
sızca ·da instant kelimesiyle ifade edilir. 
Türkçe'de. "herhangi bir gelişme süre
cinin merhalelerinden biri. düşünce ha
reketlerinde konaklama noktası. sanat 
ve edebiyatın bir safhası. sanatta bir ön
ceki neslin sonraki nesi e yaptığı etki" 
anlamlarında kullanılır. An. felsefede şu
urun bir bütün olarak kavradığı zama
nın en küçük dilimi, belli ve bölünmez 
bir noktası ; bir zamanı. vasıtasız ve ara
lıksız bir şekilde takip eden bir başka 
zamandan ayıran süresiz fasıla olarak 
kabul edilir. Zamanda "bir" sayısına ben
zeyen. fakat ondan bazı noktalarda fark
lılık gösteren anlar vardır. "Bir" sayının 
bir parçası olduğu halde an. mazi ile 
müstakbelin birleştiği veya ayrıldığı ha
yali bir sınırdır ve geçmişe doğru uza
nan zaman çizgisinin de sonudur: Bir 
şeyin sonu ise kendisinin dışındadır. Me
kanda nokta ne ise zamanda da an 
odur. Bu sebeple anın boyutu yoktur; 
ancak peş peşe akıp giden zaman ara
sındaki ortak sınırdır. Eflatun'a göre an 
geçmişin geleceğe dönüştüğü noktadır; 

başka bir ifade ile an iki zıt değişimin 
başlangıç noktası. geçmiş ile gelecek 
arasında varlığı farzedilen bir sınırdır. 

Anda ne hareket ne de sükün bulunur; 
şu halde an zamanın dışındadır. Aristo'
ya göre de an zamanın parçası değildir; 
bu sebeple zamanın anlardan oluştuğu 
söylenemez; zira an denilen şey geçmiş
le gelecek arasında bir sınırdır; var ol
duğu lahzada hemen yok olur. Böylece 
periyodik olarak anlar birbirini takip 
eder; bununla beraber biri diğerine bi
tişik de değildir; her ne kadar hareket
leri aynı ise de bir önceki an bir sonra
kine benzemez. Şayet öyle olsaydı önce
lik ve sonralıktan söz edilmez ve Home
ros'un Sakrat'la aynı çağda yaşamış ol
ması gerekirdi. Bu şekilde Eflatun ile 
Aristo özellikle şu iki noktada birleşmiş 
oluyorlar: 1. An zamanın bir parçası de
ğildir. 2. An içinde ne hareket ne de sü
kün bulunur. 

An islam kelamcıları ve filozoflarınca 
farklı şekillerde açıklanır. Kelamcılara 

göre an. ardarda gelen ve bölünemeyen 
zaman parçasıdır. Zamanın bütünü an
lardan oluşur; yani bütünüyle zaman 
anlardan ibarettir. An hariçte (zihnin dı 

şında) bilfiil vardır. Anın bölünemez ka
bul edilmesi "hala" ve "cevher" nazari
yesinden kaynaklanmaktadır. Çünkü ha
riçte var olan hareket mekandaki bir 
oluştur. Bu oluşun mekandaki akışı, ya
ni mesafenin başından sonuna kadar 
varışı hareketi meydana getirir. Buna 

göre zaman namına var olan. bölüne
mez mahiyetteki andan başkası değil
dir. An bölünemeyince onun üzerinde 
cereyan eden mesafe, hareket ve mü
teharrik olan cisim de bölünemez. Mut
lak zaman ise dönen bir ışığın dairesi 
gibi zihnen vardır. hariçte mevcut de
ğildir. Kelamcıların hadis* kabul ettik
leri an hakkındaki bu açıklamaları atom 
nazariyelerinin temelini teşkil eder. is
lam filozoflarından Kindi de anın bilfiil 
var olduğunu belirtir (b k. Resa 'il, s. ı 2 ı ). 

