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editorden

%ﬁncﬁ yayin donemimizin bu ilk sayisiyla huzurlarinizdayiz.

Bir dnceki triinimiiz olan "Oryantalizm” konulu 6zel sayimiza goster-
diginiz ilgi igin miitesekkiriz. Dosyamizin bu alanda &zellikle ilahiyat merkezli i-
limler ekseninde 6nemli bir katki olarak goruldigd, lisans Ustl programlarda
akademik materyal olarak degerlendirildigi haberleri bizi ziyadesiyle memnun
etmistir.

Sizlerden aldigimiz cesaret ve gérdiigiimiiz tegvik ile bu yayin dénemi-
nin son / kig sayisini "Mu’tezile” dosyasi olarak tasarlamig bulunuyoruz. Degerli
arastirmacilarnimizin siyasetten usule, tefsirden kelama, egitimden diisiince ta-
rihine Mu’tezile'yi biittin yonleriyle yakin plana alacak, degisik agilardan onu ir-
deleyecek makalelerini, arastirma notlarini ve tanitimlanni bekliyoruz. Mu'tezile
Ozel sayimiza iligkin katkilar 15 Aralik 2003 tarihine kadar yazigma adreslerimi-
ze ulastinlabilir.

Sosyal ilimlerin 6zellikle de ilahiyat ilimlerinin farkh alanlarinda nitelikli
caligmalara yer veren marife’nin elinizdeki sayisinin da ilginizi gekecegini timit
ediyoruz. Kur’an baglaminda siir ve sair incelemesiyle baglayan yazilarimiz ara-
sinda, istihsan ve maslahat kavramlarinin tarihi koken ve evrimine, sihir ve bi-
yl konusuna, ceza hukukunun hem genel hem &zel alanlarina, tek tanrili dinle-
rin ulGhiyet anlayigina, Hz. Meryem'’le ilgili tartigmalara, hac ibadetinin zamani-
na, kazf sugu ve cezasinin insanlik onuru bakimindan degerlendirilmesine ve
Bi'rima(ne seferi hakkinda bilinmeyen ve yanlis anlasilan konulara iligkin arag-
tirmalari bulacaksiniz. Her zaman oldugu gibi arastirma notlar, elegtiriler, tani-
timlar da muhtevamizin ayrilmaz bir pargasi olarak sayfalarimiz arasinda yer
almistir.

Bu gesnili igerigi ile marife’yi aziz okurlarinin ilgi ve elestirilerine arz
ederken, gliz sayimizda bulugabilmek timidiyle saygilarimizi sunuyoruz.

Ahmet Yaman
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KUR’AN’DA SIiR VE SAIR

ismail Hakki SEZER’

POET AND POETRY IN THE QUR’AN

Being inspired by either positive or negative intuitions, uttered and inter-
preted according to the certain meter, poetry is metrical and rhymed verses. As for
the feeling (shi'r), it is the source and faculty supplying substance for all kinds of
literature including poetry and prose. The Qur‘an does not seem to offer any posi-
tive or negative judgment on “poetry” in its general meaning. It merely examines
the satanic and sacred sources of the knowledge. In the Surat al-Shu'ara (the po-
ets), poets are regarded as the listeners to the satanic verses. But the way in which
the term“shi‘r” has been used narrowed down its meaning. That is because the po-
ets of that time took on the mission of interpreting the satanic inspirations.

ON-KABULLER/OZET

gu konuyu ele alirken bazi 6n-kabullerimiz bulunmaktadir.

Bu makalede siir ile nazmi ayri diiginecegiz. Nazim deyince aklimiza, olumlu
veya olumsuz siir (sezgi)'den kaynaklanan belli vezinlerde sdylenip yorumlanan vezinli
ve kafiyeli dizeler ve dize tiirii seyler gelecektir.

Siir deyince ise ister nesir, ister nazim olsun tiim edebif tiirleri besleyen kaynak
(yeti, beceri veya sanat) akla gelecektir.

Yer yer herkesin bildigi anlamda kullanim gerekli olursa, bunu, “herkesin anla-
dig anlamda siir”, “meghur anlami ile iir", “edebiyat tiiri olarak giir” gibi nitelemeler
ile “bizim vurguladigimiz siir” veya "Kur’an’in vurguladigi anlamdaki siir"den ayiracagiz.

Peginen sdylemek gerekirse Kur'an-1 Kerim, hig bir dyet-i kerimesinde “herkesin
anladigi anlamdaki siir"e olumlu veya olumsuz bir deginigte bulunmamis, tiim edebi
veya gayr-i edebl anlatim ve ifade triniin “tenkit edip tasvip etmedigi kaynagina”
dair beyanlarda bulunmugtur. Kur’an-1 Kerim’in bir de tasvip ettigi kaynak vardir ki, o
da genis anlamiyla seytanf olmayan inig ve doguslardir.

Suara s(resindeki ayet-i kerimede, seytani vahiylerin dinleyicileri anlatilirken
onlar hakkinda “sairler” nitelemesinin kullanilmasi tamamen yerindedir. Ancak bu
kullanim, o gagda “seytani algilan yorumlama fonksiyonunu” daha ¢ok nazimcilarin

v

* Prof,Dr., Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, ihsezer@selcuk.edu.tr
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istlenmesi nedeniyle kelimeyi bir anlam daralmasina ugratmis, o giindiir bu giindir
sair deyince hep sadece "nazim ehli” anlagila gelmistir. Edebiyat tiiri olarak siire sicak
bakmayan veya bagka bir edebi tiirli, meseld romancilig yegleyen toplum, eger ro-
manlarinda tema olarak seytani vahiyleri gindemde tutuyorsa ayet-i kerimedeki “sair-
ler" sdztintin igine, dolayli anlaiim veya kiyas yoluyla girmekten ¢ok, bize gére, kok
anlama giderek, “onlar da sairdirler, ¢linkii sair kulak verip sezmeye ¢alisandir, Kur'an-
1 Kerim'de, 6zel olarak ‘seytani vahiy sezgicileri olan sairler’ gindeme getirilmistir”
¢tkarnimiyla, dogrudan dogruya girerler.

A. Si'R KOKU HAKKINDA
I. Si'R (SA'ARA) KOKU VE SOZLUK VE TERIM ANLAMI

Sin-‘ayn-lam harflerinden meydana gelen sa‘ara kokii, biri sebat, digeri bilis ve
alamet olmak iizere iki temel mana ifade eder." ikinci k&k bir seyi bilisi ve onun farkina
varigl anlatir ve saire, baskasinin fark edemedigi seyleri fark etmesi nedeniyle sair
denmistir.? Bu agiklama, siirin derin bir sezig, hissedis ve kavrayis demek oldugunu
gostermektedir.

Ayni harfleri tagiyan makluplarinin anlamlarina gelince; ‘agara; karsilikli giris ve
karigmayi, sera'a; iginde bulunulacak uzun bir boyuta agiligt, ra‘age; titreyis ve sarsilisi,
‘arage ise Ust Uste bindirilmis bir seydeki ylksekligi anlatmaktadir. Dikkatli diistini-
liince bu koklerin hepsinde, “bir seyin kendi digina dogru bir uzaniginin olmasi” anla-
minin bulundugu goériltr: Turkgs “arayig” ve “eris” de boyledir. Hatta vurus anlamin-
daki eski kelimemiz olan “urus” da bir titreyis ve sarsilisi ifade eder. “Arayis”, baslayip
stiren uzun bir eylem boyutudur. “Erig”, aranan seyin sezilip hissedilmesini anlatir,
meseld “kiinhtne ermek” deriz. “Erigme”, ylikseklik boyutunu da gerektirir. “Asma”,
kabin digina ¢ikip karigmayi ve bagkasinin sahasina girmeyi, ayni zamanda agkin keli-
mesinde oldugu gibi bir yiikselisi de akla getirir. Yani Arapga “sa‘'ara” kokiiniin ve
makluplarinin anlamlari, Tirkge “aramak”, “ermek”, “urmak” ve “agmak” kelimelerinin
anlamlari ile asagl yukari ortismektedir. Her iki grubun ortak 6zii ise disa dogru bir
boyut gelismesi ile digaridaki bir seye eris, Ustelik derin bir aramayi gerektiren tstiin
bir eristir. Soyle de soyleyebiliriz: “Hissedis, sezis ve kavrayis eylemleri”, derin arama,
kabini agma ve Ustiin bir erigme olmadan gergeklesmez.

Goldziher, sair kelimesine “tabiat tsti sihri bir bilgiye sahip olan, sezisle bilen”
anlamini verir.? Siir kelimesinin “siir ve manzume” anlamina gelen Sami bir menge’den
geldigi ihtimali,* bize gore dillerin kaynaginin Hz. Adem’in konusmasi oldugu kanaati-
mizle® bagdasir bir bulgudur. Nitekim Ibranca “sin-yod-res” harflerinden meydana
gelen “sir” kelimesi sarki, giifte, kaside, mdsiki ve marg anlaminda, “sin-yod-reg-he”
harflerinden miitegekkil olan “sira” kelimesi ise siirsel kaside, siir ve garki anlaminda-
dir.¢ Gariptir ki sag anlamindaki “sin-‘ayn-yod-res” harflerinden olusan “sa‘ir” okunug-
lu kelime de sagli, sag1 bol anlaminda, “sin-‘ayn-res” harflerinden olusan “se‘ar” keli-

"ibn Faris, Ill, 193.

2bn Faris, Ill, 194.

% Bk. Nihad M. Cetin, Eski Arap Siiri, istanbul, 1973, s. 3'ten naklen Abfiandlungen zur Arabischen Philologie, 1, 17.
4 Bk. Getin, Eski Arap Siiri, |, 17; F. Krenkow, Séir, I.A., Milli Egitim Basimevi, Istanbul, 1970, XI, 291.

% Bu konuda miiellifin kanaati igin bk. ismail Hakki Sezer, Adem'ceye Giris, Marife, 2/1,s. 129 vd.

¢ Ravhi Kemal, el-Mu'cemu’l-Hadis, Daru’l-'ilm li’l-Melayin, Beyrut, 1975, I. baski, s. 475.
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mesi de sag anlamindadir.” Sag anlamindaki Ingilizce “hair” ile Almanca “haar” da
okunus olarak “se‘ar”1 andiriyor. Arapga’da sag, bilindigi tizere “sa‘'r"dir ve o da yakin
bir okunusa sahip bulunmaktadir. Latince kil ve kanigik sag anlamindaki “saeta”® da
“sag”, "se'ar” ve “sa'r” kelimelerini okunus olarak oksar gibidir.

Bu Arapca kokii tekrar irdelemeliyiz. Sa'ara kokiinden si'r (siir) ve sa'r (sag) ke-
limeleri vardi. Ibranca “sir”, “sira” (siir) ve “se'ar” (sag) kelimeleri de yakin okunuslu idi.
Arapga “sa‘ara” kokiinde ve makluplarinda 6z olarak sabit olug, uzayig, yiikselig, birbi-
rine giris anlamlari var. Sa¢ bu &zelliklere sahiptir, siir de sairden baglayan, uzanip
ylikselen bir sezisle beslenen bir karizmadan ibarettir. Bu yorumlarimiz da az 6nce
andigimiz siir kelimesinin “siir ve manzume” anlamina gelen Samf bir mense’e, oradan
da ta Ademce’ye kadar yiikseldigi kanaatimizi beslemektedir.

II. SA'ARA FiiLiNiN TUMLECi VE SEZMENIN BOYUTLARI

ikinci olarak sa'ara k&kii bir tiimlece (mef'(ile) ihtiyag gdsteriyor. Aranacak, a-
ragtirilacak, uzanip almaya calisilacak, sezmek ve hissetmek igin, farkina varip kiinh-
ne ermek icin gayret gosterilecek konu nedir? Burasi da son derece énemlidir. Dinf bir
yaklasim s6z konusu degilse o zaman mef'll énemli degildir ama eger dinf bir yakla-
sim durumu varsa ve bu hangi dine gore yapilacaksa o dinin kurallarina uyulacaktir.
Bu yaklagimla gidince, Kur'an-1 Kerim’'de sa‘ara kokinden tiiremis eylem ve isimleri,
mef'Qlleri agisindan g gruba ayirnyoruz:

1. ONURLU VE ERDEMLI BoyuT

“el-Meg'ari’l-hard&m”® ve “ge'dirallah”'® yani "meg'ar” ve “Allah’in si‘arlan” terim-
leri, Allah’in ve ayetlerinin en tstiin diizeyde hissedilip sezildigi, butiin sulru kapladigi
ortam ve belirtileri ifade eder. "Mes'ar”, hac esnasinda geceleyin, Allah’i derinden
anarken, O’nun biitin gulru kapladigl, O’'nun duyulup O’nun sezildigi biling yeridir.
“Allah’in si‘arlar1”, tazim edilmeleri kalplerin takvasini gosteren, Allah’i hatirlatan Safa,
Merve, Hac ve Cuma gibi tim degerlerdir.

"0y mts ¥ ve "0y At U, yani hissetmezler, farkinda degillerdir seklinde bir gok
ayet-i kerimede'! kafirler hakkinda gecen bu ifadeler de onlarin aslinda duyup kavra-
malan gereken iyilik ve gercekleri kavramadiklarini anlatiyor. Mimin ise bunlarin far-
kinda ve suGirundadir.

2. NOTR Boyut

Mesela “Oludiirler, diri degillerdir, ne zaman dirileceklerini de bilmezler”'? aye-
tinde gecen ve “sa‘ara” fiili ile anlatilan husus bilinebilecek bir sey degildir. Burada
Allah’tan bagka tapilanlar kast ediliyor. ister akil sahibi, ister cansiz olsun ilah edinil-
mis bu varliklarin dirilig zamanini bilmeleri onlardan beklenecek bir sey de . degildir.
Kinama yoktur. “De ki goklerde ve yerde Allah’tan baska hi¢ bir kimse gaybi bilmez,

7 Ravhi Kemal, age. s. 488, 489.

8 Bk. Hermann Menge, Langensclieidts Taschenwdrterbiicher Lateinisch, Berlin, 1977, s. 464.
9 Bakara s(resi, 198.

10 Bakara sdresi, 158; Maide sdresi, 2; Hac sdresi, 32.

! Grnek olarak bk. Bakara, 9, 12; Al-ii imran, 69; En‘am, 26, 123.

12 Nahl saresi, 21.
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onlar ne zaman dirileceklerini de bilmezler"'* dyet-i kerimesinde de durum aynudir.
Meleklerin ve ras(llerin de dahil bulundugu bu kimselerin hig biri gaybi bilmez, ne
zaman dirilecegini de sulrr edemez. Burada da bir kinama yoktur. Yaratimiglarin aczi
dile getirilmektedir.

3. YAKISIK ALMAYAN BoyuTt

iste asil tizerinde duracagimiz konu burasidir. Bu konuya dair Suara stiresi ayet-
lerinden bagka bir takim ayet-i kerimelerde de dogrudan temaslar vardir, bunlari gore-
cegiz, ancak bu kismi baglamak i¢in hemen sunu belirtelim ki bu ayetlerde sezilmeye
calisilanlar olumsuz, yakisiksiz ve toplumlan yanlglara strtikleyen seylerdir.

Binaenaleyh si'r (sa‘ara) kokiiniin ve sozlik anlaminin temelde, “herkesin anla-
dig1 siiri, ama sadece o siiri” anlatacak bir anlami yoktur. Yani bu kdk sadece siir soy-
lemek, siir yazmak, nazim ve manziime gibi bir anlam tagimaz. Kisaca “sezmek” de-
mektir. Sezilen sey, iyi, nétr veya kot (yakigik almayan) olabilir. Kur’an-1 Kerim, hig bir
yerde siiri, nazim veya manzume anlaminda, gairi de nazim doésenen anlaminda
kullanmaz. Bu kok iyi, notr veya koti (yakisik almayan) sezigler hakkinda kullanir.

lyi veya notr seziglerin gectigi ayetlerin hig birini hi¢ kimse “herkesin anladigi
siir ve manzime veya sair ve ozan"la karigtrmamigtir. Binaenaleyh bu ayetlerde bu
agidan bir yanls anlama sorunu yoktur. “Anlamada yanlislik veya yanlig yénlendirilme
sorunu yakigik almayan seziglerin s6z konusu edildigi dyetler"de olmaktadir.

B. MUSRIKLERIN BU KONUDAKi SOYLEMLERI
I. SAIRLIK SUGLAMASI

“Bilakis, dediler ki: Dugler yiginidir, bilakis onu uydurmustur, bildkis o bir sair-
dir."

Bu ayet, Rastlullah (SAV)'i karalamada bocaladiklarini géstermektedir. Mugrik-
ler, toplumu ikna edebileceklerini sandiklar, akillarinca mantikli bir yakigtirma bulmak
istemektedirler.

“llahlanmizi mecnun bir sair igin biz terk edecegiz dyle mi derler.”'* Sairleri o-
turttuklar yiksek mevkii, ona (SAV) pek layik gérmedikleri igin bir de “deli” eklemesi
yapmaktadirlar. Ustelik "biz mi terk edecegiz” tarzinda bir ifade ile kendilerini pek
havali gostermektedirler.

“Yoksa bekliyoruz 6lim gelir belasini bulur bir sairdir mi diyorlar.”'¢ Bu ayette
de durumu pek parlak gériinmeyen bir sair nitelemesi ile bog hinglarini dile getirmek-
tedirler.

Sunu da sOylemek isteriz ki musriklerin karalama gabalari kargi koyamadiklari
bir kin ve hasetten de kaynaklanmaktaydi. Diger taraftan yerinde bir niteleme yapa-
mamanin ¢ikmazini da yastyorlardi. Bu ylizden, anilan ayetlerde gectigi tizere Kur’an-i
Kerim'e disler yigini ve uydurma da demislerdir. Ayrica sunlan da séylemiglerdir:

'3 Neml sdresi, 65.
'4 Enbiya sdresi, 5.
!5 Saffat sdresi, 36.
' Tqr sdresi, 30.
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I1. DiGER SUGLAMALAR VE CEVAPLARI
1. SiHIR VE KEHANET, TEKAVVUL, ESKILERIN DUZMECELERI, UYDURMA,
SAGMA SAPAN SEYLER V.S. SUGLAMALARI.

Ras(lullah (SAV)’e bu baglamda sihir ve kehénet v.s. suglamalar da yapilmig-
tir.'"” Eger Ras(lullah (SAV)’e kagit tizerine yazilmig bir kitap indirilseydi de onlar ona
elleri ile dokunsalardi, o kéfirler yine bu agik bir sihirden bagka bir sey degildir derler-
di.'* Bazen “eskiden beri stiregelen bir sihirdir, insan séziinden baska bir sey degildir"'
dediler. Bunlar arasinda “agik bir sihirbaz, yalanci bir sihirbaz"* nitelemeleri de vardir.
Hizlarini alamayarak bu sefer sihrin etkisinde kalmig biri nitelemesi ile onun hakkinda
“siz ancak sihir yapilmig biytlt bir adama uyuyorsunuz”? demislerdir.

2. SiHiR IDDIALARINA ALLAH'IN CEVABI

Allah’in bunlara cevabi Muhammed'in bir Allah elgisi oldugunu, “hak kendileri-
ne geldigi zaman“# veya “"Onlardan birine vahyetmemiz"? gibi ifadelerle Kur'an-1 Ke-
rim’in de Allah s6zii oldugunu vurgulamak bigiminde olmustur. Bazen “onu Sakar’a
(cehenneme) salacagim”* gibi tehditkar retler de s6z konusudur.

Kehanet suglamasi, “artik sen (Kur’an ile) hatirlat, ¢linki sen Rabbinin (bu) ni-
meti sayesinde ne bir kdhinsin ne de bir mecnun”? dyet-i kerimesi ile “kahin sézii de
degildir, ne sig diistintiyorsunuz, alemlerin Rabbinden indirmedir"? ayet-i kerimesin-
den dolayl olarak anlagiimaktadir. ikinci dyet-i kerimenin &ncesi ve sonrasi sdyledir:
"Suphesiz o Kur'an, degerli bir elginin s6zudir, asla sair sézi degildir, ne basit inani-
yorsunuz, kesinlikle bir kahin s&zii de degildir, ne s1g diigiiniiyorsunuz, biitiin dlemle-
rin Rabbinden indirilmedir, eger o tir birtakim laflari bizim séziimizmis gibi gevele-
yecek (takavvul alalldh) olsaydi onu andi ve tiim glct ile tutar sonra da sah damarini
koparir iligini sokerdik de hig biriniz ondan bunlan engelleyemezdi."?

