَاءهُمُ ﴿برجوعهم عن الإيمان  على كفرهم

الذين ظلموا أنفسهم بالإخال بالط رد ووضع الكفر موضع الإيمان بالإنكار ووفور  ﴾الظَّالِمِينَ  الْقَوْمَ  يَـهْدِي
هذا القول و م اللطف لا ينفعه وا أن  ملأو المعاندين الذين ع ،أعرض عنه ثم   وعرفه فكيف من جاءه الحق   الرد  
  .الرجوع إلى الإسلامن ركن الكفر في قلبه فا يقصد فيم  

 :[والثمانون السابعة]الآية [ ٨٧]

دهم عن يبعترحمته و  خطه وطرده عنوسل ﴾اللّهِ  لَعْنَةَ  عَلَيْهِمْ  أَنَّ ﴿، خبره مبتدأ ﴾جَزَآؤُهُمْ  أُوْلـَئِكَ ﴿
 ،لعن غيرهمواز ج بمنطوقه على جواز لعنهم وبمفهومه بنفي يدل   ﴾أَجْمَعِينَ  وَالنَّاسِ  وَالْمَلآئِكَةِ ﴿ته مغفر 

 4موميحتمل الع "الناس"و ،دون غيرهم ان في قلوبهم شغلها رأسلا فانطبع الكفر فيهمالر  وذلك لأن  
  .5والخصوص

 :[والثمانون الثامنة]الآية [ ٨٨]

                                                                 
 ب س: تصممهم. 1
﴾ الص الح  ي   م ن   و أ ك نْ  ف أ ص د ق   ق ر يبر  أ ج لر  لى  إ   أ خ رْت ن   ل وْلا   ر بِّ  ف  ي  ق ول   الْم وْت   أ ح د ك م   ي أْت    أ نْ  ق  بْل   م نْ  ر ز قْ ن اك مْ  مم  ا و أ نْف ق وا﴿أي قيل هذه الآية:  2

 [.٦٣/١٠]المنافقون: 
 ب س: تصممهم. 3
 أي: كل  الناس أي المؤمنون والكافرون. 4
 أي: المؤمنون. 5
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هُمُ  يُخَفَّفُ  لاَ ﴿ 1إليهم أي في اللعنة أو العقوبة أو النار لمصيرها ﴾فِيهَا خَالِدِينَ ﴿  ﴾الْعَذَابُ  عَنـْ
 .ي  هْم لون 2ولا لونه  أي لا يم ْ  ﴾ينُظَرُونَ  هُمْ  وَلاَ ﴿هم ن علمأي لا يهو  

 :[والثمانون التاسعة]الآية [ ٨٩]

ل منهلا با مفعو  ﴾وَأَصْلَحُواْ ﴿ رمواصالارتداد أي ندموا على ما  ﴾ذَلِكَ  بَـعْدِ  مِن تاَبوُاْ  الَّذِينَ  إِلاَّ ﴿
 فإَِنَّ ﴿ 5دوا]أو[ أسلد  ما عليه من الكفر  4ركواتأو  ،أفسدواما  3أو ،"دخلوا في الصاح"منهلة الازم بمعنى 

ل عليه، يتفض   ﴾رَّحِيم  ﴿فيه من الكفر والمعصية  لحوبة ويستر قبح ما توغلوايقبل التوبة ويمحو  ﴾غَفُور   الله
إليه أخوه سلل وبة" فأر من ت ته فأرسلل إلى قومه أن سلألوا "هل ليحي ندم على رد   نهلت في حارث الأنصاري  

  6ية فرجع إلى المدينة فتاب وأسللم وحسن إسلامه.الجاس بالآ

 :[والتاسعون]الآية [ ٩٠]

 ثمَُّ ﴿ية ر كاليهود كفروا بعيسى والإنجيل بعد الإيمان بموسلى والتو   ﴾إِيمَانِهِمْ  بَـعْدَ  كَفَرُواْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
 ازدادوا عثته ثم  بعد ما آمنوا به قبل ب حم دوالقرآن، أو كفروا بم صل ى الله عليه وسلل م حم دبم ﴾كُفْرًا ازْدَادُواْ 

 تُـقْبَلَ  لَّن﴿ ةوا إلى مك  قوم ارتد  لعن الإيمان ونق  الميثاق أو  الصد  و كفرا بالإصرار والعناد والطعن فيه 
 ا تغليظابولهوبتهم بعدم قتا كنى عن عدم على الهاك وإن   فواسلع أم لا يتوبون أو لا يتوبون إلا  لأن   ﴾تَـوْبَـتُـهُمْ 

لكونم في الإنكار  ا نفاقكون إلا  توبتهم لا ت حمة، أو لأن  في شأنم وإبراز حالهم في صورة حال الآيسي من الر 
لثابتون على ا الضَّآلُّونَ﴾ هُمُ  وَأُوْلـَئِكَ ﴿لارتدادهم وزيادة كفرهم ولذلك لم يدخل الفاء فيه  لا شقاقا

 الضالة، الثابتون بالشرك والجهالة، فماتوا على كفرهم. 

                                                                 
 ب س: إليهما.  1
 لا. -س   2
 أي: أو بالمفعول.  3
 ب س: تداركوا.  4
 ب س: أسلندوا.  5
؛ الواحدي، (٢٨٦٩: ح) ٧/٣٠٧ الآثار، مشكل شرح ؛١٥ الدم، تُريم كتاب ؛ النسائي،١/٣٧٩؛ تفسير البغوي، ٣/١٠٨تفسير الثعلب،  6

 .٢٤٠-٢٣٩ص. 
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 َارة وتأويلإ

 :[والثمانون الحادية]الآية [ ٨١]

ليطرح الدنيا وليخرج ن أراد العقبى فم  "قال الصادق عليه السام:  ﴾النَّبِيـِّيْنَ  مِيثاَقَ  اللّهُ  أَخَذَ  وَإِذْ ﴿
في ظلمة الإمكان أو لا  الله تعالى خلق الخلق إن   ،1"الأولياء شهداء الله والمولى شهيد على شهادتهم لأن   ؛منها
 الذاتي ةالاسلتعدادات ة و لي  ات الأو  القابلي  الذات   التجل يأفاض عليهم بفيضه الأقدس الذي هو  ثم   ،الذات  
ة المحفوفة بالصور العلمي   تي ةالذاونات ئوهي الش- الذاتي ةة ي  لالأو   اتهمماهي  ى على تجل   ثم   ،الذاتي ةالمشيئة بذريعة 
 ته ثم  أم  ا من أعيان نهوما يتضم   ي ةم دالمحلا على الحقيقة أو   -الأنبيآء اتماهي  على أو لا  الوصفي   التجل يب

أمرهم  منه ثم   وال  وهم قد ص الذاتي ةة عرض عليهم أنوار النبو   ق أممهم ثم  ق الأنبياء وحقائتها على حقائبواسلط
 في حق   إلى آخره، ﴾لنَّبِيـِّيْنَ ا مِيثاَقَ  اللّهُ  أَخَذَ  وَإِذْ ﴿ :بعوه ونصروه في دينه وعهدوا به الأنبياء كما قالبأن يت  
 ثمَُّ ﴿ ...ة وولاية ونبو   ةهي  لاإ ﴾وَحِكْمَة  ﴿ة بشريعته أي نبو   ﴾كِتَاب   مِّن آتَـيْتُكُم لَمَا﴿ونصرة دينه  محم د

رة مت به دائالذي خت محم ديعن  ﴾مُّصَدِّق   رَسُول  ﴿بكم يأحكامه يص يوعذبعد شيوع دينكم و  ﴾جَاءكُمْ 
نات ، الدائرة على مدار أعيان الكائةي  هلو الأ (A-160) النازلة من سمآء تهقة واسلتكملت وكانت شمس حقيالنبو  

على  لت بطنا بعد بطننق آدم ثم   ةبهوي  أو لا  نتفتعي  ة وصلت إلى نشأته العنصري   نات إلى أنومنار أكوان المكو  
ا ظاهر  ﴾وَلتََنصُرُنَّهُ  بهِِ  لتَُـؤْمِنُنَّ ﴿الطاهرة إلى أن وصلت إلى صلب عبد الله بن عبد المطلب  أصاب الآباء

هَدُواْ ﴿الله  ﴾قاَلَ  أَقـْرَرْناَ قاَلُواْ  إِصْرِي ذَلِكُمْ  عَلَى وَأَخَذْتمُْ  أَأَقـْرَرْتُمْ  قاَلَ ﴿باطنا و  َْ  مِّنَ  ممَعَكُ  وَأَناَْ  فاَ
ته حاصلة في ضمن م  لأ ثم   ي ةم دالمحللحقيقة  ا هي لله ثم  بالذات، إن  أو لا  الشهادة إشارة إلى أن   ﴾الشَّاهِدِينَ 
  .لغيرهم تهم ثم  لسائر الأنبيآء وأم   شهادته ثم  

 :[والثمانون الثانية]الآية [ ٨٢]

                                                                 
 ما وجدته. 1
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 فأَُوْلـَئِكَ ﴿نبو ته  وصدق تهقبَقيالإقرار والاعتراف  ﴾ذَلِكَ  بَـعْدَ ﴿وأعرض وانصرف  ﴾تَـوَلَّى فَمَن﴿
ق الظالمون على يحلسا ونائرة السعيرالباطل  غائرةالداخلون في  الخارجون عن دائرة دين الحق   ﴾الْفَاسِقُونَ  هُمُ 

  .أنفسهم وغيرهم

العليم  :أعن ،الذاتي ةالأسمآء الأربعة  1طوارأوهي  ،ةة الجمالي  وري  أرباب أعيان الأدوار الن واعلم أن  
 ،هذه الأسمآء واطنبة وهي الجالي   الظل ي ةوالحي  والقدير والمريد، إذا كانت صريحة يغاير أرباب أكوان الأكوار 

د من الأعيان واح ا عن صاحبه في الاقتضاء فكل  لا ينفك أحدهم مانءاو تالظاهر والباطن   بأن  يروأنت خب
ور والجمال هو النالصمور، فعنوان و الجال ع ن ْف وان والأكوان مشترك في تربية إسلم بعنوان الجمال والنور و 

يان والعص ال هو الكفروالج الظل  وع ن ْف وان  ،الإيمان والطاعة والعبادة والعلوم والمعارف والكشف والمشاهدة
 هرظاء إسلم العليم مثا وغالبا ومرتضى الجهل مغلوبا ن كان مقتضإوالطغيان، ف والجهل والكفران والعماء

وكان يا و وإن اسلت ،وإن كان بالعكس انعكس الأمر وظهر الكفر والعصيان ،الإيمان والطاعة والعلوم والمعارف
لأكوار صاحبه في دركات الأدوار وظلمات ا دالخاف والشقاق وترد   روكث  ى النور مغلوبا ظهر النفاق مقتض

ا موافقا حق   صيري فحينئذوالجال  الصمورتساوي نسبة النور والجمال و  إلى أن اقتضى حكم العدل الحقيقي  
  طلقا.ومرافقا صدقا 

 :[والثمانون الثالثة]الآية [ ٨٣]

رَ ﴿ ين   ﴿إ ن   وهو الإسلام الحق   ﴾اللّهِ  دِينِ  أَفَـغَيـْ سْلا م ﴾ الل ه   ع ند   الدِّ غُونَ ﴿ [٣/١٩ ]آل عمران: الإ   ﴾يَـبـْ
لصاحبه  ي والحال أن  أ ﴾أَسْلَمَ  وَلَهُ ﴿ وعي  والشهود الكامل الن المعي   والظهور الجمعي   التجل يأعن  ،ويطلبون
وار أي أكوان الأك ﴾وَالَأرْضِ ﴿ة ة الجمالي  أي أعيان أدوار النوري   ﴾السَّمَاوَاتِ  فِي مَن﴿ وانقاد ،اطباع
لم الأجسام هي عا "ومن في الأرض"دة هي الأنوار القاهرة والجواهر المجر   "من في السموات"أو المراد  ،ةالجالي  

إلى  نظرا ﴾طَوْعًا﴿بالفعل  قريبةب منها من المواليد الثاثة أو الاسلتعدادات الترك  يمن العناصر والأجسام وما 
 وضعونيولديه  ﴾رْجَعُونَ ي ـُ وَإِليَْهِ ﴿ نظرا إلى غيره الضمن   ﴾وكََرْهًا﴿صريحا  ويكون في فرداريته سلم المربي  الا

                                                                 
 ب س: طوار. 1
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مسبوقة بالموت  ختيارفي الأدوار والأكوار بالاالمعي ة  والإحاطة كل ي ةال ةئيالهو  الجمعي ةدفعا أو تدريا بالصورة 
  .الطبيعي  أو بالاضطرار مرتوقة بالاقتضآء  الإرادي  

 :[والثمانون الرابعة]الآية [ ٨٤]

نَا أنُزِلَ  وَمَا﴿العليا  في المرتبة المقام الأو ل في الفطرة الأولى والمعهد الأزلي   في باِللّهِ﴾ آمَنَّا ﴿قُلْ   ﴾عَلَيـْ
 وَعِيسَى مُوسَى أُوتِيَ  وَمَا وَالَأسْبَاطِ  وَيَـعْقُوبَ  وَإِسْحَقَ  إسماعيلوَ  إِبْـرَاهِيمَ  عَلَى أنُزِلَ  وَمَا﴿ في الطور الخفي  

في  نُـفَرِّقُ﴾ ﴿لاَ  ةالقالبي  و  النفسي ةو  القلبي ةة و ي  ة والسر  الروحي   الأطوارفي المراتب في باقي  ﴾رَّبِّهِمْ  مِن وَالنَّبِيُّونَ 
هُمْ﴾ أَحَد   ﴿بَـيْنَ مقام جمع الجمع   الذات  ظاهر بالعنوان الكل   حيث إن  من  (B-160)الذات   التجل يفي  مِّنـْ

ة هرة بالصور العلمي  ظا الواحدي ةإلى  الذاتي ة حدي ةالأتتنه ل من  ة ثم  لي  والنسب الأو   الذاتي ةبالشيونات أو لا 
منقادون  سْلِمُونَ﴾مُ  لَهُ ﴿بجميع الأطوار في مقام الفرق والجمع والجمع والفرق  ﴾وَنَحْنُ ﴿والأعيان الثابتة 
في  يرهما في الستي  عوجمكوار الأدوار والأكل    ء في تمام المراتب فيعضاا بجميع الأجهاء والجوارح والأانقيادا تام  
 الله.

 :[والثمانون الخامسة]الآية [ ٨٥]

رَ ﴿ ةفرادي  الإمن الأعيان والأكوان  يَـبْتَغِ﴾ ﴿وَمَن عليه وهو لكل  االذي جعل  الفطري   ﴾الِإسْلَامِ  غَيـْ
ي من عكل    لأن   ؛فلن يقبل منه والأحكام المعي   أو المراد منه هو الإسلام الجمعي   ،الإسلام ودين الحق  

ا  حيثكون من الأكوان من   الأعيان وكل    ةالذاتي  من الوجود الذي هو منبع جميع الكمالات  ةحص  أن 
  .إلى غيرها تسكنولا  الجمعي ةلتلك  ة طالبة  الأسمائي  و 

 :[والثمانون السادسة]الآية [ ٨٦] 

ع أسلباب الوصول ا به لعدم اجتم ﴾كَفَرُواْ  قَـوْمًا﴿ ويرشد إلى الإسلام الحقيقي   ﴾اللّهُ  يَـهْدِي كَيْفَ ﴿
هِدُواْ ﴿في الفطرة الأولى والنشأة العليا  ﴾إِيمَانهِِمْ  بَـعْدَ ﴿إليه  ََ  التجل يأي  ﴾الرَّسُولَ  أَنَّ ﴿في هذه الفطرة  ﴾وَ

في عالم الجبروت  في  بالعنوان الوصالذات   التجل ي وشهودها ي ةم دالمحوهو ظهور الحقيقة  ،بعنوان العلم الوصفي  
 ةآء وأممهم بالنبو  ة لأعيان الأنبيي  والأحكام النبو  ﴾الْبـَيـِّنَاتُ  وَجَاءهُمُ ﴿الكل  ثابت في  ﴾حَقٌّ ﴿ الواحدي ةو 
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ور الط في د  المتجاوزين عن الح ﴾الظَّالِمِينَ  الْقَوْمَ  يَـهْدِي لاَ  وَاللّهُ ﴿ قيهد والمواثعفي تمام المراتب من ال الذاتي ة
  .النفسي  

 :[والثمانون السابعة]الآية [ ٨٧]

 وَالْمَلآئِكَةِ ﴿ده وتبعيده عوب   ﴾اللّهِ  لَعْنَةَ  عَلَيْهِمْ  أَنَّ ﴿ هم الظالمون إلى نفسه وعلى غيره ﴾أُوْلـَئِكَ ﴿
 ،الناسفي الجبروت والملكوت والبرزخ والملك والشهادة و  الجاريوذلك لنقضهم عهد الله  ﴾أَجْمَعِينَ  وَالنَّاسِ 

  .نها لعنة الله والمائكة وغير ذلكأشد  لتضم   ولعنة الناس

   :[والثمانون التاسعة]الآية [ ٨٩] 

أي تلك  ﴾ذَلِكَ  بَـعْدِ  مِن﴿ سلام الحقيقي  وعادوا ورجعوا وأنابوا إلى الله وإلى الإ ﴾تاَبوُاْ  الَّذِينَ  إِلاَّ ﴿
  .النقوض لدي اجتماع الأسلباب في الأدوار

 :[والتاسعون]الآية [ ٩٠]

 م  فهو عا ي  لسالكي من التنه ل بعد الترق  ة إلى ]ما[ وقع لإشار  ﴾إِيمَانهِِمْ  بَـعْدَ  كَفَرُواْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
عيان والأكوان من النباتات من المائكة كما وقع لهاروت وماروت وغير ذلك من الأ ،لجميع الموجودات

لها  كمالىالحيوانات التي ماتت قبل البلوغ إوانات والإنسان كما في السقط وموت الأطفال وصغار والحي
 ويعذبون في النشآت في الدورات. دونيترد  الكل   فإن   ،المتوقع

 تفسير

 :[والتاسعون الحادية]الآية [ ٩١]

بي الخافقي  أي ذَهَبًا﴾ الأرض مِّلْءُ  أَحَدِهِم مِنْ  يُـقْبَلَ  فَـلَن كُفَّار   وَهُمْ  وَمَاتوُاْ  كَفَرُواْ  الَّذِينَ  ﴿إِنَّ 
 ﴾بهِِ  افـْتَدَى وَلَوِ ﴿ة لما بعده ما قبله عل   بأن   ودخول الفاء في الخبر مشعر طولا وبي الشمال والجنوب عرضًا،

في الأرض  له: أرأيت لو كان لك ما الكافر يوم القيامة فيقال ياء»ه، روي: د  فْ لم ي    أي أنفق الذهب بتمامه
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 1«ما هو أسلهل من ذلك فأبيت سلئلتكذبت لقد   :نعم، فيقال لهتديا به، فيقول: فذهبا أكنت م
 مِّن لَهُم وَمَا﴿ميم وعقاب ع ﴾أَليِم   عَذَاب  ﴿من الله  ﴾لَهُمْ ﴿الذين بعثوا بهذه الأوصاف ثابتة  ﴾أُوْلـَئِكَ ﴿

  .عن العقاب مانعي من العذاب دافعي ﴾نَّاصِريِنَ 

 :[والتاسعون الثانية]الآية [ ٩٢]

أي لن تبلغوا حقيقة البر   ﴾تنُفِقُواْ  حَتَّى﴿الخير الكثير والفضل والحسن الكبير  ﴾الْبِرَّ  تَـنَالُواْ  لَن﴿
 ﴾تُحِبُّونَ  مِمَّا نفِقُواْ تُ  حَتَّى﴿ة الله الذي هو الرحمة والرضى والجن   لن تنالوا بر  أو  وأحب ه،الذي هو كمال الخير 

 اتب  المح ته أشد  ب  مح وإن   ،تهم للههذا يدل  على كمال محب   فإن   ها،الأموال وأنف سها وأبر   قوا من أعه  أي تتصد  
 2شيئا جعلوا لله، ل م ا نهلت والسلف كانوا إذا أحب وا A)-(161 [٢/١٦٥ البقرة:] لِّل ه ﴾ ح ب ا أ ش د   آم ن واْ  ﴿و ال ذ ين  

هو  4يرحاءكثيرة ولي ب ، فقال: يا رسلول الله لي أموال3موسلل  ى الله عليه جاء أبوا طلحة إلى رسلول الله صل  
 5علهايدخلها ويشربها من مائها ج صل ى الله عليه وسلل مالنب  كان مستقب ل المسجد وكان -أجب إلي ، 

عن  6،ابح لكر  ذلك مال م: بح بحى عليه وسلل  عند الله، فقال رسلول الله صل   وذ خْر ها أرجوا ب ر ها -صدقة
اونة المال وغيره لبذل الجاه في مع قال بعضهم: يعم   ،زكاة أموالكم واأي حتى تُب   7"المراد الهكاة"اس: ابن عب  

صْ ليا موسلى كن للفقير كنها و "قال الله تعالى:  8في سلبيله، ةم  الناس والبدن في طاعة الله واله  نالضعيف ح 
، قال عطاء: 10"في ليلك ونارك كؤ  ل  كْ وأ   أنيسا، أكن لك في الشد ة صاحبا وفي الوحدة 9(عونا وللمساكي(
قيل:  ،11"لفقرا قوا وأنتم أصح اء وأشح اء تأملون العيش تخشونالتقوى حتى يتصد  و لن تنالوا شرف الدين "

                                                                 
 . بنحو هذه الألفاظ ٣/٢١٨ أحمد، ؛٤٩ الرقاق، كتاب بنحو هذه الألفاظ. البخاري، ١/٣٨٠؛ تفسير البغوي، ٣/١٠٩تفسير الثعلب،  1
ا نهلت الآية. 2  أي: ل م 
 نهلت جاء أبوا طلحة إلى رسلول الله صل ى الله عليه وسلل م. -ب  3
 ب س: ىير ح. 4
 يدخلها ويشربها من مائها جعلها. -ب  5
 كتاب ،الموط أ ؛(٩٩٨)٤٢: الحديث رقم) ،١٤ مسلم، ؛٤٤ الهكاة، كتاب البخاري، .١/٣٨١؛ تفسير البغوي، ٣/١١٠تفسير الثعلب،  6

  .٣/١٤١ أحمد، ؛٢٣ الهكاة، كتاب الدارمي، ؛(٢ :ح) ١الصدقة،
 .١/٣٨١البغوي تفسير ؛ ٣/١١٠الثعلب تفسير  7
 .٢/٦٥ ، انظر إلى تفسيرهي البيضاويأر  اهذ 8
 .غيثا وللمستجير :كنه العمال في 9

 (١٦٦٦٤: ح) ٦/٤٨٧ ،العمال كنه  10
  .٣/١١٠تفسير الثعلب،  11
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 ََيْء ﴾ مِن تنُفِقُواْ  ﴿وَمَا 1"فهو من هذا القسم التمرةابتغاء لوجه الله حتى  المسلم من ماله شيء أنفقه كل  "
مرغوب أو دونه أو  ،شريف أو خسيس، محبوب أو عنه مهروب ،2ب أو حبيثقليل أو كثير، طي   شيء أي  

، قيل: لا الميثاق إلى 3بما فعلتم فيجازيكم به ﴾عَلِيم   بِهِ  اللّهَ  فإَِنَّ ﴿مرغوب، أو معهوب وخفي ومعهوب 
، فحمل "بيل اللههذا في سل"فقال:  ه،كان يحب   جاء بفرس ةزيد بن حارث فاق المحبوب، روي أن  بإن المطلوب إلا  
صل ى الله  ، فقال"ق بهتصد  أردت أن أ" أسلامة بن زيد من أقاربه عليه، فوقع في نفسه، فقال: هاالرسلول علي
الأموال على أقرب الأقارب أفضل  إنفاق أحب   ومن هذا ع ل م أن   4."الله قد قبلها منك إن  ": عليه وسلل م
 نخلة التي يصدقها أبو طلحة على أقاربه. م رسلول الله الولهذا قس   ،وأقرب

 :[والتاسعون الثالثة]الآية [ ٩٣]

 "عامالط كل  "ل على حم    ،حا   ر أي يحل  منصوب بمقد   ﴾إِسْرَائيِلَ  لِّبَنِي حِـلاًّ  كَانَ  الطَّعَامِ  كُلُّ ﴿
لي  ه ن   ﴿لا  ث والمفرد والجمع نحو ر والمؤن  اسلتوى فيه المذك   ،مبالغة  ،[٦٠/١٠: الممتحنة] له  ن ﴾ ل ون  يح    ه مْ  و لا   له  مْ  ح 

ف وأنت تأكل لحوم كي"، فقالت اليهود: "ة إبراهيمأنا على مل  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  نهلت حي قال 
شيء أصبح اليوم  كل  " :فقالوا "، لبن إسلرائيلكان حا  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  فقال  "،الإبل وألبانا
 إِسْرَائيِلُ  حَرَّمَ  مَا إِلاَّ ﴿ 5،، فأنهلت تكذيبا لهم"إلينا انتهى إلى أنما على نوح وإبراهيم محر   ه كانمحر ما فإن  

في  صكان مع أخيه عي  ،الله معناه عبد الله أو صفي   ،أي يعقوب ﴾التـَّوْراَةُ  تُـنـَزَّلَ  أَن قَـبْلِ  مِن نَـفْسِهِ  عَلَى
ي ذا سم  م في الولادة فصار يعقوب في عقبه ولد فاسلتعجل أخوه وتقد  في التول   مايعقوب مقد  بطن وكان 
 ،عام إليهيحرم على نفسه لحوم الإبل وكان أحب  الط إن شفى فنذر ،قيل: كان بيعقوب عرق النِّسا ،بيعقوب
أجيب بأن  هذا  ،بهذه الآية احتج   للنب   الاجتهاد جو ز نْ م   ،بإذن الله اير خذلك بإشارة الأطباء  كانوقيل:  

 إِن فاَتـْلُوهَا التـَّوْراَةِ بِ  فأَْتوُاْ ﴿عليهم  ارد   محم ديا  ﴾قُلْ ﴿إشارته لا باجتهاده و التحريم كان بإذن الله وأمره 

                                                                 
 .٨/١٢٤؛ وتفسير الرازي ٣/١١٠هذا رأي الحسن البصري، انظر إلى تفسير الثعلب: 1
 حبيث. –ب  2
 بما فعلتم فيجازيكم به. -ب  3
 .٨/١٢٣؛ وتفسير الرازي، ٣/١١٠تفسير الثعلب،  4
 . ٢٤١؛ الواحدي، ص. ١/٣٨٢؛ تفسير البغوي، ٣/١١٢تفسير الثعلب،  5
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أحل   السامليه إبراهيم ع في دعواكم وادعائكم، هذا رد  عليهم في الطعن في النسخ، فإن   ﴾صَادِقِينَ  كُنتُمْ 
  حر مها يعقوب بعده على مقتضى المصلحة، وإنا جعل التورية ح ك ما لقطع الخصومة.ف، وألبانا الإبللحلوم 

 :[والتاسعون الرابعة]الآية [ ٩٤]

المفترون  ﴾أُوْلـَئِكَ فَ ﴿أي لهوم الحج ة القاطعة  ذَلِكَ﴾ بَـعْدِ  مِن الْكَذِبَ  اللّهِ  عَلَى افـْتـَرَىَ  ﴿فَمَنِ 
روي  رق النساوفي عاج ع ،عتساففي رفع الإنصاف وسللوك منهج الا ن  وْ د  ع  ي  ت   الذين  ﴾الظَّالِمُونَ  هُمُ ﴿
ج فيخر  ،لا صغيرة ولا كبيرة فيقطع صغارا (B-161) أخذ إلي ة كبش عربي  ت": صل ى الله عليه وسلل مالنب  عن 
لأكثر من مائة فبرأ عته ضفو "قال أنس:  .1"النفس ثلثا ريقيوم على كل    ث قسم فأكلفيقسم ثا أهالتها
سم قأ"عليها  قيل: وق رئ ،يةهذه العل ة بآ ونيداو كانوا   3(الحجاج بن يوسلف)في زمن  ، روي أن  2"بإذن الله
 يوم ثلثا فبرأكل    على ذلك المسيح حيمسو  ،4قن ك بموسلىللأحبنار و  ين كها لله الأعلى لئن لم تنته لأكو  لكن  
  5.حكمأعلم و الله أو  ،أمر الله وإذنهب

 :[والتاسعون الخامسة]الآية [ ٩٥]

 وأنتم كاذبون لوفصالله صادق فيما أنهل وأحكم  تعري  بكذبهم أي ثبت أن   ﴾اللّهُ  صَدَقَ  قُلْ ﴿
الصًا في دليله مخلصاً خ ﴾حَنِيفًا﴿إبراهيم  ةمل   أي الإسلام الذي هو في الأصل ﴾إِبْـرَاهِيمَ  مِلَّةَ  فاَتَّبِعُواْ ﴿

 كموألهمتفيه  التغيير والمكابرةو التي تجاسلروا بها على التحريف  اليهودي ةصوا عن ومستقيما في سلبيله حتى يتخل  
 ة والأحفادد والأم  ن تابعه من الأولاإبراهيم وم   ﴾كَانَ  وَمَا﴿بات ما أحل  الله لإبراهيم وتابعيه على تُريم طي  

ن تابعه من اليهود عيسى وم   م أشركوا وعبدوا عهيرا ومسيحًا فإن  تعري  آخر لليهود بأن   ﴾الْمُشْركِِينَ  مِنَ ﴿
 الْم سْل م ي ﴾ل أو   ﴿و أ ن اْ  :يكون على الإسلام كما قالوأن  ة إبراهيم لا بد  ن كان على مل  فم   ،من بن إسلرائيل

                                                                 
، كتاب ماجة، . إبن٣/١١٤تفسير الثعلب،  1  .٣/٢١٩ أحمد، ؛(٣٤٦٣: ح) ١٤ الطب 
 بنحو هذه الألفاظ. ٣/١١٤تفسير الثعلب،  2
 حجاج يوسلف، والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 3
 وعيسى.  +ب  4
 .٣/١١٤تفسير الثعلب،  5
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يكونوا تابعي في التوحيد والاسلتقامة فيه وفي  1أنبباعه واجب ت  ا أن   إلى فيه إشارة   ،مستقيما [٦/١٦٣ :الأنعام]
  .بشركهم وتعري    ،عن الإفراط والتفريط بالتجن  

 :[والتاسعون السادسة]الآية [ ٩٦]

وا إلى بيت الله الذي بناه على الحد  الذي كان بيت المعمور عليه وهو الذي نهل من السمآء في فصل  
 ،اشتكى إلى الله عن الخروج عن الجن ة والسمآء التي كان يصل ي فيها مع الملآئكةعهد آدم عليه السام حي 

فإذا هبط إلى الأرض على جبل سلرنديب في الهند أنهل الله البيت المعمور إلى الأرض في أرض مكة على محل  
آلآف من  يى فيه مع سلبعإلى مك ة فيصل   ه من أرض سلرنديبى فيه فتوج  فأمر الله آدم أن يصل   ،محمود

لمعمور أبي ، الأسلود في البيت ا وكان الحجر ،ى فيه في مد ة عمره أربعي مر ةالمائكة وكان آدم قد زاده وصل  
فلم ا أمر الله  ،يسجبل أبي قب فيفع الله تعالى البيت المعمور إلى السمآء وأودع الحجر ر ا ظهر الطوفان فلم  

أن  إسماعيلفذهب  ،قد بقي موضع لا ينطبق فيه حجر بناءها الكعبة وتم   أن يبن إسماعيلتعالى إبراهيم و 
و الحجر الأسلود ه ،فأخذه وأتى به "عندي تطلبه عيل الحجر الذيايا إسم" :جر فناداه أبو قبيسبَ ييء

  2.لدماءا وسلفكسبب كثرة أهل الجنابة والحي  وأصحاب الهنا والفساد لالذي كان أبي  فصار أسلود 

لمي واليهود د تفاخر المسنهلت عن ،ادةأي وضعه الله لهم للعب ﴾لِلنَّاسِ  وُضِعَ  بَـيْت  أوّل  إِنَّ ﴿
ا مهاجر الأنبياء في الأرض ؛بيت المقدس أفضل وأعظم عند الله من الكعبة فقالت اليهود: إن    ،سلةالمقد   لأن 

وهي  3،﴾مُبَاركًَا ببَِكَّةَ  ذِيلَلَّ  للِنَّاسِ  وُضِعَ  بَـيْت  أوّل  إِنَّ ﴿ :وقال المسلمون: الكعبة أفضل وفضلى فأنهل الله
ا وإن   ،بلدة ةوالازب، وقيل هو موضع المسجد ومك  ازم لواوالراتب والراتم كالنبيط والنميط ة  لغة في مك  

م ه إذا أت الفصيل ضرع مك  » 5نلقل ة مائها م   4ةوبالمك   الناس يتباكون فيها أي يهدحمون، لأن   ؛يت بهاسم  
روي:  .لأكابرةرقاب ا عناق الجبابرة وتدق  أ ا تبكفإن   «هدق  ة إذا بك  »ن أو م   ،«ما فيه من اللبنكل    امتص  
 هآدم لما حج   وإن   ،ليهمإ والسلطنة من الجن   يةفي أي ام سللطنتهم في الدنيا عند انتقال الفردار  المائكة ب نتْه أن  

                                                                 
 ب س: أن.  1
 .٨/١٣٢تفسير الرازي  2
 .٨/١٣٠؛ تفسير الرازي ١/٣٨٤؛ تفسير البغوي ٣/١١٤تفسير الثعلب  3
 أي: وسميت بالمكة. 4
 أي: من قول العرب. 5
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 :صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  1،بألفي عام جناه قبلكقد حج   A)-(162الله يا آدم  يرحمك قالت المائكة:
 د في الأرض وأو ل ما بناه آدم، أومتعب  أو ل  هو"، قيل: 2"المسجد الحرام وضع قبل الأقصى بأربعي سلنة إن  "
 بدةالله خلقه قبل الأرض بألفي عام وكان ز  بيت ظهر على وجه الأرض عند خلق السمآء والأرض، فإن  أو ل 
بيت؟" قال: أو ل  قال له: "أهو رجا ن  عليه السام إ عن علي   4،"الأرض تُتها 3على المآء فدحيت بيضاء

 إبراهيم ثم   بنى ندى والرحمة والبركة، وأو ل م  اله ]فيه[ اكمبار  بيت وضع للناسأو ل  "لا، قد كان قبله ولكن
حال من ضمير  ﴾مُبَاركًَا﴿ 5"بناه قريش هدم ثم   فبنته العمالقة ثم   هدم بناه قوم من العرب من جرهم، ثم  

ذنوبهم لفيه ومغفرة  7بالطواف والصلوة والعكوف 6الثوابأي كثير الخير والمنافع للناس بَصول  «وضع»
ن إليها لأجل عبادة و قبلتهم يصل  لأن ه  ؛حال كونه سلببًا لهدايتهم ،عطف على الحال ﴾لِّلْعَالَمِينَ  وَهُدًى﴿
يت المعمور الذي بيتًا وهو الب الله وضع تُت العرش إن  "سلئل علي بن الحسي رضي الله عنه، فقال:  ،الله

 ذكره، وقال للمائكة: طوفوا به ودعوا العرش وطافت المائكة البيت وتركوا العرش فكان أهون عليهم، ثم  
ه الضراح وأمر سموقدره، فبنوا، وا الهرض أن يبنوا فيها بيتا على مثأمر الله تعالى المائكة الذين سلكنوا الأ

  8."ورمن[ في الأرض من خلقه أن يطوفوا به كما يطوف أهل السموات بالبيت المع]م  

 :[والتاسعون السابعة]الآية [ ٩٧]

                                                                 
 بنحو هذه الألفاظ. ١/٣٨٤تفسير البغوي،  1
 ،٥/١٥٠ أحمد، ؛٢ ،١ المسجد، كتاب مسلم، ؛٤٠ ،١٠ الانبياء، كتاب . البخاري،١/٣٨٥؛ تفسير البغوي، ٣/١١٥تفسير الثعلب،  2
 .(٧٥٣:ح ،٧ المساجد، كتاب ماجة، إبن ؛٣المساجد، كتاب النسائي، ؛١٦٠ ،١٥٧ ،٥/١٥٦
 فحدبيت. ب: 3
 .١/٣٨٤؛ تفسير البغوي ٣/١١٤تفسير الثعلب  4
 (.٣٩٩١)ح:  ٣/٤٣٧شعب الإيمان،  .٣/١١٥تفسير الثعلب،  5
 ب س: النبوات. 6
 أي: الاعتكاف. 7
 صن ف،الرز اق، الم . ما وجدته بتلك الألفاظ ولكن في بع  الكتب رواية مشابهة. انظر: عبد١/٣٨٤؛ تفسير البغوي ٣/١١٥تفسير الثعلب  8
 مطو لا. (٣٩٩١: ح) ٣/٣٤٧ الإيمان، شعب ؛(٨٨٧٥: ح) ٥/٢٨
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الأدوار  4ةالأعصار وعد   3م د ىعلى  2ومساواته 1تهاالطيور عن مواز  كانحراف  ﴾بَـيِّـنَات   آياَت   فِيهِ ﴿
الله تعالى   كل  جب ار قصده بسوء قهره  ن  وألها،  نضتعر  يباع تخالط الصيود في الحرم ولا ضواري الس   وأن  

وصل إلى مك ة  اقد ملك أكثر الباد وهلك بيده أرباب المكابرة وأهل العناد، فلم   ع،ب  كأصحاب الفيل والت  
فإذا  ،وخر به بيتصد أن ينهدم الالتفتوا إليه اعتماداً على شرف البيت، فق 5مايرتجي من سلكانه أن يعظ موه ف

 وقيح يمت 6عج  و  قبيح  نتنأجهائه  سلائرفي  وظهرديد كاد أن يهلك سل ومع شديد  وقع في بطنه مغص
فقال  معالجتهعن  رسلا فعجهواعما ورئيسهمآء لآف من الحكماء وأفاصل الأطب  آوكان في خدمته أربعة 

قال:  ؟صدت بالنسبة إلى هذا البيت سلوءً قهل  ،لا أرضي   سلبب مرضك هذا سماوي   ملك إن   : ياعمارسلا
فقال: يا  ،شفا وبرأفإلى الخير  ئة إلى الحسنة والشر  فبدل السي   ،نعم، فقال: غير  نيتك إلى الخير وإلا  تهلك

نا وأ محم دالأبنيآء إسمه  خاتم ث في هذا المكان نبي ع  ب ْ مه الله بفضله وسلي  هذا البيت بيت شريف عظ   ملك إن  
له بيتا لعل  ه وقال له: أريد أن أبنجاز ، وأالموضع لأسلكن في هذا يهنيتج  على دينه وشريعته، أرجوا منك أن 

 أن ه يهاجر من وإن كان في هذه الأرض إلا   7مولده ن  إ ،فقال له: يا ملك أن ينجين،النب  الله ببركة هذا 
وب أي]أبو[ عله عنده ووكتب كتابا وج ولادهوأ لعمارسلا يتهتول  فيها بيتا وجعل  فبنىبة هذه الأرض إلى أرض طي  

ل ى الله صالنب  قال  ،الأنصار أجدادوكانوا  ،ذهيربعمائة من تامأ عمارسلاالأنصار من ولده وكان في خدمة 
أو بدل من  ،خبر مبتدأ محذوف ﴾إِبْـرَاهِيمَ  مَّقَامُ ﴿، هذا 8"يتوارث والبغ  يتوارث الحب  ": عليه وسلل م

م آء أثر القدم في الصخرة الص "الآيات"ب المراد بيان على أن   عطف :، وقيلبدل البع  من الكل   ،"آيات"
بنيان الكعبة وضعف هو وعجه  9فعتر إبراهيم لما ا أن   :أحدهما لسببان،ذكر فيه ا ،فيها إلى الكعبي وغوصها

                                                                 
 موازنة. س: أي: موازنة البيت يعن الكعبة، 1
 مسانته. س: ب: مسامتته، 2
 مد. ب س: 3
 عد. ب س: 4
 مما. س: 5
 وجع. -ب  6
 س: موطرة.ب  7
: ح) ٧/٢٦٢١ الحاكم، مستدرك، ؛(يتوارث والبغ  يتوارث الود :وفيه) (٥٠٨-٥٠٧: ح) ١٩٠-١٧/١٨٩ الكبير، الطبراني، معجم 8

 .(٧٨٩٩: ح) ٢٠١-٦/٢٠٠ الإيمان، شعب ؛(٢١٨: ح) ١/١٥٦ الشهاب، مسند ؛(٧٣٤٣
 ارفع. ب س: 9
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غوص القدم التي هي  لأن   ؛وفيه ما فيه 1،قام على هذا الحجر فغاصت قدماه فيه B-(162( عن رفع الحجارة
ن سلبب أن يكون مو  الص لْب غير معقول، بل لا بد   من اللحم والعصب والجلد والعظم في الحجر الصم آء

. الثاني ليس بي هذين القولي مانعة الجمع بل مانعة :خارق للعادة، أقول إلهي   إبراهيم لما نقل  إن   :الخلو 
ة وتركهما بواد غير ذي ذرع وغاب عنهما، إلى أرض مك   -وكان صبي ا- إسماعيل بنهمااهاجر ]و[ زوجته 

عت إلى رج اوجده فلم   في طلب إبراهيم بي الصفا والمروة ما دةمترد  بعد مضى سلاعات  خرجت هاجر
ورأت  رهموإذا جاءت طائفة من ج وهو أصل بئر زمهم، ماء،رأت في موضع تركته فيه قد نبع فيه  إسماعيل
 كفواتعاا ي  في هذا الموضع سلرا ومعجه و  في هذا الصب   علموا أن   -ولم يروا قبل في هذا الموضع ماء-الماء هذا 
عد مضى وابنها وقاموا في خدمتهما فب هاجر مؤنة افي هذا الموضع واشتغلوا فيه بالعمارة وتكف لو  2سلكنواو 
 ،وكان صيادا هممن جر  إسماعيلل ه  تأوقد  ،فرأى ما رأى ،إسماعيله إبراهيم إلى زيارة إبنه من الهمان توج   برهة

أسلاءت مراته جوابا خشينا و إأجابت  ،عليهما السام وسلأل عن صاحبه إسماعيلإلى بيت  إبراهيم فإذا جاء
ا جاء ك"، فلم  "بدِّل عتبة دار  :قولي له إسماعيلخليل الله إبراهيم، فقال إبراهيم لها: إذا جاء  بَضرةالأدب 
فقال  ،رة بشأنهقمستحجاء شيخ كذا وكذا مستخف ة به و  :قالت ،شم  رائحة أبيه إبراهيم سلألها منهو  ،إسماعيل
 إقرئي به السام وقولي له "بدِّل عتبة دارك"، قال لك  عْ ب   إذا جاء  :: ما قال الشيخ؟ ]قالت[: قالإسماعيل
ة براهيم مر  ا عاد إة أخرى فلم  أإمر  وأخذ ،الأدب بَضرته، فطلقها : الشيخ أبي إبراهيم قد أسل أْت  إسماعيل

عظمته وكانت اسلتقبلته و  إسماعيلا رأت إبراهيم  إمراة  فلم   ،إسماعيلوسلأل عن  إسماعيلأخرى وجاء إلى بيت 
 رقته ولبسه،خفأحضرت الطعام اللحم واللبن والتمست منه أن يغسل رأسله و  ،طلق الوجهوالخلق  حسنة الخلق

منها وقال لها:  واسلتجاز ا فرغت عن غسلهفي الحجر إلى الكعبي فلم   قدماها اسلتقام على حجر غاصت فلم  
رائحة أبيه  وشم   إسماعيلا جاء فلم   ،اسلتقامت عتبته دارك"قد " :إقرئي الس ام منِّ وقولي له إسماعيلإذا جاء 

 قدميه 3كذا وكذا وأخبرت عن غسله وغوص شأنهإبراهيم فسأل عن أبيه قالت: قد جاء شيخ شريف مبارك 
و ة أا جملة إسمي  إم   ﴾آمِنًا كَانَ  دَخَلَهُ  وَمَن﴿ 4.يمراهبإ اممق اتب  ي ن آيات يهفذه مقاماً واتخ   في الحجر، فعظمه

كان آمنا من   ن دخلهفي المعنى من الآيات، فم  لأن ه  ؛"مقام إبراهيم"معطوفة من حيث المعنى على  ،ةشرطي  

                                                                 
 .٨/١٣٩تفسير الرازي،  1
 وسليكونوا. ب: 2
 وعرض. ب س: 3
 .٨/١٣٩تفسير الرازي،  4
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صل ى نب  الة الدهور والأعصار ومن عذاب يوم القيامة، قال أثره مد  شقاوة الد ارين وخسارة النشأتي لبقاء 
وقصده  ﴾الْبـَيْتِ  حِجُّ  النَّاسِ  عَلَى وَللِّهِ ﴿ 1"مناآن مات في أحد الحرمي بعث يوم القيامة م  ": الله عليه وسلل م

بيته  أي فرض حج   2كسرها، بدل من "الناس"و بفتح الحاء  ،على الوجه المخصوص قصد زيارتهبه إليه والتوج  
 ،لبيتا للإياب والإلهام أي ولله فرض واجب على الناس حج   ولام الجر   "سل ب ياً  إ ل يْه   اسْلت ط اع   م ن  "على 

نوب عنه. ن يم   أجرةن إذا وجد م  على اله   ولذا أوجب الاسلتنابة ؛"الهاد والراحلة" "الاسلتطاعة" عند الشافعي  
ا  وقال المالك:  3مجموعهما :يفةقال أبو حنو والكسب في الطريق،  ن يقدر على المشيعلى م  بالبدن فيجب أن 

لوجوبه  5موضع "لم يحج " تأكيدا 4بعد الوجوب ع مْدا أو جحد وجوبه، وضعه أي ترك الحج   ﴾كَفَرَ  وَمَن﴿
 7"انصراني  أو  ان شاء يهودي  إ فليمت ن مات ولم يحج  م  ": صل ى الله عليه وسلل مولذا قال  ،على تاركه 6وتغليظا
  .حج  وعم ن لم يحج   عم نأي  ﴾الْعَالَمِينَ  عَنِ  غَنِيٌّ  الله فإَِنَّ ﴿

وأمن : ٤ ،والعقل: ٣ (A-163) ،والبلوغ: ٢ ،الإسلام: ١ تسعة: الحج   شرائط وجوب واعلم أن  
قدر على المال  نفم  غة وراحلة مبلِّ : ٩و  ٨ ،وزاد كاف: ٧، وإمكان المسير: ٦ ،والدليل عليه :٥ ،الطريق

، ن ي  بْذ ل له الطاعة والنيابة هذا عند الشافعي  والحنبل، وكذا إن وجد م  مع سلائر الشروط وجب عليه الحج  
 يكون مريضا مرضا شديدا لاأو  بَالب إن كان مغضوبا بأن لا يقدر على أن ثبت على مرك   :وقال مالك
أو عاجها  ج عنه بالمال أو بغير المالن يح  سلواء كان قادرا على م   يكون شيخا كبيرا ضعيفاأو  ب  ر وء ةيرجى 
  .سلقط عنه

 :[والتاسعون الثامنة]الآية [ ٩٨]

                                                                 
: ح) ٣/٤٩٠ ،(٤١٥٣: ح) ٣/٤٨٩ ،(٤١٥١: ح) ٣/٤٨٨ الإيمان، . شعب٨/١٤٠؛ تفسير الرازي، ٢/٦٩تفسير البيضاوي،   1

 بنحو هذه الألفاظ. (٥٨٧٩: ح) ٦/٤١٢ الأوسلط، الطبراني، معجم ؛(٤١٨١: ح) ٣/٤٩٧ ،(٤١٥٨
 أي: "من اسلتطاع إليه سلبيا" بدل من "الناس". 2
 أي: المال والبدن. 3
 أي: وضع "كفر". 4
 تأكيد. ب س: 5
 تغليظ. ب س: 6
ر   و ه و   م ات   م نْ : وفيه( )١٤٦٧٠: ح) ١٤/٤٥٩ ،(١٤٤٥٥: ح) ١٤/٤٥٧ شيبة، أبي لابن . والمصن ف٢/٧٠البيضاوي في تفسيره،  7  م وسل 
 ، وقال: هذا الحديث لا يصح .٢/٢١٠الموضوعات،  وابن الجوزي، .(ن صْر ان ي ا أ وْ  ي  ه ود ي ا، ش اء ، ح الر  أ يِّ  ع ل ى ف  لْي م تْ  يح  ج ، لم ْ 
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ة ة الدال  ة والعقلي  السمعي   ﴾اللّهِ  بآِياَتِ  تَكْفُرُونَ  لِمَ ﴿النصارى [و]من اليهود  ﴾الْكِتَابِ  أَهْلَ  ياَ قُلْ ﴿
زعموا  وغيره، ويخص صهم بالخطاب بمهيد القبح في كفرهم، وإن فيما يدعيه من وجوب الحج   محم دعلى صدق 

ونصر دينه  محم دة من إطاع ام كافرون بهما أيضا لعدم امتثالهم بما فيهمفإن   ،م مؤمنون بالتورية والإنجيلأن  
هِيد   وَاللّهُ ﴿ لى مقتضى لا ينفعكم التحريف ع ،فيجازيكم عليها ،من الجحود بالآيات ﴾تَـعْمَلُونَ  مَا عَلَى ََ

 زعمكم لا عاجا ولا آجا وغيره من الأفعال الظاهرة والأعمال الباهرة والأحوال الباطنة. 

 :[والثمانون التاسعة]الآية [ ٩٩]

اع دين الإسلام وما فيه من الأحكام وعن سم   ﴾اللّهِ  سَبِيلِ  عَن تَصُدُّونَ  لِمَ  الْكِتَابِ  أَهْلَ  ياَ قُلْ ﴿
 ،وصدق بالإسلام وما ينطوي هو عليه من الحج   ،به ﴾آمَنَ  مَنْ ﴿وغيره  وبما حكم به من الحج   محم دصفة 

غُونَـهَا﴿وون صد  ت ،وثبوته منقول ميا  ﴾عِوَجًا﴿باغي طالبي في السبيل  "،ونصد  "تحال من فاعل  ﴾تَـبـْ
شريعة موسلى لا  إن  "بقولكم للناس:  عوجا فيها على الناس حتى توهموهم أن   اهاإي   عن الاسلتقامة، تلبيسكم

على أنفسكم  ﴾هَدَاءَُ  وَأَنتُمْ ﴿عن وجهها  صل ى الله عليه وسلل م محم دولا بتغييركم صفة  "تغيرولا ت تنسخ
ا محم ديله مستقيم وأن دينه قويم وسلب أو بأن   ،لل والمعهد المأو  وبصحة دينه في الميثاق الأو   محم دبالإقرار بنبو ة 
 اللّهُ  وَمَا﴿صادق فيما أتى به لعلمكم بالتورية المنطوية بجميع أحواله وعموم أطواره  عليه وسلل مصل ى الله 

 الكفر أردفه لما كانوا يهرونو  ،أخرى ليست فيه تبنع نعتهوتبديل  من كتمان صفته ﴾تَـعْمَلُونَ  عَمَّا بغَِافِل  
لا يخفى عليه شيء لأن ه  2؛الفعل عنه بنفي هعن الدليل عصب والسد   ويخفون الصد  عن السبيل 1،لشهادةبا

 ولا في السمآء.  3في الأرض

 :[المائة ]الآية[ ١٠٠]

يدعونكم إلى   ﴾فَريِقًا عُواْ تُطِي إِن﴿وبما جاء به من تصديق الأنبيآء وكتبهم  حم دبم ﴾آمَنُـوَاْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
وهم  ﴾الْكِتَابَ  واْ أُوتُ  الَّذِينَ  ﴿مِّنَ  حق   وكتابه انبي   كم قائلون بأن  دينهم وغير ذلك احتجاجا عليكم بأن  

حال عن  كَافِريِنَ﴾﴿ة صاحبه وصدق نبو   بَقيته ﴾إِيمَانِكُمْ  بَـعْدَ ﴿عن دينكم  ﴾يَـرُدُّوكُم﴿اليهود  سلاءؤ ر 
                                                                 

 ".ت  عْم ل ون   م ا ع ل ى ش ه يد   و الل ه  أي: لما كانوا يهرون الكفر أردفه بالشهادة في الآية " 1
ا ب غ اف لر  الل ه   و م االفعل عنه في الآية " عن الدليل عصبه بنفي والسد   أي: لما كانوا يخفون الصد  عن السبيل 2  ".ت  عْم ل ون   ع م 
 في الأرض. -ب  3
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هلت في نم يريدون كفركم، ويوز أن يكون حالا من الفاعل تنبيها على ناية قبح حال الفريقي، "ك مْ" لأن  
اجتماعهم فغاظه تآلفهم و  شاس بن قيس اليهودي   ، ]فمر  بهم[كانوا محدثون بهم ،نفر من الأوس والخهرج

هم بع  ما ينشدب عاث و يوم  ويذكرهم ا منهم أن يلس مع جماعة للمسلميوصاح ذات بينهم، فأمر شاب  
سيف، وقالوا: السيف ال وتغاضبوا،؛ فتنازع القوم في التفاخر 1لأوسلوكان الظ ف ر في ذلك اليوم  ،جرى بينهم

وأنا  ة: أتدعون الجاهلي  م، وقالى الله عليه وسلل  ه إليهم رسلول الله صل  واجتمع من القبيلتي خلق عظيم، فتوج  
لقوا ذا؟ فأة وأل ف بي قلوبكم، فما هأكرمكم الله بالإسلام وقطع به عنكم أمر الجاهلي   أن  بي أظهركم بعد 

ا خاطبهم الله ، وإن  2مى الله عليه وسلل  الساح، واسلتغفروا، وعانق بعضهم بعضا، وانصرفوا مع الرسلول صل  
 وضياء تهمرير لصفاء سلم بنفسه بعد ما أمر الرسلول بأن يخاطب أهل الكتاب إظهارا لجال شأنم وإشعارا بأن  

  .مهم، هم أحقاء بأن يخاطبهم الله ويكل  بصيرتهم

 وتأويلَارة إ

 :[والتاسعون الحادية]الآية [ ٩١]

لإشارة إليه ت اكما مر    واحتجبوا في الخلقة بالوجود العين   اسلتترواأي  (B-163) ﴾كَفَرُواْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
 لكمالي  وهي الكمال الجمعي  والجمع ا ،الحقيقةعن  ليمة في الوجود العلمي  ب الفطرة السبَس ﴾وَمَاتوُاْ ﴿

ة الجمالي   الظل ي ةة و النوري  ة  كل ي  ة والإحاطة الوالعبودي   الربوبي ةالمعي ة  ةئيالهة و والكوني   الإلهي ة الجمعي ةبالصورة 
ة فرادي  الإفي الأدوار والأكوار  ﴾كُفَّار   وَهُمْ ﴿ة بالنعت السرمدي   الجمعي ة الجمعي ةو  الجمعي ةة و فرادي  الإة والجالي  
ة فرادي  عوت الإلناة و ي  ة الوجدانالعدمي   الظل ي ةكوان ة والأة الوجودي  عيان النوري  من الأ ﴾أَحَدِهِم مِنْ  يُـقْبَلَ  فَـلَن﴿
لوصا وخالصاً أي خ ﴾ذَهَبًا﴿ة فرادي  الإفي الأدوار والأكوار  القابلي ةة والعرض الاسلتعدادي   ﴾الأرْضِ  مِّلْءُ ﴿
 ،رائ لاسلتحصال مقتضيات النوافل واسلتكمال مرتضيات الف فرداني ة  الوعن النقائة فرادي  الإ  النقائعن 

 :وشهودان هنا مقامانف .الجمعي ةة و فرادي  الإياتها وشهود تجل   الإلهي ةوالصفات  الذاتي ةق بالأسمآء وهي التحق  
الثاني: كون العبد صفات  .هذا ثمرة النوافل ،3صفات العبد نحو "كنت سمعه وبصره" أحدهما: أن يكون الحق  

                                                                 
 الأوس. ب س: 1
 .٢٤٣؛ الواحدي، ص. ٨/١٤٨؛ تفسير الرازي، ٢/٧٢؛ تفسير البيضاوي، ٣٩١-١/٣٩٠تفسير البغوي،  2
 مضى تخريه. 3



147 
 

ه خليفة الله في ريعته، فإن  ذر فيه بالعبد و ف الله في الكون ويدب  ن حمده" بأن يتصر     نحو "سمع الله لم سمائهالله وأ
ه   مِّنْ  ب ش يْءر  ن  يح  يط و  ﴿و لا   ،ته ومشيئةر أمورهم بقدرة الله وقو  نات ويدب  في المكو   رث  ؤ يه الأرض فإن    بم  ا إ لا   ع لْم 
  .هذا من ثمرات الفرائ  ،[٧٦/٣٠]الإنسان:  الل ه ﴾ ي ش اء أ ن إ لا   ت ش اؤ ون   ﴿و م ا [٢/٢٥٥]البقرة:  ش اء﴾

 :[والتاسعون الثانية]الآية [ ٩٢]

ا تنُفِقُواْ  حَتَّى﴿أي هذا النوع من البر   ﴾الْبِرَّ  تَـنَالُواْ  لَن﴿ وأنت  ،ن الأعمال والأحوالم ﴾تُحِبُّونَ  مِمَّ
  .من النوافل الفرائ  أحب   خبير بأن  

على أربعة طبقات: طبقة منهم أهل  ة وإنفاقهمقضي  أهل هذه ال": «العرايس»قال صاحب 
وترك النفس  ،وترك الرياسلة ،ثة: ترك الدنياثا وإنفاقهم ،منهم التائبون :وهم على عشرة أقسام .المعامات

به من  ذيتلذ  ترك ما و  ،الاجتناب عن المعاصي: ثاثة وإنفاقهم ،عونوقسم منهم المتور   .والسياسلة لله وفي الله
حفظ  1:ثاثة وإنفاقهم ،ومنهم الهاهدون .لبان الشهوات وألوان المشتهياتأوفطام النفس عن  ،الحال
 فوالتعف   ،إلى الأغيار وصور الكثرات ووقاية السر  والغيب عن الالتفات ،وصيانة القلب عن الآفات ،الأوقات

 ،اءبذوالإ ة: بذل الأموال بغير المن  ثاثة وإنفاقهم ،ومنهم الأغنيآء .والاعتهار راالإعه  عن في جميع الأمور
 ،صابرونومنهم ال .عند خطوات الرياء وخطرات الرياء مفي أنفسهوطلب الإخاص  ،والتواضع عند الفقراء

يثار إو  ،ناءلع  نهول الباء وحلول ا دثة: الخروج من الجهع عند الفاقة، وبساط القلب وانبساطه عنوإنفاقهم ثا
 تابعم: قصر ألسنتهم عن ثاثةنفاقهم إو  ،ومنهم الشاكرون .ءوالهيادة والسماالباء والعناء على الراحة 

الخروج من رسلم الأعراض و  ،في قلوبهم عن معرفة حقيقة المنعم حيرةو  ،م اسلتحياءً منهربه   بنعم مفإن   رفانم،ع
طلبا  وبذل المهجة ،نهول الباء داسلترسلال النفوس لله عن :ثاثةوإنفاقهم  ،لونومنهم المتوك   .في بذل الأرواح

رك الاختيار في : تثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم الراضون .ات عند جريان قضائهالخاطر عن الخطر ه، وضبط رضاتلم
: ثاثةنفاقهم وإ ،ومنهم الصادقون .ا دونهعم   وصون سلرائرهم ،وترك تدبيرهم في مراده ،اختياره باختياره
 ،عن رعونة النفس ومعونة الخلق حاله الجمع والفرق وإخاص السر   ،ة عن رؤية الخلقإخاص العبودي  

  .ةوالأنوثي   ةة ووسلم الرجولي  وإخاص التوحيد عن رسلم الحدوثي  

                                                                 
م : ومنهم الهاهدون وإنفاقهم ثاثة: مجاهدة النفس، وتهكية الأعمال، وذ«العرائس»في عبارة النص  نقصان أو العبارة سلاقطة، والأصح  هو في  1

 (.١/١٦٧الجوارح؛ وقسم منه الفقراء وإنفاقهم ثاثة:... )عرائس البيان، 
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 ،منهم المراقبون :وهم على عشرة أقسام ؛وأصحاب المقامات(A-164)  ومنهم من طبقة أهل الحالات
وإنفاقهم  ،ونفومنهم الخائ .اتوحفظ الحرمة في الخلو  ،المناجات اجتماعو  ،دفع الخطرات :ثاثةوإنفاقهم 
: ترك الطمع في ثاثةوإنفاقهم  ،1ومنهم الراجعون .وندرة الكام بالصوم ،ة الأكلوقل   ،ة المنام: قل  ثاثة
قاء ثة: الات  هم ثاوإنفاق ،ونالمحب  ومنهم  .عن ذكر العالمي السر   ليةتخو  ،والارتقآء من هذين المنهلي ،الدارين

وتصفية القلب عن الدرجات لوصولهم إلى مقام  ،وترك الالتفات إلى الطاعات ،عن تعرض الكرامات
نفوس بنيران لل وإحراق الحر   ،الحهن : احتراق القلب بنيرانثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم المشتاقون .المشاهدات
ة، وترك رك طلب الولايت: ثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم العاشقون .وإحراق الأرواح بنيران الخوف والآجال ،الجوع
ودوام  ،النفوس : ترك الشفقة علىثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم الموقنون .منهل الرعاية في والتهام السر   ،ةالمهج حظ  

عراض عن : الإثةثاوإنفاقهم  ،نسونالمستأومنهم  ذكر الحدثان.رعاية القلوب والشروع في تهكية الأرواح عن 
م ومنه .السر  عن معارضة العدو وطهارة ،ر إلى مشهد طلوع صبح أنوار المشاهدةوإلقاء الخاط ،الخلق
وإنفاقهم  ،2ونلمحسننهم اوم .: التمكي في الباء والصبر في العناء والشكر في النعماءثاثةوإنفاقهم  ،المطيعون
  .أنوار الكفاية مطالعةو  ،ةبا رغبة في ثواب الجن   حوبدل الرو  ،ة بنعة رؤية المشاهدةة العبودي  : صح  ثاثة

رد الغفلة وط ،دفع الوسلواس :ثاثةوإنفاقهم  ،وهم عشرة أقسام: منهم الذاكرون ،ومنهم أهل المعرفة
لأرواح إلى إرسلال ا ثة:وإنفاقهم ثا ،رونومنهم المتفك   .روح عن رسلوم الأشخاصلخوا ،من القلب بي الناس
وإدلاء القلوب  ،العقول في ميادين الملكوت لمشاهدة الجبروت مهالإو  ،جال القديم ترائييلمشاهدة الغيوب 

 ،ومنهم الحكماء .ة وحركات السر  في جولانه في أنوار البقاء والأزلإلى بساط القربة بطلب الوصلة بنعت إلهي  
ومنهم أهل  .وإرشاد الصواب للعالمي ،ونشر العلم للطالبي ،للمريدينم بالحكمة : التكل  ثاثةوإنفاقهم 
لذكر، ودفع دقائق ة عن مشهد اشهوات الخفي  وتقديس  ،م بالسر  في مقام الفكر: التكل  ثاثةوإنفاقهم  ،الحيآء

، ل المعرفةتحصيالعقل لب الربوبي ةر في : التفك  ثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم أهل التلوين ي الخطرات.الرياء في مجار 
شاهدة، والسير بالروح في عالم الملكوت لتحصيل أنوار الم ،ةلى قديم إنعامه بالقلب لتحصيل المحب  والنظر إ

التوحيد مغرقون  أنوار بكنوز مكنوزونء ة فهولآعلى الأوقات السرمدي   حدي ةالأقلبه نور  ن يباشروهذه صفة م  
 .رمكنون السرائ نا في الضمائر وكاشفو بنعت التجريد، ناطقون عم  ة ق أسلرار الهوي  ، حقائفي بَار الامتنان

                                                                 
 الراجون، والمثبت من عرائس البيان. ب س: 1
 . ون، والمثبت من عرائس البيانبب س: المح 2



149 
 

ة عن شري  الب ، ودفع تهمةالربوبي ةة على توحيد جناح العبودي   1ظ: حفثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم أهل التمكي
قيقة عن إدراك حمنتهون ية، وأهل التمكي و لهٰ إطوالع سللطان في  ورسلوخ السر   ،مصدر كشف المشاهدة

ن أسلرارهم ع فيحشرونة، اد البقاء بإعدام مشاهد صرف سللطان الوحداني  مون عن اتُ  القدم، مقد  جمال 
اع الخائق ويصونون ما أوحى الله إليهم من أسلرار الإلهام عن أنوارهم عن اط   يحوطونشوائب الحوادث، و 
على العصاة،  دعاة: الاثةثوإنفاقهم  ،ومنهم أهل الحقيقة .كاذيب أقاويلهمأو  أباطيلهمتُريفات الشياطي و 

وفون بالخلق مصر   ،ء رحمة الله على عبادهوترك الطمع في تجاراتهم، فهولآ ،على طيب النفس إيذائهموتُمل 
 المفاسلد والإفساد لدفع البادقي ضهم الله تعالى لبقاء العباد في أطراف  بالكواشفون معن المعارف وهم مكر 

(164-B) كتمان ةثاثوإنفاقهم  ،ومنهم أهل السر   .ب الآلاءالأحوال وأهل رغائفي إليهم مرتابون  جئيلل :
 .لخلقجمال غيب غيبه عن اد تفق  و  وخروجهم عن مرادهم لمراد الحق   ،عليهم الحق   ةالأسلرار من خوف غير 

ا سلواهم نصرفي عم  م على باب المولىيلسون  : يتركون الدنيا والآخرة ولذاتها،ثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم العارفون
إليه  نات وانقطعوان المكو  ع سمواانحة، إلى مشاهدته لصفاء العبودي   مفتقرينالمحب ة رعاية  ملتجئي إليه بنعت
  عن جميع المخلوقات.