İbn Sina ve İbn Rüşd zamanı muttasıl 
bir kemiyet kabul ederek anı, iki tarafı 
sonsuz olan bir doğru üzerindeki nokta
ya benzetirler. Fakat nokta, doğru par
çasında iki taraf için müşterek olduğu 
halde an sadece maziye ait bir parça
dır. Çünkü müstakbel henüz vücut bul
mamıştır. Nasıl ki nokta hariçte mevcut 
olmayıp sadece zihinde varsa an da za
manda yalnız . zihnen vardır. Aksi takdir
de hareketin, dolayısıyla cismin ve za
manın bir daha bölünemeyecek en kü
çük parçaları bulunduğunu. sınırlı oldu
ğunu ve buna bağlı olarak sürekliliğinin 
kesintiye uğradığını söylemek gerekir. 
Bu ise imkansızdır. Şu halde an zihinde 
kabul edilen doğru parçalarından biri
nin başlangıcı. diğerlerinin sonudur. An 
hareketin öncesini ve sonrasını birbirin
den ayıncı değil, aksine bunları birleş

tirici bir baştır. Bu da anın bilfiil değil, 
bilkuwe olduğunu gösterir (bk. İbn Sina, 
s. 45-46; İbn Rüşd , s. 76-77). 

İslam filozoflarının an konusundaki bu 
telakkileri, günümüzde geçerliliğini kay
beden felekler nazariyesine dayanıyor
du. İbnü'I-Arabi de anı filozoflar gibi sırf 
zihni bir kavram olarak kabul eder (el· 
Fütahat, vı. 58) Ona göre anın hariçte 
mevcut olduğunun zannedilmesi Hakk'ın 
zuhürundan dolayıdır. 
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lııl'ill YusuFŞEvKiYAvuz 

ANA BABA 

An-ı Daim. Tasawufta an vahdet fik
riyle birleştirilir ve ebedin ezel içinde dü
rüldüğü. ezel- e bed ve şimdiki zamanın 
birleştiği bu ana el-anü'd-daim adı ve
rilir; bundan da Allah'ın ezel ve ebedi 
kaplayan zaman üstü hüviyeti kastedi
lir. İbnü'I-Arabi ve diğer bazı mutasav
vıflara göre dün. bugün, yarın gibi za
man sınırlamaları ancak değişken var
lıklar için geçerli. dolayısıyla nisbi ve iza
fidir. Mutlak ve değişmeyen ilahi hüvi
yet (ei -Hazretü 'J-ilahiyye) bakımından ise 
hiçbir şekilde zaman sınırlamalarından 
söz edilemez: O'nun hakkında ezelden 
ebede bütünüyle zaman tıpkı an gibi sı
nırsız, değişmez ve boyutsuzdur. İşte 
zamanın bu nitelikleri Hazret-i İlahiy
ye'nin ezelden ebede doğru uzanan bü
tün zamanlardaki kesintisiz tecellisidir. 
Böylece an-ı daim ezel, ebed ve hali bir
leştirmiş olur. Bu sebeple tasawufta 
an-ı daime, dolayısıyla Cenab-ı Hakk'a 
Batınü'z-zaman, Aslü'z-zaman veya Ser
med de denir. Çünkü an-ı daim üzerin
deki nakışlar ve çeşitlilikler durumunda 
olan zamanın bütün dilimleri (el-anatü'z
zamaniyye) sürekli değiştiği halde an-ı 

daim yani ilahi hüviyet ebedi ve serme
di olarak aynı kalır. 
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lııl'ill SüLEYMAN ULUDAG 

L 

ANABABA 
(Ebeveyn .:ı;_y'S' I ) 

_j 

Arapça'da ebeveyn kelimesinin tekili 
olan eb (çoğu\u aba, übüwe). "çocukken
disinden olan erkek (valid)" anlamına ge
lir. Bundan başka, "herhangi bir şeyin 
meydana gelmesine veya düzelmesine 
sebep olan kişi" anlamında da kullanı

lır. Ebeveyn ise ana babayı. ayrıca de
de ile baba veya amca ile babayı birlik
te ifade eder (bk. Ragıb el- İsfahani , el· 
Müfredat, "eb" md .). Arapça'da genellik
le en büyük erkek çocuğun adının başı
na eb kelimesi (ebü, eba veya ebi şeklinde) 
eklenerek yapılan tamlama babanın kün
yesini, bazan da lakabını gösterir. Ayrı
ca bir sıfatla nitelenen kimseyi, bir işin 
önderini. mucidini veya uzmanını ifade 
etmek üzere de ebü ile başlayan terkip
ler yapılır. Arapça'da baba ve dedeleri 
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ANA BABA 

bir arada anlatmak veya genel olarak 
"atalar" manasma gelmek üzere eb ke
limesinin çağulu olan abanın kullanımı 
oldukça yaygındır. Kur'an'da eb kelime
sinin hem tekil hem de çoğul şekliyle 
geçtiği pek çok ayet vardır (mesela bk., 
el-En'am 6/74; Yüsuf 12 / 8. 99; el-Enbi
ya 21 / 54l 