Musgriklerin bu tiirden diger karalama ve suglamalan ise “Kur’an-1 Kerim'’in 6n-
cekilerin diizmeceleri”#, “Onun uydurmasi veya uydurulmus sagma sapan seyler”
olmasi tirinden isnatlardir. Bunlara dair onlarin sozleri ve Allah’in 6nce veya sonra
verdigi cevaplar soyledir:

“Onlardan sana kulak verenler de var ama biz onu kavramamalarina karsi (inat-
¢1) kalpleri Uizerine perdeler, kulaklarinin igine agirlik koyduk. Hem de her ayeti anlayip
gorseler yine hig birine inanmazlar, ¢yle ki sana tartigmak tzere geldiklerinde o énce-
den kifri benimsemis olanlar bunlar éncekilerin diizmecelerinden bagka bir sey de-

17 Mesel4 bk. Enbiya siresi, 3.

'8 Bk. En‘am saresi, 7.

!9 Miiddessir sdresi, 24-25.

20 yunus stresi, 2; Sad stresi, 4.
2! isra sdresi, 47; Furkan sresi, 7.
22 Zuhruf sdresi, 30.

2 yunus sfresi, 2.

24 Miiddessir sdresi, 26.

5 Tar saresi, 29.

26 Hakka saresi, 44.

2" Hakka sresi, 440-47.

2 En‘am sdresi, 25; Mutaffifin stresi, 13; Nahl stresi. 24; Kamer sdresi, 15.
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gildir derler, onlar hem bagkalarini ondan men eder hem kendileri ondan uzak durur-
lar, onlar kendilerini mahvediyorlar ama sulirunda degiller.”?

“Onlara ayetlerimiz okundugu zaman isittik, isteseydik aynisini soylerdik, bun-
lar eskilerin dizmecelerinden bagka bir sey degildir derler.”*

“(Haddi agan giinahkar kisilerden) hangisine ayetlerimiz okunursa éncekilerin
diizmeceleridir der, hasa! Bilakis kazanip ettikleri kalplerinin tstiinde pas tutmustur.”?'

ifk isnatlan ile ilgili olarak sunlarn sdylemislerdir:

“Kifrii benimsemis olanlar, bu (Kur’an), onun uydurdugu, kendisine bagka biri-
lerinin de yardim ettigi sagma sapan bir sey (ifk)'dir dediler, boylece haksizlik ve iftira
etmig oldular. Bir de o éncekilerin diizmeceleridir, onlari yazdirtmig, kendisine sabah
aksam dikte edilip okunmaktadir (dediler), de ki: Onu goklerdeki ve yerdeki gizlileri
bilen indirdi.”*

Butin bu ayetlerde akla gelebilecek her tiirlii karalama yapilmig, hepsine tek
bir cevap verilmistir: “Allah Ras0lt o dediklerinizin hi¢ biri degildir, Kur’dn-1 Kerim ise
Allah’in indirdigi dyetlerden bagka bir sey degildir.”

Dikkat edilecek ince bir yon de sudur: Kafirler, Kur'an-1 Kerim’in beger veya cin-
seytan kaynakh oldugunu ozellikle séylemek istiyorlardi. Genelde Kur'anin dusiik
veya basit bir s6z oldugunu séylememislerdir. En ¢ok, “biz de isteseydik aynisini sdy-
lerdik” demiglerdir. Bagka deyisle genelde kendi akillarina gore Ustin kabul ettikleri
siir, sihir, kehanet, diizmece-dizge gibi isnatlan yapmiglardir. Sagma sapan soz derken
de herhalde kendi hayatlarina ters oldugu igin boyle diyorlar. Clinkli “kendisinin uy-
durdugu ve baskalarinin da bu konuda kendisine yardim ettigi sagma sapan seyler”
nitelemelerinden anlasildigina gére Kur'an'in bir s¢z olarak edebi tstinliigiine satag-
mamaktadirlar. Oyle olmasaydi yani onlara gére siradan sagma sapan seyler olsaydi
ne diye yardima ihtiyaci olacakti? Onlarin temel amaci ilahi kaynakli oldugunu ve
Allah’tan geldigini reddetmektir.

I1I. SAIRLIK, KAHINLIK VE MECNUNLUGUN ORTAK YONU VE SAHIR

Aslinda sairlik, kahinlik ve mecnunluk Kur’an-1 Kerim’in anlatiminda “cinlerin
vesvese/vahiy etkisi altinda bulunmak” noktasinda esittirler. Sadece cinlerden aldiklan
seyler kargisindaki durumlan farklidir. Soyle ki sair, kisilikli, algilarini degerlendirme ve
sunma gliciine sahip ve bunu sanat diizeyinde icra eden kisidir. K&hin, ikinci merhale-
dedir, algilarini gériintigte sanatsal (secili) dizmecelerle dile getirir, gaybi bildigi iddia-
siyla tahmin ve kandirmacalar sunar. Mecnun ise geytani algilarinin karsisinda yenik
dugmis, artik aklint da kullanmaktan degisik oranlarda yoksun kalmig durumdadir.
Sahirin de boyle bir kaynagi olabilir. Kur'an-1 Kerim’de buna deginilmez. Kur’an’'dan
anlagildigi kadariyla sahir, birtakim becerilerini hakka karsi batili desteklemek tizere,
yaptiklarini, olaganiistii seylermis gibi bir kandirmaca ile sunan kisidir. Mesela Fira-
vun'un sihirbazlarinda oldugu gibi. Bu, Kur'an-1 Kerim’in sihir dedigi seyin agilimudir.
Normal hayatta sihir, “hakka karsi batili destekleme” kaydi olmaksizin bir maskaralik
ve eglence seklinde de ortaya cikabilir.

29 En'am sdresi, 25-26.

30 Enfal sdresi, 31.

3! Mutaffifin sdresi, 13-14.
32 Furkan stresi, 4-6.
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IV. SAIR VE SiiR TERIMLERININ ANLAM DARALMASI VE SEBEPLERI

Bu ayet-i kerimeleri anlarken énemli iki noktay1 géz 6éniinde bulundurmaliyiz.

insanlar bir sdzcitk veya terimi kullanirken kavram kargasasi yasayabilir, sdz-
cliklerde anlam daralmasina gidebilir veya bu duruma farkinda olmadan dusebilirler.
Onlara ek anlamlar da ytikleyebilirler. Bu ve benzeri durumlar, iletisimin kaginilmaz
fitr olumsuzluklandir.

Anlam daralmasinin harict sebepleri de olabilir. Meseld Kur’an’in indigi zaman-
larda “seziglerin odak noktasinda” “herkesin sair deyince anladigi kisiler” vardi. Bu
durum, Kur'an-1 Kerim, “ves’'su‘ard” deyince hemen o kisilerin akla gelmesine sebep
oldu. Onun igin Kur'an-1 Kerim bu tiir yanlis anlamalarn da diizeltmek tizere blytk bir
cikis yapmis, kullandigi terim ve kavramlari agiklamig, gergek sinirlarini, iglem ve kap-
lamlarini da géstermistir. Bu bakimdan Kur'an-1 Kerim'i, kendi anlattigi bicimde diiz-
glin anlamak ¢ok 6nemlidir. Aksi takdirde onun meseld reddetmedigi seyler reddedil-
mis ve kapsamli ayetler daraltiimig olur. Kur'an-1 Kerim'in siir ve sairle ilgili olarak
soyledikleri de bazi agilardan boyle bir akibete ugramistir.

Simdi sairlerle ilgili olarak ilk akla gelen ve hemen herkesin Isldm’a gére siiri an-
latmak tizere ¢ikis noktasi yaptigi ayet-i kerimelerin bulundugu Suara sresinin ilgili
boltimiine gelelim. Bu bolimden énce stre igerisinde, yedi peygamber giindeme geti-
rilir. Bunlar sirasi ile Mlsa-Har(n, ibrahim, Nah, Héd, Salih, Lt ve Su'ayb peygamber-
lerdir. Peygamberimiz Muhammed (SAV) ise dogrudan ismi ile anilmaz. Onun aniligi
getirdigi Kur'an-1 Kerim ile ve Suara s(resinin en baginda ‘T4 sin mim, bunlar apagik
kitabin ayetleridir, herhalde sen onlar inanmayacaklar diye kendini yiyip bitireceksin”
seklinde, slrenin son kisminda ise "stiphesiz o (Kur'an) alemlerin Rabbinin indirmesi-
dir"* seklinde olmustur.

V. KUR’AN, SiirR VE SAIR DEYINCE NEYi KASTEDER

Suara sdresinin son kisminda siir ve sair deyince Kur'an’in neyi kastettigi bariz
bir bigimde izlenmektedir.

Kur'an, Allah’in vahyidir, Ras(l, Kur'an'i algilar ve uygular: "Stiphesiz o (Kur’'an)
dlemlerin Rabbinin indirmesidir. Onu gtivenilen rih (Cebrail) indirmigtir. Senin kalbin
Uzere, uyaricilardan olasin diye, apagik bir Arapga ile. Stiphesiz o daha 6ncekilerin
kitaplarinda da vardir. Beni israil bilginlerinin onu bilmesi onlar igin bir kanit degil
midir? Biz onu dili Arapga olmayan birine indirseydik de (mucizevi bir sekilde Arapga
olarak) onlara onu okusaydi kesin yine inanmazlardi. Biz suglularin kalbine Kur'an’i
boyle sokariz, aci azabi gérmedikge ona inanmayacaklardir.”*

Bu deginigler Kur’an-1 Kerim'in ne oldugunu séyleyerek onu tanitmaktadir. Ayni
ayetlerin devaminda “Kur’dn ne degildir" geklinde bir tanitim vardir: Onu seytanlar
indirmemigtir, ne bu onlara yaragir ne indirmeye giicleri yeter, (Allah sdylerken) dinle-
mekten ve isitmekten uzaklastinlmig/izole edilmiglerdir.”*

Yani onu Allah indirmigtir, seytanlar indirmemistir. Allah vahyidir, seytan vahyi
degildir. Sadece Rasdlullah (SAV) degil, cevresinde kol kanat gerdigi miiminler de bu

3 Su'ara sdresi, 1-3, 192.
34 Su'ara saresi, 192-201.
35 Su'ara saresi, 210-212.
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vahye uyarlar, onlarin isyanlar Ras(lullah (SAV)'I baglamaz ama yine o, alni secdeye
gelenler arasinda gezer dolasir * v.s.

iste baslarinda Allah Rasdlii bulunan bu “Allah vahyinin toplumu” karsisinda,
“suaranin bagi gektigi seytan vahyinin toplumu” bulunmaktadir. Allah sdyle buyurur:

“Bakin size bildireyim mi seytanlar kimlerin tzerine inigirler? Abuk sabuk konu-
san her glinahkann dzerine inisirler, (bunlar da) kulak kesilip algilamaya calisirlar ¢o-
gunlugu da yalancidir ve iste 6yle sairler (=sezgiciler) (var ya) onlarin pesinden, kay-
mig olanlar (sapmuiglar) giderler, gormez misin ki (bdyle sagma sapan konusan, seytan
dinleyen yalanci sezgiciler) her vadide susuz-gagkin dolasirlar ve yapmiyor oldukla-
r/yapmayacaklar seyleri sdylerler.”*’

Gergekten bu ayet-i kerimeler siir ve sair derken Kur’an'in neyi ve kimi kastetti-
gini mikemmel bir sekilde anlatmaktadir. Buradaki sairler, sair kelimesinin kok anlami
ile “kulak kesilip seytanf vahiyleri sezmeye galisan” kisilerdir. Bu kisilerde ayrica su
Ozellikler bulunacak: (1) Sagma sapan konugmak, (2) giinaha batmig olmak, (3) basina
seytanlar tslismis olmak, (4) seytanlann vesveselerine kulak kabartmak ve o vesvese-
leri algilama gabasi iginde olmak, (5) bir kismi dogru sézli olsa da ¢ogunlugu yalanci
olmak, (6) iste boyle bir sezgici/sezici {seytani vahiy sezgini) olmak, (7) basi ¢ekme
konumunda bulunmak, ¢linkii pesinde teb'asi olacak ve (8) bu teb'a ayak takimi veya
ayag@l kaymus kisiler olmak, (9) ancak bu bag-gekerler tatminden uzak bulunmak, her
alanda ve her vadide (10) susuz ve bocalar olmak ve (11) yapmayacaklan seyleri soy-
lemek.” Bu kisiler ilk akla geldigi gibi siir sdyleyen, siir yazan ve sair deyince bizim
anladigimiz kisiler degil, seytani vesveselere kulak kabartan sirk liderleri, kiifriin on-
derleri veya daha alt diizeyde batilin bas-gekerleridir, bu kisiler algiladiklari seyleri ve
kendi séylemlerini ister roman olarak teb'alarina aktarsinlar, ister siir ve nazim olarak
aktarsinlar, ister nutuk atsinlar, hitabede bulunsunlar da aktarsinlar fark etmez, yani
Kur'dn, sezilip algilanan ve topluma aktardan seytdni vahiylerin aktarim ve ifade bigimiyle
ilgilenmez. Ras(lullah (SAV)’a yakigmayan siir, nazim diizmek degil, seytani vahiylere
kulak kabartmak, yukarida sayilan niteliklerde bir "seytan sezgini” olmaktir. Seytan
sezgini olan kisi asla Allah vahyinin atmosferinde olamaz. Bunlar birbirine taban ta-
bana zittir.

Kur’an-1 Kerim, sezilip algilanan ve topluma aktarilan seytani vahiylerin aktarim
ve ifade bigimiyle ilgilenmez, dedik. Yalniz sunu tekrar hatirlamaliyiz ki o ¢agda “sey-
tan sezginleri”, algladiklan vesveseleri kendi soylemleri ile kararak hepsini birden,
genelde siir edebi tirt ile dile getirdiler, bu ylizden Kur’an, “sairler” deyince, nitelikleri
ile anlatilan “seytan sezginleri” anlagilacagina bugiin de “sair deyince anlagilan kisiler”
anlagildi. Yani siir ve nazim diizen sairler anlagildi. Bir de ulema bu ayeti “islam’in siire
bakis1” konusunda delil olarak kullaninca Kur'an’in, Allah Rasulii ve ona uyan miimin-
lerle kargi kargiya getirdigi, savastirip cihad ettirdigi, baglarini sirkin dnderlerinin gekti-
gi sirk toplumu darala darala ¢ beg sdire kadar indirgendi, Rasdlullah (SAV)'a asla
yakistirlmayan siir de Abdullah b. Ravaha gibi ti¢ bes Misliimana, “Musliman sair!”
dlzeltmesiyle yakistirildi ve arkasindan bu ti¢ beg sair, iman eden, salih amel igleyen
Allah’1 ¢ok anan ve zulme ugradiktan sonra Allah’in yardimina erigen, o esnada karsi
cephedeki zalimlerin blytk bir inkilab ile devrildikleri kisiler oldu ve Suara siresinin

36 Su'ar4 sdresi, 213-220.
37 su'ara stresi, 221-226.
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bu son boliminde her sey onlardan (i¢ bes bizden de {i¢ bes kisi arasinda bagladi ve
bitti! iste bu, dogrusu, olacak bir sey degildir.

Dogrusu su ki, Kur'an’in bu siirede “suard” dedigi kisiler, o on bir nitelige sahip
“seytan sezginleri"dir, “iman edenler baska” diye istisna edilenler tim muiminlerdir,
imanin ve Allah vahyinin olusturdugu, baglarinda Ras(lullah (SAV)'In bulundugu top-
lumdur®, bu toplum, “suard toplumunun iginde iken inanmig, salih ameller iglemis,
seytani algl ve soylemleri degil Kur’an’i algilamig, onu giindeme gegirmis ve mazlum
olduktan, yani zulme ugradiktan, biyik zulim olan girkin egemenliginde kaldiktan
sonra yardimlanmis, yani Allah’in yardimina ermis olan islam toplumudur, zulmii yiirii-
tenler de pek yakinda ne bigim devrileceklerini anlayacak”*® olan mugriklerdir.

Pratik sonuglari ile sdyleyecek olursak o glinlin suarasi yani “seytan-sezgin”leri
_basta Eb( Cehil ve Ebl Leheb gibi Kureys liderleri yoneticiler, EbQ Sufyan ve Velid b.
Mugire gibi kompradorlar, Halid b. Velid ve Omer gibi gii¢ odagi bahadirlar, Hind ve
Ummii Cemil gibi “first lady”ler, Miiseyleme gibi yalanci peygamberler idi. Bunlarin her
biri kendi becerisine geytani sezgilerini ekleyerek Kur'an toplumu ile miicadele etti, bu
toplumu zulme ugratti, iclerinden bir kismi (mesel4 Ebd Siifyan, Halid b. Velid, Omer
ve Hind) iman edenlerden oldu, bu sefer iman ehli safinda kavgaya devam ettiler ve
daha sonra tim Allah ordusu ile tiim geytan ordusu arasinda savag Allah’in nusratiyla
neticelendi.* iste Suara sdresinin son bdliimii olan 192-227 ayet-i kerimelerinde anla-
tilanlar bunlardir. Binaenaleyh Rasalullah (SAV) asla sair, yani “seytan-sezgin”i olamaz.

“O hig de bir gair sozli degildir, ne basit inaniyorsunuz.”*" "Biz ona siiri 6gret-
medik, ona yaragsmaz da, o sadece bir zikir ve ayiran bir okunus (kuram)’tur.”+

Eger Kur'an bu ayetlerde siir derken bizim anladigimiz siiri kastediyorsa ne diye
o Kur’an, siir degil nesirdir” gibi bir sey sdylememistir de Allah’in indirmesi, zikir,
muibin Kur'an gibi seyler soyleyerek Allah vahyi oldugunu belirtmis, seytan vahyi ol-
madigini vurgulamigtir? Daha 6nce sikga temas ettigimiz tzere, nigin ayni baglamda
sihir, mecn@nluk, kehanet, diizmece gibi iddialari, siirle bir tutarak reddetmistir? El-
bette bunlarin bir tek cevabi vardir. O da Kur'dn’in siir derken seytani algilari, sair
derken “seytan-sezgin”lerini kastediyor olmasidir.

Suara s(resinin bu bolimiinii boylece agikladiktan sonra akla gelebilecek soru-
lar da cevaplandirmak tizere burada énemli goriilebilecek bazi hususlara gesitli bas-
liklar altinda deginmek yararli olacaktir. Soyle ki:

V1. GRAMER YONUNDEN TAHLIL

Kur'dn’in bu bolumiinde “ve's-su‘ardu” baglantisi dilbilgisel yonden genelde
baslangic vavini izleyen ctimle seklinde &ncesinden kopuk tahlil edilerek “sairlere
gelince, sairler ise”** seklinde anlamlandinlmistir. Oysa “ve's-su‘ardu” miibtedasi ile
baglayan isim climlesi daha 6nce s6zli edilen “lizerlerine seytanlarin indigi kisileri”
anlatan ctimlelerden herhangi birine bagl (matuf)'dir. Ancak Kur'an'in bir gok yerinde

38 Bu ayet-i kerimedeki istisna munkati' istisnadir, miminler, iginde yasadiklar zuliim yani sirk toplumundan
istisna edilmiglerdir.

39 Bk. Su'ara sdresi, 227.

40 Zulmdi yiiriitenler pek yakinda ne bigim devrileceklerini anlayacaklardir, seklinde gelecekten haber veriliyor ki bu
gaybi bir haberdir.

4! Hakka scresi, 41.

2 Yasin s(resi, 69.

43 Elmalill Hamdi Yazir, Hak Dini Kur'an Dili, 1960, V, 3649.
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oldugu gibi zamir yerine isim getirilmigtir. Yani mesela > aatal o Ry
denilebilecekken "0yl 1425 %)y denilmis ve boylece en 6nemli dzellikleri olan
seytan-sezginciligi nitelikleri’ de anlatilmigtir. Dogrusu seytanlarin vericiliginden séz
edip de bu verileri alanlarin niteligini séylememek olmazdi. Binaenaleyh ayetin bu
kismi, “lzerlerine gseytanlarin indigi o seytani vahyin sezgincileri olan ve sagma sapan
konugan o her glinahkar kisi var ya, iste onlann peginden kaymig olanlar (sapmiglar)
giderler” anlaminda olacak bigcimde manalandinlmalidir. ibn 'Abbas (RA), “;\:;f:J\}"yu,
“insanlar ve cinlerden dalalette olanlarin izledigi kafirleri kastetmektedir” geklinde
agiklar. Bu agiklama, onun, gairler séztinden kufriin elebasilarini anladigini géstermek-
tedir. Ayrica “her vadide” sozinii “her tirlti s6z sanatinda” (ff killi fennin mine’l-
keldm) tarzinda tefsir etmesi, O’'nun (RA), sairler soziinden, siirin aligilmig anlami olan
nazmi anlamadigini, bilakis, sairden, lider konumundaki k&firleri anladigini, béyle bag
tutar, pesinde bir toplulugu striikler konumdaki kafirlerin de seytani sezgilerini her
Gesit edebf s6z tiirli ile aktarabileceklerini digiindtigiini gdstermektedir.+

“iman edenler hari¢” istisnasi ile ilgili aktarilan olay da su gétiirmektedir. Giin-
kit Mekke’'de inmig bir Stre’de, Medineli Ensar sairlerin kastedilmesi mimkiin olmaz.*
Ustelik ayetler, akiglar (siyak ve sibaklar) itibanyla bdyle bir kisitlamaya uygun olma-
digi icin, énce “cahiliye sairlerinden isldm’ ve Miislimanlan yermeye adi kangmig
olup da sonradan Musliiman olanlar” tarzinda kismi genelleme yapan bir tefsire, daha
sonra “sozlerinde Allah’t ok zikredenler™ tarzinda tam genelleme yapan bir tefsire
yol agmuglardir. Dogrusu da budur.