 2اسفنأعد  :ثاثةوإنفاقهم  ، لقبمنهم أهل اقسم وهم على عشرة أقسام:  ،منهم أهل التوحيد
ومنهم  .ه من صميم القلب في مقام الشوقوالتأو   ،في حي العشقويسفك الدمآء  ،الحهنالمراقبات في مقام 

ب بكثرة النوافل إلى الرقيب، والتقر   مخاطبمن  3رةالهف: الفرح بوجه الحبيب و ثاثةوإنفاقهم  ،البسطأهل 
 والحي ،نالرحم شوقالهجران والحني من  : السكون في حرارةثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم أهل الصحو .القريب
: الشروع اثةثوإنفاقهم  ،ومنهم أهل السكر .خلقه شفقة على أحوالهم، والتمكي في محاربة الشيطانعلى 

 وإنفاقه ،ومنهم أهل الفناء .القرب بالمراقبات 4اتفحن سلتنشاقوا ،وطلب الوصل بالنغمات ،في السماع
 .والأخبار عن المقامات لأهل الإرادات ،وحفظ الآداب في حالة السكر ،: الاسلتغفار بعد الشطح5ثةثا

                                                                 
 . ، والمثبت من عرائس البيانحف ب س:  1
 الناس. ب س: 2
 زىىرة؛ س: الههرة، والمثبت من عرائس البيان. ب: 3
 نىحات؛ س: نجات، والمثبت من عرائس البيان. ب: 4
ربية الأحوال وإنفاقهم ثاثة: تهكية الأسلرار بالذكر، وت : "ومنهم أهل الفناء«العرائس»في عبارة النص نقصان أو العبارة سلاقطة، والأصح هو في  5

لأشباح بهمان المجاهدة؛ وقسم منهم أهل البقاء وإنفاقهم ثاثة: ذكر المشاهدات، ونشر الكرامات والتخلص من المجاهدات بتحصيل بالفكر، وذم ا
 (.١/١٦٩المكاشفات؛ وقسم منهم أهل الانبساط وإنفاقهم ثاثة: ..." )عرائس البيان، 
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هم : الاسلتقامة في الامتحان بنعت إخاص الإيمان، وترك حظوظثاثةوإنفاقهم  ،ومنهم أهل الحقائق والتوحيد
ورعاية الأسلرار  ،تعالى الحق   ورؤية القدم نصيب ،العارف حظ  المحب ة  بوجدان جمال القدم لأن  المحب ة في مقام 

 وبذل المهجة ،اتوالفوز في الأزلي   ،اتلعبر ة في الرمه : اثاثةوإنفاقهم  ،نهم أهل الولهوم .بترك المقامات
 ر  الس وسلر  ، التوحيد شهوات العشق عن مغارس أشجار : قمعثاثةوإنفاقهم  ،ادومنهم أهل الاتُ   .اتدي  للأب  

رجال الصدق،  التفريد، هذا وصف إنفاق في قدم القدم بنعت التجريد، وطيران الروح في بقاء البقاء بأجنحة
 تعالى في  وهو ما ذكره الله ،الكرامات جهيلنفاق من نفاق في هذه الإأبواب الإوهم بالتفاوت فيما قالوا من 

  جهاؤهم منه. فالبر   ،﴾تنُفِقُواْ  حَتَّى الْبِرَّ  تَـنَالُواْ  لَن﴿ :كتابه

 ]البقرة: الت  و اب ي ﴾ يح  ب   ل ه  ال ﴿إ ن   إليه بعد إيابهم منهالله لهم محب ة  هو ، فبر  التائبيولكل طائفة بر  

ن أخلص الله م  "وبر  الهاهدين الحكمة  .ا مقرونة بالتقوىلأن   ؛عي فهو اسلتجابة الدعوةالمتور   ا بر  أم   .[٢/٢٢٢
 ي أْت ي ك م   ﴿أ نالسكينة وبر  الفقراء هو  .1"يع الحكمة من قلبه على لسانهبظهرت ينا صباحاربعي تعالى أ

تممت أن فعلوا ذلك إا بر  الأغنياء فهو درجة الكرامات، أم   .[٢٤٨ /٢]البقرة: ر بِّك مْ﴾ مِّن سل ك ين ة   ف يه   الت اب وت  
 ﴿ي ا :اتوبر  الصابرين درجة الولاي .مثالهاوضاعفت لهم الحسنة بعشر أا بر  الأغنياء أم   .كمعليكم من رب  

ا بر  الشاكرين وأم   .[٣/٢٠٠]آل عمران:  ت  فْل ح ون ﴾ ل ع ل ك مْ  الل ه   و ات  ق واْ  و ر اب ط واْ  و ص اب ر واْ  اصْبر  واْ  آم ن واْ  ال ذ ين   أ ي  ه ا
ن ك مْ﴾ ش ك رْتم ْ  ل ئ ن﴿ :فهو زيادة القربة رادات الملي وهو الكفاية في جميع ا بر  المتوك  وأم   .[١٤/٧ ]إبراهيم: لأ ز يد 
ا بر  الراضي فهو رضوان الله وأم   .[١٥٩ /٣ ]أل عمران: الْم ت  و كِّل ي ﴾ يح  ب   الل ه   ﴿إ ن   :اللهمحب ة  ووجدان لطائف

ي   :تعالى هو الرضوان الأكبر ف": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  [٥٨/٢٢]المجادلة:  ع نْه ﴾ و ر ض وا ع ن ْه مْ  الل ه   ﴿ر ض 
ة في الدنيا م دا بر  الصادقي فهو المحوأم   .2كبر"قام الرضا فقد وجد رضوان الله الأن بلغ موم   ،الخاص  ي تجل  

دْق ه مْ﴾ الص اد ق ي   الل ه   ﴿ل ي جْه ي   :الخائق يوم القيامة وسؤ ر والكرامة على  ةنالطمأني والآخرة، وحقيقة  ب ص 
فهو  3يراقبلما بر  اوأم   .اهمي  إاهم وكرامته هذه درجة أهل المعامات في محازاة الله تعالى إي   [،٣٣/٢٤]الأحهاب: 
ومعرفة لمحب ة اا بر  الخائفي فهو ذوق وأم   .رضوان الله ولو أعه ه ونور الفراسلة وحاوة الذكر (A-165)وجدان 

                                                                 
 صباحا ظهرت ينابيع ربعيأالدنيا  ن زهد فيم   :م قالى الله عليه وسلل  صل   النب  شارة إالحكمة من الله تعالى وهو )وفيه:  ١/١٧٠عرائس البيان،  1

 .٣/١٤٥ ،هذا حديث لا يصح عن رسلول الله صلى الله عليه وسللم: (؛ إبن جوزي في الموضوعاتالحكمة من قلبه على لسانه
 .١/١٧٠عرائس البيان،  2
 .١/١٧٠ب س: الموقني، والمثبت من عرائس البيان،  3
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 .والانبساط سطبالراجي فهو صفاء اليقي ونور الا بر  وأم   .وتوفير شكر نعمة ووفور كرمه تعالى إجال الحق  
 في جميع المعاني فهو الأنس بالله ،ا بر  المشتاقيوأم   .ي فهو المكاشفة وأنوار القربة والمشاهدةا بر  المحب  وأم  

فهو   الموقنيا بر  وأم   .في غيب الأرواح الجمال ا بر  العاشقي فهو بهجة سلناءوأم   .والأحوال والصور والأعمال
قلوبهم  ا بر  المستأنسي فهو حاوة حسن القدم فيوأم   .الربوبي ةمشاهدة الالآء والنعمآء والطمأنينة في رسلوم 

الكرامات  فهو حصول يا بر  المطمئن  وأم   .ن في أسلواق الشهواتطرات الشيطاوتفرد خواطرهم عن فعل خ
جائب الآيات نات لشهود عات وباطن المكو  نفي غيب الكائمن تقليب القلوب وتغريب طور السر  والغيوب 

ئ   آم ن واْ  ﴿ال ذ ين   :به ن  يطمإو ق حاوة ذكر الله وغرائب بدائع المصنوعات وأن يتذو    الل ه   ب ذ كْر   ق  ل وب  ه م ن  و ت طْم 
﴾ ت طْم ئ ن   الل ه   ب ذ كْر   أ لا    في لباس أعيان الملكوت ا بر  المحسني فهو مشاهدة الحق  وأم   .[١٣/٢٨]الرعد:  الْق ل وب 

 اسْم ه   ف يه ا و ي ذْك ر   ع  ت  رْف   أ ن الل ه   أ ذ ن   ب  ي وتر  ﴿في   :هذا نعت أهل الأحوال والمقامات الظاهرة وأرباب ذكر الجهر
ا ل ه   ي س بِّح   إلى  الآية[ ٣٧-٢٤/٣٦ ]النور: ﴾الل ه   ذ كْر   ع ن ب  يْع   و لا   تج  ار ة   ت  لْه يه مْ  لا   ر ج ال   *و الْآص ال   ب الْغ د وِّ  ف يه 
ما في يشاهد جمال الله وجاله وجميعتهأن فهو  والفكر والنظر الخفي   الخفي   1ا أرباب بر  أهل الذكروأم   .هآخر 

 ،ة الذكرر بَقيقق الذاكويتحق   ،الغيب قوسلي دائرة الذكر في زوايا خلوة غيب القلب وباطن الفؤاد وطور سلر  
 لبحتاينطوي عليهما مفهوم مطلق الوجود والذات  ،من الوجود والعدم كل ي ةة الئلهيوا الجمعي ةوهي الحقيقة 

والاهوت  ةحدي  الأوالجبروت وناية  الواحدي ةواجب الوجود ومضمونه وخاصته مكتوبة في بداية  مؤد ىو 
رزخ البرازخ فحينئذ ب :ويقال لها ،الواحدي ةو  حدي ةالأبرزخ بي  هي تيلا الذاتي ةدة والوح الجمعي ة حدي ةالأوهي 

 يحمدون ه الحمادونترسلول الله أم   محم د :وريةتوفي السفر الثاني من ال .الذكريصير الذاكر عي المذكور وعي 
ذانا وآ اء والضرآء ولن أقبضه حتى تقام به المل ة المعوجة بأن يقولوا لا إله إلا الله ويفتحوا عينا عميآءالله في السر  
صير تهذه الكلمة على لسانه مع مواطاة القلب حتى  دلوته يرد  خفا يهال العبد في  ،وقلوبا غلفا صماء
فإذا اسلتولت  ،سحديث النفكل    ينوب معناها في القلب عن ،لة في القلب مهيلة لحديث النفسصِّ متأالكلمة 

في  يتجوهر ثم   ،فلو سلكت اللسان عن الذكر لا سلكت القلب بالكلمة وسلهلت على اللسان يشير بها القل
يستكن نور اليقي في القلب حتى إذا ذهبت صورة الكلمة من اللسان والقلب لا يهال نوره  القلب ويتجوهرها

ا الذكر هو وهذ ،ذكر الذات حينئذ الذكر ويصير ،الذكر مع رؤية عظمة المذكور سلبحانه ويت حد ،لتجوهرها
فهو  ا بر  الحكماءوأم   .من الذكر هذا هذا هو المقصد الأقصى ،المشاهدة والمعاينة والمكاشفة عن ذكر الذات

                                                                 
 (: "وأم ا بر  الذاكرين فهو رؤية المذكور في حقائق نفس الإيمان".١/١٧١في عرائس البيان ) 1
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خصائص الخطاب ونصائص مضمون الكتاب بنعت الإلهام وصفة الوارد والأعام في مرتبة العقل المستفاد 
بر  أهل الحياء فهو  اوأم   .اد والصدرلفؤ وتصفية ا العملي ة القو ةوتهكية  النظري ة القو ةاسلتكمال  لديأو العقل 

الص در عن ماحظة أعمال  (B-165) انصراف وجه دوباطنه عن ،انيمالإ ية حق  ؤ ور  ،مشاهدة نور اليقي
ومنه إلى كبريائه  ،النفس إلى حقيقة القلب وانصرافها إلى ماحظة إيصالها بعالم البرزخ وعالم الأمر والجبروت

 الإلهي ةالأنوار  ثم  إلى كيفية إشراقات ،والجال الظل   ىالذي اقتضاه النور والجمال وإلى عظمته التي هي مرتض
لقلب الذي هو ومنها ا ،ةة والأرواح الأنسي  ومنها إلى الجواهر القدسلي   ،ةنوري  ة والفواخر اللعقلي  على الجواهر ا

أم ا بر  أهل التلوين و  إليه. الظاهرة والباطنة المعاني المتصاعدة من الحواس   يمرق  و  تلك الإشراقات ومجمعها هبطم  
ومباديها وقواها المدركة  إلى النفس غة المنسوبةنة المتفر  عة والأفعال المتلو  فهو رؤية ترجيع جميع الأعمال المتنو  

ة الأفعالي  ة و ثاري  صال جميع الأسمآء والصفات الآوأم ا بر  أرباب أهل التمكي فهو شهود إي .والمحركة إلى الله تعالى
ة ة والجسمي  ة الروحي  والسفلي   ةة العلوي  والجواهر النوري   الإلهي ةبذات الله وأسمائها وصفاتها بل جميع الأعيان  الذاتي ةو 
سلارية في كل  واحدة الالحقيقة ق وأصحاب الحقيقة فهو رؤية عي يا بر  أهل التحقوأم   بالذات. حدةصلة مت  مت  

ر   الْأ و ل   ﴿ه و   :ة بل عينهادة والمادي  الحقائق العالية والسافلة المجر    ع ل يم ﴾ ش يْءر  ب ك لِّ  و ه و   ب اط ن  و الْ  و الظ اه ر   و الْآخ 
﴾ الس م او ات   ن ور   ﴿الل ه   [٣]الحديد: ء في الله الفناعلى ... وهذا الشهود  إلى آخره. [٣٥]النور: الآية  و الْأ رْض 

 ةالأفعالي  و  ةالأسمائي  و  الذاتي ةات التجل يفهو شهود لما عقده وجهم بَقيقة من  1يرالس ا بر  أهلوأم   .والبقاء بالله
وسلعير الدركات والتوحيدات والذات والأسمآء والصفات وغير ذلك بعد علم اليقي الجن ات ة ودرجات والآثاري  

اأو لا  2ثارالآفي مابس  ا ق ال   ب از غًا الْق م ر   ر أ ى ﴿ف  ل م   م ن   لأك ون ن   ر بيِّ  ي  هْد ني   لم ْ  ل ئ ن ق ال   أ ف ل   ف  ل م ا ر بيِّ  ه  ذ 
 شاب   ةفي أحسن صور  رأيت ربي  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،الآية [٦/٧٧]الأنعام:  ﴾ الض الِّي   الْق وْم  
والجبروت  دي ةالواحفي عالم  ثم   ،في خطاير عالم القدس في مظاهر أعيان أرواح الأنس وغيرها ثم   3"قطط ،ردمأ

علومات والأحياء منسوباتهما من الم الذاتي ةبصور النفوس والعقول والأعيان الثابتة وحقائق الأسمآء والصفات 
جه يطابق رفي فهو معرفة النفس على و ا بر  العاوأم   .والمقدورات والمرادات والمسموعات والمبصرات والكمالات

                                                                 
 في العرائس: السر. 1
 س: الأعمار. 2
 ما وجدته بتلك الألفاظ. 3
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 ا بر  أهل البسط فهو شهود لنفسه انبساطوأم   .1"هن عرف نفسه فقد عرف رب  م  "ما جرى في الفطرة الأولى 
ا بر  أم  و  .ا بر  أهل القب  فبالعكسوأم   .رنور الأنوار على مشكات مصابيح أعيان الأدوار وأكوان الأكوا

 إلى سلر   ي ةالذاتالمحب ة  شراب سلر  القلب من ماحظة صور الأعيان بجذب انقباضأهل الذكر فهو عبارة عن 
بل عن  ،ء فهو رؤية انصراف النفس عن تدبير البدن وانعطاف إدراكها عنهأهل الفنا ا بر  وأم   .الجمال المطلق

  بي ن  إ-ن الحكمة ر في قانو نفسها إلى سلبحة الأولى وهو مطلق العلم فحينئذ تذهل النفس عن ذاتها لما تقر  
ك وجود السال ن  لأ هوللذور في عرف العرفاء هو هذا ات، فالفناء المع-حركتي مختلفتي زمان السكونكل  
صل بالعلم ء هي عبارة عن انصراف العلم الذي ات  والبقا ،انقش يوجد وينفى ثبت العرش ثم   ثم   ،معدومايصير 

ن ا بر  أهل حقائق التوحيد فهو عبارة عوأم   .من وجوده الخاص  ض الذي في أيالمطلق إلى وجوده المطلق 
 .الجمعي ةة والصورة والآثاري   ةالأفعالي  و  (A-166) ةالأسمائي  و  الذاتي ةات التجل يشهود الوجود المطلق في مظاهر 

فهو شهود  الأسمائي  و  ا التوحيد الصفات  وأم   .فهو شهود الذات بعي الذات بعنوان الذاتالذات  ا التوحيد أم  
لق والترزيق أو بالخ والقدرة وغيرها الذات بعنوان صفة من الصفات المذكورة أو فعل مخصوص كالعلم والحياة

ذا ى هاتة وغير ذلك أو بصورة جسم من الأجسام أو بصورة جمعية العالم أو الآدم ويسم  موالإحياء والإ
ال الصادق رضي ق .ات وتضاعفهاالتجل يتراكم  ... ...عن  ا بر  أهل الوله فهو عبارةوأم   .التوحيد الصوري  

نالوا بمعرفتي إلا برضائي، ولن  بمعرفتي، ولا تإلا   أي لن تنالوا خدمتي ﴾ت نف ق واْ  ح تى   الْبر    ت  ن ال واْ  ل ن﴿"الله عنه: 
ظيم ربوبيتي ولن عبت لن تنالوا عصمتي إلا  و  بعصمتي،  بمشاهدت، ولن تنالوا بمشاهدت إلا  تنالوا رضائي إلا  

أي  المشاهدة المجاهدة ثم   هو الهداية ثم   البر  "قال بعضهم:  .2"سلوائيا  بالانقطاع عم  تي إلا  تعظيم ربوبي  بتنالوا 
والمستأنسات  ةالنفسي  لذات ة والي  من الحيوة الحس    بإنفاق ما هو أحب  لن تنالوا بخصائص هذه الخصائل إلا  

  3".ةنسي  الأ

 :[والتاسعون الثالثة]الآية [ ٩٣]

                                                                 
ِّ ص ل ى . قال ابن تيمية: ١٦/١٩٩لابن تيمية،  مجموع الفتاوى 1 ا ع نْ الن ب  ِّ الل ه  ع ل يْه  و سل ل م  و ل  و ب  عْ   الن اس  ي  رْو ي ه ذ  م  الن ب  ا م نْ ك ا  يْس  ه ذ 

 .ص ل ى الل ه  ع ل يْه  و سل ل م  و لا  ه و  في  ش يْءر م نْ ك ت ب  الحْ د يث  و لا  ي  عْر ف  ل ه  إسْلن اد  
 .١/١٧٢عرائس البيان،  2
 .١٧٢-١/١٦٧انظر لبيان هذه المقامات: عرائس البيان،  3



154 
 

أي جميع الحالات والأحوال والمقامات والعلوم والإدراكات   ﴾إِسْرَائيِلَ  لِّبَنِي حِـلاًّ  كَانَ  الطَّعَامِ  كُلُّ ﴿
ة ة الجمالي  ام الأدوار النوري  تمة في والمبادئ الروحاني   النفساني ةوالقوى  القلبي ةكانت مباحة لجميع الأطوار السبعة 

ولده الذي هو المولود الذي تول د م والجال الضمن   يعن يعقوب طور الظل   ﴾إِسْرَائيِلُ  حَرَّمَ  مَا إِلاَّ ﴿الصريحة 
الجن   

المولود الجن    تبعتتسالصريح الذي من شأنه أن  الجمالي   النوري   مع المولود الإنسي   1
له في  وجعله تابعا 2

 القو ةأو  ةة والعلوم الشهودي  وري  والحضة والمعارف والعلوم والإدراكات الحصولي  الحالات والأحوال والمقامات 
ء يخالف اقتضاء منهما اقتضا كل  ل وقد علمت أن   ،الر وح معا أب  و النفس  التي تولدنا من أم   العملي ةأو  النظري ة
اك يا لوا: وإي  ، قاوله مولود جن    لا  إما منكم ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  خر وحرام على الأخرى، قال الآ

ة وانصرف عرض عن المبايعفلو أ ،3" بالخيرعليه فا يأمرني إلا   أعاننالله تعالى   أن  اي إلا  رسلول الله، قال: وإي  
ومعارضة  لجمالي  ا يحدث عن تلقآء نفسه علوما يكون مناقضة لعلوم الطور النوري   لجمالي  عن المتابعة بالمولود ا

عام إلى أن ظهر لإوا له في الاقتضاء به فيكون مخالفا له في الأحكام ومنافيا يعقوبالها فا يعقبه ولا يكون 
ع الموجودات في جمي الحقيقي  صاحب الهمان الهادي المهدي الذي انتشرت بوجوده وشمس شهوده أنوار العدل 

نظار والأفكار آء والأر في الآيرتفع المخالفة والتخالف  ذة فحينئعام اليقيني  الأة و سليما في الأحكام الديني  
فر وصار الذي اختفى فيه الك لت إلى دين واحد وهو الإسلام الحقيقي  آو  دت الأديان ورجعتوالأهوآء فاتُ  
ين   إ ن  ﴿فاردا  ويقينا دينا واحد سْلا م   الل ه   ع ند   الدِّ ين   مِّن   ل ك م ش ر ع  ﴿ [٣/١٩ ]آل عمران: ﴾الإ   ه  ب   و ص ى م ا الدِّ
ن ا و ال ذ ي ن وحًا ي ْ ن ا و م ا إ ل يْك   أ وْح  ين   أ ق يم وا أ نْ  و ع يس ى و م وسل ى إ بْ ر اه يم   ب ه   و ص ي ْ  [٤٢/١٣]الشورى:  ﴾ت  ت  ف ر ق وا و لا   الدِّ

أو  ه وِّدانهي   مولود يولد على فطرة الإسلام فأبواه  كل  "الكل   يعم   ،والإسلام الحقيقي ي  الحقوهذا الدين  ،الآية
قد شاهدوا الذات بعنوان الذات وكذا الأعيان الثابتة  الذاتي ةتمام الشؤنات  يعن أن   4"يم  جِّسانه أو ي  ن صِّرانه

لذات  ا لتجل ياقد شاهدوا الذات بعنوان الوصف في ضمن شهود الذات ب الإلهي ةة والحقائق ات الكوني  والماهي  
الوصف في عنوان بقد شاهدوا الذات  الإلهي ةة والحقائق ات الكوني  بعنوان الذات وكذا الأعيان الثابتة والماهي  

 ةمقتضى خصوصي    أن  إلا   وهو الإسلام الحقيقي   (B-166) الوصف بعنوانالذات   التجل يضمن شهود الذ ات ب

                                                                 
 الجن  . –ب  1
 المولود الجن  . -ب  2
 الل ه   ر سل ول   ي ا و إ ي اك   ق ال وا الجْ نِّ  م نْ  ق ر ين ه   ب ه   و كِّل   و ق دْ  إ لا   أ ح در  م نْ  م نْك مْ  م ا: فيه) ((،٢٨١٤) ٦٩)ح: ١٦مسلم، صفة القيامة والجنة والنار  3
 .٤٠١، ٣٩٧، ١/٣٨٥، أحمد ؛(بخ  يْرر  إ لا   ي أْم ر ني   ف ا   ف أ سْلل م   ع ل يْه   أ ع ان ن   الل ه   أ ن   إ لا   و إ ي اي   ق ال  

 مضى تخريه. 4
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سلام الكمال وهما يخالفان إ والجال وهو الأم   الظل   ةنصوصي   يخالف مرتضى النور والجمال وهو الأب   فردارية
 من هذه الأعيان عي فكل   ،كل ي ةال البرزخي ةو  الجمعي ة حدي ةالأظهر في  الذي ودين الجمع الكمالي   الجمعي  

 الجمعي   ى النعتطوت علانة في مراتب التفصيل فإن الإجمالي   كل ي ةوالإحاطة ال الجمعي ة حدي ةالأإذا نهلت من 
ة وغير ذلك ة والمجوسلي  والنصراني   اليهودي ةفارتفعت  الضموري   والأم   الجمالي   النوري   الأب   اتصالح ي  المعوالصفة 

 :بيت .ي  والكور الظل   ة الطور النوري  ي  من مقتضيات خصوص

 شد رنك اسلير خهرنكى بي كه جون
 شد درجنك موسلى اب موسلى

 جون به بي زنكى رسلى كان داسلى
  دارند اشتىموسلى وفرعون 

الخليل  لأن   ؛تهاوتب عن موافق ،باعهاعلى نفسك ات   محر فلي ،ا نفسك المائلة إلى المعاصيالدني"قال الصادق: 
أي هذا التحريم والتبعيد عن تلك العلوم  ﴾التـَّوْراَةُ  تُـنـَزَّلَ  أَن قَـبْلِ  مِن﴿ ،1"ة حتى يبرأ عنهاما وجد الخل  

ب الآثار الحادثة ت الأخيرة بسبئابل حادث في هذه النش ،ا ناشيا عن مقتضى الذاتذاتي  والمعارف ليس قديماً 
تضيات تلك القوى تلك القوى عن مق تنهيهفالغرض من نهولها  ،الذاتي ةة قبل نهول تورية تفصيل أحكام النبو  

يئا من يوز لهم أن يتركوا ش": «سئالعرا»إلى الحالة الأولى، قال صاحب  تؤلعنها ليتخل ص و  وتجريدها
ولات  المأك :أقول ،قيدوا بها الخائق هذاا بي الله حالهم ليوإن   .2"التحريم جهةالمأكول من جهة المجاهدة لا من 

في الأجهاء  ليتحل  و  3ندوالببه الجسم  ىم بها البدن ويتغذ  هي ما يتقو  ة فا الصوري  أم   ،ةة ومعنوي  كالأرزاق صوري  
م وهو ما يتقد   فهي أعم   ةا المعنوي  وأم   .ل ماء الورد في الورد وسلريانه فيهة تخل  لي  والأعضاء الثانية والأو  ة الأصلي  
ء فس الغذان حتى أن   اي  أو ماد   وهو سللب الضرورة عن جانب المخالف مجر دا كان ممكن بالإمكان العام  كل    به

وهو  جوداتم المو تما يغتذيفالغذاء المطلق هو مطلق الوجود الذي  ،ةكانت أو معنوي    ةاء صوري  يحتاج إلى الغذ
يقته وهي العلوم م به جواهر الروح وحقيتقد   فهي ما ا الرزق المعنوي  وأم   ،روموجود فيبصر وتدب   مغتذبنفسه 
  .ةة والعلوم الشهودي  الحضوري   ة والإدراكاتاني  حوال والحالات الربوالأ الإلهي ةة والمعارف ي  الحقيق

                                                                 
 ما وجدته. 1
 .١/١٧٣عرائس البيان،  2
 العد.. )دوام الكلمة غير مقروء(؛ س: العدن. ب: 3



156 
 

 :[والتاسعون الخامسة]الآية [ ٩٥] 

 الربوبي ةالمرتبة  مجلى تفاصيل ظاهر حقيقة الفرقان في أي الله في التورية بي   أي ﴾اللّهُ  صَدَقَ  قُلْ ﴿
والقوى  وار المختلفةطقا لأحوال الأالله في مرتبة التفصيل عيانا صادقا مصد   وعي   ،اجمال بيانا حق  مرتبة الإ

طوار القلوب المذكورة والقوى أ يا ﴾فاَتَّبِعُواْ ﴿ ي  م دالمحالذات   التجل يد نع الخفي   ي  الحق   المذكورة لإبراهيم الطور
ق وكمال الذوق جواهر الشوق والعش وهي- الله له وأودع في كنه قلبه ما بي   أي ﴾إِبْـرَاهِيمَ  مِلَّةَ ﴿المهبورة 
والكرامة  2ةمكوالأمانة والديانة والكرم والعلم والح 1ملوالفتوة والشجاعة والسخاوة والحة والمرو   ةوالخل  المحب ة و 

والعبرة والغيرة  ل ي ةكا سلوى الله بالد عم  وإكرام الضيف والصبر في الباء والشكر في النعمآء والهجرة والتجر  
صاف والات   قوالإنصاف والتخل  ه والصدق والإخاص والتوحيد والتجريد والتفريد والسماع والوجد والتأو  

للعارفي ومقتدى للعالمي العاملي فأمر الله  (A-167)إماما  جعلولذلك  -ةمع رسلوم البشري   بصفات الحق  
ة عن طريقة دئ الروحاني  ة والمبان يرغب من القبول الجهئي  فم   ،عبادة بمتابعته وموافقته في جميع أحواله أحب  

 ]البقرة: ﴾ن  فْس ه   سل ف ه   م ن إ لا   إ بْ ر اه يم   مِّل ة   ع ن ي  رْغ ب   و م ن﴿ولو ذر ة فالنفس لها صنم  إبراهيم العقل الكلّي

 ماحظة الجامع للكل  إلى متقيدا في مقام النفس، لا يميل من الحق   ﴾الْمُشْركِِينَ  مِنَ  كَانَ  وَمَا﴿ [٢/١٣٠
ا، فا ا إليك فحاجة، فقال: أم   قال: ألك ،حيث عرض عليه اللياذة يّ لعلم الكلّ اجبرائيل ة خصوصي  

وقال:  [٦/٧٨ ]الأنعام: ﴾ت شْر ك ون   ممِّ ا ب ر يء   إ نيِّ ﴿أي العقل والنفس قال:  3ة أبويهبمحب   الحق   يداهن في دينه
ي  هْد ين   ر بيِّ  إ لى   ذ اه ب   إ نيِّ ﴿ لحمية ا الغيرة وقلع مقاع بفأس وكسر أصنام الهوى والهوس [٣٧/٩٩ ات:]الصف   ﴾سل 

تضى أنوار أثار صور الأغيار ويخالف مر  ي  ة ومرتبة مقتضى الطور السر  ن  ئلمطموكرز الحمية في مقام النفس ا
﴾ ل وْم ة   يخ  اف ون   ﴿و لا   الأموال والأولاد والأبآء والأحفاد، تهمحب  بذل في و الأطوار  أي أموال  [٥/٥٤ائدة: ]الم لآئ مر
  .الأحفاد وجاه الأبآء وجهات الأجداد وأمتعة الأولاد

 :[والتاسعون السادسة]الآية [ ٩٦]

                                                                 
 س: والحكم. 1
 س: والحلم. 2
 أبويه. –ب  3
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ة التي ظهرت في بداية الإنساني   الجمعي ةوالحقيقة  ةللصورة النوعي   أي ﴾للِنَّاسِ  وُضِعَ  بَـيْت  أوّل  إِنَّ ﴿
 القلم ثم   ما خلق الله لأو  " ،لوالمعلول الأو  الكل  الأعلى والعقل  العظمى ة وهو العلمالدورة العظمى النوري  

 ثم   ،ن إلى يوم القيامةئقال: ما كان وما هو كا ،قال: ما أكتب ،أكتب :له قال خلق النون وهي الدواة ثم  
 ،قال له: أقبل ل ما خلق الله العقل ثم  أو  " :أيضا ، وقال1"امةفلم ينطق ولا ينطق إلى يوم القي ختم على فمه

 قال: ثم   ،2"وبك أعطى خذ،بك آ قال: ما خلقت خلقا أحسن منك، ثم   ،فادبر ،قال له: أدبر ثم   ،فاقبل
ة ي  ة الجمالل الأدوار وما في مباديها النوري  ئإشارة إلى أوا ،4"ما خلق الله نوريأو ل " ،3"ما خلق الله روحيأو ل "
بيت الله   لتي هيا القلبي ة صةالحة والهية ة الإنساني  ي  عالصورة النو  أي ﴾ببَِكَّةَ  لَلَّذِي﴿ة العلمي   ضرةالح فرداريةفي 
كل ي ة  لفي عالم الأمر والملكوت هو النفس ا الجمعي ةومظهر هذه  الواحدي ةني في مك ة مرتبة الجبروت و كائ

النب  ه والنور الأعظم كما أشار إلي النوع الإنساني   وفي عالم البرزخ هو رب   ،الفلكة والروح الأعظم الملكي  
 وفي عالم العناصر ،وفي عالم الأفاك هو بيت المعمور ،وفي عالم الملك هو العرش المجيد ،مى الله عليه وسلل  صل  

ة ك  مة وفي ت الهبدة عليها وهي مك  الأرض من تُتها وعلى وجه الأرض ما اسلتقر   5رحبتهي الهبدة التي 
 ،لموضعالكعبة فمركه البيت منطبق على مركه هذا ا على مركه ذلك الموضع وهو محل  طبق مركه الهبدة موضع ان

ر إلى نفسه يرى فيه الركه والمقام فكيف لا يسافليسافر إلى بيت الله  ن"عجيب أ قال الصادق عليه السام:
ومن دخل في القلب صار آمنا  النفس صار عابدافمن دخل في  6"امي  الأكل    ملك الأنام في راآثليرى فيها 
والكعبة  ،والبيت المعمور قبلة السفرة ،قبلة البررة والكرسلي   ،قبلة المائكة 7: والعرش«سئالعرا»وفي  ،ومؤمنا

 ،بلة لهق هه إلى الله والصفات صار الحق  ين أعرض سلر ه عن الجهات في توجوم   8،اا وخاص  قبلة الناس عام  

                                                                 
 (.٨٢٤)ح:  ١/٢٦٤العجلوني، كشف الخفى،  1
 (.١١/٢٣٠قال إبن تيمية في حكم الحديث: كذب موضوع عند أهل المعرفة بالحديث، )مجموع الفتاوى،  2
 .١/٢٩١، مرقاة المفاتيح شرح مشكاة المصابيح ،القاري علي   3
 .١/٢٩١، مرقاة المفاتيح شرح مشكاة المصابيح ،القاري علي   4
 رجعت.س:  5
 ما وجدته. 6
 ب: العرش 7
 بنحو هذه الألفاظ. ١/١٧٤عرائس البيان،  8
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لما عليه من   مائكته بينه وبي وسليلة الحق  لأن ه  ؛ةئكاعليه السام كان قبلة المفيكون هو قبلة الجميع كآدم 
  1".خلق الله آدم على صورته": صل ى الله عليه وسلل مكسوة جماله وجاله كما قال 

إسلم واحد كما  ةا من حيث خصوصي  م  إإليه  لونيتو  الكل  ف ،هي الله ة للكل  ي  القبلة الحقيق واعلم أن  
وهذا  ،هي للسايرين في الله B)-(167 ها كمامن حيث هو مجمع الأسمآء والصفات كل   2وأللسائرين إلى الله 
 مُبَاركًَا﴿ :ولذا أمرت المائكة للسجدة لها ووصف بقوله ،ة في النشأة الكاملة الجامعة الناسلوتي  لا يكون إلا  

 .﴾لِّلْعَالَمِينَ  وَهُدًى

 :[والتاسعون السابعة]الآية [ ٩٧]

 عَلَى لِلّهِ وَ ﴿حج  البيت  ولذا اختص   ﴾آمِنًا كَانَ  دَخَلَهُ  وَمَن إِبْـرَاهِيمَ  مَّقَامُ  بَـيِّـنَات   آياَت   فِيهِ ﴿
 الإلهي ةر والأكوار ات في الأدو لنشئاجميع ما في ا باسلتجماع ﴾سَبِيلاً  إِليَْهِ  اسْتَطاَعَ  مَنِ  الْبـَيْتِ  حِجُّ  النَّاسِ 
 غَنِيٌّ  الله فإَِنَّ ﴿ها وسلتر  ﴾كَفَرَ  وَمَن﴿التي جميع فيها جهات أنواع الاسلتطاعة  الجمعي ةة و فرادي  ة الإوالكوني  

يا إبن آدم لو "وطائعي،  3يوباغيأو مطيعي، أو عاصي  طاغيي كانوا أو مؤمني، كافرين  ﴾الْعَالَمِينَ  عَنِ 
 ن  ، يا إبن آدم لو أعلى قلب مؤمن مطيع لما زاد في ملكي شيءكم كانوا إنسكم وجن   ،خركملكم وآأو   أن  
  .4"كم كانوا على قلب كافر لما نقص من ملكي شيءخركم وإنسكم وجن  لكم وآأو  

                                                                 

ت ون   ط ول ه   ص ور ت ه   ع ل ى آد م   الل ه   خ ل ق  : فيه) ١ الاسلتئذان، كتاب ، البخاري،١/١٧٤عرائس البيان،  1   ف س لِّمْ  اذْه بْ  ق ال   ل ق ه  خ   ف  ل م ا ذ ر اعًا سل 
ئ ك ة   م نْ  الن  ف ر   أ ول ئ ك   ع ل ى م   ق ال  ف    ذ رِّي ت ك   و تُ  ي ة   تُ  ي ت ك   ف إ ن  ه ا يح  ي ون ك   م ا ف اسْلت م عْ  ج ل وس   الْم ا  م   ف  ق ال وا ع ل يْك مْ  الس ا   ه اد وه  ف    الل ه   و ر حْم ة   ع ل يْك   الس ا 
 . ٢/٣١٥ أحمد، ؛(٢٨: ح) ،١١ الجنة، تابك مسلم، ؛(الْآن   ح تى   ب  عْد   ي  ن ْق ص   الْخ لْق   ي  ه لْ  ف  ل مْ  آد م   ص ور ة   ع ل ى الجْ ن ة   ي دْخ ل   م نْ  ف ك ل   الل ه   و ر حْم ة  
اه   أ ح د ك مْ  ق ات ل   إ ذ ا: )أخرى مسلم رواية في  ،٢/٢٤٤ أحمد، ؛(١١٥: ح) ٣٢ لبر،ا كتاب( ص ور ت ه   ع ل ى آد م   خ ل ق   الل ه   ف إ ن   الْو جْه   ف  لْي جْت ن بْ  أ خ 

٥١٩ ،٤٦٣ ،٤٣٤ ،٣٢٣ ،٢٥١. 
 و.ب س:  2
 مطيعي، أو عاصي وباغيي. -ب  3
ى " (( )وفيه:٢٥٧٧) ٥٥)ح:  ١٥هذا الحديث جهء من حديث مسلم، كتاب البر  والصلة والآداب  4 ي ا ع ب اد ى إ نىِّ ح ر مْت  الظ لْم  ع ل ى ن  فْس 

يْ ت ه  ف اسْلت  هْد ونى  أ هْد ك مْ ي ا ع ب اد ى ك ل ك  و ج ع لْت ه  ب  ي ْن ك مْ مح  ر مًا ف ا  ت ظ ال م وا ي ا ع ب اد ى ك ل ك مْ  ائ ع  إ لا  م نْ أ طْع مْت ه  ف اسْلت طْع م ونى  ض الي إ لا  م نْ ه د  مْ ج 
ل  و الن  ه ار  و أ ن ا أ غْف ر  الذ ن وب  جم  يعًا ف اسْلت  غْف ر ونى   ب الل يْ أ طْع مْك مْ ي ا ع ب اد ى ك ل ك مْ ع ارر إ لا  م نْ ك س وْت ه  ف اسْلت كْس ونى  أ كْس ك مْ ي ا ع ب اد ى إ ن ك مْ تخ ْط ئ ون  

ر ك مْ و إ نْس ك  اأ غْف رْ ل ك مْ ي ا ع ب اد ى إ ن ك مْ ل نْ ت  ب ْل غ وا ض رِّى ف  ت ض ر ونى  و ل نْ ت  ب ْل غ وا ن  فْع ى ف  ت  ن ْف ع ونى  ي ا ع ب   ان وا ع ل ى أ تْ ق ى د ى ل وْ أ ن  أ و ل ك مْ و آخ  ن ك مْ ك  مْ و ج 
ر ك مْ و إ نْس ك   يْئًا ي ا ع ب اد ى ل وْ أ ن  أ و ل ك مْ و آخ  نْك مْ م ا ز اد  ذ ل ك  ف  م لْك ى ش  در م  ان و ق  لْب  ر ج لر و اح  ن ك مْ ك  در م ا ن  ق ص  مْ و ج  ا ع ل ى أ فْج ر  ق  لْب  ر ج لر و اح 

در ف س أ ل ونى  ف أ عْ ذ ل ك  م نْ م لْك ى ش   ن ك مْ ق ام وا ف  ص ع يدر و اح  ر ك مْ و إ نْس ك مْ و ج  ط يْت  ك ل  إ نْس انر م سْأ ل ت ه  م ا ن  ق ص  ذ ل ك  يْئًا ي ا ع ب اد ى ل وْ أ ن  أ و ل ك مْ و آخ 
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 :[والتاسعون التاسعة]الآية [ ٩٩]

غُونَـهَا آمَنَ  مَنْ  اللّهِ  سَبِيلِ  عَن تَصُدُّونَ  لِمَ  الْكِتَابِ  أَهْلَ  ياَ قُلْ ﴿ الإغواء على بالإغواء و  ﴾عِوَجًا تَـبـْ
 ا ينشئ ويظهرالكفر والشرك والمعاصي والافتراء والإفك والصد  هو المنع عن الط اعة والإيمان بالله وذلك إن  

هَدَاء وَأَنتُمْ ﴿من صفة الحقد ونعت الحسد  ويرتشي في  الذاتي ة ي ةم دلمحاة على أنفسكم بالإقرار بالنبو   ﴾َُ
كم وعلى شهداء علي محم دونحن جعلنا أم ة  ،الأنبياء والأماك والخائق أجمعيكم" وعلى مقام "ألست برب  

ل ك  غيركم  اء لِّت ك ون واْ  و سل طاً أ م ةً  ج ع لْن اك مْ  ﴿و ك ذ  ]البقرة:  ﴾اش ه يدً  ع ل يْك مْ  الر سل ول   و ي ك ون   الن اس   ع ل ى ش ه د 

  .الأدوار والأكوار تنشئافعلون وفعلتم في وت [٢/١٤٩]البقرة:  ﴾ت  عْم ل ون   ع م ا ب غ اف لر  الل ه   و م ا﴿[ ٢/١٤٣

 :[المائة]الآية [ ١٠٠]

ة اري  بمقتضى فرد تقيدواقد  ﴾فَريِقًا تُطِيعُواْ  إِن﴿ة فرادي  الأدوار والأكوار الإ في ﴾آمَنُـوَاْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
 إِيمَانِكُمْ﴾ عْدَ ب ـَ﴿ والجمع الكمالي   الكمال الجمعي   سامتةعن م ﴾يَـرُدُّوكُم﴿ الذاتي ةإسلم من الأسمآء  فرداني ة
في الأدوار  اتئلنشاإشارة إلى تغاير مقتضى  .في الأولى في المرتبة العليا قكم بمرتضى الكمال الجمعي  وتُق  

 وجه علىا قد يكون وإلى تغاير اقتضاء مبارز البرزات وتخالف ارتضاء مجاوز البروزات فإن   ،ةفرادي  الإوالأكوار 
أنا الحجر الذي " 1:م المتحارزينين ومقد  المبارز قال آدم  ،لاتوقد يكون على سلبيل السقوط والتنه   ،اتي  الترق   

نا إبراهيم أ لنا نوح الأو  أ ،لالأو   آدم ناأ ،وضة التي ضرب الله بها مثابعنا الوأ ،تفجر منه إثنا عشر عينا
 .2"نا النور الذي اقتبس منه موسلى فهدى وغير ذلكأ ،الخليل حي ألقى في النار

 تفسير

 :[الحادية والمائة]الآية [ ١٠١]

                                                                 

ل  الْب حْر  ي   ا ي  ن ْق ص  الْم خْي ط  إ ذ ا أ دْخ   ا ع نْد ى إ لا  ك م 
ا ف  مم  ا ل ك مْ ثم   أ و فِّيك مْ إ ي اه  يه  ال ك مْ أ حْص  ى  أ عْم 

ي ْراً ف  لْي حْم د  الل ه  و م نْ ا ع ب اد ى إ ن  ا ه  م نْ و ج د  خ 
 "(.و ج د  غ ي ْر  ذ ل ك  ف ا  ي  ل وم ن  إ لا  ن  فْس ه  

 .-رضي الله عنه-أي: علي بن أبي طالب  1
 .IXX-XXشرح خطبة البيان،  2
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بما جاء به  سلل مصل ى الله عليه و  محم دة الله وبصدق دعوى حدون بوحداني  تجو  ﴾تَكْفُرُونَ  وكََيْفَ ﴿
لَى وَأَنتُمْ ﴿ على  ةد عليه من الله الوحي والكتاب والآيات الدال  ر  ي   ﴾رَسُولهُُ  وَفِيكُمْ  اللّهِ  آياَتُ  عَلَيْكُمْ  تُـتـْ

ة وأن يكون للأم   ة،خاص   مويوز أن يكون هذا الخطاب للصحابة رضي الله عنه ،رسلالته ةته وحقي  صدق نبو  
 أو يلتجئ ﴾باِللّهِ ﴿ويتمس ك  ﴾يَـعْتَصِم وَمَن﴿لم يكن بعضهم موجودا وحاضرا ومشهودا أجمعي وإن 

 ارفج  وفور ضرور الار و وترغيب لهم على الاعتصام بالله في دفع شرور الكف   حث   ،أمورهبفضله في مجامع 
ع فيه الهداية ولذا بالله يتوق   المعتصم لأن   ؛ع فيها الحصولفيه معنى الهداية ويتوق   ،2لمنع: ا1أصله ،مكايدهمو 

صحيح موصل إلى  اضحصريح وسلبيل و  ﴾صِرَاط   إِلَى﴿واسلترشد  واهتدى ﴾هُدِيَ  فَـقَدْ ﴿ :بقوله اقتفى
  .وتمام السبيلالكل  إلى  لنسبته 3مستو ﴾مُّسْتَقِيم  ﴿الب  غْية 

 :[الثانية والمائة]الآية [ ١٠٢]

الح ذْر عن  أي إحذروا حق   حتذاراو  حذر حق   أي ﴾تُـقَاتهِِ  اللّهَ حَقَّ  اتّـَقُواْ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
ي واشكروا تعصوا طرفة ع مخالفة أمر الله وارتكاب المناهي واجتاب المحرمات والماهي أي أطيعوا الله ولا

 تفاخرت الأنصار حي نهلت ،آناً فآناًلديكم  دتتُد  دت عليكم و وتكاثر الآية التي تجد   على تواتر نعمائه
إذا ": مصل ى الله عليه وسلل  النب  قال  .الله ولا تشتروا طاعتكم A)-(168 4أطيعوا :قيل ،بالأنساب والأحباب
سناته وح خيراتهيحظر بباله  ن لاأو  بل لا بد   6"هيعين 5بي هيويعل مساو  محاسلنه ]عن[ ألهاه اأراد الله لعبد خير 

 ،وأن تقوم بالقسط والانتصاف ولو على نفسه أو إبنه وأبيه 7مئلا يأخذه لومة ن لاوأبه  طاعتهإو  وطاعاته
 8،[٦٤/١٦]التغابن:  مْ﴾اسْلت ط عْت   م ا الل ه   ﴿ف ات  ق وا فأنهل الله ؟ا على هذان يقوى من  م   :ا نهلت قالت الصحابة   لم

قيل: هو اسلتفراغ  ،9"هن لسانهيحتقاته حتى  حق  ]عبد[ قي الله ت  يلا ": صل ى الله عليه وسلل مقال رسلول الله 
                                                                 

 أي: أصل العصمة.  1
 ب س: للمنع.  2
 مستوى. ب س: 3
 ولا يشتروا.  + س 4
 ب س: نصب.  5
، الفردوس،  6  ( بنحو الألفاظ. ٩٤٧)ح:  ١/٢٤٥الديلمي 
 لائم. –ب  7
 . ١/٣٩١تفسير البغوي،  8
 .(لسانه من يخهن حتى تقاته حق   عبد الله قييت   لا: وفيه( )٥٠٠٤: )ح ٤/٢٥٩ للبيهقي، الإيمان ؛ وشعب١/٣٩١تفسير البغوي،  9
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 موَأَنتُ  إِلاَّ ﴿بالطبع والكره والإرادة والطوع  ﴾تَمُوتُنَّ  وَلاَ ﴿عن المحارم  في القيام إلى المواجب والانتهاء 1الو سْلع
 ،الموت ويلقاكم بالإرادة الثقل والفوت 3حالة الإسلام فيدرككم 2 علىولا تكونوا إلا   لا تثبتوا أي ﴾مُّسْلِمُونَ 

ى  علعنه طرفة عي حتى لو لاقاكم الموت لم يدكم إلا   4يأو كونوا ثابتي على دين الله وإسلام غير منفك  
  .ده ذلك النفي إليه أو إلى الفعل المقي  إذ لو كان في الكام المنفي قيد يتوج   ،الإسلام

 :[الثالثة والمائة]الآية [ ١٠٣]

لعلماء أو ا ،أو الصحابة ،أو أهل بيته ،أو رسلوله ودينه وإسلام ،كتابهأي   ﴾اللّهِ  بِحَبْلِ  وَاعْتَصِمُواْ ﴿
من مكان  دلي  وعصمته كامتساك المت بَمايتهيوز أن يكون تمثيا لاسلتظهاره ووثوقه  ،مجتمعي ﴾جَمِيعًا﴿

لاسلتعارة  ترشيحاو أعهده والاعتصام بوثوقه بالعهد ليأمن انقطاعه، والحبل اسلتعارة  بَبل وثيق عالر  رفيع ومحل  
ك اجتمعوا على التمس   أو ،قوا عنهاجتمعوا على اسلتعانتكم بالله ووثوقكم به ولا تتفر   أي الحبل بما يناسلبه

القرآن ": ل ى الله عليه وسلل مصالنب  أو بكتابه لقول  ،-وإطاعته وهو الإيمان بالله وطاعته-بعهد الله إلى عبادته 
ن وم   ،ن قال به صدقم   ،عن كثرة الرد   5ق  ل  يخ ْ  به ولائغرا بئبه وعجائغرائب عجا ضيق  ن ْ ي    لا يحبل الله المت
 وَلاَ ﴿ 6"ن اعتصم به هدى إلى صراط مستقيمدعا إليه وم   ن[م  ، و]ن حكم به عدلوم   ،عمل به رشد

بوقوع  عن الحق   واقفي الدين بعد الاسلتسام كاختاف اليهود والنصارى، أو لا تتفر   لا تختلفوا أي ﴾تَـفَرَّقُواْ 

                                                                 
 الوسلط. ب س: 1
 ولا تكونوا إلا على. -ب  2
 فيدركم. ب س: 3
 منفكي. –ب  4
 يخلوا. ب س: 5
: الحْ ار ث   (، )وفيه: ع نْ ٢٩٠٦، )ح: ١٤ القرآن، فضائل كتاب مطو لا. الترمذي مطو لا، ٣/١٦٢تفسير الثعلب،  6 د   في   "م ر رْت   ق ال   الْم سْج 
ا و ق دْ  ق ال   الْأ ح اد يث   في   خ اض وا دْ ق   الن اس   أ ن   ت  ر ى أ لا   الْم ؤْم ن ي   أ م ير   ي ا ف  ق لْت   ع ل ي   ع ل ى ف د خ لْت   الْأ ح اد يث   في   يخ  وض ون   الن اس   ف إ ذ ا  ق  لْت   ف  ع ل وه 
ا  أ لا   ي  ق ول   و سل ل م   ع ل يْه   الل ه   ىص ل   الل ه   ر سل ول   سم  عْت   ق دْ  إ نيِّ  أ م ا ق ال   ن  ع مْ  ا الْم خْر ج   م ا ت  ف  ق لْ  ف ت ْن ة   سل ت ك ون  أن  ن ْه   ف يه   الل ه   ك ت اب   ق ال   الل ه   ر سل ول   ي ا م 
ب  ر   ق  ب ْل ك مْ  ك ان   م ا ن  ب أ   ب ارر  م نْ  ت  ر ك ه   م نْ  ب الْه هْل   ل يْس   الْف صْل   و ه و   ب  ي ْن ك مْ  م ا و ح كْم   ب  عْد ك مْ  م ا و خ   لل ه  ا أ ض ل ه   غ يْر ه   في   الْه د ى ابْ ت  غ ى و م نْ  الل ه   ق ص م ه   ج 
بْل   و ه و   ن ة   ب ه   ت  لْت ب س   لا  و   الْأ هْو اء   ب ه   ت ه يغ   لا   ال ذ ي ه و   الْم سْت ق يم   الصِّر اط   و ه و   الحْ ك يم   الذِّكْر   و ه و   الْم ت ي   الل ه   ح  نْه   ي شْب ع   و لا   الْأ لْس  اء   م   يخ ْل ق   لا  و   الْع ل م 
ثْ ر ة   ع ل ى ي و لا   الر دِّ  ك  ائ ب ه   ت  ن ْق ض  بًا ق  رْآناً اسم  عْن   إ ن ا} ق ال وا ح تى   سم  ع تْه   إ ذْ  الجْ ن   ت  نْت ه   لم ْ  ال ذ ي ه و   ع ج   ب ه   ق ال   م نْ  {ب ه   ف آم ن ا الر شْد   إ لى   ي  هْد ي ع ج 
ر   ب ه   ع م ل   و م نْ  ص د ق   ر اطر  إ لى   ه د ى إ ل يْه   د ع ا و م نْ  ع د ل   ب ه   ح ك م   و م نْ  أ ج  ا م سْت ق يمر  ص  ا ع يس ى أ ب و ق ال   ".و ر  أ عْ  ي ا إ ل يْك   خ ذْه   غ ر يب   ح د يث   ه ذ 
ا م نْ  إ لا   ن  عْر ف ه   لا   (؛ والدارمي، كتاب فضائل القرآن،  الحْ ار ث   و في   مج ْه ول   و إ سْلن اد ه   الْو جْه   ه ذ   (.٣٣٣٤، )ح: ١م ق ال 
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يحارب  ، ]كان[ةالجاهلي    2قكمتفر  ك  قوا عن الحق  أهل الكتاب، أو لا تتفر    1الاختاف بينكم كاختاف
، وأم   ، قيل: هما الأوس والخهرج كانا أخوين لأب  3ويهيل الألفة النفرةبعضكم بعضا، أو لا تذكروا ما يوجب 

وة بالإسلام وأل ف الله تلك العدا وعشرين سلنة إلى أن أطفأفوقعت بينهم العداوة فتطاولت العداوة بينهم مائة 
 م في النار إلا  هتي على إثني وسلبعي فرقة كل  ق أم  سليتفر  : صل ى الله عليه وسلل مقال  4بي قلوبهم برسلول الله،

م واْ ﴿ :رأق ثم   ،الجماعة :فقال ،فقب  رسلول الله يدهقال  ؟فرقة واحدة، فقيل: يا رسلول ما هذه الواحدة  و اعْت ص 
م واْ ﴿ :نحن حبل الله الذي قال الله تعالى"قال الصادق عليه السام:  5.﴾الل ه   بَ  بْل    6.﴾الل ه   بْل  بَ    و اعْت ص 

ية والتوفيق بالإسلام منها الهدا ،يا أهل الأنصار قبل الإسلام ﴾أَعْدَاء كُنتُمْ  إِذْ  عَلَيْكُمْ  اللّهِ  نعِْمَةَ  ﴿وَاذكُْرُواْ 
أن يعرض  مصل ى الله عليه وسلل  من عادة الرسلول  ،وفصال المقاتلة والجدال ف وزوال القتالى إلى التأل  المؤد  

م ل ى صا أراد الله إظهار دينه وإشهار أهل تقيده أخرج رسلول الله فلم   ،نفسه على قبائل العرب في محل م وْسل 
بن زراده  7عدة نفر من الخهرج أسلوهم سلت   العقبةفي الموسلم الذي لقي نفرا من الأنصار عند  الله عليه وسلل م

 فقال لهم رسلول الله ،وجابر بن عبد اللهوعقبة بن عامر  8وعوف بن عفراء ورافع بن مالك وقطب بن عامر
الوا: بلى، فجلسوا مكم، قحتى أكل   قال: أفا تجلسون ،ن أنتم؟ قالوا: نفر من الخهرجم  : صل ى الله عليه وسلل م

وهم أهل  9عليهم القرآن وكانت اليهود معهم ببادهم فتلىمعه فدعاهم إلى الله وعرض إليهم الإسلام 
نبي ا الآن مبعوث  لهم: إن   (B-168) وكان بينهم نهاع، قالت اليهود ،والخهرج أهل الأوثان والشرك ،الكتاب

أتعلمون ": بع ل ا كل مهم رسلول الله قال بعضهمعاد وإرم، فلم  ه قتل عقد سلاعدنا الهمان ونت بعه ونقتلكم م
تركنا قوما عسى  افأجابوه وصدقوه وأسللموا، فقالوا: إن   "،فا يسبقكم إليه أحد ،نا اليهودد  ع  و  ت   والله هذا الذي 

انصرفوا إلى بادهم وقد أمنوا وإذا قدموا المدينة وذكروا الرسلول لهم ودعوهم إلى  الله أن يمعهم بك، ثم  

                                                                 
 اختاف. ب س: 1
 تفرقكم. ب س: 2
 ويهيل الألفة. -ب  3
 .٢/٧٤؛ تفسير البيضاوي ١/٣٩٣تفسير البغوي  4
؛ إبن ماجة، كتاب الفتن، ٢٦٤٠، ١٨؛ الترمذي، كتاب الإيمان، ٤٥٩٧، ٤٥٩٦، ١. وأبو داود، كتاب السنة، ٣/١٦٣تفسير الثعلب،  5

 مع غختاف الألفاظ. ٣٩٩٣، ٣٩٩٨باب افتراق الأمم، 
 .٣/١٦٣تفسير الثعلب،  6
 سلعد، والمثبت من البغوي والثعلب. ب س: 7
 .بن عارف قطبة، في تفسير الثعلب: قطبة بن عامر بن حديدةفي تفسير البغوي:  8
 بباد. ب س: 9
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 اننير  وهاجتوفيها خبر الرسلول أسللم رجال ونساء  الأنصار إلا   2بينهم ولم يبق دار من د ور 1ففشاالإسلام، 
تسعة -صار إثنا عشر رجا لموسلم من الأنا 3فيم فإذا جاءت العامة المقبلة تهدأفئ مجامرالله ورسلوله في محب ة 

انصرفوا  افي العقبة الرسلول على أن لا يشركوا بالله شيئا ولا يهنوا، فلم   4بايعوا -ثة من الأوسمن الخهرج وثا
ها الإسلام وأحكامها وآدابها وفرائض لتعلمهم مناف بن هشام بن عبد يرالرسلول معهم مصعب بن عم 5بعث
حتى تؤمنوا بالله  كام رجالكم ونسائكم عل ي  حرام  لهم: إن   6قال ،الناديا بلغ إلى القوم في تها، فلم  وسلن  

مية بن زيد  دار بن أ أسللم فيها رجال ونساء إلا  ورسلوله، فأسللم القوم حتى لم يبق دار من د و ر الأنصار إلا  
ه فرجع مصعب لمعون الكام منه ويطيعون تكان فيهم أبو قيس بن الأسللت  الشاعر وكانوا يسلأن ه   ؛وجماعة
 ةحتى قدموا مك   -وهم أهل الشرك-من الأنصار سلبعون رجا مع حجاج قومهم  ]معه[ ة وخرجإلى مك  

اليوم غير  اس وهو في ذلكعب   هوكانت الميعاد هي مخرج رسلول الله مع عم   فوعدوا رسلول الله ]في[ العقبة
يث علمتم وقد ا حا من  محم د يا معشر الخهرج إن   :اساس في الميعاد قال العب  ا جاء الرسلول معه العب  فلم   ،مسلم
أنتم وتُملتم من ذلك، وإن كنتم فن خالفوه مم   8ومانعوهإليه  فإن كنتم وافون له بما دعوتموه ،ناممن قو  7منعناه
رسلول الله وتا  مه في عه  ومنعة، فتكل  لوه بعد الخروج إليكم فمن الآن دعوه فإن  كم مسلمون له وجادأن   ترون
بنائكم ونساءكم منه أ ا تمنعونقال: أنا أبايعكم على أن تمنعوني مم   رآن ودعاهم إلى الإسلام ورغ ب إليه ثم  الق

]يا[ بايعْنا ف ]منه أزرنا[ نعنا ل نمنعك مم   قال: والذي بعثك بالحق   بيده ثم   9معهمالبراء بن  فأخذ علي   فبايعوني
 بن التيهان: يا رسلول الله عن كابر، فقال أبو الهيثم 10كابرا ورثناهارسلول الله فنحن أهل الحرب وأهل الحلقة 

أظهرك الله فأنت  نحن فعلنا ذلك ثم   إن   فهل عسيت اهاا قاطعون إي  بيننا وبي الناس حبالا يعن اليهود وإن   إن  
 وأنا منكم أحارب ن  الهدم بالهدم أنتم عبالدم  و  ، بل الد مرسلول الله وقال: لا ترجع إلى قومك وتدعونا فتبس م

                                                                 
 فعاش، والمثبت من البغوي. ب س: 1
 ديور. ب س: 2
 وافي. ب س: 3
 ب س: تبايعوا. 4
 وبعث. ب س: 5
 هذا قول سلعد بن معاذ. 6
 منعنا. ب س: 7
 وبايعواه. ب س: 8
 .البراء بن معرورتفسير الثعلب وتفسير البغوي: في  9

 كابر.  ب س: 10
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 إلي  خرجوا ا :ل الرسلولقا على ذلك ثم   صل ى الله عليه وسلل مفبايعوا رسلول الله  ،ن سلالمتمن حاربتم وأسلالم م  م  
با فأخرجوا إثنا عشر نقي ،يي لعيسى بن مريمالحوار   1منكم إثنا عشر نقيبا كفاء على قومهم بما فيهم ككفالة

 هرواالمدينة وأظلى انصرفوا إ صل ى الله عليه وسلل ما بايعوا رسلول الله س، فلم  ثة من الأو تسعة من الخهرج وثا
رة بعد أن لهجإلى االإسلام وبلغ ذلك قريشًا فاشتغلوا بإيذاء أصحاب رسلول الله فأمر رسلول الله أصحابه 

نة أبو سللمة المدين هاجر إلى ل م  فأو   ،ةت القضي  وقد مر   ،بي طالبأهاجرت طائفة ورأسلهم جعفر طيار بن 
ومعه   عليه وسلل مصل ى اللهالنب  ، فهاجر عامر بن ]ربيعة[ إلى أن أذن الله النب   بن عبد الأسلد المخهومي ثم  

