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( ~.1..!1) 

Hz. Ebu Bekir' e 
(ö. 13/634) 

nisbet edilen bir tarikat. 
_j 

Hz. Ebu Bekir'den geldiği kabul edilen 
tarikata Bekriyye veya onun Sıddlk laka
bına nisbette Sıdcfikıyye adı verilmiştir. Ebu 
Bekir'e ulaşan silsiteterin ilk yazılı örnek
lerinden biri, Abdülhali~-ı Gucdüvanl'ye (ö. 

575/1179) nisbet edilen Ma]famô.t-ı Yu
suf-ı Hemedô.ni adlı eserde görülür. Bu 
eserde Gucdüvanl'nin şeyhi Yusuf el-He
medanl'den şu sözler nakledilir: "Bu zikir 
telkini önce Hz. Ebu Bekir'in gönlüne ol
muştur. Ondan Selman-ı Farisi'ye ulaşmış, 
ondan Ca'fer es-Sadık'a, ondan Bayezld-i 
Bistaml'ye, ondan Ebü'l-Hasan el-Haraka
nl'ye, ondan büyük şeyh Ebu Ali el-Farme
di'ye ve ondan da bana ulaşmıştır" ( Risale-i 
Şa}:ı.ibiyye, s. 81) . Hacegan tarikatı şeyhle

rinden Muhammed b. Ahmed el-Buhar! ta
rafından VIII. (XIV.) yüzyılın başlarında ya
zıldığı tahmin edilen Meslekü '1-'ô.rifin ad
lı eserde de aynı silsite tekrarlanmış, ayrı
ca Hz. Peygamber'e nisbet edilen, "Allah 
Teala benim kalbime ne dökmüşse ben de 
onu Ebu Bekir'in kalbine döktüm" şeklinde
ki rivayet nakledilmiştir (Ali el-Karl, s. 454). 

Bahaeddin Nakşibend'in müridierinden 
Muhammed Parsa Risô.Ie-i Kudsiyye ad
lı eserinde bu silsileye yeni bir düzenleme 
getirmiş, Ca'fer es-Sadık ile Selman-ı Fa
risl'nin arasında Kasım b. Muhammed b. 
Ebu Bekir es-Sıddlk'ın bulunduğunu be
lirtmiş, ayrıca Bayezld-i Bistaml'nin Ca'
fer es-Sadık' ı, Ebü'l-Hasan el-Harakanl'
nin Bistaml'yi dünya hayatında görmedi
ğini ve bunların üveysl yolla birbirinden 
feyiz alıp terbiye gördüklerini ifade etmiş
tir. Bahaeddin Nakşibend'in bir diğer mü
ridi Ya'küb-i Çerhl de Risô.le-i Ünsiyye 
adlı eserinde Ebü'l-Kasım Kürreganl'yi (ö. 

450/1058) Ebu Ali el-Farmedl ile Ebü'l-Ha
san el-Harakani'nin arasına yerleştirerek 
yeni bir ilave yapmıştır. 

XVI. yüzyılda Semerkant'ta bazı Kübre
viyye tarikatı mensupları, meşhur tarikat
ların Hz. Ebu Bekir yoluyla değil Hz. Ali yo-
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luyla sonraki nesillere aktarıldığını söyleye
rek Nakşibendller'in Sıddlki silsilesine ima 
yoluyla itiraz etmişlerdir. Bu itiraz, bazı 
Nakşibendl mensuplarını Sıddlki silsileyi 
savunmak için yeni rivayetlerin arayışına 
itmiş olmalıdır. Nitekim Muhammed b. 
Hüseyin el-Kazvinl 978'de ( 1570) Dımaşk'

ta kaleme aldığı Silsilenô.me-i ljô.cegô.n-ı 
Na]fşibend adlı eserinde ResUl-i Ekrem'in 
Medine'ye hicret ederken Sevr mağara
sında Hz. Ebu Bekir'e diz üstü ve gözleri 
kapalı olarak kalbi zikri üç defa telkin et
tiğini ve Nakşibendller'in esas aldığı Sıd
dlki silsitenin bu şekilde doğduğunu söy
leyerek konuya yeni bir izah tarzı getirmiş
tir. Hadis ve tarih kitaplarında, tasawuf 
klasiklerinde ve hatta ilk dönemde yazı

lan temel Nakşibendl kaynaklarında bu
lunmayan bu rivayet sonraki dönem Nak
şibendl çevrelerinde çoğunlukla kabul gör
müşse de bir Nakşibendl şeyhi olan Ka
zanlı Şehabeddin Mercan!, Hz. Ebu Bekir 
yoluyla geldiği söylenen silsitenin ilmi te
meli bulunmadığını ifade etmiştir. 