VII. SiiRE DAIR SEMANTIK ALAN

Kur'an'da sihir, mecn@nluk ve kehanet, siirle kaynak agisindan ortigen bir an-
lamda kullanilmaktadir, buna daha 6nce deginmigtik.*” Bunun boyle oldugunu, siirin
(seytan-sezginciligin) semantik alanina giren temenni gibi diger bazi olgular daha da
pekistirmektedir.

1. TEMENN{

Temenni, Kur'an-1 Kerim’'de Allah vahyi ile bir arada zikredildigi yerlerde Allah
vahyinin karsiti olarak giindeme getirilmistir. "Biz senden 6nce hangi peygamberi ve
hangi elciyi gondermissek eger temennf kurar, hayal ve ideallere dalarsa, seytan bu
hayallerin igine iligtirmeler yapacaktir ama Allah gseytanin ilistireceklerini nesh edip
giderecek ve ayetlerini saglam saglam konduracaktir, dyle ya Allah bilen ve mitkemmel
yapandir”, “Onlardan Ummiler vardir, Kitdb'i bilmezler, tek bildikleri, kuruntulardir,
onlar ancak zanlara kapilmiglardir"# ve “Ne sizin kuruntulariniz ne ehl-i kitdbin kurun-
tulari, kim kotalik iglerse onun kargiligini gorir, kendine Allah’tan bagka dost ve yar-
dimci da bulamaz” ayet-i kerimelerinde oldugu gibi. ilk &yet-i kerimeye gére temenni
pozisyonu, geytani ilkaati (seytani ilgilenme ve ilistirmeleri) ¢eken bir vaziyettir ve

4 [bn 'Abbas’in bu gbriigleri igin bk. ibn Kesir, Tefsiru'l-Kur'dni’l-'Azim, thk. Muhammed ibrahim el-Benn&, Muham-
med Ahmed 'As(r, ‘Abdulaziz Guneym, Kahraman Yayinlari, istanbul, 1985, V1, 184.

43 BK. Tefsir ibn Kesir, age., VI, 184.

46 Bk. Tefsir ibn Kesir, age., VI, 186-187.

4T Bk. burada “sairlik, kahinlik ve mecnunlugun ortak yénii ve sahir” bslim.

48 Hac sresi, 52.

49 Bakara sfiresi, 78.
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Peygamber igin digtintilemez, ¢linkll o, seytan vahyini degil Allah vahyini algilayan kisi
(nebf)'dir. Diger iki ayet-i kerimede ise Kitab bilgisi, kuruntular (emani)’'in ziddi, Kur’ani
yasam tarzi da, kuruntularla hemhal olmanin ziddi olarak gésterilmistir. ilk ayette
bériz olarak soylendigi lizere bu tiir temennf ve emant vaziyeti, seytanin génderilerine
agiktir. Nitekim geytanin soyle dedigi ayrica vurgulanir ve bu onaylanir: “Ben onlari
saptiracagim, onlara temenniler ettirecegim, onlari kuruntu ve hayallere diigtirecegim
. (seytan) onlara vaatlerde bulunur, onlari kuruntulara bogar, onlara aldanigtan bas-
ka bir gey vaat etmez."* .
insanin kendisini seytani diirtiilere ve iitopyalara agik, onlar algilayacak bir po-
zisyona getirmesi hali, temenni halidir', Su'ard sdresinde anlatilan ve “geytan-
sezginleri’nin dinleme (c...Jt u,ab pozisyonlar ile benzerlik arz eder, bir farkla ki te-
menni pozisyonunda arzu ve hevesler de devreye girer. Benzerlik arz eden bu iki hal
de Allah vahyine terstir, peygamberlikle bagdagmaz, Muslumana yakigmaz, ¢linki
temenni ettirmek seytandandir.

2. DIiGER YAKIN ANLATIMLAR KAYYADNA, ZUHRUFE'L~KAVL V.S.

“Uzerlerine geytanlarn tigiismesi” olayi Kur'an'da, "biz onlara birtakim yanagik-
lar sardirmigizdir da onlara 6nlerindekini ve arkalarindakini stislemis bezemislerdir ...
ve o kifretmig olanlar bu Kur'dn’i dinlemeyin, ona karsi yaygara koparin, herhalde
yenersiniz, dediler” ayet-i kerimesinde “yanagiklar sardirma” geklinde de anlatimistir.
Yani 6yle kéfir kigilerin yani bagindan hig ayrilmayan seytanlar bulunur ve bunlar ada-
min basina dolanirlar®? ve onu stirekli vesveselere bogarlar.

Bir edebiyatg! olarak cahiliyye sairlerinin her birinin bir cinninin (seytaninin) bu-
lunduguna inanilir ve bu cinnin gairin ilham kaynagi oldugu kabul edilirdi. Bu durum
bir Gstinliik sebebi idi. Aslinda gergek olan bu durum, insanlar tarafindan esrarengiz
ve Utopik orgilerle beslenmistir. Kur’an'in degindigi “seytanlarin Gigtismesi” ve “onla-
rn basina geytanlarin dolanmasi” gergegi bir edebf tiir olan siirin ustalan sairleri (n o
cinslerini) de igermek kaydiyla bitiin lider konumundaki kafirleri kapsar, oyleleri, tizer-
lerine inen, baslarina musallat edilen seytanlan dinler, vesveselerini sezmeye ¢aligirlar,
dahasi onlar, Kur'an ile gatisan bu algilari seslendirerek yaygara koparir, Kur'an’i sus-
turmaya veya bastirmaya galisirlar. “Kim Rahman'in zikrine (6zelde Kur'an-1 Kerim’e)
kargi korliik ederse biz ona bir seytan sardinriz da yanindan hig ayrilmaz” ayet-i ke-
fmesi de boyledir.

Allah vahyi ile seytani vahiy gatismasi bir bagka ayet-i kerimede soyle tasvir e-
dilir: “Iste biz her peygambere insan ve cin seytanlarini diigman kildik, onlar birbirleri-
ne yaldizli sézler fisildarlar,** Rabbin isteseydi boyle yapamazlardi, artik onlar uydur-
duklari ile bag basa birak, ahirete inanmayanlarin géndlleri bu uyduruk seylere aksin,
bunlardan hognut olsunlar ve ne iglerlerse iglesinler diye.”*

5% Nis3 sresi, 119-120.

! Temenni, Kur'an-1 Kerim'de bazi ayet-i kerimelerde sdzlik anlami ile istemek ve arzii etmek manasinda da
kullanilmigtir. Mesela bk. Bakara saresi, 94-95; Cuma stresi, 6-7.

52 Elmalili Hamdi Yazir, age., VI, 4196, 4197.

53 Zuhruf sdresi, 36. .

4 Su'ara sdresi‘ndeki c-i.!\ b,ilg"’mn 6znesi olan vav, hem cin seytanlanini hem insan seytanlanni anlatabilir.
Nitekim bu ayet-i kerimedeki karsilikh fisildagma, kargilikli dinlemeyi de gerektirir.

%5 En‘am sdresi, 112-113.
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C. DiGER NASLARDAKi TEMAS

Seytan-sezgiciligi durumunda olan kisi, bagka deyigle seytani verilere agik/hazir
vaziyetteki bir alici, algilarina kendi ahlaki degerlerini (birikimlerini) katistirabilir, sey-
tan kaynagindan dogrularla karigmig veriler gelebilir, (seytanin sagdan yaklagmasi). Bu
algi ve birikimlerin edebf herhangi bir tiir olarak yansimasi, algi ve birikimlerin kendi
0z degerleri ile dogru orantilidir. Seytandan aldigi batili siirine veya romanina gegiren
edebiyatgl sair veya romanci, batil degerinde bir s6z sdylemis olur. Kur’an-1 Kerim'den
veya bagka bir kaynaktan aldig bir hakikati siirine veya romanina gegiren edebiyatgi
gair veya romancl ise, hak degerinde bir s6z sdylemis olur, hak ve batil birbirine karig-
tiran da karigik degerli bir s6z ortaya koymustur. Ras(lullah (SAV) geldiginde edebi tiir
olarak hitabet de az ¢ok bir gegerlilik tagimakla birlikte en ¢ok ve baskin olarak giin-
demi isgal eden edebi tiir siir idi. Onun igin Ras@lullah (SAV)'In deginiglerinde “siir” ve
“sair” kullanimi hepimizin her zaman anladig1 anlamda kullanilmistir ve gok énemlidir,
bunlar hakkinda yapilan degerlendirmeler de onu bir sanat olarak ele alma seklinde
degil, muhtevasinin dinf yonden elestirilmesi seklinde olmustur. Siir, hak olgllere
uygunsa veya ters degilse siirsel dzelligini kaybetmez. Ama hakki getiren kisi, onu hak
Olgulerle degerlendirir. Bu, siir, mutlaka Allah’tan, cihattan bahsedecek anlaminda da
degildir. Asagida gesitli sairlerden bahsedecegiz. Orada bu konuyu tekrar ele alacagiz.
Simdi Ras(lullah (SAV)'in deginiglerine bakalim.

I. Bazi Hadislerdeki Durum, Le-sihran, Le-hikmeten

AT o 01", Yani siir vardir hikmettir. Buhari, sadece bu kadar rivayet
etmigti. =~ "~ 7

1o ad LN Ze 0177, Yani nice agiklamalar vardir ki biiytidiir, kandirmacadir”. EbQ
‘Ubeyd, bu hadis hakkinda der ki: "Anlam, bir kisiyi 6yle &ver ki agiklamalarina inanilir,
gondiller o s6ze meyleder, sonra kalkar ayni adami dyle yerer ki yine inandinir, géniiller
bu farkll s6ze kayar, sanki o kisi bu yolla dinleyicileri blytlemis, onlar basbayagi
kandirmistir.”*® Yani buradaki biiytlemek kelimesi Tirkge'deki mecazi anlam olan
gekici ve son derece giizel olma anlamini ifade etmez. Gergi bunu da sdylemigler,
hatta zor yerine getirilebilir bir yardimi tath sozleri ile koparmayi beceren bir ihtiyag
sahibine Omer b. 'Abdiilaziz’in, “bu helal olan sihirdir” dedigi buna delil gdsterilmigse
de, bu delillendirmenin iki yonden yanlig olabilecegini distiniiyoruz. Helal olmasi,
batili hak gostermek gibi bir durumun olmamasindandir. Clinkii adamin istegi aslinda
helal bir istektir, sadece Omer b. 'Abdiilaziz agisindan yerine getirilmesi ¢ok zor
(miiteazzir)'dur, ama adam narin ve tath sdzlerle onun kalbini yumusatiyor. “Uydurma
hadis” terkibinde oldugu gibi burada da helal sozli, adamin soyledigi tath sozlerin * o

l,»...J oz <" hadisindeki sihirli sézler cinsinden olmadigini gésterir, Glinki sihir hig
bir ‘sekilde Helal degildir. Bu hadisin devaminda “(lS>) W& 221 (s 0l buyuruluyor.
Yani “siir vardir hitkiim (/hikmetler) ifade eder. Bu da éne siiriilmiis ve hadisin birinci
kisminda 6vgl oldugu iddias! desteklenerek yan yana sozlerin genellikle ayni hikmi
tagtyaca@ belirtilmistir.*® Bu da sik rastlanan garip bir delillendirmedir. Genelde &yle

olmasi ¢zelde baska olmasini gerektirmez. Sonra kim saydi dokti de genelde oyle

56 Sahihu'l-Buhari, Edeb, 90 (VII, 107).

57 Siinen Ebi Dav(d, Edeb, 95, h. 5011.

*8 Stinen Ebi Daviid, Edeb, 95, h. 5009.

%9 Siinen Ebf Daviid, Edeb, 95, h. 501 I'in dipnotu, (V, 277).
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oldugu ortaya gikti. Ayni kigiler bakarsiniz bu sefer bagka bir yerde, meseld Kur'an-i
Kerim'de kargit sozlerin (cennet/cehennem, hak/batil gibi) hep yan yana geldigini
soylerler. Bizce boyle bir delillendirme ancak tegvik sadedinde olabilir. Biz hadiste asil
anlatilanin su oldugunu diistiniiyoruz: "Kimi agiklamalar kandirmacadir, kimi siirler de
hiikiim ve hikmet tasirlar.” Ras(lullah (SAV), bu séziinde ¢ok 6nemli bir ikileme degi-
niyor. Birincisi beyan, yani agiklama. Bu toplumsal hayatta hukdki, ahlaki ve ictimai
degeri ve uzantisi olan sozleri ifade ediyor. Yarglyi, idareyi ve halki muhatap alan agik-
lama mahiyetindeki sozlerin muhtevasi agik, dogru, aralayici (beyanda bu anlam da
var), yani dogruyu egriden ayiran o6l¢ili ve belirleyici bir netlikte olmasi gerekir. Onun
icin Ras(lullah (SAV), konugmalarimizin boyle olmasi gerektigi noktasinda hem bir
uyari yapiyor hem boyle olmayanlarin da bulunabilecegine dikkatimizi ¢ekiyor. Cogu
seytan kaynakll olmasi, iginde abartilarin, siis ve bezeklerin de ¢okga bulunmasi ne-
deniyle genelde hayattaki konugmalar mesabesinde tutulmayan, bazen huktk? yapti-
rimlara hedef sayilmayan® edebi bir tiir olan siirin iginde de hiikiim ve hikmetler bulu-
nabilecegi belirtilmistir.

Hatta bu hadis daha genig olarak su sekilde de rivayet edilmistir: “Kimi beyan-
lar vardir sihirdir, kimi ilimler cehalettir, kimi siirler htikimdur, kimi kaviller de ‘iyal
veya 'ayl yani-yik ve yiklemedir.” "Sa'sa‘a b. Sthan demigtir ki: “Kimi beyanlar vardir
sihirdir”, yani bir kisi olur, tizerinde bir hak vardir ancak agzi, hakki almasi gerekenden
daha iyi laf yapar, delil bulur, agiklamalar ile milleti biyiler kandirir ve hakki gasp
eder, “kimi ilimler cehalettir” s6ziine gelince, dlim, bilmedigi bir konuda zorlanmalara
kalkigir, cehalet ortaya koyar, “kimi siirler htikimdtir” sézii ise, hani su insanlarin 6gut
aldig ogutvari siirler, vecize beyitler var ya iste onlardir, “kimi kaviller de ‘1yal veya ‘ayl
yani ylik ve yiiklemedir” yani kigiye yik (getiren ehl G 1yal veya ylikleme)'tir séziine
gelince, s6z ve konugmalarini ilgisi olmayan ve dinlemek istemeyenlere sunman ve
soylemendir.”¢" Binaenaleyh bu dért hususun iki ytiz ile anlatiligi, asil niteliklerinin
diginda bir nitelige birtinmelerini hassaten belirtmek igindir. Bu bakimdan beyan
(agtklama)'nin asil niteligi dogru olmasidir ama kimileri agiklamalan ile kandirmaca
yapabilirler, giirde asil olan seytan kaynakl ve abartili olmasi ve yalanlarla bezenmesi-
dir ama kimi siirler hitkiim (saglam yargi) ve hikmet tagirlar, ilmin temel niteligi ilim
olmasidir ama bazen ziddi olan cehalete donugebilir. S6z, ehline ve muhatabina soy-
lenir ama bazen degil ehli, muhatabi bile olmayanlara yiikleme yapanlar gikabilir.

Bu hadisin ilging bir yont de fevkalade derin bir ayristirmayi icermesidir: Séyle
ki:

Verici/KaynakGoriinim ve YansimaNitelikAlici

Allah/fitratilimHakHakikatEhli

Seytani sezmeCehalet Sihir ve KandirmacaAldaticilikEhli ve 1ayigi

flim Allah’tandir, selim fitratla &rtiisir, niteligi, sihir ve cehalet olmamasi yani
hak olmasidir, ehline ilka edilir, boyle bir ilim, sahibini yiikseltir. Allah ilmini tagiyan
Kur'an'in karsiti ise, Su'ara stresi agiklamalarinda degindigimiz {izere seytani vahiyler-
dir, bunlan sezmeye calisanlar su'aradir, bu geytani bilgiler bilgi degil cehalettir,
cahiliyyedir, niteligi sihir ve aldatmaca olmasidir, her birinin bir ehli vardir, her ikisi de
ehli olmayana yaragmaz, seytanlara Allah vahyi, Ras(lullah (SAV)’e ve mi{’'minlere de
seytan vahyi yaragsmaz. ’

6% ibn Kesir, age., V1, 184-185.
¢! Stinen Ebi Dav(d, Edeb, 95, h. 5012 ve dipnotlar.
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Nitekim ayni minvalde Rasdlullah (SAV), “Sizden birinin iginin (patlar-akar de-
recede) irinle dolmasi siirle dolmasindan daha iyidir"® demistir. Buhari bunu, “insanin
siirle, kendisini Allah’in zikrinden, ilimden ve Kur'an’dan alikoyacak kadar yogun ug-
ragmasinin®® hosg olmamasi” baglig ile vermistir. Elbette dyledir. Gonderi, 6nce geytani
sezgilerin ve bozulmug fitratin tezah{irli olan siirlere, Kur'an'i, dogrudan veya dolayli
olarak értmeye, giindemden diisiirmeye calisan edebi iriinleredir. ikinci olarak imtila
sozctgl kullaniiyor. Girtlagina kadar bir kisi bu vahiylerle dolmussa, pesine ayak
takiminin diigecegi bir kisi halini almigsa, neredeyse kafasinin her boliminden bagka
bir ses gikaran her vadinin gagkin gezgini olmussa, onun bu héli igini cerahatli yaralar
kaplamis bir kimsenin hélinden daha kotudir.

islam, hig bir nassinin hig bir yerinde bir sanat olarak siire asla olumsuz bir sey
sdylememistir. Onun hedefi Allah vahyinin karsi odagidir. Bu odaklanmanin piri iblis
ve gerisi onun yardimcilandir. isldm insani, insan diigman olan seytanlara karsgi uyarir.
Engin hosgorist ile hatta bu tiirden seylere “az ise, affedilir cinsten ise, kendi kabin-
da kalir digar1 tagmaz ise” gibi bahane ve gz yummalarla ses gikarmamis, en azindan
klguk ginahlara takindigi tavr takinmistir. Bu affedicilik yine de siire, bir sanat olarak
hog gorii ile bakmak anlaminda degildir. Siir, bir sanat ve edebi tir olarak her zaman
kesinlikle desteklenmistir. Sonra siirin, edebf bir tir olarak bir glinahi yok ki sanik
sandalyesine oturtulsun, mesela hitabet kimsenin aklina gelmesin, roman tiirli sonra-
dan ¢iktig1 igin islam’in elestirilerinden kurtulsun ve karikatiirler o zamanlar heniiz
dogmadig igin simdi rahatga yagiyor olsun?! Boyle bir durum, bir akl-1 selim sahibi
igin sdz konusu olmamaldir. Eger birileri, islam’in, mutlaka edebi bir tiir olan siir
sanati ile sdylenmis dizelerini bazen elestirdigini mutlaka séyleyecekse, bunun sebe-
bini belirtmelidir. Bu sebep o dizelerin siir ve nazim olmasi degil, kesinlikle muhteva-
sindaki yikic unsurlardir. Ayni unsur hangi edebf tiirde varsa, islam o edebf tiire degil,
orada islenen cinayete karsi ¢ikar. Sonra o kotl s6ziin mutlaka edebf bir tiir olmasi da
gerekmez. Mesela “ben sizin en biiyik Rabbinizim” szl bir nesirdir ve ti¢ tamlamali
bir climleden bagka bir sey degildir. Ayni stilde bir kul Rabbine “ben senin aciz kulu-
num” derse Rabbi onu begenir, Firavun, ayni stilde “ben sizin en biiyik Rabbinizim”
demis ve denizde bogulmustur. Eger Firavun’'un sugu, kurdugu ciimle stilinden kay-
naklansaydi, ayni stil ile sdylenmis biitiin hak s6ézler ve normal konusgmalar, bu sebep-
le zan altinda kalmig olurlardi. iste edebi bir tiir olarak siir, tistelik ayetlere dayandiri-
larak, maalesef b&yle bir zan altinda birakilmigtir. el-insaf!