 ﴾إِخْوَاناً هِ بنِِعْمَتِ ﴿ وصرتم ﴾فأََصْبَحْتُم﴿دا على الإسلام أي جمعهم تود   ﴾قُـلُوبِكُمْ  بَـيْنَ  فأَلََّفَ ﴿ 2.أبو بكر
لا تُاسلدوا " (A-169) :صل ى الله عليه وسلل مقال  .ة في الله وولايتهالله مجتمعي على الأخو  ي في أي متحاب  

 التقوى يخذله ولا ،يظلمه افالمسلم أخو المسلم  ،أو لا تباغضوا ولا تدابروا ولا تفاخروا وكونوا عباد الله إخوانا
 يب وشب ك ،بعضا بعضه يشد   كالبنيان للمؤمنن "المؤمن أيضا: وقال ،3"صدره إلى فأشار بيده[ ههنا]

 6"ى والسهرتكى رأسله تداعى ]له[ سلائر جسده بالح م  ذا اشإ 5المؤمنون كرجل واحد" :وقال أيضا ،4أصابعه"
فَا عَلَىَ  وكَُنتُمْ ﴿  أي كنتم مشفي ومشرفي على أن تقفوا ﴾النَّارِ  مِّنَ ﴿ ءر ر مملو ف  طرف ما ح   أي ﴾حُفْرَة   ََ

هَا﴿اكم وأنجصكم أي خل   ﴾فأَنَقَذكَُم﴿ا كنتم عليه من الكفر م بمفي نار جهن   أي النار أو الحفرة  ﴾مِّنـْ
أي مثل ذلك البيان  ﴾كَذَلِكَ ﴿ بالخهرج والأوس، أو عام   ا خاص  والخطاب إم   سلام.بسبب الإ 7والشفا
 لَعَلَّكُمْ ﴿من الأوامر والنواهي والتوحيد وسلائر ما يشتمل عليه الكتاب  ﴾آياَتهِِ  لَكُمْ  اللّهُ  يُـبـَيِّنُ ﴿ بي لهم الذي

 وتعرفوا الحق   ةمنكم التثبيت على الهداية، أو لكي تنجوا من الضالة والكفر وكمال الجهال او  رج  م ﴾تَـهْتَدُونَ 
  .ة الهدايةالبيان المذكور عل   بأن   8الثبات على الهداية إشعارا ةرادإبهذه النعمة، أو 

                                                                 
 كفالة.  ب س: 1
 .٣٩٨-١/٣٩٤؛ تفسير البغوي، ١٢٠-٣/١١٧تفسير الثعلب،  2
 .٢/٢٧٧((؛ أحمد، ٢٥٦٤)٣٢، )ح: ١٠بنحو الألفاظ. مسلم، كتاب البر  والصلة والآداب،  ٣/١٢١تفسير الثعلب،  3
 .١٨(؛ الترمذي، كتاب البر  والصلة، ٢٥٥٨، )ح: ٦٧؛ النسائي، كتاب الهكاة، ٨٨. البخاري، كتاب الصات، ٣/١٢١تفسير الثعلب،  4
 الجسد. +ب س  5
 .٢٧(؛ البخاري، كتاب الأدب، ٢٥٨٦، )ح: ٦٦مسلم، كتاب البر  والصلة والآداب،  6
 والشفرة. ب س: 7
 ب: إشعار. 8
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 :[الرابعة والمائة]الآية [ ١٠٤]

 ﴾الْخَيْرِ  لَىإِ ﴿هم الخلق كل   ﴾يدَْعُونَ ﴿قدم جماعة منكم ن تأو  أي لا بد   ﴾أُمَّة   مِّنكُمْ  وَلْتَكُن﴿
 الذاتي ةات لتجل ياة وشهود ي  والعلوم الحقيق الإلهي ةينادون إلى جميع الخيرات من التوحيد والإيمان والمعارف 

تضم ن جميع الخيرات ت أي الشريعة والطريقة والحقيقة التي ،الجمعي ةة والصورة ة والآثاري  الأفعالي  ة و الأسمائي  و 
ة الأعام النبوي  و  الإلهي ةوجوارحه بأنوار ظاهر الأحكام  جهاء البدن وتخلية أعضائهأ الظاهرة والباطنة من تهيي

 الإلهي ةة والأخاق ة بالأوصاف الملكي  والبهيمي  الشنيعة وتبديل الأخاق الرديئة والأوصاف الخبيثة والهيئات 
ع على ما يتفر   اوالملكات الفاضلة من العف ة والشجاعة والحكمة والعدالة وما يتفر ع عليها: أم   يةن  والهيئات الس  

لهم ة والتواضع يات واالثو الحلم  ع على الثاني فهوالأولى فهي الحياء والرفق والصبر والقناعة والسخاوة، وما يتفر  
 :1العملي ةو  النظري ةالحكمة لا العلم المدو ن الذي انقسم على  والحمية، وما يتفر ع على الثالث وهو نعت

بها على إظهار  ة تقتدرك  ل  ة والسياسلة بل م  ة والمدني  إلى المنهلي   العملي ةة، و ة والطبعي  والرياضي   الإلهي ةإلى  النظري ةو 
تُت  2ثةلثاومن تركيب هذه الأصول ا ،رر والتذك  ظ والتفك  ل والتحف  وحسن التعق  ء الذكا صفات حميدة وهي
ل، ليم والتوك  د والتسالشفقة والتود  و  كاملة كالصداقة والوقار ئاتوهيشعب صفات فاضلة ننعت العدالة ت

: وهما الإفراط طرفانفللعفة  وهيئة دني ة؛ رديئةطرفان يتول د منهما صفة  3واحد من هذه الأصول الأربعة ولكل  
ومن طرفي  ؛والفجور مودة ومن إفراطها الفسقوالج د الخنوثةالتفريط يتول   فمن ،يلتانرذد منهما يتول   ،والتفريط
 دلحكمة يتول  ا من تفريط نعت ؛والانظام ومن تفريطها الج بن   ،د من إفراطها الجسارة والظلماعة: يتول  جالش
ومن  ،د الظلم والجورومن إفراط العدالة يتول   ؛والشيطنة والفتنة 4ةريمومن إفراطها الج ،والب اد ة والحماقة الب  ل ه

 في علم يِّ ما ب   كيتناهي   ة لادني   هيئاتو د صفات رذيلة ومن تركيبهما يتول   ،تفريطها الانظام والعجه
رة والثابتة االكواكب السي  بكوكب من  يستند ،حميدة أو رذيلة ،ةة كانت أو فرعي  منها أصلي   وكل   ،الأخاق
كما أشار إليها  (B-169) ،الأخاق والأوصاف امتهاجت على كيفي ة فوق  أحوال الكوكب وإن ت وامتهاج
تي في  عالم بالأخاق والامتهاج الطبيعي  الصور الكب إلا  ا الكو  تمهيجعلى ليس يصل إلى الحكم  :موسليبط

                                                                 
 والعلمي ة. س: 1
 أي: العف ة والشجاعة والحكمة. 2
 أي: العف ة والشجاعة والحكمة والعدالة. 3
 جريهة. ب س: 4
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 1رسمها أصحاب الط ل سْمات عند حلول الكواكب فيها لما أرادواذا ة ولهعة للصور الفلكي  يعالم التركيب مط
وإلى هذه  ...بالحرث  ةكما تعي الذراع القوى الطبيعي    الفعل الفلكي   تعي علمه، وقال أيضا: النفس الحكيم

 إِلَى﴿ ونويحث   ﴾يَدْعُونَ ة  أُمَّ  مِّنكُمْ  وَلْتَكُن﴿ :ة أشار بقوله تعالىوالخلقي   الإلهي ةة و العلوم والمعارف الطبيعي  
هَوْنَ  باِلْمَعْرُوفِ  وَيأَْمُرُونَ ﴾ ﴿الْخَيْرِ  ﴾ أشار إلى إبطال ما قاله بنو إسلرائيل من أن تبديل الْمُنكَرِ  عَنِ  وَيَـنـْ

أن بن  ل ى الله عليه وسلل مصالنب  قال  ،وتغييرهق لْ ق وتبديله هو بتبديل الخ  ل  الخ   تعي  إذ  ،الأخاق لا يمكن
  2.لقهلق لن يستطيع أن يغير خ  لق كتعيي الخ  إسلرائيل على أن تعيي الخ  

ذكورة العلوم المهذه شرط الاحتساب والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر هو اسلتيفاء  واعلم أن  
خراجها عند الحاجة  بها على اسلتنباطها واسلت ة يقتدرة قدسلي  ة وقو  سية فاضلة نفك  ل  م   أو كان فيه ،ق بهاوالتحق  

لعلوم ما وصلت هذه ا وأصحابه العظام رضي الله عنهم، فإن   صل ى الله عليه وسلل مالنب  كما كان في زمان 
 :دل  عليها هذه الآيةوت ،أقوال الرسلول وأفعالها وأحوالها هي والشريعة والطريقة والحقيقة التي ،إليهم وما زاولوها

ة   ر بِّك   سل ب يل   إ لى   ﴿ادعْ   ي   ب ال تي   و ج اد لْه م الحْ س ن ة   و الْم وْع ظ ة   ب الحْ كْم 
عن هذه  تعن[ ١٢٥]النحل: أ حْس ن ﴾  ه 

وفور جراء أحكامها أي المخصوصون بكمال الفاح و بها ولإ قهملتحق  ﴾ الْمُفْلِحُونَ  هُمُ  وَأُوْلـَئِكَ العلوم ﴿
كفاية وبعضها   3إذ هذه الأمور بعضها فرض عي، وبعضها فرض ،أو البع الكل  النجاح سلواء قاموا ب

هو الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وهو الواجب على الكل  اك ومندوب وبعضها مباحة، وم   مستحب ة
الكل  

وإن لم يستطع  ،فإن لم يستطيع فبلسانه ، بيدهمنكرا فليغير   ىن رأم  ": صل ى الله عليه وسلل ملقوله  4
م اعلى أصناف المؤمني وهم العلمآء والحك   وهو يوافق الآية المذكورة ويدل   ،5"وذلك أضعف الإيمان ،فبقلبه
فعليهم الأمر  ة الخلقثة، والعلمآء فعليهم الإثنان، وعام  عليهم الأمور الثا ام فيجبا الحك  ة الخلق، أم  وعام  
هم بالمعروف مر آن م  "قال:  ؟ن خير الناسم   ،وهو على المنبر وسلل مصل ى الله عليه سلئل رسلول الله  ،الأخير

                                                                 
 .أرادوا –ب  1
 ما وجدته. 2
 .وبعضها فرض -ب  3
 .على الكل   -ب  4
 إقامة كتاب ماجة، إبن ؛(١١٤٠: ح) ،٢٤٨ الصاة، كتاب ،(٤٣٤٠: ح) ،١٧ الماحم، كتاب داود، . أبو١/٣٩٩تفسير البغوي،  5

 بنحو هذه الألفاظ. ٥٢ ،٣/١٠ أحمد، ؛(٤٠١٣: ح) ٢٠ الفتن، كتاب ،(١٢٧٥: ح) ،١٥٥ الصاة،
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والنهي عن المنكر   ،فالأمر بالمعروف واجب ومندوب 1،"وأوصلهم إلى الرحم قاهم للهتْ أوأناهم عن المنكر و 
به  صافالات  كسبه واكتسابه و   لأن   ؛ب عنهء والتجن  اما أنكره الشرع حرام يب الانته جميع لأن   ؛واجب هكل  

يورث الظلمة والقساوة في القلب، يب كف  النفس عنها وإنكارها، إذ الرضاء بالمناهي والميل إليها يوجب 
ر النفس عنها وقبولها كما وقع الرضاء بالكفر كفر وبالمعصية معصية وغير ذلك، فالواجب على العبد الأمر تأث  

مروا بالمعروف " :صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،ا عنهوإن لم ينتهو  إن لم يعلموا به بالمعروف والنهي عن المنكر
 3وقال أيضا: "مثل الفاسلق في القوم كمثل ،2"هعن المنكر وإن لم تنتهوا عنه كل   اوانو  هعملوا به كل  توإن ]لم[ 

 موضعه، فقال في فجعل ينقر سلاأذ رجل فخفأ ،إنسان منها نصيب وها فصار لكل  قوم ركبوا سلفينة فاقتسم
نجا وإن عن يده نجوا و  اهقنا؟ قال: هو مكاني، فإن أخذو تغر  أصحابه: أي شيء تصنع، تريد أن تغرق و له 

ن أمر فم   ،والنهي عن المنكر بالمعروفأفضل الجهاد الأمر "م الله وجهه: قال علي  كر   .4تركوا هلك وهلكوا"
، عن 5"غضب الله له والفاسلقي المنافقنى عن المنكر أرغم أنف  A)-(170ومن  ،بالمعروف شد  ظهر المؤمن

ا ظالما لا نطاالله عليكم سلل عن المنكر أو ليسلطن   لتأمرن  بالمعروف ولتنهو ن  "رضي الله عنه:  6أبي الدردآء
يستغفرون فا و  ستخلف لهم ويستنصرون فا ينصرونييرحم صغيركم ويدعوا خياركم فا  يل  كبيركم ولا

ن ةً  ﴿و ات  ق واْ  7"رونغف  ي   يبن    لا   ف ت ْ ن أمر بالمعروف وني فم   ،الآية[ ٨/٢٥]الأنفال:  خ آص ةً﴾ م نك مْ  ظ ل م واْ  ال ذ ين   ت ص 
رع ثبوت ذلك الشيء لا مرف ثبوت إذ على نفسهأو لا  أن يري وأراد أن يقع في خير القبول لا بد   8عن المنكر

من الله  9يحسلتفا لا  وإ ،غيرك فعظ عظتات  ن نفسك، فإ عظ"الأمر في نفسه، قال عيسى عليه السام: 
 جارهنفسه وأهله و أو لا  ويأمر ظعأن يوف وعلى الناهي عن المنكر ر مر بالمععلى الآ جب، فالوا10"تعالى

                                                                 
 .آخر بلفظ( ٧٩٥٠: ح) ٦/٢٢٠ الإيمان، ؛ شعب٦/٤٣٢؛ وأحمد، ٣/١٢٣تفسير الثعلب،  1
 (.٧٥٧٠: ح) ٦/٨٩ الإيمان، شعب ؛(٦٦٢٤: ح) ٧/٣٢٩ الأوسلط، ؛ الطبراني، معجم٣/١٢٣تفسير الثعلب،  2
 مثل. ب س: 3
 بنحو هذه الألفاظ. (٢٧٨٣: ح) ٣/٣٦٥ الأوسلط، ؛ الطبراني، المعجم١/٤٠٠؛ تفسير البغوي، ٣/١٢٣تفسير الثعلب،  4
  بنحو هذه الألفاظ. ٣/١٢٣تفسير الثعلب،  5
 هذه حكيم صحابي، القدوة، مامالإ الخهرجي، الانصاري أمية بن قيس بن مالك بن عويمر :(م ٦٥٢ –= ...  ه ٣٢ –)...  الدرداء أبو 6
 (.٥/٩٨؛ الأعام، ٢/٣٣٥)سلير أعام النباء،  ةم  الأ
 بنحو هذه الألفاظ. ٣/١٢٣تفسير الثعلب،  7
 وني عن المنكر. -ب  8
 ب س: اسلتح. 9

 .٢/٣٨٢حلية الأولياء،  10
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صدرت  اهنةلمد :قال ؟شيء ابتاك الله بأي  السام: وب عليه ه سلئل أي  روي أن   ،ولا يداهن أحدا ئهاوأحب  
اعلم في جيرانه محمودا في إخوانه ف بامحبِّ إذا كان الرجل "قال الثوري رحمه الله:  1،موسلى لفرعونعن  في أمر 

  .ة عند الخلق فا يري على الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرة والقبولي  م دن ارتجى المحفم   ،2"ه مداهنأن  

 :[الخامسة والمائة]الآية [ ١٠٥]

وأحوال  وا في التوحيد والتنهيهم اختلفكاليهود والنصارى فإن    وَاخْتـَلَفُواْ﴾ تَـفَرَّقُواْ  كَالَّذِينَ  تَكُونوُاْ  ﴿وَلاَ 
الحجج والآيات  ﴾يـِّنَاتُ الْب ـَ جَاءهُمُ  مَا بَـعْدِ  مِن﴿الآخرة وأعمال التجريد وفي تُريف الكتاب وتعريف التفريد 

-ا هو في الأصول الاختاف إن   3عنالنهي  والأظهر أن   ،الموجبة للإنفاق وإعاء كلمة الحق   المبينة للحق  
 ل ك م ﴿ش ر ع   4"حمةر  تياختاف أم  ": صل ى الله عليه وسلل ملا الفروع لقوله  -وهي الاعتقادات المجمع عليها

ين   مِّن   ن ا و ال ذ ي ن وحًا ب ه   و ص ى م ا الدِّ ي ْ ن ا و م ا إ ل يْك   أ وْح  ين   أ ق يم وا أ نْ  و ع يس ى و م وسل ى إ بْ ر اه يم   ب ه   و ص ي ْ  و لا   الدِّ
 أجره ن أخطأ فلوم   ،جتهد وأصاب فله أجرانن ام  ": صل ى الله عليه وسلل م 5ولقوله [٤٢/١٣ ]الشورى: ت  ت  ف ر ق وا﴾
  ختلفي.المو  ثقي وتهديد على التشب  وعيد للمتفر   ﴾عَظِيم   عَذَاب   لَهُمْ  وَأُوْلـَئِكَ ﴿ 6"واحد

حكم على و  قبيحاما عد  الشرع كل    هو ي  ا الشرع، أم  وشرعي   المنهي عنه نوعان: عقلي   واعلم أن  
شرع كالظلم ا يوافق الفهو الذي حكم العقل على قبحه فربم   ا العقلي  ا، أم  جهائه آجا وعاج وسلوء قبحه
ربه قبيح وممنوع في ش فإن   ،كالخمر خالفانتا يه حسن شرعا وعقا، وربم  والعدل فإن   ،ه قبيح عقا وشرعافإن  

و النفع فنظر العقل محصور على الظاهر وه ،الشرع قليا كان أو كثيرا وإن كان نافعا للبدن بقدر الاحتياج
القلب والروح، وهو العقل و  الجهء الأفضل الإلهي   يضر  لأن ه  ؛ه قد حر موأعلى فإن   ، ونظر الشارع أتم  البدني  
د العقل مجر  وقت وزمان فكل    أحد ولا فيكل    لا يطلع عليه ه خفي  ونفع ،يخفى على أحد ظاهر لا وضرره

                                                                 
 ما وجدته. 1
 .٣/١٢٣تفسير الثعلب،  2
 عنه من. ب س: 3
  .١/٢٠٩ القدير، ؛ المناوي، في ١/١٨٢ الأصول، جامع الأثير، إبن .٢/٧٦تفسير البيضاوي،  4
 ولقوله. –ب  5
 فله أخطأ ثم فاجتهد حكم وإذا أجران فله أصاب ثم فاجتهد الحاكم حكم إذا": وفيه) ،٢١ اعتصام . البخاري،٢/٧٦البيضاوي، تفسير  6
 الأحكام، كتاب ماجة، إبن ؛٣ القضاة، آداب كتاب ،النسائي ؛٢ الأقضية، كتاب داود، ابو ؛(١٥: ح) ،٦ الأقضية، كتاب مسلم، ؛("أجر
 .٢٠٤ ،٤/١٩٨ أحمد، ؛(٢٣١٤: ح) ،٣
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 الإلهي ةالحكمة  وهي-أصول الحكمة  ا وقع الاحتياج إلى الوحي وإنهال الكتب مع أن  م  فلو اكتفى ل   ،لا يكفي
الطبيعة مع فروعها و  والتأليف والحساب والمقادير والنجوم والهيئة لها وهي علم الموسلقي  و ة بفروعها وأصوالرياضي  

وليس علم من  ةبالوحي والكتب السماوي   قا ثبت وتُق  إن   -وفرعه وهو علم الصناعة وغير ذلك وهي الطب  
 الربوبي ةة لا لإدراك ا هو لإقامة العبودي  العقل إن   إذ ،د العقلة مستندا إلى مجر  ة ولا النقلي  لا العقلي   العلوم المدو نة

ة لا امة العبودي  العقل لإق": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،ةة من المجر دات والمادي  ولا لإدراك الأمور الخفي  
 : نظم :مضى عليه الساتالمر  علي  قال آدم الأوليآء  ،1"الربوبي ةلإدراك 

 الجب ار في القدم (B-170)ركه فكيف كيفية دكيفية المراء ليس المرء ي  "

  2"فكيف يدركه مستحدث النسم مبتدعا شياءنشأ الأأالذي هو 

 :[السادسة والمائة]الآية [ ١٠٦]

يَضُّ  يَـوْمَ ﴿ وفي  ،في الدين وأحكامه في أصوله وفروعه  (A-190)في الدنيا بالاسلتقامة ﴾وُجُوه   تَـبـْ
مخالفة أحكام الدين  ا في الدنيا فل ظهورأم   ،3فيهما ﴾وُجُوه   وَتَسْوَدُّ ﴿الآخرة عند ظهور ثمراتها ونتائجها 

عام أهل الإيمان وكمال الإتقان واليقي وإشهار ظلمة النفاق وسلواد وجه القلب عند اختيار أهل الشقاق أو 
ر وهو د  ، أو بإضمار المق«لهم»ا بالظرف السابق وهو الوفاق. نصب الظرف إم   ف   ر هم وإيثار   فة  المخال  
 ضة بنور الإيمان وضياء الإيقان وصفاء اليقي وكمال الإتقانيوم كون وجوه المؤمني مبي   «قات  »أو  «أذكر»

الكفر وسلواد  وجوههم بظلمة والثبات عليه والاسلتقامة فيه ولديه وبنور الأعمال الصالحة المقارنة، وتسود  
 لوجه وبهجتهببياض ا م ]وجوه[ أهل الحق  المراد توسل   والظاهر أن   ،النفاق وغياهب المخالفة ودياجير الشقاق

وجوه أهل الباطل من المنافقي والكفرة  4وتوسلم   ،وإشراق البشرة وسلعي النور بي يديه واليمي الجبينةوبضياء 
                                                                 

، السنة أهل قيدةع وشرح ةالمحج   بيان في ةالحج   ،لأصبهانيما وجدت في كتب الحديث. ولكن في القول معلومات في الحجة للأصبهاني: ا 1
 أعطى ما شغل نم  ف الربوبي ة، لإدراك لا ة،العبودي   لإقامة العقل أعطينا اإن  : المعرفة أهل بع  قال وقد: "كتابه في الأصبهاني قال ،١/٣١٩

 القبيح بي التمييه آلة هأن   هو ةدي  العبو  لإقامة العقل أعطينا اإن  : قولنا ومعنى. الربوبي ة يدرك ولم ة،العبودي   فاتته الربوبي ة، بإدراك ةالعبودي   لإقامة
 ذلك أداه حده به اوزي ولم قدره، على اسلتعمله فإذا ني، ولا أمر هتوج   ولا تكليف يكن لم ولولاه والإخاص، والرياء والبدعة، ةوالسن   والحسن،
 ."المستقبحات وترك المستحسنات واسلتعمال ة،السن   على والثبات الخالصة، العبادة إلى

 .١٨٥ديوان إمام علي بن أبي طالب، ص  2

 أي: في الدنيا والأخرة. 3 
 تورم. ب س: 4 
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 و الْم ن اف ق ات   لْم ن اف ق ون  ا ي  ق ول   ي  وْم  ﴿الصراط بالسقوط والانحطاط حواز بالسواد والظلمة والع بوسلة والب سورة في 
ع وا ق يل   ن ور ك مْ  م ن ن  قْت ب سْ  انظ ر ون ا آم ن وا ل ل ذ ين   ر ة   ي  وْم ئ ذر  و ج وه  ﴿[ ٥٧/١٣يد: ]الحد ﴾ن وراً ف الْت م س وا و ر اءك مْ  ارْج   ن اض 
ا إ لى   * ر ة   ي  وْم ئ ذر  و و ج وه   * ن اظ ر ة   ر ب ِّه   م سْف ر ة   ي  وْم ئ ذر  و ج وه  ﴿ [٢٥-٧٥/٢٢ القيامة:] ﴾ف اق ر ة   به  ا ي  فْع ل   أ ن ت ظ ن   * ب اسل 
ك ة   * ر ة   ض اح  ا ي  وْم ئ ذر  و و ج وه   * م سْت بْش  ا * غ ب  ر ة   ع ل ي ْه  -٨٠/٣٨ ]العبس: ﴾الْف ج ر ة   ر ة  الْك ف   ه م   أ وْل ئ ك   * ق  ت  ر ة   ت  رْه ق ه 

المشاعر  عرمشو  الحواس  ا مجمع ولأن   ،ا أشرف الأعضاء وأعرف الجوارح والأجهاءلأن   ؛ا خص ت الوجوهوإن  [ ٤٢
 اسْوَدَّتْ  الَّذِينَ  فأََمَّا﴿ 1"دم على صورتهآخلق الله " ا على صورة الحق  أو لأن   ،ومعرش الشعور والشعائر

 :بقولكم لؤو ثاق المل والميفي الأزل والمعهد الأو   ﴾إِيمَانِكُمْ  بَـعْدَ  أَكْفَرْتمُ﴿فحينئذ يقال لهم  ﴾وُجُوهُهُمْ 
روا وأشركوا ويستفتحون على الذين كف حم دم أمنوا بمفإن  -ون وأهل الكتاب وهم المنافقون والمرتد   ،«بلى»

د والعقاب المخل   ﴾لْعَذَابَ ا فَذُوقُواْ ﴿فلعنة الله على الكافرين  -ا جاءهم ما عرفوا كفروا بهبقدومه وبعثته فلم  
كم كافرين، يحتمل المصدر والموصول أي بسبب كون «ما» ،وبما جاء منه الحق   ﴾تَكْفُرُونَ  كُنْتُمْ  بِمَا﴿د المؤي  

  .أو بسبب انتفاء الإيمان واختفاء حكم الإيقان وانطفاء نور العرفان ،أو بما عملتم به أي معمولكم

 :[السابعة والمائة]الآية [ ١٠٧]

اهرا ون على الإيمان ظثابتمن أهل الله وأهل الوفاء بعهوده وال ﴾وُجُوهُهُمْ  ابْـيَضَّتْ  الَّذِينَ  وَأَمَّا﴿
م الله كر    يعن عل .ونعيم الجنان ﴾اللّهِ  رحَْمَةِ  فَفِي﴿الرحمن عن العصيان  إلىبون ئا وعانية التاوباطنا سلر  
 لرجل ليخرجا وإن   ،ةالرجل ليخرج من أهله فما يعود إليهم حتى يعمل عما يستوجب به الجن   إن  " :وجهه

ا وإن   2" إلى آخرها،وه  و ج   ت  ب ْي     ي  وْم  " قرأ  ثم   ،من أهله فما يعود إليهم حتى يعمل عما يستوجب به النار
فضله  ته ووفور برحمإلا   ةالعبد لا يدخل الجن   ة تنبيها على أن  ة بالرحمة التي هي سلبب دخول الجن  عن الجن   عبر  

توفيقه وهدايته  بالطاعة لا يكون إلا   لأن   طاعة الله وعبادته وكمال إطاعته؛ ورأفته وإن اسلتغرق عمره ]في[
لكون ما تقتضيها  ﴾خَالِدُونَ  فِيهَا هُمْ ﴿الكام ومطلعه موشحا بما ختم به أو ل  ا آخر هذه الفقرة ليكونوإن  

  .لازما لذواتها وهو فضل الله ورحمته، اسلتيناف لجواب من سلأل عن حالهم

                                                                 
 مضى تخريه. 1
 .١/٤٠٢؛ تفسير البغوي، ٣/١٢٥تفسير الثعلب،  2
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 :[الثامنة والمائة]الآية [ ٨١٠]

 ذبنجة ية والمناسلبة التام  يس  نْ فبالج   ،ةالتي يحصل بها المناسلبة بي ذات العبد والجن   ﴾اللّهِ  آياَتُ  تلِْكَ ﴿
الواردة في بيان حال  1ارالأخبأي  ،يات ذاته وصفاتهالله وشهود تجل  ر جواوقرب  A)-(171ة العبد إلى الجن  
لُوهَا﴿والتهديد  صحالن  النازلة من القرآن في الوعد والوعيد و  ﴾اللّهِ  آياَتُ ﴿الفريقي  نقرأها ونوحيها و  ﴾نَـتـْ
 مرية فيها ولا بالصواب والصدق لا ةوملتصق ،بالقسط والعدل ﴾باِلْحَقِّ ﴿ ةً ومستصحب ةً بسلمت ﴾عَلَيْكَ ﴿
ما كل    ،حكيم عادللأن ه  ؛أي شيئا نذيرا وأمرا يسيرا من الظلم ﴾لِّلْعَالَمِينَ  ظلُْمًا يرُيِدُ  اللّهُ  وَمَا﴿لديها  فرية

ولا يحمل  ق  أو لا يح ، لحكمه ومصالح، ولا مصلحة في إرادة الظلميريد ويفعل وي بدئ ويعيد لا يكون إلا  
ئه ، لا راد  لقضاالمالك والحاكم على الإطاقلأن ه  ؛عليه شيء فيظلم بنقصه، ولا يمنع عن شيء فيظلم بفعله

ف في في التصر   2ا يكونوإن   ،ف في ملكه ما يشاء وكيف يشاء ومتى يريد ويشاءب لحكمه يتصر  ولا معق  
  .يرملك الغير لا على وجه الخ

 :[التاسعة والمائة]الآية [ ١٠٩]

أي في جهة العلوم من الأماك وأجرام الأفاك وما فيها من الكواكب  ﴾السَّمَاوَاتِ  فِي مَا وَللِّهِ ﴿
دة الجواهر المجر ن الأماك العالية و رة وما عليها مرها من النفوس العاملة والقواهر المدب  ب  ويد كهايحر  رها و ب  وما يد

ة وما كبيطة والمر البس ،أي جهة السفل من الأجسام الثقيلة والخفيفة ﴾الَأرْضِ  فِي﴿والعقول والأنوار القاهرة 
 ﴾الأمُُورُ  رْجَعُ ت ـُ اللّهِ  وَإِلَى﴿هذا دليل على ما ذكر  ،فيها من الطبقات السبعة وما فيها من أنواع المخلوقات

فات ات والتصر  ها من التدبير ل إليه أمور الخائق كل  تأو   يعن ي  ل اللم  والأو   م البرهان الإني  ئدليل آخر يا
دار على تُقيق الحالات والأحوال والمقامات والاقتو وتصريفات الممكنات وتُويلها والتوفيق على الطاعات 

 .فشر   شر   وإن   ،خيرا فخير إن   ،الأعمال والعبادات والمكافات المجازات

 :[العاَرة والمائة]الآية [ ١١٠]

                                                                 
 ب: الاخبا. 1
 أي: يكون الظلم. 2
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رَ ﴿ محم دة يا أم   ﴾كُنتُمْ ﴿ لسالفة أو في لوح المحفوظ، أو عند الأمم ا ،عند الله وفي علمه ﴾أمَُّة   خَيـْ
 ،ة وظهور يوم القيامةة إلى الساعوأنتم ثابتون على الخيري   ،الإلهي ةة والصحف على ما ثبت في الكتب السماوي  

 وصرتم ة أي وجدتمكان يكون" صلة أو تام  " ن  أمن  ة مطلقا وما قيلعلى الخيري  يدل   ه لاأن   قيلفسقط ما 
كا بما مس  هم المهاجرين أو الصحابة مت :قال البع  ،عليه كفاية الظهوريدل   م وترك ماع على ما تقد  متفر  
 أن قبل الشهادة يعطونو  ي  ت س م ن ون   قوم ييء يلونم ثم   الذين ثم   ي  ل ونم الذين ثم   قرني القرون "خير :روي
ا  :والحق   ،2ن رآني"م   [رأى نم  ]ن رآى    ن رآني ولمن رآى م     ن رآني ولم   "طوبى لم :يضا، وقال أ1سالوها"ي   أن 
شرفا   تبعدينللم ن   أبقرب الهمان إلا   إلى يوم القيامة وإن كانت للصحابة والتابعي شرف   ةً للمؤمني عام   ة  عام  

و تركتم من زمان لنتم في "أ:يضاأوقال  ،3"برارإلى لقاء الأ طال شوقيألا " :صل ى الله عليه وسلل مكما قال 
لأجل  ﴾للِنَّاسِ  أُخْرجَِتْ ﴿ 4"لو فعلوا من عشرة واحد لنجوا تي زمان على أم  تسليأ ،عشرة واحدا لهلكتم

والترك والعرب والعجم  5الرومرون رون بالقتال فهم يسخ  أم  ي   محم دة هم أم   ،هداية الناس والشهادة لهم وعليهم
ما ": لله عليه وسلل مصل ى االنب  قال  ،ويدخلونم في دين الله والإسلام ويسبوناوالخافقي والشرق والغرب 

درى مثل المطر لا ي   تيأم  مثل " :يضاأو  ،6"ةها في الجن  كل    عضها في النار وبعضها في الجنة وأمتيلا وبة إأم  من 
 على الأمم حتى وحرمتدخلها هم حتى أنبياء كل  ة حرمت على الأالجن  إن   " :يضاوأ ،7"خرهله خير أم آأو  

هَوْنَ  باِلْمَعْرُوفِ  تأَْمُرُونَ ﴿ B)-(171 خراوآأو لا  ةفتكون أنتم خير أم  ، 8"تيم  يدخل أ  بيان ﴾الْمُنكَرِ  عَنِ  وَتَـنـْ
البعث ك   الله ويمنعون عن الشرك وتكذيب الحق  يأمرون بأفضل المعروف وهو شهادة أن لا إله إلا   ،لخيريتهم
والمنكر هو  ،ةة والجماعالأمر بالمعروف إقامة السن   :قيل ،ة والناروالصراط والجن  ب عليه من الميهان وما يترت  

 نأ :صالر خ   ثاثيكون فيك  تىمر حأن لا توإ ،شعار الجهالةو الكفر  الضالة وإفشآء وإظهار إقامة البدعة
ع رسلول الله خرجنا م :قال رضي الله عنهنس أعن  ،صابكأوتصبر على ما  ،تكوتعرف حج   ،تكنيح تصح  

                                                                 
 بنحو هذه الألفاظ. ٤/٤٢٦وأحمد،  ؛(٢٢٢١)ح:  ،٤٥الفتن،  ،الترمذيمختصرا.  ١/٤٠٣تفسير البغوي،  1
 صحيح، حبان، إبن ؛(٢٩:ح) ٢٢/٢٠ الكبير، الطبراني، معجم ؛(٦٩٩٤: ح) ٧/٢٥٠١ الحاكم، المستدرك، .٣/١٢٦الثعلب،  تفسير 2
 .الألفاظ اختاف مع( ٣٣٩١:ح) ٦/١١٩ ،(١٣٧٤:ح) ٢/٥١٩ يعلى، أبي مسند ؛(٧٢٣٢:ح) ١٦/٢١٥ ،(٧٢٣٠: ح) ١٦/٢١٣

 .٣/٩الغه الي، إحياء علوم الدين،  3
 (.٢٢٦٧، )ح: ٧٩الترمذي، الفتن  4
 ب س: الرفع. 5
 .(٦٤٨ :ح) ١/٣٨٧ الصغير، . والطبراني، معجم٣/١٢٧تفسير الثعلب،  6
 .٤/٣١٩؛ ١٤٣، ٣/١٣٠(؛ أحمد، ٢٨٧٩، )ح: ٨١. والترمذي، الأدب ١/٤٠٤؛ تفسير البغوي، ٣/١٢٧تفسير الثعلب،  7
 (.٩٤٦)ح:  ١/٥١٣. والطبراني، المعجم الأوسلط، ١/٤٠٥؛ تفسير البغوي، ٣/١٢٨تفسير الثعلب،  8
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 "،ا الصوتذفانظر ما ه قطلننس اأيا " :فقال ،من شعب ييءا صوت إذم فى الله تعالى عليه وسلل  صل  
 ،الهورة المغف المرحومة محم دة م  أمن  اللهم اجعلن" :تُت شجرة ويقول ييصل  ا رجل إذف ،انطلقت :قال

الس ام  تقرئكلله رسلول ا ن  أانطلق وقل له " :فقال تيت رسلول الله فاعلمتهأف "اب عليهاتالم ،المستجاب لها
قول يضر خوك الخأ :الرسلول الس ام فقل من   أقر إ" :الرسلول فقال مرنيأ ما غتهتيته وبل  أف "؟نتأن ويقول م  

  1."اب عليهاتالم ،المستجاب لها ،فورةغتك المرحومة المأم  من  ن يعلنأدع الله أ

تون ثب  تجنس الكتاب والمعهود وهو الفرقان وي 2المنكر ﴿و ت  ؤْم ن ون  ب الل ه ﴾نهون عن تمرون بالمعروف و أت
ن الرسلل ما تُت الإيمان به مكل    عن المنكر وعلى يروف والنهعمر بالمعلى التوحيد ويستقيمون في الأ

عذاب القبر والبعث والحشر والنشر وكل  ]و[ والكتب المنهلة 
منها فهو  نكر شيئا أفمن  ،ما جآء من الحق   3

يمان بالله وبكتابه لإا هو لن  إعن المنكر  يمر بالمعروف والنهالأ ن  أيماء بإه التقديم ر ما حق  خ  أا ن  إو  ،اللهب كافر
مرين آن يكونوا أى قتضتا ن  لأ ؛ةجماع حج  الإ ن  أية على بهذه الآ ا اسلتدل  ن  إو  ،مور المذكورةنه من الأوبما يتضم  
يستلهم  يا لاسلتغراق أو الجنس الذم  إالام فيهما  ذإمنكر كل    ا هو عنن  إ ،المنكره وناهي عن بالمعروف كل  
موسلى نظر في التورية  ن  إ :4اربحعن كعب الأ ،فامرهم على الخأوا على باطل كان عجمأفلو  ،الاسلتغراق
بالكتاب  منونيؤ عن المنكر و  نمرون بالمعروف وينهو أخرجت للناس يأة م  أ يرة خم  أ جدأ ني  إ يا رب   :فقال
ة م  أ يه :الق ،تيم  أجعلهم من إعور الرجال لأخر ويقاتلون أهل الضالة حتى يقاتلوا االكتاب الآبل و و  الأ
اء اء والضر  ر   السمادون يحمدون الله فيالح تهم  أ ،رسلول الله محم دل و  الأ رفي التورية في السط" :يضاأوعنه  ،محم د

ها ولو كانوا ذا جاء وقتإون الصلوة منهل وشرف رعاة الشمس يصل  كل    علىونه منهل ويكبر  كل    ويحمدون في
 7"لنحال تصواأالسمآء  م بالليل في جو  تهصواأطرافهم و أون ؤضوي 6طهماسلو أعلى  5ونيأتهر و  ناسلةعلى ك

                                                                 
 .٣/١٢٨تفسير الثعلب،  1
 أ.كن كتبت الآية "وتؤمنون الكتاب" ثم فس ر هذه العبارة خطب س: تؤمنون بالكتاب. في الآية يقول الله تعالى "وتؤمنون بالله" ول 2
 ولكل. ب س: 3
 ليمن،ا في اليهود علماء كبار من ةالجاهلي   في كان الحميري، هجن ذي بن ماتع بن كعب :(م ٦٥٢ – ...=  ه ٣٢ – ...) حبارالأ كعب  4

 عن ةوالسن   كتابال من هو وأخذ الغابرة، ممالأ أخبار من كثيرا وغيرهم الصحابة عنه فأخذ عمر، دولة في المدينة وقدم بكر، أبي زمن في وأسللم
 (.٥/٢٢٨ الأعام، ؛٣/٤٨٩ أعام النباء، سلير) فيها وتوفي حمص، فسكن الشام، إلى وخرج .الصحابة

 .ازرونى ب س: 5
 اواسلطهم. ب س: 6
 (.٧، )ح: ٢. الدارمي، المقدمة ٢/١٥٠؛ تفسير البغوي، ٤/٢٨١تفسير الثعلب،  7
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ا هم    مم ﴾لَّهُم رًاخَي ـْ﴿ذلك الإيمان  ﴾لَكَانَ ﴿ما جاء به منه  بالله وبرسلوله وبكل   أَهْلُ الْكِتَابِ﴾ وَلَوْ آمَنَ ﴿
هُمُ الْمُؤْمِنُونَ ﴿الدنيا والجاه والرياسلة  ب  حعليه من الكفر و  وأضرابه ن سلام ب اللهبعضهم كعبد  أي ﴾مِّنـْ

ون المصر   ،قالثابتون على الكفر والفس ،وسلاحة الدين ة الإسلامط  خعن ارجون الخ ﴾وَأَكْثَـرُهُمُ الْفَاسِقُونَ ﴿
 .منيؤ للمن و ر  المض ،على الكفر والشرك

 تأويل وأَارات 
 :[الحادية والمائة]الآية [ ١٠١]

طوار أأو ب ،القلبي ةو  ي ةالنفسانة و طوار البدني  أسليما ب القلبي ةطوار السبعة أظواهر  ﴾تَكْفُرُونَ  وكََيْفَ ﴿
ارة م  الأ :ربعةأو النفوس الأ ،والعقل بالملكة والعقل المستقاد والعقل بالفعل (A-172) ةالهيولاني   :ربعةالعقول الأ
 -التحليةو لية خالتة و يصفتالتهكية وال يوه-ربعة الأ العملي ةو  النظري ة القو ة بتاأو مر  ،ةة والملهمة والمطمئن  واللوام  
العليا  الذي قد حصل لكم في الفطرة الأولى في النشأةالذات   التجل ي ر العشرة الشاعرة شهود  عالمشا 1ومعاشر

 حدي ةالأفي  بعنوان الذاتالذات   التجل ية في ضمن شهود الذات ة الجمالي  وري  نالفي بداية الدورة العظمى 
التي هي  الذاتي ة ناتشئو الفي مظاهر أو لا  والجبروت الواحدي ةوبداية  حدي ةالأناية الاهوت و  هي التي الجمعي ة

ق ئة والحقاالعلمي   بمعالم الأعيان الثابتة والصوروالجبروت  الواحدي ةثم في  الظل ي ةة والأكوان وري  لنذوات الأعيان ا
منها كل    جبروت هالعشرة الباطنة والظاهرة، فيمي   عقول العشرة التي هي جبروت الحواس  مشاعر الفي  الإلهي ة

عنوان الوصف بالذات   التجل ي من هذه الحواس  كل    ه في الذات بالذات وشاهدوصف كما تمي  بالعن الآخر 
 الجبروت إلى عالم ل من عالمتتنه   ثم   الوصفي   بالعنوانالذات   التجل ية ذلك الجواهر العقلي   شهودفي ضمن 

كل    يتعي  ل في عالم البرزخ و العشرة عن الآخرى من حيث الملكوت وهكذا تنه   من الحواس  كل    الملكوت وغير
في  تعي  إلى عالم الملك والشهادة وي لتنه  الباطنة ثم   ظاهرة عن الحواس  ال ه الحواس  منهما عن الآخرى ويتمي  
ها الكواكب كل  الأفاك و  ق من أن  ة لما تُق  ة والهيئات الكوكبي  في الأجرام السماوي  أو لا  عالم الصورة والجسم

من هذه  رى فكل  منها عن الأخكل    هتنت وتمي  ل في عالم التركيب وتعي  تنه   وات سمع وبصر وكام ثم  ذا ياح
مرتبة من المراتب وعالم من العوالم بوصف من الأوصاف كل    فيالذات   التجل يقد شاهدت ذلك  الحواس  

لَى وَأَنتُمْ ﴿ :بالعلم والحياة والقدرة والإرادة وإليه الإشارة بقوله ا وصلت  المراتب فلم  فشاهدوا في ﴾عَلَيْكُمْ  تُـتـْ
                                                                 

 .المشاعيرب س:  1
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ة الحقيق أي ﴾رَسُولهُُ  وَفِيكُمْ ﴿وذهلت عن تلك الحالات ... بت عن تلك الأوطان إلى عالم الناسلوت وتغر  
راتب إلى الناسلوت نحن إلى سلائر الم ات والأعيان الثابتة ثم  إلى الماهي   الواحدي ةفي عالم أو لا  التي أرسللها ي ةم دالمح

 صِرَاط   إِلَى هُدِيَ  دْ فَـقَ ﴿وحفظها عن التناسلى والغفلة والذهول  ﴾باِللّهِ  يَـعْتَصِم وَمَن﴿الآخرون السابقون 
لك ها عن تلك الأوطان إلى هذه الأماكن والمواطن وشهدت تر وطريق قويم فقد سللكتها في أسلفا ﴾مُّسْتَقِيم  

التي  لقلبي ةاة ويحتمل أن يكون الخطاب بالأنوار السبعة ة في المدارج الأبدي  ات الأزلي  التجل ية و الحالات الأولي  
  .لاتلتنه  في ا القلبي ةاسلتصحبت الحقيقة 

 :[الثانية والمائة]الآية [ ١٠٢]

في حفظ العهود  ﴾للّهَ ا اتّـَقُواْ ﴿ الأزلي  الذات   التجل يفي الفطرة الأولى ب ﴾آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
  .قائمون على وفاء تلك العهود ﴾مُّسْلِمُونَ  وَأَنتُم﴿ والاضطراري   بالموت الإرادي   تَمُوتُنَّ﴾ ﴿وَلاَ ة الأزلي  

 :[الخامسة والمائةالآية -الرابعة والمائةلآية ا-الثالثة والمائة]الآية [١٠٥-١٠٤-١٠٣]

ة الساري   ي ةم دالمحقيقة أو الح ،الذات   التجل يأو  ،أي العهد الأولى ﴾جَمِيعًا اللّهِ  بِحَبْلِ  وَاعْتَصِمُواْ ﴿
 في الحق   ﴾تَـفَرَّقُواْ  لاَ وَ ﴿الذي قد سمعتم الفطرة الأولى النفسي  أو بالكتاب القديم  ،ةي  في تمام الأعيان الكتاب

ة الأفعالي  ة و الأسمائي  و  الذاتي ةات التجل ية و وهي المعارف الفطري   ﴾عَلَيْكُمْ  اللّهِ  نعِْمَةَ  وَاذكُْرُواْ ﴿هو إظهاره 
ة ي  الحس   عي ناتتعارية عن مابس النب جاأ ﴾أَعْدَاء﴿والمرتبة العليا  في النشأة الأولى ﴾كُنتُمْ  إِذْ ﴿ والآثارية

ة بوالمناسل ذاتي ةالالمحب ة ب ﴾قُـلُوبِكُمْ  بَـيْنَ  فأَلََّفَ ﴿كل ي ة والعداوة ال (B-172)التي هي موطن الألفة والصداقة 
 ﴾إِخْوَاناً﴿التي هي تلك المناسلبة  ﴾بنِِعْمَتِهِ  فأََصْبَحْتُم﴿ة ة والحالي  الأفعالي  و ة والصفاتي   الواحدي ةة المقاربة ي  الأول  

فَا عَلَىَ  وكَُنتُمْ ﴿ والكون الخارجي    والوجود العين  مقارنا في التعي    رالتحس  نار  أي ﴾لنَّارِ ا مِّنَ  حُفْرَة   ََ
تكم من لاكما بي تنه    أي ﴾كَذَلِكَ ﴿ والجمع الكمالي   الكمال الجمعي   اع على فوتوالقطيعة عند الاط  

 ﴾آياَتهِِ  لَكُمْ ﴿والعروج  ي  طريق الترق   ﴾اللّهُ  يُـبـَيِّنُ ﴿ة ي  ة والإحاطة الحس  نسي  الا الجمعي ةإلى  الجمعي ة حدي ةالأ
الله  السير إلى الله ومن في ﴾تَـهْتَدُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿ ةالوجودي   ةي  ات الظهور التجل ية و الشهودي   ةياللحاات التجل يأي 
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 والنعت  معي  إلى السير في الله والكمال الج الظل ي ةة ة والكورات الوحداني  ة النوري  ادي  فر الإ الإلهي ةفي الدورات 
لمعي  ا

  .تهماجمعي   الظل ي ةة و النوري   الجمعي ةفي الدورة  1

لون يدعون م  وهم الأنبيآء المرسللون والأوليآء المرشدون المك ﴾الْخَيْرِ  إِلَى يَدْعُونَ  أُمَّة   مِّنكُمْ  وَلْتَكُن﴿
هَوْنَ ﴿ الموصوف والذين المعروف ﴾باِلْمَعْرُوفِ  وَيأَْمُرُونَ ﴿ياته وشهود تجل   الخلق إلى معرفة الحق    عَنِ  وَيَـنـْ

  .﴾الْمُفْلِحُونَ  هُمُ  وَأُوْلـَئِكَ ﴿ما يوجب النكرة والبعد عن الله كل    ﴾الْمُنكَرِ 

إشارة إلى شرط الإرشاد  ﴾الْبـَيـِّنَاتُ  جَاءهُمُ  مَا بَـعْدِ  مِن وَاخْتـَلَفُواْ  تَـفَرَّقُواْ  كَالَّذِينَ  تَكُونوُاْ  وَلاَ ﴿
ة هي عكس الصورة الموافق فإن   -صورة ومعنى ،وهي الموافقة ظاهرا وباطنا- سلترشادالاالمسترشدين في  وظيفةو 

فحينئذ  ،الذاتي ةوالوحدة  الجمعي ة حدي ةالأة بحصل له مناسلبة ذاتي   2بهاصفت القلب فإذا ات   ،حدي ةالأ الجمعي ة
ويبقى  ةعيني  ه التي  وإن   ة ي  ته الغيبة هوي  القلب عن خصوصي   يفنىة تام   3فإن كانت ،المناسلبة إليها بتلك ذبينج
  .قةوهو عذاب الفرقة التي يوجبها المخالفة والتفر   ﴾عَذَاب   لَهُمْ  وَأُوْلـَئِكَ ﴿ ببقائها

يطرح ل فا الأو  أم   .دوالعاشق والعارف والموح   اعتصام المحب   :على أربعة أقسام 4الاعتصام واعلم أن  
والهيمان  ان الحب  على غلي فإذا اعتصم بالحق   ،عا لطلب الوصول إليهتضر  ا و نفسه على باب الجبيب عجه 

لقآء الله  ن أحب  "م  : صل ى الله عليه وسلل مفضاله، قال إمشاهدة جماله وحسن عطفه و فهداه إلى  الشوقو 
ار المشاهدة عينه وإيث سلر   ا اعتصام العاشق فقطع العائق من قلبه ورفع العوائق منوأم   .5الله لقآءه" أحب  

 كن في أكنافحتى يس سنإلى مقام الأق في اسلتغراقه في بَار العشق أرشده الله فإذا تُق   على ما سلواها
ا اعتصام العارف فهو معرفته وأم   .ةالأزلي   6ه فهو مكفوف من الاسلتدراج بالعظمةفعطاإ لطافه وأكنافأ

خرى والعجه عن درك عن المعروفة أ واعتصم بمعرفته عن النكرة تارة، وبالنكرة  فيهبمعروفه فإذا عرفه تُير  
ه دنمن ل ولعطاء من علوم المجه الحق   دهفالجالة فأص وبر العظمة  العارف في مهمةالإدراك إدراك، فإذا تُير  

                                                                 
 المعن.س:  1
 أي: بموافقة. 2
 أي: إن كانت المناسلبة... 3
 .١٠٣أي: الاعتصام في الآية  4
 ماجة، إبن ؛((٢٦٨٦) ١٨ ،١٦ ،(٢٦٨٣) ١٤: ح) ٥ والتوبة والدعاء الذكر مسلم، ؛٤١ الرقاق . البخاري،١/١٨٧عرائس البيان،  5

 .(٢٣٠٩: ح) ٦ الههد ،(١٠٦٧ ،١٠٦٦: ح) ٦٧ الجنائه الترمذي، ؛(٤٢٦٤: ح) ٣١ الههد
 بالعظية. :س ب 6
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ا اعتصم وأم   .الرب من رب   نوارسلرار من حقائق غيب الغيب والألأه الله على علم فيرى بها ويشاهد ال  ضوأ
 في مضمحا   وجده الحق  أعلى مشاهدة القدم وإذا  1من الجهل إلى مشاهدة البقاء بالعرفان هياذ  د فل  الموح  
جها  ة، ليسكن به جها لا علما، وعلما لاعظمته وأنوار كبريائه هداه إلى طرق من حقائق الوحداني   صفات
ة، المعرف في محل  لأن ه  اهتدى به إليه؛ 3منهن اعتصم به قال في العرائس: م   2.لا حكما، وحكما لا أمرا اوأمر 

الله وجهه: وفي  A)-(173 مكر  لي  قال ع 4.وبه منهعن عقوبته،  من عرفه يستعيذ برضاه من سلخطه وبمعافاته
أعوذ بالله من سلخطك وبمعافاتك من عقوبتك وأعوذ بك منك لا أحصى ثناء عليك أنت كما " :سلجوده

مستغرقا في بَار علوم القضآء والقدر ورأى ما رأى من  -السام عليه- 6، وكان5"أثنيت على نفسك
ن بع  أسلرار إرادته، فخاف به منه، واسلتعاذ منه إليه، وأيضا ملع على عجائب قدرته وغرائب حكمته واط  

اعتصم بالله فهداه الله إلى معرفة عيوب النفس ودقائق همهات الشيطان وأخاق القلب وشمائل الروح وأوصاف 
الشيطان  ةم  اع على المشاهدات وعلى ل  العقل وأمور المعامات وحقيقة الحالات وطلب المكاشفات والاط  

لمحجوبي قيل: الاعتصام ل ،ةسبالالأعام وخداعة لأالرحمن وعلى دقائق علوم الإلهام والفراسلة ورسلوم ا ةم  ول  
 ،ةالاعتصام له معان كثيرة واعتبارات غفير  وأنت خبير بأن   .وأهل الحالات لا المقامات وأصحاب الحقيقة

بالله من الله  ن افتقر إلى الله من الله اعتصمم   فإن   ،ل طائفة في المراتب والمقامات اعتصام كما أشرنا إليهلك  
 في ق إلا  حق  ا التقوى فهو كالاعتصام لا يتوأم   .م هو اللهم والمعتص  المعتص  فموجود سلوى الله  ذ لاإ ؛إلى الله

بنعت الحياء  7التحير  واجب الوجود و الالموجود من الموجود فهو في الممكن هو الفناء تُت سللطان هيبة سلطوة 
أصل و  ه وسلطوة سللطان جاله وشهود حضوره.ر ية عظمة نو ؤ بان حقيقة الممكن في ر وذ و  في مقام المعرفة 

قال  .ءالوفا ةريان القضاء بنعت الرضاء وصفجوالحدود تُت  ،التقوى هو صون العهود وحفظ حكم الحدود
ك لله إلى ر  ك تُنظر لله وإذا تُر  وإذا نظر  لله وإذا عمل عمل لله ه إذا قال قالكمال التقوى هو أن    :بعضهم

                                                                 
 فالعرفان. س: 1
 .١/١٨٧انظر: عرائس البيان،  2
 معه. س: 3
 .١/١٨٥عرائس البيان،  4
 ه  و سل ل م  ك ان  ي  ق ول  في  الل ه  ع ل يْ أ ن  الن ب   ص ل ى  ع نْ ع ل يِّ بْن  أ بي  ط ال بر  )وفيه: ٥١ قيام الليل وتطوع النهارالنسائي، ؛ ١/١٨٥عرائس البيان،  5

ر  و تْر ه    (آخ 
 أي: كان علي بن أبي طالب... 6
 والتجر. ب س: 7
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 وَلاَ ﴿ وفي الله وأن يكون لله وبالله شيء ينصرف لا بد   د لله وإذا نوى نوى لله وفي أي  د أح  الله بالله وإذا أح  
ة النبو  لتي هي آثار أنوار ة اعام الوضعي  الأة و بالمخالفة في الأصول لا الفروع التي هي أحكام الشرعي   ﴾تَـفَرَّقُواْ 
ن الوحدة ق إلا بالاختاف وهو يوجب البعد عام أمور الدنيا وأحوالها الحادثة التي لا يتحق  بانتظقة المتعل  
سه ومجاهدته وكفايته نف معاملةو وتدبيره وعقله  إلى حكم الله إلى رأيه رجعمن  لأن   ؛الجمعي ة حدي ةالأو  الذاتي ة

 ،ةة كفاية الأبدي  زلي  عناية الأ :ة كما قيلعناية الله وكفاية الأزلي   عن ظل   وفكرته ونظره واسلتدلاله فهو بمعهل
بالله وأنس الله  هإلى نفسه ومنها إلى أن   خصالولاية أرشد الش فالاعتصام بالله والمستمسك بَبل الله وهو سلر  

ا هو شهود : أحدهموالتوحيد نوعان ،به، فالاعتصام شفقة من الله على العبد في اسلتغراقه في بَر التوحيد
 كل  و  ،بَيث لا يستر الكثرة الوحدة ولا يقدح الوحدة الكثرة 1كثرةالب والثاني شهود الوحدة الوحدة با كثرة

ة والصورة ة والآثاري  الأفعالي  و  ةالأسمائي  و  الذاتي ة اتالتجل يمنهما يحصل بعد الفناء في الله والبقاء بالله بعد شهود 
 والآثاري   الأفعالي  و  الأسمائي  و الذات  ات الفناء في الله والبقآء بالله والتوحيد التجل يواحد من هذه  فلكل   ،الجمعي ة

 ﴾أَعْدَاء كُنتُمْ  إِذْ ﴿والمعرفة ة المحب  بأن هداكم إلى نفسه بنعت  ﴾عَلَيْكُمْ  اللّهِ  نعِْمَةَ  وَاذكُْرُواْ ﴿ والتوحيد الجمعي  
ة عن رؤية القربة والمشاهدة وتُت غمام البشري   (B-173) كرلفدين من مشاهدة التوحيد في حجاب اومتبع  
ذاقوا بنور عظمته وكشف جماله حتى وصلت بأجمعكم حقائق مكاشفات الوصال، ف ﴾قُـلُوبِكُمْ  بَـيْنَ  فأَلََّفَ ﴿

ادهم غشاوة ؤ هم فسلر   وارتفعت عن بواطن ،بجمال الحبيب ة شراب الأنس وخمر الألفة فطوبوامن كأس المن  
ى ا واحد وجمعهم الله علحظ  هم وحظ   ، ومذهبهم مذهبا واحدا،فكان عيشهم عيشا واحدا والنكارة،الوحشة 

لل أنوار الألفة، الأخاق وأوصاف الطبائع، ولبسوا منها ح    2عيون الإخاص حتى يطهروا فيها دنس
لجمع كنفس ا نات ورفع عن سلرائرهم أخطار التفرقة، فجمعهم في عيصهم عن أسلرار المكو  وإخاصهم يخل  

، ءوسلرور الوفا ءسلرارهم نور الصفاأ واحدة، فأحوالهم أورثتهم الوفاق، وضياء إخاصهم وصفاء عقيدتهم ألبس
  .ةفي بكمال حقيقة الخل  صت  في الصحبة م ،مخلصيالمحب ة في  ،صاروا في الآخرة صادقي ءوالوفا ءفبي الصفا

ع الأرواح الله تعالى إذا جم فإن   ،الألفة حسب مقتضى المقامات ومرتضى الحالات متفاوتة واعلم أن  
في ناية مشاهدة قربه بعد إنشائها وإبدائها فأكرم بعضا منهم بإدراك مقام التوحيد وبعضا بمقام المشاهدة 

ل لبعضهم على الوجد فحصوبعضا بمقام المناجاة وبعضا بمقام الكرامات وبعضا بمقام الفراسلة وبعضا بمقام 
                                                                 

 با كثرة. ب س: 1
 عروس، والمثبت من عرائس البيان. ب س: 2



179 
 

 1هم بعضا": "المؤمنون كما لبنيان يشد بعضموسلل   عليهى الله صل  بع  حمية وشفقة وهداية وعصمة كما قال 
صول وإماما وجد أ ،ل على مدارج المقامات صار بي الأقران محبوبان وافق في مشهد الأزل ومعهد الأو  فم  

بخاف ذلك، فالتآلف  2بلغ جميع المقامات صاريوافق بلم ن درك حقيقة مقاماتهم، وم  أحقائق القوم و 
دة بعضهم من بع  "الأرواح جنود مجن   3أرواحهم احتجبت لأن   ؛الآخرين نعوتبلي، والتناكر بأوصاف الأو  

  .الحديث 4إذا تعارف منها ائتلف وإذا تناكر منها اختلف"

 :[السادسة والمائة]الآية [ ١٠٦]

يَضُّ  يَـوْمَ ﴿  5"وجوه المؤمني بنور إيمانم يوم تبي   "رضي الله عنه:  اسعن ابن عب   ﴾وُجُوه   تَـبـْ
 نوره ذائق من فيؤ والم ،أي وجوه الكافرين بظلمة كفرهم، فالكافر في سلواده ذائق العذاب ﴾وُجُوه   وَتَسْوَدُّ ﴿

ويرجع  السموات والأرض ملكه يدير في عاقبته الرحمة ومقتضى الثواب وجد المؤمن بما نظر إلى عاقبته أن  
لأولياء بمنشور الولاية وجوه ا يوم تبي   "بكر الص ديق رضي الله عنه:  ال أبوالأمر إليه في بدايته ونايته ق

ن نظر في باب ملكه عرف سماواته وأرضه ورجع إلى الله في فم   ،6"ر عن أوليائهوجوه الأعداء بالتنف   وتسود  
السعادة  يوم يدين المولى السعداء بنور"قال عمر رضي الله عنه:  ،تدبير الأشياء يرجع إليه لأن   ؛فكرته

ك مناه أدر و  ن وافق رحمته فقبلهه والسعيد م  رجع إلى الله بسر  ن لم يم   فالشقي ،7"والأشقياء بظلمة الشقاوة
وجوه الخائق  وجوه الأنبياء والأوليآء ببشارة الرؤية وتسود   يوم تبي    :وتا ذو النورين رضي الله عنه ،بوصله

 شقاوته الله وبعضهم في فبع  من الناس يوم القيامة في رحمة الله ينقلب إلى رضوان 8،من كثرة المخاصمة
ه: ضى رضي الله عنقال المرت ، إلى أهل التقوى ولا يطلبه على أهل الردىد في هجرانه والمولى لا يميل إلا  يترد  
لهوى ينقطع عنهم الأحوال لة غبداره ويوم ينقطع مراد الر  (A-174)ك على بساط مرادهم في و يوم يبسط المل"

                                                                 
 مضى تخريه. 1
 أي: صار حاله. 2
 احجت. :احتجت، )س( ب: 3
 .٤٩؛ ومسلم، البر والصلة والأدب ٢؛ البخاري، الأنبياء ١/١٩١عرائس البيان،  4
 ما وجدته. 5
 ما وجدته. 6
 ما وجدته. 7
 ما وجدته. 8
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 ةالجن   يوم تبي   ": السام قال الباقر عليه ،1" إليهة وهم لا يدون المرجع إليه إلا  والمولى كلف فهم الخل  
كرمه مه و نع والمؤمن ينقلب في روضات ظلمات هوائه د فييترد   فالكافر ،2"ينالنار بالكافر  مني وتسود  ؤ بالم

ن وصل م   ،يوم يد الوصلة مع الله"ة بالفكرة في مبدئه ومعاده، قال الصادق رضي الله عنه: ووجد هذه المن  
صل ذائق الرحمة في فالمنقطع ذائق الألم والمت   4"هعن الله من قاطع عنه بسر   3ةالعطيفبالله ويوم يد  قلبه قبله
 حيثبنور المشاهدة ة المحب  وجوه الصادقي في دعوى  س: يوم تبي   ئاللقاء عند رؤية المولى، قال في العراروح 

شق ي الجمال وجوها ناضرة بضياء حضرة حياة العبتجل   ه نورت، فإن  يطلع شمس شرف الأزل من مطلع القدم
بشرة في رؤية مسفرة بضياء قربه، مست ا،والشوق، وألبسها نورا من نورها حتى رأت القدم وهي مشرقة بنور ربه  

ا إلى ربه   5م أفواه الرضوان الأكبر، ناظرةوصاله، ناضرة بتبس   م هيتأملك سماة وجوه الأولياء الذين إذا ر  ،امن ربه 
عي مقامات الأولياء وجوه المد   وتسود   ،للخلق هى منهم بجاليتجل   م مرآة الحق  ن  ألا إ ،ما وملكا كبيرايرأيت نع