Ümm kelimesi Arapça'da, "çocuğun 
kendisinden doğduğu kadın (valide) şek
lindeki yaygın anlamı yanında daha ge
nel olarak, bir şeyin başlangıcında veya 
varlığında, yetiştirilmesinde ve iyileşti

rilmesindeki temel unsuru ifade eder. 
Halil b. Ahmed· e göre herhangi bir ko
nuda daha sonra gelenlerin kendisine 
bağlı bulunduğu her şeye ümm denil
mektedir. Nitekim bütün bilgilerin kay
nağı olan levh-i mahfüz için "ümmü'l-ki
tab" (bk. ez-Zuhruf 43 / 4) tabiri kullanıl
mıştır (bk. Ragıb el-isfahanT, el-Müfredat, 

"ümm"md.). 
Eb ve ümm ün yanı sıra baba ve ana 

manasında Kur'an'da valid ve valide ke
limeleri de kullanılmıştır. Bunların tekil, 
ikil ve çoğul şekillerinin 170'ten fazla 
ayette geçtiği görülür. Ayrıca baba ma
nasını ifade etmek üzere "mevlOdün leh" 
tabiri de geçmektedir (bk. el-Bakara 2/ 
233) 

Ahzab süresinin 6. ayetinde Hz. Pey
gamber'in hanımları müminlerin anaları 
olarak gösterilmiştir. Bundan, Hz. Pey
gamber' in - dalaylı olarak- mürninterin 
babası yerinde kabul edildiği anlaşılmak
tadır. "Muhammed içinizden herhangi 
bir kimsenin babası değildir" (el-Ahzab 
33/ 40) mealindeki ayet ise Hz. Peygam
ber ile onun nesebinden olmayanlar ara
sında hukuki manada evlatlık ilişkisinin 
bulunmadığını belirtmekte ve onun pey
gamberlik vasfını vurgulamaktadır. 

D FlKlH. İslam hukukuna göre ana 
bakımından bir çocuğun nesebi, kendi
sini doğuran kadınla tesbit edilir. Bunun 
için başka bir şarta ihtiyaç bulunmadığı 
gibi bir kadının doğurduğu çocuğu red
detmesi de mümkün değildir. Babalık 
bağının hukuken varlığının kabulünde 
ise nikah akdinin bulunması esastır. Ni
kah akdinin fasit olması. hatta sadece 
nikah ihtimalinin bulunması halinde de 
nesep sabit olur. Bunun dışında ikrar 
ve babalık iddiası yolu ile de babalık ba
ğı tesbit edilebilir. Çok defa "lian" yoluy
la babalık bağı ortadan kalkmış olur. Li
an dışında da babalık bağına son veren 
durumlar vardır (bu konuda bk. Dİ'VE, 

İKRAR, İSTIIAD, İSTİLHAK, LİAN, NESEP). 
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olan evlat edinme yolu ile babalık ilişki
sinin kurulması adeti Kur'an'da yasak
lanmıştır (bk el -Ahzab 33/ 4-5, 40) Nite
kim Hz. Peygamber ile Zeyd b. Harise 
arasında evlat edinme yoluyla meydana 
gelmiş olan babalık ilişkisi bu ayet ile 
sona ermiştir. 

"Usul" diye anılan akrabanın ilk taba
kasını temsil eden ana ve baba, bu ya
kın ilişki sebebiyle çocukları üzerinde 
birtakım dini ve hukuki hak ve yetkilere 
sahip kabul edilmiş, analık ve babalık 
ilişkisine dair bazı özel hükümler konul
muştur. Diğer taraftan onlara ve özellik
le babaya çocuğu görüp gözetme, ken
di imkan ve kabiliyetlerinin gerektirdiği 
genel eğitim ve öğretimi ile dini terbi
yesini sağlama, başkalarından ona ge
lecek ve onun başkalarına verebileceği 
zarariara karşı tedbir alma, normal ya
şama giderlerini (nafaka) karşılama gibi 
görevler yükletilmiştir. Hanbelfler dışın
da kalan üç mezhebe göre. baba hayat
ta olmasa bile anne çocuklarının nafa
kası ile mükellef tutulamaz. Malikiler'e 
göre hali vakti yerinde olmaması duru
munda babanın üzerinden de nafaka 
mükellefiyeti düşer. Ana babaya karşı 

çocukların nafaka mükellefiyetinin doğ

ması için ise onların nafakaya muhtaç 
bulunması gerekir. Çocuk her ikisinin 
nafakasını karşılamaya güç yetiremez
se, anneye öncelik tanınır (bk. NAFAKA). 