Ras(lullah (SAV)'in "Qairin sdyledigi en dogru séz Lebid'in, dikkat edin Allah’i
diglayan her gey batildir ( JbU &t S G ‘sf“ Js Y), soézidir®, Umeyyetu'bnu Ebi’s-Salt
de neredeyse Miisliiman olacakt1”65 buyrugu da ayni sekilde degerlendirilmelidir. Yani
o, siirsel sozleri ele alirken, bir edebf tir olarak degil muhteva olarak degerlendirmis-
tir.

II. Alimlerin Gériig ve Tavirlari

62 sahihu’l-Buhari, Edeb, 92 (VII, 109).

63 Eb{ ‘Ubeyd’den de bdyle bir yorum nakledilmistir, bk. Stinen Ebf Daviid, Edeb, 95, V, 276.

%4 Bazi edebiyat kitaplarinda hadis-i gerife, beytin, “ve her nimet hig stiphesiz sona erecektir” anlamindaki ¥ i :)‘r',
J% o misrar da dahil edilir ki yanhgtir. Nitekim Lebid bu beyti Kureys'in bir meclisinde okurken Osman b.
Maz'dn ona itiraz etmis, ve yalan séyledin, Cennet'in nimetlerine zeval yoktur” demigtir, (bk. ismail Hakki Sezer,
Labid b. Rabi'a ve Mu'allakasinda Tasvir, Konya, 1995, s. 16’da gosterilen ibn Higam, es-Siratu'n-Nebeviyye, ngr. Mus-
tafa es-Saka, ibrahim el-Ebyarf, II, 9-10; el-Merzubant, el-Muvagsah, Kahire, 1343, s. 72.

¢ Sahihu’l-Buhari, Edeb, 90 (VII, 107).
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Alimlerin siire dair cok dnemli degerlendirmeleri vardir. Bu degerlendirmeler, si-
iri edebf bir tir olarak ele alan degerlendirmeler olup glinimiizde 6zellikle edebi ten-
kide dair yazilmig olan eserler ve dnceki meshur kaynaklarimiz bu goriislerle dopdolu-
dur. Siiri, Din Ginanin Maliki'nin kulluk degerleri agisindan ele almadik¢a onun 6z
yapisi, Ozellikleri, konulari, vezin ve kaliplari hakkinda soylenecek sozler birbirinden
pek farkli olmayacaktir. Bizce dini elestirel boyut, islam’in gelisi ile, o giin ortaya gik-
mig degil, dnceden var olmus ve mesela ahlaksizliklara karsi i¢i sizlayanlarin hakl
tavirlari onaylanmis, ne bagka bir s6z tir{i, ne edebf bir tiir olan siir, agzinda dili var
diye insanlan oyle veya boyle rencide etme aynicaligi kazanmamustir. Alimlerin
Kur'an'da gecen siir ile, edebi bir tir olan siiri ayni sey sayarak, icinden imanli/dint
siirleri “iman edenler hari¢” istisnasi ile ayirmalarn olay! bizce kesin bir yanilsama ve
karigtirmadir ve edebi tiir olan siir, “sair ve suard” ayetlerinin igine, “"seytan kaynakl
merdut bir muhteva tasiyorsa” girer, edebf bir tir olarak girmez, tiirli ne olursa olsun
her batil s6ziin girdigi gibi girer.

III. RASUOLULLAH (SAV)'IN BAZI SiiRSEL SOZLERI

“Ras(lullah (SAV) yirirken ayagina tag_garpip, tokezledi ve parmagi kanadi da
bunun tzerine "<.d U & .l 3 oeed 2o} V) <SE " dedi." Onun bu ve benzeri
sdzleri, Rasdlullah (SAV)in sair olmadigina ve kendisine siir &gretilmedigine dair ayet-i
kerimelerle sanki gatigityor kabul edilerek bu tir beyitler tesadiifen siir veznine uymus-
tur, kasd-1 mahsus ile siir olarak sdylenmemistir gibi izahlarla kurtanilmistir.¢’ Bu gibi
konularin nezaketi, makul diisinmeye engel olabiliyor. En azindan “izah yaparken
ihtiyath davranmuglardir” denilebiliyor. lyi niyetli ihtiyat ve tavakkuflara saygi duymakla
birlikte bu herkes igin gegerli degildir. Kimi alimler gibi bu tir nazik konularin tzerine
gekinmeden gitmek de hakikatin kazanilmig bir hakkidir, cignenmemelidir. Bu bakim-
dan bizce Ras{lullah (SAV)'in dilinden dokilen bu tir siirsel sozler "o istemeden olu-
verdi” tirinden rastlantilar degil, onun Ustiin s6z sdyleme yeteneginin bir tezahiri-
dir. Edebi bir tiir olan siirin kaliplarina uygun (i¢ beg beyit sdylemek nigin kusur olsun
da rastlanti ile izah edilsin? Onun bdyle kusurlardan (!) korunmug masum bir peygam-
ber olmasi igin mutlaka nesir tiriinde s6z sdylemesi gerekmez. Cunkii onun korun-
mus oldugu siir, edebf bir tir olan siir degil, kimi ediplerin, hatiplerin, séylemcilerin,
teorisyenlerin, vs. sergiledigi “seytan-sezgiciligi” anlamindaki siirdir, seytana agik ol-
mak, onun verilerine kulak kabartmak, gerek ondan gerek kisinin kendi ahlak digi
birikimlerinden olusan bir 6rgtiyti isletmek anlamindaki giirdir.

Binaenaleyh bizim kanaatimize gére Ras(lullah (SAV)'in o tirden siirsel sozleri
az once de soyledigimiz gibi “o istemeden oluverdi” tiriinden rastlantilar degil, onun
istlin soz sdyleme yeteneginin bir tezahiiridir ve basbayagi edebi bir tiir olan siir
pargaciklaridir.

“Ras(lullah (SAV), kendi ¢aginda, seytani vahiyleri edebi iirtin haline getirenle-
rin bir edebiyatgl olarak sair takimi olmasi nedeniyle edebi tiir olan siir kaliplarinda
soz soylemekten Ozellikle kaginmustir, ¢linki onlara zahiren benzemesi stiphe dogu-
rur” seklinde bir ihtimal de akla gelmiyor degil ancak onun, becerebildigi veya becere-
bilecegi bir yetenekten kaginmasi ayridir, dyle bir yetenege sahip olmamasi ayndir.

6 Sahihu’l-Buhari, Edeb, 90 (VII, 107).
67 Bk. ibn ‘Abdi Rabbih, el-'ikdu’ I-Ferid, V, 282-283.
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Allah’in “Biz ona siir 6gretmedik”¢ s¢ziinde eger siir ile herkesin anladigi sanat anlasi-
lirsa o zaman Ras(lullah (SAV)'in bu yetenekten ve bodyle bir seyi becerebilmekten
yoksun olmasi gerekir. Kimilerince boyle bir eksiklikten (!) miinezzeh gibi gosterilse de
tam aksine aslinda onun Ustiin sOyleme yetenegi siirsel sozler sdylemesine zemin
dahf hazirlar. Hatta onun, hig bir sairin siirinde bulunmayacak derecede mitkemmel
nesirsel sozleri, Arap siirinin aruz vezinlerinde kasideler dégenmesine gerek birakma-
mugtir. Su kadar var ki, bazi vezinlere ve kurallara bagl sézler séylemek, var olan yete-
negi ve alt yapiy! gelistirmeyi gerektirir. Rastlullah (SAV) belki edebi tir olan siir sana-
tindan bu sebeple de kaginmis olabilir. Bu igi beceren yaréni var; meselda Hassén b.
Sabit var. Sonra o, meramini, Ustline basarak sdyliiyorum, en ustiin beyitleri, sah
beyitleri de tag beyitleri de aratmayacak bir ustalikta, bazen diiz nesir olarak, bazen
secili nesir olarak soylemistir. O sozler, edebi tir olan siirin, ictenlik, duygusallik,
vurgululuk, yogun anlatim giicti gibi erdem ve &zelliklerine de ¢oktan sahiptir, dyle
olunca niye gidip o tiire saplanip kalsin veya o tirii yeglesin? Dahasi edebi bir tir olan
siir denince niye eski Arap siirinin aruzlu manzimeleri hareket noktasi olsun? Yani
Rastlullah (SAV)'in bir ¢ok sozli gsimdi serbest siir denen ve nesre benzeyen edebf tirii
andinyorsa acaba Rastlullah (SAV) sair degildir diye hangi alim onu bu sefer ne ile
miidafaa edecek? Sonra Ras(lullah (SAV) sair olamaz da acaba romanci, hikayeci
olabilir mi? Gergekten de Rastlullah (SAV)’e yakigtirlmayan siirin ve gairligin, edebf tir
olan siir ve siir ustaligi olarak anlagiimasi hatasi, alabildigine genig yorum yanhgliklan-
nin ortaya ¢tkmasina neden olmustur. Rasdlullah (SAV), sézleri, seytan kaynakl olma-
yan, hevasindan konugmayan bir Allah elgisidir. Kur'an-1 Kerim'in ilgili ayet-i kerimele-
rinde ona Ogretilmedigi belirtilen siir, seytant vahiylere kapali olmasidir, hevasindan
konugmamasidir, hayal ve kuruntularin pesine diismemesidir, uydurmaci ve aklina
geleni sdyleyen biri olmamasidir. Ayni yet-i kerimelerde edebi bir tiir olan siire degi-
nilmemis veya satagilmamustir. imruu’l-Kays gibilerin siirleri o ayet-i kerimelerin igine,
edebi bir tur olarak siir olduklarn igin degil, muhtevalarinda seytani mel’anetler bulun-
dugu igin girerler. Ras(lullah (SAV) ve ashébi bu tiir mel’anetlerden uzaktir. Bu anlam-
da Hasséan b. Sabit de sair degildir. Edebi bir tiirin ustasi olarak sairdir, geytani vahiy-
lere kulak kabartan anlaminda sair degildir. Binaenaleyh bu baglamda edebi bir tir
olan siire dair de bir seyler sdylemek isteriz.

EDEBi.BIR TUR OLAN SiiRE DAIR
A. ISLAM'IN EDEBIi BiR TUR OLAN SiiRE BAKISI

Eger Kur'an-1 Kerim, sozleri ve eylemleri, olay ve olgulari hep hak/batil, ha-
yir/ser, dogru/yanhs gibi olgtlerle degerlendiriyorsa, btiin bunlarin bizzat kendi 6z ve
Ozelliklerine dokunmuyor demektir. Hatta dokunmamaktan &te, onlan segmis ve
yaratmig demektir. “Rabb’in diledigini yaratir ve seger, onlarin segenekleri yoktur, O,
onlarin ortak kogmalarindan ¢ok uzak ve ¢ok ylicedir.”®

Allah insani da yaratmig, onu sayamayaca@miz kadar ¢ok yeti, 6zellik ve bece-
rilerle donatmugtir. Edeb tirlerin herhangi biri ile sanat icra etmek, mesela siir sdyle-
mek, roman yazmak, hitabeler, konferanslar vermek belki insanin 6zdesi olan sézii ve

%8 Yasin sdresi, 69.
%9 Kasas stiresi, 68.
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konugmayi ilgilendirdigi igin sanatlann en yiikseklerindendir.” Allah’in insanlarnn bu
yetilerini kullanmasi icin haydi demesi, her birinin degerini izah edip siir soyleyin,
hikayeler yazin vs. demesi gerekmez. O her geyi ulemanin, hustin-kubuh (iyi-kot)
ikilemi ile bir araya getirdikleri genel bir gercevede ele alir. Neyi yasaklamigsa ondan
kaginilir. Neyin hangi 6zelligi veya orani veya sekli yasaklanmigsa ondan kaginilir.
Onun diginda her sey serbesttir, hatta temel degerlere ulasmada bunlar tegvik edil-
migstir.

ikinci olarak, genel yasalarla insana tevdi edilen biitiin emanetlerin taginmasi
ve igletilmesi istenmistir. Bu ayet-i kerimeleri saymaya gerek yoktur. Kur'an'da soyle-
mek ve anlatmakla ilgili binlerce ciimle var. Herkes s¢ylemini istedigi edebi tiir ile dile
getirir. Hatta ulagtirma™ gibi daha genel ifadeler de var. Samimi duygularin, icten dii-
stntglerin ulagtirilmasi da bunun igine girer. Rasalullah (SAV)'in bu gibi emirleri tutar-
ken bize ulastirdiklar hep farz/haram, namaz/orug/hac zekat gibi seyler degildir. Onun
bize, nice ince duygulari, derin disiinlsleri ve belirleyici yargilari ayni ince, derin ve
belirleyici anlatimlar ile ulagmigtir.

Bunu pesinen soyledikten sonra ¢zelde siire yonelik tegvikler, igimizi daha da
serinletecektir. (!)

Bu tesvikleri Ras(lullah (SAV)'In ve ashabinin sairlere kargi tavri noktasinda ve
{ic maddede ele alabiliriz: :

1. UMEYYE, LEBID, ZUHEYR GiBILERIN VE SAIR SiiRLERIN DURUMU

Umeyye, peygamberligin kendine gelecegini umuyordu. Siirinde hep dint motif-
leri igledi. Peygamberlik Rasdlullah (SAV)'e gelince ona inanmadi. Rasdlullah (SAV),
onun hakkinda “Umeyyetu’bnu Ebi’s-Salt de neredeyse Misliiman olacakti” buyurdu.
Bunu daha 6nce anmistik. Lebid hakkindaki séziinii de ayni yerde aktarmigtik. Cok
onemlidir, Raslullah (SAV)'In bu gibi s6zleri siiri dogrudan tegvik eder anlaminda
yorum yapmiyoruz. Ras(lullah (SAV) soyle diyebilirdi: “Gegin bunlari, bunlar siirdir,
bana siir de yaragmaz, ne soylerim ne de dinlerim vs.” Ama demedi ¢link{ siir, siir
olarak yani bir s6z ustaligi olarak zan altinda degil ki Ras@lullah (SAV).onu aklasin veya
ona tesvik etsin de Miislimanlar bu sayede bunun dinde caiz veya miistahsen oldu-
gunu anlasinlar ve siir ddsenmeye baglasinlar. Bdyle bir sey yoktur. iste béyle bir
seyin olmamasi siirin tamamen dogal ve yasal bir insanf boyut oldugunu goésterir.
Rastilullah bu sézleriyle bir sanat olarak siiri ve bir s6z ustasi olarak sairi degil siirdeki
muhtevayi degerlendirmigtir.

I1. HASSAN GiBILERIN DURUMU

Ebu Hureyre'nin aktardigina goére Ras(lullah (SAV) Hassan b. Sabit hakkinda
“Ras(lullah yerlne sen cevap ver ey Hasséan, Allahim, (sen de) onu Rhu’l-Kudis ile
destekle (uw\-d‘ &) y st p.eUl)"dlyerek dua etmigtir, veya "Onlan hicvet, Cebrail seninle

™ Nitekim Hz. ®mer, “Kiginin en {stiin sanati siir beyitleridir ki onlari gereksinimlerinde sunar, saygin kimselerin
gonliine onlarla girer. kotilerin de kalbini onlarla yumusatir” demistir. Aslinda bu, her giizel ve yerinde séze
tesmil edilebilir ama dogrusu bence de soz tiirleri igerisinde siirin ayn bir yeri vardir. Yine de burada Yunus'un
“S6z ola kese savasi/ SOz ola kestire basi/ S6z ola agulu asi/ Bal ile yag ide bir s6z” dizelerini analim.

" “Onlar Allah'in ulagtinimasini emrettigi seyleri ulagtinirlar (vasl)”, Ra'd stresi, 21. Bu, genelde akrabalik baglarinin
gozetilmesi geklinde yorumlanir. Halbuki bunun igine ulagtirmaya konu olabilecek her sey girer, glizel s6z, tath
dil, giler yiiz, géniil alici konugmalar v.s. Bunlar séziin hangi tiriinde olursa olsun fark etmez.
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beraberdir’” demistir. ‘Amir b. el-Ekva' isimli sair zatin Hayber yolunda siir sdyleyisi
ve Ras(lullah (SAV)’In onu 6vmesi” de ayni sekildedir. Yani bu zatlar Misliman’dirlar.
islam’1 miidafaa sadedinde siirler sdéylemiglerdir. Onlarin sdzleri de sairlik sanati olarak
ele alinmamusg, icerik olarak évulmustir. Bu 6vgllerin siiri desteklemesi soyledir: Eger
siir yanlg bir sey olsaydi Ras(lullah (SAV) “siz bu sozleri nesir olarak soyleyin, aruzla
vezinle ugragmayin” derdi. Yani imruu’l-Kays'i yeren sozleri de siire bir sanat olarak
elestiri degildir, Hassan ve Umeyye gibileri Gvmesi de. O, her seyi oldugu gibi o sdzleri
de, sadece getirdigi hak ol¢tlerle ve konular! agisindan degerlendirmistir.

Buna daha garpici bir 6rnek verebiliriz. Ras(lullah (SAV), Hutay’e’nin “Sana
gunler bilmedigin seyleri gosterecek, sana haberleri azik vermedigin (tanimadigin)
kigiler getirecek” sozii hakkinda "Bu peygamberlik sozlerindendir (ntbivvet kelami)”
demigtir.” Ras(lullah (SAV)’a yakigmayan siirden bir beyit nasil olur da nibtvvet ke-
lami olabilir? Eger o bu 6vglsi ile edebi tiir olan siiri évmiisse, tstelik nubtiivvet ke-
lam1 diyerek 6vmiigse o zaman demek ki siire niibtivvet kelami olmak yakigir?! Elbette
degil! Burada 6vgu beytin anlamina yoéneliktir. O anlami sair siirsel bir ifade ile ve
edebi bir tir olan siir ile dile getirmistir. Bir peygamber ayni anlami s¢ylemek istesey-
di, faraziye kurmak zorundayiz, muhtemelen siir ahengi tagimayan daha uzun veya
kisa bir ciimle kuracakti. Bir bu kadar énemli olan diger husus da su ki Ras(lullah
(SAV), bu tirden nesirsel sozleri de ayni sekilde évmustur, yerilecek cinsten ise yer-
migtir. Ras(lullah (SAV) 6vglsl de yergisi de aniama ve igerigin ser'? degerine yonelik-
tir.

II1. KA'B B. ZUHEYR GiBIiLERIN DURUMU

Rasdlullah (SAV), bilindigi tzere Ka'b’a, okudugu siire karsilik bir hediye olarak
biirdesini yani hirkasini giydirmistir. Yine bilindigi tizere Ka'b o meshur kasidesinde,
sevgilisini biraz da-ayipgi ifadelerle tasvir ediyor. Ama Ras(lullah (SAV)'den o kisimlara
bir elestiri gelmemistir. Demek ki basgkasinin hakkina tecaviiz yoksa, bagkasinin na-
musuna dil uzatilmiyorsa, kalpte egrilik olmadan dinleyip gegiliyorsa ve siir herkesi
kendi sinirinda gezdiren bir eda ile yorumlanmigsa o kadarina cevaz var demektir.
Hatta Rasdlullah (SAV)'e de ashap bu tarzda takilmig, ashaptan da ona takilanlar
olmusgtur.

B. EDEBi BiR TUR OLAN SiiRiN KONULARI

Konusuz siir olmayacagina, biz de hep Rasilullah (SAV) konulari yermis veya
ovmustir dedigimize gore o zaman Ras(lullah (SAV), siiri hem 6vmis hem yermis
midir sorusu akla gelmemelidir. Clinkii bu évgl ve yergiler, siiri siir yapan &zellikler
g6z oniine getirilerek degerlendirilmelidir. O zaman su sonuca varilir: Konu denen
husus bitiin konugma ve sdyleme bigimlerinde vardir. Yani hi¢ bir s6z anlamsiz ve
konusuz olamaz. O halde konu, siiri diger edebi tiirlerden ve konugma sekillerinden
ayiran bir 6zellik degildir. Ayni konu ve anlam hangi edebi tiirle ifade edilirse edilsin
Ras(lullah (SAV) ona batil ise kargt gikmig, 6viilecek bir seyse dvmiustir, ses ¢ikaril-
mayacak bir gey ise de ses ¢ikarmamustir. .