م إليهم وصرف وجوهه اسلتحساناالصادقي طلبا من الخلق  ق بي الخلق وخروجهم بهي  بإظهار التعش  
وعلى رؤوسلهم  ،النور نجائبوعداوتهم، أمناء الله في الأرض حي يخرج رجال الله من حضرة الله ركبانا على 

دخلون بهم من أسلواق القيامة وي وسلل مصل ى الله عليه  محم دة تاج الوقار في ميدان السرور وغاراتهم عصاة أم  
  6الرضوان. الجنان با إذن

 7ك  اشت ي سلر  فخاطبن الله تعالى في ،لت في سلاعة كنت أكتب هذا المقام في هذه الحالة تأم  اعلم أني  
 فأشهدني هذا المقام وهذه الحالة فرأيتها أضعافا مضاعفة وأشهدني ،هذه الحالة ةحقي  في  8رتابأفي هذا المقام و 
 حدي ةلألمعي ة ا نس بسر  هم على سلرير الأر سلر  وحضور سلرو  الجمعي ةوجوه العارفي بنور كمال  يوما تبي   

                                                                 
 ما وجدته. 1
 ما وجدته. 2
 س: العصعة. 3
 ما وجدته. 4
 ناضرة. ب س: 5
 .١/١٩٢عرائس البيان،  6
 اتشك. ب س: 7
 ترتاب. ب س: 8
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 ان الظل  شيط يةسللطان النور والجمال بفردار  ةداريفر عند اسلتواء اقتضاء  1الواحدي ةسللطان الوحدة بكثرة رغبة 
  .ة الأدوار والأكوارفي جمعي   اقتضائهماة والجال وارتضاء كمال جمعي  

 :[الثامنة والمائة]الآية [ ١٠٨] 

لُوهَا﴿ الحالات التي ذكرت للمؤمني والكافرين ﴾تلِْكَ ﴿  حدي ةالأفي  لأولىفي الفطرة ا ﴾عَلَيْكَ  نَـتـْ
بنور  بي   تن أفق قلبه ن يت  ة في ولاية م  ة والشهودي  والظهورات النوري  ة ات الوجودي  التجل ي وفي مراتب الجمعي ة

 ، ويبي   رنو  تيف يضالته ك اوته وظلمةت وجوه قلبه بسواد عدومن أسلود   قطعيةبنار  معرفته فكيف تسود  
اء الاسلتعداد الذي هو اقتضا هي بمقتضى هذه القسمة إن   إشارة إلى أن   ﴾لِلْعَالَمِينَ  ظلُْمًا يرُيِدُ  اللَّهُ  وَمَا﴿
 بهذه الإشارة.  2عاراي إرادة الظلم إشا نفوإن  الذات   التجل يالفي  الأقدس الذي هو  اءاقتض

بياضه أم م إليه وكيف تُضر لديه بنور الوجه و شيء تتقد   بأي  و فانظر يا عارف بما ترجع إلى الله 
  .برة للأحوال والمقاماتع فاعتبروا يا أولى الأبصار إذ لا ،سلواد الوجه وظلمته

 :[العاَرة والمائة]الآية [ ١١٠] 

رَ  كُنتُمْ ﴿ بالى وأقمت أة ولا ن  ء في الجلآعلى عي آدم فقلت لكم هؤ  يوم الميثاق بما أقمتكم ﴾أُمَّة   خَيـْ
 أُخْرجَِتْ ﴿ أبالىفي النهار ولا هؤلآء دم وقلت لهم آ يسارالأعداء من أهل الكتاب وغيرهم من المشركي على 

هَوْنَ  باِلْمَعْرُوفِ  تأَْمُرُونَ ﴿ على الصراط المستقيم والطريق القويم بأن   لدعوتهم إياهم إلى الحق   ﴾للِنَّاسِ   وَتَـنـْ
الشهود ومن كتم العدم إلى رسلم الوجود على  (B-174) إلى مرتبةبعد الخروج من عالم الغيب  ﴾الْمُنكَرِ  عَنِ 

 ل النار الفسق  أه وعامة   ،بالمعروف الأمر   المؤمن فعامة   ،ويوافق السنن الموعودوجه يطابق السنن المعهود 
 :ويقال لكم ،النهي عن المنكر والرضا بالمنكر والإنكار بالمعروف الأمر بالمعروف وترك   وترك   والفجور   والمعصية  
فمن رضي  ،ةاف البلي  نة وأصنلمحبأنواع ا كموخهيت  المحب ة وأقمتم على بساط  كم من خهينتية أخرجت  أنتم خير أم  

يقي والشهداء ي والصد  ي  بالباء وثبت في المحاربة بالأعداء وصبر الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فهو مع النب
 فهو من أخرج بنعمتي إلى المحاربة فهو من أعدائي وأهل ي عن  وأما المتبر   3،والصالحي وحسن أولئك رفيقا

                                                                 
 بكثرة رغبة الواحدي ة. -ب  1
 س: اسلتعارا. 2
 .٦٩يشير المفس ر إلى الآية في سلورة النساء:  3
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]الواقعة:  الْم ق ر ب ون ﴾ ل ئ ك  أ وْ  *الس اب ق ون   ﴿و الس اب ق ون   :قلت ثم   يمة في سلابق علكنتم خير أم    :قيل قطيعة،ال

بون السابقون إلى رؤيتي يوم القيامة وهم ينظرون إلى منازلهم لدي هم المقر   محم دتك يا معناه أم   ،[١١-٥٦/١٠
﴾ أ وْ  ق  وْسل يْ   ﴿ق اب  كوهم عندي    [٥٣/٩: ]النجم أ دْنى 

يا أهل  :والتاء توحيد المؤمني، معناه قال الله محم دثة أحرف: الألف هو الله والميم ة ثاالأم   فإن  
انوا عن فأمروا بالمعروف و  ،يبتيحبكم من النار بفضلي وبفضل عتقت  أ ،1ون بيومختص   ،فأنتم لي ،التوحيد

سلائر الأمم كم من نور الفضل و لأن   ؛ةكنتم خير أم    :يقال لكم ،المنكر حتى يصير الفاسلق فداكم عن غضب
ن  دل شقاوة فم  فالفضل سلعادة والع ،يةو ير إلى الفضل وأهل العدل إلى الهاس ويصير  من نور العدل فالفضل ي  

 هياش السعادة وجناح العناية وفاح الهداية إلى سماء قرب رب  وصعد بر   وارتقى كان أصله من السعادة طار
ه وخرج فسق عن أمر رب  ف...  حمىفي  رفعاتها وشهواتها و وحطو حتى أتاه اليقي ومن أصله العدل تمنع بالدنيا 

 ؛بهموز أن يعذ  مدح لهم فا ي "ةكنتم خير أم  "الله تعالى قال  إن  "قال الصادق:  ،عن قربه حتى أتاه اليقي
الله تعالى  إن   :قال بعضهم ،2"يخالف الحكمة والمصلحةلأن ه  ؛بهمعذ  ي دح قوما ثم  يمولم يكن  هم خير عبادلأن  

ألبس لنور  ثم   ،اضائعاط العدل الشقاوة على بس ونور ،طائعانور السعادة على بساط الفضل  :خلق نورين
الشقاوة   ونور   عاائطالسعادة  نور   فأتى الله   يطائع إئتيا: قال لهما ثم   ،الشقاوة البذاء ولنور ،السعادة الحياء

نور الشقاوة  وسلجد ،فسجد نور السعادة على بساط الفعل ومكث في سلجوده بالثناء عليه ألف سلنة ،كارها
لم ييء رفع رأسله و  ثم   ،ة سلنةئعلى بساط العدل حي رأى سلجود نور السعادة فمكث في سلجوده أربعما

إلى مكانك بغير  هتوالشقاوة لماذا توج   عاجا إلى مكانه فقال الجليل: يا نور العدل ه ولم يشاهده وتولى  رب  
لا سلعادة  تيت وجالي جعلتك لباس الشقاوة اله  فقال الجليل: وغ ،شاعا من طاعتكإيعجلت  :فقال ؟إذني
الشقاوة بعد  ن عصاني جعلتهم من أهلوم   ،ن أطاعن جعلته سلعيدا بفضليفم   ،عن طاعتي فحو لته ،بعدها
مع مدح المحب ة وأمر المعروف دعاء المريدين بلسان  3ة"السن   وأقال الصادق: "المعروف موافقة الكتاب  ،لي

 .هم ونيهم منهم إليهالمشاهدة والنهي عن المنكر رد  

                                                                 
 س: لي. 1
 ما وجدته. 2 
 ما وجدته. 3 
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 تفسير

  :[الحادية عشرة والمائة]الآية [ ١١١]

 .ل اليقيالدين واللعن على أهطعن في على الأذى كال انحصر ضرر   أي ﴾أَذًى يَضُرُّوكُمْ إِلاَّ  لَن﴿
غضب من الله و  وهوان   د  ل  أ  ه ولو سلاعة من الساعات فتلك الساعة ن عصى رب  قال الصادق رضي الله عنه: م  
جميع ع الله في تاوة منشور الولاية بالصلح مبو المحب ة على بساط  بقيامه إلا   اعتدائهعليه ولا يكون خروج من 

قصدوا الخروج  إن ﴾الَأدُباَرَ  يُـوَلُّوكُمُ  يُـقَاتلُِوكُمْ  وَإِن﴿صاروا وليا خارجا من العدوان والعداوة  فحينئذالمحنة 
وهربوا إلى الأديار وههموا إلى الديار منههمي غير حاربي فضا عن أن يكونوا ضاربي لكم  لرجعوالقتالكم 

هم  ﴾ينُصَرُونَ  لاَ  ثمَُّ ﴿بقتل أو أسلر  من بأسلكم وبطشكم  (A-175) نمو  فيعأي لا يكون لهم عون  غير 
لى الأدبار إ الإخبار بتسليط الخذلان عليهم أعظم من الإخبار به رْبهم وإنهامهم لأن   ؛خي في المرتبةاللتر  ﴾ثمَُّ ﴿

ملة عطف على الج ا اسلتئناف أوقاتلوا أو لم يقاتلوا، إم   ﴾ينُصَرُونَ  لاَ ﴿الأدبار  1م بعد توليتهميعن إن  
 .قرئ بخاف النون عطفا على الجهاء ،ة أو الجهاءالشرطي  

  :[الثانية عشرة والمائة]الآية [ ١٢١]

لَّةُ  عَلَيْهِمُ  ضُربَِتْ ﴿ الفتهم ة أو القتل أو هدر النفس والمال والأهل جهاء لمخي  هْ م عليهم الج  ه  لْ أ   ﴾الذِّ
 مِّنَ  وَحَبْل   اللّهِ  نْ مِّ  بِحَبْل   إِلاَّ ﴿ما وجدوا ولاقوا حيث ﴾ثقُِفُواْ  مَا أَيْنَ ﴿وإقامتهم عليه  ،وعنادهم وقتالهم

عهد من الله  في حالة الاعتصام بَبل الة الأحوال إلا  م عليهم في عام  ه  لْ أ   الأحوال أي اسلتثناء من أعم   ﴾النَّاسِ 
هم وجعلو  يؤمنوهمف إليهم الجهية والخراجمني أن أد وا ا والمؤ محم د وبالله بأن يسلموا، وبَبل عهد من الناس يعن

كونه   ي بغضب الله وسلخطه حالأي رجعوا وعادوا مستحق   ﴾بِغَضَب   وَبآَؤُوا﴿ منوالمأفي الأمن والأمان 
ت على أهله محيطا عليهم البي بنو عليهم كما ضرب  بنو  ﴾الْمَسْكَنَةُ  عَلَيْهِمُ  وَضُربَِتْ  اللّهِ  مِّنَ  ﴿مبتدأ 

ولهم أموال   يمقو لم في الأغلب مساكي إذ لا شوكة لهم وإن كانوا فإن   ،هم اليهود وهم سلاكنون فيه، والمراد
بسبب كونم كافرين  يأ ﴾اللّهِ  بآِياَتِ  يَكْفُرُونَ  كَانوُاْ  بأِنَّـَهُمْ ﴿ة والمسكنة ضرب الذل   أي ﴾ذَلِكَ ﴿كثيرة 

                                                                 

 توليتكم. ب س: 1 
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ويخلفوا عنه  1واد  وبنصره وهم خالفوا وسل حم دفيها الأمر بالإيمان بم أو التورية، فإن   محم دبآيات الله القرآن أو 
وهو  ،يعن سلبب ما ذكر ليس هو الكفر فقط بل مع قتل الأنبياء بغير حق   ﴾حَق   بغِيَْرِ  الأنَبِيَاء وَيَـقْتـُلُونَ ﴿

فسقهم أي كفرهم وقتلهم بسبب عصيانم و  ﴾عَصَوا بِمَا ذَلِكَ ﴿ه ظلم صريح وعدوان صحيح مثلها بأن  
 ريق الحق  حدود الله ويتجاوزون عن ط ﴾يَـعْتَدُونَ  وَّكَانوُاْ ﴿ومخرج الصواب والصدق  الحق   منهجوخروجهم عن 

  .وقيوده

  :[الثالثة عشرة والمائة]الآية [ ١٣١]

ن أسللم من وأسلد بن عبيد وسلائر م   2وثعلبة بن سلعيدا أسللم عبد الله بن سلام م  ل   ﴾سَوَاء ليَْسُواْ ﴿
كوا دين ا تر م  ولو كانوا من أخيارنا ل   ، أشرارناإلا   حم دأعيان اليهود قالت اليهود حسدا وغيطا: "ما آمن بم

وهو  ،آبائهم" فقالوا لهم: وأنتم أيضا اخترتم عند المخاصمة وعند التحكيم حي اسلتبدلتم بدينكم دينا آخر
 ﴾قَآئِمَة   أُمَّة  ﴿منهم  لأن  ؛ يمستوي   أي 3،﴾الْكِتَابِ  أَهْلِ  مِّنْ  سَوَاء ليَْسُواْ ﴿فأنهل الله تعالى  ،دين عيسى
لُونَ ﴿وعلى الانتهاء عن المناهي الغير المتناهية  الإلهي ةة على امتثال الأوامر وأم   ،ةمقام العبودي    ﴾اللّهِ  آياَتِ  يَـتـْ
رون ته ويتدب  ي  هو لارون في آثار ملكوته وأنوار جبروته وأسلرار أعيان الله ويتفك  بعون أحكام كتاب ويقرؤونا أو يت  

 4وأجهاء ياتهآو  ﴾اللَّيْلِ  آناَء﴿ة أخرى كافرة معرضي عنها وأم   ،في أطوار محكمات آياته ومتشابهات بيناته
في جوف الليل خير  ركعتان": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،وفهل جيق ءاوأنح نحي مثل نىً أجمع  ،هتسلاعا

 حال من ضمير ﴾يَسْجُدُونَ ﴿طاماتها حلبقاء ثمراتهما وسلعاداتهما وفناء الدنيا و   5من الدنيا وما فيها"
لُونَ ﴿  تبينها الكل  وإرادة  من باب الجهءويتلون فيها آيات الله وكامه، من المجاز المرسلل  6أي يقرؤون ﴾يَـتـْ

 ﴿و م ن   ئصهاخصا هبد وفضيلتها وكثرة ثوابها ونجاإشارة إلى صلوة التهج  ، وأعرفهاه أشرف الأجهاء على أن  
 .[٧٩]الإسلراء:  مح ْم ودًا﴾ م ق امًا ر ب ك   ي  ب ْع ث ك   أ ن ع س ى ل ك   ن اف ل ةً  ب ه   ف  ت  ه ج دْ  الل يْل  

                                                                 

 وسلروا. ب س: 1 
 سلعيبا. ب س: 2
 .١/٤٠٦؛ وتفسير البغوي، ٣/١٣٠تفسير الثعلب،  3
 س: اوجهاء. 4
 ،(٤٧٦٦: ح) ٨/٢٠٥ يعلى، أبي مسند": فيها وما الدنيا من خير الفجر ركعتا" :مشابهة الحديث رواية كتب ؛ في٣/١٣١تفسير الثعلب،  5
 .٢/٤٧٠ للبيهقي، الكبرى سلنن ؛(٤١٣٣: ح) ١٠/٣٢٠ الآثار، مشكل شرح ؛(الفجر قبل: وفيه( )٤٩٤٨: ح) ٨/٢٦٢
 يقتلون. ب س: 6
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  :[الرابعة عشرة والمائة]الآية [ ١٤١]

 وحداني ته ئه وبكبريائه وجبروت الآية ونعما نعوتأي بذاته وأسمائه وصفاته وب ﴾باِللّهِ  يُـؤْمِنُونَ ﴿
 اء: هم أربعون رجاقال عط ،عام خطابه وبما أمرهم الله به في كتابهم في التورية والإنجيلأوبأحكام كتابه و 
، كانوا على دين عيسى  ]من الحبشة[ 1ثيثنان وثاإ B)-(175ثمانية من الروم،  العرب]من[  من أهل نجران

وهم أسلعد بن زرارة والبراء - [ة قدوم النب  ]عد   همفي 2ارنصا وكان من الأمحم دعليه السام، كانوا يصدقون 
 حم ددين يغتسلون من الجنابة إلى أن جاءهم الله بمكانوا موح    ،بن معرور ومحمود بن سللمة وأبو قيس بن أنس

 سلل مصل ى الله عليه و بن مسعود رضي الله عنه: أخر رسلول الله عن ا 3فصدقوه ونصروه، صل ى الله عليه وسلل م
لله ه ليس من أهل هذه الأديان أحد يذكرون ان  ما أ  أ  " :فقال ينتظرونخرج إلى المسجد فإذا الناس  العشاء ثم  
هَوْنَ  باِلْمَعْرُوفِ  وَيأَْمُرُونَ ﴿ 4"هذه الساعة غيركم تعالى وحده لا شريك  بالإيمان بالله أي ﴾الْمُنكَرِ  عَنِ  وَيَـنـْ

 فِي سَارعُِونَ وَيُ ﴿ويمنعون عن الكفر والشرك وعن المعصية والفسق والكذب والإفك  ،محم د به له وبما جاء
رَاتِ   5الأوصافة والأخاق المرضي ته و من الأعمال الصالحة والأفعال الفالحة المفلحة والعقائد الحق   ﴾الْخَيـْ

المذكورون من أهل  ﴾وَأُوْلـَئِكَ ﴿ .نها الشريعة والطريقة والحقيقةتضم  تة وإعطاء النفقات التي الحميدة الرضي  
ة والباطنة ين صلحت أحوالهم الظاهر ذمن ال ﴾الصَّالِحِينَ  مِنَ ﴿رهم من أولى الألباب سل  أ  منون بؤ الكتاب أو الم

  .6في الدنيا والأخرة

  :[الخامسة عشرة والمائة]الآية [ ١٥١]

ر موا أي لا  ﴾هُ يكُْفَرُوْ  فَـلَن﴿أي  أمر نافع في الدارين ورافع في النشأتي  ﴾خَيْر   مِنْ  يَـفْعَلُواْ  وَمَا﴿ يح 
قص أجره ين يضيع ولا دوه أو فلنح  موا ثوابه ولم ي  عد  أو فلن ي   والراجل 7للركبان والعاجل به في الأجلاثو 

                                                                 
 الثلثون. ب س: 1
 الأخيار، والمثبت من تفسير الثعلب والبغوي. ب س: 2
 .٣/١٣٢تفسير الثعلب،  3
 .٢/٨١؛ وتفسير البيضاوي، ٣/١٣٢تفسير الثعلب،  4
 والأخاق المرضي ته والأوصاف. -ب  5
 في الدنيا والأخرة. –ب  6
 للركبان. –ب  7
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الصدق والصواب شكرا، وتعديته إلى مفعولي  2الثواب وتوفيةي توفية سم   1ي كفرانا كماا سم  وإن   ،وعوضه
  هم عنون ويحفظون سلر  قالذين يت   ﴾باِلْمُتَّقِينَ  عَلِيم   وَاللّهُ ﴿هموا جهاؤه يحه قيل: فلن ، كأن  3نه الحرمانلتضم  
 بشير لهم بأن  وفيه ت ،د العبد عن حضرتهبعما يكل    ما يوجب سلخط الله وقهره وغضبه وسلخطه وعنكل  

  .ىققي والعامل المت  الفائه عند الله هو المت   وإن   ،فعل وحسن سليركل    نشأمخير و كل    4التقوى مبدأ

  :[السادسة عشرة والمائة]الآية [ ١٦١]

هُمْ  تُـغْنِيَ  لَن كَفَرُواْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿ يامة لا أموالهم من العذاب يوم الق "شيئا"أي لا يمنع منهم  ﴾عَنـْ
يْئًا اللّهِ  مِّنَ ﴿ولا أولادهم  الكافريون  ﴾ـئِكَ وَأُوْلَ ﴿من العذاب وأمر من العقاب لانتفائها في ذلك اليوم  ﴾ََ

  .مماكثون مكثا طويا، بيان لما تقد   ﴾خَالِدُونَ  فِيهَا هُمْ ﴿ ﴾النَّارِ  أَصْحَابُ ﴿هم 

  :[السابعة عشرة والمائة]الآية [ ١٧١]

للمفاخرة، أو المنافقون  وأالكفرة في الحيوة الدنيا للغنى أو لحسن الخلق عند الخلق  ﴾ينُفِقُونَ  مَا مَثَلُ ﴿
مديد محرق، وهو في الأصل  ر  صبرد شديد مهلك محرق أو  أي ﴾صِرٌّ  فِيهَا ريِح   كَمَثَلِ ﴿رياء أو خوفا 

ة رسلول الله للمبالغة كما في قولك برد بارد، قيل: ما أنفقوا في عداو  به البرد   ف  ص  و   ،ت  عْ به أو ن    ت  ع  ن   مصدر  
أي أهلكت الريح  ﴾هُ فأََهْلَكَتْ ﴿بالكفر والمعاصي  ﴾أَنفُسَهُمْ  ظلََمُواْ  قَـوْم   حَرْثَ ﴿تلك الريح  ﴾أَصَابَتْ ﴿

 ون الحرث ويوزدب، ولذلك لم يبال بإياء حرف التشبيه في الريح زرعهم عقوبة لهم وهو من التشبيه المرك  
 وَمَا﴿وهو الحرث  5(ريحمهل ك )إهاك ريح أو مثل ما ينفقون كمثل  مثل أن يكون من التشبيه المفرد أي

 وَلـَكِنْ ﴿بالخلوص والإخاص  6اقتراناوعدم قبول نفقاتهم منهم لانتفاء  ،نفقاتهم بتضييع ﴾اللّهُ  ظلََمَهُمُ 
ول ويوز عود الضمير به القب الله وبارتكاب ما لا يستحق   بالكفر والمعاصي ومنع حق   ﴾يَظْلِمُونَ  أَنفُسَهُمْ 

                                                                 
 كما.  –ب  1
 وتوفية. –ب  2
 أي: معنى الحرمان. 3
 مبدأ. –ب  4
 ب: ريح مهلك؛ س: ر مهلك. 5
 اقلونم. س: 6
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ه العقوبة بما ظلمهم بإهاكهم حرثهم ولكن ظلموا أنفسهم بارتكاب ما اسلتحق وا  أي ثإلى أصحاب الحر 
 .المذكورة الهلكة المهبورة

  :[الثامنة عشرة والمائة]الآية [ ١٨١]

م بكم كقرب بطانة يكون قربه ةقريبار خذوا الكف  أي لا تت   ﴾بِطاَنةًَ  تَـتَّخِذُواْ  لاَ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
لا  يطلعون على ما أخفيتم من الأسلرار أي فحينئذكم بقميصكم كنابة عن كمال القرب، ثوبو  كمب ت  ج  
تم عليهم بإفشاء دتجعلوهم أصدقاء واعتما[ ف]بوهم قرابة يكون مثل قرابة البطانة من الثوب أو البدن تقر  

وهو  من الألو   ﴾يأَْلُونَكُمْ  لاَ ﴿صفة للبطانة  1فحذو بم قمتعل   A)-(176 ﴾دُونِكُمْ  مِّن﴿ الأسلرار إليهم
رف كما في قولهم: "لا آلوك جهدا ون صْحا" أي لا حمفعولي با  2إلى ياتعد  ل مم  عْ ت   سلْ أ   التقصير والترك ثم  

ة ؛ "ما" مصدري  ةة الضرر والمشق  وهي شد   عنتكم تمنوا أي ﴾عَنِتُّمْ  مَا وَدُّواْ ﴿فسادا  ﴾خَبَالاً ﴿ نصحاأمنعك 
ومن كامهم  ،ظهرت العداوة والمبغضة في كامهم أي ﴾أَفـْوَاهِهِمْ  مِنْ  الْبـَغْضَاء﴿وظهرت  ﴾بَدَتِ  قَدْ ﴿

من البغ   ﴾صُدُورهُُمْ  تُخْفِي وَمَا﴿والشتم والفحش    من السب  غموا بما يوجب العداوة والببأن يتكل  
ا أظهروا بأفواههم لعدم شكهم وإمساكهم أنفسهم من إظهار ما فيها لفرط وأكثر مم   ﴾أَكْبـَرُ ﴿والعداوة 
لكافرين ومعاداة ا ،وموالات المؤمني ،ة على وجوب الإخاصالدال   ﴾الآياَتِ  لَكُمُ  بَـيـَّنَّا قَدْ ﴿بغضهم 
  .لكم من أحوال المؤمني وأعمال الكافرين 3بي   ]ما[ ﴾تَـعْقِلُونَ  كُنتُمْ  إِن﴿ومباراتهم 

  :[التاسعة عشرة والمائة]الآية [ ١٩١]

في موالات  4ونئالمخاط لاءأ و  أنتم أيخبره  «لاءأ و » ،أمبتد «أنتم»و ،للتنبيه «ها» ﴾أُوْلاء هَاأَنتُمْ ﴿
ونم ب  تُ أيتهم بيان لخطائهم في موالا ،بل يعادونكم ﴾يُحِبُّونَكُمْ  وَلاَ  تُحِبُّونَـهُمْ ﴿ 5الأعداء من أهل الكتاب

عة وهو مائة وأرب ﴾كُلِّهِ  باِلْكِتَابِ  وَتُـؤْمِنُونَ ﴿ 6كم على خاف دينهملأن   ؛ونكماهم ولا يحب  لمظاهرتكم إي  
                                                                 

 ب س: با محذوف. 1
 س: أي. 2
 بينا. ب س: 3
 الخاطبون. س: 4
 من أهل الكتاب. -ب  5
 لأن كم على خاف دينهم. -ب  6
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الكل  والإيمان بة، الصحف السماوي   1وهي التورية والهبور والإنجيل والفرقان مشهورة ومائة عشرت ،عشر
كما أجاب رسلول الله   ،بالكتب 2منها هو الإيمان ة:ركن الإيمان سلت   لأن   ؛من جهء الإيمان وركنهلأن ه  ؛واجب

:  عليه وسلل مصل ى اللهقال  "ما الإيمان؟"في جواب جبرئيل عليه الس ام حيث سلأل:  صل ى الله عليه وسلل م
صدقت "صدقه بقوله: ف "ورسلله واليوم الآخر والقدر خيره من الله تعالىالإيمان أن تؤمن بالله ومائكته وكتبه "

وا فيما بينهم في ورجع ﴾خَلَوْاْ  وَإِذَا﴿وبما جاء به  حم دبالله وبم ﴾آمَنَّا قَالوُاْ  لَقُوكُمْ  وَإِذَا﴿ 3"يا رسلول الله
 قُلْ ﴿فا ا وتأسل  ر أي أمسكوا أطراف الأصابع بأسلنانم غيظا وحسدا، تُس   ﴾الأنَاَمِلَ  عَلَيْكُمُ  عَضُّواْ ﴿الخلوة 
ة ل  وْ أهل الإيمان وص   5ة الإسلام وقدرة المسلمي وشوكةعليهم لتضاعف قو   4على وجه الدعاء ﴾بغِيَْظِكُمْ  مُوتوُاْ 

ت في القلب بالوجه الذي ب  ثر وتأي بما تقر   ﴾الصُّدُورِ  بِذَاتِ  عَلِيم   اللّهَ  إِنَّ ﴿ار والمشركي المؤمني على الكف  
  .اا، نفعا أو ضر  خيرا أو شر   فيهار الأفعال التي صدرت و  ص   7إليه 6ويصعد منها يلي النفس  

 :[العشرون والمائة]الآية [ ١٢٠]

وقعهم ت   ﴾هُمْ تَسُؤْ ﴿من الظفر والاسلتياء ودفع الأعداء ونصرة الأوليآء  ﴾حَسَنَة   تَمْسَسْكُمْ  إِن﴿
انكسار و  ضعف وههيمة وفرار وكسر أي ﴾سَيِّئَة   تُصِبْكُمْ  وَإِن﴿حسدا و  حقدا 8بةو في السوء والعناد والعق

رارهم والشدائد ضأعلى أذيتهم وإصرار  ﴾تَصْبِرُواْ  وَإِن﴿بيان غاية العداوة وناية المخالفة  ﴾بِهَا يَـفْرَحُواْ ﴿
 لاَ ﴿الأدوار  ر مقتضىار وغر  صور الأغيقلوبكم عن ماحظة  ﴾وَتَـتـَّقُواْ ﴿والوداد  الواقعة في طريق الحب  

بعملكم   أي ﴾يَـعْمَلُونَ  بِمَا اللّهَ  إِنَّ ﴿أصا لا قليل ولا كثير  9شرهمو وحيلتهم ومكرهم  ﴾كَيْدُهُمْ  يَضُرُّكُمْ 
 .﴾مُحِيط  ﴿ 10ولكممأو مع

                                                                 
 مشهورة ومائة عشرت. -ب  1
 منها هو الإيمان. -ب  2
 مضى تخريه. 3
 على وجه الدعاء. -ب  4
 وشكوة. س: 5
 أي: من النفس. 6
 أي: إلى القلب. 7
 العقوبة. ب س: 8
 وشيدهم. ب س: 9

 معجولكم. س: 10
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  إَارة وتأويل

  :[الحادية عشرة والمائة]الآية [ ١١١]

من الناسلوت  واعدك بما سلافروا ورجعوا وصعدوا ور السا   بمعنى أن   الَأدُباَرَ﴾ يُـوَلُّوكُمُ  يُـقَاتلُِوكُمْ  وَإِن﴿
ة وعمال ة الشيطاني  الي  الج الظل ي ةة و ة والجمالي  ة النوري  الرحماني   نود القوى الفؤادي  لج اهوت مستتبعيلإلى ا

قها ئحقاو  تهاات تلك الجنود وعساكر القوى بذواتها وهوي  نة وفالجسماني  ا القوى ورعاي النفساني ةالأعيان 
هوت إلى والأولى من الا الثانيةفإذا رجعوا وعادوا مع ما لهم من القوى والمبادئ  ،وأعمالها وأحوالها اتهاوماهي  
فحينئذ  يالمحافل والمنادعادت الجنود والقوى والمبادئ الأولى والأخرى والمنادي إلى ذلك  (B-176) الناسلوت

نعمه اجتباهم أا وبعادت تلك القوى والعساكر العليا والسفلى إلى ما كان عليه من الحالة الأولى فكفرت بربه  
والجنود  الإلهي ةاكر سالع ةفت جنود المبادئ الناسلوتي  الخيعتها فحينئذ ر إلى صراط مستقيم بذ هم بها وهدا
 أو المراد إرادة الأطوار ،والمقاتلة والمحاربة والجدال بهم فغلبوا هنالك وانقلبوا صاغرينة وقصدوا القتال اني  الرب  
 .﴾نصَرُونَ يُ  لاَ  ثمَُّ ﴿ة ي  ة والحق  ة والروحي  ي  القتال مع الأطوار السر   القلبي ةو  النفسي ةو  ةالقالبي  

  :[الثانية عشرة والمائة]الآية [ ١٢١]

لَّةُ  عَلَيْهِمُ  ضُربَِتْ ﴿ ة الجالي   لظل ي ةا ة وعلى الأكوانفرادي  ة الإلي  ة الجماأي على الأعيان النوري   ﴾الذِّ
 ربعة والأكوارفي الأدوار الأ ﴾ثقُِفُواْ  مَا أَيْنَ ﴿ والجمع الكمالي   البعد عن الكمال الجمعي   :ةالذل   ،ةالوحداني  
 وَحَبْل  ﴿ة فرادي  الإة الجمالي   ةللأعيان النوري   أي الكمال الجمعي   ﴾اللّهِ  مِّنْ  بِحَبْل   إِلاَّ ﴿ تهاة وجمعي  فرادي  الإة عالمرب  
ة فرادي  أي الأعيان الإ ﴾وَبآَؤُوا﴿ة فرادي  ة الإالي  الج الظل ي ةبي الأكوان الأربعة  أي الجمع الكمالي   ﴾النَّاسِ  مِّنَ 
البعد والحجاب  ﴾ذَلِكَ ﴿منه  واحتجابب من الله وبعد رجعوا وعادوا بغض الظل ي ةة الوحداني   ة والأكوانالنوري  
 ﴾الأنَبِيَاء وَيَـقْتـُلُونَ ﴿ة والكوني   ةالإلهي   الجمعي ةياته أي تجل   ﴾اللّهِ  بآِياَتِ ﴿ويشترون  ﴾يَكْفُرُونَ  كَانوُاْ  بأِنَّـَهُمْ ﴿
  .أو شرعي   أو نظر فكري   أو ذوقي   با وجه كشفي   ﴾حَق   بِغيَْرِ ﴿ والأثاري   الأفعالي  و  الأسمائي   التجل يأي 

  :[الثالثة عشرة والمائة]الآية [ ١٣١]
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 الجمعي   جل يالتأو  أو الآثاري   الأفعالي  أو  الأسمائي   التجل يمن  ﴾الْكِتَابِ  أَهْلِ  مِّنْ  سَوَاء ليَْسُواْ ﴿
الذات   التجل ية أو ي  أو الآثار ة الأفعالي  أو الأسماء  الذاتي ةى الذات بتمام الأسماء بأن يتجل   الأفعالي  أو  الأسمائي  

لُونَ  قآَئِمَة  ﴿وطائفة  ﴾أمَُّة  ﴿ الجمعي   التجل يأي من أصحاب  ﴾مْ هُ ن ـْمِ ﴿ة، الأفعالي  و  الذاتي ة الأسمائي  و   يَـتـْ
أي ليل  ﴾اللَّيْلِ  ناَءآ﴿ة الأفعالي  أو  الذاتي ةة أي الأسماء الأسمائي   الإلهي ةات التجل يويشاهدون  ﴾اللّهِ  آياَتِ 

ة فرادي  ة الإالجمالي   ةالنوري  ون صلوات جميع الأعيان يصل   ﴾يَسْجُدُونَ  وَهُمْ ﴿ة الخلوات ونار الكثرات الكوني  
 الجمعي ةة أو لعدمي  ا الجمعي ةا أو فرادي  إ ،فرادا أو جمعاإة الجالي   الظل ي ةأو صلوات الأكوان  ،ةالوجودي   الجمعي ةأو 

  .ةة والتقديسي  والتنهيهي   ةة والعدمي ة أو التشبيهي  ة أو الوجودي  ة والسلبي  المحيطة على الأسماء الثبوتي   الجمعي ة

  :[الرابعة عشرة والمائة]الآية [ ١٤١]

 الجمعي ةة وجمعي   عي ةالجمة و فرادي  الإ الظل ي ةأو الأكوار  ةالذات الجامعة للأدوار النوري   ﴾باِللّهِ  يُـؤْمِنُونَ ﴿
 الجمعي ةة وجمعي   ي ةفردانال الجمعي ةة و فرادي  الأكوار الإ تءات الأدوار وارتضاءاناية اقتضا أي ﴾الآخِرِ  وَالْيـَوْمِ ﴿
هَوْنَ ﴿ة ة الجمالي  ات النوري  يأي المقتض ﴾باِلْمَعْرُوفِ  وَيأَْمُرُونَ ﴿  ةأي عن ظهور خصوصي   ﴾الْمُنكَرِ  عَنِ  وَيَـنـْ

ة بل يسعون لأن نساني  الإ ةة الرحماني  النوري   تءاة المخالفة لاقتضاالجن  ي  ة الشيطاني  ة الجالي   الظل ي ةارتضاءات 
 بالخير أمره إلا  ويسلم الشيطان بيده ولا ي ةي  سالإنة للآيات الرحماني   ن  ي ةة الجت الشيطاني  ءاايالارتضيوافق 

 1"بالخير أسللم بيدي ولا يأمرني إلا  بأن شيطاني " :صل ى الله عليه وسلل مالنب  والطاعات كما أشار إليه 
رَاتِ  فِي وَيُسَارعُِونَ ﴿ اقتضاء النور  توافق هي التي الجمعي ةمن الأعمال الصالحة الصادرة عن الصورة  ﴾الْخَيـْ

الذين صاروا  ﴾الصَّالِحِينَ  مِنَ ﴿الأعيان الجامعون بي الأضداد والأنداد  ﴾وَأُوْلـَئِكَ ﴿والضمور  وارتضاء الظل  
 ته.ووفاقة لكمال ربوبي   (A-177) لحضرتهة لتاقة ة والفرعي  وعباداتهم الأصلي   الجمعي ةلأن يصلح طاعاتهم 

  :[الخامسة عشرة والمائة]الآية [ ١٥١]

 عَلِيم   اللّهُ وَ  يُكْفَرُوْهُ  فَـلَن﴿جامع لجهات تمام الخيرات وعموم الميراث  ﴾خَيْر   مِنْ  يَـفْعَلُواْ  وَمَا﴿
  .الذين اجتنبوا عن تمام المخالفات ﴾باِلْمُتَّقِينَ 

                                                                 
 مضى تخريه. 1
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  :[السادسة عشرة والمائة، والآية السابعة عشرة والمائة]الآية [ ١١٧-١٦١]

هُمْ  تُـغْنِيَ  لَن كَفَرُواْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿ المرتضيات  أي ﴾أَوْلَادُهُم لاَ وَ ﴿ة أي المقتضيات النوري   ﴾أَمْوَالُهُمْ  عَنـْ
الأسمآء  لتمامع والذات الجام ﴾اللّهِ  مِّنَ ﴿لا لمعى إ ي  والمرام المع م لم يصلوا إلى المقام الجمعي  لأن   ؛الظل ي ة

يْئًا﴿أفاك الأدوار وسمآء الكورات  تدويرو والصفات في تدبير الدورات   فِيهَا هُمْ  النَّارِ  ابُ أَصْحَ  وَأُوْلـَئِكَ  ََ
 لنظري ةادون أو الملحدون من أموال العلوم المشركون أو المنافقون أو المتقل   ﴾ينُفِقُونَ  مَا مَثَلُ  (١١٦)خَالِدُونَ 

مثل الهوا الصادرة عن  أي ﴾صِرٌّ  فِيهَا ريِح   كَمَثَلِ ﴿ اني  والتوفيق الرب   التي خلت عن التأييد الإلهي   العملي ةو 
علوم الإلحاد والمعارف  إشارة إلى ﴾فأََهْلَكَتْهُ  أَنفُسَهُمْ  ظلََمُواْ  قَـوْم   حَرْثَ  أَصَابَتْ ﴿س الحيوان عند التنف  

لراغبي إلى الصواب ا م يؤمنون ويعتقدون عقائد المسلمي الطالبي للحق  فإن   ،المنسوبة إلى الملحدين والهنادقة
ما ظهر كل    لأن   ؛ا نسب الظلم إلى أنفسهموإن   ،المموهة هخوفاتة والمات المتوهم  والصدق بالأباطيل والتخي  

  .ثاره في النفس العاملةآا هو من اسلتعدادهم القريب بالفعل الظاهر ويظهر منهم إن  

  :[الثامنة عشرة والمائة]الآية [ ١٨١]

لق من للمؤمني عداوة جميع الخ خير  ما "قال الصادق:  ﴾بِطاَنةًَ  تَـتَّخِذُواْ  لاَ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
تهم محب  والاة الخلق م منووليهم وما ينفع للمؤمن هم ب  محالله تعالى  بعد أن   ي ار الث  إلى  1راالعرش إلى الفرش من الث  

ي وعقوبته وباق هطم وسلخوبردهم في غضبهقربتهم  وولايةالله إياهم عن بابه وقطاعهم عن رحمته  ان رد   بعد
  .الآيات ظاهرة إلى قوله

 تفسير

  :[الحادية والعشرون والمائة]الآية [ ٢١١]

 ا غداةذأو وقت صيرورتك  ﴾أَهْلِكَ  مِنْ ﴿أي أذكر وقت الذي خرجت بالصباح  ﴾غَدَوْتَ  وَإِذْ ﴿
ة غير مهموزة ففة ومخف  مهموزة مضع   ﴾الْمُؤْمِنِينَ  تُـبـَوِّئُ ﴿ دح  من أهل المدينة من حجرة عائشة عازما إلى أ  

                                                                 
 س + إلى الفرش من العرش إلى الفرش من الثرا إلى الثريا. 1
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ة أي موافق للحرب والمحارب ﴾للِْقِتَالِ ﴿معا  وار وتقر   1تمكنوا]و[ أي توطنوا  ت  ب  وِّئ  و  ،من أبوى يبوى إذا أوطنتم
بنيتك ونياتهم  ﴾عليم﴿م بقولك وبقوله ﴾سَمِيع   وَاللّهُ ﴿ب المؤمني بعضهم للقتال وبعضهم للحفظ يعن ترت  
 ار.وأمر الكف  

فاسلتشار  ،ةجرة الثانيمن اله ثاث ل سلنةاالمشركي نهلوا بأحد يوم الأربعاء ثاني عشر شو   روي: أن  
أقم "الأنصار قالوا:  3، هو وأكثر2فدعا عبد الله بن أبي بن سللول ،الأصحاب صل ى الله عليه وسلل مالرسلول 

 ها علينا إلا  ولا دخل ،افوالله ما خرجنا منها إلى عدو إلا أصاب من   ،فا تخرج إليهم ،المدينةبيا رسلول الله 
لبع  أشار وا "،بالحجارة هم والنساء والصبيان رموهمالرجال قاتلو  فإن   ؟فكيف وأنت فينا ،أصابنا منه

 ةيا رسلول الله لا تُرمن الجن  "فقال:  ،بن مالك الأنصاري 4بالخروج وهم الذين فات منهم البدر وأتاه النعمان
قال:  ،"ف لا أفر  من اله ح الله وإني   أشهد أن لا إله إلا  قال: إني   ثم   ،ةلأدخلن  الجن   الذي بعثك بالحق  فو 
 ييد 7دخلتأ 6ها ههيمة ورأيت كأنيت  لْ فأو   5 رأيت ]في منامي[ في ذباب سليفي ث  لْماإني  "قال:  ، ثم  "صدقت"
ْم ته، فلم  "بالمدينة لتهافأو   8درع حصينةفي   بئس"موا وقالوا: هم ند اذإف ا بالغوا دخل الرسلول البيت ولبس لأ 

ْم ته ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  فقال  ،"ما صنعنا حتى  هايضعفلا ينبغي لأحد من الأنبياء إن لبس لأ 
فجعل  10،لاالشو   منتصفب من أحد يوم السبت عْ فخرج يوم الجمعة بعد الصلوة وأصبح بالش   9،"يقاتل
  .ر عبد الله بن جبير على الرماةوأم   ،ظهره وعساكره إلى أحد 11سلندوأ ،للقتال B)-(177 صحابهأ يصف  

  :[والعشرون والمائة الثانية]الآية [ ٢٢١]

                                                                 
 ب: تمكنو؛ س: تمسكنوا. 1
 أبي سللول. ب س: 2
 وكبر. :س 3
 النعمن. ب س: 4
 ثلمه، والمثبت من تفسير الطبري. ب س: 5
 .ب: فأني 6
 ب س: دخلت. 7
 ب س: حصىىفة. 8
 .٣/٣٥١(؛ أحمد، ٢١٦٥، )ح: ١٣. الدارمي، الرؤيا، ٤١١-٢/٤١٠؛ تفسير البغوي، ٣/١٣٨تفسير الثعلب،  9

 .٤١١-١/٤١٠؛ تفسير البغوي، ١٣٨-٣/١٣٧؛ تفسير الثعلب، ٩٢-٤/٩١تفسير الطبري،  10
 واسلنبد. ب س: 11
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أي جماعتان من المؤمني وهما بنو سللمة من الخذرج وبنو حارثة من  ﴾مِنكُمْ  طَّآئفَِتَانِ  هَمَّت إِذْ ﴿
قد خرج إلى أحد  صل ى الله عليه وسلل مالرسلول  وذلك أن   1ناب  أي تج ْ  ﴾تَـفْشَلاَ  أَن﴿الأوس وهما من الأنصار 

رجع عبد الله بن أبي مع  2ا بلغوا الشوطفلم   ،والمشركون ثاثة آلافبألف وقيل سلبعمائة وخمسي رجا 
ى صل  رسلول الله  فحفظ الله قلوبهم وثبتهم فمضوا مع ،معه أن يرجعواان تت الطائففهم   ،ثلثمائة من المنافقي
 4كانولا يتو   ويخافان تجبنانتفشان و  ؟فما لهما ،وحافظهما وناصرهما ﴾وَليِـُّهُمَا وَاللّهُ ﴿ 3مالله عليه وسلل  
  .ها إليهضون الأمور كل  ويفو   ﴾الْمُؤْمِنُونَ  فَـلْيَتـَوكََّلِ  اللّهِ  وَعَلَى﴿على الله 

  :[الثالثة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٣١]

والفاء  ،ل للحصرملى العاع وتقديم الجار   ،لقلوبهم ةلهم وتوطي تسلية ﴾ببَِدْر   اللّهُ  نَصَركَُمُ  وَلَقَدْ ﴿
دوت" ومحذوف غمن "إذ  5بدل  ، عتمدوا على غيرهتلكم على الله ولم جواب الشرط المحذوف أي أقصروا توك  

ة جمع ذليل كأعه   ،حال من "كم" ﴾أَذِلَّة   وَأَنتُمْ ﴿وقت قصدكم الرجوع إلى المدينة  أي أذكر وهو أذكر هعامل
 إشارة إلى أن   ،ةوجمع القل   ،كان لرجل إسمه بدر  ،ومدينةة ماء بي مك   ة جمع قليل، والبدر بئروأقل   ،جمع عهيه

 ليجارهم كانوا ر ثة عشر رجا أكثثمائة وثاوكانوا في بدر ثا ،المسلمي في البداية كانوا ذليا وعاجها قليا
نعمته  فوا حق  خافوا الله واخشوه واعر  محم دقل يا  ﴾اللّهَ  فاَتّـَقُواْ ﴿والمشركون تسعمائة وخمسي  ،راةحفاة ع  

 ،وإكرامه هوكرم نعمه وإنعامه ﴾تَشْكُرُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿والغلبة على الأعداء والظفر  السابقة من الإسلام والنصر
  .وهما الإيمان ،التقوى هو مدار الشكر ومبدأ أصل الفكر والصبر إشارة إلى أن  

إذا  ى الله عليه وسلل مصل  النب  لها كان أو   ،غها سلبعة وعشرين صل ى الله عليه وسلل مالرسلول  وليعلم أن  
  6غها قال: "اللهم أنت عضدي وأنت نصيري وبك أقاتل"

                                                                 
 ب س: تُبنا. 1
 الشطي، والمثبت من البغوي والثعلب. ب س: 2
 . ٤١٢-١/٤١١؛ تفسير البغوي، ٣/١٣٩؛ تفسير الثعلب، ٤/٩٥تفسير الطبري،  3
 + الا. ب س 4
 .أي: "إذ همت" بدل  من "إذ غدوت" 5
 (.٣٥٨٤، )ح: ١٢١(؛ الترمذي، الدعوات، ٢٢٦٢، )ح: ٩٠أبو داوود، الجهاد،  6
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وة غه -٦وة بن سلليم غه  -٥وة البدر الكبرى غه -٤ 1وة بدر الأولىغه -٣وة العشيرة غه  -٢وة الأبواء غه -١
وة غه -١٢وة بن النضير غه -١١وة الأسلد غه -١٠ 2بواطوة غه  -٩وة أحد غه -٨وة ذي أمر غه -٧السويق 

 -١٧ 4وة نجرانغه -١٦وة ذات الرقاع غه -١٥وة الخندق غه -١٤ الجندل 3دومةوة غه -١٣بدر الأخيرة 
فتح الفتح: وة غه -٢١ 5وة ]بن لحيان[غه -٢٠وة بن قريظة غه -١٩وة بن مصطلق غه -١٨وة بن قردة غه 
ذكر -٢٧وة الطائف غه -٢٦وة تبوك غه -٢٥وة خيبر غه -٢٤ الحديبية وةغه -٢٣ الحني وةغه -٢٢مكة 
ثنتي من ة انقاتل منها في تسع غهوات: غهوة بدد الكبرى وهو يوم الجمعة من شهر رمضان سل ،ارغغهاة ال

ال سلنة ثلث، وغهوة الخندق، وبن قريظة في شوال سلنة أربع، وغهوة بن المصطلق الهجرة، وغهوة الأحد في شو  
، وغهوة الفتح في شهر رمضان سلنة ثمان، وغهور في شعبان سلنة خمس، وغهوة خيبر سلنة سلت   6وبن لحيان

وقاتل فيها هي غهوة بدر وآخرها  7بنفسهل غهوة غهاها ال سلنة ثمان، فأو  حني، والطائف في الطائف في شو  
ح والركوب ضعفاء قليل الساأهل الإسلام كانوا قليا عاجهين  على أن   ة ليدل  ا أورد الجمع جمع قل  وإن   8تبوك.
 م ألفبهو  مقاتلم خرجوا على النواضح المعدودة ومعهم فرس واحد وأربعة عشر سليفا والعدو ألف وذلك أن  

(178-A) فرس. 

  :[الرابعة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٤١]

قيل بدل ثان من "إذ غدوت" أي  أذكر وقت قولك  ،ظرف "لقد نصركم" ﴾للِْمُؤْمِنِينَ  تَـقُولُ  إِذْ ﴿
 ﴾مُنزَليِنَ  الْمَلآئِكَةِ  مِّنَ  آلَاف   بثَِلاثَةَِ ﴿ ةمن الإمداد وهو الإعان ﴾ربَُّكُم يمُِدَّكُمْ  أَن يَكْفِيكُمْ  أَلَن﴿ :للمؤمني

أكيد النفي لت"لن" التي هي با جيء وإن   ،حال من المائكة، قال لهم قبل النهول تسكينا لقلوب المؤمني

                                                                 
 الأول. ب س: 1
 بن سلليم، والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 2
 ، والمثبت من تفسير الثعلب.ب س: دمو الرمة 3
 البدر الآخرة، والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 4
 الجنان، والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 5
 الجنان، والمثبت من تفسير الثعلب. ب س: 6
 بنفسها. ب س: 7
 .٣/١٤٠تفسير الثعلب،  8
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ة م وشد  تهوكثرة أعدائهم وكمال قدرتهم ووفور قو   ،تهم وضعفهم وندرة مؤنتهمم كانوا لقل  بأن   1يده إشعاراوتأي
  .من النصر كالآيسي شوكتهم

  :[الخامسة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٥١]

المؤمني  عار بأن  إش ،يعن نعم يكفيكم الإمداد بهم جواب الاسلتفهام من الله ﴾تَصْبِرُواْ  إِن بَـلَى﴿
أشار إليه "بلى إن تصبروا"  ،نصرهم الله وجعلهم مظفرا ومنصورا 2خوفهمو بكمال خوفهم ووفور دهشتهم 

 فَـوْرهِِمْ  مِّن وَيأَْتوُكُم﴿مخالفة أمر بينكم  ﴾وَتَـتـَّقُواْ ﴿لكم وأمركم وحملكم عليه  الفوا ما عي  تخكم ولن نبي  مع 

إذا غال يقول  »يفور فار«من  وهو الغليان والاضطراب ،أي من سلاعتهم بغتة من الفور والفوران ﴾هَـذَا
حال التي أطلق لل ت المآء منه واضطرب في الظهور فاسلتعير للسرعة ثم  إذا غل   [١١/٤٠ ]الهود: الت  ن ور ﴾ ﴿و ف ار  

 آلاف   خَمْسَةِ بِ  ربَُّكُمْ  يمُْدِدكُْمْ ﴿الحال أي حال إتيانم با تراخ وتأخير في  أي يأتوكم 3يلا ريث ولا تراخ
 :لأصحابه ه وسلل مصل ى الله عليشيء بقوله ال ءيمامن التسويم الذي هو إظهار سل   ﴾مُسَوِّمِينَ  الْمَلآئِكَةِ  مِّنَ 

ء هم خمسة قال الحسن: فهؤلآ ،ه كان يوم بدرهذا كل   ،4المائكة قد تسو مت بالصوف الأبي " "تسو موا فإن  
ا من يبمع الصحابة لما نهلوا منهلا قر  صل ى الله عليه وسلل مالنب   روي أن   5آلاف رداء للمؤمني إلى يوم القيامة،

وصلوا إلى قد عبروا و  العيرأبا سلفيان و  أن  أبا جهل قد نهل بألف رجل مقاتل بدر و  بدر فإذا جاء أخبر أن  
العير أو  االله وعدكم إحدى الطائفتي: إم   إن   محم ديا  :فنهل جبريل وقال ،فاسلتشار الرسلول أصحابه ،ةمك  

 ى الله عليه وسلل مصل  النب   وجه فتغير   ،إلينا من لقاء العدو   العير أحب   :النفر وهم قريش، فقال الأصحاب
ا معك فإن   ؟فقام المقداد فقال: ام  بنا يا رسلول الله ما أمرك الله ،فقام أبو بكر وعمرو قالا: أحسن القول

ها الناس أشيروا أي   :صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  اء الخير ثم  دعرسلول الله ودعا له  فسر   ،هتحيث توج  
فقال: ام  بنا يا  ،أجل :فقال ،ريدنا يا رسلول اللهتك كأن    :6فقال سلعد بن معاذ ،وهو يريد الأنصار ،علي  

                                                                 
 إشعار. ب س: 1
 عوفهم. ب س: 2
 ولا يتراخي؛ س: ولا بتراخى. ب: 3
، (٣٧٠٦٦: ح) ١٩/٥٦٧، (٣٣٣٩١: ح) ١٧/٤٢٩. والمصنف لابن أبي شيبة، ١/٤١٥؛ تفسير البغوي، ٣/١٤٤تفسير الثعلب،  4
 (.لص وف  ل ي  وْم ئ ذر ف أ و ل  م ا ج ع ل  ا: قيل  له  مْ ي  وْم  ب دْرر ت س و م وا ف إ ن  الْم ا ئ ك ة  ق دْ ت س و م تْ، ق ال وا :وفيه) (٣٧٨٢٣: ح) ٢٠/٣٠٥

 .٣/١٤٢تفسير الثعلب،  5
 ب س + وقال. 6
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 ،ناه معكفخض  تهفخضبنا هذا البحر سلتعرضت ا لو ا أردت فوالذي بعثك بالحق     رسلول الله بما أمرك الله لم
ك فقاتا أنت ورب   "إذهب :والله لا نقول ما قال اليهود بموسلى :وقال صل ى الله عليه وسلل مالنب  بذلك  فسر  
نصر والله الله تعالى وعدني البصر على ال ابشروا فإن  و وا على بركة سلير  :قال الرسلول ثم   ،هنا قاعدون"اا هإن  

هموهم بإذن الله على قريش في بدر فه فساروا واجتمعوا فنصرهم الله تعالى .لكأني أنظر الآن إلى مصارع القوم
دوننا  سمن بدر قال له أصحابه عليكم بالنفير يا رسلول الله لي صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله  فرغفلما 
الله تعالى  لأن   :قال ؟م يا عم     ل :النب  اس: وهو في وثاقة وحبسه لا يصلح هذا الرأي فقال له فقال العب   ،شيء

ل بفامتنع الرسلول من ذلك وكان الرسلول يقول لأصحابه ق ،وقد أعطاك ما وعدك وعدكم إحدى الطائفتي
وقال النب:  ،يا الله اللهم أغثنا يا غياث المستغيثي :في بير مستغيثي(B-178)  هذا إذ سمع قدوم قريش
 1.الأرض فياللهم إن تهلك هذه العصابة لا تعبد  -يديه مستقبل القبلة اد  ما- اللهم أجرني ما وعدتن

ة مسمائبخ[ فنهل جبريل عليه السام ٨/٩ ]أنفال: م رْد ف ي ﴾ الْم لآئ ك ة   مِّن   ب أ لْفر  مم  د ك م أ نيِّ  ل ك مْ  ﴿ف اسْلت ج اب  
لمائكة على صورة وا ،ونهل ميكائيل في خمسمائة على الميسرة وفيها علي   ،ينه وفيها أبو بكريمملك على 
 ،نيلت المائكة يوم بدر ولم يقاتلوا يوم الأحهاب ولا يوم حتفقا ،م بي وعمائعليهم ثياب بي   ،الرجال
  .ة سليأت في سلورة الأنفالوتمام هذه القص   ،سلبعونسلر وأ  تل من قريش سلبعون فق  

  :[السادسة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٦١]

ة بكم ص  تشارة مخصوصة وإشارة مخأي ب   ﴾لَكُمْ  بُشْرَى إِلاَّ ﴿إلى يوم بدر  ﴾اللّهُ  جَعَلَهُ  وَمَا﴿
 النَّصْرُ  وَمَا﴿ه والفوت جه ومن ال كم من الخوفوفؤاد أي تثبت وتستكن قلوبكم  ﴾بِهِ  قُـلُوبكُُم وَلتَِطْمَئِنَّ ﴿
الذي لا يغالب في  الغالب ﴾الْعَزيِزِ ﴿ة والكوني   الإلهي ةلا من غيره من العساكر والجنود  ﴾اللّهِ  عِندِ  مِنْ  إِلاَّ 

كمة الذي يحكم ويعلم على مقتضى الح ﴾الْحَكِيمِ ﴿ن جحده    بالانتقام لم منيعأمره وتدبيره وحكمه أو 
ا عليه لو ولا تخرعوا ولا تخشوا ولا يفرعوا من كثرة الأعداء وشوكة الحضماء وتوك   فا تضطربوا ،والمصلحة
  .واسلتغيثوا به

  :[السابعة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٧١]

                                                                 
 .٤/٣٣١تفسير الثعلب،  1
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 الَّذِينَ  مِّنَ ﴿ق بنصر أي ولقد نصركم الله ببدر ليقطع طرفا ويهلك طائفة معل   ﴾اطَرَف ليِـَقْطَعَ ﴿
 ،يظ أو وهن في القلبغة الههمهم من الكبت وهو شد  يأي  »ليقطع«معطوف على  ﴾يَكْبِتـَهُمْ  أَوْ  كَفَرُواْ 
 فَـيَنقَلِبُواْ ﴿ة ي  حقيق ليكون منفصلة وامتناع الجمع والخلو   لا الترديد والشك   ومانعة الخلو   للتنويع »أو«ف

  .فينههموا منقطعي الآمال ومرتفعي الأعمال والأفعالأي  ﴾خَآئبِِينَ 

  :[الثامنة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٨١]

لى د فيه والإصرار عب والتشد  ار وحالهم من الكفر والتعص  أي أمر الكف   ﴾الَأمْرِ  مِنَ  لَكَ  ليَْسَ ﴿
 أَوْ ﴿حم عليهم أي يقبل توبتهم وير  ﴾عَلَيْهِمْ  يَـتُوبَ  أَوْ ﴿ة ر المكابدرار على الإدة و يرار بالمكاضوالإالعداوة 
بَـهُمْ   2وأ« لإنذارهم أو دعوتهم إلى الهدى. عطف على 1بعوثا أنت عبد مإن أصروا على الكفر، وإن   ﴾يُـعَذَّ
أي ليس لك من أمرهم أو من التوبة عليهم  ،ويوز أن يعطف على الأمر أو شيء بإضمار ]أن[ ،»همتبيك

 ،عنى إلى أنبم ‘أو’ :قيل ةالاختياري  ة وأعمالهم شيء من الأشياء أو فعل من أفعالهم الإرادي   متعذيبهأو من 
عوا عليهم فنهاه الله أراد الرسلول أن يد :يتوب الله عليهم فتفرح بَالهم أو يعذبهم فيتشفي صدرك منهم. قيل

سلول واختلفوا في سلببه فقال عبد الله بن مسعود: لما أراد ر  ، منهم من يؤمنيأتعنه بأن فيهم من يؤمن أو 
وقال  4،فنهاهم الله وتاب عليهم ،صحابه يوم أحد ومنهم عثمان بن عفانمن أ 3الله أن يدعوا على المنههمي

ل ى الله عليه صفدعا عليه رسلول الله  ،رسلول الله وجه -قميةإسمه عبد الله بن -رجل من هذيل  أدمىجماعة 
آذان  6مع نسوة معها يدعن   ،أبي سلفيان هند زوجةوكانت  5.حتى مات فنطحه تيسافسلط الله عليه  وسلل م

ت صخرة مشرفة عل رسلول الله ثم   هة عم  بد حممن ك منها قائد وبقرت أخذتحتى  الأصحاب القتلي وأنوفهم
 فصرخت: 

                                                                 
 مبعون. س: 1
 أن. ب س: 2
 أي: المدبرين. 3
 .٣/١٤٥تفسير الثعلب،  4
 .٣/١٤٥تفسير الثعلب  5
 تخرعن؛ س: يخهعن. ب: 6
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  1نحن جهيناكم بيوم بدر                والحرب بعد الحرب ذات سلعر

﴾ ي  ن اد ي م ن اد ياً سم  عْن ا ﴿إ ن  ن ا :كقوله  »إلى«بمعنى  »لك«الام في  :ليق  ل ل ه   ﴿الحْ مْد   [٣/١٩٣]آل عمران:  ل لإ يم ان 
ان ا ال ذ ي ا ه د  بترك أمر الله وارتكاب المناهي أي  ﴾ظاَلِمُونَ  فإَِنّـَهُمْ ﴿ [٧/٤٣]الأعراف:  ل ن  هْت د ي ﴾ ك ن ا و م ا له   ذ 

بل  ،أو يعذبهم لأنم ظالمون ويستحقون التعذيب ،لهم من أمرهم ليغفر (A-179) ليس يرجع إليك شيء
  .الأمر كله لله فإن شآء يغفر لمن يشآء أو يعذب من يشآء

  :[التاسعة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٩١]

نصرف في ملكه كيف ي ،ه المالك المطلقم نفسه بأن  عظ   ﴾الَأرْضِ  فِي وَمَا السَّمَاوَاتِ  فِي مَا وَللِّهِ ﴿
 ﴾غَفُور   اللّهُ وَ ﴿عليها هي الكبائر  والصغائر المصر   ،الكبائر ﴾يَشَاء مَن وَيُـعَذِّبُ  يَشَاء لِمَن يَـغْفِرُ ﴿يشآء 

ليل العذاب فا تبادر إلى الدعاء عليهم وفي تخ ،ين على الصغائرعلى عباده المصر   ﴾رَّحِيم  ﴿لأهل الكبائر 
ه مْ  ل ىع   أ سْلر ف وا ال ذ ين   ع ب اد ي   ي ا ﴿ق لْ ح إليه وإرداف الرحمة بهما إشارة إلى ما يلو   2بي المغفرين  ت  قْن ط وا لا   أ نف س 

ن وب   ي  غْف ر   الل ه   إ ن   الل ه   ر حْم ة   م ن  .[٣٩/٥٣]الهمر:  جم  يعًا﴾ الذ 

  :[الثلاثون والمائة]الآية [ ٣٠١]

ة بأن كان للرجل ر أي لا تهيدوا زيادة مكر   ﴾مُّضَاعَفَةً  أَضْعَافاً الرِّباَ تأَْكُلُواْ  لاَ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
، 3ر عن وزد على ما لك أشياءنقرض الأجل طلبه من صاحبه فيقول له: أخ  اعلى الرجل مال مؤجل فإذا 

 لربوااا ني أكل مال المديون مع الهيادة وإن  كل    بالهيادة والتضعيف 5فيفالمال الط 4يستغرق وهكذا إلى أن
لى ذلك القيد فإذا ه النفي إفإن قلت إذا كان في الكام المنفي قيد يتوج   ي قس ي القلب وي نسي الرب  لأن ه 

