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ÿHasan Cirit

Diðer Dinlerde. Bir dinin kendi münte-
siplerine dinî kurallarý ve doktrinleri öðret-
meyi ifade eden vaaz kavramý büyük oran-
da tek tanrýlý ve misyoner eðilimli dinler-
de mevcuttur. Mensuplarýna inançlarla il-
gili öðretici ve eðitici bilgilerin çoðu defa
ritüeller içerisinde verildiði çok tanrýlý din-
lerde böyle bir anlayýþýn ortaya çýkmasýna
gerek kalmamýþtýr. Ayrýca çok tanrýlý inanç-
larda dini yayma gibi bir amaç ve faaliye-
tin bulunmamasý da vaaz kültürünün oluþ-
masýný engellemiþ görünmektedir. Vaaz,
inananlar topluluðunun varlýðýný tehdit
eden bir meydan okumaya karþý cema-
atin aldýðý bir önlem mekanizmasý olarak
sosyal ve siyasal bir kurum niteliðine de
sahiptir. Bu baðlamda vaaz Yahudilik, Hý-
ristiyanlýk, Budizm, Hinduizm gibi inanç
sistemlerinde önemli bir anlayýþ biçimin-
de varlýðýný sürdürmektedir.

Yahudilik’te vaaz sadece dinî tâlim an-
lamýyla sýnýrlý kalmamýþtýr. Cemaati birbi-
rine baðlamadaki katký çerçevesinde dü-
þünüldüðünde diyasporadaki kimlik çözül-
mesine karþý vaazýn yahudi kimliðini nasýl
güçlendirebileceðini görmek zor deðildir.
Ýbrânîce’de vaaz karþýlýðýnda kullanýlan de-
raþ kelimesi “dini öðretmek, tâlim etmek”
anlamýna gelir. Muhtemelen birinci diyas-
poradan (m.ö. 586) itibaren karþýlaþýlan
yeni durum, dinî kurallarýn öðretimi süre-

adlý eser de (Ýbnü’n-Nedîm, s. 38) bu kap-
samda zikredilebilir. Ebû Ubeyd Kasým b.
Sellâm’ýn el-ƒu¹ab ve’l-mevâ£i¾ (Kahire
1406/1986), Gulâmu Halîl’in Kitâbü’l-Me-
vâ£i¾ (Ýbnü’n-Nedîm, s. 263), Sehl b. Ab-
dullah et-Tüsterî’nin Kitâbü Mevâ£i¾i’l-
£ârifîn (a.g.e., a.y.) adlý eserleri III. (IX.)
yüzyýlda telif edilen mev‘iza kitaplarýn-
dandýr. Bu tür eserler IV. (X.) yüzyýlda sis-
tematik bir görünüm kazanarak daha da
yaygýnlaþmýþtýr. Bunlar arasýnda Mekhûl
b. Fazl en-Nesefî’nin el-Lüßlüßiyyât fi’l-
mevâ£i¾ (Zehebî, XV, 33), Ebû Saîd Ýb-
nü’l-Hanbelî’nin Risâle fi’l-mevâ£i¾ ve’l-
fevâßid (Brockelmann, GAL, I, 358), Ýs-
hak b. Ýbrâhim et-Tücîbî’nin Kitâbü’n-
Ne½âßi¼ adlý divaný (Zehebî, XVI, 79-80,
107-108), Ebû Bekir el-Âcurrî’nin Kitâ-
bü’n-Na½î¼ati’l-kebîr (Ýbnü’n-Nedîm, s.
302; Ýbn Hayr, I, 367), Ebü’l-Feth el-Ezdî’-
nin Kitâb fîhi mevâ£i¾ ve ¼ikem (Kettâ-
nî, s. 59), dönemin meþhur hatiplerinden
Ýbn Nübâte el-Hatîb’in öðütlerinin toplan-
dýðý Dîvânü’l-Åu¹ab (DÝA, XX, 232-233),
Ebü’l-Leys es-Semerkandî’nin Tenbîhü’l-
³åfilîn (Beyrut 1409/1988) ve Bustânü’l-
£ârifîn (bk. bibl.), vâizlik yaptýðý kaydedi-
len ve Ýbn Cenk diye tanýnan Ebû Saîd Ha-
lîl b. Ahmed b. Muhammed es-Semerkan-
dî’nin Kitâbü’d-Da£avât ve’l-âdâb ve’l-
mevâ£i¾ (Î²â¼u’l-meknûn, II, 295), Ýbn Ebû
Zemenîn’in el-Mevâ£i¾u (en-Ne½âßi¼u)’l-
man¾ûme (Ziriklî, VII, 101) adlý eserleri
sayýlabilir. Sonraki dönemlerde de çeþitli
mezhep ve fikirlere mensup kimseler ta-
rafýndan farklý dillerde mev‘iza türü eser-
ler telif edilmiþtir (Yeþil, s. 85-141). Özel-
likle VI. (XII.) yüzyýlýn meþhur vâizlerinden
Ebü’l-Ferec Ýbnü’l-Cevzî bu konuda çok sa-
yýda eser kaleme almýþtýr (DÝA, XX, 548-
549; Kâmil Muhammed Uveyde, £Abdur-
ra¼mân el-Cevzî þeyÅu’z-zühhâd ve imâ-
mü’l-vu££â¾ adýyla bir çalýþma yapmýþtýr
[Beyrut 1993]). Vaaz ve nasihate dair eser-
lerin çoðunlukla zâhid ve mutasavvýflar,
kýsmen de diðer âlimler tarafýndan yazýl-
dýðý görülmektedir (bu tür eserlerdeki ha-
disler hakkýnda bazý tesbit ve deðerlendir-
meler için bk. Yeþil, s. 143-170). Osmanlý-
lar’ýn son dönemleriyle Cumhuriyet’in ilk
yýllarýnda çokça kullanýlan mev‘iza kitap-
larý arasýnda Oflu Muhammed Emin Efen-
di’nin Necâtü’l-mü’minîn (Ýstanbul 1308),
Hopalý Osman Efendi’nin Dürretü’n-nâ-
sýhîn (Ýstanbul 1313), Alay Müftüsü Mu-
hammed Þâkir’in Ýrþâdü’l-gåfilîn (Ýstan-
bul 1326) adlý eserleri hayli yaygýnlýk kazan-
mýþtýr. Bunlarýn dýþýnda özellikle devlet ve
siyaset adamlarýna öðütler içeren eserler
de kaleme alýnmýþtýr (bk. SÝYÂSETNÂME).
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VAAZ