Diğer birçok tarikatın aksine Hacegan ve 
onun devamı olan Nakşibendl mensupları
nın silsitelerini Hz. Ebu Bekir'e bağlama
ları bu tarikatın doğup yayıldığı Mavera
ünnehir ve özellikle Buhara bölgesinin ka
rakteristik yapısı ile açıklanabilir. Sünni mu
hitlerde ashabın en üstünü olarak Hz. Ebu 
Bekir kabul edilirken Şiiler, ResUl-i Ekrem'
den sonra ilk halifenin Hz. Ali olması ge
rektiğini, çünkü onun diğer halifelerden 
daha üstün olduğunu iddia ediyorlardı. 
Sünni-Şii tartışmalarının yoğun olduğu VI. 
(XII.) yüzyıl ve sonrasında bazı tarikatların 
Hz. Ali'ye ulaşan silsileler beyan etmeleri, 
Maveraünnehir Sünnileri'ni Alevilik (Şia) ni
teliği taşımayan bir tarikat ve silsite kur
gusuna itmiş olmalıdır. öte yandan Ebu 
Bekir'in teheccüd namazı kıtarken diğer 
bazı sahabilerin aksine çok alçak sesle (ha
fi) Kur'an okuduğu bilinmektedir (EbCı Da
vCıd, "Tatavvu<", 25; Hücvirl, s. 83). Hafi 
zikri esas alan Hacegan şeyhlerinin bu ko
nuda Ebu Bekir'i örnek almış ve onu ken
dilerine pir telakki ederek silsitelerini ona 
bağlamış olmaları da muhtemeldir. 
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Niyette dürüstlük, 
söz ve davranışların 

doğru ve gerçeğe uygun olması 
anlamında bir ahlak terimi. 

_j 

Eski sözlüklerde ''vakıaya uygun hüküm 
ifade eden söz, yalanın karşıtı" diye tanım
lanan sıdk kelimesi (Cevherl. I, 580; Lisa
nü'l-'Arab, "şdJ5" md.; Tacü'l-'arüs, "şdl5" 
md.; et-Ta'rffat, "şıdl5" md.) ayet ve hadis
lerle diğer İslami kaynaklarda "hakikati ko
nuşmak, gerçeğe uygun bilgi vermek, dü
rüst ve güvenilir olmak, vaadine sadakat 
göstermek" anlamında masdar; "hakikati 
ifade eden, gerçeğe uygun olan söz, doğ
ruluk, dürüstlük, güvenilirlik" anlamında 
isim olarak kullanılır. Bir şeyin objektif ger
çekliği hak, bunun astma uygun biçimde 
anlatılması sıdk kavramıyla ifade edilir. 
Hak doğrunun nesnel yanı, sıdk ise sözün 
nesnel doğruya uygunluğudur. Sıdk ayrı
ca "sözün hem objektif gerçeğe hem de 
sözü söyleyenin zihnindeki bilgiye uygun
luğu" şeklinde tanımlanır. Buna göre bir 
kimsenin sözü -aslında gerçeği ifade et
se bile- o kişi kendi zihninde yalan söyledi
ğini düşünüyorsa bu söz yalan (kezib, kizb) 
sayılır. Böyle bir durumda sözün bir yön
den doğru, bir yönden yalan olabileceği de 
belirtilir. Mesela bir inkarcının, "Muham 
med Allah'ın elçisidir" şeklindeki sözü için
deki inancı ifade etmemesi yönünden ya
lan, Hz. Muhammed'in Allah'ın resulü ol
duğu gerçeğine uygun düşmesi bakımın
dan doğrudur. Nitekim Kur'an-ı Kerim (el
Münafikün 6311) münafıkların Hz. Peygam
ber' e gelerek, "Şahitlik ederiz ki sen ger-