سليما  قلت: في الكام إضمار تقديره لا تأكلوا الربا مطلقا ،المخصوص لا مطلق الربا الممنوع هو الهيادة والربا

                                                                 
 .٣/١٤٦تفسير الثعلب  1
 أي: "يغفر" و "غفور". 2
 شيا؛ س: شياء. ب: 3
 يستغرق؛ ب س + يستغفر. –س  4
 شيا؛ س: الخفيف. ب: 5
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راجي بالفوز بالجنة  ﴾تُـفْلِحُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿في أموال الربا وأكلها  ﴾اللّهَ  ﴿وَاتّـَقُواْ إذا كان أضعافا مضاعفة 
  .لأنوار والنجاة عن دركات الناروا

  َارة وتأويلإ

  :[الحادية والعشرون والمائة]الآية [ ٢١١]

 القالب  ور ل إلى الطالمنه   ي  م دالمح ي  ق  والح ب إلى الطور الخفي  اخط ﴾أَهْلِكَ  مِنْ  غَدَوْتَ  وَإِذْ ﴿
والآثار  الإلهي ةت الأنوار اشراقالجامع لإالقلب  هم الأطوار الباقية التي تتابعت الطور  ﴾الْمُؤْمِنِينَ ﴿ الناسلوت  
لتي هي شبحها وأصلها ا الجمعي ة حدي ةالأة إليه ليتصاعد إلى والمبادئ الجسماني   النفساني ةية من القوى المترق  
التي هي  الخفي  و  الروحي   ي  سلطان الطور السر  فقة والمطاوعة لوالقتال هو المخالفة الداعية إلى الموا ،الفطري  

عاء الاسلتعدادات لقبول لاسلتد ﴾سَمِيع   وَاللّهُ ﴿ة ة والآثاري  الأفعالي  ة و الأسمائي   الإلهي ةات التجل يمشاهد شهود 
ت البعيدة والقريبة بمقادير الاسلتعدادا ﴾عَلِيم  ﴿الذات   التجل يب على ترت  يات المعهودة التي التجل يشهود 
  .بالفعل

  :[الثانية والعشرون والمائة]الآية [ ٢٢١]

أو الصدر والفؤاد  ،المطاوعتان للروح والعقل العملي ةو  النظري ة القو ةوهما  ﴾مِنكُمْ  طَّآئفَِتَانِ  هَمَّت إِذْ ﴿
فاعقدهما  ،طانوالشي المولود الجن    المتطاوعان لسلطان القلب المأموران لمخالفة سللطان الجال الذي هو رب  

التوبة والإنابة  محر  و الرضاء والتسليم  نان  ل وسل  على بساط المبارزة في مضمار المقابلة مع الأعداء بسيف التوك  
  .يرجعان إلى غير الله وما سلواه فشان ولا، فا يإلى الله

  :[الثالثة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٣١]

خطاب إلى الطور  ﴾أَذِلَّة   وَأَنتُمْ ﴿ارة أو بدر البدن أي بدر النفس الأم   ﴾ببَِدْر   اللّهُ  نَصَركَُمُ  وَلَقَدْ ﴿
صاحبه  الطمع ير  "قال الصادق:  .الذي هو قريب العهد بعالم الطبيعة وتدبيرها بنعت الحرص والطمعالقلب  

ن يرفع ن يطمع ويطلع م  فيقطع م   1"ونصره برحمته ن عصمه بالتأييد الاعتصامي   م  لا  إإلى الانقطاع من الله 
                                                                 

 ما وجدته. 1
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 يصير عظيما في عيون الخلق، 2بأنوار الكبرياء والعظمة ف  ن ح  فم   ،والإقبال والولاية والإجال 1والنصر بالعه  
(179-B)  إن  : ه وسلل مصل ى الله عليقال  .د سلديدمنكر م ريد ومتمر  كل    على الأزلي   الحق   تأييدبمنصورا" 
  .لكمال اهتمامه بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 3عمر" من ظل   الشيطان يفر  

  :[الرابعة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٤١]

ث الذي اد الثالجهاإشارة إلى  ﴾آلَاف   بثَِلاثَةَِ  ربَُّكُم يمُِدَّكُمْ  أَن يَكْفِيكُمْ  أَلَن للِْمُؤْمِنِينَ  تَـقُولُ  إِذْ ﴿
در يكون إماكا مناسلبة بكل    فهي ،والبدر الأوسلط النفسي  القلب  والبدر الأكبر  يكون في بدر الأصغر البدني  

هي التي يملك القوى و  والخفي   والروحي   المذكورة المنسوبة إلى الطور السري   ةثات الثاالتجل يي  من غيب فت
  .ةة النطقي  ة والملكي  والغضبي   ةالشهودي  وهي  ،ثةالثا

  :[الخامسة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٥١]

ة مقرونة ر عالم الطبيعاهام كف  نايعن الإمداد المذكورة لا يكفي في  وَتَـتـَّقُواْ﴾ تَصْبِرُواْ  إِن ﴿بَـلَى
  .م حبيبه يضعف المددالله تعالى أراد أن يعظ   أن   بل مدد واحد يكفي إلا   ،بالصبر والتقوى

  :[الثامنة والعشرون والمائة]الآية [ ٢٨١]

يْء   الَأمْرِ  مِنَ  لَكَ  ليَْسَ ﴿ الله  وكللتي ا النفساني ةة والمبادئ مر عالم الطبيعة والقوى الجسماني  أ ﴾ََ
فإذا  ،والشياطي الأبالسة غيوبواحد منها نوعا من الشيطان ونوعا من الأماك وطائفة منهم وهم كل    على
خيرا كما أشار  ولم يأمر فيه ولا يريد إلا   ،ويطاوعه ،الله لعبد خيرا أسللم تلك الشياطي والأبالسة بيده أراد

 مِنَ  لَكَ  ليَْسَ ﴿ 4"لخير باي ولا يأمرني إلا  شيطاني أسللم بيد إن  "م: ى الله عليه وسلل  صل  النب  ح به إليه وصر  
يْء   الَأمْرِ  والتدبير  فعلى عالم الطبيعة والنفوس والأجسام شيء من التصر   لةالموك  أي أمر الشياطي  ﴾ََ

 ﴾ل ل ه   ك ل ه   الْأ مْر  ﴿ل بطيعهم لك ويعلهم مسلمي مريدين للخير يبأن  ﴾عَلَيْهِمْ  يَـتُوبَ  أَوْ ﴿والاسلتسام 
                                                                 

 والنطر. س: 1
 والعصمة. ب س: 2
قال شعيب الأرنؤوط: إسلناده صحيح على ، منك يا عمر( إني لأحسب الشيطان يفر  ( )وفيه: ٦٨٩٢، )ح: ١٥/٣١٥صحيح إبن حبان،  3

 (."إني لأحسب الشيطان يفر منك يا عمر"( )وفيه: ٨٨٢٥، )ح: ٩/١٦٦؛ والطبراني، معجم الكبير، شرط مسلم
 مضى تخريه. 4
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 ﴾ظاَلِمُونَ ﴿في أنفسهم  ﴾فإَِنّـَهُمْ ﴿بهم بمخالفتهم لك ذيعوإن شاء  ،إن شاء يطيعهم لك [٣/١٥٤]آل عمران: 
لما خرخ من غير حاجته وكشف ما غاب عنه من العفو  1قال الصادق: على مقتضى سلنن قضائه السابق

: أراد «العرائس»قال صاحب  2ومراده مرادا.ه بالمغفرة والرحمة صار أمره أمرا لمن التجا إليه وعرف رب   والمغفرة
رك المجرمي وقولهم بما لا يليق بجال الله من الش الس يد عليه السام تقديس حضرت الجال عن أنفاس

في قلبه غير الله وغيرة منه على جمال وجهه تعالى، فمن كثرة  4ن[الكبرياء ]م   3 يبقي في سلاحةوالكفر، لئا  
 5متحان، فغايتهالمستوفي بأسلتار عوارض الا يطالع أمر القدم الذي جرى العناية في حق   ثم  إرادته  ةته وشد  محب  
ل سلرح باطن بصرك في ديوان الأز أنعم نظرك و أمن مشاهدة سلبق عنايتي لهم، ف محم دأين أنت يا  الحق  

لأزل في وليس لك في هذه الفترة من أمر القدم ومشيئة ا فترةوإن وقع في البي  م سلعدائنلينكشف لك أن  
بغيرتك علي  من أمرهم بشيء فإن صرفت منك إلي  رأيت أمر المشيئة وتستغن وقتك حي احتجبت

من  6
أحسن الأدب بشيئي: ب صل ى الله عليه وسلل مه م في أمورهم مجبولون، فأد ب الله تعالى نبي  لأن   ؛الدعاء عليهم
 أ رْسل لْن اك   و م ا﴿ه أهل الكرم والرحمة من العرش إلى الثرى والفرش؛ حيث وصفه الله بكمال الرحمة أحدهما: أن  

دع عليهم، والثاني: ألبسه تتك ولا أي أرحم من حيث أنت على أم   [٢١/١٠٧]الأنبياء:  لِّلْع ال م ي ﴾ ر حْم ةً  إ لا  
 9الرحمة يرحم على الجمهور. 8من صفته وخلقه لأن   ؛وصفته 7خلقه

  :[الثلاثون والمائة]الآية [ ٣٠١] 

الآخر  بي الروح والنفس لاحتياج أحدهما إلى وليعلم أن   ﴾الرِّباَ تأَْكُلُواْ  لاَ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
ادة المعامات با زيكون تلك وأن ت ة فا بد  ة ومبادلات خفي  ي  سلر   (A-180) ة ومكالماتمعامات معنوي  

 الاتوالح لجمعي ةاد والفتوح إذا غلبت برياضة النفس انتفت عنه الكمالات وتفاضل بأن  أحوال الر وح التجر  
                                                                 

 ب س + وسلنن قضائه السابق. 1
 ما وجدته. 2
 في سلاحة. -ب  3
 .١/١٩٤زيادة من عرائس البيان  4
 ب: فعاتبه؛ س: فعايته. 5
 ونستغي. ب: 6
 أي: خلقه تعالى. 7
 خلته. ب س: 8
 .١/١٩٤عرائس البيان،  9



202 
 

ة تعمى القلوب ة المجاهدالنفس لكثرة الرياضة وشد   دات فإن  ة انتفائها من المائكة والمجر  والمقامات المعنوي  
لغوا في رياضة لا يبا" :ولياء بقولهدم الأآة كما أشار إليه الأفعالي  ة و الآثاري  ات التجل يوالأرواح عن مشاهدة 
 [٢٢/٤٦الحج : ] لص د ور  ا في   ال تي   الْق ل وب   ت  عْم ى و ل ك ن الْأ بْص ار   ت  عْم ى لا   ف إ ن  ه ا ﴿ 1"تعمى النفس ومجاهدتها لئا  

ت والجبروت ة الناسلوت والاهو ة وعن كشف لطائف جمعي  وعن الأسلرار الناسلوتي   الإلهي ةات التجل يعن شهود 
 لقلبي ةافعلى المرشد الكامل في اسلتبقاء أنوار الأطوار السبعة  ،والملكوت والبرزخ والملك إلى مرتبة الجالوت

 لال للنفوس الناقصة المكم   2الجمعي ةة وجمعي   الجمعي ةة و فرادي  الإالأدوار ومرتضيات الأكوار  مقتضياتة ي  معو 
الغذا سليما  ويأمر عليه بقدر الحاجة ولا يبالغ في منع تهال في نفس السالك وقويها وقدر قابلي  وأن يتأم   بد  

صل ى الله عليه ، قال 3ة عن النفس كما ورد في الحديث: "من ترك اللحم أربعي يوما سلاء خلقه"الحيواني  
  .4"لا رهبانية في الإسلام": وسلل م

 تفسير

  :[الحادية والثلاثون والمائة]الآية [ ٣١١]

ر عن مجالستهم ه بالتحه  بالله وآيات ﴾للِْكَافِريِنَ ﴿أي خلقت وهي ئت  ﴾أُعِدَّتْ  الَّتِي النَّارَ  وَاتّـَقُواْ ﴿
لا: وبالذات أو   ،ةعلى أن  النار مخلوقة معد  يدل   ر عن مقالتهم ومتابعتهم وتعاطي معاملتهم ومؤاخاتهم،والتقر  
ان عند النهع المعاصي منها بسلب الإيم ر التقوى إشعارا بأن  ا كر  وإن   ،وثانيا: وبالعرض للعاصي ،للكافرين

ة ي  ط  مدار السعادة العظمى هو حفظ النفس بالتقوى عن ركوب م   وإن   ،ومنها أكل الربوا كما أشرت إليها
  .سلوء وضر  كل    ومثوى شر  كل    ه مأوىالهوى فإن  

  :[والثلاثون والمائةالثانية ]الآية [ ٢٣١]

                                                                 
 ما وجدته. 1
 الجمعي ة. –ب  2
  (.خلقه سلاء يوما أربعي اللحم يأكل لم فمن اللحم من اللحم)وفيه:  (٥٩٠٣: ح) ٥/٩٢شعب الإيمان،  3
ي  ر سل ول  الل ه  ص ل ى الل ه  ع ل يْه  و سل ل م  )وفيه:  ٦/٢٢٦ما وجدت هذا الحديث في كتب الأحاديث، ولكن في مسند أحمد رواية مشابهة،  4

 ف  ل ق 
ا ل ك  في   أ سْلو ة  ف  و الل ه  إ نيِّ أ خْش اك مْ ل ل   :ع ثْم ان  ف  ق ال   ن ا أ ف م  ْ ت كْت بْ ع ل ي ْ  (.ه  و أ حْف ظ ك مْ لح  د ود ه  ي ا ع ثْم ان  إ ن  الر هْب ان ي ة  لم 
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 ق  والتحق   ،1المعروفوبالامتثال ب ،والماهي ئساو     ب عن المناهي والمبالانتهاء والتجن   ﴾اللّهَ  وَأَطِيعُواْ ﴿
ا ق بَقيقته والتجافي عم  حق  ق بأخاقه والتبمتابعة شريعته وموافقة طريقته والتخل   ﴾وَالرَّسُولَ ﴿الموصوف  بالحق  
 ،ارة للكف  النار المعد  بوا بعذ  فا ت   ،رجاء أن يرحمكم الله ويغفر لكم ذنوبكم ﴾تُـرْحَمُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿انا عنه ن  
ثال هذا الموضع دليل في أم "وعسى لعل  "و ،ا اتبع الوعيد بالوعد ترهيبا عن المخالفة وترغيبا على الطاعةوإن  

  .ل إلى ما وعدة التوسل  ل وعه  ة التوص  على عه  

  :[الثالثة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٣١]

رجوع إلى أي سلابقوا وبادروا إلى أسلباب المغفرة وهي التوبة وال ﴾رَّبِّكُمْ  مِّن مَغْفِرَة   إِلَى وَسَارعُِواْ ﴿
وعثمان رضي  3م الله وجهه: هي أداء الفرائ ،قال علي كر   ،ا هي الإسلام: إن  2والبع  ،والإنابة لديه الحق  

ا  على :5، وبعضهم4الإخاص الله عنه: هي عن النواهي والهواجر، وقيل:  نتهاءبالأوامر والا 6الاسلتمرارأن 
أي إلى  ﴾وَالَأرْضُ  السَّمَاوَاتُ  عَرْضُهَا وَجَنَّة  ﴿المطلوب لأن ه  ؛والقول الجامع هو المجمع 7،الجمع والجماعات
﴾ الس م اء ك ع رْض   ﴿ع رْض ه ابدليل ما في الحديد  8امة بالوراثة وعرضها كعرضهعمل توجب الجن    و الْأ رْض 

ل الذي لا دون الطو لأن ه  ؛وذكر العرض للمبالغة في وصفها بالسعة على طريقة التمثيل ،[٥٧/٢١]الحديد: 
 العرض مساور  إشعار بأن   ، اللهيعلمه إلا   لا ،لهاالطول أطوال الامتداد الثلث وأو   وذلك لأن   ، اللهيعلمه إلا  

(180-B)   ل ضلاسلتدارة أفا لأن   ؛ة أيضا مستديرةالجن   للطول والعمق فيكون الأفاك والعناصر مستديرة بأن
وصل بعضها  وسلبع أرضي لو تسماواكسبع "اس: قال إبن عب   ،والانفصال يالتجه  الأشكال لا يتطر ق عليه 

: المراد وصفها بالسعة والبسطة، فشبهت بأوسلع ما علمه الناس من خلقه «افالكش  »، وفي 9"إلى بع 

                                                                 
 بالمعروف. –ب  1
 .١/٤١٧؛ تفسير البغوي، ٣/١٤٨هذا رأي إبن عباس، انظر: تفسير الثعلب،  2
 .١/٤١٧؛ تفسير البغوي ٣/١٤٨تفسير الثعلب،  3
 .٣/١٤٨تفسير الثعلب،  4
 .٣/١٤٨هذا رأي أبو بكر الوراق. انظر: تفسير الثعلب،  5
 الايتمار. ب س: 6
 . ٣/١٤٨انظر: تفسير الثعلب،  7
 ب س: كعرضها. 8
 .٢/٩٢؛ تفسير البيضاوي، ١/٤٠٦الكشاف،  9
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﴾إ سْلت ب ْ  م نْ  ﴿ب ط ائ ن  ه ا :كقوله تعالى  1في العادة أدنى من الطول ]للمبالغة[لأن ه  ؛العرض وأبسط. وخص    ر قر
ت م  ض  الظواهر أحسن وأبهى هذا إذا  على أن  يدل   وصف البطانة بأحسن ما يكون 2.[٥٥/٥٤]الرحمن: 
  ى وصل البع  بالبعفا من أجهاء لا يتجه  ا إذا جعلت سلطحا مؤل  م  أ ،والأرض على هيئتها تالسماوا

قال أهل المعاني:  ،ة فحينئذ يكون في غاية من السعة لا يعلمها إلا اللهحتى صار طبقا واحدا مثل عرض الجن  
صل ى النب  ال ق .في ذكر العدد الكثيرةهنا من العرض المقابل للطول بل المبالغة كما يكون ارض هغليس ال

 صل ىالنب  قل عظيم الروم إلى هر  كتب  .3لله تعالى سلبعي ألف حجابا من نور وظلمة" "إن  : الله عليه وسلل م
ى الله عليه صل  قال  ؟النار وات والأرض فأيناها السمعرضجن ة  ك كتبت يدعوني إلىإن  : الله عليه وسلل م

 والظاهر من الحديث أن   4الليل إذا جاء النهار وبالعكس، وبمثل هذا في التورية. سلبحان الله فأين: وسلل م
إلى شخص  الأمر الواحد قد يكون بالنسبة فإن   .ثارو لآحدتان بالذات مختلفتان بالاعتبار أة والنار مت  الجن  

مًا رْدًاب    ك وني   ن ار   ي ا ﴿ق  لْن اوإلى آخر نافعا كنار إبراهيم عليه السام  ،اواحد ضار   لأنبياء: ا] إ بْ ر اه يم ﴾ ل ىع   و سل ا 

﴾ ق ب ل ه   م ن و ظ اه ر ه   الر حْم ة   ف يه   ب اط ن ه   ﴿ب اب   [٢١/٦٩  5وكالماء التي ابتاها الله القبط[ ٥٧/١٣]الحديد:  الْع ذ اب 
وفي  ،ا سلائغا شرابهفرات باط عذالسبوبالنسبة إلى  ،اعجاج ار  ا بالنسبة إلى القبط كانت م  فإن   ،بها 6والسبط

عن  9، سلئل أنس بن مالك8ناري" 7نورك أطفأ ا مؤمن فإن  دخل المؤمن النار نادت النار جهي الحديث: "إذا
ات ة؟ فقيل: أين هي؟ قال: فوق السماو فقال: وأي أرض وسماء تسع الجن   ؟ة: أفي السماء أم في الأرضالجن  

ة التي ة فيه الكواكب الثابتمركور الثامن الذي  الذي هو الفلك ه هو الكرسلي  والظاهر أن   10.السبع تُت العرش
ع  واحد منها كل    م عددها ولا مقدارعل  لا ي   ي ه   ﴿و سل  ]البقرة:  فْظ ه م ا﴾ح   ي  ؤ ود ه   و لا   و الأ رْض   الس م او ات   ك رْسل 

                                                                 
 زيادة من الكش اف. 1
 .١/٤٠٦الكشاف،  2
 .٦/١٤٨الطبراني، معجم الكبير،  3
 مع اختاف الألفاظ. ٣/١٤٩؛ تفسير الثعلب، ٤/١١٨تفسير الطبري،  4
 القبطي من أهل المصر. 5
 السبطي من أسلباط بن إسلرائيل. 6
 أطفى. ب س: 7
ت  ف ر د  ب ه  سل ل يْم  بْن   :قال البيهقي، و "م ؤْم ن  ج هْ ف  ق دْ أ طْف أ  ن ور ك  له  ب  ي ا : إ ن  الن ار  ت  ق ول  ي  وْم  الْق ي ام ة  : وفيه( )٣٧٥: ح) ١/٣٤٠شعب الإيمان،  8

 .(تقول النار للمؤمن يوم القيامة جه يا مؤمن فقد أطفأ نورك لهب: وفيه( )٣٧٥: ح) ٢٢/٢٥٨؛ الطبراني، المعجم الكبير، (م نْص ورر و ه و  م نْك ر  
 من تفسير الثعلب والبغوي. مالك بن أنس، والمثبت ب س: 9

 .٣/١٤٩؛ تفسير الثعلب، ١/٤١٨تفسير البغوي،  10
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 اء إلى أن  ة فيه إيموصف ثان للجن   ﴾لِلْمُتَّقِينَ  أُعِدَّتْ ﴿ 1كما ورد في الحديث: "عرشها عرش الرحمان"  [٢/١٢
  .ح إليه الحديثة مخلوقة غير داخلة في العالم ولا خارجة كما لو  الجن  

  :[الرابعة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٤١]

منصوب على المدح أي في  2أو ،أو مرفوع ،مجرور صفة لهم ﴾وَالضَّرَّاء السَّرَّاء فِي ينُفِقُونَ  الَّذِينَ ﴿
يل في ق ،ةة وسلعة وراحة وشد  ة ومسر  إذ الإنسان لا يخلو عن مضر   ،هاة أو الأحوال كل  الرخاء والشد  حالتي 

ل ى الله عليه صالنب  قال  .أو كثر الأحوال قل  كل    ق بما أمكن علىعلى التصد   ة فيه حث  المرض والصح  
د من الناس قريب ة بعيوالبخيل بعيد من الله بعيد من الجن   ،قريب من الناس بعيد من النار سخي  "ال: وسلل م

ق عل  من ت ،ة أغصانا في الدنيا"والسماح والسخاء شجرة في الجن   ،4ياء"خ  ة دار الأسلْ "الجن  وأيضا:  ،3من النار"
قادته إلى ن أغصانا م بغصنق من تعل   ،ة، والبخل شجرة في النار أغصانا في الدنياقادته إلى الجن   بأغصانا
 أي الجارعي الغضب والقهر والساترين له في أجوافهم عند امتاء نفوسلهم ﴾الْغيَْظَ  وَالْكَاظِمِينَ ﴿ 5النار"
ومنه رجل   ،لامتائها بالماء «كظائم»اه يي الم، يقال لمجاز وأصله حبس الشيء عند امتائه (A-181) ،به

ن اه   ﴿و ابْ ي ض تْ  ،والحهن كظيم إذا امتلأ من الغم   صل ى الله قال  ،[١٢/٨٤ ]يوسلف: ك ظ يم ﴾ ف  ه و   الحْ هْن   م ن   ع ي ْ

                                                                 
 ما وجدته. 1
 ب س: و. 2
: ح) ٣/١٨٦ الأوسلط، (؛ الطبراني، المعجم١٩٦١، )ح: ٤٠. الترمذي، البر والصلة، ١/٤١٨؛ وتفسير البغوي، ٣/١٥٠تفسير الثعلب،  3

 قريب الناس من بعيد الجنة من بعيد الله من بعيد والبخيل الناس من قريب الجنة من قريب النار من بعيد الله من قريب السخي :وفيه( )٢٣٨٤
: أخرى رواية وفيه ،(١٠٨٤٨ ،١٠٨٤٧: ح) ٧/٤٢٨ الإيمان، شعب ؛(البخيل العابد من وجل   عه   الله إلى أحب السخي والجاهل النار من
 .(١٠٨٥١: ح) ٧/٤٢٩
؛ ١/١٩٠؛ إبن عدي، الكامل في ضعفاء الرجال، (وهذا حديث منكر: قال) ٨/٣٦أبو خاتم محمد بن حبان التميمي، كتاب الثقات،  4
 . (١١٧: ح) ١/١٠٠؛ القضاعي، مسند الشهاب، (٢٦٠٨: ح) ٢/١١٥الفردوس،  ي،ديلمال
 شجر من شجرة السخاء :وفيه( )١٠٨٧٥: ح) ٧/٤٣٥ للبيهقي، الإيمان شعب ؛١/٦٢٣ يعد بنلا . والكامل٣/١٦٥تفسير الثعلب،  5
 من الدنيا في اتمتدلي أغصانا النار شجر من شجرة والبخل الجنة إلى الغصن ذلك قاده منها بغصن أخذ من الدنيا في متدليات أغصانا الجنة
 .(النار إلى الغصن ذلك قاده منها بغصن أخذ
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هيخن كظم غيظا وهو يقدر على أن ينفذه دعاه الله يوم القيامة على رؤوس الخائق حتى "م  : عليه وسلل م  ير 
  .2ه ملأ الله قلبه أمنا وإيمانا"ذن كظم غيظا وهو يقدر على إنفاوأيضا: "م   ،1الحور شاء" من أي  

 إذا غضبت فكن وقورا كاظما       للغيظ تبصر ما تقول وتسمع 

  3وكفى به شرفا تصبر سلاعة          يرضى به عنك الإله وترفع

 أي ﴾النَّاسِ  عَنِ  وَالْعَافِينَ ﴿ ،والمراد بهم لا يظهرون ما في نفوسلهم من الغيظ والغضب والأسلرار
ى الله عليه صل  قال رسلول الله  .مآدابهن ظلمهم بعد قدرتهم عليه أو عن ممالكهم لسوء الذين يعفون عم  

 أبا . إن  4ن عصم الله وقد كانوا كثيرا في الأمم التي مضت" م  تي قليل إلا  ء في أم  هؤلآ عند ذلك: "إن   وسلل م
رد  أبو  م ثم  تبس   النب  فجاء رجل فوقع في أبي بكر وهو سلاكت و  ،مى الله عليه وسلل  صل  النب  بكر كان مع 

 ثم   ،مأنت تبس  و  يا رسلول الله شتمن"وقام فلحقه أبو بكر وقال: النب  بكر عليه بع  الذي قال، فغضب 
عليه  ك حي كنت سلاكتا كان معك ملك يرد  إن  " :فقال "،5وقمتفغضبت  ،رددت عليه بع  ما قال

ر ليس عبد يا أبا بك ،فلم أكن أقعد في موضع فيه الشيطان ،مت وقع الشيطانتكل   فلما   ،بع  ما قال
ة وليس زاده الله قل   وليس عبد يفتح باب مسئلة يريد به كثرة إلا   ةالله نصر   أعه  يظلم بمظلمة فيعفو عنها إلا  

كل    ب  يح أيللجنس الام  ﴾الْمُحْسِنِينَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ ﴿ 6" زاده الله بها كثرةعبد يفتح باب عطية أو صلة إلا  
لاء ؤ ة هيدخل الجن    8فعلى الأو ل ،ة بهمفيكون الإشارة خاص   ،، وللعهد7محسن من الأحرار والممالك

  .فا منافات بي الاسلتغراق والجنس 9نو المذكور 

                                                                 
(؛ أبوا ٢٤٩٣، )ح: ٤٨(؛ صفة القيامة، ٢٠٢١، )ح: ٧٤. والترمذي، البر والصلة، ١/٤١٩؛ تفسير البغوي، ٣/١٦٦تفسير الثعلب،  1

 .٣/٤٤٠( ؛أحمد، ٤١٨٦، )ح: ١٨(؛ إبن ماجة، الههد، ٤٧٧٧، )ح: ٣داوود، الأدب، 
 جمال ثوب لبس ترك ومن وإيمانا أمنا الله ملأه إنفاذه على يقدر وهو غيظا كظم من: وفيه( )٤٣٧: ح) ١/٢٦٩ للقضاعي، الشهاب مسند 2
 .(الملك تاج الله توجه لله زوج ومن الكرامة حلة الله كساه تواضعا قال أحسبه بشر قال عليه يقدر وهو

 ٣/١٦٦تفسير الثعلب،  3 
 ١/٤٠٧؛ الكش اف، ٣/١٦٧تفسير الثعلب،  4
 ب س: وىىت. 5
 .٣/١٦٧تفسير الثعلب،  6 
 ب س: المماليك. 7 
 أي: إن كان الام للجنس. 8 
 .ال ذ ين  ي  نْف ق ون  في  الس ر اء  و الض ر اء  و الْك اظ م ي  الْغ يْظ  و الْع اف ي  ع ن  الن اس  ، أي: المذكورينب س:  9 
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سان عبيد الإن"م الله وجهه: قال علي كر   ،ةالموجب للمسر   الإحسان قد يطلق على الفعل واعلم أن  
ليه صل ى الله عالنب  وعلى العبادة الكاملة والمشاهدة الفاضلة قال  ،1"الإحسان يقطع اللسان ،الإحسان
صل ى الله عليه كقوله   3العوعلى الانف 2"ه يراككن تراه فإن  ك تراه فإن لم تالإحسان أن تعبد الله كأن  ": وسلل م
ه أن   ن  ن ظ  والمسيئ م   مسيءه أن   ن ظن  المحسن م  " :قال "؟المحسنما "في جواب عائشة رضي الله عنها:  وسلل م
  4".نفسه وسلوء وافتقاره هو أن لا يرى فعله وإحسانه ويرى عجهه فالإحسان ،محسن

  :[السادسة والثلاثون والمائة]الآية  [والثلاثون والمائة الخامسة]الآية [ ٣٦١-١٣٥]

را فأدخلها في تمشتري منه ت إمرأة جائتهار نهل في رجل تم   اسلتيناف، ﴾فاَحِشَةً  فَـعَلُواْ  إِذَا وَالَّذِينَ ﴿
ن أذنب ذنبا وطلب التوبة أي الذين فعلوا الكبائر من الهنا م  كل    يعم   5،ندم على ذلك ثم   لهاالحانوت وقب  
قال  6اا، بعضهم: نهلت إذوإن كان المورد خاص   حكمها عام   فالآية ،إلى الله وأناب وتاب ورجعوغيره وندم 
 رة ذنبهاكان أحدهم إذا أذنب أصبحت كف    ،ايا رسلول الله كانت بنوا إسلرائل أكرم على الله من  "المؤمنون: 
أنهل الله فقال رسلول ف ،صل ى الله عليه وسلل م، فسكت رسلول الله 'إفعل يا فان كذا'في عتبة بابه  مكتوبة
 ذكََرُواْ ﴿بفعل الصغائر كالقبلة واللمس  ﴾أَنْـفُسَهُمْ  ظلََمُواْ  أَوْ ﴿ 7،فقرأ عليهم "ألا أخبركم بخير من ذلك" :الله

المغفرة  8أي طلبوا ﴾لِذُنوُبِهِمْ  فاَسْتـَغْفَرُواْ ﴿وعيده وعقابه  وأ ،عهد الله الجاري بينه وبي العبد في الأزل ﴾اللّهَ 
 لأن   ؛بالكشف والعيانه القلب إلى الله إلى ندامة النفس ولومها عليها بالبيان وتوج    9رغبواو  ،باللسان

رحمة ار لطلب النان إلى باب الغف  ه القلب والج  وج  وت 10ههاب  نوتك النفس تُر   :الاسلتغفار باللسان بماخظة معناه

                                                                 
 .ما وجدته 1
؛ ٤٢٦ ،٢/١٠٧؛ ٥٢ ،٥١ ،١/٢٧(؛ أحمد، ٦٣، )ح: ٩(؛ إبن ماجة، المقدمة، ٥، )ح: ١؛ مسلم، الإيمان، ٣٧البخاري، الإيمان،  2
١٦٤ ،٤/١٢٩. 
 س: الانفال. 3
 .ما وجدته 4
 .٢٥٢؛ الواحدي، ٣/١٦٨تفسير الثعلب،  5
 ب س: إذ. 6
؛ الواحدي، ١/٤١٩، تفسير البغوي، ٣/١٦٨؛ تفسير الثعلب، ٤/١٢٣أي: فقرأ عليهم هذه الآية؛ وانظر لسبب النهول: تفسير الطبري،  7

 .٢٥٣ص. 
 .اطلبواب س:  8
 ب س: وارغبوا. 9

 ب س: وتبهها. 10
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 ،ىيتجاوز عن مكافات العصيان في المحشر العظمو ويسترها  ﴾الذُّنوُبَ  يَـغْفِرُ  وَمَن﴿(B-181)  والغفران
 غفر الذنوب إلا  أي لا ي ،ن الاسلتفهام معنى النفيم  ضوالاسلتثناء لت ،أو يمحوها عن ديوان الأعمال وصحابتها

وترغيب  فيه حث   ،لتائبيل ته وكمال مغفرتهبيان سلعة رحمبوالجملة معترضة بي المعطوف والمعطوف عليه  ،الله
لله وجهه في م ابن أبي طالب كر   قال أمير المؤمني علي   .-وهي عبارة عن الندامة وما يلهمها-على التوبة 

 ،ابيالكذ   وبةت سلرعة اللسان في التوبة إن  " ": اسلتغفرك وأتوب إليكاللهم إني  " :ث قاليجواب الأعرابي ح
 ، وأنلخصومورد المظالم واسلتحال ا ،إعادة على الماضي ندامة، وللفرائ  :أشياء ةست  ب إلا   التوبة لا يصح   إن  
ة مرار تذيقها  وأن ،يتها في المعصيةنفسك في طاعة الله كما رب   ن تربي  وأ ،عود إلى الذنوبتعهم على أن لا ت

لم يداوموا على الفعل  أو أو لم يقيموا ﴾فَـعَلُواْ  مَا عَلَى يُصِرُّواْ  وَلَمْ ﴿ 1"ها حاوة المعصيةأذقتالطاعات كما 
 والإصرار على المعاصي يقسى القلب وينسى الرب   2إذ الثبات ؛الملقومأو على المفعول المذموم وعلى المعمول 

ن "ما أصر  م   :صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،صاحبه إلى ما كان وهو الظلمات وغياهب الدركات ر  يو 
 4رار"ولا صغيرة بصغيرة مع الإص ،، "وليس كبيرة بكبيرة مع الاسلتغفار3اسلتغفر وإن عاد في اليوم سلبعي مرة"

 ، 5ولا صغيرة مع الإصرار" ،قال: "لا كبيرة مع الاسلتغفار ،الحديث

  خطب  وأ جل  أ هن عفو  فإ ودب   ل  ج نْ إن  الذنب وإف
  إن جلت وجمعت خطيئتيإلهي و 

 وسلع وأ جل  أ ذنب فعفوك من
  ئ ليؤْ وم   يز  رْ وح   قيوخا إلهي
  فرع  أر  سْ والي   عسار  الإ ديإليك ل  

ل ى الله عليه صقال  ،كثرة ذنوبهم وكمال عفو الله وجال مغفرته وسلعة رحمته  ﴾يَـعْلَمُونَ  وَهُمْ ﴿
ن علم ، وأيضا قال: "م  6ا يغفر الذنوب غفر له وإن لم يستغفر"له رب   ن أذنب ذنبا وهو يعلم أن  "م  : وسلل م

                                                                 

  1 تفسير الثعلب، ٣١٥/٨.
 التثبت. ب س: 2
 (.١٥١٤، )ح: ٢٦(؛ أبو داوود، الوتر، ٣٥٥٩، )ح: ١٠٦؛ الترمذي، الدعوات، ١/٤٢١؛ وتفسير البغوي، ٣/١٦٩تفسير الثعلب،  3
 (.٧٢٦٨، )ح: ٥/٤٥٦، شعب الإيمان؛ ١/٤٠٨؛ والكش اف، ٣/١٦٩تفسير الثعلب،  4
 (.٧٩٤٤، )ح: ٥/١٩٩؛ الديلمي، الفردوس، ١/٤٠٨الكش اف،  5
 .٣/١٧٩تفسير الثعلب،  6
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وفي  .‘واولم يصر  ’ نْ ة م  جملة حالي   .1"شيئا ذو قدرة على المغفرة غفرت له ولا أبالي ما لم يشرك بي أني  
والتائبي منهم،  قية للمت  الجن   بون ومصر ون، وإن  قون وتائمت   :الذين آمنوا على ثاث طبقات اف: إن  الكش  

أولئك د قوله بع الْع ام ل ي ﴾ ﴿أ جْر  ه. وقال ن خالف في ذلك فقد كابر عقله وعاند رب  ين. وم  دون المصر  
ا خالف بي اللفظي ما في معنى واحد. وإن  لأن   ج ه آؤ ه م﴾﴿أنفسهم عن المحارم يسعون بو  ي نف ق ون ﴾ ﴿ال ذ ين  

 2،لمبطلونعليه نابت، لا كما يقول ا وأجر مستحق   ،ذلك جهاء واجب على عمل ثابت لهيادة التنبيه على أن  
 رحمته وإرادته لاوبا هو بفضله ئة؛ إن  ئة سلي  جهاء الحسنة حسنة والسي   ة والجماعة أن  قال أهل السن   :هذا أقول
ا ة إن  كيف وإن عامل الحسن ،الله محال في حق  الكل  و  أو عادي   أو شرعي   ا عقلي  الوجوب أم   واجب إذلأن ه 

 3ةح  الفضل والعناي بمإلا  ا هو بمشيئته وقضائه وهو ليس قديره وإعطائه والاقتدار عليه إن  تيكون بإرادته و 
 مِن تَجْرِي وَجَنَّات   رَّبِّهِمْ  مِّن مَّغْفِرَة   جَزَآؤُهُم أُوْلـَئِكَ ﴿ :ه لو كان واجبا لما كان كقولهووفور الرحمة مع أن  

ضا لا ين لا ذنب له، وأفائدة لوجوب الثواب وكون التائب من الذنب كم   فِيهَا﴾ خَالِدِينَ  الأنَْـهَارُ  تَحْتِهَا
ة أو بطريق الفضل ين فيها بطريق التوبوبالذات عدم دخول المصر  أو لا  قي والتائبية للمت  عداد الجن  يلهم من إ
 ال ذ ين   ع ب اد ي   ي ا لْ ﴿ق  ا يفعل وهم يسألون لا يسأل عم   ،تهكم بعه  يحو  ،يفعل الله ما يشاء بقدرته ،والإحسان
ه مْ  ع ل ى أ سْلر ف وا يم ﴾ الْغ ف ور   ه و   (A-182) إ ن ه   جم  يعًا الذ ن وب   ي  غْف ر   الل ه   إ ن   الل ه   ر حْم ة   م ن ت  قْن ط وا لا   أ نف س   الر ح 
لا يلهم منه للكافرين عدم دخول العصاة فيها   ،وبالذات للكافرينأو لا  النار كانت كما أن    [٣٩/٥٣]الهمر: 
عدم جعلها  لا وبالذاتالدنيا خالصة وأو  بات من الرزق للذين آمنوا في الحياة الله تعالى جعل الطي   كما أن  
نْ ي ا الحْ ي اة   في   آم ن واْ  ذ ين  ل ل   ه ي ق لْ  الرِّزْق   م ن   و الْط يِّب ات   ل ع ب اد ه   أ خْر ج   ال تي    الل ه   ز ين ة   ح ر م   م نْ  ﴿ق لْ  4للكافرين  الد 
ا وصف إن  و  ،ا قبلهن قطع عم  إ ‘لذينا’لخبر أو  ،الأولى الجملة ا اسلتئناف يبي  م  إ [٧/٣٢]الأعراف:  خ ال ص ةً﴾
 قية للمت  المغفرة بالجن   ردفأ ولذا ،تنبيها على هذا عرضي   ووفي الثانية بما ه ،لها ة في الأولى بما هو ذات  الجن  
كالعامل لما   لا يكونلمتدارك ا لأن   ؛وهنالك جهاء "،جر العامليأ"اهنا ا قال هوإن   ﴾الْعَامِلِينَ  أَجْرُ  وَنعِْمَ ﴿

  ما هو فوت المتدارك للتقصير كالعامل لتحصيل بع لأن   ؛جير من تفاوتارك والمحبوب والأبي المحسن والمتد
ا وإن   ،ةي ذلك أي حصول المغفرة ودخول الجن  لمجر العاوالمخصوص بالمدح محذوف أي نعم أ ،على نفسه

                                                                 
 .٣/١٧٠؛ تفسير الثعلب،١/١٤٣تفسير البغوي،  1
 .١/٤٠٧الكش اف،  2
 والانابة. س: 3
 الكافيي. ب س: 4
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قي التائبي لمت  إلى الله من ا ب  ، وأحالمذنبي التائبي أقرب وأعه   ووجد هنالك إشارة إلى أن   ،هنا ‘الجنات’جمع 
 الْم ج اه د ين   الل ه   ض ل  ﴿و ف  مت الإشارة إلى هذا وقد تقد   ،م ياهدون في سلبيل اللهلأن   ؛الثابتي على التقوى

إبليس بكى حي  ولذا قيل: إن   [٩٦-٤/٩٥]النساء:  ﴾و ر حْم ةً  و م غْف ر ةً  مِّنْه   د ر ج اتر * ع ظ يمًا أ جْراً الْق اع د ين   ع ل ى
 .﴾الْعَامِلِينَ  أَجْرُ ﴿ :نهلت هذه الآية إلى قوله

  :[السابعة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٧١]

م الله في الأمم أي قد مضت في الأمم قبلك هأو ما سلن   ،أي أمم ﴾سُنَن   قَـبْلِكُمْ  مِن خَلَتْ  قَدْ ﴿
ا الله نهوقائع بي   يأب كذ    نْ نها الله لإهاك م  وعي   هاسلن  وهي الطريقة التي  ‘ةسلن  ’بي، جمع طرائق إهاك المكذ  

ل وْا ال ذ ين   في   الل ه   سل ن ة   * ت  قْت ياً  ﴿و ق  ت ِّل وا :ة كقولهالسالففي الأمم   ت  بْد ياً﴾ ه  الل   ل س ن ة   تج  د   و ل ن ق  بْل   م ن خ 
وغير ذلك تُريص على النظر في  ،[٤٨/٢٣]الفتح:  ق  بْل ﴾ م ن خ ل تْ  ق دْ  ال تي   الل ه   ﴿سل ن ة   [٦٢-٣٣/٦١]الأحهاب: 

  ولذا أمرنا بالسير ،وتُريص على التوبة والإنابة تُثيثو  ،مة والعبرة عنهاالأحوال المتقد  

بيِنَ  عَاقِبَةُ  كَانَ  كَيْفَ  فاَنْظرُُواْ  الَأرْضِ  فِي فَسِيرُواْ ﴿ ا بما ترون من اختاف الأحوال لتعتبرو  ﴾الْمُكَذَّ
 رإذ النظر في أحوال الممكنات والتفك   ؛السير واجب بأن   مشعرة ،1ةفالفاء للسببي   .المتواردة والحوادث المتعاقبة

 ،لنظرلأجل ا ‘قل سليروا’ه فكأن   ،الممكنات واجب   أكوار وأكوان في أطوار الكائنات وأدوار أعيان الممكنات
لمنافع الدنيا ومصالحها من التجارة واكتساب  باحتهفإشارة إلى إ 2‘ف’با العطف أم  و  .ولا تسيروا سلير الغافلي

 .دابلآا

  :[الثامنة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٨١]

قي أو مفهوم الأمر بالنظر أو أمر المت   ،[٣/١٣٧آل عمران: ] ﴾خ ل تْ  ق دْ ﴿حوى فإشارة إلى  3﴾هَذَا﴿
ش ةً  ف  ع ل واْ  إ ذ ا و ال ذ ين  ﴿والتائبي أو معنى   :وقيل .هم عليهما سلوء عاقبة  حيضا أو إ ،[٣/١٣٥آل عمران: ] ﴾ف اح 
الذي هو  بل البسيط والمرك  هلأهل النظر لتطهير نفوسلهم من الج ة  وحج   ر دليل  ك  ما ذ   أوإشارة إلى القرآن 
حاب البصر لأص وَمَوْعِظةَ ﴾ وَهُدًى﴿ :للناس ر بيان وقول شارحك  هذا الأمر الذي ذ   ،النفساني ةأردأ الأمراض 

                                                                 
 ب س: للسبية. 1
 .‘ثم’بب س:  2
اأي: كلمة هذا في تلك الآية:  3  .  ل لْم ت ق ي ﴾ و م وْع ظ ة   و ه دًى ل لن اس   ب  ي ان   ﴿ه ذ 
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إلى مرتبة غيب الغيوب  ي  وتبصرة لأرباب القلوب وتذكرة لأصحاب النظر والفكرة وتجلية للطور السر   ،والبصيرة
 ليصل ما كانوا عليه في الفطرة الأولى والنشأة العليا وهي ناية جيب غيارعن صور الأ وتخلية لغيب السر  

النسك  يدعوهم إلى ،الأطوار مشاهدة الأغيار، ضمائرهم عن ماحظةسلرائرهم عن  ﴾لِّلْمُتَّقِينَ ﴿ الجيوب
أنواع ن ة والخشوع والثبات على الطاعة والصبر على ما أصابهم في سلبيل الله موالخضوع والتواضع في العبودي  

 ناء.وأصناف الع   (B-182) الباء

  :[التاسعة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٩١]

ه والمؤمني تقوية بي  تسلية من الله لن ﴾تَحْزَنوُا وَلاَ ﴿ولا تضعفوا من الوهن وهو الضعف  ﴾تَهِنُوا وَلاَ ﴿
لقلوبهم على الجهاد وتوطيتهم وتطييب قلوبهم عليه منعا لهم عن التقاعد عن الجهاد ودفعا عن التباعد عن 

 ،م بعد الأحدوالحال أنتم غالبون عليه ﴾الَأعْلَوْنَ  وَأَنتُمُ ﴿ف وضعف القلب والجبن والخوف الرخالرجف من 
صل ى الله  هعلو حالكم ويلو أنوار إيمانكم لقولوي 1شأنكم علو  وبكم وفوزكم كم ونصر ه  ويرتقي يوما فيوما ع

 ﴾مُّؤْمِنِينَ  كُنتُم إِن﴿ 4إلى الساعة" الحق   3ةلو الباطل سلاعة وج 2ولا يعلى جولة يعلو "الحق  : عليه وسلل م
 وضحو ف جهاؤه أي إن صح  إيمانكم ذ  إيمانم، أو بالأعلون، أو شرط ح   ق بالنهي أي ولا تهنوا إن صح  متعل  

 د.إيقانكم فا تهنوا في الجهاد ولا تُهنوا إن أصبتم في البا

 :[الرابعون والمائة]الآية [ ٤٠١]

ف، قيل: عْ ف والض  عْ كالض   جراحة، وهما لغتان ،وفتحها القاف بضم   ﴾قَـرْح   يمَْسَسْكُمْ  إِن﴿
لُهُ  قَـرْح  ﴿ار في حرب البدر منكم الكف   ﴾الْقَوْمَ  مَسَّ  فَـقَدْ ﴿ "ألمه بالضم   ،بالفتح الجرح" يقوا ض  وهم لم ي   ﴾مِّثْـ

دكم ونصركم والله أي   ،م خالون عن نصر الله وتأييدهولم يبنوا ولم يفشلوا ولم يتقاعدوا عن الحرب والقتال مع أن  
 5او وأنتم في الأغلب عالون وغالبون. ففي حرب أحد كان ،منهم أن تسرعوا إلى الجهاد فأنتم أحق   ،وأعانكم

                                                                 
 + وبعلو شأنكم. ب س 1
 .جلوةب س:  2
 .وجلوةب س:  3
 ما وجدته. 4
 أي: كانوا المسلمون. 5
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غلبة المسلمي عليهم  ام لما رأو ، فإن  1فوا أمر الرسلول، فإذا خالفوا أمره غلبوا يتخل  ما لمعالي في البداية 
تركوا حفظ  يالمسلم المشركون أن   افإذا رأو  ،طلبا للغنيمة تركوا حفظ المركه والميمنة 2والرماة ،واسلتقالهم بالنهب
 ةام  وذلك لش ،بضبط الغنائم حملوا على المسلمي وانهموا وقتلوا وأسلروا أسلرا كثيرا لواالمركه والميمنة واشتغ

، صةرْ ف  ال ةالام النصر وأزمان الظفر وحأي أي   ﴾ندَُاوِلهَُا الأيَّامُ  وَتلِْكَ ﴿المخالفة وخاف أمر الله وأمر الرسلول 
لانهام إليهم وأمثال ه الها فيكون يوما لنا ويوما لهم ويوما عليهم ويوما يتوج  ونحو  نداولها: ونعتورها ونصرفها 

وعليه  ، وجههم اللهكر    بعلي   صل ى الله عليه وسلل مأتى رسلول  قال أنس رضي الله عنه: ،هذا: الحرب سلجال
إذن الله تعالى  م بت ئ  لْ فكان الرسلول ]يمسحها[ واحدا واحدا وهو ي    ،ون جراحة من طعنة وضربة ورميةوسلت   نيف

فالمخلص صابر على الباء صائر  ،شكوا 4ن   بالإخاص مم منكم ﴾آمَنُواْ  الَّذِينَ  اللّهُ  وَليِـَعْلَمَ ﴿ 3كأن لم يكن
رة أي نداولها ة المقد  على العل   5عطف ،اختبرالرجف ف بما عمل وشكر وعلم وصبر وأقبل إلى إلى الالآء جهاءً 

 ،فيه طرفة عي ويفوت ت  ولا يوز أن ل غ   ،ر عندهه وشهوده وحض  علم   اسلتمر   أيليكون كذا وكذا وليعلم الله 
 ن  إ 6وأما يصيب المؤمن فيه من المصالح ما لا يعلمه،  ن  ة فيه غير واحدة، وأالعل   ذانا بأن  ا عطف إيماء وإيوإن  
ن على الإيمان من الذين الثابتو  همنوا ويتمي  فعلنا ذلك لتسقط وليعلم الله الذين آ ،به محذوف ]المعل ل[ الفعل

فإن أصابه خير اطمأن به وإن  ،اس من يعبد الله على حرفن النعلى طرف وحرف وطرف من الذين وم
 ارتجوا كم طائفة قدوليكن من ﴾َُهَدَاء مِنكُمْ  وَيَـتَّخِذَ ﴿أصابته فتنة انقلب على وجهه خسر الدنيا والآخرة 
 أمر أحد، قالوا: الصحابة في صل ى الله عليه وسلل م نب  بالشهادة لاسلتدعائهم من الله الشاهدة حي مشاورة ال

منكم  خذأو يت   وحبهم، ارل درجة الشهادة لا لأجل نصرة الكفنصأرنا يوما كيوم بدر لنقاتل المشركي و 
المضمرين  ﴾مِينَ الظَّالِ  يُحِبُّ  لاَ  وَاللّهُ ﴿شهداء معدلي بما صودف منهم من الثبات والصبر على الشدائد 

ا وإن   ،لى الحقيقةينصر الكافرين ع ه تعالى لاأن   خاف ما يظهرون، أو الكافرين وهي اعتراض، فيه تنبيه على
  اديةاسلتخراجا من الغفلة الازمة لتوافر النعمة وتواترها الخبهم وينصرهم أحيانا اسلتدراجا لهم وللؤمني يغل  

                                                                 
 أي: غلبوا المشركون. 1
 والغارة. ب س: 2
 .٣/١٧٣تفسير الثعلب،  3
 ب س: فمن. 4
 أي: "وليعلم" عطف ... 5
 ب س: و. 6
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(183-A)  اذب لمهيد النعم الج روتنبيها على أداء الشك ،لة إلى العجه والافتقارة النائلة الآيللعجب والأناني
  .الدار

  :[الحادية والرابعون والمائة]الآية [ ١٤١]

لذنوب إن  ا في القلوب وما يصفهم ويخلصهم من ارهم مم  أي يطه   ﴾آمَنُواْ  الَّذِينَ  اللّهُ  وَليُِمَحِّصَ ﴿
وهو النقص  ،عليهم من المحق 1ويهلكهم ويستأصلهم إن كانت ﴾الْكَافِريِنَ  وَيَمْحَقَ ﴿كانت الدولة عليهم 

  القمر. محاقومنه  ،سلرهمبإقليا قليا إلى أن هلكوا 

 َارة وتأويلإ

  :[والمائةالحادية والثلاثون ]الآية [ ٣١١]

نار نار الظلم من ال احذروا واجتنبوا ةوالقوى الروحاني   القلبي ةأي معاشر الأطوار  ﴾النَّارَ  وَاتّـَقُواْ ﴿
بي  مع الكمالي  والج اع في المحشر العظمى على تفويت الكمال الجمعي  التي توقد على الأفئدة عند الاط  

 أ نه ل   و م ا و الإ نج يل   الت  وْر اة   ق ام واْ أ   أ ن  ه مْ  ﴿و ل وْ ة العالية الغالية والروحاني   النفساني ةة والمبادئ ة البدني  القوى السفلي  
ه مْ  أ رْج ل ه م تُ ْت   و م ن ف  وْق ه مْ  م ن لأك ل واْ  ر بهِّ مْ  مِّن إ ل يه م د ة ﴾ أ م ة   مِّن ْ  أُعِدَّتْ  الَّتِي﴿ [٥/٦٦]المائدة:  م قْت ص 

اء سللطنتهم على التي أكلت الربوا أضعافا مضاعفة عند اسلتي القلبي ةو  النفسي ةو  ةالقالبي  الأطوار  ﴾للِْكَافِريِنَ 
  .البدن وقواه

  :[الثانية والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٢١]

لظاهر في النشأتي ا والكوني   الإلهي   والجمع الكمالي   أي الكمال الجمعي   ﴾وَالرَّسُولَ  اللّهَ  وَأَطِيعُواْ ﴿
رحمة  ﴾تُـرْحَمُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿ الجمعي ةة ة ونايتها أو جمعي  فرادي  الإ الجمعي ةة ة الجمالي  في بداية الدورة العظمى النوري  

  .وناتئبهجوم الش تشئالدورات وتمام الكورات بعموم النايات في جميع تجل  ة محيطة على جميع ة ونعمة عام  تام  

  :[الثالثة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٣١]

                                                                 
 .أي: كانت الدولة 1
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ما سلوى الله أو إلى  ناء في الله عن جميعفأي بادروا في السير إلى الله إلى ال ﴾مَغْفِرَة   إِلَى وَسَارعُِواْ ﴿
ة ة والآثاري  الأفعالي  ة و ائي  الأسمو  الذاتي ةات التجل ية أي البقاء بالله وبجمعي   ﴾وَجَنَّة  ﴿السير من الله أو في الله 

ة والنعوت أي الأسماء الكوني   ﴾وَالَأرْضُ ﴿ الذاتي ةو  الإلهي ةأي سلعتها السماء  ﴾السَّمَاوَاتُ  عَرْضُهَا﴿تها ي  وبكل  
بالأسماء  الذاتجن ة  جسام من العناصر والأجرام وهيوهي عالم الأ ،ةة والشهادي  والقنوت الملكي   الربوبي ة
ة ات النوري  ى السمو ة مع ما فيها يتجل  ة الجمالي  بعة النوري  الأر أو المراد من السماوات هي الأدوار  ،والصفات
غيب هي التي  1عةالمرب   الظل ي ةة ومن الأرض هي الأكوار ة الشهادي  ي  والأجرام الحس   البرزخي ةة و ة والروحي  العقلي  
 أُعِدَّتْ ﴿تها ة ومن الأرض هي جمعي  فرادي  الأدوار والأكوار الإ يالمراد من السموات هأو  وسلر هادوار الأ

  .تمام ما سلوى الله وشهوده نفوسلهم عن قوا وحفظواات   ﴾للِْمُتَّقِينَ 

  :[الرابعة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٤١]

ة عن ابن الي  ة الجي  الأكوار الظل   ﴾وَالضَّرَّاء﴿ة ة الجمالي  الأدوار النوري   ﴾السَّرَّاء فِي ينُفِقُونَ  الَّذِينَ ﴿
 ن ملأ لم ييرها ما يعطبتكب يالله يعط لأن   ؛ا سماها مغفرةكبيراتها وإن  تالمغفرة هي الصلوات الخمس و  :اسعب  

ن ظلمه فى عم  ل الأذى عنهم وعحماء و اء والضر  أنفقها في سلبيل الله في السر   الأرض والسموات من الجواهر ثم  
لي  لأن   ؛ارعوا إلى طاعتيسل" :فقال ،ةالمحسني معه في وفاء العبودي   ب  الله يح لأن  المحب ة أهل  لا  يفعل هذا إولا 
سلارعوا في "قال الصادق رضي الله عنه:  ،2"قيت للمت  عرضها رضائي وسماؤها نوري وأرضها قدرت أعد   ادار 

 3"والإحسانب ة المحالقلوب ب ةالطاعة والحلم والفقر والمولى مكافا ةان مكافان  الج   فإن   ،الخلوات إلى الطاعات
ات الواقي قلوبهم من الالتفات إلى ما سلوى الله إلى الذات الجامعة لجميع الأسماء والصف ﴾لِلْمُتَّقِينَ  أُعِدَّتْ ﴿

ه ء: وفي الخبر أن  في الأحيا الي  قال الغه   .ةالأسمائي  و  الذاتي ةوالآثار من الظلمات والأنوار الكاملتي بالكمالات 
، فقيل: موم القلبمخمؤمن خير الناس " ن خير الناس؟ قال:م   (B-183) :مالله عليه وسلل  ى صل  النب  سلئل 
ا قال عمر رضي الله ولذ 4؛"حسد ولا ولا غل   يلا عيش فيه ولا بغ موم القلب؟ قال: هو النقي  التقي  وما مخ
ى له بي قلبه تجل  بينه و ن رفع الحجاب بالتقوى وم   ،إذ كان قد رفع الحجاب بالتقوى ،قلب ربي    رأيعنه: 

                                                                 
 .س: المرابعة 1
 ماوجدته. 2
 ماوجدته. 3
 (٤٢١٦، )ح: ٢٤إبن ماجة، كتاب الههد  4
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 ما عبارتان عن عالم الملكلأن   ؛ا جملتها فأكثر سلعة من السموات والأرضأم   ،رضحقيقة السموات والأ
ا  الأطراف متباعد الأقطار والأكناف إلا   وهو وإن كان أوسلع ،والشهادة ار متناهية لكونا مدركة بالأبصأن 
ئر فا ناية ة بإدراك البصاالأسلرار الغائبة عن مشاهدة الأبصار المختص  ا عالم الملكوت فهو وأم   ،على الجملة
إلى  2نظروالعلى قلوب بن آدم  يحومونالشياطي  لولا أن  ": صل ى الله عليه وسلل م قال النب   1،الها حس  

وهي محيطة  ،الربوبي ةى الحضرة وحملة العرش والملك والملكوت إذا ظهرت دفعة واحدة يسم   3"ملكوت السماء
 4هذا أعلم أن   ،سلوى الله وأقواله وأفعاله وأسمائه وصفاته ومملكته شيءالموجودات إذ ليس في الوجود  بكل  
الآثار جن ة  ىفهو الذي يكون من جنس عالم الملك والدنيا تسم   ا الصوري  أم   ،ومعنوي   ة قسمان: صوري  الجن  
ة ا هو في الجن  تمثيل إن  ة فالة وذاتي  ة وصفاتي  أفعالي   :ثةة فهي ثاالمعنوي  ا وأم   ة.والعباد الرسمي   5الههادجن ة  وهي
 فا يصح   ،سوسلةفهي غير متناهية ولا مح -الإلهي ةو  الواحدي ةو  الربوبي ةوهي الحضرة -ة ا المعنوي  وأم   ،ةالصوري  

هو امتداد لأن ه  ؛يةأيضا غير متناه ةالأفعالي  ة بالجن   صلةطولها لكونا مت   لأن   ؛ا ذكر الغرضوإن   .التمثيل بها
ا وضعا وهو غير متناه قدرا ووضعا أم   امل للكل  الشة ي  واسلتمرار النفس الرحمان ةوالألوهي   الربوبي ة 6الحضرة
ا من لأن   ؛ولا ناية لهقدر له  قدر له وما لا لا ما لا وضع له ن  ا قدرا فلأأم   ،محسوس 7لكونه غير ؛فظاهر

ة المنتهى إليها لأخذ من النقطا إذ الامتدادأو ل  نعم ينتهي بَسب المرتبة والرتبة والطول وهوخصائص المقدار 
ة فامتداد النفس الرحماني   9،في الوضع 8المقدارفي  الكرة والدائرةك ه منته إلى النقطة غير متناهحيث إن   من فهو

ا وأم   ،إذ ما عداها عدم مح  غير متناه في الوضع والمقدار 10الذاتي ةوهي الواحدة  لكون مبدئه ومنتهاه
  .لا المستديرات اتعوبواسلطته إلى النقطة فهو متناه في المضل   العرض وهو امتداد ثان ينتهي بالذات إلى الخط  

                                                                 
 .٣/١٥إحياء علوم الدين للغه الي،  1
 .علوم الدين إحياءب س: ليظهروا، والمثبت من  2
 .٣/١٥، إحياء علوم الدين 3
 ومملكته هذا أعلم أن. -ب  4
 الملك والدنيا تسمى جن ة الآثار وهي جن ة الههاد. -ب  5
 بالجنة الأفعالية أيضا غير متناهية لأنه هو امتداد الحضرة. لكونا متصلة -ب  6
 الشامل للكل وهو غير متناه قدرا ووضعا أما وضعا فظاهر لكونه غير. -ب  7
 المقدار.في  والدائرة -ب  8
 .غير متناه كالكرة والدائرة في المقدار في الوضع: ...  ب 9

 الواحدة الذاتية. -ب  10
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وكمال بها يلعدم ترك حدي ةالأالذات  كما أن    ،ها لا ينتهييه  لعدم تج الذاتي ة 1وحدةوالالنقطة  واعلم أن  
لانتهاء من خصائص التركيب ومن خصائص ذوي اإذ  ؛ا لا ينتهيمعظمتها وتمام كبريائها وعموم إحاطته

انب قتضي عدم التناهي والشهود كذا في جسالعظمة يو الوجود في جانب الصعود  وأيضا كما أن   ،الترتيب
 فإذ .الوحدةالمقدار ولا مقدار للنقطة و بة في إذ لو انتهت لصارت مرك   تناهي الا يقتضي النهول وكمال الضد  

ظهرت ة إذا إلى ما عداها على السويا ميكون نسبتهكل ي ة    تة ونعالنقطة والوحدة عبارتان عن حقيقة إجمالي  
من  رك الخط  وإذا تُ ،متساوين امها بقسمي وأمرينسثنوية لانق في ذاتها من ذاتها نسبة وإضافة ظهر خط  

من  العملي ة والفواخر ةالجواهر العلمي   ﴾ينُفِقُونَ  الَّذِينَ ﴿ ح والجسم التعليمي  نفسه على نفسه ظهر السط
أي  ﴾وَالضَّرَّاء رَّاءالسَّ  فِي﴿الناقصة بها  سلون النفو م  ة ويتكة الضروري  لي  ات الأو  دة والشهو المعارف الفطري  

ة أو في مقام الألوهي   ل ي ةكة والبالله أو الجهئي  ناء في الله والبقاء فذبة والسلوك أو الأو الج حالتي الصحو والغيبة
 ةعند ظهور آثار القوى الجسماني   الغيب   (A-184) والمرامالقلب  في مقام  ﴾الْغيَْظَ  وَالْكَاظِمِينَ ﴿ة والعبودي  
طرئان ة عند أي القوى الروحاني   ﴾النَّاسِ  عَنِ  وَالْعَافِينَ ﴿ لشهودهم صدورها عن الحق   النفساني ةوالأطوار 

  .لق للحق  والخ   لقبالخ   ﴾الْمُحْسِنِينَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ ﴿ة الغفلة عليها في العبودي  

  :[الخامسة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٥١]