katkýsý vardýr. Çoðunlukla gezici olan Sa-
bataycý vâizlerin en klasiklerinden biri Mo-
ravyalý Yehuda Leib ben Yaakov’dur. Bu
gelenek daha sonra Hasidik vâizler tara-
fýndan devam ettirilmiþtir. Günümüzde da-
ha çok Þabat ritüelinde ve bayram günle-
rinde sinagoglarda icra edilen vaaz büyük
oranda Tevrat âyetlerinin gelenek doðrul-
tusunda yorumlanmasýndan ibarettir. Ge-
leneksel bir sinagog vaazý konunun esas-
larýnýn ele alýndýðý “petiha” ile kutsal kitap
referanslý göndermeler yapýlan asýl bölüm
“deruþ”tan meydana gelir. Vaaz etme gö-
revi haham veya rabbilerle sýnýrlýdýr.

Hýristiyan literatüründe vaaz için kulla-
nýlan iki ifade sermon ve homilydir. Ser-
mon Latince “sermo”dan (konuþma) gelir
ve ekseriyetle doðrudan kutsal kitap âyet-
lerini referans almadan dinî konular, ah-
lâkî meseleler ve gündelik hayatla ilgili
vaazlarý ifade eder. Grekçe “homilia”dan
(görüþme) gelen homily ise referanslarýný
yine kutsal kitaptan alan, bazan onun tef-
siri türünden açýklamalarý da içeren vaaz
çeþitlerini ifade eder. Bugün her iki keli-
me birbiri yerine kullanýlmaktadýr. Hýris-
tiyan vaaz literatürünün prototipi Ahd-i
Cedîd’de yer alan Îsâ’nýn daðdaki vaazý
(Matta, 5/7), Petrus’un vaazý (Resullerin
Ýþleri, 2/14-40), Pavlus’un çeþitli vaazlarý
(Resullerin Ýþleri, 20/7) ve Stephan’ýn ko-
nuþmasýdýr (Resullerin Ýþleri, 7/1-53). II.
yüzyýldan baþlayarak VI. yüzyýla kadar sü-
ren patristik literatürde (Origen, Tertul-
lian, Melito of Sardis, Jerome, Chrysos-
tom, Nazianlý Gregory, Augustine, Ambro-
sa, Papa Gregory the Great ve Hillary) dö-
nemlerinin vaaz türlerine ve konularýna yö-
nelik oldukça zengin materyal vardýr. 325
tarihli Ýznik Konsili’nden sonra vaazlar li-
turjinin temel unsurlarýndan birini teþkil
etmiþtir. VIII. yüzyýlda Avrupa’da merkezî
bir Frank devleti kurmak isteyen Þarlman,
kendi siyasal ideolojisinin yayýlma aracý ola-
rak kiliselerde verilen vaazlarý yeniden dü-
zenlemiþ, vaaz pazar liturjisinin zorunlu
unsuru haline getirilmiþtir.