2 sahthu’l-Buhari, Edeb, 91 (VII, 109).
3 Sahthu’l-Buhari, Edeb, 90 (VII, 107-108).
" ibn ‘Abdi Rabbih, el-'ikdu I-Ferid, V, 271.
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Bu baglamda Allah'in “Onlar yapmayacaklar seyleri sdylerler” ayetine dayana-
rak, sairlerin, haddi gerektiren bir seyi siirlerinde soylemeleri halinde had gerekir mi
gerekmez mi konusunda ikiye ayrilmalarinin sebebinin yine edebi tiir olan siire bag-
lanmas! da bizce yanlistir. Yani affedis sebebinin bu sanilmasi yanhstir. Ctnka affet-
me, gérmezlikten gelme, ortme ve “iyi dugiin, 6yle olmamigtir” tiirinde itiraftan vaz-
gecirmeler normal sozler igin de gegerlidir. Mesela lagv yeminin keffaret cezasi gerek-
tirmedigi ayetle sabittir.” Bu bir, ikincisi ayni yorumlama keske “Ey iman edenler,
ni¢in yapmayacaginiz seyleri sdylersiniz” ayet-i kerimesinde de isletilseydi de suglama
ve kinama siyakinda gelen azarlama, sairlere oldugu gibi biitiin miiminlere de bir ba-
hane oluverseydi (!) diyorum. Kaldi ki dyetin hemen devaminda bunun biiytk bir yan-
lis oldugu dile getirilmigtir.

Eger siirin bir 6zelligi de abarti ise, Ras(lullah (SAV)’in bazi beyitlerdeki abarti-
lara kargt gikis yine onlar “edebf bir tir olan siir"de gegtigi igin degildir. Mesela “Allah
ve sen isterse (niz)” anlamindaki sirk sayilan sozlere karsi gikisi boyledir.” Cunkl
Ras(lullah (SAV), "Allah ve sen istersen” diyen kiginin bu hatasini diizelterek “Allah
isterse, de, sonra Muhammed isterse (veya sonra Muhammed ister)” ya da “Yalnizca
Allah isterse de” buyurmugtur. Kulu, Allah istegine ortak kilmayip, kulun istegini
O’nun istemesinden sonraya birakmak en azindan Allah kadrine saygl ve onun onuru-
nu gézetmektir. Onemli olan sudur: Siirin &zelligi niye abarti olsun? Her séz cesidinde
abarti bulunabilir. “Siirin en tatlisi en yalan olanidir” sézii dogru kabul ediliyorsa,
bunu dogru kabul eden kisi hikmet ehlinin dogru sézlerini degil, ayak takiminin sahte
samatalanni begenecektir veya dogru konusan hatibi degil, yalanlar doktiren bir
lafbazani alkiglayacaktir. Nasil olmussa siire boyle hak etmedigi nitelikler yklenmis,
daha yerinde deyigle yegéne 6zelligi bunlar kabul edilmis, sonra da sanik sandalye-
sinde her seye mahkum edilmistir.

Dahasi siire, her sey konu olabilir. Kimileri kendi meyillerine uygun geldiginden
veya Oylesi icinde yogruldugundan belli konulardaki siiri siir sayar. Biz onlarin bu egi-
limlerini kabul etmeyiz, onlar da kendi kanaatlerinden sasmazlar. Onemli degil. Ama
su bir gergek ki insanlar kanaatlerden ¢ok agsamadiklari, belki de agmamalan yakigan
yaratiliglan ile bu yaratilisa daima el koyan yaratici yonlendirir. Seytani boyuttan gok-
ca sOz ettik. Aslinda siirin temelini iste bu ¢ husus, yani “yaratilig”, “Allah’in tutusu
ve eli” ile "seytan” olusturur:

a. Yaratilig: insan gercekten bir beger olarak “en giizel igleyig ve kalkig"™ &zelligi
ile yaratilmigtir. Bunun igin gerekli birikim de verilmistir. Yaratiligindaki rengérenk soy-
leme, konusma ve dile getirme yeti ve birikimleri ile donatilmistir. Sairlik de bunlardan
biridir ve gairlik ¢ok boyutlu bir sanatkarliktir.

" ibn Kesir, Tefsiru'l-Kur'dni'l-'Azim, thk. Muhammed ibrahim el-Benna, Muhammed Ahmed ‘Astr, ‘Abdulaziz
Guneym, Kahraman Yayinlar, istanbul, 1985, VI, 184,

76 Bizim diiglincemize gére Miisliimanlarla ve edebf bir tiir olan siirle hig alakasi olmayan, tam aksine israrla séyle-
digimiz Uzere seytant vahiyleri sezmeye galisan kifiir elebagilannin bir niteligi olarak gitindeme getirilen ve yer-
mek lzere kullanilan “yapmayacaklanni sdylerler” ctimlesini boéyle bir ictihada basamak yapmak ¢ok uzak bir
ihtimaldir. Olsa olsa Musliiman olup da giinaha kapilmig, seytan-sezginlerine 6zenmis de agzindan &yle bir laf
cikmig olanlara gegerli kilinabilir, ancak “siirinde stylerse” garti yanhgtir. Glinkii o dyet-i kerimede edebf tiir olan
siirden bahsedilmedigi gibi haddi gerektiren durumlarla ilgili ceza veya aflar hususi degil umumidir.

" Bk Ahmed b. Hanbel, 2430, 3077; en-Nesaf, 3713; ibn Mace, Keffdrdt, ==, 3 ,i u'nin yasakhig babi.

"8 Tin s(resi, 4'te gegen ahsen-i takvim, tiim birikimleri ile insanin eyleme gegisini ve onlan kivamlandirarak kiyama
getirisini anlatir.



26 Ismail Hakki Sezer

b. Allah’in tutusu ve eli: Yaratilis disinda O, insana stirekli 6gretmekte, ayetleri-
ni gostermekte, kalbini evirip cevirmektedir. Yeni vahiyler gondererek insana onurlu ve
erdemli yasamanin yollarini géstermektedir. Okunan ayetler disinda ayrica evrenin her
kosesi ve birimi insanin iletisim kurabilecegi bir uyumlulukta yaratilmigtir. Bu baglam-
da ya fitri bezeklerimiz dini sayilmamali ya da dini deyince o ustiin donanimlarimiz
diglanmamalidir.

c. Seytan: O da ta bastan beri Allah’in yaptigini bozmaya galigmaktadir.

Sunu da soyleyelim ki sadece edebf bir tiir olan siirin degil tim begeri Gretimle-
rin kaynaginda bu ¢ husus etkin olmak igin vardir. Allah yani galip gelen, yaratiligini
guzel kivamlandirir ve kiyama getirir, onun isi de temizdir, 6zl de s6zii de, hissedisi de
guzeldir hissettirigi de. Seytana yenik diigen veya onunla dirsek temasinda olanlar da
Allah’in deyigi ile agagilarin en agagisina gevrilis sergilerler. Ozlerini bozarlar, sdzleri
girkin durur, hissedigleri de hissettirigleri de dugtktir.

insan iste bu {i¢ kaynagin kendine yiikledigi tiim birikimleri romanci ustalig ile
isler, sair ustalig ile isler, hatip ustalig1 ile igler, daha nce olmayan bir sanat ortaya
gikarir o sanat ile isler. Dogrusu hi¢ bir kimsenin insanin bu kapsamli ve derin boyu-
tunu sinirlama hakki yoktur.

C. EDEBi BiR TUR OLAN SiiRiN GOREVLERI

Edebi tirlerin tir olarak birbirinden farkli yonleri vardir. Ahenkli ve miiziksel
dzellikli de olmasi nedeniyle siir genelde géniil costuran bir ayricalik tasir. Ozellikle
yolculuk gibi sen ve cogkulu, daha genel deyigle duygu yukli durumlar siiri tesvik
eder.”

Bu noktada bazi sozler yerinde anlagilmadigl igin olumsuz izlenimler ortaya
ctkmustir. Meseld kocaman bir divani olan imam eg-Séfit’nin “siir limlere ayip kagma-
saydi (veya hafif kagmasaydi) Lebid'den daha gair olurdum” sézii boyledir. Onun bu
sozinden anlasilsa anlasilsa fikih gibi derin ve karmagik konularin ele alindigi, kiyasla-
rin yapildigl, yogun ayet ve hadis diinyasi, bir o kadar yorum ve ¢ikarimlarin bilinmesi-
nin ve islenmesinin gerektigi hatta agdali bir bilim dili gerektiren bir ilimle ugrasan
kiginin siir gibi tatli, hos, duygusal bir dil isteyen sanatkérliga zaman ayirmasi,
medihler, hicivler, tasvirler diinyasina dalmasi ayiptir veya hafif diiger manési anlasilir.
imam’in kasti budur. imam es-Séfii’nin, eger mesaisini Lebid gibi siire verseydi "ondan
daha” Ustiin olmasa bile onun kadar gtizel siirsel Urlinler ortaya koyabilecegine, daha
¢ok tasidig ilmin konularina yonelik yazdigi Divan’indaki beyitler sahittir. Binaenaleyh
imam’in o beytinde siiri yerdigini diisiinmek yanls oluyor.

O halde siir toplumu hayra, iyiye, glizele, normale, derin, engin ve agkin durum-
lara yonlendirme goérevi tagimaktadir. Bunu kendi yapi ve &zellikleri ile ortaya koyar.
Biytk bir Allah vergisidir. Kimileri de bunu yanlis yolda kullaniyorlar, Allah da onlara
muhlet veriyor.

™ Burada 6rnek olarak Sahthu’l-Buhari, Edeb, 90 (VIl, 107-108)'de gegen ‘Amir b. el-Ekva' isimli sair zatin Hayber
yolunda siir séyleyigi anilabilir.
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SiiR VE SAIRE DAIR DiGER HUSUSLAR

A. EDEBi BiR TUR OLAN SiiRiN DiLi VE SAIR KiMLiGi

' “Siir ve $&'ir"in Su'ara slresinde ve Kur'an'in diger yerlerinde, kék anlami ger-
gevesinde ve Kur’an alternatifi "seytan sezgicileri” 6zel anlamiyla kullanildigini anlat-
migtik.

“Edebf bir tiir olan siirin ustasi sair” hig bir zaman bu sezme, hissetme ve fark
etme alt yapisindan ve becerisinden yoksun olmaz.®* Gergi sairlik sadece bodyle bir
beceri varsa var yoksa yok tiiriinden tek unsurlu bir yapilanma degildir, ancak temelini
bu unsur tegkil etmezse ona da sairlik denmez. Hatta biitiin edebi tlrlerin ustalari,
belki biitiin sanat ehli, her sanatkar ruhlunun ortak becerisi olan "herkesin segemedi-
_gini segme, fark edemedigini fark etme yetisi” tasirlar. Degilse sanat olmaz, sanatkér
dogmaz. .
Aslinda hig bir anlam daralmasi veya genislemesi olmazsa sairlik terimi bu kav-
rami gosterir. Yani sairlik “herkesin secemedigini segme, fark edemedigini fark etme”
yetisidir. Her ulusun tarihinde bir zaman olmus bu kelime bu yetiye sahip olup da fark
ettigi seyleri nazim olarak doktirenler hakkinda terimlesmis veya anlam daralmasina
ugramigtir. Bu daralma bir merhale olmalidir.

ikinci merhale fark etme ve sezme bigim ve ydntemi ve fark edilenlerle ilgilidir
ve ikiye aynlir: Birincisi, bagkalarinin fark edemedigi makalati, agkin bir zihin galigmasi
ile fark etme bigim ve yontemi, ikincisi ise; engin bir rihun derinliklerinde kaynayan
duygulari, engin bir ruh ile fark etme bigim ve yontemi. Biri akli digeri r(ht bir boyut
olmaktadir. Ayrica her iki yontemin de tizerinde galistigi konular vardir. Mesela erdem-
ler ve dustkltkler gibi. Yontemi ve konulari besleyen unsurlar da énemlidir, takva ve
fuctr birikimleri ya da seytan ve melek girdileri (vesvese ve ilhamlar) gibi. Ozetlersek
gairlik akli ve rithiyontemlerin, kabaca erdemleri ve diisiiklikleri konu alan bir sanatin
ve gairin bizzat kendinde bulunan birikimlerle digardan gelen dustindiriimlerin bileg-
kesidir: Yani yontem/ konu/ 6z-birikim ve dikteler. Bu {i¢ temel boyutun bir sanatkarda
bir araya gelme orani, onun hakkinda verilecek mesleki ve ahlaki hitkmi de degistir-
mektedir. Bu baglamda sunu bir daha tekrar edelim: Kur’an, edebf tiir olan siiri hedef
almaksizin yontem olarak akli ve rahf istidadini, Allah vahyinin karsiti konular icerisin-
de kendi fucir ve seytanft algilariyla besleyerek ortaya koyan bag-gekerleri gtindeme
getirip yermektedir ve ¢ok onemlidir, bu bas-gekerler, ortaya koyduklarin, ister siir,
ister roman, ister hitabe, ister normal konugma bigiminde ortaya koysunlar Kur'an
agisindan fark etmemektedir. Kur'an, bunu nitelemig ve bunu reddetmistir, sanat
olarak ne siiri, ne romani, ne hitabeyi, ne de diger konugma ve sdyleme tiirlerini red-
detmigtir.

Fark etme ve sezme, sanatkarin temel 6zelligidir demigtik. Rasdlullah (SAV)'in
siir nedir sorusuna ‘Abdullah b. Ravdha “Gonlimde dugimlenen ve dilimden dokilen
bir seydir” seklinde cevap vermistir.®* Gonlimde digtumlenip bikilen (ihtildac) derken
kastedilen sey, derin bir duyum hali, yani anlamlarin belli belirsiz yogunlasip derin-
lesmesi ve birden segilip dilde su ylziine ¢ikmasi héli olsa gerektir. Abdullah b.

80 Saire bu sebeple sair dendigini daha énce anmistik, bk. Bu makale, “A. Si'r (Sa‘ara) K&kii/ Sozlik ve Terim
Anlami”
8! ibn ‘Abdi Rabbih, age.. V, 278.
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Ravaha’nin bu tahlili bagka bir anlatimla sudur: Sairin 6zti/kimligi ile girdilerinin kesig-
tigi belirsizligin dilde belirmesi hali. Ka'bu’l-Ahbér, “Biz Tevrat'ta bir topluluk buluruz,
incilleri gdniillerindedir, dilleri de hikmet s®yler, sanirim onlar séirlerdir” demistir.22 Bu
bakimdan siir bir birikimli-girdili géniil ve sdyleyen dil olayidir.

B. SiiriN KUR'AN~I KERIM ORTAMINDAN FARKI

Bu, Kur'an-1 Kerim ortaminin diger bltiin ortamlardan farki olarak da ele alina-
bilir. Allah vahyi Peygamber’e inerken kesin bir korunmugluk séz konusudur.®® Bu
korunmugluk yukanda sézini ettigimiz ayet-i kerimelerde gegtigi tizere ozellikle sey-
tani girdilere karst bir korumadir. Peygamber’e inen vahyin manevi havasi ¢evredekiler
Uzerinde de etkindir. Ayrica Allah’in Kitabi'ni birlikte miizakere edenlerin tizerlerine
sekine indirildigi, kendilerini rahmetin kugattigi, meleklerin cevreledigi ve Allah'in
onlan katindakilere andigi da bilinmektedir.®* Yine de Peygamber digindakiler igin
Peygamber'in korundugu gibi bir koruma olmaz. Ornegin yapilan miizakerelere hevalar
ve seytanf girdiler kangabilir.

Kur’an’in reddettigi “seytan sezgiciligi” anlamindaki siir ortami, "Allah vahyi or-
tami”nin tam aksine geytanlarin ve hevalarin gidiim ve gekim alani igerisindedir.

Edebi bir tiir olan siire gelince anilan iki ortamdan hangisinin etkisinde ise o-
nun hitkmiine tabidir. Rastlullah (SAV)'in sairlere dair 6vgii ve yergilerinin temel tuta-
magi budur. Hassan b. Sabit ve imruu’l-Kays ug érneklerinde oldugu gibi. Kismen
elestirilen veya ovilenlerin sozleri de ayni gerekge ile 6vilmis veya yerilmistir. Diger
sOyleme bigimleri/sdz sanatlari da aynen siir gibidir.

C. DINLEDIGi SiiRLERI NiYE DIiNLEDI/ELESTIRILERI

Ras(lullah (SAV) ve diger peygamberler insanlan sikbogaz etmeye ve onlar lize-
rinde baski kurmaya gelmediler. Herkesin séyledigi her séziin basina dikilmediler. Her
hareketin yakasina yapigmadilar. Onlarin hayatina Kur’an ve Stinnet’in genel ve érnek
uyarilart kadar affeden, hos goren, bagislayan, hiisn-i zan besleyen, 6zel duyumsama
ve dislnceleri tGstiin bir edep ve saygi i¢inde dinleyen hatta paylagan tavirlar da ha-
kim olmustur. izleyen miiminlere gerilen peygamberi kanat® onlarin, bir noktaya kadar
zaaflanni, eksiklik ve hatalarini da kucaklar. Beraet ve tavir koyma, bunlarnn bir tsti
veya katmerlisi olan isyan/masiyet s6z konusu olunca emredilmigtir.s

Allah’in, kullarina karsi boyle davrandigini, Raslullah (SAV)'den ve ona inanan-
lardan da bu sebeple boyle davranmalarini istedigini digtiniiyorum. Ancak, begeni
diizeyinde degil de hosgérii havasinda bir yaklasim oldugunu diistiniiyorum. Bir za'fin
Ustiin bir edebiyat kilifi giymis olmasi alkis toplamaz.

82jbn ‘Abdi Rabbih, age..V, 274.

83 Mesela bk. Cin sdresi, 27-28.

84 Eb@ David, 1455; Tirmizi, 2946; Miislim, 2699, ion Méce, 225.
85 Su'ara saresi, 215.

86 Su'ara sdresi, 216.
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D. SoNug VEYA TOPLUMA HAKIM ZiHNIYET OLMAYAN SiiR

Her haliikarda toplumda hakim hava islam’a gére Allah vahyinin olmalidir. izle-
nen Allah ayetleri ve hikmet, toplumun zikri olma 6zelligi tagimalidir.?” Kisileri ticaret
ve aligverig Allah’in zikrinden alikoymamalidir.®

Bu arada diinya ve dinyaliklar birakimayacaktir. Bu birakmayis mubah degil
kendi ®l¢ii ve oranlarini korumak kaydiyla vaciptir. Ornegin ticaret ve aligverig olacak
ama Allah’'in zikrinden alikoymayacak. Namaz bittikten sonra yerylziine dagilip Al-
lah’in fazlini aramak gerekir.®* Herkes kendi meslegi ile bu lttfu arar. Sair siiri ile, ede-
biyat¢l makale veya kose yazisi ile, bakkal diikkani ile v.s. Bu da farzdir, herkesin kendi
rizkini aramasi farzdir. Bu mesleklerin hepsi aslinda hakkiyla yapanlar icin de bir sa-
nattir. islAm higbir seyde gecistirmeyi yeglemez. O, israf ve aginligi istemez. Erdemli
toplumlarda ahiret yriimis de diinya durmug degildir. Ahiret yavaglatilir veya durdu-
rulur da diinya kosturulursa o yanls olur. Mislimanlar, diinyalik amelleri ile de
ahirete koganlardir. Ukbalik amellerimizle zaten diinyayr pesimizden kosturarak Allah
rizasina erisiriz. Istigfar eden toplumlara bulutlar siril sinl dékiliirler. Dékillmez de
kitliklarda sinanilirlarsa sabir tagindan rahmet icerler. Allah sogan dikeni ve sarimsak
ekeni kiniyorsa bunlari, 6zgirligin bildircin etine ve kudret helvasina yegledikleri igin
kiniyor. Edebi bir tiir olan siiri kokugturmadan doktirenleri Allah niye kinasin. Bizi
konugan varliklar olarak yaratan niye glizel konuganlarin agzina kilit vursun. Sorun
sadece sudur: Guzel konusanlann, bu arada onlardan bir grup olan sairlerin' szl
yaygara koparip da en giizel konusan varlik olan Allah’in s6zint bastirmasin. Hig bir
kitap Allah kitabinin Uistiine ne teorik olarak ne de pratik olarak gikarilmasin. Herkes
Allah karsisinda haddini bilsin, kimsenin siniri da gignenmesin.