ل هي المعصية والقلب والروح الغفلة ومن العق النفسالفحش عن  ﴾فاَحِشَةً  فَـعَلُواْ  إِذَا وَالَّذِينَ ﴿
 قى هو الخارج من النفس إلى المولى والعاقل هو المطيع على البساط للمولى والهاديالمت  "قال الصادق:  .الفترة

يصير  3"ن مال إليهمامم   الفحش والمعصية هما درجة الذل  "، وقال أيضا: 2"الله المولىمحب ة  هو المهتدي إلى
وعلى حكمه عليه  4المباردةالفحش هو تبراء منه والمعصية هي الخروج ب لأن   ؛ذليا عند الله وعند أوليائه

ر لا بالرجوع ا يغفر لحرمة الذكوإن   ، الله بعد الذكر والثناء عليهن يقدر أن يغفر هذه المعاصي إلا  وم   ،وأمره
قي أو ة للمت  لعارفي وموعظل يقدرهجهاء العالمي والمولى جل  جاله  ونعيمهان الذاكرية جهاء الجن   لأن   ؛5إليه

                                                                 
 واحدة. س: 1
  ما وجدته. 2
 ما وجدته. 3
 هي الخروج بالمباردة. -ب  4
 يغفر لحرمة الذكر لا بالرجوع إليه. -ب  5
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 القو ةو  ةة الوهمي  الكشف الصحيح مستخدمة للقو   مرتضىو مقتضى العقل الصريح  1عن النظري ة القو ةنعد 
  .ة في الأفعال فيظهر العلم والعدالة بينهاوالروحاني   النفساني ةبي القوى  2خارجة عن مقتضى العدالة

  :[التاسعة والثلاثون والمائة]الآية [ ٣٩١]

لى ما ع ﴾تَحْزَنوُا وَلاَ ﴿النفس ومخالفة هواها وتعديل قواها  3أي لا تهاونوا في مجاهدة ﴾تَهِنُوا وَلاَ ﴿
 في بن عباس: ولا تهنواإقال  ،عند التعديل 4ةفاتكم من الأحوال والمقامات والعلوم الحقيقة والإدراكات الحق  

 لخيراوالحال أنتم في العاقبة واسلتحصال  أي ﴾الَأعْلَوْنَ  وَأَنتُمُ ﴿اى من دني 5طاعتي ولا تُهنوا على ما فاتكم
لى ع ثابتي على الإيمان نايبي على كمال الإيقان أو في إيمانكم وميثاقكم ﴾مُّؤْمِنِينَ  كُنتُم إِن﴿والعافية 
بالنصر  لرب  ا يوعد -قي هو سلكون القلبوهي كمال اليقي والمت  -ووفائي فمن وجد حقيقة الإيمان  6محب تي

فمن ناكر حقيقة الإيمان وباكر  7شيء يحهن ويضعف في الجهالة لأعداء فلأي  اوالاعتاء على الخصماء و 
ان بن موسلى رضي الله عنه: ما بال الإنس محم دأصل الإيقان قوى يقينه وما ذهب عنه جمع الآخر إن سلئل 

 الحق   ا هو شهود جمالتها إن  شباح وقو  لأاتها ودواء غذاء الأرواح وقو   أجاب بأن   ؟ويفرح أخرى ،ةيحهن مر  
إذا بطرب وعند الاسلتتار يحهن ويكرب فإذا قال طالب المغفرة والغفران ف التجل يفعند  ،ووقوع أنوارها عليها

ر والسخط خاف  القهواللطف فرح وإن لم يعلم وما يدرك تلك المطالعة فإن طالعه تعي    البر  طالعه تعي  
  .وفلق واضطرب

 تفسير

  :[الثانية والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٢١]

                                                                 
 وموعظة للمتقي أو نعد القو ة النظري ة عن. -ب  1
 والقو ة خارجة عن مقتضى العدالة. -ب  2
 أي لا تهاونوا في مجاهدة. ﴾ته  ن وا و لا  ﴿ -ب  3
 الحقيقة والإدراكات الحقة. والعلوم -ب  4
 ما فاتكم. -ب  5
 .على محب تي – س 6
 الجهالة. –ب  7
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من  ﴾الْجَنَّةَ ﴿دخول  1نكار والميم صلة أي زعمتمهة للإأي ظننتم، الهم ﴾تَدْخُلُواْ  أَن حَسِبْتُمْ  أَمْ ﴿
ا﴿لأهل اليقي  2ة في الدين وإضافة فتنة وامتحان واختيارغير إصابة شد   لله أي لم يعلم ا ﴾اللّهُ  يَـعْلَمِ  وَلَمَّ

، يقال: ما علم الله في فان 4بانتفائه 3قه لانتفائهنهل نفي العلم منهلة نفي متعل   ﴾مِنكُمْ  جَاهَدُواْ  الَّذِينَ ﴿
راً ق  ل وب ك مْ  في   الل ه   ي  عْل م   ﴿إ ن، أي ما فيه خير حتى يعلمه. اخير  ي ْ راً ي  ؤْت ك مْ  خ  ي ْ ذ   ممِّ ا خ  ن أ خ   [٧٠]الأنفال:  ك مْ﴾م 

 لَمَ وَيَـعْ ﴿ يرائ في الق  الساكنيْ  لالتقاء 6هاوكسر  ،الخفيفة 5باعتبار حذف النون‘ يعلم’الآية. وفتح الميم في 
للحال، وجهم بالعطف  7اوالواو للجمع، ورفع على أن   ،‘أن’إضمار بدائد الجهاد، نصب شعلى  ﴾الصَّابِريِنَ 

  . بعضكم عليهبصبر كمبعض   ه ما اجتمع جهاد  ة والحال أن  أي تُسبون دخول الجن  

  :[الثالثة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٣١]

خطاب  ،8ه من أسلبابهأي الحرب والجهاد فإن   تَـلْقَوْهُ﴾ أَن قَـبْلِ  مِن الْمَوْتَ  تَمَنـَّوْنَ  كُنتُمْ  ﴿وَلَقَدْ 
 ﴾أَيْـتُمُوهُ رَ  فَـقَدْ ﴿اه ي  إالر سلول على حرب أحد قبل لقائه فالله أراكم  (B-184) واثث  ن فات منهم البدر وحبم  

هم وتشنيع لديهم ير علياه تعيالموت بالشهادة معافي إي   ﴾تنَظرُُونَ  وَأَنتُمْ ﴿أي الحرب وما هو من أسلبابه 
 :قلت ،العدو   غلبة    الشهادةفي تمنى   :فإن قلت ،انهموا ثم   صل ى الله عليه وسلل موا الرسلول وا وحث  حيث تمن  

طبيب بشرب ال ن، كما أن  كرامته لا غير من غير انتقال إلى ذلك المتضم  و المقصود النيل إلى شرف الشهادة 
  آخر.الدواء المر للمري  قاصدا للشفاء من غير أن يخطر بباله أمر 

  :[الرابعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٤١]

خرج  ،ههموا ثم   وا الرسلول على الحربنهلت حيث حث   ﴾الرُّسُلُ  قَـبْلِهِ  مِن خَلَتْ  قَدْ  رَسُول   إِلاَّ  محمّد وَمَا﴿
لله بن جبير على وجعل عبد ا ،ب في أحد في سلبعمائة رجلعْ حتى نهل الش   صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله 

                                                                 
 س: ازعمتم. 1
 س: اختار. 2
 أي: لانتفاء علم الله. 3
 أي: بانتفاء متعلق علم الله. 4
 نون. ب س: 5
 س: وكسر. 6
 أي: أن الواو. 7
 أي: أسلباب الموت. 8
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وإن كانت لنا أو علينا فا تبرحوا مكانكم"  ،نا من خلفيأتون   لكياوقال: "أقيموا بأصل الجبل  ،الرماة
فجاءت قريش وعلى ميمنتهم خالد بن وليد وعلى ميسرتهم عكرمة بن أبي جهل، ومعهم النساء المطربة 

 1الب طلحةوقتل علي بن أبي ط ،وأصحابه على المشركيالنب  فحملهم  ،بالدف ويقلن الأشعار يضربن
النهب فقصدوا الغنيمة  2ا رأت الرماتفلم   ،تغلت الصحابة بالنهبفانهم المشركون فاش ،صاحب لواء قريش
 ركي ثم  ة الرماة واشتغال المسلمي بالغنيمة صاح في خيله من المشا رأى خالد بن وليد قل  ولحقوا بالعسكر فلم  

حملوا عليهم فههموهم وقتلوهم ورمي عبد الله بن قمئة الحارثي  
 4شج هته و ي  رسلول الله بَجر فكسر أنفه ورباع   3

وهو صاحب رأية - مصعب بن عمير ق عنه أصحابه، فأقبل عليه عبد الله وقصد قتله فذب  في وجهه، فتفر  
ارخا: ألا وصاح ص ،قتل رسلول الله هجاز بأن  فرجع عبد الله  ،حتى قتل مصعب 6رسلول الله 5عن -رسلول الله

رجا فحموه حتى   7ونثالله إلي ، فاجتمع عليه ثاا قد ق تل، وكان رسلول الله يدعوا المسلمي: يا عباد محم د إن  
سلية قوسله فلما انصرف رسلول الله أدركه أبي  8كشفوا عنه المشركي، ورمى سلعد بن أبي وقاص حتى اندقت

، فقال القوم: ]يا[ رسلول الله ألا يعطف عليه  :ماسليه الفقال ع ،بن حلف وهو يقول: لا نجوت  إن نجوت 
رسلول الله الحربة من الحارث ثم اسلتقبله فطعنه في عنقه فسقط عن  9ا دنا منه تناولدعوه حتى إذا د نا، فلم

 مِن خَلَتْ  قَدْ  رَسُول   إِلاَّ  محمّد ﴿وَمَافأنهل الله  محم دالثور ويقول قد قتلن  فرسله وهو يخور ]كما[ يخور
كم إلى دين أَعْقَابِكُمْ﴾ عَلَى انقَلَبْتُمْ  قتُِلَ  أَوْ ﴿على فراشه إذا قضى أجله  مَّاتَ﴾ ﴿أَفإَِن الرُّسُلُ﴾ قَـبْلِهِ 
بعد الإسلام  اويرجع على عقبيه كافر  ن يرتد  وم   ينَقَلِبْ﴾ وَمَن﴿ل الكفر ورجعتم إليه رجع القهقرى الأو  
يْئًا اللّهَ  يَضُرَّ  فَـلَن﴿ نفسه  ير، بل يضر  عن الغ ف والشر  يْ وقبول الح   هه عن الضر  من ملكه وسللطانه لتنه   ﴾ََ
لواء  ءويعطيهم أجر الذاكرين ونعمة الإسلام واعا ﴾الشَّاكِريِنَ  اللّهُ  وَسَيَجْزِي﴿ا آجا عاجا وشر   اضر  

                                                                 
 أبي طلحة. ب: 1
 فلما رأت الرمات. -ب  2
 الحارمي. س:ب  3
 بيح؛ س: وشج.وث ب: 4
 .: علىب 5
 .عن رسلول الله -س 6
 يلقون. ب س: 7
 اندمت. ب س: 8
 تاول. ب س: 9
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ا صرخ فلم   ،ناءفلبرين على الشدائد والباء الصابرين إلى ااالدين ورفع اعام أهل اليقي الثابتي عليها الص
وقال  ،قال بع  المسلمي: ليت عبد الله بن أبي يأخذ لنا أمانا من أبي سلفيان ،قد قتل محم د صارخ بأن  

ن النضر ب فارجعوا إلى دينكم وأخواتكم وأقاربكم، قال أنس ،ا لما قتلنبي   محم دناس من المنافقي: لو كان 
د رسلول الله بع وما تصنعون بالحياة ،لا يموت حي   محم د رب   فإن   محم دأنس بن مالك: يا قوم إن قتل  عم  

على ما قاتل عليه، وموتوا على ما مات عليه، واتبعوا دينه وتمسكوا  (A-185) ، فقاتلواصلى الله عليه وسللم
قد وقع و  ،ةالغرض من بعثة الرسلل تبليغ الرسلالة وإلهام الحج   لأن   ؛1"تباع الأنبياء المرسلليأبكتابه كما تمسك 

لكونه مجو زا  :قلت ؟واقعي غيرذكر القتل والموت وقد علم أنما  لم    :فإن قلت .فشد بسيفه وقاتل حتى قوتل
صل ى قال  .ة أمعاءدين الذين يأكلون من سلبعودينه عن المنافقي المترد   ه المؤمن الثابتعند المخاطبي، أو ليمي  

لا يهعجه شيء ولا يهلهله كما ارتُل  3"واحد والمنافق من سلبعة أمعاء 2عىالمؤمن يأكل من م  ": الله عليه وسلل م
ها الناس قال: أي  و  ،دخل أبو بكر على الناس المجتمعي على باب المسجد صل ى الله عليه وسلل مرسلول الله 

هذه الآية  ات ثم  الله حي  لا يموت  ن كان يعبد الله فإن  وم   ،ا قد ماتمحم د فإن   محم دن كان منكم يعبد م  
  4هذه الآية قد نهلت على رسلول الله حتى قرأها أبو بكر. وما علم الناس أن   ،الآية ﴾إلا رسول محمّد وَمَا﴿

  :[الخامسة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٥١]

الحذر  يجوبقضائه وحكمه وإرادته ومشيئته فا ين ﴾الله بإِِذْنِ  إِلاَّ  تَمُوتَ  أَنْ  لنِـَفْس   كَانَ  وَمَا﴿
المعنى  صفة له إذ  ،اد أي كتب كتابا مؤج  مصدر مؤك   ﴾مُّؤَجَّلاً  كِتَاباً﴿القلم بما هو عبد الله  جف  لأن ه  ؛منه

 وَمَن﴿توفيه ورزقا يس ينالهماوسلعادة وشقاوة  ةهو بالغ ة؛شيء أجل ومد   لكل   ن  إ فيه أجل يعن كتب كتابا
يَا ثَـوَابَ ﴿في طاعته وعبادته وإطاعته ومطاوعته  ﴾يرُدِْ  نْـ  ابه عاتمت  ام الدنيا و ط  جهاء العمل وعوضه من ح   ﴾الدُّ
هَا نُـؤْتهِِ ﴿ عمله وهجرته وجهاده ب ﴾الآخِرَةِ  ثَـوَابَ  يرُدِْ  وَمَن﴿له في الآخرة من خاق  اه وماتعطيه إي   ﴾مِنـْ
هَا نُـؤْتهِِ ﴿ هاجر إلى الله  نم  " :صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،هفضالإنعم الله و  ﴾الشَّاكِريِنَ  وَسَنَجْزِي مِنـْ

إلى ما هاجر  أو امراءة ينكحها فهجرته يصيبهان كان هجرته إلى دنيا وم   ،ورسلوله فهجرته إلى الله ورسلوله

                                                                 
 .٤١٤-١/٤١٣؛ الكش اف،٤٢٨-١/٤٢٦؛ تفسير البغوي، ١٧٧-٣/١٧٤؛ تفسير الثلب، ١٤٥-٤/١٤١تفسير الطبري،  1
 معاء. ب س: 2
 .١٢البخاري، الأطعمة،  3
 . ٣/١٧٨تفسير الثعلب،  4
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عاقة  ولو سلألن ،اهاإي   2هتعطيلأ بَذافيرهاة الجن   سلألن ن لوم   ن  يا موسلى إ :وحى الله إلى موسلىأ .1"ليهإ
 ،4"خرةفي الآ دخر له من كرامتيأأريد أن  نلك ي  عل 3(هوان له)ها وليس ذلك من يا  ن الدنيا لم أعطه إسلوط م
  .والنصر عه  لرسلول بالحفظ والظفر والال والجهاد ووعد لعلى القت تشنيعتُريص و 

  :[السادسة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٦١]

التي ‘ كم’دخلت عليها كاف التشبيه فصار بمعنى  ،بمعنى بعضه من كل  ‘ أي’أصله  ﴾وكََأيَِّن﴿
للتكثير، فصارتا كلمة واحدة مبتدأ، خبره قاتل، والتنوين تنوين كتب بصورتها على خاف القياس وإن كان 

إلى  انيون جماعة كثيرة نسبتبكسر الراء بمعنى رب   ﴾ربِّـِيُّونَ  مَعَهُ  قاَتَلَ ﴿بيان له  ﴾نَّبِي   مِّن﴿في اللفظ نونا 
 :وقال بعضهم ،لافعشرة آ ا بمعنى الكثرة والجماعة فاعل قاتل وهيالرب ة بمعنى الجماعة مأخوذ بمعنى الرب  

الجهاد من أي ما عجهوا وضعفوا وفتروا عن القتال و  ﴾وَهَنُواْ  فَمَا﴿ة أي يعبدونه بالعبودي   منسوب إلى الرب  
وطريقة  ﴾اللّهِ  بِيلِ سَ  فِي﴿النب  الجرح أو سماع قتل من القتل و  ﴾أَصَابَـهُمْ  لِمَا﴿الوهن وهو الكسر والفتور 

دوا أي ما ارت   ﴾اسْتَكَانوُاْ  وَمَا﴿بالجبن  دهموجها العدو   عن ﴾ضَعُفُواْ  وَمَا﴿وإعاء كلمته  من إظهار الحق  
لوا وما عوا وتذل  ا تضر  م مفإن   ،عن الد ين بل قاتلو على ما قاتل عليه بينهم حتى لحقوا بالله كانس واضرابه

على المؤمني  ه وجبفإن   ،ارفي جميع الكف   هو عام   :وقيل ،تواضعوا طلبا من العدو والأمان وهو أبو سلفيان
 ،و سلكونةأ ةلذل  ومنه المسكي  ،على حكمهم وموافقتهم لا ينهلواو  يحاب وهم [لا]و 5همو اسل  و  أن يحاربوهم ولا ي   

ه ني  الذي ع ي أنفسهم على ما أمروا من حفظ مركه الحرب والموضعالحابس ﴾الصَّابِريِنَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ ﴿تعري  
 م قدرهم.قلوبهم وعظ (B-185) لهم وإقامة أحكام الجهاد فنصرهم الله وثبتالنب  

  :[السابعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٧١]

                                                                 
، ١٦((؛ الترمذي، فضائل الجهاد، ١٩٠٧)١٥٥، )ح: ٤٥؛ مسلم، الإمارة، ١؛ الحيل، ٢٣؛ الأيمان، ٥؛ النكاح، ١البخاري، بدء الوحي،  1

(؛ إبن ماجة، ٢٢٠١؛ )ح: ١١؛ أبو داوود، الطاق، ٤٣، ١/٢٥؛ أحمد،١٩؛ الأيمان، ٢٤؛ الطاق، ٦٠(؛ النسائي، الطهارة، ١٦٤٧)ح: 
 (.٤٢٢٧)ح:  ٢٦الههد، 

 ب س: لا اعطيه. 2
 ب س: هوائه، والمثبت من كنه العم ال. 3
 (.١٦٦٦٤، )ح: ٦/٤٨٧كنه العم ال،   4
 ب: يواسلونما؛ س: يواسلوتهم. 5
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النب  قتل  ﴾ أي ليس قولهم عند شيوع خبرذُنوُبَـنَا لنََا اغْفِرْ  ربّـَنَا قاَلُواْ  أَن إِلاَّ  قَـوْلَهُمْ  كَانَ  وَمَا﴿
﴾ أَمْرنِاَ فِيالمبالغة ﴿﴾ و أَمْرنِاَ فِي وَإِسْرَافَـنَا هذا القول والاسلتغفار من الصغائر ﴿إلا   صل ى الله عليه وسلل م

﴾ في ميدان الجهاد ومضمار تدافع مفاسلد أَقْدَامَنَا وَثَـبِّتْ ﴿ من ارتكاب الكبائر، أصله التجاوز عن الحد  
﴾ الْكَافِريِنَ  الْقَوْمِ  لَىعَ  وانصُرْناَأقطار وباد ﴿كل    رباب الفساد لتخليص العباد من شرور المكابرة والعناد فيأ

 3لتموق همئانبيأمع  واجاهد ماجاهدتم مثل  وأفعلتم مثل ما فعلوا  2فها   ،توبيخ عليهم ،القول 1قولمن م
هم ئوكم مع أنبيامهل فعلتم ما فعل القوم الذي قد تقد   محم دما قالوا بهم في مقام الاسلتغفار يعن يا أصحاب 
  .تهم ووفور شوكتهموقلتم ما قالوا من الدعاء والاسلتغفار مع كمال قو  

  :[الثامنة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٨١]

نْـيَا ثَـوَابَ  اللّهُ  فآَتاَهُمُ ﴿ ظفر والغلبة  النصرة والا ثواب الدنيا فهو أم   ﴾الآخِرَةِ  ثَـوَابِ  وَحُسْنَ  الدُّ
ة لله والجن  ا ثواب الآخرة فهو المكالمة مع اكنصرة بن إسلرائيل والسبط وموسلى على القبط وفرعون وقومه، أم  

  .﴾ في الجهاد والطاعة ودفع المفاسلد عن القتال بكمال الإطاعة وحسن الاسلتقامةالْمُحْسِنِينَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ ﴿

  :[التاسعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٩١]

النب  فر عند شيوع قتل ظهروا الكأو  ،﴾ عند الههيمةكَفَرُوا الَّذِينَ  تُطِيعُواْ  إِن آمَنُـوَاْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
هم بعد حربهم ، نهلت في شأن المنافقي ومقالتوارجعوا إلى دينكم الأصلي   ستحد ثبقولهم: أتركوا هذا الدين الم
وإيثار  في أحوالكم بترك الحق   ﴾فَـتَنقَلِبُواْ  أَعْقَابِكُمْ  عَلَى يَـرُدُّوكُمْ ﴿النب  شار قتل إيومقاتلتهم للمسلمي لدي 

صركم ومنجيكم فليس نا ،بالباطل بإطاعتكم لهم ﴾ مستبدلي الحق  خَاسِريِنَ حال كونم ﴿ ،الباطل المحق
  .ن خلقكم م  وواقيكم إلا  

  :[الخامسون والمائة ]الآية[ ٥٠١]

                                                                 
 معقول.س:  1
 ب س: افها. 2
 وقالوا.ب س:  3
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رُ  وَهُوَ ﴾ وحافظكم وناصركم ﴿مَوْلاكَُمْ  اللّهُ  بَلِ ﴿ فا  ،صماء﴾ على الأعداء والخالنَّاصِريِنَ  خَيـْ
 .تاجون إلى النصرة والإعانة إلى غيرهتُ

  تأويل وإَارة

  :[الثانية والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٢١]

ولا يدخل فيها  صالة دار الات  الجن  "﴾ قال الصادق عليه السام: الْجَنَّةَ  تَدْخُلُواْ  أَن حَسِبْتُمْ  أَمْ ﴿
ة بالأعمال المقسومة فحينئذ يدخل الجن   1..."ة وترك النوال مخافال ؤ ن صبر قبل الوصال واجتهدوا في الس م  إلا  

جن ة  ي لا يدخلونأ النفساني ةة والمبادئ والقوى الروحاني   القلبي ةا هو للأطوار هذا الخطاب إن   ،على الإفصال
ا يمنع بهد لتقي  ا فإن   ،منهاكل    ة المنسوبة إلى بالصبر على المجاهدة وهي رف  الأحكام الجهئي  المشاهدة إلا  
  .ات ودرجات أصناف الشهود والمشاهداتالتجل يات أنواع الدخول في جن  

  :[الثالثة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٣١]

لفناء ﴾ في النشأة الأولى في مقام "ألست برب كم" قالوا: "بلى" أي  االْمَوْتَ  تَمَنـَّوْنَ  كُنتُمْ  وَلَقَدْ ﴿
ناء ﴾ في الفمُوهُ رأََيْـتُ  فَـقَدْ ﴾ في النشأة الأخيرة ﴿تَـلْقَوْهُ  أَن قَـبْلِ  مِنأي الاسلتمرار عليه ﴿الذات  في الله والفناء 
كل    في الدائر للسائر والسالك فإن   ،في السيور إلى الله ومن الله وفي الله وبالله ومع اللهالذات   التجل يفي الله ب
ة التي ة والصوري  اري  ة والآثالأفعالي  ة و الأسمائي  و  الذاتي ةات التجل يي من أنواع تجل  كل    وفي مقام وطور دور وأي  

جهئيا أو  (A-186) كان  اي  وكا محيطة على مراتب الص ور فناء كل   كل ي ةيكون بصورة البشر سليما إذا كانت  
  .با على فناء أجهاء العالم وموافقا لهاا مرت  ي  ا أو تدريي  عدف

  :[الرابعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٤١]

 إِلاَّ ل ﴿بار التنه  باعت ي ةم دالمحي أو الحقيقة باعتبار الترق   ي  الحق   ﴾ أي  الطور الخفي  محمّد وَمَا﴿
في  ثم   ،الذاتي ةالشئونات  ة فيلوجودي  ة اة الجمالي  في بداية الدورة النوري  أو لا  ﴾ أرسلل الله في السير من اللهرَسُول  
في عالم البرزخ  ثم   ،ةفي الملكوت في الأرواح القدسلي   ثم   ،ةي  والجبروت في الأعيان الثابتة والحقائق الإله الواحدي ة

                                                                 
 ماوجدته. 1
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 مرتبة الناسلوت في ثم   ،في عالم  الملك والشهادة في مراتب الأماك ومطالب الأماك ثم   ،ةاخ الإنسي  بالأشفي 
نت في الحقيقة ﴾ بَسب المراتب وإن كاالرُّسُلُ  قَـبْلِهِ  مِنمت ﴿ومضت وتقد   ﴾خَلَتْ  قَدْ ة ﴿والرتبة الإنسي  

 أَفإَِنة ﴿النبوي   تعي ناتال من مرتبة بتعيي خاص  كل    في اهرةلظا ي ةم دالمحقيقة الح حقائق الأنبياء وماهياتها هي
 عَلَى انقَلَبْتُمْ ﴿ ت﴾ وانتقل حسب اقتضاء الدورات وارتضاء الكوراقتُِلَ  أَوْ ﴿ نةاته الممكذ حد  ﴾ في مَّاتَ 

 وَمَنلأعيان ﴿ادور لهم طور مع تلك كل    ها وفيته يازمون في الأدوار كل  أعيان أم   ﴾ إشارة إلى أن  أَعْقَابِكُمْ 
يْئًا اللّهَ  يَضُرَّ  فَـلَن﴾ من هذه الأعيان في هذه الأدوار ﴿ينَقَلِبْ  تدبيره فه و تقديره وتصر   يريغ﴾ أي  لا ََ
وزواله أعظم  ي  قال في العرائس: إماتة ح ،﴾ الجامعي لهما في السير في اللهالشَّاكِريِنَ  اللّهُ  وَسَيَجْزِي﴿

ارة لا تهول والحكومة والأم   1ارةالأم   فإن   ،وليس في المعدوم قدرة ،في الموجود قدرة وأعجب من إبقائه؛ لأن  
الفناء  2لكتم : ليست نفسذكره ومناجاته، قال الواسلطي   بَاوةبإذن الله و  بل تطمئن   ،بالرياضة والمجاهدة

 أ ج لر  ل ك لِّ ﴿ :كما قال الله تعالى  ،ةجال معلومذلك لآكل    بل ،والبقاء وإن كانا في زمان واحد غير متناهية
  3 .[١٣/٣٨]الرعد:  ﴾ك ت اب  

ة لي  ج ريبةققة، وثواب الآخرة ثواب الدنيا المعرفة، وثواب الآخرة المشاهدة الموصوفة محق   واعلم أن  
في محل   ن وقعوأيضا م   ،لونمة أعي جهاء بما كانوا يعفا يعلم نفس ما أخفى لهم من قر   ،مخلدة ليلةج

4 
 المعرفة وأرادني ن وقع فيى له بالآيات ومن الآيات في الآيات، وم  الإرادة وإرادت في أنوار صفات فقد أتجل  

بة الأولياء، الحضور، وأيضا ثواب الدنيا صح الغيبة، والمعرفة محل   الإرادة محل   ة؛ لأن  ى له با عل  صرفا أتجل  
  .وثواب الآخرة حسن العاقبة 5عافية،. قيل ثواب الدنيا هي الوثواب الآخرة صحبة الحق  

  :[السادسة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٦١]

هم العارفون "قال الصادق:  ،الربوبي ةة و ﴾ الجامعون بي العبودي  ربِّـِيُّونَ  مَعَهُ  قاَتَلَ  نَّبِي   مِّن وكََأيَِّن﴿
ته الواجدون له على ون في خلوات محب  المحب   يةوالعاقلون ولا إلا  بهيعرفون غير المولى فا يستأنسون  الذين لا

                                                                 

 أي: النفس الامارة. 1 
 ب س: تلك، والمثبت من عرائس البيان. 2
 .١/٢٠١عرائس البيان،  3 
 مجلى، والمثبت من عرائس البيان. ب س: 4
 .٢٠٢-١/٢٠١عرائس البيان،  5
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من  ﴾ في النشئات وثمرات الشئوناتأَصَابَـهُمْ  لِمَا﴾ وضعفوا ﴿وَهَنُواْ  فَمَا﴿ 1"تهبساط شوقه وبسيط مود  
وحملوا ﴾ سْتَكَانوُاْ ا وَمَا﴾ في إحاطة أحكام السير إلى الله ﴿ضَعُفُواْ  وَمَاوتشوقه في البروزات ﴿ التطو رات
ما أصابهم في سلبيل الله  ﴾ علىالصَّابِريِنَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ ضبط ما يرى في السير من الله إلى الله ﴿ فيوسلكنوا 

  .ات وأصناف المجاهدات وأطراف المضافاتالله من الله إلى الله من أنواع البلي   في وطريق السير

  :[السابعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٧١]

ا ما فات عن   أي﴾ ذُنوُبَـنَا النََ  اغْفِرْ  ربّـَنَا قاَلُواْ  أَن إِلاَّ في مسلك السير في الله ﴿﴾ قَـوْلَهُمْ  كَانَ  وَمَا﴿
في السير في الله  (B-186) ﴾أَمْرنِاَ فِي وَإِسْرَافَـنَا﴿ الجمعي ةفي السير إلى الله ومن الله من أسلرار الإحاطة 

والإجمال  يلالتفصوالجمع بي  الجمعي ة حدي ةالأو  والجمع الكمالي   ﴾ في الكمال الجمعي  أَقْدَامَنَا وَثَـبِّتْ ﴿
 النشئات إلى  السائرين إلى الله ومن الله لتوصلهم في أي﴾ الْكَافِريِنَ  الْقَوْمِ  عَلَى وانصُرْناَوالجال ﴿ والظل  

أدوار كل    طوار فيالأ بكل   القو ةبجميع الوجوه وذكره بتمام الألسنة وعموم  كمال الإيمان وهو شهود الحق  
 .فرادا وجمعا وجمع الجمعإالأكوار  وجل  

  :[الثامنة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٨١]

نْـيَا ثَـوَابَ  اللّهُ  فآَتاَهُمُ ﴿ ﴾ الآخِرَةِ  ابِ ثَـوَ  وَحُسْنَ ة ﴿ة الوجودي  ة الحالي  ﴾ وهو الظهورات النوري  الدُّ
ة في ة الجالي  ي  ءت العدمآة والارتضة الجمالي  الاقتضآءت الوجودي  ة أو ي  ة الجالدمي  الع الظل ي ةوهو الظهورات 

ا في السير في الله وبالله مهتي  ا وعموم معمته﴾ بكمال جمعي  الْمُحْسِنِينَ  يُحِبُّ  وَاللّهُ السير من الله وإلى الله ﴿
  .2"مرسلل لي مع الله وقت لا يسعنى فيه ملك مقرب ولا نب  "ومع الله 

  :[التاسعة والرابعون والمائة ]الآية[ ٤٩١]

للمغائرة  بالذات الجامعة لتمام الأسماء والصفات المانعة ﴾ في الكمال الجمعي  آمَنُـوَاْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
 مِّنَ ياتها ﴿بخصوص وتقي دواة ة ومرتضيات الأكوار العدمي  الأدوار الوجودي   مقتضياتمن  3﴾فَريِقًا تُطِيعُواْ  إِن﴿

                                                                 
 ما وجدته. 1
 (.٢١٥٩)ح:  ٢/١٧٣كشف الخفاء،   2 
 ذلك خطأ، لأنه ليس دوام الآية التاسلعة والرابعون والمائة ولكن هو جهء من الآية المائة. 3 
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 بَـعْدَ  يَـرُدُّوكُم﴿ والجالي   الجمالي   الكمالي   وخطاب الجمع ﴾ أي كتاب الكمال الجمعي  الْكِتَابَ  أُوتوُاْ  الَّذِينَ 
نوان الجمال تارة بع الجمعي ةيكون  أيمن الجال  من الجمال والجمع الكمالي   الجمعي   ﴾ بالكمالي  إِيمَانِكُمْ 

ام السالكي إشارة إلى تفاوة أقد ،وكمال الاسلتواء والتسويةا بالسوية متهة بجمعي  وأخرى بصنوان الجال ومر  
قال  .ة الصغيرةئيالصورة الحقيرة واله في تفى الكمال الجمعي  يخا يكون في أطوار البررات وأدوار البروزات فربم  

البعوضة التي نا أ[و] ،نا الحجر الذي تفجر منه إثنا عشر عينا"أ :م الله وجههم البرازين كر  قد  مبارزين و آدم الم
ندي ألف  الذي عأنا " :ة كما قالالعام   كل ي ةالة ئية والههر بالإحاطة التام  ا يكون يظوربم   1"ضرب الله بها مثاً 

وقدرته أنا  لغة في الدنيا أنا الذي أقمت السموات السبع بنور ربي   م بكل  أنا المتكل   ،من كتب الأنبياء كتابر 
 وري   النوالجمع الكمالي   ﴾ سلائرين للكمال الجمعي  ك اف ر ين  ﴿ 2"عذابي هو العذاب الأليم الغفور الرحيم وإن  

  .كما أشار إليه  الجالي   ي  والظل   الجمالي  

 تفسير

  :[الحادية والخامسون والمائة ]الآية[ ٥١١]

عد أن غلبوا على ة بإلى مك  ﴾ الخوف يوم أحد بأن ههموا الرُّعْبَ  كَفَرُواْ  الَّذِينَ  قُـلُوبِ  فِي سَنُـلْقِي﴿
ريق فانبته ة مههما وهاربا بعد الغلبة حتى بلغ بع  الطأبو سلفيان إلى مك   المسلمي با سلبب ظاهر لما ارتُل

هم ونحن غالبون تركناهم كالمنههمي من شيئا قتلنا منهم ما قتلنا ثم   على نفسه فندم وقال مع القوم: ما صنعنا
ركَُوا مَابِ ا عهموا على الرجعة وجهموا ألقى الله الرعب والخوف في قلوبهم ﴿فلرجعنا عليهم ونستأصلهم فلم   َْ ﴾ أَ
كي بسبب شامة ﴾ أي يقذف في قلوب المشر سُلْطاَناً بِهِ  يُـنـَزِّلْ  لَمْ  مَا باِللَّهِ أي بسبب شركهم وكفرهم ﴿

لأولى ا ‘ما’ف، ة وسللطانا ودليا قاطعا وبرهانا قاطعاهم بالذي ما نهل به على غيرهم حج  شركهم وكفر 
ب بها ة ونهولها جميعا كقوله: ولا ترى الضوالمراد نفي الحج   ،لة هي مفعول الإشراكو والثانية موص ،ةمصدري  
 ة لا من الكتاب ولا من البيان والبرهانليس على إشراكهم حج  ي أ انتفى الحجر والرؤية معاأي ينحجر، 

المرأة السليطة  لمرأاة اشتغالها والمرأة السليطة لغلبتها على ومنه النار السليطة لقو   القو ةمن اللباب والسلطان هو 
ي ةً   مَثْـوَى ئْسَ وَبِ ﴾ ومصيرهم إليها في الآخرة ﴿النَّارُ  وَمَأْوَاهُمُ سعى ﴿تحية  (A-187) نسعى ما دامت ح 
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محذوف  ص بالذم  والمخصو  ،ر للتغليط والتشديد والتخويف والتهديدم﴾ وضع المظهر مكان المضالظَّالِمِينَ 
  .ليكون اكد في المقصود

  :[الثانية والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٢١]

هذه نهلت  ،﴾ بالغلبة والحبس والنصر بشرط التقوى والصبر كما مر  وَعْدَهُ  اللَّهُ  صَدَقَكُمُ  وَلَقَدْ ﴿
ر والغلبة وقد وعدنا الله النص ن أين وصل وأصابنا هذا الذل  ا رجع المسلمون إلى المدينة فقال ناس: م  م   الآية ل
لبون وتغ تقتلونمو  ﴾تَحُسُّونَـهُمْ  إِذْ غيره ﴿و فأجاب الله بقوله "ولقد صدقكم الله وعده" في بدر  ؟والظفر
ه على محذوف حتى ويوز عطف ،ة أحد﴾ عطف على قص  الْأَمْرِ  فِي وَتَـنَازَعْتُمْ  فَشِلْتُمْ  إِذَا حَتَّىعليهم ﴿

نه ي  إلى وقت الفشل والتنازع في الثبات في حفظ المركه الذي ع لانتهاء الغاية يعن صدق الوعد قد اسلتمر  
ا ن  م خذأون و ركفقال بعضهم: قوموا حيث أمرنا الرسلول وقال آخرون: فما موقفنا هنا وقد انهم المش ،الرسلول

﴾ تُحِبُّونَ  مَااكم ﴿ي  إ أرآئي﴾ أي بعد أَراَكُمْ  مَا بَـعْدِ  مِنْ ﴾ أمر الرسلول في حفظ المركه ﴿وَعَصَيْتُمْ الغالبون ﴿
نْـيَا يرُيِدُ  مَنْ  مِنْكُمْ والنصر عليهم ﴿ ويطلبون من الظفر وانهام العدو   ذ بخطامها وغير ذ  ﴾ ونعيمها والتلالدُّ

ن قام و عبد الله وم  وه ،ةة ولذاتها الأبدي  ﴾ وسلعاداتها السرمدي  الْآخِرَةَ  يرُيِدُ  مَنْ  وَمِنْكُمْ ها ﴿صائصح منذلك 
﴾ وكفكم رَفَكُمْ صَ الله بعد ذلك ﴿ إن   ﴾ثمَُّ ﴿ار إلى أن ماتوا عليه به في حفظ المركه والرمي على وجوه الكف  

راح والههيمة والثبات على المصائب من القتل والمذمة والج ويختبركم﴾ ليَِبْتَلِيَكُمْ عنهم بالههيمة والانصراف عنهم ﴿
 اللَّهُ وَ ا صدر منكم من المخالفة والعصيان فلم يعذبكم ﴿﴾ عم  عَنْكُمْ ﴿ وتجاوز﴾ عَفَا وَلَقَدْ على الإيمان ﴿

  .﴾ عظيم ولطف عميم بالعفو والتجاوز كرما وحلما أو في جميع الأحوالفَضْل   ذُو

  :[الثالثة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٣١]

عد في أص’ نْ م   ،"يبتليكم" أو "صرفكم"بق متعل   ،وكسر العي 1ةاني  التاء الفوق بضم  ﴾ تُصْعِدُونَ  إِذْ ﴿
عند و  ،والإصعاد في الأرض هو السير للهرب ،ة إلى مدينة إذا بعدصعد من مك   :اليق ،‘الأرض إذا بعد

د لفرط ﴾ أي لا يقف ولا يقيم أحد على أحأَحَد   عَلَى تَـلْوُونَ  لَا هو الارتفاع ومقابلة الهبوط ﴿ :الخليل
أنا رسلول الله  ﴾ إلى نفسه بقوله: يا عباد اللهيدَْعُوكُمْ  وَالرَّسُولُ الخوف وعدم ربط جبل الوقار في الجوف ﴿

                                                                 

 وجد فوق الكلمة.تأي: النقطتي  1 
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﴾ عطف بغَِم   مًّاغَ  فأَثَاَبَكُمْ ﴾ أي حال كونكم في الجماعة الأخرى ﴿أُخْرَاكُمْ  فِي﴿ علي   وام  ل  وا   وا إلى  هلم  
 وحهنا بعد حهن وعلى حهن من القتل والحرج والنهب ا بعد غم  أي جازاكم الله جهاء يكون غم   "صرفكم"على 
ا رأوا فلم   ،الثاني انتهاء الرسلول إلى الصخرة ليد وأشرافه والغم  و ل هو خروج خالد بن الالأو   الغم   :قيل ،والأسلر

 وفرحوا ا اجتمعوا وفيهم رسلول اللهفلم   "،أنا رسلول الله"أحدهم بالرمي فقال:  قصدهأصحاب الصخرة الرسلول 
ا نظروا ليهم فلم  أشرف ع فوقعوا بباب الشعب ثم   ،فإذا يرون أبا سلفيان وأصحابه مقبلي إليهم ،بالرسلول
: صل ى الله عليه وسلل م النب  فقال  ،الحهنو  عوا في الغم  وا ووقفاغتم   "،يعلونا ويغلبوننا" :وا وقالوهمإليهم اغتم  

قتل هذه العصابة لا اللهم إن ت": صل ى الله عليه وسلل مفقال  ،"م ليس لهم أن يعلوناوا ولا تُهنوا فإن  لا تغتم  "
 تَحْزَنوُا كَيْلَا لِ فأمر أصحابه بالرمي بالحجارة فانهموا وانصرفوا عن المسلمي فأنهلت ﴿ 1"،تعبد في الأرض

ا حي صرفكم م  غالله تعالى  ىيعن جاز  ‘ثابكمفأ’بق متعل   ،الفتح والغنيمة (B-187) ﴾ منفاَتَكُمْ  مَا عَلَى
هول رسلول الله بعصيانكم له وتمرنوا في الشدائد على الصبر واعتادوا بن أذقتموه عنهم وابتاكم بسبب غم  

قع عنكم جهع ولا يحهن ا لم يقع فيكم شيء منه الباء وحلول المصائب والغناء حتى أنه لو وقع فيما بعد
وْا ل ك يْا  م واللآلاء سلرور وفرح بل اسلتوى الأمران ﴿نع.... ولا من ال ولا من الهم   ومحن  ف ات ك مْ  م ا ع ل ى ت أْسل 
صلة فقد غفل عن  "لا" ومن قال أن   [٥٧/٢٣]الحديد:  ﴾ف خ ورر  مخ ْت الر كل    يح  ب   لا   و الل ه   آت اك مْ  بم  ا ت  فْر ح وا و لا  

للمؤمني وإرشاد  سليةت ،﴾ من القتل والجرح والههيمة والقرحأَصَابَكُمْ  مَا وَلَا المنوى ﴿ التحقيق المرضى والحق  
 ةيالوالإ لإلهي ةاهذه الحالة والمقام أشرف الحالات وأرفع المقامات في الولاية  ن  فإ ،للطالبي الراغبي إلى الحق  

لاتكم الظاهرة ﴾ أي عالم بظاهركم وباطنكم وعانيتكم وسلرائركم أو بمعمو تَـعْمَلُونَ  بِمَا خَبِير   وَاللَّهُ ة ﴿اني  الرب  
  .فيجازيكم بهاوالباطنة 

  :[الرابعة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٤١]

وم ﴾ أي أزال عنكم الخوف وأنهل عليكم بعد هموم الغموم وهجالْغَمِّ  بَـعْدِ  مِنْ  عَلَيْكُمْ  أَنْـزَلَ  ثمَُّ ﴿
 القتال في﴾ لأجل أخذ النعاس والنوم الخفيف يعن النعاس والنوم الخفيف نُـعَاسًانا ﴿امأمنا وأ﴾ أَمَنَةً الهموم ﴿

ة الله وقو  ب  من كمال الوثوقفي القتال لا يكون إلا  لأن ه  ؛وفي الصلوة من الشيطان ،هو السكينة من الله

                                                                 
 .٣/١٨٦تفسير الثعلب،  1
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 2لديه 1هاذو كمال الغفلة في العبد من الله والاسلتياء الشيطان عليه ووفور اسلتحفي الصلوة فلا أم   ،ةظحف
هْب   أ ول ئ ك   الل ه   ذ كْر   ف أ نْس اه مْ  الش يْط ان   ع ل يْه م   اسْلت حْو ذ  ﴿ بدل  "نعاسلا" الآية. [٥٨/١٩ادلة: ]المج﴾ الش يْط ان   ح 

دينا يأحتى كاد السيف أن يسقط من  غشينا النعاس في المصاف  " :3عن أبي طلحة ،بدل اشتمال من أمنة
هُمْ  قَدْ المنافقون ﴿ أي﴾ طاَئفَِةً ا ﴿وهم المؤمنون حق   5"أخذهيسقط فن ثم   4أخذهفن تـْ ﴾ أوقعتهم مْ أَنْـفُسُهُ  أَهَمَّ

 فلم نهل ،هموم أنفسهم لا الرسلول وأصحابه ولا أمر الدين 6هم ولا يشغلهم إلا  هم  يأو ما  ،أنفسهم في الهموم
رَ  باِللَّهِ  يَظنُُّونَ ما واردتان من الله ﴿عليهم السكينة ولا الأمنة فإن   ه لا ينصر ﴾ بأن  يَّةِ لْجَاهِلِ ا ظَنَّ  الْحَقِّ  غَيـْ

أو  ،حال أو ،ا موصوفة بالجملة التي بعدها أو صفة أخرى لهان  لأ ؛وطائفة مبتدأ ،ا أو هو قد قتل، خبرمحم د
رَ اسلتئناف بيان لها ﴿ مثل  بل هو ظن   ،ا غير ثابت في الواقعون بالله ظن  ﴾ أي يظن  الْجَاهِلِيَّةِ  ظَنَّ  الْحَقِّ  غَيـْ

الجاهلون الكافرين  ﴾ في أنفسهم أييَـقُولُونَ ا قد قتل ولن ينصره الله أبدا ﴿محم د الجاهلي الكافرين بأن   ظن  
يْء   نْ مِ ﴾ أي أمر النصرة والظفر ﴿الْأَمْرِ  مِنَ  لنََا هَلْ يسون عن النصرة والظفر ﴿أو المؤمنون العاصون الآ ََ ﴾

أو  ،اقمبتدأ لاختصاصه بالعموم ولاسلتغر  "شيء"ف، لاسلتغراقا صلة لتقرير معنى الاسلتفهام أو م  إ "من"
بعد العبد ا هذا القهر والغضب الذي يهول عن  يهل  ،والجملة خبر لاسلتفهام الإنكاري   "لنا"م الخبر وهو يتقد  

ل ى الله صالنب  قال  .شيء من الظفر والنصرة ا فينلالصدق والصواب ليكون  7جمنهمن من الله والثواب و 
عدلان توالمبغضة المحب ة  :9، قال الحكيم الفاضل8"لا يقضى القاضى حي يقضى وهو غضبان": عليه وسلل م

ب لِّي تانوهما عهيهتان  ،الفكر عن الإصابة يتوارث والبغ   ب  الح": صل ى الله عليه وسلل مالنب  ولذا قال  ،ج 

                                                                 
 .اسلتحاذتهب س:  1
 ووفور اسلتحواذه لديه. -ب  2
 الخندقو  وأحدا وبدرا العقبة فشهد .صحابي   ،نصاري  الأ اري  النج   سلودالأ بن سلهل بن زيد: (م٦٥٤ -٥٨٥=  ه  ٣٤ - ه  ق ٣٦) طلحة أبو 3

 .(٣/٥٨ الأعام، ؛٢/٢٧ النباء، أعام سلير) .المشاهد وسلائر
 فنأخذه. –ب  4
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 A)-(188 ،قدم عليه ،خبره ‘لله’ ،مبتدأ 2بالرفع ،اودنياوي   اي  دين ﴾لِلَّهِ  كُلَّهُ  الْأَمْرَ  إِنَّ  قُلْ ﴿ 1"يتوارث
ا هي مستندة إذ الأفعال والأحوال إن   ،فها باختيارناا من تدبير أنفسنا وتصر  نعْ ن  أي م  وبالنصب تأكيد الأمر 

 فِي خْفُونَ يُ ة ﴿ة ولا من الأعمال الاضطراري  فلم يبق لنا من الأمر شيء لا من الأفعال الاختياري   ،إلى الله
﴾ حال من كَ لَ ﴾ أي أمورا لا يظهرونا ﴿يُـبْدُونَ  لَا  مَام ﴿ه﴾ ويكتمون في بواطنهم ومكامن حس  أَنْـفُسِهِمْ 
أي يقولون حال كونم مخفي في نفوسلهم أمورا لا يظهرونا عندك بل هم يظهرون خافها  ‘يقولون’فاعل 

﴾ أي أمر الْأَمْرِ  مِنَ  النََ  كَانَ  لَوْ  يَـقُولُونَ والظفر في حاله ﴿تكمال وطلب النصر والغلبة سلعن الاسلترشاد والا
يْء  الغلبة والنصر على ما وعدنا الله ﴿ دا من المسلمي في ﴾ أي لما قتل الله أحهُنَا هَانا ﴿وغولب﴾ قتُِلْنَا مَا ََ

آمني فيها سلاكني  3مضجعكمني في ﴾ متوط  بُـيُوتِكُمْ  فِيي ﴿ن﴾ متمك  كُنْتـُمْ  لَوْ ﴿ محم د﴾ يا قُلْ د ﴿ح  أ  
 ،يالمت ربْ ي واله  بتاب الم﴾ في الكالْقَتْلُ  عَلَيْهِمُ  كُتِبَ  الَّذِينَ منكم الرجال ﴿ أخرج﴾ وطرح و لبَـَرَزَ من القتال ﴿

 أي﴾ ضَاجِعِهِمْ مَ  إِلَىة ﴿والشئونات الأولي   الذاتي ةأو في مشيئته  ،أو في قضائه وعلمه وتقديره وحكمه
 حكمه ل ما فيبد  ت ما في علمه و ا لامتناع تغير  ا وخروجا ظاهرا صوري  مهالكهم ومصارعهم طرحا ضروري  

نا بالدوام والثبات بات مقرو و  نْ    ﴾ من الإخاص في الأعمال وخصوص المصُدُوركُِمْ  فِي مَا اللَّهُ  وَليَِبْتَلِيَ ﴿
لأمنيات اأي ليطهر ما في قلولكم ونياتكم ويغشى ما في ضمائركم من  ﴾قُـلُوبِكُمْ  فِي مَا وَليُِمَحِّصَ ﴿

قاءات ل هو الإلالمراد من الأو   .مقرونة بالإخاص وصفاء العقائد والخلوص بكمال الاختصاص والمنوبات
وحكيم بصير وخبير  ﴾وَاللَّهُ عَلِيم  ﴿ة اني  ة الرب  ة والمخاطبات الخفي  ومن الثاني الإلهامات الرحماني   ،ةالشيطاني  
يها على غلبة أحكامه  عنه بالذات تنبا عبر  وإن   .والنفع والضر   ﴾ أي بما فيها من الخير والشر  الصُّدُورِ  بِذَاتِ ﴿

  .عامه لديهاأعليها وعموم 

  :[الخامسة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٥١]
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 الْتـَقَى يَـوْمَ أمرهم بَفظ المركه ﴿  1ما﴾ وتركوا مِنْكُمْ ﴾ وعرضوا أو انهموا ﴿تَـوَلَّوْا الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
بتسويل  2تهملب زل  ﴾ أي طالشَّيْطاَنُ  اسْتـَزَلَّهُمُ  إِنَّمَا﴾ المسلمون والمشركون في معركة مضمار أحد ﴿الجْ مْع ان  

اق كثرة ذنوبهم ﴾ أي لسبب بع  كسوتهم لافتر كَسَبُوا مَا ببِـَعْضِ هم في تركه المركه ﴿اإي  المخالفة وإغوائه 
الطاعة تطاوع بالطاعة وتطابع المطاوعة  الذنب كما أن   3بنالذنب يذ لأن   ؛وعدم الاعتراف بكثرة عيوبهم

هُمْ  اللَّهُ  عَفَا وَلَقَدْ ﴿ اعتذارهم وفرط ندامتهم  ةئاتهم ولم يعاقبهم لخلوض توبتهم وصح  ﴾ وتجاوز عن سلي  عَنـْ
ل بإفضالهم ج  يؤ بل  ،﴾ في سلتر العيوب لا يعاجل بعقوبتهمحَلِيم  ﴾ للذنوب ﴿غَفُور   اللَّهَ  إِنَّ وإفراط نداوتهم ﴿

  .إلى الله ورسلوله 4ا ويرجعواتهم كي يتوبو وعطي  

  :[السادسة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٦١]

 كَالَّذِينَ  ونوُاتَكُ  لَا ﴾ عن صميم القلب وعميم الإخاص وصميم الغيب ﴿آمَنُوا الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
خْوَانهِِمْ  وَقاَلُواظهروا الكفر والنفاق والمخالفة والشقاق ﴿﴾ وأكَفَرُوا  النسب أو الطريقة ن يوافقهم فيم   ﴾ وللِإِ

 ،‘قالوا’قوله ل‘ إذ’ ونظمهالكام  وحق   ،﴾ للتجارة وغيرهاالْأَرْضِ  فِي﴿﴾ وسلافروا ضَرَبوُا إِذَاوالمذهب ﴿
 مَاتوُا مَا نْدَناَعِ  كَانوُا لَوْ ﴿ى فً وع   كعافر   ز﴾ جمع غاغُزًّى كَانوُا أَوْ ة ﴿ه جاء على حكاية الحال الماضي  لكن  
القول والاعتقاد  ﴾ذَلِكَ  اللَّهُ  ليَِجْعَلَ إخوانم لم يكونوا مخاطبي به ﴿ على أن   ويدل   ،5و﴾ في الغه قتُِلُوا وَمَا
ليكون "اقبة نحو الام لام الع على أن   (B-188) ‘لواقا’بق متعل   ،﴾ وندائه في عيونمقُـلُوبِهِمْ  فِي حَسْرَةً ﴿

ذلك إشارة  قيل ،حسرة وندامة في أخر الأمر والعاقبةليصير الله ذلك القول والاعتقاد أي  "ا وحهنالهم عدو  
 اللَّهُ وَ عليه النهي أي لا يكونوا مثلهم ليجعل الله انتفاء ما قصدوا في المماثلة خسرة وندامة ﴿ إلى ما دل  

بع   6(ذهبا م)لى الحيوة ع بقضائه ومشيئته وحكم إرادته في السفر والحضر أو المراد أن  ﴾ وَيمُِيتُ  يُحْيِي
باقية في  ةالله تعالى يبقى الحيوة ويعلها مستمر   والعرض لا يبقى زماني إلا أن   ،الحكماء والمسلمي عرض

                                                                 
 اما. ب س: 1
 زلتهما. ب س: 2
 يذب. ب س: 3
 .وبواتي س + ب 4
 ب س: العه. 5
 س: مذهب. 6
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 بِمَا وَاللَّهُ ي ﴿ار القاعد والمقيم والجغازي ويميت الله يحيي المسافر وال الهمان الثاني والثالث إلى غير ذلك وأن  
علم الله تعالى  أن   إشارة إلى ،"بصير"ل عنه باولذا عبر   ،احضوري   أعمالكم علما ﴾ عليم بكل  بَصِير   تَـعْمَلُونَ 

 .شهودي   وإدراكه حضوري  

  :[السابعة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٧١]

الميم من  ﴾ بضم  مُتُّمْ  وْ أَ والام توطية القسم ﴿ ،و والجهاده الغ ﴾ فياللَّهِ  سَبِيلِ  فِي قتُِلْتُمْ  وَلئَِنْ ﴿
﴾ نعمة رحَْمَة  وَ ﴾ ذنوبكم وسلتر منه عيوبكم ﴿اللَّهِ  مِنَ  لَمَغْفِرَة  ﴿ ‘مات يميت’وكسرها من  ،‘مات يموت’

ر  ة ﴿ة وسلعادة أبدي  سلرمدي   سلاد مساد  ،امدة بالة المؤك  والجملة الإسمي   ،﴾ من خطام الدنيايَجْمَعُونَ  مِمَّا خَيـْ
ذلك ووقع  ض  ر  ولو ف   ،زر  لما بقي مسافر وغالا  إو  ،و ليس كما يلب الموته السفر والغ جواب الشرط يعن أن  

ا فيها لبقاء هذا ا يمعون في الدنيا بل من الدنيا ومم  من المغفرة والرحمة بالموت خير مم   فما نتالونفي سلبيل الله 
  .ذلك ءوفنا

  :[الثامنة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٨١]

لَىوجه كان ﴿ ﴾ على أي  قتُِلْتُمْ  أَوْ  مُتُّمْ  وَلئَِنْ ﴿  ثون بعد الموت الطبيعي  بعت﴾ تُحْشَرُونَ  اللَّهِ  لَإِ
  .ا فشر  شر   وإن   ،إن كان أعمالكم خيرا فخير ،فيجازيكم

  :[التاسعة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٩١]

مثلها كثيرة  أن  هاهنا صلة و  ‘ما’ ين إلى أن  كثر المفسر  ذهب أ﴾ لَهُمْ  لنِْتَ  اللَّهِ  مِنَ  رحَْمَة   فبَِمَا﴿
 ؛بتها للتعج  ن ماهي  ا وليت شعري لم لم يتوقفوا وما تأملو في أمثال هذه المواضع مفوضي العلم إلى الله ولعل  

ن كمال حسن ب الناشية مفاللينة معهم في غاية التعج   ،سيمةعظيمة وخطياتهم ج تهمجنايلما كانت لأن ه 
 المركهذين تركوا لعن ا وعفوت   محم دمن الله لنت لهم يا  ةمينعمة حس رحمة عظيمة وبأي   الخلق فمعناه فبأي  
ولا  م ورفقهماإلى الله من حلم إ أحب   لا حلم": صل ى الله عليه وسلل مقال  ،ت الحكايةوخالفوا الأمر كما مر  

ء ﴾فَظًّا كُنْتَ  وَلَوْ ﴿الراحمون يرحمهم الرحمن  ،1"هرقخمام و   إلى الله من جهل إأبغجهل  ق ل  لخ  ا جافيا سليِّ

                                                                 
 ( مطو لا.١٤٣٣٥، )ح: ٥/٧٧٠كنه العم ال،   1
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 لَانْـفَضُّواشيء أصا ﴿ ر عنث  ولا يتأ ،ة والعناد والريبالغيب قوى المكابر  ئرد ادؤ الف ءفسي ﴾الْقَلْبِ  غَلِيظَ ﴿
ويوافي  ق  الح لق إلىة ودعوة الخالرسلالة والنبو  في  ينافيوهو قوا من عندك ولم يسكنوا معك ﴾ أي تفر  حَوْلِكَ  مِنْ 
هُمْ  فاَعْفُ ﴿والكسالة  البطالة  وَاسْتـَغْفِرْ ﴿فرد واحد ل  ك  ؤخذ عنتولا ا فعلوا عم   اوزْ وتج   ،بك فيما يختص   ﴾عَنـْ

اوِرْهُمْ ﴿ أطلب المغفرة من الله لذنبهم فيما لله ﴾لَهُمْ  ََ أو فيما  ،ام فيهالحرب إذ الك أمر أي ﴾الْأَمْرِ  فِي وَ
 ،ا ومنجعتهاعموم منفعتها وهجوم فائدتهل ها الخاص  وإن كان مورد عام   فالأمر بها ،فيه المشاورة ويصلح يصح  

صل ى النب  قال  .نجح ومازمة الجماعة والجمعفي الطريق الأفلح والشفيق الأ صلحوهي الاهتداء بالرفيق الأ
وفي الشورى  .2"تي على الضالةتمع أم  تجلا "وقال أيضا:  ،1"والفرقة عذاب ،رحمة الجماعة": الله عليه وسلل م

صل ى وقال  .يوترغيب نفوس المسلم ،وهي تطيب قلوب المؤمني ،ةيم  س  دة جهيلة ج  ئفائدة جليلة عميمة وعا
 يرويكون أمركم شورى بينكم فظهر الأرض خ إذا كان أمراؤكم خياركم وأغنياءكم سمحاؤكم": الله عليه وسلل م
ض الأر  نطبكم ولم يكن شورى بينكم فؤ بخا (A-189)وإن كان أمراءكم شراركم وأغنياءكم  ،لكم من بطها

على ﴾ لا هِ اللَّ  عَلَى فَـتـَوكََّلْ ﴾ على فعل وحرمت إلى عمل وقول ﴿عَزَمْتَ  فإَِذَا﴿ 3"خير لكم من ظهرها
﴾ عليه لا على نَ الْمُتـَوكَِّلِي يُحِبُّ  اللَّهَ  إِنَّ ﴿ إمضاء أمرك على الأرشد الأصح   على صاحبها فيالمشورة ولا 

  .غيره

  :[السادسون والمائة ]الآية[ ٦٠١]

لكم ل  ذ﴾ ويذ لْك مْ يخ ْ  و إ نْ ﴾ ولا قاهر عليكم ﴿ل ك مْ  غ ال ب   ف ا  ﴾ على الأعداء ﴿الل ه   ي  نْص ركْ م   إ نْ ﴿
 الل ه   و ع ل ىلغلبة ﴿﴾ أي بعد القهر واب  عْد ه   م نْ ﴾ بمنع العدو عنكم ﴿ي  نْص ر ك مْ  ال ذ ي ذ ا ف م نْ ويقهر عليكم ﴿

يا أحمد " :يلة المعراجل قال الله للنب   ،﴾ في جميع الأحوال وتمام الأعمال وعموم الأفعالالْم ؤْم ن ون   ف  لْي ت  و ك ل  
أن  هر  سل   نْ م  ": صل ى الله عليه وسلل مقال  5".بما قسمتل علي  والرضاء أفضل عندي من التوك   4شيء [يسل]

 نىغأن يكون أر ه وم نْ سل   ،ق اللهأن يكون أكرم الناس فليت  م نْ سل ر ه و  ،على الله لك  الناس فليتو  يكون أقوى

                                                                 
 (.١٥)ح:  ٨، ١/٤٤مسند الشهاب،  1
 مطو لا. ٨إبن ماجة، الفتن  2
 .(٢٢٦٦، )ح: ٧٨الترمذي، الفتن،  3
 .لشيءب س:  4
 .٧٤/٢١ للمجلسي، الأنوار بَار ؛١٧٧. ص ،٥٤: باب إرشاد القلوب لأبي محمد الديلمي، 5
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 له لرزقكم كما يرزقتوك   لتم على الله حق  توك   2لو: "وأيضا قال 1".هأوثق منه بما في يديْ  فليكن بما في يد الله
  .3"وح بطاناتر اصا و خم وتغدالطير 

  َارة وتأويلإ

  :[الحادية والخامسون والمائة ]الآية[ ٥١١]

ة التي  المبادئ الجسماني  و  النفساني ةالقوى  ﴾ إشعار بأن  الرُّعْبَ  كَفَرُوا  الَّذِينَ  قُـلُوبِ  فِي سَنُـلْقِي﴿
د ا وغلبت هي عليها أي  ة وقابلت بهة لما قابلت القوى الروحاني  الفطري  ة التي هي المعرفة كفروا بالفطرة الأصلي  

وتمام  ي جميع الذرار الساري فيالذات   التجل يو  ة بالجذب الإلهي  اني  ة والمبادئ الرب  الله تعالى القوى الروحاني  
ناح الأولى وفي القوى المو  إلى الشيح الأصلي   وأثرت شعاشع أنواره فيها بالجذب الأولى والفي  الأزلي   الدراري
ا ته شاناتها وإعاء القلب والجذب فيقيقب وإماء الخوف في حلرغة بإلقاء اوالمبادئ الجسماني   النفساني ة
ة في جبروتها وفي ملكوتها لي  في نسبها العق ة وأعيانا الثابتة ثم  في ماهياتها وصورها العلمي   ثم  أو لا  الذاتي ةونسبها 
ة والمنايخ في البرازخ السماوي  أو لا  ةة الشهادي  ا الملكي  تعي ناتهفي  ثم   البرزخي ةة وطبايعها النوري   لهاث  في م   ة ثم  العلي  
في الأطوار  ثم   وت السفلي  والملك في النسب المراحية الثابتة في البرزخ النوري   ة ثم  ة في أعيان الكوكبي  الفلكي  
تصور الأعضاء  ثم   القلبي ةبعة بالأطوار الس في عالم الناسلوت وبرزخة الجمعي   تعي  ي ة ثم  واني  ية والحي  تنباة الالمعدني  