Hýristiyan literatüründe en köklü vaaz
külliyatý XII. yüzyýldan itibaren Haçlý se-
ferlerinin teþkil ettiði sosyopsikolojik or-
tamda meydana getirilmiþtir. Patristik va-
az literatürüne egemen olan eski Roma-
Yunan retoriði bu dönemde Hugh J. St.
Victor gibi vâizlerin katkýlarýyla “sapien-
tia” (hikmet) aðýrlýklý mistik bir ruhla hazýr-
lanmaya baþlanmýþtýr. Bernard Clairvaux
ve Alain de Lille bu üslûbun teþekkülüne
katkýda bulunan diðer önemli kilise adam-
larýdýr. Ayný dönemde Nogentli Abbot Gui-
bert vaaz konularýna dinî meselelerden çok

gündelik hayatla ilgili ahlâkî konularý so-
karak vaazlarýn halkýn seviyesine inmesi-
ne katký saðlamýþtýr. Ortaçað vaaz kültü-
ründe ortaya çýkan yeniliklerden biri de ge-
zici vâizliktir. Latin dünyasýnda vaaz kavra-
mý pek çok açýdan deðiþirken Ýslâm coð-
rafyasýnýn egemenliðine girmeye baþlayan
Doðu Hýristiyanlýðý’nda vaazlar didaktik ve
retoriksel üslûbu korumuþ, sadece kilise
liturjisinin bir parçasý halinde kalmýþtýr.

XVI. yüzyýlda Reform hareketinin güç-
lenmesiyle birlikte Protestan kiliselerinde
vaazlar ayrý bir geliþim çizgisi izlemiþtir.
Gerek yerel dillerde kutsal kitabý öðretme
çabasý gerekse ibadetlerin önemini kay-
bederek zamanla vaazlarýn âyinin temeli
haline gelmesi Protestanlar’ýn vaaza yap-
týðý vurguyu arttýrmýþtýr. XVIII ve XIX. yüz-
yýllarda “Büyük Uyanýþ” diye adlandýrýlan
Protestan revizyonizmi döneminde vaazlar
biçim ve içerik yönünden büyük oranda de-
ðiþmiþtir. Gündelik hayatýn içinden alýnan
örneklerle insanýn Tanrý karþýsýnda mutlak
eþitliðini vurgulamaya çalýþan ateþli vaaz-
lar, XIX. yüzyýl Amerikan pozitivist ve katý
hiyerarþik toplum anlayýþýna ciddi bir dar-
be indirmiþtir. Amerika’nýn kendi demokra-
si dinamiklerinde bu vaaz türünün önem-
li katkýsý vardýr. Bu baðlamda Amerikalý
vâiz Jonathan Edwards’ý zikretmek gere-
kir. Luther’le birlikte baþlayan, vaazýn kur-
tuluþta tanrýnýn izzetine eriþmekten son-
ra gelen en önemli araç olduðu tezi, Pro-
testan vaaz anlayýþýnýn vazgeçilmez unsu-
ru þeklinde günümüze kadar devam et-
miþtir. Ayný gelenek halen Evanjelik kilise-
lerde varlýðýný sürdürmektedir. Bugün ka-
bul edildiði þekliyle pek çok Hýristiyan mez-
hebine göre vaaz kilise âyinlerinde ve birta-
kým seküler ritüellerde (evlilik, ölüm gibi)
liturjinin temel parçasýdýr. Katolik, Orto-
doks gibi ana hýristiyan gruplarýnda vaaz
verme görevi piskopos, papaz gibi ruhban
sýnýfýna mensup kiþilerle sýnýrlýdýr. Protes-
tanlar’da ise din adamý olmayanlar da vaaz
verebilmektedir. Hýristiyan literatüründe
vaazlarýn konularý, þekli, okunuþ üslûbu
gibi meselelerle uðraþan teolojik çalýþma
alanýna “homiletic” adý verilmektedir.