Allah’a kargi cephe olugturan seytan takimina, seytan dinleyip seytan sezen sa-
irlerine ve onlara uyan ayak takimina gelince, imtihan geregi bizzat Allah onlara firsat
ve mihlet vermistir. Onlari, yok etmek gibi bir itopyaya diigsmeden Allah ile durdurup
eyleme gegmek® tizere biz “Kur'an Sairleri Mislimanlar” dosdogru ve dik durmaliyiz. ¢

87 Ahzab stresi, 34.

8 Nur sdresi, 37.

89 Cuma sfiresi, 10.

9“5, Y13 Yy Jp- ¥" sOzli bu anlama geliyor. Giinkii havl, olumsuzluga karsi careyi anlatir. Bu da en azindan onu
durdurmakla olur. Seytan ve imtihan bu diinyada ortadan kaldirlamazlar ama olumsuz etkileri durdurulur. Kuv-
vet ise eylem yapacak kigiye lazim olan gligttir. Ancak Allah ile olan giig de onun razi oldugu ameller igin gegerli-
dir. "5t Y155 ¥y J~ ¥" s6zii, Misliman’in agzindan dékiilince bu anlamdadir. Degilse geytanin giiciinii de yara-
tan Allah'tir.
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| HiCRIi 11. YOZYILDA
ISTIHSAN VE MASLAHAT KAVRAMLARI

Sitkri OZEN’

ISTIHSAN AND MASLAHAT CONSEPTS IN SECOND CENTURY AFTER
THE HEGIRA

The formative period of Islamic legal methodology, i.e. the second century
after the Hegira, witnessed the emergence of some new concepts and terms. The
concept that was established on an ad hoc basis to overcome the challenges, which
the strict reasoning (giyas) causes, was named as /stihsan. The classical sources
mention that Abu Hanifa introduced the term /stifisan to the Islamic legal thought.
Although we do not know his definition of this technical term, there are some ex-
planations narrated from him in the works of his disciples such as Abu Yusuf and al-
Shaibani, and in the works of al-Shafii who was an opponent of /stifsan. In this ar-
ticle, depending on the early sources, I argue that the principle of /stifisan has al-
ready existed as part of the actual reasoning of the jurists before Abu Hanifa, and I
try to explore the meaning of this principle when it emerged.

I. EBO HANIFE'DE ISTIHSAN

1. KAVRAMIN ORTAYA CIKISI

J(]asik kaynaklar umumiyetle istihsdnin Eb{ Hanife ile bagladigini ve onun
adiyla tanindigini kaydederler.' istihsanin Ill. asirda? (= nesilde) ortaya ¢iktigini® belir-

* Dog. Dr., TDV. islam Aragtirmalan Merkezi, s.ozen@lycos.com
EbG Abdullah Hiiseyin b. Ali es-Saymeri, Aibdru Ebi Hanife ve Ashabifi (ngr. Ebii’l-Vefa el-Efgani), Haydarabad
1976, s. 12; Ebil-Hasan Ali b. Muhammed el-Maverdi, Edebii'l-Kadi (ngr. Muhy? Hilal es-Serehan), Bagdat
1391/1971, 1, 650; ibn Hazm, EbG Muhammed Ali b. Ahmed, Miilafifiasu ibtdli’l-Kiyds ve'r-Re’y ve'l-Istifisan ve't-
Taklid ve't-Ta'lil (ngr. Said el-Efganf), Dimagk 1379/1960, s. 5, 9; Ebi ishak ibrahim b. Ali eg-Sirazi, Serfiu'l-Liima'
(ngr. Abdiilmecid Tiirki), Beyrut 1408/1988, II, 979; imamii’l-Haremeyn Ebii’l-Meali Abdiilmelik b. Abdullah el-
Ciiveyni, Kitdbii't-Telfiis fi Usilu’l-Fikh (ngr. Abdullah Cevlem en-Nibali - Siibbeyr Ahmed el-Omeri), Beyrut 1996,
11l, 310; Eb Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, el-Miistasfd min ilmi’l-Usil, Bulak 1325, 1, 274; Mu-
hammed b. Ali es-Sevkant, irsdduw|-Fuldl ild Tahkiki'l-Hak min ilmi’l-Usdl, Beyrut 1399/1979, s. 240.
2 ibn Hazm asir kelimesini yiizyl anlaminda degil nesil anlaminda kullanmaktadir. Ona gére IV. asir hicri yil olarak
140’lardan - sonraya tekabiil etmektedir (bk. el-ifikdm fi Usalil-Afikim, ngr. Ahmed Muhammed Sakir, Beyrut
_)
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ten ibn Hazm (8. 456/1063): “Eb(i Hanife'den &nce istihsani kabul eden hig kimse
bilmiyoruz. Nadiren Malik’in de istihsani olmustur. 'Bu konuda kiyas sudur, ama bu-
nun hilafini iyi gérityoruz’ diyorlar” seklinde bir agiklama getirir.+ Ancak ibn Hazm'in
bu tespitinin istihsan teriminin ortaya ¢ikisi ve kiyas terimine mukabil kullanimiyla
ilgili oldugu anlasilmaktadir. Zira bizzat kendisi re'y ve istihsan terimlerini ayni manayi
ifade eden lafizlar olarak gorir ve re’y kavramini hilkim verirken en yararli, en ihtiyath
ve sonugta en salim olani esas almak ve istiisdn kavramini da kiginin kendi re'yi ile
bunlar arasindan birini benimsemesi geklinde anlar® ve sahabeden re'y, istihsan ve
tercihe (=ihtiydr) dayali pek cok hiikiim rivayet edildigini belirtir.s

Arastirmalar géstermektedir ki her ne kadar Irak ekoliinden 6nce istihsan teri-
mi’ kullanilmamis ise de prensip ve kavram sahdbede mevcut idi. Nitekim sahdbe
doneminde verilen fetvalar ve mahkeme kararlar incelendiginde re'y kapsaminda
istihsan kavrami altina girebilecek hiikim ve uygulamalarin bulundugu gértlmektedir.
Mesela Hz. Omer déneminde kéle annelerin (=iimmii veled) satiginin, belli durumlar-
da Ehl-i Kitap kadinlanyla evlenmenin ve mut'a nikahinin yasaklanmasi, bir defada
verilen (¢ taldkin gegerli sayilmasi gibi medent hukuk; kithk zamani hirsizlann ellerini
kesilmemesi, icki igmeye had cezasi getirme ve evlilerin recminde sertlik gdsterme gibi
ceza hukuku alaninda yeni diizenlemeler getirildi. Bu kararlarin alindigi ortamlar kamu
yarari, hakkaniyet yahut daha bagka benzer nedenlere dayanilarak yerlesmis muayyen
bir kaidenin digina gikmay1 gerektirir.® Satibl (6. 790/1388) iste bu tir sahabe uygula-
malarinin mirsel maslahat ve istihsan terimleri altina girecegini sdyler.® Clinkl biitiin
bu orneklerde sartlann degismesiyle ortaya ¢ikan yeni durumun icabina gére hukuki
kural degistirilmektedir.

=
1403/1983, VI, 146). Nitekim Eb( Hanife'nin 150 yilinda vefat ettigi g6z niine alininca lbn Hazm'in bu sézii
yerine oturmaktadir.

% Ion Hazm, Miilafihas, s. 5.

4 ibn Hazm, a.g.e.. s. 9. Bir rivayete gére ibn Hanbel “Eb( Hanife’nin taraftarlan 'bunu istihsan ediyoruz ve kiyasi
terk ediyoruz’ diyor, hak oldugunu dugtindiikleri seyi istihsanla terk ediyorlar. Ben gelen her hadisi kabul eder,
ona kiyas etmem” demistir. Bk. Alii ibn Teymiye, el-Miisvedde fi Usilli’-Fikf, Kahire 1983, s. 403.

> Ibn Hazm, el-ifikim, V1, 16 ve VI, 113.

6 ibn Hazm, a.g.e.. VIl, 1 18.

7 ibn Mes'(id’dan rivayet edilen *Mi’'minlerin iyi gordiigii Allah katinda da iyidir ve mii’minlerin kétii gordiigi Allah
katinda da kottidir” s6zi istihsan teriminin bagka bir séyleyig bigimiyle (rad hasenen) ifadesidir denebilir. Riva-
yetin kaynaklan igin bk. ibn Abdilber, EbG Omer Yasuf en-Nemeri Cdmi'u Beydni'l-ilm ve Fadlifi ve-md Yenbegi fi
Rivdyetifi ve Hamiih, Daru’l-Erkam, 1398/1978, I, 60; Hatib el-Bagdadi, EbG Bekir Ahmed b. Ali, el-Fakih ve'l-
Miitefakkifi (ngr. ismail el-Ensari), Beyrut 1400/1980, |, 167; ibn Kayyim el-Cevziyye, Semseddin Ebd Abdullah
Muhammed b. EbG Bekir, i'ldmii’l-Muvakkiin an Rabbi'l-Alemin (nsr. M. Muhyiddin Abdiilhamid), Beyrut 1977, IV,
138. Seybani kendisinin rivayet ettigi Muvatta’da (ngr. Takiyylddin en-Nedvi, Bombay-Dimask 1412/1991, |, 630)
bu sézii temriz sigasiyla Hz. Peygamber’e nisbet eder. Ayrica Cessas (EbG Bekir Ahmed b. Ali er-Razi, el-Fusal fi'l-
Usil, ngr. Uceyl Casim en-Nesemi, Kiiveyt 1985-89, IV, 227) hadis olabilir dedigi bu sézii istihsan lehine bir delil
olarak kullanilmigtir. Serahs? (EbG Bekir Muhammed b. Ahmed, el-Usill, ngr. Ebii’l-Vefa el-Efgani, istanbul 1984,
11, 207) ise dogrudan Hz. Peygamber'in bir hadisi olarak zikreder ve bu ibareyi ibn Mes'td’un sikga kullandigini
belirtir. Rivayet hakkinda genis bilgi igin bk. Abdiilhay el-Leknevi, et-Ta'liku’l-Miimecced ald Muvattai Mufiammed (asil
ile birlikte ngr. Takiyyliddin en-Nedvi), Bombay-Dimagk 1412/1991, |, 630-635.

8 Ahmad Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence, islAmabad 1970, s. 145; Ali Hasan Abdiilkadir, Nazratiin
Ammetiin [ Tarihi'l-Fikhi'l-islami, Kahire 1965, s. 57-77, 219. Hz. ®mer déneminde efendisinin malini galan k&lenin
elinin kesilmemesi ile ilgili imam Safit'nin yorumu igin bk. Muhammed b. idris eg-Safii, ifitildfii Mdlik (el-Um ile
birlikte ngr. Muhammed Ziihri en-Neccér), Beyrut 1973, VII, 233.

9 Eba ishak ibrahim b. Mdsa es-Satibi, el-Muvdfakat fi Usiili's-Seria (ngr. Abdullah Draz), Kahire 1395/1975, IV, 5.



Hicri IL Yiizyllda istihsan ve Maslahat Kavramlari 33

Sahdbe doneminde istihsanin varligina iligkin tartismada Séfifler, doktrindeki
gorlglerine uygun olarak, sahabenin istihsana dayall hitkiim vermediklerini savunurlar.
Mezhebin ileri gelenlerinden imam Gazzali'ye (6. 505/1111) gére sahabe delilsiz ve
hiiccetsiz hikkiim verme demek olan istihsani yasaklama noktasinda icma etmigtir.
Baslarina pek ¢ok hadise geldigi halde onlar naslarin zahirlerine ve benzerlerine bagl
kalmuglar ve higbiri “iyi gordigum igin bu sekilde hitkiim verdim” dememigtir. Boyle bir
sey demis olsaydi ona kars! sert gikarlar ve "Sen kimsin ki istihsanin seriat olsun ve
sen bize sari' (kanun koyucu) olasin?” derlerdi. Muéz b. Cebel de Yemen’e gonderildi-
ginde hikum verirken istihsdn yaparim dememis, sadece Kitap, Stinnet ve ictihada
bagvuracagini sdylemistir.' Ancak Gazzali bir bagka yerde “Kiyasi vazetmis olsalar ve
kendi re’yleriyle dogru gorerek ve kendiliklerinden icat etselerdi (=lev vadau'l-kiydse ve
ihtera' i istisvdben bi-re'yihim ve min indi enfiisihim), hak ve uyulmasi gerekli bir gey yapmis
olurlardi. Allah, Muhammed (sa) mmetini hatada birlestirmez. Dolayisiyla onlarin
dayanaklarini aramamiza gerek yoktur”'' diyerek az énceki goriisiine aykin digmustdir.
2. isTiHSAN TERIMININ M{ciDi

istihsan kelime olarak “bir seyi iyi saymak, hog bulmak, begenmek” anlaminda
kullanilmaktadir. Dil agisindan, bagkalarinca igreng dahi olsa insanin arzu (=heva)
edip meylettigi sey anlami tagir.’? Heva ise bir delil bulunmaksizin nefsin istedigi, arzu-
ladigi seydir." istihsan bu anlamlar yaninda bir seyin iyi oldugunu bilmek ya da san-
mak anlamlarina da gelir.'"* Ayrica bir seyi istihsan etmek demek onun iyi olduguna
inanmak demektir ki istikbdh kelimesinin yani bir seyi girkin bulmanin zittidir. Yahut
uymak igin en iyiyi aramak demektir. “S6zi isitip en iyisine uyan kullarimi mujdele”*®
ayetiyle emredilen budur.'s istihsan teriminin kullaniimaya basladigi dénemlerde nadir
de olsa zitti olan istikbdh kelimesi de kullanilmaktaydi.

Oryantalistlerden Goldziher kaynaklarin verdigi bilgilerden hareketle istihsan
prensibini kuranin bizzat Eb{ Hanife oldugunu savunur. Bir bagka oryantalist Schacht
ise istihsanin Iraklilarin fiili akil ytritmelerinin bir pargasi olarak Eb( Hanife'den 6nce
zaten var oldugunu ve onu ifade eden teknik terimin ilk olarak Eb{ Y{suf zamaninda
ortaya giktigini séyler.”

Schacht’in bu ifadesi gercegi kismen yansitmaktadir. Hakikaten onun belirttigi
gibi fikhin gelisim siirecinde kavramsal gergeve ile bu gergevenin ifadesi olan termino-
lojinin ortaya ¢ikist arasinda bir zaman araligl var olmus; bir gok kavram gibi istihsan
da anlatimi igin standart, teknik bir ifade tarzi kazanmadan uzun siire bir metot olarak

19 Gazzali, el-Miistasfd, 1, 278-279.

" Gazzali, a.g.e., 11, 253.

12 Teftazani, et-Telvil, 11, 572.

13 Sirazi, Serfiu'l-Liima', 11, 1092.

!4 Ebii’l-Hiseyin Muhammed b. Ali b. et-Tayyib el-Basri, el-Mu'temed [ Usili’l-Fikf1, Beyrut 1983, I, 297.

1% ez-Ziimer 39/17.

16 Serahsi, Usil, I, 200; ayrica bk. Ebl Zeyd Ubeydullah b. Omer ed-Debisi, Takvimii’l-Edille (ngr. Halil Muhyiddin
el-Meys), Beyrut 2001, s. 404.

17 Schacht, Joseph, The Origins of Mufiammadan Jurisprudence, Oxford 1975, s. 112. Mu'tezile'den Ebii’l-Hiiseyn el-
Basri (bk. el-Mu'temed, Il, 295) istihsani Ebd Hanife'ye nispet etmeksizin: “Eb{ Hanife’'nin taraftarlannin istihsan
ile gorlig ileri stirdukleri hikdye edilmigtir” der. Sevkani de bazi Hanefilerin EbG Hanffe’nin istihsani kabul ettigi
rivayetini reddettiklerini sdyler (bk. irsddii'l-Fufiiil. s. 240). Bu séz ihtilafl olan istihsan tanimi igin dogru kabul
edilebilirse de Ebd Hanife’de ne anlamda olursa olsun asla istihsén kavraminin mevcut olmadig iddia ediliyorsa
bu tarihi vakiaya tamamen aykin duger.




34 Sikrii Ozen

kullanilmistir.'s Zira yukarida deginildigi tizere sahabe ve tabiinden gelen bazi érnek
uygulamalar istihsanin onlar tarafindan kullanilan bir yontem oldugunu ortaya koy-
maktadir. Ote yandan asagida anlatilacag lizere Eb(i Hanife’den &nce vefat eden
resmi devlet memuru ibnii’l-Mukaffa' (6. 142/759) kavram olarak istihsdndan sdz
etmigtir. Ancak Schacht’in terimin kullaniminin Eb{ Ydsuf'la bagladigi iddiasi sirf eseri
glinimiize gelmig miellifler agisindan dogru olsa bile klasik islam kaynaklarinda bu
terimi ilk olarak Eb( Hanife'nin kullandigi yolunda yer alan ifadeleri yalanlamanin
mantikli bir gerekgesi olamaz. Ustelik Hanefi mezhebi alimlerinin aleyhte sdylenenleri
cevaplama yoninde oldukga sikintiya diigmelerine ragmen boyle bir seyi yalanlama-
malari goz onine alindiginda bu iddianin tamamen destekten yoksun oldugu ortaya
cikmaktadir. Bltin bunlar bir yana Eb( Yasuf kendisi ve hocasinin ayni diistind{ikleri-
ni belirttigi bir akil ylratmeyi istiisdn olarak niteler ve burada kiyasa aykiri hiikim
verildigini ifade eder.' Keza Taberi bir konuda Eb{ Hanife'nin “bunu istihsan ediyor
ve sunun yerinde goriiyorum” (estafisinii Adzd ve erd bi-menzileti) dedigini,® bir bagka
konuda Ebl Hanife ve &8rencisi Seybani'nin “istihsdn ediyoruz” (nestafisini)? ve bir -
bagka yerde de Ebl Hanife ile taraftarlarinin verdikleri bir hikim hakkinda “bu
istihsandir, burada kiyas sudur” dediklerini?* kaydeder. Birinci 6rnek ayrica enteresan-
dir; ctinki istihsanin genellikle kiyasi terk etme olarak yorumlanmasina kargin istihsan
sebebinin bir kiyas olabilecegini géstermektedir.

Eb( Hanife'nin ayrica istihsan kelimesiyle eg anlaml bagka ifadeler kullandig
gorilmektedir. Mesela “ehabbu ileyye = bence daha hos"# ifadesini kullanir. Bir bag-
ka yerde ise "Cuma giinii gusletmek iyidir (hasen); insanlara vacip degildir” demistir.>
istihsan kelimesinin zitti olan istikbah kelimesini de kullanmaktadir. Nitekim o, nikah
akdinde kadina verilen mehre naslarda bir sinirlama getirilmemis oldugu halde hirsiz-
lik sugu dolayisiyla elin kesilebilmesi igin gerekli olan miktara kiyasla, mehri asgari on
dirhemle sinirlamigti. Bu durum &grencilerinden birine sorulunca “kadinin az bir seyle
mubah olmasini girkin gordiik (istakbahna)” demistir.?

Cessas’in (6. 370/980) da ifade ettigi tizere her ilim ve sanatin mensuplari o il-
me iligkin bagkalarinin bilmedigi bir incelige, bir ayrintiya ve kapali bir manaya vakif
olur da onu agiklamak ve dinleyicilere anlatmak isterse, o bilgi i¢in onu ifade eden ve
anlatan isimler tliretmeleri kaginilmazdir.?¢ Bu bakimdan Eb{ Hanife de gerek tabiin ve
gerekse kendi yasadigi donemlerde hararetli tartigmalara neden olan kiyas kavraminin
olumsuzluklarini gidermek igin yeni bir ¢6zim bulmus ve bunu ifade etmek tzere
“istihsan” kelimesini kullanmigtir diyebiliriz.

[

18 Zafar Ishaq Ansari, “Islamic Juristic Terminology Before Shafi'i: A Semantic Analysis With Special Reference to
Kafa”, Arabica, XIX/3 (Leiden 1972), s. 299.

'9 Ebd Yasuf Ya'kab b. ibrahim, Kitdbii'l-Hardc, Beyrut 1979, s. 182.

20 Eb( Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberf, iftildfii'l-Fukahd, Daru’l-Kitiibi'l-iimiyye, Beyrut ts., s. 247.

2! Taberf, a.g.e., s. 232.

22 Taberd, a.g.c., s. 239.

23 Taberf, iftildfii’l-Fukahd, s. 188.

24 Muhammed b. Hasan eg-Seybani, el-Hiicce ald Efili'l-Medine (ngr. Es-Seyyid Mehdi Hasan el-Kilani el-Kadirf),
Alemiy’l-Kitib, Beyrut ts. (Haydarabad 1965'ten ofset), I, 279. ibrahim en-Nehai’den gelen benzer bir rivayet
igin bk. a.mlf., a.e., I, 282, 285.