çekten Allah'ın elçisisin" şeklindeki sözle
rini, "Allah da biliyor ki sen O'nun elçisisin" 
sözleriyle söyleneni doğrulamış. "Ancak Al
lah da münafıkların yalancı olduğuna şa
hitlik eder" ifadesiyle gerçekte buna inan
madıkları için münafıkların yalancılığını bil
dirmiştir. Sıdk esas itibariyle geçmiş, şim
diki zaman veya gelecekle ilgili haber. bil
gi ve vaad içeren söz için kullanılır. Ancak 
soru, talep ve duada da gizli yahut dalay
lı bir bilgi saklıdır. Mesela bir konuda so
ru soran kimse dalaylı biçimde o hususta 
bilgisi bulunmadığını, yardım isteyen ve
ya dua eden de ihtiyaç içinde olduğunu 
belirtmiş olur (Ragıb el-isfahanl, el-Mü{re
dat, "şd~" md.; e;;-Zeri"a, s. 270-27 I; lzut
su, S. 129-132, [40-143) 

Sıdk kelimesi Kur'an-ı Kerim'de bazıları 
mecazi anlamda olmak üzere on beş yer
de geçer. Ayrıca üç ayette "doğru sözlü" 
anlamında sadık, elli kadar ayette bunun 
çoğul şekilleri (sadikün, sadikln, sadikat), 
altmış kadar ayette aynı kökten çeşitli fiil 
ve isimler yer almaktadır (M. F. Abdülbaki, 
el-Mu'cem, "şd~" md.). Sıdk iki ayette (ez
Zümer 39/32-33) Kur'an - ı Kerim'in isim
lerinden biri olarak kullanılmıştır. Yunus 
süresinin 2. ayetindeki "kademe sıdk" ifa
desi "hakiki menzil, yüksek derece, üstün 
şeref" gibi manalarla açıklanır. Hasan- ı 

Basri bu tabirle Hz. Muhammed'in yük
sek şahsiyetinin, Hakim et-Tirmizi onun 
makam-ı mahmuddaki mevkiinin kastedil
diğini, Mukatil b. Süleyman ise bunun ha
yattayken öbür dünyaya gönderilen arnel
leri ifade ettiğini söyler (yorum lar için bk. 
Taberl, VI, 527-529; Şevkanl, II, 480-481 ). 

Müfessirlere göre isra süresinin 80. aye
tinde geçen "doğrulukla giriş" ( müdhale sıdk) 

Hz. Peygamber'in hicret sırasında Medi
ne'ye girişine, "doğrulukla çıkış" da (muh
race sı dk) Mekke'den çıkışına veya ilki onun 
Mekke fethi için Medine'den çıkışına, ikin
cisi Mekke'ye girişine işaret eder (Zemah
şerl, II, 372; Şevkanl. III, 285) Ancak İbn 
Aşür, sürenin Mekke'de indiğini dikkate 
alarak son yorumu isabetsiz bulmuş (et
Ta/:ırlr ve't-tenvlr, XV, 187), Fahreddin er
Razi ise bu tabirlerin önceki iki ayette söz 
konusu edilen namazla ilgili olduğunu be
lirterek doğrulukla girişi "namaza giriş", 
doğrulukla çıkışı da "namazdan çıkış" di
ye açıklamıştır (Me{atf/:ıu'l-gayb, XXI, 29) 

Meryem süresinin SO. ayetindeki "lisane 
sıdk", "sözü doğru" veya "doğruluk ve dü
rüstlükle anılma" (Zemahşerl, ll, 5 ı 2), Ah
kaf süresinin 16. ayetindeki "va'dü's-sıdk"' 
"dünyada insanlara peygamberlerin diliy
le bildirilen gerçek vaad" (Taberl, Xl, 287; 