Budist literatüründe vaaz kavramý “anu-
publikatha” ile (“öðretim metodu”) ifade
edilmektedir. Budist öðretiyi (dharma) ak-
tarma ve yayma amacýyla çoðunlukla üs-
tatlar (arhat) tarafýndan verilen vaazlarýn
toplandýðý en eski klasik eserler milâttan
önce II. yüzyýl civarýnda Budist müfessiri
Maha Kaccana tarafýndan yazýlan Nettip-
pakarana ve Petakapedesa adlý kitap-
lardýr. Budist literatüründe en meþhur va-
az Buda’nýn ilk vaazýdýr.

cinde vaaz kavramýnýn yeniden gözden ge-
çirilmesine yol açmýþtýr. Gelenek açýsýndan
ilk vâiz kabul edilen Ezrâ bu süreçteki ge-
liþimin prototipi olsa gerektir. Milâttan ön-
ce IV. yüzyýldan itibaren diyasporadaki ya-
hudi kolonilerinin Grek kültürünün etkisi-
ne girmesi vaaz kavramýnýn birleþtirici ve
kimlik koruyucu bir unsur halinde önemi-
ni arttýrmýþtýr. Sinagoglarýn yaygýnlaþma-
sý da vaazlarý ibadetin ayrýlmaz parçasý ha-
line getirmiþtir. Ayný dönemde Ýskenderi-
ye merkezli Grek retoriðinin yahudi vaaz
diline girmesi zengin bir yahudi vaaz lite-
ratürünün oluþmasýný saðlamýþtýr. Erken
dönem yahudi vaazlarýnýn niteliðine dair
temel bilgilerin bir kýsmý Ahd-i Cedîd’de-
ki bazý ifadelere dayanmaktadýr. Ýkinci mâ-
bed döneminden itibaren vaazlarýn Þabat
kutlamalarýnýn en temel parçasý olduðu bi-
linmektedir. Luka’da (4/16-21) Îsâ’nýn Nâ-
sýra Sinagogu’nda verdiði vaaz muhte-
melen bu geleneðin uzantýlarýndan biri-
dir. Pavlus’un vaazlarý da (Resullerin Ýþle-
ri, 13/15-41) þüphesiz ayný ortak geleneði
yansýtýr. Ayrýca Josephus’un ve Philo’nun
yazýlarý ile IV. Makabiler, Süleyman’ýn Hik-
meti ve Ya‘kub’un Mektubu gibi dinî me-
tinler de erken dönem yahudi vaazýna dair
bilgiler vermektedir. Bilhassa Philo’nun ya-
zýlarýnda sinagoglardaki yahudi vaazlarý-
nýn mahiyeti konusunda zengin materyal
bulunmaktadýr.

XII. yüzyýldan itibaren sýkça temasa ge-
çilen müslümanlar karþýsýnda yahudi inan-
cýnýn korunabilmesi için vaazlar büyük oran-
da Tevrat’tan alýnan âyetler ve Midraþ’tan
iktibas edilen kýssalarla âdeta kelâmî bir
çerçevede sunulur hale gelmiþtir. Yahudi
vaaz literatürü en zengin dönemini bu sü-
reçte yaþamýþtýr. Abraham ben Hiyya’nýn
Hegyon ha Nefeþ’i, Bahye ben A’þer’in
Kad ha Kemah’ý vaaz literatürünün kla-
sikleri arasýndadýr. XV-XVIII. yüzyýllar ara-
sýnda Ýspanya’dan baþlayýp Ýtalya, Fransa ve
Almanya’ya kadar uzanan geniþ bir kuþak
içerisinde Sefarad vaaz geleneði yaygýnla-
þýr. XIX. yüzyýlýn ilk yarýsýndan itibaren Al-
man yahudileri arasýndan baþlayarak va-
azlarýn yerel dilde verilmesi ve Protestan
Hýristiyanlýðý’ndan etkilenip vaazlarýn sina-
goglarda ibadetle eþ deðerde önem ka-
zanmasý bu konuda zengin bir geleneðin
oluþmasýna katký saðlamýþtýr. XVIII. yüz-
yýldan itibaren gerek konularý gerekse mis-
tik bir ruh çerçevesinde sunulmasý dola-
yýsýyla güçlü bir vaaz kültürünün Doðu Av-
rupa Yahudiliði tarafýndan temsil edildiði
görülmektedir. Doðu Avrupa vaazlarýnýn
bu heyecanlý karakterinde Osmanlý Saba-
tayistleri ile yakýn temasý bulunan bu coð-
rafyanýn yerli Sabatayist vâizlerinin büyük
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vât”, 82; “Du.â,”, 10). Bir kutsî hadiste
nakledildiðine göre Allah Teâlâ hidayet,
maðfiret ve cömertliðinin sýnýrsýzlýðýný be-
lirttikten sonra kendisinin cevâd (cömert),
mâcid (þanlý, þerefli) ve vâcid olduðunu söy-
lemiþtir (Müsned, V, 154, 177; a.e. [Arnaût],
XXXV, 294-296, 428-429).