5 gafit, iAtilafii Mdlik, V11, 223.

26 Cessas, el-Fusil, IV, 228.
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3. EBO HANIFE'NiN CAGDASLARINDA ISTiHSAN

imam Ebi Hanife’'nin ¢agdaslarindan istihsan kavram ve terimini kullananlarin
bulunduguna dair kaynaklarda bazi kayitlar yer almaktadir. Omer b. Abdiilaziz (99-101
/ 717-720) déneminde Basra kadiigi yapmis olan Eb{ Vasile iyads b. Muaviye (&.
122/740) “Insanlar iyi hal icinde olduklan siirece kararlarinizi kiyasa gére verin; fesat
cikanrlarsa istihsanda bulunun”?” demek suretiyle hakimlere kanunf yollarin kottltkleri
Onlemede yetersiz kalmasi halinde istihsan prensibini 6nermektedir ki burada huku-
kun gerceklesmesi igin takdir yetkinizi kullanarak gareler arayin demis olmaktadir. Yine
lyas b. Muaviye’'nin "Goérdim ki mahkemede verilecek karar insanlarin iyi gordiikleri-
dir"» s6zii de bu baglamda degerlendirilebilir.

ikinci Abbasi halifesi Ebli Ca'fer el-Mans(r (136-158 / 754-775) doneminde ka-
tiplik gdrevinde bulunan ibniil-Mukaffa', muhtemelen hicri 140 (757) yili civarinda
yazip halifeye sundugu bir 1slahat programi niteligindeki Risdle fi's-Sahdbe adli eserinde
kiyasin kendine has fonksiyonunun ve sinirlarinin genel, ama teknik olmayan bir tani-
mi ile kati sistematik akil yuriitmenin istenmeyen sonuglarini bertaraf edebilecek olan
re’y ve istihsdnin husus? kullanimini verir,?® ancak bu hususi terimi kullanmaz. Ona
gore kiyasa siki sikiya daima baglh kalinmasi ihtildfa neden olur. Cinkl din ve hitkim
konularinda kiyasa bagl kalip ondan hi¢ aynimak istenmezse ¢ikmazlara dustlir,
stpheler tzerinde yurtnir, bilinen ve gorllen cgirkinlige goz kapatilir ve kiyasin terk
edilmesi istenmediginden onu birakma asla diisiintilemez. Oysa kiyas ancak iyiliklere
gotlirdugu stirece kullanilacak bir delildir; gottrdugl sey iyi ve glizel (=hasen ve ma'rilf)
ise uygulanmali, kotli ve nahos (=kabih ve miistenker) bir sey ise terk edilmelidir. Ctink
araylg icinde olan kimse dogrudan kiyasin kendisini degil; bilakis iyi ve glzel olani,
kisileri hakka ulagtiran seyleri aramaktadir. Bir sey insanlara diiriist (=mistakim) geli-
yorsa dogru olan odur; kiyaslara itibar edilmez. Mesela ona gére bir adam “bana dog-
ru sdylememi ve hig yalan sdylemememi mi emrediyorsun?” diye sordugunda verile-
cek cevap evettir. Ama bu kisi bunun her yerde genel geger bir kural olup olmadigini
anlamak igin "su su konuda dogru sdylemeli miyim?” diye sorularini strdirir ve so-
nunda “zulmen 6ldiirmek igin kagmakta olan bir adamin pesine diigen biri bana onun
ne tarafa kagtigini sordugunda ona dogruyu sdylemeli miyim?” diye sorarsa o zaman
kurali bozmali, tizerinde goris birligi saglanmis iyi ve glizel olani yapmalidir.®

77 Cessas, el-Fusill, IV, 229; ibn Ferhan, ibrahim b. Ali, Kegfii'n-Nikdbi'l-Hdcib min Mustalahi'bni'l-Hdcib (ngr. Hamza
Eb( Faris — Abdiisselam eg-Serif), Beyrut 1990, s. 126; Bedreddin Muhammed b. Behadir ez-Zerkest, el-Bafiru’l-
Mufift fi Usiili'l-Fikh (ngr. Abdiilkadir Abdullah el-Anf), Kuveyt 1992, VI, 88. ibn Hazm'in rivayétine gore bu iyas b.
Muéviye kiyasa kargi olanlardandi. Yine onun rivayetine gére meshar Arap filologu el-Esma‘i’ye “Halil b. Ahmed
kiyasi reddediyor” dendiginde cevabi “O bunu lyds b. Muaviye'den almistir.” oldu. bk. el-iikim, VIll, 34; ibn
Kayyim, i"ldm, 1, 255. Her ne kadar ibn Hazm bu rivayeti, fikhi kiyasi reddedenleri siralarken kaydediyorsa da yal-
niz Halil'in bir filolog oldugu g6z éniine alindiginda burada kiyasin gramerde gegersizligi ilkesi de anlagilabilir ki
bu, iyas'in fikhi kiyasi reddetmedigi anlamina gelebilir. Ote yandan ibnii’n-Nedim'in (Ebii‘l-Ferec Muhammed b.
ishak, el-Fifirist, Beyrut 1398/1978, s. 64), Halil'in nahiv meselelerini ortaya koymak ve kiyasi tashih konusunda
zirve noktada oldugunu belirtmesi bu rivayete kugkuyla bakilmasini gerektirir. Nitekim ibn Hazm (Mulafifas, s.
177) “Halil nahivde kiyasa bagvururdu” rivayetine karst “Onun bu kiyasa kesin géziiyle bakmadigi ve bir zan ola-
rak telakki ettigi sahih yolla aktarilmigtir” demek durumunda kalr.

2 Cessas, age., a.y.

2 5chacht, Origins, s. 102-103.

2% ibnii’l-Mukaffa’, Abdullah, Risdle fi's-Safidbe (Cemfieretii Resdili’l-Arab ff ‘Usiri'l-Arabiyyeti‘z-Zahire iginde ngr. Ahmed
Zeki Safvet), Beyrut 1966, IV, 40-41.
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ibnii'l-Mukaffa'nin kiyas iyi ve adil sonuca ulastirdigi siirece gegerli kabul edil-
meli, kotl bir sonuca gotirdiglinde de birakilmahdir diigtincesinin istihsan prensibine
dayali olarak kiyasi terk eden Eb{ Hanife'nin anlayisiyla paralellik arz ettiginde kusku
yoktur. Bu konuda kimin kimden etkilendigi agik degilse de adi re’y, kiyas ve istihsan
kavramlanyla birlikte anilan Eb{ Hanife'nin bir énceliginden sz edilebilir.

Goruldigu tizere hemen hemen eg zamanda gerek fakihlerin temsil ettigi aka-
demik cevreler ve gerekse uygulayici durumunda olan kadilar ve siyasiler kiyasin ye-
tersiz kaldigini yahut adil olmayan bir sonuca goétirebildigini tespit etmigler ve bu
sonugtan kaginmak igin istihsdn metodunu énermislerdir.

4. EBU HANIFE'YE GORE ISTIHSAN KAVRAMI

Séfii’'nin hakkinda “insanlar kiyas ve istihsan konusunda Eb( Hanife'nin aile
fertleri sayiir"* dedigi EbG Hanife istihsanin ser'? hikkimleri icap ettiren bir hiiccet
oldugunu soylemis;*? ama maalesef kendisinden bu kavramin ne anlam tasidigi®* ve
hangi sartlarla megr@ bir delil olduguna dair higbir agiklama gelmemistir. Clnk Irakh
ilk fikihgilar istihsan prensibini nigin tatbik ettiklerinin sebeplerini genellikle vermezler.
Bu yiizden yerlesik bir kaideden aynlmalarindaki amacin tabiati ve sebepleri kesin
olarak bilinemez. istihsan hakkinda kaynaklarin bize verdigi malzeme onlarin kiyasi,
kamu yararinin yani sira, belli bir hadis yahut kendi bolgelerinde yaygin olan bir orf
dolayisiyla terk ettiklerini gosterir. Onlar belli bir hadisin yahut belli bir érftin kamuya
kiyastan daha ¢ok yararl oldugunu dugtintrler.

Istihsani Eb(i Hanife'ye nispet ederek ilk defa onun tanimini yapan Séfit ile bir
Mircit (Mu'tezili)-Hanefi® olan tnli kelamci Bisr b. Giyas el-Merisi (6. 218/833) olmus-
tur. Onlarin verdigi tanuma gore istihsan insanin bir delile dayanmadan kendi re'yi ile iyi
gordigiinii esas alarak kiyast terk etmesidir.?e Ancak bu Eb( Hanife'nin bizzat kendisinden
aktanlmig bir tanim olmayip Zerkesi’nin (6. 794/1392) de belirttigi tizere Safii'nin onun
sozlerinden anladigidir?” Sonraki Hanefilerin ihtilafa dustiklerini ve bu yorumu
reddettiklerini kaydeden® Sirazi'ye (6. 476/1083) gbre bu rivayet dogrudur. Giinki Ebd
Hanife delil bulunmayan bir yerde istihsan ifadesini kullanmigtir. Bir zina olayina ta-
niklik eden dért kisiden her biri zina eden adamin zina fiilini odanin ayri ayr kdsele-

3! saymeri, Afibdr, s. 112.

32 Maverd?, Edebii’l-Kadi, 1, 650.

3 Hayreddin Karaman, isldm Hukuk Tarifi, istanbul 1989, s. 194. Kaynaklarda EbG Hanife’nin &grencisi Muhammed
es-Seybani'nin Kitdbii'l-istifisan adli bir eserinin var oldugu zikredilmektedir (ibnti'n-Nedim, Fifirist, s. 288. Alintilar
igin bk. Serahsi, Usil, I, 328, 332, 336, 370, 372; Il, 22, 24, 25). Ancak bu eserden yapilan alintilarda haber-i
véahid olan hadislerle amel etme gereginden ve onlarin bazi gartlarindan; fikhi meselelerde fasik, kéfir, gocuk,
bunak durumunda olan insanlarin verdigi haberlerin degerinden s&z edildigi halde kavram hakkinda bir agiklama
yer almamaktadir. Eser haber-i vahidin delil olmasi gibi us(li ilgilendiren konulara temas etmis olsa bile muhte-
melen metodolojik bir eser olmayip sonraki dénemlerde fikih kitaplarinda yer alan “istihsan ve kerahiye” bslim-
leri tirtinde bir eserdir. Serahsi’nin Usiil’'tinde s6z konusu eserden yapilan alintilarla e/-Mebsiit'ta yer alan Kitdbii'l-
Istifsdn boltimiindeki hiikiimlerin karsilagtirimasi bunu dogrulamaktadir (bk. Serahs, el-Mebsiit. istanbul 1983, X,
145).

34 Ahmad Hasan, Early Development, s. 146.

35 Saymert (Afibdr, s. 156), Bigr'in EbG Yusuf'un grencisi oldugunu, kelam ilmiyle sShret yapmasi ve bu ilme agin
ilgisi nedeniyle insanlarin ondan yiiz gevirdigini ve Gnlt Murcii Hiseyn en-Neccar'in mezhebini ondan 6grendigi-
ni yazar.

%6 Sirazi, Serhu’l-Liima, Il, 969.

37 Zerkest, el-Bafr, V1, 94.

38 sirazi, a.g.e. I, 969.
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rinde yaptigina taniklik etmesi halinde Eb(i Hanife “istihsdna dayanilarak tanikliklan
kabul edilir ve had cezasi uygulanir” demigtir. “Nigin?” diye sorulunca da “Gunki a-
dam odanin ortasinda fiili gergeklegtirmis ve her biri de kendi bulundugu késeye daha
yakin gérmis yahut zanf kadini bir koseden diger kdseye suriiklemis olabilir” diye
cevaplamistir. Boyle bir cevap Sirazi'ye gore delil olamaz; olsa olsa delilsiz olarak ileri
suriilen bir istihsén olabilir.** Hanefilerin istihsénin tanimi tizerinde ihtilaf ettiklerini
soyleyerek yedi ayri tanim siralayan Zerkesi de yedinci olarak bu tanimi verir; kelime-
nin zahir anlaminin da bunu ifade ettigini belirterek bu tanimin girkin bir anlam tasi-
mas! nedeniyle bu yorumu Hanefilerin inkar ettiklerini séyler ve sonug olarak Eb(
Hanife’den gelen bu rivayetin dogru oldugunu vurgular.# ibn Hazm'in iddiasina gore
Eb( Hanife ve Malik'e yakin donemde anlagildigi sekliyle istihsadn kendilerinin daha
ihtiyatl, daha hafif yahut adetlere ve bilinenlere daha yakin yahut da senaatten daha
uzak gordiikleridir. ibn Hazm bunu nefislerin hosuna giden sey anlamina indirger.*
Yine onun yaptigl bir diger tanima gére istihsan “kisinin yalnizca iyi gordiigiiyle fetva
vermesidir.”? Kadi lyaz'in (6. 544/1149) belirttigine gore de bazilan Eb( Hanife’'nin
istihsanini “delilsiz goris ileri sirme egilimi” olarak tanimlamiglardir.**

Bitin bu aykin yorumlan hakli bulmayan Ebi’l-Hiseyn el-Basri'nin (6.
436/1044) "gorustn sahipleri, seleflerinin maksatlarini daha iyi bilirler” diyerek* Ebt’l-
Hasan el-Kerht (6. 340/951) gibi sonraki Hanefilerin ortaya koyduklari tanimi destek-
lemesi ilke olarak dogru olmakla birlikte burada gerceklesen bir durum gibi goziikme-
mektedir. Evvela gorigiin sahipleri dedigi Hanefiler bir tek tanim ortaya koymamuiglar-
dir. Ote yandan basta Safit olmak iizere istihsdn muhaliflerinin bos yere, anlamadiklar
bir kavrama yklendikleri iddia edilmis olmaktadir. Bilhassa istihsanla ilgili bize kadar
ulasan ilk agiklamalarin sahibi Safii'nin kendi dénemindeki bir kavrami bilmedigi ve
boyle oldugu halde redde kalkigtigi mantikli gézilkmemektedir.

istihsan (=iyi ve hog bulma) kelimesi keyfilik anlami tagimaya miisait oldugu i-
cindir ki bir ustl kavramina ad olarak verilmesi esasli bir kavram kargasasina neden
olmustur. Bilhassa IV. ylizyildan giiniimiize kadar uzanan siiregte istihsan literatiiriin,
onun hakkinda yazilip gizilenleri gdzden gegirdigimizde ilk fark edilen husus, kavrama
birbiriyle ilgisiz anlamlar kazandirma gabasidir. Muhalifler énce gegmiste Safii'nin
yaptig gibi kavrami sirf akla ya da arzuya dayal bir diisiince olarak ele alir; k6t arzu
ve ihtirasa, dinde yenilik ve bid'ate indirger® ve elestirilerini bu noktada yogunlastirir-
lar. istihsan taraftarlan bu elestiriler karsisinda &yle bir istihsdn yorumu yapmuglardir
ki kavrama kargi gtkan muhalifler bile sonunda “kastiniz buysa tamam, kabul” deme
noktasina gelmiglerdir.

Bir diger tespitimiz istihsanin tartigmal tariflerinin kim ya da kimler tarafindan
yapildiginin belirsizligidir. Muhalif mezheplerin kaynaklarinda istihsan prensibinin Eb{
Hanife veya Hanefilerce kabul edildigi belirtilerek sz konusu tanimlar siralanir ve
bazen listeye Malikiler de eklenir. Hanefiler'den Kerhi’'nin istihsdn tanimi en eski ta-

%9 sirazi, a.g.e., Il, 970.

40 Zerkegt, el-Balir, VI, 93-4.

“'ibn Hazm, el-iftkdm, V1, 19.

2 ibn Hazm, Miilaffias, s. 5.

43 Kadi Ebt'l-Fazl lydz b. Mlsa es-Sebtf, Tertibii’l-Meddrik ve Takribii'l-Mesdlik li-Ma'rifeti A'ldmi Mezhebi'l-imdm Malik
(ngr. Ahmed Biikeyr Mahmd), Beyrut 1965, 1, 95.

44 Basri, el-Mu'temed, 11, 295.

45 Kad lyaz, Tertibii'l-Medarik, 1, 95.
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nimlardan biri olarak kaynaklarda siklikla yer alir. Dolayisiyla bu agidan o bir déniim
noktasidir. Nitekim ibn Hazm istihsan taraftarlanindan aktardig iki tanimdan birincisi-
ni Ebl Hanife ve Malik'in yasadigi asra yakin zamanlarda kabul géren tanim olarak
verir*e ve ikincisini de Kerhi'nin tanimini olarak kaydeder.*” Gazzalt de yine kisiye nis-
pet etmeden aktardig iki ihtilafli tanimi tenkit ettikten sonra tglincti tanimin Kerhi'ye
ve bazi Ebl Hanife taraftarlarina ait oldugunu soyler ve istihsani desteklemekten aciz
kaldiklari igin bu tanimi getirdiklerini iddia eder* ki buradan onun ibn Hazm ile ayn
digtnerek birlikte, Kerhi dncesi tanimla sonrasi tanimlarin mahiyet degistirdiklerini
ortaya koyduklar goriilmektedir.

imamii’l-Haremeyn el-Ciiveyni (6. 478/1085) ise daha da ileri giderek ihtilafl
mananin Kdfelilerin meshur gorisi oldugunu, iki kiyasin en giicliisini esas alma de-
mek olan istihsana hig¢ kimsenin delil olarak bir kiymet vermedigini** ve dolayisiyla bu
anlamin kastedilmis olmasinin uzak ihtimal oldugunu soéyler. Ctinki ona gére immet
istihsdn prensibi denilen bir meselenin sihhati konusunda alimlerin ihtilafli oldugu
noktasinda goriis birligi icindedir. Istihsani, her bir misliimanin kabul etmesi gereken
sahih bir prensip olusunda Gmmetin ihtilaf etmeyecegi bir konuma getiren kimse
gecmis icmda muhalefet etmis olur ki bu céiz degildir.®

ibn Hazm'in iddiasina gére sonraki ileri gelen Haneft ve Malikiler istihsana karsi
tavir almada Séfiflerin yolunu tutmuglar ve re'’y, istihsan, mutlak temsil kiyasi ve tegbth
kiyasina itimat konusunda seleflerinin metotlarini terk etmiglerdir.** istihsana kargi
olan mubhalifler cephesinde yer alanlardan biri Hanefilerce genellikle gézden kagirilan
tinli Hanefi fakih ve muhaddis Eb( Ca'fer et-Tahavi'dir (6. 321/933).52 Eger istihsan
sadece Kerhi ve arkadaslarinin s¢yledikleri gergeve icinde alinmasi gereken bir kavram
ise mezhepte miictehid seviyesine ulagmig birinin bunu bilmemesi nasil mimkiin
olmustur?

5. isTiHSAN TANIMLARI VE EB0 HANIFE'NIN IsTiHSAN ANLAYISI UZERINE
YORUMLAR

Eb( Hanife'nin istihsan kavramini nasil anladigini biraz daha agmak igin kendi-
sinden sonra ortaya konan tanimlar irdelemek konunun anlagilmasina katki saglaya-
caktir. Bu nedenle 6nce istihsan hakkinda kaynaklarda zikredilen bazi tanimlar sirala-
yalim:

1- istihsan miictehidin akliyla iyi buldugu seydir.’* Gazzali’ye gére istihsan den-
diginde ilk akla gelen tanim budur.

2- Seriatin delillerinden bir asil reddetse bile delilsiz ve asilsiz olugan, akilda iyi
gorilen ve zanni galibe dayanan gseydir.>

46 ibn Hazm, el-ifkdm, VI, 19.

" ibn Hazm, a.g.e., VI, 20.

48 Gazzalf, el-Miistasfd, 1, 282.

49 Nitekim Hanefilerden Serahst (Usiil, II, 200) de bunu kabul eder ve bu tiir istihsanin sadece bir siniflandirma isi
oldugunu gramer ve aruz sanatlarindan 6rnekler vererek agiklar.

% imamii’l-Haremeyn Ebii’l-Meali Abdiilmelik b. Abdullah el-Ciiveyni, el-Kdfiye fi’l-Cedel (ngr. Fevkiyye Hiiseyin
Mahmad), Kahire 1979, s. 447.

5" lon Hazm, el-ifikim, VI, 119.

52 ibn Hazm, a.g.e., V1, 16; a.mlf., Miilahas, s. 51.

%% Gazzall, el-Miistasfd, |, 274.

54 Maverdi, Edebii’l-Kadi, 1, 651 .
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3- Miictehidin nefsinde olusan, ancak ifadeye dokilemeyen, ibraz ve izharina
gug yetirilemeyen bir delildir.>®

4- illetin tahsis edilmesidir.’