وهي البداية  لات إلى المرتبة الأولىنه  توالجوارح والقوى نهولا وعروجا إلى المراتب المنهل منها على ترتيب ال
لها ويبقى فا علوها وسلهكل    تعي ناتيعن من ال الأعلى ثم   والبرازخ وهي برزخ البرازخ حدي ةالأوالنهاية  الواحدي ة
فالنهول باقتضاء  .هإلى آخر الحديث  5"كنت سمعه وبصره ويده ورجله ولسانه"تعالى  4كما قال الله  ببقاء الحق  

اقتضائهما والنهول ما بوكذا السير إلى الله ومن الله فإن   ،والجال سللطان النور والجمال والعروج بارتضاء الظل  
بي الأدوار  لجمعي ةافي السير إلى الله وبالله ومع الله في الصورة  ويدا ايويتكاف ادلاعيتإلى أن  لانيتبد  والعروج 
 عيبالمتخالفات وينفرد المتباينات والمتغايرات ويشاهد الوحدة بعي الكثرة والكثرة  يت حد وحينئذوالأكوار 

                                                                 
 .٣/١٩٥تفسير الثعلب،  1
 ب س: إذا، والمثبت من الحديث. 2
 .٥٢، ١/٣٠(؛ أحمد، ٤١٦٤، )ح: ١٤؛ إبن ماجة، الههد، ٣/١٩٥تفسير الثعلب،  3
 .الله - ب 4
 .مضى تخريه 5
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عكس وهذه والجال وبال والجمال بعي الظل   الوحدة ومقتضيات الأدوار بعي مرتضيات الأكوار أعنى النور
رد في السفر الثاني و ا يكن باسلتصحاب كلمة لا إله إلا الله في الخلوة عن الكثرة والجلوة بالوحدة كما الحالة إن  
ة المعوجة لمل  اء ولن اقبضه حتى يقام به ااء والضر  ته الحمادون يحمدون في السر  رسلول الله أم   محم دمن التورية 

وته اء وقلوبا غلفا فا يهال العبد في خلم  ص   ناذاآويفتحوا عينا عمياء و  (B-189) .ن يقولوا لا إله إلا اللهبأ
ث النفس لة في القلب مهيلة لحديص  متأد هذه الكلمة على لسانه مع مواطاه القلب حتى يصير الكلمة ترد  

ا القلب وسلهلت على اللسان يستر بهحديث النفس فإذا اسلتولت الكلمة كل    وينوب معناها في القلب عن
القلب حتى إذا  وهرها يستكن نور اليقي فيوبجوهر في القلب ي فلو سلكت اللسان لا يسكت القلب عنه ثم  

كور سلبحانه مة المذ عظرؤية  الذكر مع حدجوهرها ويت  عن اللسان والقلب لا يهال نوره ليذهبت صورة الكلمة 
ات وهذا الذكر هو المشاهدة والمعانية والمكاشفة عن ذكر الذات هذا هو ذكر الذ حينئذصير الذكر يوتعالى و 

ركَُوا بِمَاالمقصد الأقصى ﴿ َْ الجامعة  الذاتي ةوسللطنة الوحدة  ةالإلهي  الجذبة  أي﴾ سُلْطاَناً بِهِ  يُـنـَزِّلْ  لَمْ  مَا باِللَّهِ  أَ
لراعي وتمام المناهج والسبل واالكل  والساعى إلى  وعموم التضاد والنقائ  هي الداعي للكل   1النقائص لتمام

دة نور ر والندامة أو نار القطيعة عن مشاه﴾ أي نار التحس  النَّارُ  وَمَأْوَاهُمُ ﴿الكل  لجميع الخائق من الجهء و 
 بلوىن أراد الدنيا فليعقد قلبه على الم  "قال الصادق:  .سماوات الأكوار رر الأدوار ومدب  نوار ومعانيه مدب  الأ
من معقبة  فليبرأالعقبى  ن أرادن أراد المولى فعليه بالخلوة عن العيوب وم  كبيرة وم    وبلياتكثيرة   بلواتأمامه  ن  لأ

  2" بها.إلا  ا لا يوجد الله لأن  

  :[الثانية والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٢١]

 الجمعي ةة ة الجمالي  النوري   ةوالمرتبة العنصري  ة ﴾ في هذه النشاء في دورة البشري  اللَّهُ  صَدَقَكُمُ  وَلَقَدْ ﴿
الله  فإن   ،الجمعي ةة عي  وجم الجمعي ةو  ةفرادي  ام الدورات وعموم الكورات الإتم﴾ في وَعْدَهُ ة ﴿ة والإجمالي  لي  يالتفص

ات التجل ية وشهود الأسمائي  و  الذاتي ة لاتها بقبول جميع الكماكل    الذاتي ةتبارك وتعالى قد وعد الاسلتعدادات 
إذا كانت القوى  ثيرةالأ في المرتبة الأخيرة والرتبة وبروزا وذلك لا يحصل إلا   كموناة  والظهورات الكوني   الإلهي ة

 إِذْ ب ﴿الشهادة وبرهان الغي لنظر لسلطان القلب ومطاوعة مطيعةها دوار والأكوار كل  الأوالأطوار وما في تمام 
ه في النشأة لمضى بعقة على وجه الله وقت كونكم قابلي لها في هذه النشأ﴾ أي صدق بإِِذْنهِِ  تَحُسُّونَـهُمْ 

                                                                 
 .ب س: التقضائ  1
 .وجدته ما 2
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يصير الغلبة عليكم  ينئذفح ة﴾ عند رجوعكم إلى مقتضاء المرتبة الجهئي  وَتَـنَازَعْتُمْ  فَشِلْتُمْ  إِذَا حَتَّىالأولى ﴿
ورة قلوبكم مغلوبي وصير ة ة الشخصي  ة في النشأة الجهئي  ة إلى الجسماني  كم لانقاب حالكم الروحاني  لأن  
  .لوبيقم

  :[الثالثة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٣١]

ة الأحكام الوهمي   ة عند غلبةتفرقكم في أرض المذل  و وقت صعودكم  أي﴾ تَـلْوُونَ  وَلَا  تُصْعِدُونَ  إِذْ ﴿
أي في مرتبة أخرى  ﴾أُخْرَاكُمْ  فِي﴿الذات   التجل ي﴾ أي يدَْعُوكُمْ  وَالرَّسُولُ ﴿ العملي ةو  النظري ة القو ةعلى 
ة وإن كان مقتضى ة صريحة جمالي  نوري   ةفي دور ي منتهى الصعود والترق   يالتي ه الجمعي ة حدي ةالأوهي لكم 

 ي ةم دالمحللحقيقة  ن  ل الأمر على المراتب إلى النهاية فإا يتنه  ي هو سللطان الجال الذي كان ضمني  الصعود والترق  
طور وسلير ودور كل    فيو  ةضمنا دعو  الظل ي ةة صريحا وفي الأكوان ي  المراتب في تمام الأعيان النور كل    السارية في

ر الذات تصو  غتمام ول فاا في النه أم   ﴾بِغَم   غَمًّا فأَثَاَبَكُمْ ﴿ة والناسلوتي   الإلهي ة نهولا وعروجا إلى الأحد تبي  
الأسمآء  (A-190) نواطب تئافبهيا في العروج ة وأم  التشبيهي  ة ة الوجودي  ة الجمالي  الأسماء والصفات النوري  

 لِكَيْلَا ة ﴿ي  عة الجمعي  وجم الجمعي ةة و فرادي  كوار الإة في الأدوار والأوالصفات التي هي النعوت والأوصاف التنهيهي  
في  الأدوار يتدارك من هذهفي دورة  ما فاتة فإن دورة من الأدوار الأربعة النوري   ﴾ فيفاَتَكُمْ  مَا عَلَى تَحْزَنوُا
 ﴾ من سللطان الظل  أَصَابَكُمْ  مَا وَلَا في درجة أدنى ﴿ القلبي ةة ومرتبة أخرى أو في طور من الأطوار السبعي   ةدور 

  .لسلطان النور والجمال انتوامهو والجال الذي 

  :[الرابعة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٤١]

والطور القلب   الطور ة فياني  ة وطمأنية رب  هي  ﴾ وسلكينة إلاأَمَنَةً  الْغَمِّ  بَـعْدِ  مِنْ  عَلَيْكُمْ  أَنْـزَلَ  ثمَُّ ﴿
من أعيان مرتضى  ﴾مْ مِنْكُ  طاَئفَِةً  يَـغْشَىة ﴿خفي   ةب﴾ أي جذنُـعَاسًا﴿ الإلهي   التجل ي لىمجالذي هو  ي  السر  

 الْأَمْرَ  إِنَّ  قُلْ ﴿ اقتضاؤه ضمن  الجال الذي  ومرتضى ﴾ من أكوان الظل  وَطاَئفَِة  مال ﴿النور ومقتضى الج
ا أو ا دفعي  أو إنساني   اي  ن   ا ج  ا أو شيطاني  ا صريحا أو ضمنا رحماني  ا أو جمعي  فرادي  ا إا كان أو جالي  ﴾ جمالي  كُلَّهُ 
 بُـيُوتِكُمْ  فِي كُنْتـُمْ  لَوْ  لْ قُ ا وغير ذلك ثابت لله ومن الله وبالله وفي الله ﴿ا أو عنصري  ا أو فلكي  ا ملكي  تدريي  
طجع في نهم م ن اضم ،ثةثا جع"المض :قال الصادق .﴾ إلى مضاجعهمالْقَتْلُ  عَلَيْهِمُ  كُتِبَ  الَّذِينَ  لبَـَرَزَ 
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، ومنهم م ن دورم بذات الصوهو علي ،ةبري   ره وقلبه فهو عالمن حذومنهم م   ،الدنيا على الدنيا فهم الجاهلون
ورة في د ل فهو على ما يخالف مرتضى الجال الضمن  ا الأو  أم   :قولأهذا  1."طجع في كرمه على كرمهاض

  .ةابقطيه المقتضيا الثاني والثالث فهو على ما يرتضيه الموافقة و وأم   ،مقتضى النور والجمال الصريح

  :[الخامسة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٥١]

 يطان، وتولى  شم مع الار عن معدن التوحيد فإن  الكف   ثة: تولى   ثا﴾ التولى  مِنْكُمْ  تَـوَلَّوْا الَّذِينَ  إِنَّ ﴿
م ومعدنم الرحمة هي المؤمني إلى مولوالندامة والفراق، وتولى   المنافقي عن تصديق الشهادة ومعدنم الحسرة

  .للقلوب والمغفرة للأبدان

 :[التاسعة والخامسون والمائة ]الآية[ ٥٩١]

الله سلبحانه   العرائس: إن  ﴾ قال فيالْقَلْبِ  غَلِيظَ  فَظًّا كُنْتَ  وَلَوْ  لَهُمْ  لنِْتَ  اللَّهِ  مِنَ  رحَْمَة   فبَِمَا﴿
هم من رها بالحسن والبهاء، وأخرج أرواحيادها في رؤية جمال الله، ونو  إة وقت وتعالى خلق قلوب هذه الأم  

اللطف،  2خ لق وألبسها والحورالعدم إلى عالم البسط والسرور وسلناء المشاهدة في طور المجاهدة والسماع 
ا رحمة للعالمي ومن كمال حكمة الله ولطفه جعل نبي   3الألطاف قابلة لنور الأ نس ة لرؤيةفصارت مستعد  
  .او مساء وضر   افافهم ولم يترك الدعوة وإن كانت شر  خواسلت ذنبهم لويتحم  ا ر  الخلق ط  مع دارى فبهذه الرحمة ي

 تفسير

 :[الحادية والسادسون والمائة ]الآية[ ٦١١]

ة النبو   ها فإن  ون في الغنائم ولا في غير يخأن  وما جرى لنب   ما صح   أي ﴾يَـغُلَّ  أَنْ  لنَِبِي   كَانَ  وَمَا﴿
يقال غل   ،4"أكمل الديانة ترك الخيانة": صل ى الله عليه وسلل ملقوله تنافي الخيانة 

غلولا  شيئاً من المغنم يغل   5

                                                                 
 .ما وجدته 1
 خلع. ب س: 2
 .١/٢٠٥عرائس  3
 . ٣/٩٨هذا القول ليس بَديث. انظر: تفسير الثعلب،  4
 ب: غلى. 5
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وأغل  
  عليه وسلل مصل ى اللهقال بع  أهل التفسير: نهلت حي هم رسلول الله  ،ةإغالًا إذا أخذه في خفي   1
 فأخذ نعتي على عبد الله بن سللول من كبار المنافقي فمنعه أمير المؤمني عمر رضي الله عنه ولم يمأن يصل  

 :اسن ابن عب  ودخل داره فنهلت، ع صل ى الله عليه وسلل معنقه فغضب رسلول الله  حتى أحمر بردائه وجر ها
 قوياءالأ على أن   2أخذها رسلول الله، والبع  :فقال بع  المنافقي ،طيفة حمراء فقدت يوم بدرقنهلت في 
النب  راءة عليه التسوية والمراد ب أن يعطي قوما ويمنع آخرين بل لنب   أي ما صح   3،عليه يسألونه من المغنم األحو 
قوياء ولا الرسلول يعطي الأ حي تركوا المركه للغنيمة من أن   هبع  الرماة في أحد في حق   وما ظن   ا ظن  عم  

لمنع من الغلول ا تبعه بذكر أحكامه ومن جملتهاأعلى الجهاد  الله تعالى لما بالغ في الحث   يعطي الضعفاء إن  
النار ثم  قعرالمغلول في  ل له ذلكثيمن يخفى من الغنيمة م   ن  ﴾ أي إالْقِيَامَةِ  يَـوْمَ  غَلَّ  بِمَا يأَْتِ  يَـغْلُلْ  وَمَنْ ﴿

ل ف أن ك  نهل فيحمل على ظهره فإذا أبلغ موضعه سلقط إلى ما كان عليه في النار ثم  يف ،نهل إليها :يقال للغال
ه ه جسد  وح  ن فارق ر م  " :صل ى الله عليه وسلل م )B)-190 قال 4.امرار ل ذلك فعهكذا ي فيخرجها ثانيينهل 
اذى ﴾ أي يكَسَبَتْ  مَا نَـفْس   كُلُّ  تُـوَفَّى ثمَُّ ﴿ 5"ة، دخل الجن  نيْ والغلول والد   : الكبرثةمن ثا بريء  وهو 
ن من ثواب ﴾ لا ينقصو يظُْلَمُونَ  لَا  وَهُمْ عطي جهاء ما اقترفت من فعل أو قول أو عمل كافيا ووافيا ﴿وي

اً فلو أبالأخذ من أنوفهم ونواصيهم أضعافا و اب صياصيهم ذ يهاد في عقاب معاصيهم ولا في عأعمالهم ولا
ال وغيره فيكون أبلغ م الغق مساق البرهان ليعيه سلنفس ما كسبت لكن  كل    توف  ثم وآلافاً والايق بما سلبق 

ف ناعطالح والف الئمي الصالح والحني الخاعلى إنكار السوية بي الأ بما دل   وأثبت في الهجر ولذا أردف
  .الكالح

 :[الثالثة والسادسون والمائة ]الآية[ الثانية والسادسون والمائة ]الآية[ ١٦٣-٦٢١]

لخيانة وسلقط  طهبسخرجع و ﴾ باَءَ  كَمَنْ بالطاعة والصدق والأمانة ﴿ ﴾اللَّهِ  رِضْوَانَ  اتّـَبَعَ  أَفَمَنِ ﴿
 6أي في أنفسهم ﴾دَرجََات   هُمْ الْمَصِيرُ  وَبئِْسَ  جَهَنَّمُ ومأواه ﴿ هومصير  أي مقام الغال   ﴾وَمَأْوَاهُ من الله ﴿

                                                                 
 ب: أغلى. 1
 أي: قال البع . 2
 .١/٤٣٩؛ تفيسر البغوي، ١٩٦-٣/١٩٥تفسير الثعلب،  3
 .١/٤٤٠؛ تفسير البغوي، ٣/١٩٧هذا قول الكلب، انظر: تفسير الثعلب،  4
 .١٢؛ إبن ماجة، الصدقات ٢١الترمذي، السير  5
 أي في أنفسهم. -ب  6
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 1ن التفارتم بينهما شبهوا بالدرجات لما كدرجات وإن   العاملون ا أو العالون أونو  ا وددرجات متفاوتة علو  
العقوبة  2أرفع منهلة في درجات الثواب ودركات بعضهم ومسلكفي الثوب ومراتب العقاب ومسالك العذاب 

أو شاهد وعالم  ،وباطنا ﴾ أي خبير بأعمالهم ظاهريَـعْمَلُونَ  بِمَا بَصِير   وَاللَّهُ درجات ﴿ أو هم ذو 3،والعقاب
  4.أو بمعمولاتهم ،على طريق الشهود والمشاهدة

 :[الرابعة والسادسون والمائة ]الآية[ ٦٤١]

المنتفعي من  ﴾ نَ الْمُؤْمِنِي عَلَىل ﴿ة والتفض  ﴾ أي أنعم الله وأعطى على وجه المن  اللَّهُ  مَنَّ  لَقَدْ ﴿
 ا هي للمؤمني المخلصيوبالذات إن  أو لا  الله تعالى 5تنيبه على أن نعم ،كمال فضله ووفور إحسانه وإفضاله
الأعراف قل هي للذين آمنوا في الحياة الدنيا خالصة  6ص كما قال فيوبوفور العناية ودرور اللطف المتخص  

ة يغعلى ص 7هم"س  ف  ن "أن ْ م ليفهموا كامه بسهولة وق رئ نسبا وحسبا﴾ مْ أَنْـفُسِهِ  مِنْ  رَسُولًا  فِيهِمْ  بَـعَثَ  إِذْ ﴿
لُوأي أشرفهم وأفضلهم ﴿ التفضيلفعل أ نبيها للحال والحرام القرآن عليهم ت أي يقرأ﴾ آياَتهِِ  عَلَيْهِمْ  يَـتـْ
رهم من دنس الطباع وأوصاف البهائم وهيآت السباع على ما يقتضي خصائص الرضاع طه  ي﴾ أي و ي  ه كِّيه مْ ﴿

السباع وبعضهم على صفة  نعتفمنهم على  .الحديث 8"الطباع يغير  الرضاع " :صل ى الله عليه وسلل ملقوله 
تهكية النفوس هم إلى لوا عليهم آيات كتابه ليهديتيهم رسلولا ويفالبهائم فحكم الله تعالى قد اقتضت أن يبعث 

الة هوالج ة من الضالة والإضالة والنعوت الشيطاني  السبعي   والهيآتة هم عن الأوصاف البهيمي  ير وتطه
 ،العملي ةو  ة﴾ العلمي  وَالْحِكْمَةَ ال ﴿حكامه من الحرام والح﴾ وأالْكِتَابَ  وَيُـعَلِّمُهُمُ والإغال كما قال ﴿

ة والأعمال ي  ال المنهلحو نواع الطاعة والأأفهو العبادة و  العملي ةا وأم   ،ةوالألهي  ة ة والرياضي  ا من الطبيعي  مهقساموأ
 9انتظام أمور المعايشة وهي معرفة المبدأ والمعاد و ة والديني  ن السعادة الدنياوي  ة والقواني السياسلة التي يتضم  المدني  

                                                                 
 التفارت. –ب  1
 ودركات. –ب  2
 لعل  صواب العبارة هكذا: فبعضهم ارفع منهلة في درجات الثواب وبعضهم اخف  منهلة في دركات العقاب. 3
 والمشاهدة، أو بمعمولاتهم. -ب  4
 وإفضاله، تنيبه على أن نعم. -ب  5
 المتخصص كما قال في. -ب  6
هم". كامه بسهولة وق رئ  -ب  7  من "أنْ ف س 
 (.٣٥)ح:  ٢٣، ١/٥٧مسند الشهاب،  8

 .: المعاشب 9 
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ة   ي  ؤْت   و م ن ي ش اء م ن الحْ كْم ة   ﴿ي ؤت  والانتعاش لاسلتكمال أحوال العباد  راً أ وت    ف  ق دْ  الحْ كْم  ي ْ  ةيالآ ك ث يراً﴾ خ 
﴾ أي ظاهر مُبِين   لَال  ضَ  لَفِي﴿ه بوابأأي قبل البعثة وتعليم الكتاب و  ﴾قَـبْلُ  مِنْ  كَانوُا وَإِنْ ﴿ [٢/٢٦٩]البقرة: 
  .رنية الام وتقدير ضمير الشأنبقفة المحف   1 هيومبي  

 :[الخامسة والسادسون والمائة ]الآية[ ٦٥١]

ما سلبق  ﴾ الهمهة للتقريع والتقرير، دخلت على واو العاطفة للجملة علىمُصِيبَة   أَصَابَـتْكُمْ  أَوَلَمَّا﴿
هم يوم بدر ﴾ منأَصَبْتُمْ  قَدْ ﴿د أو على محذوف "أفعلتم كذا وقلتم كذا من الفشل والتنازع أح  ة قص  من 
هَا﴿ حي أصابه هذه  (A-191)﴾ قُـلْتُمْ وال ﴿ونب الأم﴾ من قتل سلبعي وأسلر سلبعي والفدية مِثـْلَيـْ

ن ﴾ أي من أين وقع هذا الخذلان ونحن موعودو هَذَا أَنَّىرا عنه ﴿المصيبة وهو عامل في الماء وإن كان متأخ  
في الخروج  لحاحفيه أنفسكم من الإى اجتر ﴾ أي مما أَنْـفُسِكُمْ  عِنْدِ  مِنْ  هُوَ ﴿ محم د﴾ يا قُلْ بالنصر والظفر ﴿
ياد والمطاوعة، المركه والإطاعة والانق فظكان مشروطا بَ  ،هعا في المغانم والوعد كل  مترك المركه ط من المدنية ثم  
. قيل أن يؤذن لكم، قال: جاء جبريل عليه السام 2"باختياركم الفداء يوم بدر"م الله وجهه: كر    وعن علي  
 عَلَى اللَّهَ  إِنَّ ﴿ 3"عشائرنا وإخواننا :فقالوهم "،الله كره ما صنع قومك في أخذهم الفداء إن   محم ديا "فقال: 

يْء   كُلِّ     .أو فرد من جميع ﴾ من غير رد  قَدِير  صابتكم منهم آخرين ﴿إهم منكم و تصابإ﴾ من النصر و ََ

 :[السابعة والسادسون والمائة ]الآية[ السادسة والسادسون والمائة ]الآية[ ١٦٧-٦٦١]

ن للشرط تضم  مبتدأ م ،﴾ من المسلمي والمشركي في أحدالْجَمْعَانِ  الْتـَقَى يَـوْمَ  أَصَابَكُمْ  وَمَا﴿
 واسلتعارةوتسليطهم عليكم  4اهمار وتغليبه إي  ﴾ خبره أي فهو كائن بقضاء الله تعالى وتخليته الكف  اللَّهِ  فبَِإِذْنِ ﴿

﴾ أي أظهر النفاق ناَفَـقُوا ذِينَ الَّ  وَليِـَعْلَمَ  *الْمُؤْمِنِينَ  وَليِـَعْلَمَ ﴿ لنبتليهممن لوازمها وذلك لأن ه  ؛التخلية للإذن

                                                                 

 .أي: إن 1 
 .٢/١١٢تفسير البيضاوي،  2
جاء جبرئيل )عليه السام( إلى النب صلى الله عليه وسللم فقال: يا محمد إن الله قد كره ما  عن علي قال :، )وفيه: ٣/١٩٩تفسير الثعلب،  3

هم بي أن يقدموا فتضرب أعناقهم وبي أن يأخذوا الفداء على أن يقتل منهم  صنع قومك في أخذهم الفداء من الأسلارى، وقد أمرك أن تخير 
 للناس فقالوا: يا رسلول الله عشائرنا وإخواننا، لا بل نأخذ فداءهم فنتقوى بها على قتالعدتهم، فذكر رسلول الله صلى الله عليه وسللم ذلك 

 .١/٤٤٢(؛ وتفسير البغوي، عدونا، من ا عدتهم فليس في ذلك ما نكره، قال: فقتل منهم يوم أ حد سلبعون رجا عدد أ سلارى يوم بدر
 إي اهم. –ب  4
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أي للمنافقي  "وانافق"ا عطف على ﴾ إم  لَهُمْ  وَقِيلَ ه المؤمني الصادقي من المسلمي المنافقي ﴿أي ليمي  
إلى أحد  عسكرهبلما خرج  عبد الله بن أبي   روي أن   ،مستأنفي عن أحد وللمتباعدين عن الحرب أو بل  المتق
فإن   ،الدنيا والآخرة ينالله الباقي من المؤمني بي الأمر  فخيرثمائة فرجعوا بثا ؟أنفسنا في القتل ينلق قالوا لم   

عوهم عن الدنيا فيكم ادف الدين والإسلام فأنتم قاتلوا في سلبيل الله أو كان حب   كان في قلوبكم حب  
قع في قلوبهم ويو  العدو  ع ا ترو  ا مم  وادهم فإن   كونوا مع المجاهدين ليكثر سل  والكم وإلا  مأنفسكم وأهليكم وأ

 ﴾لاَّتّـَبـَعْنَاكُمْ ﴿انة والتعاون إلى الإع نخرج ﴾قِتَالاً  نَـعْلَمُ  لَوْ  ﴿قاَلُواْ  ؟رجعتم لم    :الرعب ولما رجع عبد الله قيل له
 فأخبروالنفاق  الكفر ويخفونفي القتال لكن هذا هو الإلقاء إلى التهلكة وهم قيل هذا كانوا يظهرون الإسلام 

هُمْ  أَقـْرَبُ ذا ﴿ه﴾ أي يوم كان قبل يَـوْمَئِذ   للِْكُفْرِ  هُمْ الله عنهم ﴿ يمَانِ  مِنـْ م كانوا قبل هذا ﴾ لأن  لِلِْْ
على كفرهم دل  ي منهم ما تبدواويستنصرون عليهم بالمؤمني من غير أن  نيتظاهرون على المشركي بالإيما

ا انصرفوا عن المؤمني وانحرفوا عن المسلمي وقالوا ما قالوا فظهر منهم آثار الكفر وأسلرار النفاق ونفاقهم فلم  
 انحرافهم لأن   ؛ناار وإعانة لهم فقيل هم لأهل الكفر أقرب نصرة منهم لأهل الإيمفصاروا أقرب نصرة إلى الكف  

 إخفائهى الكفر والنفاق و ﴾ من الإصرار عليَكْتُمُونَ  بِمَا أَعْلَمُ  وَاللَّهُ لتقليل سلواد المسلمي وتقوية للمشركي ﴿
 .عنهم

 :[الثامنة والسادسون والمائة ]الآية [١٦٨]

خْوَانهِِمْ  قاَلُوا الَّذِينَ ﴿ اء أحد وهم شهد ،﴾ أي لأجل إخوانم في سلكنى الدار لا في الدينلِإِ
عود عن القتال وافقونا في القو  ﴾أَطاَعُوناَ لَوْ ﴿م قد قعدوا عن القتال في المدينة أي والحال أن   ﴾وَقَـعَدُوا﴿

 ﴾صَادِقِينَ  كُنتُمْ  إِن﴿هم علي في الرد   محم د يا ﴾قُلْ ﴿وا مثلنا آمني في أنفسهم شبل عا ق ت ل وا م اوالانحراف عنه 
لا يعلمها  ولةهيرة مجأسلبابه كث ﴾ فإن  الْمَوْتَ  أَنْـفُسِكُمُ  عَنْ وا ﴿دفعاأو  ﴾فاَدْرَءُوا﴿كم دعوا  عيتم فيفيما اد  
 ،ها إلى اللهر كل  فإذن وجب تفوي  الأمو  ،الله وبالله وفي الله من ا هوإن  الكل  ف ، الله الله ولا يدفعها إلا  إلا  

صلى الله النب   قال ،القدر ن اطلعه الله على سلر  م   ستريحالم :وإراحة الهموم والغموم كما قيل ةوفيه راحة ورحم
القضاء  :الدني  فاطون أقال الحكيم الفاضل  1"والحهن الهم    B)-(191 ذهبالإيمان بالقدر ي  "عليه وسللم:

  ؟لم    دفع بعد وقوعه فخوفي منك وتسلطك علي  قبل وقوعه، ولا ي   س لا يح  ر غير مغير  والمقد   ،رمقد  

                                                                 
 (.٢٧٧)ح:  ١٩٧، ١/١٨٧مسند الشهاب،  1
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 :[السابعون والمائة ]الآية [التاسعة والسادسون والمائة ]الآية [١٧٠-١٦٩]

 مِنْ  اللَّهُ  آتاَهُمُ  بِمَا فَرحِِينَ  *يُـرْزقَُونَ  هِمْ ربَِّ  عِنْدَ  أَحْيَاء   بَلْ  أَمْوَاتاً اللَّهِ  سَبِيلِ  فِي قتُِلُوا الَّذِينَ  تَحْسَبَنَّ  وَلَا ﴿
صل ى النب  قال  ،الذاتي ة ةع بنعم الجن  ة والقرب من الله والتمت  وهو شرف الشهادة والفوز بالحياة الأبدي   ﴾فَضْلِهِ 

يب إخوانكم يوم أحد صلما أ  "، وقال أيضا: 1"المؤمنون لا يموتون بل ينتقلون من دار إلى دار": الله عليه وسلل م
 ،يث شاءتة حوتسرح من الجن   ،ثمارهاأكل من أوت ،ةالجن   رناأ دخضر تر  جعل الله أرواحهم في أجواف طير

لكرامة و ما عند الله لهم من اأمطعمهم ومشربهم ور  يبوا طأا ر فلم   ،ناديل من ذهب تُت العرشقإلى  وتأوي
قال  ،2يكل وا"د ولا افي الجه يرغبوا يك  ع الله بناصنفيه من النعيم وما  ما نحنيا ليت قومنا يعلمون  :قالوا
 وشربا ه شرورنا وان يعد الموت أكاالترويج كل   ن  إفي الوجود عوالم كثيرة كعالمنا هذا و  الحكماء: إن  بع  

  .ونكاحا وغيرها من اللذات

ة نيالمعاو قد ثبت بطريق المشاهدة  ،بقاء النفس بعد المفارقة ثابت نقا وعقا وشرعا واعلم أن  
ظرة والمعارضة نيران الشهوة والبطنة فا سلبيل إلى المنا ةغل  ب  الفطنة أو نار  دن خالفه فبسبب خمو فم   ،والوحي

 .معهم لاندراجهم مدارج البهائم والسباع يحرون الأمور في الوجود على مقتضى الطباع

نا الم وجودا وتعي  مرتبة وعكل    للإنسان في في الوجود للعلم والمعرفة والشهود مراتب وأن   فليعلم أن  
 ي أحدي  وتجل   ،ذات   وجهب ني   إي  تع له -الواحدي ةوبداية  حدي ةالأوهي ناية - البرزخ ففي مرتبة برزخ .محدودا
الملكوت والأمر  مرتبةوفي  .ووجوده عقلي   ،علمي   3نهوفي مرتبة العلم والجبروت تعي   .-وهو شأن ذات  -
 ،برزخي   بدني   صوري  5هتعي نق وفي مرتبة البرزخ وعالم الخيال المطلق والمثال المحق   .ووجوده نفسي   ،روحي  4تعي نه

 .ووجوده دنياوي   ،جسماني   جسدي   صوري   نهعي  تة وعالم الملك في  ا في المرتبة الشهادوأم   .مثالي   ووجوده نوري  
ب وبما فيها من محيط بجميع المرات ي  ووجوده كل   ،جمعي   إلهي   نه كوني  ا في الناسلوت وعالم الإنسان فتعي  وأم  

اك وغير ة من الأماك ودقائق الكواكب والأفي  الجال الظل ي ةة ودقائق الأكوان ة الجمالي  الحقائق الأعيان النوري  

                                                                 
 جدته بتلك الألفاظ.ما و  1
  .٢٥؛ أبو داوود، الجهاد ١/٤٤٤؛ تفسير البغوي، ٢٠١-٣/٢٠٠تفسير الثعلب،  2
 س: عينه. 3
 س: عينه. 4
 س: عينه. 5
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ا فوقه من الملك والناسلوت وبعالم الملكوت وبم بعالمارتباط  ذلك من المعاني والصور والمعالم البرزخ السفلي  
واحد من كل    ففي الإنسان من .ة الذاتوالعقول والأسماء والصفات وهوي   1الأماكفيه من  الجبروت وبما
ق والرابطة تعل  ن بقي فيه تلك العاقة والفم   ،عالمه ومرتبته إلى هر  يمشدود  لحبو ممدود ل حبهذه المراتب 

يطلب أن إليه ومال لديه و  نفسهق فإذا ذكر عنده من هذه المراتب والعوالم وصف ونعت انتهضت والتشو  
له من من هذه المراتب والعوالم أمر أنكره وجع هعنه هذا الارتباط والعاقة إذا ذكر عند ارتفعن يصل إليه وم  
عذابا عذب فيب عالم البرزخ من أنواع الغرائب وأصناف العجائذب أمر الآخرة وما ثبت في كالمقبريات و 

  .مديداشديدا أو يعاقب عقابا 

 :[الحادية والسابعون والمائة ]الآية [١٧١]

أي بإخوانم المجاهدين  ﴾لْفِهِمْ خَ  مِنْ  بِهِمْ  يَـلْحَقُوا لَمْ  باِلَّذِينَ ﴿ويطلبون  ي  ن ب هونو  ﴾وَيَسْتَبْشِرُونَ ﴿
 يصلوا بكمال بعدهم قيل يلحقوا بفضلهم ولم قد بقواالذين لم تقتلوا فيلحقوا بهم من خلفهم يعن الذين 

عمهم وفصال  بهوال ن ﴾عَلَيْهِمْ  خَوْف   أَلاَّ ﴿وبمرتبتهم ومنهلتهم  (A-192)علمهم وعملهم وبمقامهم وحالهم 
 أن   لىعيدل   على الخروج عليها هذا ﴾يَحْزَنوُنَ  هُمْ  وَلَا ﴿ عيشهم ويكد ر صفاءهم 2ن  غ ص كريمتهم كي

  .الإنسان غير هذا الهيكل المحسوس

 َارة إتأويل و 

 :[الحادية والسادسون والمائة [ ]الآية١٦١]

 العملي ةو  لنظري ةااء على سلائر الأطوار والقوى يلدي الاسلت ليس لطور خفي   أي ﴾لنَِبِي   كَانَ  وَمَا﴿
 ،لطورإلى سلاحته إحاطة هذا اات الأطوار السافلة عند تصاعدها عن تلك الأطوار يوآثارها أن يخفى مقتض

 الإلهي ةمة على مقتضى الحك إلى هذا الطور ثم   الأحدي   ينهل من الكنه الخفي  أو لا  الأنوار نور فإن آثار أنوار
ة والجواهر النوري   ةة ينهل على أعيان عالم الجبروت وهي الأنوار القاهرة والعقول المجرد  اني  ومرتضى التربية الرب  
ة على المثل النوري   لأرواح ثم  ة واي  تلكو على الأكوان الم ثم   الإلهي ةة والحقائق ات الكوني  ابتة والماهي  ثلوعلى الأعيان ا

                                                                 
 س: الأفاك. 1
 .ب س: نعس 2 
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ان عليه وهو يتصاعد منه إلى ما ك على الأعيان الثابتة والكون الجامع ثم   على أعيان الملك ثم   والأشباح ثم  
نهل منه إلى ما يتصاعد ي من غير نقصان ثم   يصعد منها إلى الكبر الخفي   ثم   الذاتي ةوالوحدة  ي ةم دالمحالحقيقة 

أي من لم  ﴾يَـغْلُلْ  وَمَنْ ﴿ضائعا و  عبثا يكون دا على ما كان وإلا  زئوأن يكون  من غير نقصان بل لا بد  
يستكمل مقتضات الأطوار في مدارك الأدوار ومسالك الأكوار وأخفى من مرتضيات الأطوار في النهول 

ديث من ة وهي المحشر العظمى وما وقع في الحات الدورة النوري  يمقتض عند ناية ﴾غَلَّ  بِمَا يأَْتِ ﴿والعروج 
ا يصعد بم  ر  ا،و بهأذ متخالفة امختلقة وأدوار  اأطوار  هوصعود عروجهللسالك في أطوار  إشارة إلى أن   ،تكرار النهول

لطائف ذلك الطور  يستوفويعرج من مرتبة إلى مرتبة ومن طور إلى طور ولم يستكمل وطائف تلك المرتبة ولم 
رتضى الدورات د في النشأت على مها وهكذا يترد  لإلى المرتبة السفلى لتكم   أن يرجع رجع القهقرى فا بد  
 كُلُّ  تُـوَفَّى ثمَُّ ﴿ه في حديثالنب  ا حالة منتظرة وإلى هذا أشار لم يتوله   حتىها لالكورات إلى أن يكمومقتضى 

 سبوار في مراتب السير إلى الله ومن الله وفي الله حفي نشأت الأدوار وشئونات الأك ﴾كَسَبَتْ  مَا نَـفْس  
مة والولاية والملك على الملك والنع ةالآخر  ن اختار الدنيا علىم  " :قال الصادق .تفاوت مراتب الاسلتكمال

  1."أتى يوم القيامة معلولا عن نوره ومن عل   على المنعم فقد عل  

 :[الثانية والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٢]

 رِضْوَانَ ﴿شئوناته في السير إلى الله عند الاسلتكمال  مسالكو في مدارك نشأته  ﴾اتّـَبَعَ  أَفَمَنِ ﴿
ورجع في مدارج  ﴾اءَ بَ  كَمَنْ ﴿يكون  فهو منها شيءطور ومرتبة من غير علول كل    بأن يستوف حقوق ﴾اللَّهِ 

والمعاهد  ةك العهود ورف  مرتضيات العقود في المعاقد الأزلي  تر ب ط منهوسلخ ﴾اللَّهِ  مِنَ  بِسَخَط  ﴿صعوده 
  .الاشتغال في نفسها لعدم الاشتغال بترتيب الأسلباب الموصلة أو لنقصان ة أم  لي  الأو  

 :[الثالثة والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٣]

ات بأنواعها لتجل ياات أي لهم في السير إلى الله ومن الله وفي الله مراتب ودرجات جن   ﴾دَرجََات   هُمْ ﴿
م لا أي مع أعمالهم أو مع معمولاته ﴾يَـعْمَلُونَ  بِمَا﴿ ومشاهد لهذه الدرجات وحالاتها ﴾بَصِير   وَاللَّهُ ﴿

  .يخفى عليه شيء في الأرض ولا في السمآء

                                                                 

 .ما وجدته 1 



245 
 

 :[الرابعة والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٤]

 ﴿في  أو لا  بأعمالكم وأحوالكم وحالاتكم ومقاماتكم [٣/٦آل عمران: ] ي ص وِّر ك مْ﴾ ال ذ ي ﴿ه و  
﴾ يكم يعرجكم ويرق   ينهلكم على المراتب إلى ناية المراتب ثم   ة ثم  لي  الأو  ات والقابلي   الذاتي ةالاسلتعدادات  الأ رْح ام 

 لَقَدْ ﴿عة عة والشهودات المتفر  ات المتنو  التجل ي (B-192)معكم من إلى ما كنتم عليه مع تضاعف ما كان 
وما  راتهاجودات بتطو  بإضافة الو  ثم   اتلا بإعطاء الاسلتعدادات وإفاضة القابلي  أو   ﴾الْمُؤْمِنِينَ  عَلَى اللَّهُ  مَنَّ 
تبعها من ة في الأدوار والأكوار ونشأت الأطوار وما ية والآثاري  الأفعالي  ة و الأسمائي  و  الذاتي ةمن الكمالات  يتبعها
الأعلى في البرزخ لا أو   ي ةم دالمحأي الحقيقة  ﴾رَسُولًا  فِيهِمْ  بَـعَثَ  إِذْ ﴿ات وأصناف الشهودات التجل يأنواع 
الاسلتعدادات  الذي هو الفي  الأقدسالذات   التجل ي  عليهم بففية لي  والنسب الأو   الذاتي ةلشئونات ل

لُو﴿سلائر المراتب  ة وهكذا فيالأسمائي   تعي ناتة والبالوجودات العلمي   الواحدي ةفي العلم ومرتبة  ثم   الذاتي ة  يَـتـْ
هم من الموانع والقواسلر ر ويطه   ﴾وَيُـزكَِّيهِمْ ﴿ الوصفي   ثم  الذات   التجل يأي آيات كتاب  ﴾آياَتهِِ  عَلَيْهِمْ 
 التجل يفي الملكوت و  لأفعالي  ا التجل يعالم الجبروت و  في والصفات   الأسمائي   التجل يأي  ﴾الْكِتَابَ  وَيُـعَلِّمُهُمُ ﴿

 عالم الكون في عالم الصورة الكثيفة في عالم الملك ثم   في عالم الصورة اللطيفة وهو البرزخ الأدنى ثم   الآثاري  
ق بأسلرارها وبما يتعل  نها و ات والعلوم التي يتضم  التجل يأي العلم بهذه الأمور المذكورة من  ﴾وَالْحِكْمَةَ ﴿الجامع 
ة والنشأة الجامعة والملكي   ةة والشهادي  ي  حة والشبة والروحي  ة والعقلي  من الأدوار وما فيها من الأعيان النوري   هيقتضي

ليه من الأعمال ف هي عوما يتوق  المعي ة  والحالات الجمعي ةالكمالات  بها من ة وما يختص  والمرتبة الناسلوتي  
والأحوال  لقلبي ةاوالمقامات  النفساني ةة والحالات ة من الطاعات والعبادات البدني  ختياري  ة والأفعال الإالإرادي  
  .والسياسلةة والمعامات المنهلي  ة ة والعقلي  الروحي  

 :[الخامسة والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٥]

  .الةالجهو وهي الفرقة والضالة  وجنودهما،من الطبيعة والنفس  ﴾مُصِيبَة   أَصَابَـتْكُمْ  أَوَلَمَّا﴿

 :[السادسة والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٦]

ني الصاعدة من من المرتبة العالية والمعا فياض النازلةلأاأي  ﴾الْجَمْعَانِ  الْتـَقَى يَـوْمَ  أَصَابَكُمْ  وَمَا﴿
تمعت معها الظاهرة والباطنة التي اج من الحواس   النفساني ةة والمبادئ النشأة الجامعة وعساكر القوى الجسماني  



246 
 

ن الله وأمره وحكمه إذو با هأي هذا النهول والصعود والاجتماع إن   ﴾اللَّهِ  فبَِإِذْنِ ﴿القلب  البرزح  مجمعفي 
دا وجمعا ااها يظهر فر هال مقتضلا ي تباينةالأسماء المتقابلة والصفات الم بمقتضى قضائه وعلمه فإن  و  وحكمته
رى للروح والعقل للنفس والطبيعة وأخ التقابل والاجتماع بينها فتارة يكون الغلبةو  ،ابلالتقل أبدا هو يفا 

اء إ ذ ا﴿ القلبي ة الجمعي ةوأخرى للصورة   * أ فْ و اجًا الل ه   د ين   في   ي دْخ ل ون   الن اس   و ر أ يْت   * و الْف تْح   الل ه   ن صْر   ج 
كل    في لاسلتغفر الله إني  و  بعلى قل ل ي  غ ن   إن ه"و [٣-١١٠/١]النصر:  ﴾ت  و اباً ك ان   إ ن ه   و اسْلت  غْف رْه   ر بِّك   بَ  مْد   ف س بِّحْ 
 الم السفلي  أو الصاعدين من الع النازلي من العالم الإلهي   ﴾الْمُؤْمِنِينَ  وَليِـَعْلَمَ ﴿ 1"ةة أو سلبعي مر  ة مر  ئيوم ما

  .القلبي ة الجمعي ةووصل إلى المرتبة 

 :[السابعة والسادسون والمائة [ ]الآية١٦٧]

فالمؤمن هو  ،بي  وا في الدالذين لم يستكملو في النهول والعروج بل يترد   ﴾ناَفَـقُوا الَّذِينَ  وَليِـَعْلَمَ ﴿
لم يصعد بعد و  الذاتي ة والكافر هو الذي ينهل إلى المرتبة لجمع وشاهد الكمال الجمعي  االذي بلغ في مقام 

 ولا مؤمن. كافر فهو لا بي  د في الوالمنافق هو الذي أخذ في الصعود ولم يستكمل أسلباب الصعود فليترد  

 :[السابعون والمائة ]الآية [التاسعة والسادسون والمائة [ ]الآية١٧٠-١٦٩]

 فَرحِِينَ  (A-193)  *يُـرْزقَُونَ  ربَِّهِمْ  دَ عِنْ  أَحْيَاء   بَلْ  أَمْوَاتاً اللَّهِ  سَبِيلِ  فِي قتُِلُوا الَّذِينَ  تَحْسَبَنَّ  وَلَا ﴿
له العقبى قت ومن العقبى تا عنا ومي  حي   صارالدنيا  قتلهن م  "قال الصادق:  .الآية ﴾فَضْلِهِ  مِنْ  اللَّهُ  آتاَهُمُ  بِمَا
 أزلا وأبدا سلرمدا إلى ببقائه 2"من الدنيا والآخرة باقيا تاي  ه ما معحي   ن قتله المولى صارا عن الدنيا وم  تي  ر مصا
  .دوارا وأكواراأ لا يتناهي ما

اه ووفور الذوق أحب   العشق وسليف الحب   بنانبته مود  و  وطريق شوقه تهمحب  ن قتل في سلبيل م   واعلم أن  
ة الأسمآء والصفات معي   ةكل ي  ة الذات و ر وحدة جمعي  يوأسلنده في سلر  ةة وبقاء أبدي  ي  سلرمد بَيوة بقاهأو الله تعالى 

ن قتلته فإنا دينه موصوفا ته وملي  وحضور أو   تهزلي  أ بنورمنه من طيريان الفناء والعدم فليس آفإليه تجلع القدم و 
 الْأ و ل   ه و  ﴿ تهإحاطة كلي  و  تهكمال جمعي    بنعوت قفتحق   ةوصفة باطني   ةعوتا بنعت ظاهري  نوم آخري تهبصفة 

                                                                 

 .٢٦؛ أبو داوود، الوتر ١٢مسلم، الذكر  1 
 ما وجدته. 2 
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ر   يرزقون عنده بما وصل إليه من جميع الأعيان  [٥٧/٣الحديد: ] ﴾ع ل يم   ش يْءر  ب ك لِّ  و ه و   و الْب اط ن   و الظ اه ر   و الْآخ 
ة الكون الجامع واسلطوالملك والشهادة ب ة من الأرواح والأشباحة من الملآئكة والعقول والكوني  اني  والرب   الإلهي ة

اها إي   اسلتيطائهو  الإلهي ةوالأعيان  الذاتي ةات ئونبعد الأدوار والأكوار وبالشأو  انافاا والإنسان الكامل الرافع إم  
بل في ليس من خلق جديد فرحي بما آتاهم  [٥٥/٢٩الرحمن: ] ﴾ش أْنر  في   ه و   ي  وْمر  ك ل  ﴿ أخرى ة واسلتطارهامر  

 يَـلْحَقُوا لَمْ  باِلَّذِينَ  سْتَبْشِرُونَ وَيَ ﴿بما يبسطه الله في ذاته بذاته في أسمائه وصفاته  منبسطيالله من فضله أي  
الله ومن  ن إلىئرياالس أيمن الأطوار والقوى  الجمعي ة حدي ةالأق بأي الذين لم تبلغوا مبلغهم بالتحق   ﴾بِهِمْ 

 ﴾يَحْزَنوُنَ  هُمْ  وَلَا ﴿ والجمع الكمالي   من زوال الكمال الجمعي   ﴾عَلَيْهِمْ  خَوْف   أَلاَّ ﴿الله وفي السير في الله 
  .ةالأسمائي  و  الذاتي ةمن فوات الكمالات 

 تفسير

 :[الحادية والسابعون والمائة [ ]الآية١٧١]

 ﴿ل ل ذ ين  ي من الهيادة فيها قوعدت للمت   ة التيعد البشارة بالجن  بيطلبون  أي ﴾بنِِعْمَة   يَسْتَبْشِرُونَ ﴿
ذي الير عليها التنكيدل   ،خاصالإالخلوص و  ثمرات شجرات يوه [١٠/٢٦]يونس:  ﴾و ز ي اد ة   الحْ سْنى   أ حْس ن واْ 

آنا فآنا من  هياتل  تج اتجن  في كمالاته ودرجات  يتهايدالسالك العارف  ن  أ شارة إلىإ ﴾وَفَضْل  ﴿ تكثيرهو لل
 ﴾مِنِينَ الْمُؤْ  أَجْرَ  يُضِيعُ  لَا  اللَّهَ  وَأَنَّ ﴿ 1ثانيةً ولا في صورة  ى في صورتيتجل  ي لاالله  ن  إ ،التجل ير غير أن يتكر  

: عليه وسلل م صل ى اللهقال  ،ينافبالكسر على الاسلتو  ،تح" بالفلعطفا على "فض ير بهشجملة ما يمن 
 ،4"هيشفع في سلبعي من أهل دالشهي" :يضاوأ ،3"ظال السيوفأة تُت والجن  " ،2"ةح الجن  السيوف مفاتي"

 ن  ي أرو  ،ااخدلهم خارجاً و احو أ والثانية إلى ،بالنظر إلى ذواتهم حديهماإ :شارة إلى الحالتيوالتكرار الإ
 بشرأ ،بطي  لخرجه من البدن اأ ب الذيمرحبا بالروح الطي  " :له الأرضل قو ي ذا وصل إلى الأرضد إالشهي

                                                                 
 اثنتي. أس: لا يتجل ى في صورتي مختلفتي بالمثل ولا في صورة واحدة بشكلي المثلي. تي ولا في صورة في صورةث ب س: 1
 (.٦٤١، )ح: ٢٢/٢٤٦(؛ المعجم الكبير، ١٩٦٧٣، )ح: ١، كتاب الفصل الجهاد، باب: ١٠/٢٤٣مصنف لابن أبي سليبة،  2
 مطو لا. ٦؛ مسلم، اللقطة ١٥٦البخاري، الجهاد  مطولا. ٣/٢٠٦تفسير الثعلب،  3
 (.٤٦٦٠، )ح: ١٠/٥١٧صحيح إبن حب ان،  4
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ن يقال ويمكن أ .الحديث كما ورد في  1"ذن سمعت ولا خطر على قلب بشرولا أ تلك ما لا عي رأ فإن  
الطه ألم    ،والسرور والبهجة الازم الفرح الدايمأو  ،الخوف والحهن فاعدناد من الفضل ار الم ولا هم  وفر خلا تخ 

  .عوف

 :[الثانية والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٢]

و سلفيان بهل حي رجع أن ،أو نصب على المدح ،صفته للمؤمني ﴾وَالرَّسُولِ  للَِّهِ  اسْتَجَابوُا الَّذِينَ ﴿
 ،فسمع النب   ،راد العود كذلكفأ ،وأصحابه ل النب   يستأصلم(B-193)حيث  فندمحد ة بعد قتال أمك   إلى

إليهم وإن  خرجن  ده لأبي يوالذي نفس": صل ى الله عليه وسلل مالنب  فقال  ،الأصحاب ه  ر  فك   ،فأراد الخروج له
معه قريب من و  ،سلفيان طلب أبي في صل ى الله عليه وسلل مضى رسلول الله فم ".حد منكمأ لم يخرج معي

بو أ فج بن   ميال من المدنيةأحد على ثمانية الأ حتى بلغ حمراء جراحاتوكان لهم  ،سلبعي رجا من المسلمي
 ﴾الْقَرْحُ  أَصَابَـهُمُ  مَا بَـعْدِ  مِنْ ﴿ 3ولهسلمر الله ور أطاع أأي  2"وللله وللرسلالذين اسلتجابوا " :تعالىسلفيان فقال 
تهم عبطا ﴾أَحْسَنُوا للَِّذِينَ ﴿ دم وقبحعضائهم وأ وجراحات بدنم  أجهائهمراجات جائهم و ضعأ وجرى من

هُمْ ﴿مر الله ورسلوله طاعتهم لأإ بمهيدلوا ضوتف ذوف مح ‘قواات  ’ومفعول  ، للتبعي للتبيي لا ‘من’ ﴾وَاتّـَقَوْا مِنـْ
ليه خبره وهو قدم ع مبتدأ ﴾عَظِيم   أَجْر  ﴿نواع القروح والجراحات أ مبهانقامر الله ورسلوله مع أي مخالفة أ

  .للموصول السابق خبرة أو الظرفي   ةسمي  ن يكون فاعا للظرف والجملة الإأوالمجرور ويوز  الجار  

 :[الثالثة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٣]

 منجههينة في مك   ﴾كُمْ لَ  جَمَعُواْ  قَدْ ﴿باعه أي أبو سلفيان وأت ﴾النَّاسَ  إِنَّ  النَّاسُ  لَهُمُ  قاَلَ  الَّذِينَ ﴿
ا يلك وخوفهم ﴾فاَخْشَوْهُمْ ﴿صحابه أا و محم دذا لقيت إ :بو سلفيانأة قال نعيم من مك  ا خرج فلم   ،لقتالكم
 أي ﴾وَقاَلُواْ ﴿ و سلفيانبخبرهم بما قال أأا قدم نعيم المدينة فلم   ،ا قد جمعنا على العود عليهمن  تخرجوا فإ
  .ادهمت قلوبهم وفؤ واطمأن   بقولهيمانم إزاد  أييمانا إفهادهم قول نعيم  ﴾الْوكَِيلُ  وَنعِْمَ  اللّهُ  حَسْبُـنَا﴿المسلمي 

                                                                 
 مطولا. ٣/٢٠٦تفسير الثعلب،  1
 .٥٥٠-١/٥٤٩؛ وتفسير البغوي، ٣/٢٠٨تفسير الثعلب،  2
 أطاع أمر الله ورسلوله؛ ك ت ب ت هذه العبارة في )س( مكر را. –ب  3
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لما سمعوا هذا  نمساد والإفك وذلك أمنية إلى دفع الشرك ورفع الفا الأصو ص  هاد وخالنية على الج افاخلصو 
لي على الله ك  متو  ،رة والفتوحجي مهيد النصمرتا المداواة إلىقروح محتاجي جراحات و  القول وقد كانوا ذوي

 ابا سلفيان مأن أوا عسلفيان فلما سم قتال أبي ه المسلمون إلىيهيد وينقص فتوج   الإيمان ن  يل على أ، دلالسبوح
  .خرج من مكانه

 :[الرابعة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٤]

 مِّنَ ﴿حاصلة  ﴾مَة  بنِِعْ ﴿ي ننصرفوا من المنهل الذي نهلوا فيه سلالمي غاارجعوا و  أي ﴾فاَنقَلَبُواْ ﴿
ورهم فيه ضق حفت  من المعاملة التي حرب بينهم وبي أهل السوق الذي كان معهودا في موسلم معي ا ﴾اللّهِ 
ورضائه  ﴾الل ه   ر ضْو ان   و ات  ب  ع واْ ﴿ جراحاتهم لامآهم و من عدو   ﴾سل وء   يم ْس سْه مْ  لم ْ ﴿ارة تجو  ربح أي ﴾و ف ضْلر ﴿

ت يل عليهم بالتثبفضي أي ﴾عَظِيم   فَضْل   ذُو وَاللّهُ ﴿تي الدارين وسلعادة النشأ بخيرالفوز  مناطالذي هو 
  .رهبة ونيل باور ميل رغبة ووف بفرطبل  كس لر وتهاو نر ومطلر با   ،ادهوزيادة الإيمان والتوفيق للمبادرة إلى الج

 :[الخامسة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٥]

أي هو من  ﴾الشَّيْطاَنُ ﴿ا هو ن  إ "،الناس قد جمعوا لكم ن  إ" :الذي قاله النعيم أي ﴾ذَلِكُمُ  إِنَّمَا﴿
مر أطاعة رسلوله في و  طاعة الله حكم في الثبات علىتويمن ليبتليكمفواههم ألقى الله به في أالشيطان  1لقو 
من  ئهصدقاأو  ئهاأحب  يرهب  أي ﴾أَوْليَِاءهُ  يُخَوِّفُ ﴿بو سلفيان أو النعيم أالمراد بل الشيطان هو أو هاد، الج

 أبي سلفيانلمي يا معاشر المس ﴾تَخَافُوهُمْ  فَلاَ ﴿من الله  إلا  لا تخالفون  ،يمانم باللهإالصحابة وهو لكمال 
ريد أن وه عم  قادر على ارتفاع المكر  ، فإني  من   لا  إلا تخافوا  ﴾وَخَافُونِ ﴿اعدوا عن الجهاد قابه حتى تحه وأ
 .انسلالمي الإتقيقان الإ لياضالإيمان ف كامليأي    ﴾مُّؤْمِنِينَ  كُنتُم إِن﴿ن يرجع أ ب  ح  وأ  

 :[السادسة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٦]

وا عن د  رتقوم ا (A-194)أو  ،لفيخوهم المنافقون من المت ﴾الْكُفْرِ  فِي يُسَارعُِونَ  الَّذِينَ  يَحْزُنكَ  وَلاَ ﴿
يْئاً  اللّهَ  يَضُرُّواْ  لَن إِنّـَهُمْ ﴿الإسلام  ون ضر  ا يإن  الكفر ف عتهم فيسار اءه بمأحب  ياء الله و لو روا ألن يض أي ﴾ََ

                                                                 
 ب س: قيل. 1
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 ةبا وحص  يأي نص ﴾الآخِرَةِ  يفِ  حَظًّا لَهُمْ  يَجْعَلَ  أَلاَّ  اللّهُ  يرُيِدُ ﴿ صدريحتمل المفعول والم ،شيئاً  أنفسهمبها 
 ذَاب  عَ  وَلَهُمْ ﴿والشرك والكفران  يانعلى الكفر والنفاق والعص 1مموتهالطغيان و  تماديعلى يدل   مل الثواب

 ﴾عَظِيم  

 :[السابعة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٧]

تـَرَوُاْ  الَّذِينَ  إِنَّ ﴿ َْ يْئًا اللّهَ  ضُرُّواْ يَ  لَن﴿واسلتبدلوه به  بالإيمان ﴾باِلِإيمَانِ  الْكُفْرَ ﴿اختاروا و  ﴾ا أي بع   ﴾ََ
يع عميم وموج ﴾أَليِم   عَذَاب   وَلهُمْ ﴿سللطانه وملكه أو  دينهالضرر في    .ع عظيمو ج 

 :[الثامنة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٨]

خرة ا والآدنيمتهم عذاب الكهم وحر  لهم ونتر ه  أي ن ﴾لَهُمْ  نمُْلِي أنََّمَا كَفَرُواْ  الَّذِينَ  يَحْسَبَنَّ  وَلاَ ﴿
ر   نَفُسِهِمْ﴾ ﴿خَيـْ هم ءخاإالهم و همكهم وإر تن إ محم ديا  ن  تظلا  أيما يصلح له  خطاب بالرسلول بكل   لأِّ
ا اقتصر على وإن   ،دل منها نلى لهم وتمهلهم ب، إن  رادتهم ومرادهمعن إ منعهم لهم من ئتهم وإرادتهم خيرومشي

قولك  جعلت متاعك بعضه فوق بع  مع امتناع :ولكمنه كق بدلالتعويل على البدل والم ن  مفعول واحد لأ
م مع أبو سلفيان وأصحابه ان إمهاله يظن  لا  أيابه وأحه سلفيان  الخطاب بأبيأن يكون على متاعك ويوز 

 عَذَاب   وَلَهْمُ ﴿ م  غلى ا عم  غثم و إفوق  ﴾إِثْمًا ليِـَزْدَادُواْ  لَهُمْ  نمُْلِي إِنَّمَا﴿بل نفسهم خير لأ رادهمأنفسهم وم
 ط  الخفي  ها الانفصالل حق  و  وعلى الأ، فعلى الثاني العائد محذوف ة أو موصولةا مصدري  م  إ "ما"و ﴾مُّهِين  
 لارض، أغل علةكل    ما :قلت ،ضاثم غر ازدياد الإن قلت كيف يكون إف .مامصلة في الإت  وقعت م ماان   الا  
رض نها الغم يءوليس ش قعدت عن العجه والعجه والفاقة وخرجت عن البلد محافة الشر   :ك تقولن  ترى أ

  .ذلالانة وهي الإمن الإهبدل  ﴾مُّهِين   عَذَاب   وَلَهْمُ ﴿

 :[التاسعة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٩]

نتم أعلى ما  أيمي ئقا ﴾عَلَيْهِ  أنَتُمْ  مَآ عَلَى﴿ ثابتيويتركهم  ﴾الْمُؤْمِنِينَ  ليَِذَرَ  اللّهُ  كَانَ  مَّا﴿
بهذه البليات  عالىتكم الله ا بل ابت منافعكمه مخلصكم عن ي  من خلطة بعضكم ببع  بَيث لا يتم عليها

                                                                 
 ب س: وتمريهم، والمثبت من البيضاوي. 1
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 يعرف المخلص عن لا يترككم مختلطي لا أيالنفس الخبيثة من النفس الطبية  أي ﴾الْخَبِيثَ  يمَِيزَ  حَتَّىَ ﴿
افقي حيث اعترضوا نفس في سلبيل الله نهلت في المنالأموال والأ كبذلة   بالتكاليف الشاق  لا  إان ه ي  تميالمنافق ولا 
ن علمت م  أ  ما علمت كو دم آكما عرضت على   أمتي ت على  ضعر ": وسلل مصل ى الله عليه النب  على ما قاله 

ن يكفر من به وم  يؤ  نه يعلم م  أن   محم دزعم " :وا وقالواؤ فبلغ ذلك المنافقي فاسلتهه  "ن يكفر وينافقمن وم  يؤ 
خطيبا  برعلى المن قامف صل ى الله عليه وسلل م للهفبلغ ذلك رسلول ا "،معه وهو ما يعرفنا ونحن ،ن لم يخلقمم  به 
بينكم وبي  يسألن عن شيء فيما لاعلمي  وطعنوا في ما بال أقوام جهلوني" :قال حمد الله وأثنا عليه ثم  ف

لعدم حصول شرائطه ووجود الموانع فيكم  ﴾الْغَيْبِ  عَلَى ليُِطْلِعَكُمْ  اللّهُ  كَانَ  وَمَا﴿ 1"كم بهأنبأ لا  الساعة إ
ان صول الشرائط وفقدلما يشاء عند ح ﴾يَشَاء مَن رُّسُلِهِ  مِن يَجْتَبِي اللّهَ  وَلَكِنَّ ﴿طلعوا على الغيب فلم ي
اق والمخالفة خاص والنفوالإ على الغيب من الكفر والإيمان اع على الغيب فيطلع بالوحيط  ع من الاالموان

ة الأفعالي  و  الذاتي ةاته جوده وتوحيده وصفبو  ﴾باِللّهِ  فآَمِنُواْ ﴿ت والمطابقة والوفاق وغير ذلك المغي با والشقاق
 عن الله وعن لا  ون إم لا يخبر لأن   ؛مقالاتهم فيم صادقون ن  وبما جاؤوا به بالإخاص بأ ﴾وَرُسُلِهِ ﴿ة ثاري  والآ
فاق عن الن ﴾وَتَـتـَّقُواْ ﴿خاص الإيمان بكمال الإ حق   ﴾تُـؤْمِنُواْ  وَإِن﴿ (B-194) .لعهم الله عليهما اط  

 مشربهاوعظم  ةالدرجة في حضاير الجن   وهو علو   ﴾عَظِيم   أَجْر   فَـلَكُمْ ﴿واسلتبعدوا عن المخالفة والشقاق 
 ووفور بهجتها 

 :[الثامنون والمائة [ ]الآية١٨٠]