Şevkanl, V, 23) diye açıklanır. Bir ayette 

Allah'ın kelamının iki temel niteliği doğru
luk ve adillik şeklinde gösterilir (el-En'am 
6/11 5). Aynı ifade bir hadiste de geçmek
tedir (Nesa!, "Cihad", 42) Fahreddin er
Razl'ye göre Kur'an'ın bütün ayetleri ya 
haber veya yükümlülük bildirmekte olup 
buradaki doğruluk haber bildiren, adillik 
de yükümlülük içeren ayetlerin niteliği şek

linde zikredilmiştir (Me{atf/:ıu'L-gayb, XIII, 
161) 

Hadislerde hem sıdk kelimesi hem de 
çeşitli türevleri geçmektedir. Bazı hadis 
mecmualarında sıdk konusuna özel bab
lar ayrılmıştır (mesel.§ bk Müsned, V, 14, 

20; Buhar!, "Edeb", 69; Tirmizi, "Birr'', 46; 

Dariml, "BüyıY", 8). Hz. Peygamber'in şu 
öğüdü, hadis kaynaklarının yanında sıdk 
konusuna yer veren hemen bütün ahlak 
ve tasawuf kitaplarında kaydedilmiştir: 
"Size doğruluğu öğütlerim; çünkü doğru
luk iyiliğe, iyilik de cennete götürür. Doğru

luğu şiar edinen kimse Allah katında sıd
dik diye yazılır. Yalan söylemekten sizi me
n ederim; çünkü yalan söylemek günaha, 
günah da cehenneme götürür. Kişi yalan 
söyleye söyleye nihayet Allah katında kez
zab diye yazılır" (Müsned, I, 3, 5, 7, 8, 9, ll; 
Buhar!, "Edeb", 69; Müslim, "Birr'', 103-

l 05). Hadislerde doğruluğun huzur, yalan
cılığın kuşku ve huzursuzluk kaynağı oldu
ğuna dikkat çekilmekte (Müsned, I, 200; 

Tirmizi, "l):ıyamet", 60), dürüst tacirin ahi
rette peygamberlerle birlikte olacağı be
lirtilmektedir (Tirmizi, "Büyü c", 4; İbn Ma
ce, "Ticarat", ı). Üç kişinin bir mağarada 
sıkışıp kaldığını anlatan uzun bir hadiste 
zor durumlarında insanları ancak doğru
luklarının kurtarabiieceği bildirilir (Buha
r!, "Enbiya"', 5 3) Bazı hadislerde Resül-i 
Ekrem "sadık ve masdük" (doğru olan ve 
doğruluğu herkesçe kabul edilen) şeklin
de nitelen ir (Buhar!, "Enbiya"', ı ; "!\ader", 
ı) Ebu Süfyan'ın henüz müslüman olma
dığı dönemde Bizans imparatoru Herak
leios'un sorusu üzerine Hz. Peygamber'in 
kişiliği ve daveti hakkında verdiği bilgiler 
arasında, "O bize doğruluğu, iffetli olmayı 
ve akrabalık hukukunu gözetmeyi emre
diyor" ifadesi de yer almaktadır (Müsned, 
1, 262, 263; Buharl, "Bed'ü'l-vaJ:ıy", 6; EbO 
DavOd, "Edeb", 85). Bizzat Resuluilah da, 
"Aranızda Allah'tan en çok korkan, en doğ
ru olan ve en çok iyilik yapan benim" de
miştir (Buharl, "icrişam", 27). Kelam ilmin
de bütün peygamberlerin beş niteliğin
den birinin sıdk olduğu belirtilir (bk. PEY

GAMBER). 

Hemen bütün ahlak ve tasawuf kitap
larında sıdk başlıca ahlaki erdemlerden 
biri diye gösterilir. Bu terimi oldukça ge-
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niş bir kapsamda ele alan Ragıb el- İsfa
hanl, sıdkı evrenin varlık sebeplerinin en 
önemlilerinden biri sayar. Çünkü sıdk ha
kikatin ifadesi olup hakikatin bir an orta
dan kalktığı farzedilse artık evrenin düze
ni de ortadan kalkar. Aynı alime göre doğ
ruluk bütün iyi ve güzel şeylerin temeli, 
peygamberliğin dayanağı, takvanın mey
vesidir. Öte yandan bir kimsenin yalanı huy 
haline getirmesi onu insanlıktan çıkarır. 
Çünkü konuşma yeteneği insanın özelli
ğidir. Yalancı olaraktanınanın sözüne gü
venilmez, sözüne güvenilmeyenin konuş