Dini açıdan bu haklar ve görevler çe
şitli ibadet hükümlerinde de kendini gös
terir. Mesela fakir olan ana babaya veya 
ana babanın · fakir olan çocuğuna (aynı 

şekilde usul ve fürOun birbirine) zekat ver
mesi caiz değildir. Esasen bu hükmün 
temelinde -az önce işaret edilen- nafa
ka mükellefiyetinin bertaraf edilmeme
si düşüncesi yatmaktadır. Bundan dola
yı bu mükellefiyeti ihlal etmeyen bazı 

durumlarda ana babanın çocuğuna ve
ya çocuğun ana babasına zekat vermesi 
caiz görülmüştür. Fıtır sadakasını sade
ce hür, akil baliğ ve zengin kişinin ver
mesi gerektiği görüşünde olan Şii mez
heplerden İmamiyye hariç, İslam fıkıh 
mezhepleri babanın yetişkin olmayan ço
cuklarının fıtır sadakasını vermekle mü
kellef olduğu görüşündedir. Kurban hu
susunda ise mezhep imamları farklı gö
rüşler ortaya koymuşlardır (bk. KURBAN). 

Babanın yeni doğan çocuğu için akika* 
kurbanı kesmesi Haneffler'e göre mu
bah, Ehl -i sünnet'ten diğer üç mezhe
be göre sünnet, Zahiriler'e göre ise va
ciptir. 

Hz. Peygamber'in hadislerde işaret 

ettiği doğrultuda ana babaya iyi mua
mele etme ve onların gönlünü almanın 
(birrü' l-valideyn) diğer bazı dini görevler
le mukayesesi yapılmıştır. Birrü'l-vali
deyn farz-ı ayn olduğu için normal hal
lerde farz-ı kifaye sayılan cihaddan da 
üstün tutulmuş, bu konuda ana baba
nın muvafakatı şart koşulmuştur. Yine 
farz olmayan hac ve umre için ana ba
ba muvafakatının alınması gerekir. Farz 
olan haccı ifa ederken de, gerekli olma
makla birlikte onların iznini almak sün
nete daha uygundur. Nitekim bir ada
mın Hz. Peygamber'e gelip kendisine en 
yakın kişinin kim olduğunu sorması üze
rine, Resülullah'ın -farklı rivayetlere gö
re - iki veya üç defa "annendir" dedik
ten sonra üçüncü veya dördüncü defa
sında "sonra babandır" cevabını vermiş 
olmasını (bk Buhar!, "Edeb", 2; Müslim, 
"Birr", ı. 2) göz önüne alan bazı bilgin
ler, ana baba hakkı konusunda ananın 
üçte ikilik veya dörtte üçlük bir nisbete 
sahip olduğu sonucunu çıkarmışlardır. 

Fakat Karaff, anılan hadisin Arap dili ku
ralları ve nasların genel gayeleri dikka
te alınarak incelenmesi halinde böyle bir 
sonuca varmanın güç olacağını belirtir. 

Baba İslam hukukunda kanuni tem
silci olarak çok önemli bir yere sahiptir. 
Reşid* olmayan birinin gerek şahsı ge
rekse malı üzerinde vetayet hakkı önce
likle babaya ait olduğu gibi, mal ile ilgili 
velayet çerçevesine giren konularda ba
badan sonra vetayet hakkının kime ait 
olacağı hususunda babanın tercihi esas 
alınmıştır . Babanın, kendisinden sonra 
çocuk üzerinde bu nevi velayet yetkisini 
kullanmak üzere seçtiği kişiye "muhtar 
vasi" denir. Hakim tarafından sefeh* se
bebiyle hacr* edilen yetişkin kişi için ta
yin edilecek "mansüb vasi" bu kişinin 

babası da olabilir. Babanın veli sıfatıyla 
çocuğunun malları ile ilgili olarak yap
maya yetkili olup olmadığı hukuki mua
meleler mezheplere göre farklılık gös
terir. Asabe*nin bulunmaması halinde, 
şahıs üzerinde vetayet çerçevesine gi
ren konularda anaya vetayet hakkı ta
nınmıştır (bk. VEIAYET, VESAYET). 