 اف أيتقدير المضل بول الأو  صوالمفعول هو المو  ،اء خطابتبال ﴾يَـبْخَلُونَ  الَّذِينَ  يَحْسَبَنَّ  وَلاَ ﴿
 ل هو كنايةو  لأعلى الموصول والمفعول ا لياء فاعلهابو  ،لوالضمير للفص ،"هو خير لهم" والثاني "،ين"بخل الذ
من عطائه وسلعة افضاله  ﴾فَضْلِهِ  مِن اللّهُ  آتاَهُمُ  بِمَا﴿لون باخال لا تُسبن   أيخيرا  والمفعول الثاني البخلعن 
رًا هُوَ ﴿منه  ةكو سلبيل الله ومنع اله  نفاق فيالإ بترك م ل هو خير لهالبخ الباخلون أن   تُسبن  لا  أي ﴾لَّهُمْ  خَيـْ
رٌّ  هُوَ  بَلْ ﴿خرة الدنيا والآ في صل ى الله عليه الخلق عنهم لقوله  2دبع  ويتلاسلتجاب العذاب عليهم  ﴾لَّهُمْ  ََ
قريب من  لناسا الله بعيد من الجنة بعيد منجيل بعيد من النار، الب من "السخي  قريب من الله بعيد: وسلل م
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عنقه  يث يطوف فيح بخل به ومنعه من الهكوة والصدقةبيان له قال قوم  ﴾بهِِ  بَخِلُواْ  مَا سَيُطَوَّقُونَ ﴿ 1"النار
 ينساقفعل حتى يفا يهال كذالك  2نا مالكأ :ويقول له ينصر رأسلهه و ه إلى قدميوم القيامة تنهث من قرن

 عقبه يوم اعا فيشج جعل الله له كوة ماله إلا  يؤدي ز  "ما من رجل لا: صل ى الله عليه وسلل مقال و  .إلى النار
خرج الله  أاه فيبخل به عنه إلا  الله إي   أعطاه لر يأت ذا رحم يسأله عن فض رحم ن ذي"ما م   :يضا، وأ3"القيامة

ما يهله ما ف أي ﴾وَالَأرْضِ  السَّمَاوَاتِ  مِيرَاثُ  وَللِّهِ ﴿ 5،يةهذه الآ تا ثم   "4قه يطو حتى شجاعام له من جهن  
الله وغير ذلك من  لا   يعلمها إعيان التي لاة والأة والفواخر النوري  اهر الخفي  رة والكواكب والجو ب  ماك المدمن الأ

لاء الذين من مال هؤ يه قل إلا يتوارث وينتما مم  ما فيهأي لله ب منها وما يستكن في طبقاتها العناصر وما يترك  
سرة والندامة بقى عليهم الحيو  بموتهم وهاكهم هكونه ولا ينفقون في سلبيلسيرث منهم ما يم تعالى هوإن  يحلوا به 
  .ا يبقى عنهم بعد موتهم وفوتهمارة والميراث مجاز عم  ستاسلف على الخوال

 َارة وتأويلإ

 :[الحادية والسابعون والمائة [ ]الآية١٧١]

ة ق بجمعي  وهو التحق   ﴾وَفَضْل  ﴿وهي البقاء بالله بعد الفناء في الله  ﴾اللّهِ  مِّنَ  بنِِعْمَة   يَسْتَبْشِرُونَ ﴿
فصل على ييد و أو السير في الله الذي يه  ،ةة الكاملة التفصيلي  أو المعرفة التام   ،الأسمآء والصفات بتمامالذات 
ة التي هي الفكري   ةالقو  ة وفضل هي ة الأزلي  أو المراد بالنعمة هي المعارف الفطري   ،ن إلى الله ومن اللهالسيريْ 

 ة هيعموالوجود المطلق ومشاهدته أو المراد بالن الباطلة إلى شهود الحق   ةي  تابالانتقال من أعيان العوالم الك
كشف ات والأحوال والمقامات والع عليها من العلوم والإدراكة وما يتفر  ة والباطني  ة الظاهري  النعم الوجودي  

ل  ك  مات أو شهود المنعم أو الهيادات الحاصلة في الدورات وأطوارها فإن فيوالمعجهات والمشاهدات والكرا

                                                                 
 مضى تخريه. 1

 ب + ومالك. 2

 بنحو الألفاظ. ٢؛ النسائي، الهكاة ٣/٢٢٠تفسير الثعلب،  3

 ب س: يطوف. 4
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جمال ي الإد هقبلها أو المرا ةما كانت حاصل ن كورةدورة يتضم  كل    فإن   ،دورة في العروج والنهول زيادة وفضا
 . [٢٦]يونس: و ز ي اد ة ﴾ الحْ سْنى   أ حْس ن واْ  ﴿لِّل ذ ين   والتفصيل

 :[الثانية والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٢]

 بالتوحيد الجمعي   ﴾وَالرَّسُولِ ﴿ والآثاري   الأفعالي  و  والصفات  الذات  بالتوحيد  ﴾للِّهِ  اسْتَجَابوُاْ  الَّذِينَ ﴿
أي المجاهدات في الطور  ﴾الْقَرْحُ  أَصَابَـهُمُ  مَآ بَـعْدِ  مِن﴿لديه  هإليه وهدايت تهبإجابة دعو  المعي  والكمال 
في اسلتكمال  (A-195) والتدريي   الدفعي   ي  والكل   ناء الجهئي  الفأو  ي  الإدراك الحس   بنفيالنفسي  و  القالب  
إحاطة   ﴾عَظِيم   أَجْر  ﴿م ، لهةوالأكوار المتعاقب المتتابعةموانعه في الأدوار  ﴾وَاتّـَقَواْ ﴿ شرائطه سلتيفاءالمراتب وا
إلى الله ومن الله في  ة والجالية في السفرات الجمالي  التجل يوشهود  الظل ي ةة والأكوار بما في الأدوار النوري   كل ي ة

  .ةوالكوني   الإلهي ةة الأسمائي  و  الذاتي ةة مقعد شهود وجمعي  

 :[الثالثة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٣]

السير إلى الله  السالك رجع إشارة إلى أن   ﴾لَكُمْ  جَمَعُواْ  قَدْ  النَّاسَ  إِنَّ  النَّاسُ  لَهُمُ  قاَلَ  الَّذِينَ ﴿
 القو ة فاجترأتليه إلى ما كانوا ع النفساني ةار جنود القوى ة فحينئذ قد رجع كف  الناسلوتي   الجمعي ةومن الله إلى 
ة ة القوى الروحاني  ار ار النفس الأم  ت شيطان الوهم هذه الحالة إلى محاربة كف  اصت عن القآءالتي تخل   النظري ة
ن عها ومجاهدتها ليصرفها توالمبادئ الطبيعة عن مقاتل النفساني ةار القوى بكف   اده يترك الجلئا   القلبي ةوالأطوار 
فالطور  ،ايفضل تفض ا وشرفا وتغير الشهود الأو   حينئذشهودهم  فإن   ﴾إِيمَاناً  فَـزَادَهُمْ ﴿طباعها ء امقتض
فحينئذ  ﴾الْوكَِيلُ  وَنعِْمَ  للّهُ ا حَسْبـُنَا﴿قول ي تهإلى مخالف النفساني ةة والمبادئ عند رجعة القوى الجسماني  القلب  
  .هوبقدرت ة الله تعالىبقو   ىيتقو  

 :[الرابعة والسابعون والمائة [ ]الآية١٧٤]

راقات الأنوار اسلتفاض من إش والعقلي   ة إلى الطور الخفي  الشكل مع القوى الروحاني   ﴾فاَنقَلَبُواْ ﴿
 ﴾وَفَضْل  ﴿ لطور الخفي  ا التي اسلتفاضت من الله بذريعة ﴾اللّهِ  مِّنَ  بنِِعْمَة  ﴿ ورجع بها إلى طوره الجمعي   الإلهي ة
  .بواسلطة الطور العقلي  ... .. 
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 :[الثامنون والمائة [ ]الآية١٨٠]

نا آة و ة بعد لخط  ة لخط  ئي  ه والج كل ي ةة اليرثهما في القيمة الآفاقي   ﴾وَالَأرْضِ  السَّمَاوَاتِ  مِيرَاثُ  وَللِّهِ ﴿
ا من الموجودات العالية جميع ما له التديي  و  الدفعي   والجهئي   ي  تها لدي الفناء الكل  ي  ة أو جمعن أو الأنفسي  آ بعد
ة ي  والعاولم والذرايات والمعارف والإدواكات والأحوال الخف ةعرضي  وال الذاتي ةافلة وما يتبعها من اللوازم والس

به المنفقي وجودهم بالاختيار في طريقة فاعطاهم ما لم يقط أحدا من  والمقامات العالية والنازلة فيحارى
 كورةذ وال ة والوحدة والكثرة والفناء والبقاء والقدم والحدوث والحطاماتة والألوهي  بي العبودي   الجمعي ةالعالمي من 
  باينة.تذلك من المفهومات المتقابلة والمعلومات الموغير  نوثةوالفقر والغناء والقنوت والخ والأنوثة

 تفسير

 :[الحادية والثامنون والمائة [ ]الآية١٨١]

 هل حي قالت اليهود عند سماعن ﴾أَغْنِيَاء وَنَحْنُ  فَقِير   اللَّهَ  إِنَّ  قاَلُوا الَّذِينَ  قَـوْلَ  اللَّهُ  سَمِعَ  لَقَدْ ﴿
 ، فقال أبو بكر رضي الله"االله فقير يستقرض من   "إن   [١١الحديد: ] ح س نًا﴾ ق  رْضًا الل ه   ي  قْر ض   ال ذ ي ذ ا ﴿م ن
فقال  "ا حسنارضقالله  اقرضو أقوا الله وأسللموا و ت  "االخلق الكبير حوله  أىبن غازورا حي ر  اصحه لفنعن

ما يما عظطل ههجفلطمه أبو بكر و  "الفقير يستقرض دون الغنى فإن   ،الله فقير ونحن أغنياء إن  "فنحاص: 

بالياء  ﴾سَنَكْتُبُ ﴿ 1،مى الله عليه وسلل  صل  النب  فشكا إلى  ،"عنقك العهد بيننا وبينك لضربت لولا"وقال: 
على الله والكفر بالله والاسلتههاء بالقرآن  2ةيمن الإفك والفر  ﴾قاَلُوا مَا﴿والنون في صحائف الكتبة أو بَفظ 

لَهُمُ ﴿في علمنا  ناي (B-195)  مر رْ با ج   ﴾حَق   بِغَيْرِ ﴿ على ما قالوا ﴾الْأنَبِْيَاءَ  وَقَـتـْ  اله وكاهم ة مستحق  وج 
 عَذَابَ ﴿لقول مقول ا ﴾ذُوقُوا﴿بالياء والنون والفاعل هو الله  ﴾وَنَـقُولُ ﴿في العظم ولذا جمعهما  متقاربان
 ،وا هذا العذابنها اسلتحق  م صفي بكل  م لكونم مت  وفيه تنبيه على أن   ،ةالمحرق ةالملتهبعذاب النار  ﴾الْحَريِقِ 
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سلتبعاد قساوة القلب والا  منإلا  لا يكون لأن ه  ،من قال هذا القول لم يبال من قتل الأنبياء وبالعكس فإن  
  .1"ما شئت فافعل من الحق   تستحإذا لم ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،من الرب  

 :[الثانية والثامنون والمائة ]الآية[ ١٨٢]

 ،الإثمير  الإثم   ذ، إاموالأي  الي ليالآثام في ال اكتسابمن  ﴾أَيْدِيكُمْ  قَدَّمَتْ  بِمَا﴿العذاب  ﴾ذَلِكَ ﴿
م   ليَْسَ  اللَّهَ  وَأَنَّ ﴿ر فعا كبر عما وأكثا ألأن   ؛ا صرح باليدوإن   والمبالغة  ،واحد منهم أي بكل   ﴾لِلْعَبِيدِ  بِظَلاَّ
لأن ه  ؛نفىأيل ستلهم كون القليوهذا  ،واحد منهمكل    نفي الظلم عن دي  قفتا هي بالنظر إلى كثرة العباد إن  
ا غنيلكونه ن ه لأ ؛المحسن ويصيب المسيء با نقصان من الثواب وبا زيادة على العقاب يبعادل يث غن

تصرف ي ،لكه مالك الملا حاجة له إلى الظلم لا إلى قليل منه ولا إلى كثير مع أن   ،طاقعلى الإ عادل بالذات
ف في ملكه كيف صر  يتلأن ه  ؛ه لم فعل كذا وكذاض بأن  عتر فليس لأحد أن ي ،شاء وكيف يشاءيفي ملكه ما 

  .يشاء ومتى يشاء

 :[الثالثة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٣]

فآمنوا بالله " :ذ قالت اليهود جوابا لقوله تعالىإنهلت  ،مرفوع أو منصوب على الذم   ﴾قاَلُوا الَّذِينَ ﴿
نَا عَهِدَ  اللَّهَ  إِنَّ ﴿ "ورسلوله ولا  ﴾لِرَسُول   نُـؤْمِنَ  لاَّ أَ ﴿وصانا في كتبه أو على ألسنة الأنبياء أو أمرنا أي  ﴾إِليَـْ
من أنبياء  ة التي كانت لنب  اص  أي هذه المعجهة الخ ﴾النَّارُ  تأَْكُلُهُ  بقُِرْباَن  ﴿ ويشرع ويبي   ﴾يأَْتيِـَنَا حَتَّى﴿ نب  
 أن يأتيه أمر الله لشكه إذا وقع أمر ملة معجهات آدم عليه السام فإن  جمهذه فما بقيت من  ،إسلرائيل بن
ظهرت  وأ ارن وإن لم يظهر عند ذلك القربان ،فإن ظهرت نار فأكلته كان ذلك الأمر مقبولا عند الله ،بقربان

كانت   هابيل وقابيل تنازعا في أخت كما أن    ،ولكن لا يأكل القربان كان ذلك القربان غير مقبول عند الله
 ،قربان قابيل فأكلت النار قربان هابيل دون ،فأمر آدم بقربان لهما ،وقابيل زارعا اعياوكان هابيل ر  ،لهابيل أ م ة

آدم وما كان الدفن  دقتل وقع في أولاأو ل  هذا ،ل وسلخط وقتلهفغضب قابي ،من هابيل بنتفهوج آدم تلك ال
 ،أن يأكله السباع من خوفافحمله على عنقه  ،غائباوكان آدم  ،قابيل في أمر هابيل فتحير   ،بينهم مشهورا

 ابيل وعلم من الغرابفيها فاعتبر ق الأرض فدفنه حفرخر ميتا فأقد حمل غرابا  ،فمثل الله الملك بصورة الغراب
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ثْل   أ ك ون   أ نْ  أ ع ج هْت   و يْ ل ت ا ي ا ﴿ق ال   ا م  ي﴾ سل وْءة   ف أ و ار ي   الْغ ر اب   ه  ذ   هذا ،الهابيل فدفن .يةالآ [٣١]المائدة:  أ خ 
المعجهة قد  ذهغير هوكذا  ،ت هذه المعجهة إلى زمان بن إسلرائيلوهكذا قد اسلتمر   ،دفن وقع في بن آدمأو ل 

وغيرهم  يسجرج و يىوقتلوا صاحبها كما ظهرت من عيسى وزكريا ويح وهم قد أنكروها ،ظهرت من أنبيائهم
 ﴾قَـبْلِي مِنْ  سُل  رُ  جَاءكَُمْ  قَدْ ﴿عليهم وزجرا إليهم  ردا محم ديا  ﴾قُلْ ﴿معجهاتهم  وما قبلوام قد قتلوهم فإن  
 ﴾قُـلْتُمْ  وَباِلَّذِي﴿والمعجهات الظاهرة الصالحة  الايحةالواضحة والآيات  ﴾باِلْبـَيـِّنَاتِ ﴿ يحيى وعيسى وزكرياك

فأكل  ،حفيف وهمس ضعيف يو  د  لها  ،لبيضاء النازلة من السماء با دخاناأي بالقربان الذي يأكله النار 
 قولكم في ﴾صَادِقِينَ  كُنْتُمْ  إِنْ  قَـتـَلْتُمُوهُمْ  فَلِمَ ﴿ 2.هبقى على حال 1لا  وإالقربان كان ذلك عامة القبول 

  .ودعواكم

 :[الرابعة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٤]

 جَاءُوا قَـبْلِكَ  مِنْ  سُل  رُ  كُذِّبَ  فَـقَدْ ﴿ليصبر على أذائهم بالتكذيب  هتسلية لنبي   ﴾كَذَّبوُكَ  فإَِنْ ﴿
 ،وهو الكتاب ،سلولر جمع زبور كرسلل جمع  ﴾وَالزُّبرُِ ﴿هم قة والحجج الساطعة الهالة على صدالدال   ﴾باِلْبـَيـِّنَاتِ 

  .تبي للحال والحرام ﴾الْمُنِيرِ  وَالْكِتَابِ ﴿يقال زبر يهبر إذا جمع 

 :[الخامسة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٥]

-196) ،بالبدن قوهو زوال الحيوة وانقطاع التعل   ،هببَر الموت ونص ﴾الْمَوْتِ  ذَائقَِةُ  نَـفْس   كُلُّ ﴿

A)  فوعد أن يرد   ،امنه خذا أم  عا كت الأرض إلى ربه  تشخلق الله آدم الما  :موسلل  ى الله عليه صل  النب  عن 
في  رقأحن أغرق في الماء ا م  م  وأ 4فما من أحد إلا ويدفن في التربية التي خلق منها،،3"منها إليها ما أخذوا

 ردها إلى ما أخذتيو  عالىت ة التربية لا شيء أصا بل يبقى فيجمعها اللهأجهائه الأصلي   النار وأكله السباع فإن  
ر وما يبرى في شطن مخص أحوال المعاد والحة السفلى في عالم المثال وهي مو منه في البرزخ المعادى وهي المرتب
ي يوفرون جهاء أ ﴾أُجُوركَُمْ  تُـوَفّـَوْنَ  وَإِنَّمَا﴿ب عليه من النار والخبات المقامات وأحكام النشر وما يترت  

                                                                 
 أي: وإن لم يقبل. 1
 .٣/٢٢٣تفسير الثعلب،  2
 .١/٤٥٨؛ وتفسير البغوي، ٣/٢٢٤تفسير الثعلب،  3
 منها"،فما من أحد إلا ويدفن في التربية التي خلق منها. -س  4
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الأجور يعطى  بع  يشعر بأن   ،يوم قيام الأموات عن القبور ﴾الْقِيَامَةِ  يَـوْمَ ﴿أعمالكم من الثواب والعقاب 
ة أو ضة من رياض الجن  القبر رو ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،ا في الدنيا أو في القبور قبل يوم النشورأم  

وبعد  نج ِّي  و  ﴾حْزِحَ زُ  فَمَنْ ﴿ "ا هو يوم القيامة بعد النشورتكميلها وتتميمها إن    أن  حفرة من حفر النيران إلا  
دركه فلت الن ار نع هحن يهحأ ن أحب  م  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  عن  ،هلجوهو الجذب بع ‘الهح’من  ،زيلوأ  
أي  ﴾فاَزَ  فَـقَدْ ﴿ة ويدخل الجن   1"تى لهيؤ  أن بإلى الناس ما ي ويأتوهو مؤمن بالله واليوم الآخر  تهمني
العذاب  النجاح والفاح من سلخط الله و ولا غاية للفوز إلا   ما يفازيه الفوز المطلق المتناول بكل   له يحصل
يَا الْحَيَاةُ  وَمَا﴿ والنعيم المخلد ورضوان من الله ،السرمد نْـ اللذات  أي الحيوة الحاصلة في الدنيا وهي ﴾الدُّ
ر ويهول سلريعا يوجب الغرور ويوجب السرو ومنفعة ة أي لذ   ﴾الْغُرُورِ  مَتَاعُ  إِلاَّ ﴿ النفسي ةة والشهوات ي  س  الح

  .2"ن الدنيا وما فيهام خيرة لكونه باقيا ثابتا موضع سلقطة من الجن  "وقال أيضا:  ،ويحول بينه وبينها منيعا

ي متاع لأجلها فه عةهر ن جعل ذريعة لها ما م  ن آثرها على الآخرة وأم  ا يكون عند م  هذا إن   واعلم أن  
 3".ا مطية الآخرةالدنيا فإن   والا تسب  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،يتهماالباغ ومط

 :[السادسة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٦]

لَوُنَّ ﴿ وبنهول المصائب  الإنفاقف ليتكه بكم لالام لتوطية القسم أي والله لي ختبرن ﴾أَمْوَالِكُمْ  فِي لتَبُـْ
تبديل المناقب و  والصبر على الشدائد وزوال المناصب وتغير الإتعاب وحلول النوائب وبما هو وسليلة لها والجهاد

د ، سلي  صنهلت في أبي بكر الصديق رضي الله عنه وفنحا ،والأمراض والمباعت خاو ف   ب عليها من الموما يترت  
هم فقال تى أذاالمسلمي حبنساء  سلب  و رسلول الله هجا ه إن   ،نهلت في كعب بن الأشراف :قيل بن قينقاع،

أنا لك يا رسلول الله أنا  :الأنصاري سلمةمبن  محم د 5لقاف ؟الأشرف 4بابن ليصلى  الله عليه وسللم: من 
بأن جعلتهم نفوسلكم  ﴾كُمْ وَأَنْـفُسِ ﴿إلى رسلول الله  فقتله وجاء برأسله ،فعلفا: صل ى الله عليه وسلل مقال  ،أقتله

يعن من اليهود والنصارى  ﴾كُمْ قَـبْلِ  مِنْ  الْكِتَابَ  أُوتوُا الَّذِينَ  مِنَ  وَلتََسْمَعُنَّ ﴿ محم دفداء لله ولرسلوله كما فعل 

                                                                 
 .٩؛ إبن الماجة، الفتن ٢٥؛ النسائي، البيعة ١٠ مارة؛ مسلم، الإ٢/١٢٧البيضاوي،  1
 .٨؛ البخاري، بدء الخلق ٣٩؛ إبن ماجة، الههد ١٧؛ الترمذي، فضائل الجهاد ٣/٢٢٥تفسي الثعلب،  2
  ( )وفيه: لا تسب وا الدنيا فنعم مطية المؤمن هي عليها تبلغه الجنة وبها ينجو من النار(.٧٢٨٨، )ح: ٥/١٠الديلمي،  3
 بن.ب س: من ا 4
 ب س: فقل. 5
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ركَُوا لَّذِينَ ا وَمِنَ ﴿ا جاء به بمن آمن بالله و    لم والتخطيةمن الإيمان  يف والصد  نالمطاعن في الدين الخ َْ من  ﴾أَ
 فإَِنَّ ﴿ة أمره تعالى ومخالف ،بالدعاء عليهم والمكافات بهم ﴾وَتَـتـَّقُوا﴿على آذائهم  ﴾تَصْبِرُوا وَإِنْ ﴿العرب 

ه والثبات عليها فإن   إليها هبالتوج  ومة المقصودة لمعه أي من الأمور ا ﴾الْأمُُورِ  عَزْمِ  مِنْ ﴿الصبر والتقوى  ﴾ذَلِكَ 
  .مضائهالرأي على الأمر كإات في الأصل من ثب

 :[والثامنون والمائة السابعة [ ]الآية١٨٧]

تاب في الأزل أي أذكر وقت أخذ الله ميثاق أهل الك ﴾الْكِتَابَ  أُوتوُا الَّذِينَ  مِيثاَقَ  اللَّهُ  أَخَذَ  وَإِذْ ﴿
نـُنَّهُ ﴿ صل ى الله عليه وسلل م محم دفي أمر  1همنبي   لسنةكتبهم وبأ  في أمرينب رن أهل الكتاب هظأي لي ﴾لتَبُـَيـِّ
إفشاء أحكام الكتاب وإنشاء هم بيريد بهم العلماء فعلي ﴾تَكْتُمُونهَُ  وَلَا  للِنَّاسِ ﴿ه مبانيعلمن معانيه وأحكام وي  

تـَرَوْا﴿ محم دن عامه ومعالمه في شأما فيه من أ إنباءو  (B-196) وحرامه معالم حاله َْ  ﴾قَلِيلًا  مَنًاثَ  بهِِ  وَا
ون منها أي سلاء وبئس ما يختارون من الدنيا ويأخذ ﴾يَشْتـَرُونَ  مَا فبَِئْسَ ﴿من أحكام الدنيا أي عرضا يسيرا 

، 2"من نار لجامب لجمأ  ن كتم علما عن أهله م  ": صل ى الله عليه وسلل مالنب  قال  ،بدلا من الآخرة لأنفسهم
  .3"موا حتى أخذ على أهل العلم أن يعلمواالله على أهل الجهل أن يتعل   خذما أ"م الله وجهه: كر    عن علي  

 :[الثامنة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٨]

 وَيُحِبُّونَ ﴿ ‘فعل’ عنىبم ملأ سلتع ‘وجاء أتى’ فإن   ،أي فعلوا ﴾أَتَـوْا بِمَا يَـفْرَحُونَ  الَّذِينَ  تَحْسَبَنَّ  لَا ﴿
 ،لمؤمنيلعل الخطاب له و اء جبال م  ض   نْ م  و  ،للرسلول الخطاب ﴾تَحْسَبـَنـَّهُمْ  فَلَا  يَـفْعَلُوا لَمْ  بِمَا يُحْمَدُوا أَنْ 

هم رحون فا تُسبن  الذين يف تأكيد أي لا تُسبن   "فا تُسبن هم" "،بمفارة"ل الموصول والثاني المفعول الأو  
  ﴾أَليِم   عَذَاب  ﴿ تدليسهمأي للفارحي بكفرهم ونفاقهم و  ﴾الْعَذَابِ  مِنَ ﴿اة ة ونجبمفاز 

 :[التاسعة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٩]

                                                                 
 ب س: نبيا. 1
 .٩؛ أبو داوود، العلم ١/٤٦٢؛ وتفسير البغوي، ٣/٢٢٨تفسير الثعلب،  2
 .١/٤٦٢؛ وتفسير البغوي، ٣/٢٢٨تفسير الثعلب،  3
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يْء   كُلِّ  عَلَى اللَّهُ وَ كيف شاء ﴿  فيهمف ملك أمرهم ويتصر  ي﴾ فوَالْأَرْضِ  السَّمَوَاتِ  مُلْكُ  وَللَِّهِ ﴿ ََ 
  .أي على إهاكهم في الدنيا ونهول العذاب وحلول العقاب في الأولى والأخرى ﴾قَدِير  

  َارة وتأويلإ

 :[الحادية والثامنون والمائة [ ]الآية١٨١]

 ي سمع الله القول الاسلتعدادي  أ ﴾أَغْنِيَاء وَنَحْنُ  فَقِير   اللّهَ  إِنَّ  قاَلُواْ  الَّذِينَ  قَـوْلَ  اللّهُ  سَمِعَ  لَّقَدْ ﴿
ارة ر النفس الأم  افي الناسلوت من كف   والحالي   الناسلوت وبالقالي   الات ما عدنه  تمراتب ال في الحالي  باللسان 

ات ية والمشتهي  س  لحامن اللذات  بنا ا اختص  مم  و  ما لنامن  ما لنا لهالله فقير أي ليس  ة بأن  والمبادئ الطبيعي  
 ضوالعرو ....  ةدة ونحن أغنياء بهذه النقود العلمي  المتحد  دة المتعد  دة والإدراكات المضاعفة المتجد   النفسي ة
هذا  إلى أن   إشارة ﴾قاَلُواْ  مَا سَنَكْتُبُ ﴿الك الاقتباس سمن مدارك الإحساس وم ةي  س  الح والأجناس العملي ة

 ؛ةدفع اتها رتبة واعتبار اقة بَقائق الأشياء وماهي  المتعل   الإلهي ةة ر من مطلق الصور العلمي  ا يتأخ  النوع من العلم إن  
 ذُوقُواْ ﴿... ت سا ليلأن   ؛ل وتغير  واحدة من غير تبد   ةعلى حالة أزلا وأبدا ة مستمر  ة شهودي  ا حضوري  لأن  

  .دفس التعد  عي الكثرة ون هي ة التيي  والوحدة الحقيق الجمعي ة حدي ةالأالبعد عن أي  ﴾الْحَريِقِ  عَذَابَ 

 :[الثالثة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٣]

نَا عَهِدَ  اللّهَ  إِنَّ  قاَلُواْ  الَّذِينَ ﴿ ات التجل يمن  ىلتجل   ولا نذعن لا نقبلأي  ﴾لِرَسُول   نُـؤْمِنَ  أَلاَّ  إِليَـْ
ب ة المحوهي  الذاتي ةأي النار  ﴾النَّارُ  تأَْكُلُهُ  بقُِرْباَن   يأَْتيِـَنَا حَتَّىَ ﴿ة ة والآثاري  الأفعالي  ة و الأسمائي  و  الذاتي ة الإلهي ة
 ةفي الأدوار النوري   ﴾لِيقَـبْ  مِّن رُسُل   جَاءكُمْ  قَدْ  قُلْ ﴿النازلة من سماء البياض المطلق الكل  التي يعن  الذاتي ة
ة وهي العظمى والكبرى والوسلطى والصغرى والدورة الصغرى هي التي ظهرت فيها الحقيقة الوجودي   ةالجمالي  
ة ة التشريعي  ي  ضوالعر  ي ةالذاتة حكام النبو  ة وبأالنوري   تعي ناتوال ﴾باِلْبـَيـِّنَاتِ ﴿بالخصائص الحمية  ي ةم دالمح

  .ةوالتعريفي  

 :[الرابعة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٤]
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 ﴾كُذِّبَ  فَـقَدْ ﴿ملة ة الكات لها تلك الجامعي  سالتي لي الذاتي ةبَسب الاسلتعدادات  ﴾كَذَّبوُكَ  فإَِن﴿
 وَالْكِتَابِ ﴿لطريقة أي ا ﴾وَالزُّبرُِ ﴿أي الشريعة  ﴾باِلْبـَيـِّنَاتِ  جَآؤُوا﴿تهم ي  في تمام الأدوار لعدم كمال جمع

  .الحديث 1"الشريعة أقوالي والطريقة أفعالي والحقيقة أحوالي" أي الحقيقة، ﴾الْمُنِيرِ 

 :[الخامسة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٥]

 :قال الصادق ،لعين  ا العارض على التعي   هئي  والج ي  ناء الكل  فأي ال ﴾الْمَوْتِ  ذَآئقَِةُ  نَـفْس   كُلُّ ﴿
.. ... . ر السرور اشربها شراب الصبر على مرادهيعلى بساط بسيط سلر  ومكنهالما أذاقها الله حاوة الغرور "

الغن والجواد القوى الكرامة  (A-197) الحلول في القبور حتى خالفت حاوة الغرورية نالت من الكريم
  .2"على بساط النور المسرةوعموم 

 :[السادسة والثامنون والمائة ]الآية[ ١٨٦]

لَوُنَّ ﴿  بتاءمبالمال والخاص  مبتاءالعام ": عليه السامقال الصادق  ﴾وَأَنفُسِكُمْ  أَمْوَالِكُمْ  فِي لتَبُـْ
 نور والتقوى للخاص    للعام  صبرواحتمال الأذى عن الأعداء فال 3"ر في معناهبتاوة الكتاب واسلتماعه والتفك  

س: النفس صنم قال صاحب العرائ ،ثر المولىالدنيا والعقبى وآ نبذ ثر الدنيا والخاص  وآ الكتاب ذنب نجاة العام  
ن ي، فم  حب  ملكه بهينته أموال الدنيا امتحانا للم ا، وملأها من القهر واللطف، وكسالربوبي ةبكسوة  زينها الحق  

وذلك  [٢٤]النازعات:  الْأ عْل ى﴾ ر ب ك م   ﴿أ ن ابنطق لسان القهر منه  صار فرعوناً نظر إلى نفسه بعي زينة الحق  
س قد  -ج منه كالحا   ةالربوبي  نطق لسان  وفنيت نفسه فيها الربوبي ة ن نظر إلى زينةالقدم واسلتدراجه. وم   مكر
فنطق بصفته ، [٣٠ص: ]القص الل ه ﴾ أ ن ا ﴿إ نيِّ بقوله  وهو مثل شجرة موسلى عليه السام حيث نطق بالحق   -هسلر  

يه يلهث صار كالبلعام فمثله كمثل الكلب، أن تُمله عل عن فعله. ومن نظر إلى حضرة الدنيا وتابع شهواتها
 لابتاء. ا محل  لأن ه  ؛في الكون الربوبي ةالابتاء أعظم من رؤية الملك ورؤية  فأي   يلهث أو يتركه

 :[السابعة والثامنون والمائة [ ]الآية١٨٧]

                                                                 
 مضى تخريه. 1
 ما وجدته. 2
 ما وجدته. 3
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أمر الصادقي الذين  الله تعالى اعلم أن   إلى آخره. ﴾الْكِتَابَ  أُوتوُاْ  الَّذِينَ  مِيثاَقَ  اللّهُ  أَخَذَ  وَإِذَ ﴿
قي أن يظهروا ق  ي والواصلي العارفي والمتحمي والحكماء المتأله  ة والمحدثي والمتكل  هم أصحاب الإلهام الخاص  

 زمانم وبي الله وما يليق بَالهم للطالبي، ويعرفوا أحوال أهل الولاية فيبع  مقاماتهم وحالاتهم التي بينهم 
ن طيعوا فاسلتصحبوا مع م  فإن لم يست ،صحبوا مع الله: اقال النب   الخلق ليتركوا بهم ويصلوا إلى الله ببركاتهم،
العلوم ة الغير المتناهية و الأزلي  ة والأسلرار المعارف الآلهي   فإن   1"إلى الله يصحب مع الله ليوصلكم بركات صحبته

سلألت : الله عليه وسلل م صل ىالنب  في قلوبهم قال  يت بالعلم الباطن الذي أودعه الله تعالىة التي سم  اللدني  
 بائي وأصفيائيأح  وبي أوليائي و  بين هو سلر   :سلألت الله عن علم الباطن فقال :فقال ،جبريل عن علم الباطن

فأخذ الله الميثاق منهم على أن يوصلوه إلى  2،مرسلل نب   ب ولار  قلا يطلع عليه لا ملك م ،ه في قلوبهمتودعأ
 ات  ق واْ  آم ن واْ  ال ذ ين   ه اأ ي    ﴿ي ال إليه ل بهم في التوص  التوسل  الكل  على ... وطليه ... وهم حلباء الله وامناه ... 
يل ة   إ ل يه   و ابْ ت  غ واْ  الل ه    هن سلر  م  ": صل ى الله عليه وسلل مقال  [٣٥]المائدة:  ت  فْل ح ون ﴾ ل ع ل ك مْ  سل ب يل ه   في   و ج اه د واْ  الْو سل 

 .3"فالله فليجلس مع أهل التصو   عأن يلس م

 تفسير

 :[التاسعون والمائة [ ]الآية١٩٠]

 ه وسلل مصل ى الله علية رسلول الله نهلت حي سلأل أهل مك   ﴾وَالَأرْضِ  السَّمَاوَاتِ  خَلْقِ  فِي إِنَّ ﴿
 ،إلى عبادة الله وحده لا شريك له وترك عبادة الأوثان 4كان يدعوهملأن ه   ؛ة دعواهبآية لصح   بأن يأتيهم

خلق هذه الأجرام العظيمة والأجسام الكريمة مع ما فيها من النجوم وما لها من الحركات  في  فقال تعالى: إن  
لعناصر عن ا عبر  ا وغير ذلك وإن   ءوحالاتها رجوعا واسلتقامة وسلرعة وبطو  كما وكيفا واختاف أوضاعها

ن جنسه ة عنصرا يكون تولد المواليد في تلك الدورة ممن الأدوار الأربعة النوري   دورةكل    في بأن   ابالأرض إشعار 
وفي  ،من المآء وفي الوسلطى ،وفي الكبرى من الهواء ،د المواليد من النارة يتول  مثا في الدورة العظمى النوري  

                                                                 
 .٥٨٠. انظر: رسلالة القشيري، ص. بكر الطمستاني أبيهذا ليس بَديث. هذا قول  1
 (.٣٤١٠)ح:  ٢٣١٢الديلمي، الفردوس،  2
 ما وجدته. 3
 ب س: يدعونم. 4
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 إن  ": مصل ى الله عليه وسلل  النب  قال  ،ونحن في الدورة من الصغرى من جنس الأرض ،الصغرى من الأرض
 في B)-(197مد هو الدهر العظيم الذي لا يعلمه إلا الله ونحن والأ ،1"مادآالله تعالى خلق آدم في سلبعة 

ما في جميع ابَسب عروض البلدان وطولها طولا وقصرا، واسلتواء  ﴾وَالنـَّهَارِ  اللَّيْلِ  وَاخْتِلَافِ ﴿الآخر  الأمد
 ،ا عشر سلاعةنارها إثنا عشر سلاعة وليله أيضا إثن يةو ها فيه متساام كل  الأي   الاسلتواء فإن   الأوقات كما في خط  

في  االتناصف على زوايا قايمة وأم  الأفق قد قطع جميعها على  ساوية فيه إذها متة كل  المدارات اليومي   وذلك لأن  
النهار ويتساويان وفي غير يعتدل الليل و  في  يوالص الأعظم في الاعتدالي الربيعي   نيرِّ فاق المائلة فعند حلول الالآ

ُوْلِي لآياَت  ﴿ ويتساويانهذين الموضعي يختلف الليل والنهار   2حولفذوي العقول الصافية وال ﴾الألْبَابِ  لأِّ
فأتى بال وقال  ،الأرض بل تحتى  رسلول الله يصلي ويبكي قام" :الله عنها قالت عن عائشة رضي .الوافية
ومالي  :قال ثم   ،أفا أكون عبدا شكورا :قالف ؟م وما تأخروقد غفر الله لك ما تقد   ييا رسلول الله تبك :له

 ي  عن عل ،3"هالآية إلى آخر  ﴾و الأ رْض   الس م او ات   خ لْق   في   إ ن  ﴿في هذه الليلة:  ي وقد أنهل الله علي  لا أبك
 في   ﴿إ ن  يقول  ينظر إلى السمآء ثم   ثم   4يسو كإذا قام من اليل  صل ى الله عليه وسلل مالنب   إن  "الله عنه:  يرض
﴾ الس م او ات   خ لْق   في بن ]الرجل[  ، حكى أن  6"ر فيهن قرأها ولم يتفك     ويل لم"وقال أيضا:  ،5الآية و الأ رْض 

 ةلعل فرط ه:قالت له أم  ف تظلهما رجالهم ففتى من فعبده  سلحابة،ظلته أسلنة  إسلرائيل إذا عبد الله رجل ثاثي
 فما أوتيت إلا   7قالت ،نعم :قال ،لعلك نظرت إلى السمآء ولم يتعبر :قالت ،ما أذكر :قال ،منك تفرط
  8.لذلك

 :[الحادية والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩١]

                                                                 
خلق الله الدنيا على سلبعة آماد والآمد الدهر (: ٢٩٣٩، ح: ٢/١٨٨ما وجدته بتلك الألفاظ ولكن يوجد في الفردوس للديلمي رواية أخرى ) 1

 .لا يحصيه إلا الله فمضى من الدنيا قبل خلق آدم سلتة آماد ومنذ خلق الله آدم إلى أن تقوم الساعة أنتم ف أمد واحد يالطويل الذ
 والفحول. –ب  2
 (.٦٢٠، )ح: ٢/٣٢٩موط ا. صحيح إبن حبان،  ٣/٢٣٠تفسير الثعلب،  3
 ب س: يستوي، والمثبت من تفسير الثعلب. 4
 . ٣/٢٣٠تفسير الثعلب،  5
 (.٦٢٠، )ح: ٢/٣٢٩. صحيح إبن حبان، ٣/٢٣٠ذه العبارة دوام حديث: "قام رسلول الله يصلي ويبكي...." انظر: تفسير الثعلب، ه 6

 قالت. –ب  7
 موط ا. ٣/٢٣٢تفسير الثعلب،  8
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ا دائما ذكر  أي قائمي وقاعدين ومضطجعي ﴾جُنُوبِهِمْ  وَعَلَىَ  وَقُـعُودًا قِيَامًا اللّهَ  يذَْكُرُونَ  الَّذِينَ ﴿
- عن علي   ،الحديث 1"ة فليكثر ذكر اللهفي رياض الجن   يرتفعأن  ن أحب  م  "لازما  اتأم  عاسلة وينالون في ن

ذكر الله " :يضاأ صل ى الله عليه وسلل موعنه  ،2"هذا في الصلوة"وابن عباس رضي الله عنه:  -السام عليه
قال الله تعالى لموسلى  ،الحديث 5"من النيران 4حرزمن النفاق وحصن من الشيطان و  3همبرءعلم الإيمان و 
 فإن   ذكري كهم   فليكن ،حالكل    ذكري على يا موسلى اجعلن منك على بال ولا تنس"عليه السام: 
لي  الطريق إ

إن لم يستطع اعدا و فإن لم يستطع فق ،ي قائماهذا في الصلوة يصل  " :هم الله وجهعن علي كر   "،6
مال وما فيهما من العجائب الدالة على ك ﴾وَالَأرْضِ  السَّمَاوَاتِ  خَلْقِ  فِي وَيَـتـَفَكَّرُونَ ﴿ 7"هيفعلى جنب

ى الله عليه صل  قال  ،أو هو أفضل العبادات ،واسلتدلالا واسلتبصارامة اعتبارا يالقدرة ووفور الحكمة الجس
 ي  سلر  أ  لما " :صل ى الله عليه وسلل مقال  ،المخصوص بالقلب والعقل والغيبلأن ه  8"رعبادة كالتفك  لا ": وسلل م

ون قر هذه الشياطي يح :قال ؟ما هذا يا جبريل :فقلت ،ودخان وأصوات رهجة فإذا هو إلى الس مآء السابع
وقال أيضا:  ،9"العجائب املكوت السمآء والأرض ولولا ذلك لرأو  روا فيعلى أعي بن آدم أن لا يتفك  

ينما رجل ب": صل ى الله عليه وسلل مقال رسلول الله  :عن أبي هريرة قال ،10"ر سلاعة أفضل من عبادة سلنةتفك  "
اللهم اغفر  ،اا وخالقأشهد أن لك رب   :ظر إلى النجوم وإلى السمآء فقالرفع رأسله فن مستلق على فراشه إذ

                                                                 
-٣٦، ١٩/٣٢٨(؛ ٣٠٠٧٠، )ح: ٥١كتاب الدعاء، باب: -٢٣، ١٥/٢٤١موط ا. المصنف لابن أبي شيبة،  ٣/٢٣١تفسير الثعلب،  1

 (.٣٦٢٠٧، )ح: ٥٣كتاب الههد، باب: 
 .٣/٢٣١تفسير الثعلب،  2
 ب س: براتهم، والمثبت من تفسير الثعلب. 3
 ب س: عمد، والمثبت من تفسير الثعلب. 4
 .٣/٢٣١تفسير الثعلب،  5
، والمثبت من تفسير الثعلب،  6  .٣/٢٣١ب س: علي 
 .٣/٢٣١تفسير الثعلب،  7
 ( مطو لا.٤٦٤٧، )ح: ٤/١٥٧. شعب الإيمان، ١/٤٤٤الكش ف، 8
ى قال رسلول الله صل  ( )وفيه: ٢٣٢، كتاب الإيمان، باب في الإسلراء، )ح: ٢٣٤-١/٢٣٥. مجمع الهوائد للهيثمي، ٣/٢٣١تفسير الثعلب،  9

روق وصواعق قال : فإذا أنا برعد وب -قال عفان: فوقي  -رأيت ليلة أسلري بي لما انتهينا إلى السماء السابعة فنظرت فوق " م:الله عليه وسلل  
ء افأتيت على قوم بطونم كالبيوت فيها الحيات ترى من خارج بطونم قلت: من هؤلاء يا جبريل ؟ قال: هؤلاء أكلة الربا فلما نهلت إلى السم

م لا يتفكرون في ون على أعي بن آدالدنيا فنظرت أسلفل من فإذا أنا بريح وأصوات ودخان فقلت: ما هذا يا جبريل ؟ قال: هذه شياطي يحرف
ابن ماجة منه قصة أكلة الربا وفيه أبو الصلت لا يعرف ولم يرو عنه  يورو  -رواه أحمد  ".ملكوت السماوات والأرض ولولا ذلك لرأوا العجائب

 .غير علي بن زيد 
 .٣/٢٣١تفسير الثعلب،  10
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دث كما يح،ة تُدث للقلب الخشيالفكرة تذهب الغفلة و  ن  : "إ2نابن عو  عن ،1"فنظر الله إليه فغفر له ،لي
 :عن عائشة رضي الله عنها ،4"بمثل الفكرة 3تولا اسلتنار  خرانالقلوب بمثل الأ تجليوما  ،نماءالماء للهرع ال

ال يؤذنه ب في الليل ويصلي فجعل يبكي حتى بلغت الدموع الأرض فأتاه عليه وسلل مصل ى الله النب  قام "
من ذنبك وما   (A-198)تبكي يا رسلول الله وقد غفر لك الله ما تقد م  :فقال له يبكي غداة فرآهبصاة ال
لي لا  وما: يه وسلل معلصل ى الله قال  ثم   ،أفا أكون عبدا شكورا يا بال: صل ى الله عليه وسلل مفقال  ،رتأخ  

الخلق  5﴾هَذا لَقْتَ خَ  مَا ربَّـَنَا﴿ لىإ "خلق في ن  إ"هذه الآية  وقد أنهل الله علي  في هذه الليلة ،أبكي يا بال
رون كمة أي ويتفك  ئدة ومنفعة وحضائعا با فا اثعب ﴾باَطِلاً ﴿والأمر الكريم البديع الغريب  عجيبالعظيم ال
 فَقِنَا﴿ اثلك من أن يكون خلقك عب تنهيها ﴾سُبْحَانَكَ ﴿ "ما خلقت هذا باطانا رب  "لي ئا قامفي خلقه

يوم مثل عمل أهل ل  ك  ه كان يرفع له في فإن  لا تفضلوني على يونس بن متى  ": عن النب   ﴾النَّارِ  عَذَابَ 
اعة ا قدر بشر على طم   ل  لا  وإ ،ر في بدائع أمر الله الذي هو عمل القلبهذا هو التفك   :7 فقالوا 6"الأرض
  .ل طاعة أهل الأرض بالجوارح والأعضاءمثيكون 

 في جميع والثاني هو شهود الحق   ،الصانع 8الفكر قسمان: فكر بطريق النظر والانتقال من العالم إلى واعلم أن  
العرش و هما جميعا وهذا الفكر هو يعادل طاعة أهل الأرض والسموات السبع أو في والكوني   العوالم الآلهي  
ل من الطاعة ة بالمعنى الأولى وإن كان في نفسه أشرف وأفضة لا الكوني  والكوني   الإلهي ةفي تمام الأدوار  والكرسلي  
 .روتدب   له يشتمل على الفكر بالمعنى الثاني وغيره فتأم  ة فإن  والروحاني   النفساني ةة لا البدني  

 :[الثانية والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٢]

                                                                 
 .٢/١٣١وي، ؛ وتفسير البيضا٩/١١٨؛ وتفسير الرازي، ١/٤٤٤الكش اف،  1
 ب س: عوان، والمثبت من البغوي. 2
 ب س:اسلتنارة. 3
 .١/٤٦٥؛ وتفسير البغوي، ٣/٢٣١تفسير الثعلب،  4
 مضى تخريه. 5
 .٩/١١٨تفسير الرازي،  6
 أي: فقالوا العالمون. 7
 من العالم إلى. -ب  8
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الفكرة التي هي أفضل الطاعات وأكمل العبادات  1المعصية وترك ﴾النَّارَ  تدُْخِلِ  مَن إِنَّكَ  ربَّـَنَا﴿
الذي  الهيئةهذا دليل على شرف علم  3العقاب العذاب وأشد   لأشد   افيكون مستحق   أفتح وأفصح 2فتركها

س الخائق رؤ على  أهنتهفضحته و أ ﴾أَخْزَيْـتَهُ  فَـقَدْ ﴿في عجائب صنعه وغرائب بديعه ... ر وة التفك  يكون ماد  
 .﴾أَنصَار   مِنْ  للِظَّالِمِينَ  وَمَا﴿

 :[الثالثة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٣]

أي لأجل الإيمان  ﴾لِْيمَانِ لِ ﴿ه إلى الله لق كل  الخ ا يدعومحم د أي ﴾يُـنَادِي مُنَادِياً سَمِعْنَا إِنّـَنَا رَّبّـَنَا﴿
 ﴾ذُنوُبَـنَا لنََا فاَغْفِرْ  ربَّـَنَا﴿ رِّ ق     المريع على فْ ت    ﴾فَآمَنَّا﴿تفسير والبيان لل ‘أن  ’ ﴾بِرَبِّكُمْ  آمِنُواْ  أَنْ ﴿به وبمعرفته 
نا أي أقب  أرواح ﴾وَتَـوَفّـَنَا سَيِّئَاتنَِا عَنَّا﴿ وامح   ﴾وكََفِّرْ ﴿ا الظاهرة والباطنة من الكبائر والصغائر نومعاصي

 .دهي  م ن  عوضراد والب  وهو من سللم الخلق حتى الج   ‘البر  ’وهو جميع  ،ن يتوف  م   أمر ﴾الأبْـرَارِ  مَعَ ﴿

أو احشرنا معهم  ،قاءهمل ون لقاء الله والله يحب  ه وقلبه من الالتفات إلى الغير فهم يحب  أو من أصلح الله سلر  
ار تدخل الكف   خلقك ولو مع نيا خليلي حس  " :أوحى الله تعالى إلى إبراهيم عليه السام ،في الدنيا والآخرة
  .كأصحاب جمع صاحب  ‘بار’ع وهو جم 4،"مداخل الأبرار

 :[الرابعة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٤]

من  ﴾رُسُلِكَ ﴿ تصديق ﴾عَلَى وَعَدتّـَنَا مَا﴿ا وادخل أيضا في خبر القبول ناعط ﴾وَآتنَِا ربَّـَنَا﴿
لما أمر به سلأل  5ما أظهروا وجب امتثالهم  ل   ،تهمأو على ألسن ،والفضل الجليل ب الجميل والأجر الجهيلاالثو 
صور في قللأو  عاقبة، سوءلافة أن لا يكون من الموعودين مخخاف الوعد بل إعليه لا خوفا من  6وعدما 

أو  ،الأجداثموات من يوم قيام الأ لناتُذولا  أي ﴾الْقِيَامَةِ  يَـوْمَ  تُخْزنِاَ ﴿وَلاَ د والاسلتكانة لتعب  الامتثال أو ل

                                                                 
 المعصية وترك. -ب  1
 فتركها. –ب  2
 وأشد العقاب. -ب  3
 مضى تخريه. 4
 س: امتثاله.ب 5
 ب س: وجد. 6
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اد يوم التناد على روس الأشه ب والعذاب ولا يفصحنااأحد بما له وعليه من الثو كل    يوم الجهاء الذي فيه قام
على  نيأي الموعود أو يوم وعد فيه أجهاء الأجهاء أو المعدود للمؤمني والكافر  ﴾الْمِيعَادَ  تُخْلِفُ  لاَ  إِنَّكَ ﴿
 لتحلف د تخلفق ه أن  ما وعده وهو لا يخلف الوعد إلا   إنجازا دعوا الله بول وإن  فعبمعنى الم يه مصدر فسم  أن  

المشاعر  دا بعدنهم لطلب التوفيق لما يحفظ عليهم أسلبابه وتكرار رب  ؤ فدعا من العبد لا من الله نجازأسلباب الإ
وخمسة في المشاعر خمسة في الظاهر  (B-198)هي بهذه  فأسلباب التخل   إشعار بأن   خمسةالشاعرة هو 

 حق  السهو والنسيان كثيرا ما يغفل عن الله فضا عن الإيمان به ف الإنسان منشأ الباطن أو للتنبيه على أن  
مس الخمس الظاهرة والخ فلة حصلت من مدارك الحواس  غالقلب عن  حفظعن  يغفلالعارف بالله أن لا 
مس الاهوت ا يكون من العوالم الخعلى القلب إن  ائضة فإشراقات الأنوار الفائضة والأسلرار ال الباطنة وعلى أن  
ة ولذا ه كمال مرتبة تلك عشرة كاملشيتاحلكون  دار هذا العديوالملك والناسلوت واخت لكوتوالجبروت والم
ا يخاف ات ربنا نجاه الله مم  من خرنه أمر فقال خمس مر  "عن الصادق رضي الله عنه: بإجابة الدعا،  اختص  
 1"﴾لا تخلف الميعاد كن  إ﴿الذين يذكرون الله إلى قوله  وكيف فقرأ قيل أراد وأعطاه ما

 :[الخامسة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٥]

 عد يتوي بالمطلو في حصول  ‘أجاب’من  وهو أخص   ،طلبوا إذا ﴾ربَّـُهُمْ  لَهُمْ  فاَسْتَجَابَ ﴿فقرأ 
 أَوْ  ذكََر   مِّن نكُممِّ  عَامِل   عَمَلَ ﴿لا أضيع ولا أحبط ولا أبطل  بأني  أي  ﴾أُضِيعُ  لاَ  أَنِّي﴿بنفسه وبالام 

المؤمنات الذكر من الأنثى والأنثى من الذكر والمؤمنون و  ﴾بَـعْض   مِّن بَـعْضُكُم﴿ بيان عامل بل أثيب ﴾أنُثَى
بشة كما سلبقت لحأوطانم إلى المدينة بعد أن هاجرت جماعة إلى ا ﴾هَاجَرُواْ  فاَلَّذِينَ ﴿بعضهم أولياء بع  

روفة بسبب لوفة والمعاطن والديار المعالمأمن المواطن  ﴾وَأُخْرجُِواْ ﴿حكايتهم أو من الشرك إلى الإيمان والتوحيد 
 لأموالات من الشتم والضرب وتضييع اي  الأذأنواع  ﴾وَأُوذُواْ ﴿ إيمانم وعبادتهم وطاعتهم وإطاعتهم الحق  

في طاعة الله وإعاء   ﴾تِلُواْ وَقُ ﴿ لم يتقاعدوا من القتال بهم بما فعلوا لهم والمنافقيار الكف   ﴾وَقاَتَـلُواْ ﴿ ونبها
مْح   ﴾لُأكَفِّرَنَّ ﴿كلمته    ﴾ثَـوَاباً الأنَْـهَارُ  تَحْتِهَا مِن جْرِيتَ  جَنَّات  ﴿يوم القيامة  ﴾وَلُأدْخِلَنـَّهُمْ  سَيِّئَاتهِِمْ ﴿ ن  و  لأ 

 ه بتقديمه دون غير اختصاص الثواب ب أكد به وبفضله ثم   يختص   ﴾اللّهِ  عِندِ  مِّن﴿كثيرا وأجرا عظيما كثيرا 
صل ى الله النب  عن  .ة الباقية لا الفانيةأي حسن الجهاء وهو نعيم الجن   ﴾الثّـَوَابِ  حُسْنُ  عِندَهُ  وَاللّهُ ﴿عنده 

                                                                 
 ما وجدته. 1
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ن عبادي الذين قاتلوا في يأها فيقول يِّ ور   بهخرفهابى فطو ة يدعو يوم القيامة الجن   وجل   الله عه   إن  ": عليه وسلل م
لمائكة فيسجدون ا تويأب وعتاة فيدخلونا بغير حساب با مناقشة أدخل الجن   وأوذوا في سلبيلي سلبيلي

عبادي هؤلآء عالى ثرتهم علينا فيقول الله تآء الذين ؤلآس لك من هح الليل والنهار ونقد  نا نحن نسب  ويقولون رب  
م  ﴿ 1بت حْف ةفيدخل عليهم المائكة  يالذين أوذوا في سلبيل يمر  ر ب   م ن ق  وْلًا  سل ا   سل ا م  ﴿ [٣٦/٥٨يس: ] ﴾ر ح 

ار   ع قْبى   ف ن عْم   ص ب  رْتم ْ  بم  ا ع ل يْك م   .[١٣/٢٤الرعد: ] ﴾الد 

 :[السادسة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٦]

ال مون، فقويتنع   نو يتجر  وكانوا  عيش ورخآءم كانوا في نهلت في مشركي العرب فإن   ﴾يَـغُرَّنَّكَ  لاَ ﴿
 فِي كَفَرُواْ  لَّذِينَ ا تَـقَلُّبُ ﴿ ير ونحن قد أهلكنا من الجوع والج هْدمن الخ ا نرىمم  الله  أعداء إن   :بع  المؤمني

  .بالأموال والأولاد با تعب ولا جهاد وجهد ونصب في الباد ﴾الْبِلَادِ 

 :[السابعة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٧]

وإن   فهو قليل نر اما هو فة تدبيره وكل  في أدنى مد   2منفعة يسيرةأي أي هو متاع قليل  ﴾قَلِيل   مَتَاع  ﴿
صبعه عل أحدكم إ مثل ما يما الدنيا في الآخرة إلا  ": صل ى الله عليه وسلل مقال  كثيرا، ىيتراءكان في الظاهر 
 إثنتيب ما الدنيا فيما مضى منها الا كمثل ثوب شق  ": صل ى الله عليه وسلل موقال  3"يرجع في اليم فلينظر بم
الفراش  ﴾الْمِهَادُ  وَبئِْسَ  جَهَنَّمُ ﴿ومصيرهم  ﴾مَأْوَاهُمْ  ثمَُّ ﴿ 4"ذلك الخيط قد انقطع إلا مكان، وبقي الخيط

  .وموضع القرار فا ينفعهم أموالهم ولا تجارتهم

 :[الثامنة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٨]

 إخبار عن أجر المؤمني وهو باق ثابت فكعن الشرك والمعصية والكذب والإ ﴾ربَّـَهُمْ  اتّـَقَوْاْ  الَّذِينَ  لَكِنِ ﴿
ه والفعل صفة أو ا مبتدأ قدم عليه خبر م  إ ﴾الأنَْـهَارُ  تَحْتِهَا مِن تَجْرِي جَنَّات   لَهُمْ ﴿ باد با انقطاعالآ 5أبد

                                                                 
 (.٤٢٥٩باب في الجهاد، )ح: -٢٦، ٢٨-٤/٢٧شعب الإيمان،  1
 س: منفقرة.2
 .٣؛ إبن ماجة الههد ١٥؛ الترمذي، الههد ١٤مسلم، الجنة وصفة نعيمها  3
 بنحو الألفاظ. (١٠٢٤٠)ح:  ٧/٢٦٠، شعب الإيمان ،البيهقى 4
 ب س: أبدا.5
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ائمي لازبي لازمي د (A-199) ما يبي ﴾فِيهَا خَالِدِينَ ﴿ه لبعلى ما ق بعده فاعلة لاعتماده رف ماظ
لى الحال من ضمير ع بهيأي وظيفة مقدرة لوقت نص نهلابالتعب خالدين با زوال لا بالموت ولا بالخروج ولا 

بيان  ﴾اللّهِ  عِندِ  مِّنْ  نُـزُلاً ﴿يعن أثابهم بها  "اتلهم جن  " :د لقولهأو مصدر مؤك   رفظال فيهات والعامل جن  
ر  ﴿ة م المخفي  ميعة والخير الي  والنعيم الجن   ة عطاف المخفي  والأة في  الخأي من الألطاف  ﴾اللّهِ  عِندَ  وَمَا﴿له   خَيـْ

  .راني المكد  فار المن متاع الكف   ﴾لِّلأبَْـرَارِ 

 :[التاسعة والتاسعون والمائة [ ]الآية١٩٩]

ن آالقر  ﴾إِليَْكُمْ  أنُزِلَ  وَمَا باِللّهِ  يُـؤْمِنُ  لَمَن﴿كعبد الله بن سلام وأصحابه   ﴾الْكِتَابِ  أَهْلِ  مِنْ  وَإِنَّ ﴿
عِينَ ﴿ورية والإنجيل والهبور النازلي إليهم حال كونم الت ﴾إِليَْهِمْ  أنُزِلَ  وَمَآ﴿ َِ  لاَ  للِّهِ ﴿تواضعي م ﴾خَا

كما   ةلأجل حطام الدنيا الفاني محم د نعتهم ولا يكتمون لا يحرفون كتب ﴾قلَِيلاً  ثَمَنًا اللّهِ  بآِياَتِ  يَشْتـَرُونَ 
 لَهُمْ  أُوْلـَئِكَ ﴿ليا ق بآيات الله ثمنا أولئك المؤمنون الخاشعون لله لا يشترون ،رؤسلاء اليهود والنصارى فعلت

في جميع الأدوار وتمام الأكوار لا يحتاج إلى غيره لا من الوزير  ﴾الْحِسَابِ  سَريِعُ  اللّهَ  إِنَّ  ربَِّهِمْ  عِندَ  أَجْرُهُمْ 
  .والوزراء الأمير والأمراء لا من الرؤسلاء ولا من يرولا من النظ

 :[المائتان [ ]الآية٢٠٠]

 ن  إ :لقي ،ن لا يرضى بهأمره والانتهاء عم   على طاعة الله وامتثال ﴾اصْبِرُواْ  آمَنُواْ  الَّذِينَ  أَيّـُهَا ياَ﴿
عن الشياطي وهو  ذون المؤمنونالصابرين الثابتي على طاعة الله وعبادته كما يتعو   من ذونالشياطي يتعو  

القدر  ثة؛ ترك الشكوى وصدق الرضاء وقبولاء: الصبر ثامقال الحك ،ونواهيه امرهوأو حبس النفس مع الله 
طاعة الله  اء قيل علىاء ولا ضر  لا سلر  و ة ولا رخاء وأعلى ذنبكم ولا تدعوه لشد   والقضاء. قال الحسن: أصب  

صبرا منهم  ونوا أقل  كبالصبر فا ت عاونوا على دفع العدو  تأي  ﴾وَصَابِرُواْ ﴿لآرخاء و ة وا الصبر لشد  كفا يتر 
قال علي   ،"خير الدنيا والآخرة في صبر سلاعة" :قيل ،وثباتا في دفع الخصم

الصبر عند " :رضي الله عنه 1
دين للجهاد  لكم للغه ومستعخير سور والنطوينلأي أقيموا في الثغور والقاع وا ﴾وَراَبِطوُاْ ﴿ 2"ولىالأمة صد

                                                                 

 القول حديث النب  صل ى الله عليه وسلل م.هذا ليس صحيح، هذا  1 
 .٢٢،٢١؛ أبو داوود، الجنائه ١٣؛ الترمذي، الجنائه ٢٢؛ النسائي، الجنائه ٨؛ مسلم، الجنائه ٤٣البخاري، الجنائه  2 
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 سلبيل الله خير من في يومر  طارب": صل ى الله عليه وسلل مالنب  وقال  ،مستبعدين عن الهه وفي الآخر والبدو
 :فان رابط الحاش أي قوى القلب، عن جابر قال :يقال ،د  والش   القو ة :أصل الربط .1"الدنيا وما عليها
  بع خنادقن رابط يوما في سلبيل الله جعل الله بينه وبي النار سلم  ": صل ى الله عليه وسلل مسمعت رسلول الله 

لى من الالتفات إ في جميع الأمور بهمومكم ﴾اللّهَ  وَاتّـَقُواْ ﴿ 2"منها سلبع سموات وسلبع أرضي ذقنخكل  
قال  ،ل الفاحا محفإن   ،من عذاب النار ويبلغون مقاعد أهل الصدق ينجون ﴾تُـفْلِحُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿السبب 

أي إلى  ،ىو ، قيل: زاد العقل هو التق3"ق اللهأن يكون أكرم الناس فليت   ن أحب  م  ": صل ى الله عليه وسلل م
ا عن الدنيا رجاء اصبرو  ،السرير السقطىح فليس من العقاء عن ئق القبالم يت  ن ح فم  ئقاء القباالآخرة ات  

قب لكم الندامة قوا الله ما يعارة وات  السامة وصابروا عند اللقاء بالثبات والاسلتقامة ورابطوا هوى النفس الأم  
طوا على اصبروا على بائي وصابروا على نعمائي وراب :قيل ،غدا على بساط الكرامة ﴾تُـفْلِحُونَ  لَعَلَّكُمْ ﴿

ا من سلواي لعلكم تفلحون في دار غدا بلقائي وقيل: اصبروا على النعماء وصابرو محب ة  قوا اللهدار أعدائي وات  
كم ماء لعل  الس   الأرض ورب   هإلٰ وا قت  او  ءعدااء ورابطوا في دار الإعلى النعماء وصابروا على البأسلاء والضر  

 .تفلحون في دار البقاء

 .تمت

* 

 

 

 

                                                                 

 مطو لا. ٢٦؛ الترمذي، فضائل الجهاد ٧٣البخاري، الجهاد  1 
 (.٤٨٢٢، )ح: ٥/٤١٦المعجم الأوسلط،  2 
 .٣٦٨، ٣٦٧، ح: ٢٦٥، باب: ١/٢٣٤ مسند الشهاب، 3 
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