ması fayda getirmez; sözü faydasız olan 
ise hayvanlarla eşit duruma düşer, hatta 
böylesi hayvandan da aşağıdır; çünkü ya
lan söyleyerek zarar verir. Kur'an-ı Kerim'
de doğru yoldan sapanlar için, "Onlar hay
vanlar gibidir, hatta onlar yolca daha da 
şaşkındır" ifadesi (el-Furkan 25/44) kulla
nılm ıştır ( e?-Zeri"a, s. 270-271) 

Sıdkı biraz daha dar kapsamlı olarak "bir 
konu hakkında gerçeğe uygun bilgi ver
mek", yalanı ise "bir konu hakkında ger
çeğin aksini söylemek" şeklinde tanımla
yan Maverdi doğru söylemenin de yalan 
söylemenin de bazı sebeplerinin bulun
duğunu, ancak doğruluğun sebeplerinin 
temelli, yalancılığın sebeplerinin ise arızl 
olduğunu belirtir. Çünkü doğruluk aklın ve 
dinin gereğidir; buna karşılık akıl ve din 
yalancılığı reddeder. Nitekim doğru bil
giler yaygınlık kazanıp tevatür derecesine 
ulaşabilirken asılsız bilgiler böyle bir itiba
ra layık görülmemektedir. Maverdi doğru
luğu gerekli kılan sebepleri akıl, din, ah
lak (mürüwet) ve insanlardaki doğrulukla 
tanınma arzusu olarak sıralar. Akıl, bilhas
sa bir fayda sağlamayan ve bir zararı ön
lemeyen yalanın kötülüğüne hükmeder. 
Aklın doğru bulmadığı bir tutumu din de 
onaylamaz, aksine din aklın hükmünü pe
kiştirir, aklın pratikte faydalı bulduğu ya
lanı da sakinealı görür. Ayrıca ahlak çirkin 
tutumları reddettiği gibi söylenen bir sö
zün yalan olduğunun ortaya çıkması ve so
nuçta kişinin itibarını zedelemesi de in
sanlarda doğrulukla tanınma arzusu mey
dana getirir (Edebü'd-dünya ve'd-dln, s. 
254-255). Maverdl. bazı durumlarda sıd

kın yalanla aynı derecede kötü ve çirkin, 
hatta yalandan daha zararlı olabileceğini 
de belirterek bunları gıybet, nemlme ve 
siaye (bozguncu\uk çıkarmak için insanlar ara
sında söz taşıma) şeklinde sıralar (a.g.e., s. 
257-260). 

Gazzali ve daha sonraki bazı alimler sıd
kın altı çeşidinden söz eder. a) Konuşma
da sıdk. Söylenen her sözün -dini ve top
lumsal bir zarara yol açmadıkça- gerçeği 
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yansıtması. verilen her sözün yerine geti
rilmesi ahlaki bir ödevdir. Hadislerde sa
dece kan-koca arasındaki geçimsizliği gi
dermek. savaşta düşmana üstün gelmek 
ve insanlar arasında barışı sağlamak ni
yetiyle yalan söylenebileceği bildirilmiştir 
(Müsned, VI. 459, 461; Ebu Davüd, "Edeb", 
50 ; Tirmizi. "Birr'', 26) b) Niyet ve irade
de sıdk. Bir kimsenin sözünde doğru ol
ması yanında iç dünyasında da dürüst ol
ması, hakikati ifade etme niyet ve isteği 
taşıması gerekir. Hz. Peygamber'in, "Allah 
sizin bedenlerinize (şekillerinize) ve malla
rınıza değil kalplerinize ve amellerinize ba
kar" (Müslim. "Birr", 33, 34); "Ödemek ni
yetinde olmadığı halde borçlanan kimse 
hırsızdır" (İbn Ma ce, "Şada~t", ı O, ll) an
lamındaki hadisleri bunu ifade etmekte
dir. Gazzall'ye göre bir kimsenin amacı ger
çek, niyeti doğru olur, iradesi hayra yöne
lirse böyle biri sadık veya sıddlk diye nite
lenir. Ahlaki bakımdan önemli olan sözün 
kelimeleri değil bunların arkasındaki niyet 
ve iradedir. Buna göre bir kimse diliyle, 
"Allah'a yöneldim; ben Allah 'ın kuluyum; 
Allahımı Yalnız sana kulluk ederim" der
ken kalbi Allah'tan başka şeylerle meşgul 
olursa onun bu söyledikleri yalandan iba
rettir. Gerçek kul varlığını nefsine değil 
mevlasına adayandır, bu da sıddikların de
recesidir (İf:ıya', IV, 388-389; ayrıca b k. sm
DIK). c) Karar verınede sıdk. Niyet ve ira
deden sonraki bir doğruluk ve dürüstlük 
aşaması olup insanın iyi ve doğru olduğu
na inandığı bir işi yapmaya dürüstlükle 
karar vermesini ifade eder. d) Kararında 