Âlimler vâcid isminin “her þeyi bilen, hiç-
bir þeye muhtaç olmayan, emrini ve iste-
ðini daima gerçekleþtiren” þeklindeki mâ-
nasýna vurgu yapmýþlardýr. Abdülkahir el-
Baðdâdî vâcidin sözlük anlamlarýný beþ
grup halinde açýklamýþtýr. Birincisi “her þey-
den müstaðni, her þey kendisine muhtaç”
anlamýndaki ganî olup bu kelime de es-
mâ-i hüsnâdandýr. Ýkincisi alîm gibi “nes-
ne ve olaylarý mahiyetleriyle bilen” þeklin-
dedir. Üçüncüsü “kaybettiði þeyi bulan” de-
mektir. Fakat âciz ve eksiklik ifade eden bu
muhtevanýn zât-ý ilâhiyyeye nisbet edilme-
si mümkün görülmediðinden buna “kaç-
ma ve kaybolma konumunda bulunan her
þeyi bilgisi ve mülkiyeti dairesinde tutan”
diye mâna verilmiþtir. Dördüncüsü “ga-
zap eden” anlamý olup Allah’a izâfe edil-
mesi durumunda “düþmanlarýna gazap
eden, zalimleri dünyada ve âhirette ceza-
landýran” (müntakým) mânasýna gelir. Be-
þincisi “seven” (vecd) demektir, bu da Al-
lah’ýn kulunu sevmesini belirtir (el-Esmâß
ve’½-½ýfât, vr. 213a-b). Vâcid isminden kulun
nasibi bu ismin tecellisi çerçevesinde Ce-
nâb-ý Hakk’ýn kendisine verdiði ilim, ser-
vet ve beceriden Allah’ýn yarattýklarýný fay-
dalandýrmak, daima O’nun kerem, lutuf
ve baðýþlamasýna sýðýnmaktýr. Vâcid ismi
kendine özgü içeriðiyle iliþkili bulunan bir-
çok ilâhî isimle anlam yakýnlýðý içindedir.
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Kütahya’da
XIV. yüzyýlýn ilk çeyreðinde

inþa edilen medrese.
˜ ™

Kapýsý üzerinde yer alan kitâbeye göre
714 (1314) yýlýnda Germiyanlý Emîri Mübâ-
rizüddin Umur b. Savcý tarafýndan yaptý-
rýlmýþtýr. Kaynaklarda Umur Bey Medrese-

si, Demirkapý Medresesi, Molla Abdülvâ-
cid Medresesi, Molla Vâcid Camii, Germi-
yanoðlu Medresesi þeklinde de anýlan ya-
pý, ismini burada bir süre müderrislik ya-
pan Molla Abdülvâcid’den almaktadýr. Tek
katlý, iki eyvanlý olup kapalý avlulu medre-
seler grubuna dahildir. Yapýnýn devrinde
rasathâne olarak kullanýldýðý hususunda
yaygýn bir kanaat vardýr. 1950, 1956-1957,
1980 ve 1999 yýllarýnda onarým gören med-
rese 1965’te Kütahya Müzesi yapýlmýþtýr.