Aile reisi olan koca (bk en-Nisa 4 / 34), 
bir taraftan karısının ve çocuklarının 

nafakasını karşılamakla. diğer taraftan 
çocuklarının eğitimini ve yetiştirilmesini 
sağlamakla mükelleftir. Babanın vefatı 
veya boşanma ile evliliğin sona ermesi 
halinde ihtilafa konu olabilecek terbiye 
ve bakım (hidane) hakkı. prensip olarak 
anaya tanınmıştır. Ana ve anadan sonra 



bu hakka sahip kadınlardan (anneanne. 
babaanne. kı z kardeş .. . gibi ) biri bulunma
dığı veya gerekli şartları taşımadığı tak
dirde, erkek akraba içinde öncelik hakkı 
-sağ ise- babanındır. Bununla beraber 
şahıs üzerinde velayet yetkisine sahip 
veli ile Mdmanın (çocuğun terbiye ve bakı 

mını üst lenen kadın) yetki ve sorumluluk
ları bazı durumlarda iç içelikler taşır ve 
genellikle temyiz çağı öncesi için hadı
nanın rolüne ağırlık tanınır. Dini bir gö
rev olarak (diyaneten) ana çocuğunu em
zirmekle mükellef olmakla beraber hu
kuki bağlayıcılığı bakımından (kazaen) bu 
mükellefiyetin varlığı tartışmalıdır. Fakat 
emzirmeyi kabul etmesi halinde evlili
ğin ve boşanma iddetinin devamı süresi 
içinde emzirme karşılığında ücret iste
yemez. Vefat iddeti bekleyen veya bo
şanma iddetini tamamlamış ana ise em
zirme karşılığında ücret isteyebilir (bk. 
HiDANE). 

Ana ve baba. evlenilmesi ebediyen ya
saklanmış akrabanın başında gelir (bk 
en-Nisa 41 23) . Ayrıca islam hukukunda 
evlenme ve süt emme yoluyla meyda
na gelen bir analık ve babalık bağı da
ha vardır ki bu bağın varlığı da evlenme 
manilerindendir. Buna göre bir erke
ğin, a) Cinsi ilişkide bulunmamış olsa 
dahi nikahlı karısının anası ile. b) BC)
basının -cinsi ilişkide bulunmamış olsa 
bile- nikahı altında bulunmuş kadın ile: 
bir kadının da. a) Vefat etmiş veya bo
şandığı kocasının babası ile. b) Anası

nın zifaf vuku bulmuş bir evlilik içinde 
kocası olmuş erkek ile evlenmesi yasak
tır (bk. SIHRİYYET) . Süt emziren kadına 
" murdıa " denir ve bu kadın kendisin
den süt ernenin süt anası olur. Aynı şe
kilde. süt ananın emzirdiği süt hangi 
erkekle birleşmesi neticesinde meyda
na gelmiş ise, o erkek de süt emen ki
şinin süt babası sayılır. Böylece o kişi 

ile süt anası ve süt babası arasında ne
sep akrabalığında söz konusu olan ev
lenme engeli hükümleri ve diğer mah
remiyet hükümleri geçerli olur. Süt em
ziren kadının kocası ile süt emen ara
sındaki bu ilişki fıkıhta "lebenü'l- fahl " 
meselesi adıyla incelenmiştir . imam Şa
fii'den rivayet edilen ikinci görüş ve bazı 
tabiin müctehidlerinin görüşü bir yana 
bırakılırsa. dört mezhep imamı ve Zahi
riler bu şekildeki süt babalığı ilişkisini 

kabul etmişlerdir (bk. RADA'). 

Miras hukuku açısından ana ve baba 
"hacb-i hırman "a (daha yakın kimsenin 
bulunması sebebiyle varis olma hakkının 
tamamen ortadan kalkmas ı. ) maruz kal-

mayan mirasçılardandır. Ashabü'l-fera
iz* den biri sıfatıyla mirasçı olan ana için 
diğer mirasçıların yakınlık ve sayıları

na göre değişen üç hal söz konusudur. 
Eğer ana. ölenin çocuğu veya oğlunun 
çocuğu ya da birden fazla kardeşi ile 
birlikte mirasçı olursa altıda bir. bunlar 
bulunmazsa üçte bir. ölenin babası ve 
eşi ile birlikte mirasçı olduğunda ise eş 
hissesini aldıktan sonra kalanın üçte bi
rini alır. Baba için de üç hal vardır. Fa
kat o bazan ashabü'l-feraizden biri sı

fatıyla altıda bir, bazan hem ashabü'l
feraizden biri hem de asabe mirasçı sı
fatıyla altıda bire ilave olarak ashabü'l
feraizden kalan miktarı, bazan da sade
ce asabe mirasçı sıfatıyla ashabü'l-fera
izden kalanı hakeder. Buna göre baba, 
ölünün oğlu veya oğlunun ... oğlu ile bir
likte mirasçı olursa altıda bir, ölünün kı
zı. oğlunun ... kızı ile mirasçı olursa altıda 
bir ve ashabü'l-feraizden kalan miktarı, 
bunlar bulunmadığı takdirde ashabü'l
feraizden kalan miktarı alır (bk. MiRAS). 