durma hususunda sıdk. Bir konuda veril
miş olan doğru kararı sürdürmeyi ifade 
eder. Karar verme ve kararında durma
daki dürüstlük, özellikle kötü alışkanlık
lardan tövbe edip bir daha bunlara dön
meme hususunda büyük önem taşır. e) 
Arnelde sıdk. Ahlak alimleri arnelde dü
rüstlüğü "iyilikleri gösteriş için değil sırf 
iyi ve gerekli olduğu için yapma, kötülük
leri de aynı anlayışla terketme bilinci ve 
sorumluluğu" olarak açıklamışlardır. f) Di
ni ve manevi hallerde sıdk. Özellikle ta
sawufi kaynaklar kulun Allah'a saygı ve 
bağlılığını gösteren havf, reca, tazim, zühd, 
rıza, tevekkül. muhabbet gibi manevi hal
lerdeki doğruluk ve samimiyeti sıdkın 
en ileri derecesi olarak değerlendirmiştir 
(a.g.e., lV, 386-392) Seyyid Şerif el-Cürca
ni'nin kaydettiğine göre hakikat ehli sıd
kı "ölümü pahasına da olsa gerçeği söyle
me" diye tarif etmiştir (et-Ta'rf{at, ''şıd~" 
md.). Cüneyd-i BağdMI'nin de sıdkı böy
le anladığı belirtilir (Kuşeyrl, ll, 451 ). Ancak 
islam alimleri hayatı bir tehlike karşısın-
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da yalan söylemeyi caiz görmüştür (bk. 
YALAN) 
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liJ MusTAFA ÇAöRicr 

SIFAT 
( ~1 ) 

Allah'ın insanlarca bilinebilmesi için 
zatına nisbet edilen 

mana ve mefhumlar anlammda 
kelam terimi. 

_j 

Sözlükte "bir varlığın nitelik, hal ve özel
liklerini belirtmek" anlamında masdar ve 
"bir varlığın tanınmasını sağlayan hal ve ni
telik" manasında isim olan sıfat kelimesi 
(Kamus Tercümesi, ın . 759-760). terim ola
rak "Allah'ın insanlarca bilinmesini sağla
yan nitelik" veya "Allah 'ın zatına nisbet edi
len mana ve mefhum" diye tanımlanır. Nor
mal zihnl yetenekteki insanlar, kendi fiz
yolojik ve psikolojik yapılarından başlamak 
üzere tabiatta müşahede ettikleri fevka
lade kuruluş ve işleyişe bakarak bunların 
bir yaratıcı , düzenleyici ve yöneticinin var
lığına işaret ettiğini hisseder, duyu vası
talarıyla algılanamayan bu yüce varlığı ba
zı kavramlarla niteleyip ifadelendirirler. is
lam literatüründe Allah'a nisbet edilen bu 
mana, mefhum ve kavrarnlara isim veya 
sıfat denilir. Bazı düşünürler, isim kelime
sinin açık bir muhteva taşıdığından mahi
yeti bilinerneyen Allah'a izafe edilmeyece
ğini söylerken (Fahreddin er-Raz'i' , Leva
mi'u'l-beyyinat, s. 10-18) İbn Hazm gibi 
nasçı-ınuhafazakar alimler Kur'an 'da yer 
almadığı için sıfat kelimesinin kullanılama
yacağını söylemiştir (el-Faşl, ll. 283). İsim 
ve sıfat ter imlerinin kullanımı ilk defa Ebu 
Hanife'de görülrriüşse de bu iki terim ara
sındaki ince fark Matürldl tarafından açık-