Dýþtan tamamen kesme taþ kaplý yalýn
bir mimariye sahip yapýda kuzey cephesi-
nin ortasýnda dýþa taþkýn sivri kemerli taç-
kapý yer alýr. Derinliðinin üç yönden geli-
þen parça tonozlarla içbükey olarak örtül-
düðü taçkapý dýþarýya açýlan bir eyvan gö-
rünümündedir. Bugünkü tonoz örtüsü ori-
jinal deðildir, onarým öncesinde üst örtü-
nün yýldýz tonoz olduðu bilinmektedir. Taç-
kapýnýn önündeki þadýrvanlý havuzun da
sonradan yerleþtirildiði anlaþýlmaktadýr.
Kuzey cephesinde aslýnda ortadaki taçka-
pýdan daha içerlek tutulan, giriþ mekâný-
nýn iki yanýnda bulunan tonozlu odalar, bu
odalarýn devamýnda doðuya ve batýya doð-
ru ikinci bir kademe yapan yan kanatlarýn
saðýr kuzey duvarlarý ile üçlü bir kademe-
lenme teþkil edilmiþtir. Bu özellik kuzeyba-
tý ve kuzeydoðu tarafýndan yapýlan ekle-
melerle ve giriþ bölümüyle yan kanatlarýn
cephede ayný düzlem üzerine getirilme-
siyle yok edilmiþtir. Taçkapýdan tromplu
kubbeyle örtülü bir mekâna girilir. Burasý
içteki avluya geniþ sivri kemerle baðlanan
bir eyvan durumundadýr. Giriþ eyvanýnýn
iki yanýnda orijinal birer beþik tonozlu dik-
dörtgen oda yer almakta ve eyvandan oda-
lara baðlantý sonradan açýlmýþ kapýlarla
saðlanmaktaydý. Son onarýmlarda yapýnýn
kuzeydoðu köþesine giriþ eyvanýnýn yaný-
na eklenen koridordan ulaþýlan iki hacimli
bir helâ yapýlmýþtýr. Koridor yüzünden eyva-
nýn doðusundaki mekân daralmýþtýr. Oda-
lar birer kapý ile kare planlý avluya açýlýr.
Avlunun ortasýnda bugün modern bir mer-
mer havuz görülmektedir. Eski resimler-
den zamanýnda burada sekizgen bir þa-
dýrvan bulunduðu anlaþýlmaktadýr. Avlu-
nun doðusunda birer kapý ile baðlanan be-
þik tonozlu üç hücre mevcuttur. Batý tara-
fýnda da ayný þekilde üç hücre vardý. Ba-
týdan yapýya bitiþen ulucaminin inþasý sý-
rasýnda bu hücrelerin yýkýldýðý kabul edil-
mekteyse de bu deðiþikliðin caminin bü-
yütüldüðü son onarým esnasýnda gerçek-
leþtirildiði görüþü benimsenmektedir. Yýký-
lan hücrelerden geriye yalnýzca avluya açý-
lan giriþleriyle temel izleri kalmýþ olup te-
mel ve tonoz izlerinden hücrelerin doðu-
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(bk. VÜCÛD).
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Allah’ýn isimlerinden
(esmâ-i hüsnâ) biri.

˜ ™

Sözlükte “bulmak, bilmek; müstaðni ol-
mak” anlamlarýndaki vecd (vücûd) kökün-
den türeyen vâcid “dilediðini dilediði zaman
bulan bir müstaðni” mânasýna gelir. Râgýb
el-Ýsfahânî’nin de belirttiði üzere insanlara
nisbet edilen “bilerek, deneyerek bulmak,
vâkýf olmak” fiili iç ve dýþ duyularla gerçek-
leþir. Bunun yanýnda Allah’ýn ve nübüvvetin
tanýnmasý (mârifet) örneðinde görüldüðü
gibi akýl yoluyla da idrak vardýr. Cenâb-ý
Hakk’a nisbet edilen her þeyi kendi hakika-
ti ve mahiyeti üzere bilmek / bulmak (vecd/
vücûd) “vasýtasýz ilim” anlamýna gelir, çün-
kü Allah organlardan ve vasýtalardan mü-
nezzehtir (el-Müfredât, “vcd” md.).

Vâcid kelimesi Kur’ân-ý Kerîm’de geç-
memekle birlikte sekiz âyette fiil kalýpla-
rýyla zât-ý ilâhiyyeye nisbet edilmiþtir. Bun-
lardan üçü Resûlullah’ýn hayatýnýn ilk dö-
nemlerine ait beyanlardýr (ed-Duhâ 93/6-
8; bk. M. F. Abdülbâký, el-Mu£cem, “vcd”
md.). Vâcid isminin “bulmak, sahip olmak,
bilmek” þeklindeki içeriðine uygun birçok
âyet vardýr. Sebe’ sûresinde (34/2) gaybý bi-
len rabbe yemin edilerek göklerde ve yer-
de zerre kadar, ondan daha küçük veya
daha büyük hiçbir þeyin Allah’tan gizli kal-
mayacaðý ifade edilmiþ, ayný muhteva Yû-
nus sûresinde de (10/61) yer almýþtýr. Vâcid
ismi Tirmizî ve Ýbn Mâce’nin esmâ-i hüs-
nâ rivayetlerinde bulunmaktadýr (“Da.a-
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