Ceza hukuku alanında ana ve baba 
ile ilgili bazı özel hükümler vardır. Ana 
veya babanın çocuğunu öldürmesi ha
linde hakkında diyet, ta'zir ve mirastan 
mahrumiyet gibi öldürme fiiline bağla
nan diğer hükümler uygulanırsa da kı

sas cezası tatbik edilmez. Hatta maktul 
kişi kendi türüundan biri olmasa bile, 
maktulün varisieri arasında kendi türü
undan biri varsa yine kısas uygulanmaz. 
Çünkü kısas isteme hakkı bölünebilir bir 
hak değildir. Böyle bir durumda (mese
la karı s ını ve damadını öldüren bir kimse
nin -maktule mirasç ı- fürüu varsa) diğer 
varislerce kısas istense bile kısas hük
mü diyete dönüşür. Yaralama ve uzuv 
kesme türünden müessir fiiller için uy
gulanacak kısas hakkında da bu hüküm
ler geçerlidir. imam Malik'e göre ise ba
banın te 'dib* iradesinin bulunduğu ih
timalini ortadan kaldıran durumlarda 
ona kısas cezası uygulanır. Çocuk lehi
ne doğan kısas hakkının kullanılmasın 

da kısas veya diyet isteme yönünde tak
dir yetkisine sahip olmakla beraber, ba
banın bu haktan tamamen feragat (af) 
yetkisi yoktur: fakat Şafii ve Hanbeli
ler'e göre babanın bu durumda af be
yanı geçerlidir. 

Muhakeme hukuku açısından usul ve 
fürüun birbiri lehine şahadeti geçerli 
olmadığından çocuk ana babası. ana ba
ba da çocukları lehine şahitlik edemez. 

Devletler hukuku hükümleri bakımın
dan çocuğun statüsü ebeveynden müs
lüman olanına göre belirlenir. Ancak Ha-

ANA BABA 

nefiler'e göre babanın müslüman olma
sı dikkate alınarak çocuğun müslüman 
kabul edilmesi için, müslüman olma sı

rasında onun beraberinde ve velayeti al
tında bulunması gerekir. Bundan dolayı 
çocukları darülharp*te bulunan bir gay
ri müslimin darülislam*da müslüman 
olması halinde bu çocuklar kendiliğin
den müslüman statüsü kazanmazlar: 
çünkü ülke ayrılığı (ihti latü'd-dar) söz ko
nusudur. 
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li! V ECD İ AKYÜZ 

D AHLAK. islam ahlakında evladın 
ana babaya karşı görevleri üzerinde 
önemle durulmuş, başta tefsir ve hadis 
kitapları olmak üzere edep, mev'iza ve 
hikemiyyat türünden eserlerde konuya 
geniş bir şekilde yer verilmiştir. 

Gerek Kur'an-ı Kerim'de gerekse ha
dislerde çoğunlukla Allah'a kulluk göre
vinin hemen ardından ana babaya karşı 
saygılı olma ve iyi davranmanın bir gö
rev olduğuna dikkat çekilir. Nitekim Sa
kara süresinin 83. ayetinde İsrailoğulla
rı'na yüklenen ve uyacaklarına dair söz 
(misak) alınan sekiz konudaki görevler 
sıralanırken en başta yalnızca Allah· a 
kulluk. ikinci olarak da ana babaya iyi
lik etme (ihsan) vazifesi gösterilmiştir. 

Aynı şekilde, müslümanların başlıca ah
laki veeibelerinin sıralandığı En'artı sü
resinin 1 S 1-1 S3. ayetlerinde de Allah · a 
ibadetten sonra ana babaya iyilik göre
vinin zikredildiği görülür. Fahreddin er
Razi ve daha başka birçok müfessir ge
rek Kur'an'da gerekse hadislerde bu iki 
veeibenin ısrarla yan yana gösterilmesi
ni başlıca şu sebeplere bağlarlar: a) in
sanın maddi ve manevi gelişmesi için 
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