lığa kavuşturulmuştur. V. (XL) yüzyıldan 
itibaren yazılmaya başlanan "el-esma' ve's
sıfat" adlı eserlerde isimle sıfat arasında 
şöyle bir ayırım yapılmıştır: Hay, arırn. ha
lik gibi kuruluşu açısından sıfat olan keli
meler isim, diğerleri sıfattır (DİA, ll, 482). 
Aslında sıfat için yapılabilecek en özlü ta
rif" Allah'ın zatına nisbet edilen mana" şek
lindedir. Bu mana ve muhtevanın kelime 
çeşidi bakımından isim, fıil, sıfat veya zarf 
olması konunun özünü etkilemez. 

Semavi: Dinlerde Tanrı'nın Sıfatları. Se
mavi dinlerde Allah'ın isimlerini ve sıfat
Iarını belirlerken vahye dayanmak gerek
tiği vurgulanmakla birlikte kutsal metin
lerde yer almayan isim ve sıfatiarın da O'na 
nisbet edilebileceğini benimseyenler var
dır. Yahudi kutsal metni Tanah'ta Tanrı, 
Yahova (sonsuza kadar var olan, ebedl; Çı
kış, 3/14; 6/2-3). Elohim (en güçlü; Çıkış , 

20/3). El Elyon (en yüce; Tesniye, 32/8). El 
Olam (sonsuz olan; Tekvln , 21/33). El Roi 
(gören. i şiten ; Tekv'i'n, 16/13- 14). El Şadday 
(güçlü olan; Çıkı ş , 3; Hezekiel. 1/23) isim
leriyle nitelendirilmektedir (EJd., VII, 674-
682). Yahudi filozofları, Tanrı'nın zatına 
vakıf olunamayacağı halde O'nun sıfat
larından epistemolojik olarak anlamlı bir 
şekilde nasıl bahsedilebileceği konusunu 
tartışmışlardır. Erken dönem fılozofu Phi
lo (ö. 40) Tanrı'nın zatının değil varlığının 
bilinebileceğini ifade etmiş, O'nun bir ve 
basit olduğunu, araz, madde ve silret gibi 
yaratılmışlara ait sıfatiardan münezzeh bu
lunduğunu söylemiştir. Aynı filozof kutsal 
metinde Rab Yahova'ya nisbet edilen el, 
yüz, göz gibi organlarla gezmek, inmek, 
koklamak, kıskanmak ve insan şekline bü
rünmek gibi beşeri özelliklerin (Tekvln, 3/8, 
8/1,21.9/6, 11/5, 18/ 1-3, 22; Çıkış, 20/6, 32/ 
12; işaya, 59/I 7) O'nun yaratılmışlık belir
tilerinden tenzihine uygun biçimde yorum
lanması gerektiğine işaret etmiştir. İslam 
teolojisinden ileri derecede etkilenen En
dülüslü yahudi filozofu Saadia Gaon (Said 
b. Yusuf ei-FeyyQm'i') kutsal metinden ha
reketle Rab Yahova'nın tek, hayat sahibi, 
kadir-i mutlak, her şeyi bilen ve yaratıl
mışlara benzemeyen yüce varlık nitelik
lerini taşıdığını , O'nun eşsizliğinin yegane 
yaratıcılığının mantıkl bir neticesi oldu
ğunu belirtmektedir. Saadia Gaon'un ilahi 
sıfatiara zatın dışında varlık nisbet et
meyen görüşünde Mu'tezile'nin sıfat an
layışının etkisi açıkça görülmektedir. Ya
hudi filozofu İbn Meymun, zatını kavrama
nın imkansızlığı sebebiyle Tanrı hakkında 
selbf sıfatlarla konuşulabileceğini belirt
miş olup bunda da Farabi tesiri vardır. 
İbn MeymQn kutsal metinlerde geçenler-