5- insanlar igin daha yumusak (faydali, erfak bi'n-nds) olan bir seyden 6tiirii ki-
yasi terk etmektir.>’

6- Ekseriyetle istihsan maslahat ve adalete bagvurma anlami tagir.’

7- Alimin bir hadiseyi kendisine irca edebilecegi ve onun araciligiyla ispat ede-
bilecegi bir ash bulunmadiginda muktedir oldugu seyin en iyisini tercih etmek ugrunda
yaptigi ictihdddan ibarettir.*®

8- Kerhi gibi bazi Hanefi fakihlerine gore istihsan delilsiz goriigten ibaret degil,
aksine bir delilden kaynaklanan goérigtir; bu da sinif siniftir. Meselenin hitkminin
Kur’an, Stinnet gibi 6zel bir delilden dolayi benzerlerinden ayirt edilmesidir.«

9- ki delilin en giigliisiiyle ameldir.¢!

Umumiyetle son iki tanimda ifade edilen kavramsal cerceve herkesge kabul
edilirken diger tarumlar elestiri konusu yapilir.

istihsan kavraminin isldm hukuk diigiincesinin en ¢ok tartigilan konularnin ba-
sinda gelmig olmasina ragmen bu denli muglakiginin sebeplerini biraz daha rahat
tartisabilmek igin sonraki Hanefilerce ortaya konan tabloya bir géz atmakta yarar
vardir. Ancak buna ge¢meden bir hususu daha hatirlatalim. Haneff mezhebi usdliinin
buyik ekseriyetle, hicri IlI-VI. ylzyillar arasinda yasamis olan usdlctler tarafindan,
imamlarin verdikleri hitktimlerin satir aralan okunarak ¢ikarldig: bilinen bir gergektir.
Bu ylizden Cessas ve Serahsi (6. 490/1097) gibi us(lcilerin eserlerine baktigimizda sik
sik “imamlarimizin meseleleri delalet eder ki” (ellezl yediillii aleyhi mesdilii ashdbind) ve
zikredilen bazi meselelerin ardindan “bundan anladik ki gibi ifadeler kullandiklarini
gorurliz. Bu sekilde ortaya konan goriglerin imamlarin gercek goriislerini ne kadar
temsil ettikleri ise kugkuludur. Zira yapilan ¢ikarimlar bir ¢ok yerde birbiriyle ¢eligmek-
tedir. iste bu gergegi hatirlatarak giiniimiize ulasmis ilk usdl eseri olmasi ve konuyu
oldukga genis bigimde irdelemesi hasebiyle Cessas’in, imamlarnn uygulamalarindan
yaptig ¢ikarimlari burada ¢zetlemek istiyoruz.

Cesséas, muhaliflerin, istihsani “insanin arzu ve hevesiyle yahut zevkiyle verdigi
hiikim” diye tanimlamalarini elestirerek konuya girer ve Safitnin istihsan hakkinda
soylediklerini 6zetler. Muhaliflerin istihsdnin ne anlama geldigini bilmediklerini sdyle-
yen Cessis’'a gore Hanefl mezhebi imamlarinin istihsana dayali verdikleri biitin hii-

5% Gazzali, el-Miistasfd, 1, 281-2; Sa'diiddin Mes'ad b. Omer et-Teftazani, et-Telvif ale't-Tawdih, istanbul 1307, II, 572;
Sevkant, irsddii'[-Fuhal, s. 240. ’

56 Maverdi, Edebii’l-Kddi, |, 650; Teftazani, a.g.e., a.y.

57 Serahst, el-Mebsilt, X, 145.

58 Mustafa Ahmed ez-Zerka, el-Medlialii' I-Fikhiyyii'l-Amm: el-Fikhii’ l-islami fi Sevbihi'l-Cedid, Damisk 1967-68, 1, 88. Bu
tanim tinlii felsefeci Ibn Riigd’e aittir.

9 EbG Mans(r Muhammed b. Muhammed el-Métiiridi, Tevilatii'l-Kur'dn, Haci Selim Aga Ktp., nr. 40, vr. 419a. el-
Miizzemmil sdresinin 20. ayetinin kalplere gelene ve zanni galibe gore hiikiim vermenin muteber olabilecegini
gosterdigini belirterek buradan istihséanla hiikiim vermenin mubahhgini ¢ikaran Matiiridi “istihsan da kalplere
baskin gelene hiikkmii baglamaktan bagka bir ey degildir" der ve sozlerini: "Muctehid iki yol izler: Kimi zaman
baskasina bakar, onu 6rnek alir, buna kiyas denir ve kimi zaman da zann-1 gélibe goére hikim verir, buna da
istihsan denir.” diyerek tamamlar. bk. a.g.e., vr. 841a.

%0 Gazzali, a.g.e., |, 282-3; Basri, el-Mu'temed, I1, 296; Teftazani, a.g.e., 11, 572.

8! Maverdt, a.g.e., |, 650; Basri, a.g.c., Il, 295.
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kiimler delillere dayalidir, arzu ve hevesle sdylenmis seyler degildir. Onlar istihsani su
anlamlarda kullanmaktaydilar:

1. Seriat tarafindan bizim ictihad ve re'ylerimize birakilmisg miktarlarin tayininde
ictihad ve galip re’ye bagvurmaktir. Ornegin Allah, zifaftan énce boganan kadinlar igin
“Onlari -zenginin kendi glictine ve fakirin de kendi glictine- uygun bigimde faydaland-
nn. Bu iyi davrananlara yakigir bir borgtur”s? buyurarak erkegin fakirlik ve zenginligine
gére kadina mal vermesini farz kilmigtir. Bu malin miktar ancak zann-1 galibe gore
bilinir. Bu tlir istihsdnin manasi yoniinden fakihler arasinda bir ihtilaf yoktur ve hig
kimsenin aksini sdylemesi de miimkiin degildir.

2. Kiyasi kendisinden evla olan bir gey sebebiyle terk etme. Bu da iki kisimdir:

a. Ortada bir fer' (kiyasa konu edilen yeni hadise) vardir ve bu fer' konusunda
her biriyle bir ydonden benzerligi bulunan iki asil gekisir; ancak fer'i onlardan birine
ilhak etmek mucip bir delalet sebebiyle vacip olur.®® Burada iki tirli kiyas yapma im-
kani vardir; ancak birisi bir delille desteklendigi igin oteki terk edilmekte ve buna da
istihsan adi verilmektedir. Bu tir istihsan delili en kapali ve en ince meselelerde kar-
simiza ¢ikar. Birini digerine tercih edebilmek igin ¢ok iyi arastirmak ve diisiinmek ge-
rekir.

b. illet varken hitkmiin nas, icma, kiyas yahut insanlarin uygulamalarn ile tahsis
edilmesi.* Burada insanlarin uygulamalarindan (amelii’'n-nas) maksat sudur: Sahabe
ve tabiin alimleri insanlann bir sey yaptiklarini gérdiikleri halde onlardan hig birinin
buna kargi ¢ikmadigi bilinirse bu, onlarin bir izni ve kabull yerine geger. Zira onlar
Allah’in tavsif ettigi tGzere iyiligi emreden, kotiligl yasaklayan insanlardir. Bu bakim-
dan s6z konusu uygulama kendi bagina bir asildir ve kiyasin m{cebi digindadir.

Ayrica Kitap ve Stinnetin genel prensiplerine ve asli kiyasa istihsan adi verdikle-
ri gibi umlm igin kiyasi terk etmeye de istihsdn adi vermiglerdir. Once kiyas ve
istihsani zikredip sonra “kiyasi alinz” diyerek istihsani terk etmek Haneff imamlarnnin
istihsan uygulamalarinda sikg¢a karsilagilan bir husustur. Onlar istihséan oncesinde
kiyasi zikreder, sonra onu birakip asil kiyasina (kiyasir'l-asl) doner ve asil kiyasini
istihsan diye adlandirirlar.$® EbG Zeyd ed-Debisi (6. 430/1039) ve Serahsi kiyasi terk
etme nedenleri arasina zarureti de eklerler.s

istihsan tanimlarinin bu kadar genis bir yelpazeye taginmasinin sebepleri {ize-
rinde durmak gerekir. Evveld muhalif kanadin karalama amaciyla genel Misliiman
kitlenin kabul etmeyecegi maksath tanimlar ortaya atmalan ihtimali gz ardi edilemez.
Ote yandan ilk Haneff mezhebi imamlarindan bir tanim aktariimadig: igin sonrakiler
tahric metoduyla Eb( Hanife’'nin metoduna ulagsmaya calismis olduklarindan ele al-
diklan 6rneklerle farkli izahlar ve yorumlar ortaya koymuglardir. Bu yorumlara metin
digi tesirlerin girmesi ihtimali vardir. Zira bu yorum ve tanimlarin ortaya konduklan
donemde Hanefiler bilhassa ehl-i hadisin agir saldinlarina maruz kalmiglardi. Safii'nin

62 e|-Bakara 2/236.

63 Bu istihsan tanimi SAfif’nin ileride verecegimiz kiyas gesitlerinden iiglinciistiyle gakigmaktadir.

%4 Serahsi (Usil, Il, 204), Sadrugseria (et-Tavzif, Il, 578, et-Tehill ile birlikte) ve Teftazani (et-Teivih, 1I, 578) istihsanin
illetin tahsisi anlaminda kullanimina karsi gikararak Cessas’dan ve genel olarak Irak ekoliinden aynlirlar. Ayrica
bk. Aldeddin EbG Bekir Muhammed b. Ahmed es-Semerkandi, Mizdnii’l-Usil fi Netdici'l-Ukil (ngr. Muhammed Zeki
Abdiilber), Katar 1984, s. 632, 635; Ebii's-Send Manmdd b. Zeyd el-Lamigi, Kitdb i Usiili’l-FikN (ngr. Abdilmecid
Turkf), Beyrut 1995, s. 134, 137.

5 Cessés, el-Fusil, IV, 223-50.

6 Debsi, Takvimii'l-Edille, s. 405; Serahst, a.g.e.. I, 202.
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sistematik bigimde gelistirdigi elestiriler kitleleri kolay bigimde kendi yanina ¢ekmeyi
bagarmasina neden olmustu. Iste béyle bir hengdmede bagta Kerhi olmak iizere dé-
nemin diger Hanefi fakihleri istihsan nedeniyle Eb( Hanife'ye ve kendilerine yonelen
agir psiko-sosyal durumu dagitmak, bir diger deyimle kamuoyu baskisint hafifletebilmek
ugruna ya da -Gazzali'nin iddiasina goére- istihsani desteklemekten aciz kaldiklari®” igin
bu kavrama genelde herkesin kabul ettigi anlamlar yiikleme gabas! iginde bulunmusg
olabilecekleri dugtntlebilir.

Butlin bu sartlar altinda Eb( Hanife'nin gergek gorlisinii ortaya koymamiz
mimkiin olacak midir? Sonraki Hanefilerin istihsana ytikledikleri anlamlar gergekten
onun diigtincesini yansitirlar mi? Yansitir kabul edersek Safif ile baglayan istihsan
karsithg ve bu ugurda koparilan giiriiltii boguna miydi? Ote yandan islam hukuk dii-
stincesinin zirve sahsiyetlerinden biri olan Safif bilmedigi kavrama kargi neden rahat-
sizlik duymustu? Bitin bu sorular yerini buldugu takdirde pek karanlik kalmig kavra-
min gergek ylizi biraz aralanmig olacaktir. Bu nedenle kavram hakkinda soylenenleri
gok iyi tahlil etmek gerekmektedir.

Kaynaklarda Eb( Hanife'nin istihsan kavramini kullanimi ile ilgili bazi ipuglan
aktarilir. Seybani'den gelen bir rivayete gére Ebl Hanife, kiyaslar hakkinda arkadasla-
riyla tartigir; arkadaglan ona karsgi fikirler ileri siirerlerdi. Nihayet “istihsan ediyorum”
dediginde onun istihsanla ortaya koydugu meselelerin ¢oklugundan dolay: hig kimse
hari¢ kalmaz, herkes kendi fikrini birakir onun fikrine katilirdi.¢ Bir diger mithim belge-
ye gore Ebl Hanife istihsani “kiyasi terk etme” anlaminda kullanmaktadir. Onun 6g-
rencileriyle ¢ok siki iligki iginde olan S&fii'nin naklettigine gére bazi Dogulular (Safii bu
ifadeyle Ebl Hanife ve dgrencilerini kasteder) bir konu miinasebetiyle “kiyas soyledir,
ancak biz istihsédnda bulunduk” derlerdi.®® EbG Yusuf, yirtici kuglarla yirtict kara hay-
vanlarnin ictigi suyun temizligini birbirinden ayiran EbG Hanife'ye bunlar arasinda ne
fark oldugunu sorar; o da “kiyasen esittirler; ama ben burada istihséna gidiyorum”
der.™ Nitekim Eb( Yusuf ve Seybani de eserlerinde istihsan terimini umumiyetle kiya-
sa mukabil bicimde ele alarak kullanmaktadirlar. ibn Kuteybe (6. 276/889) re'y taraf-
tarlaninin -Eb{ Hanife ve taraftarlarini kastediyor- kiyas yaptiklanni, sonra kiyasi bira-
kip istihsdnda bulunduklanini kaydeder.” Ayrica Hanefi fikih usdli kitaplarinda
istihsdnin ekseriyetle kiyas mukabili olarak kullanildigi goriilmektedir.

IV. ylzyll kaynaklarindan birine gére de Hanefiler Eb( Hanife'nin ancak Hz.
Peygamber'den gelen kendince sabit bir hadisten dolay: kiyasi terk edip istihsdna
bagvurdugunu soylerler. Ancak bu nakli yapan Kadi Nu'man‘a (6. 363/974) gére bu
izah hadis varken nigin kiyasa gidildigi sorusuna giindeme getirmektedir. Sadece Siin-
net’e muhalif olmasi nedeniyle kiyasin fasitligini gbstermek istemis olabilirse de kiyas

7 Gazzali, el-Miistasfd, |, 282. Zerka (el-Medhal, 1, 86, dn. 1) istihsan'taraftarlaninin, bu y&ntemi bir ser'f delile da-
yanmayan sirf heva ve re’yle hiikkiim verme olarak géren mubhaliflere firsat vermemek igin tanimlarda gevgeklik
gbstermig olabilecekleri ihtimalini ileri strer.

8 Saymeri, Alibdr, s. 12. Taberf de iftildfi’l-Fukahid'da (s. 247) EbG Hanife'nin “"bunu istihsan ediyor ve bunu sunun
yerinde gdriiyorum” ve “bu istihsandir, burada kiyas ise sudur” (a.e., s. 239) dedigini kaydeder.

©9 Safit, intildfii Malik, VII, 229-30. Ayrica bk. a.mlf., ibtdlii'l-istifisan (el-Unm ile birlikte), VII, 301.

™ ibn Kayyim, i'ldm, I, 274. Bunun gerekgesini sdyle izah edilir: Yirtici kuglarin artig diger yirtict hayvanlara kiyasen
pistir; ama temiz bir kemik olan gagalaryla igtikleri igin istihsdnen temizdir. bk. Serahsf, Usil, I, 204;
Sadrusgseria, et-Tavzili, I, 573; Teftazanti, et-Telvifi, II, 573.

" ibn Kuteybe, EbG Muhammed Abdullah b. Miislim, Te'vilii Mufitelifi’l-Hadis (ngr. Abdiilkadir Ahmed Ata), Beyrut
1988, s. 54. KAdi Nu'man (Nu'man b. Muhammed, ifitildfii Usdli’l-Mezdhib, ngr. Mustafa Gélib, Beyrut 1983, s. 66
ve 121) ise yapilan bu iglemi dogrudan Eb( Hanife'ye nispet ediyor.
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metodunu kabul ettigi ve onu ispat igin deliller getirdiginden dolayr degerden dustir-
mek icin boyle bir sey yapmig da olamaz. Konu hakkinda Hz. Peygamber’den bir hadis
gelmigse ona kiyasla ¢6ziim bulmaya kalkmasinin anlami nedir? Sayet hadis varsa onu
zikredip goristine delil olarak kullanirdi.” Ancak Eb( Hanife’'nin bu tavrinin nedenini
Cessas pedagojik bir gerekgeyle izah ederek “Bu gibi yerlerde amag 6grenciye hadise-
nin irtibatlandinlabilecegi bir bagka asil ile bir benzerliginin daha bulundugunu, ancak
anlattigimiz kiyasla irtibatlandinlmasinin daha uygun oldugunu gosterip onu uyarmak-
tir” demektedir.”

Safii, Kitap, Sitinnet ve icmaa dayanmadan ya da bu kaynaklardan biri tizerine
kiyas yapmadan hiikiim verilemeyecegini belirttikten sonra farazi olarak ya da muha-
liften naklederek "Bu manalardan birine girmiyor diye istihsanda bulunmanin caiz
olmadigini gésterir ne delil vardir?”?* sorusunu sorup sonra onun buna cevap aramasi
istihsanin mezkur delillerin diginda oldugunu gosterir. Bir bagka ifadeyle istihsan ser't
deliller arasinda hikkmii yer almayan ve onlara kiyas yaparak da ulagilamayan bir ko-
nuda ileri stiriilen sahsi kanaattir. Nitekim Séfif bir diger yerde "Eb{ Hanife'nin gori-
stintin ne bir kiyasa ve ne de bir habere dayandigini biliyorum” der.” Yaptigi bazi tar-
tismalarda muhalifine Kitap, Stinnet, icma ya da bir eser lizerine kiyas yapmadan
istihsdnda bulundugunu soyletir.”

Kabul edilmelidir ki Safif kendi dénemindeki bir terimin kullanimini bilmeyecek
biri degildir. Nitekim Hanefiler ve bilhassa Seybani ile yaptigi tartisma konularinin ilk
siralarinda istihsan gelmekteydi. Ancak bizzat Safii'nin sézlerinden de anlasildigi tize-
re istihsani savunanlar istihsanda bulunacak kimsenin fakih olmasini sart kogmakta,
avamdan kigilerin ya da fikih erbabi olmayanlarin istihsanlarina bir deger atfetmemek-
tedirler. Bu bakimdan bu gergegin farkinda olan Séfii “istihsan keyfiliktir” dediginde bir
tanim ortaya koymuyor, polemige kacarak boyle bir yontemin agabilecegi muhtemel
bir sonugtan sz ediyor. Yani bir kaygiyi dile getiriyor. Ote yandan bazi Hanefiler tara-
findan istihsan kavraminin ilk anlami digina ¢ikarilip herkesin kabul edecegi, ama
sistematize etme diginda yeni bir sey de ifade etmeyen bir anlama yorumlanmasinin
altinda tipki ictihadin kot niyetli ve cahil kisilerin araci olur diye engellenmeye ¢ali-
siimasinda oldugu gibi bir korumacilik mantig yattigi distntlebilir. Gergekten de
fikhin tekdmul doneminin ardindan ictihad kapisinin kapatilip, bu kapinin agilmasinin
bilgisiz ve kot niyetli kimselere yol gosterme anlamina geleceginin distintilmesinde™
gorildiigi gibi islami ve hayati bir anlam tagisalar bile bir takim kavramlar hep olum-
suz yoénleriyle ele alinabilmiglerdir. Oysa bu anlayis realiteyi géz ardi etmektedir. Zira
ictihad kapisi acikken de boyle kisiler mevcuttu; ama o ilk donemin zirve sahsiyetleri
bu kapiyr kapamak gibi bir yola tevessil etmemiglerdi. Ayrica bu metotlan kullanan

"2 Kadi Nu'méan, a.g.e.,s. 121-2.

3 Cessas, el-Fusil, IV, 242.

4 gafif, ibtalii’ IHstifisan, VI, 298.

75 Safit, Siyeruwl-Evzdi (el-Um ile birlikte), VII, 336.

76 Safit, el-Um (ngr. Muhammed Ziihri en-Neccar, Beyrut 1973, V, 136, 171. Sfif bu iki yerde muhatabinin ismini
kaydetmemigse de konularin mahiyetinden EbG Hanife mezhebinden biri ve muhtemelen de Seybéani oldugu
anlagiliyor. Zira ilk meselede mubhalif kanadi temsil edenler Hanefilerdir. krg. Cessés, Ahkdmu’l-Kur'dn (ngr. Mu-
hammed es-Sadik Kamhavi), Beyrut 1985, V, 134. Ayrica devaminda (el-Um, V, 136) muhalif sahis bir bagka me-
sele dolayisiyla “bu konuda iki istadim ihtilaf ettiler = ve kad teferraka fihi sdhibdye” diyor ki ii¢ Hanefi imami igin-
de diger ikisine 6grencilik eden Seybani dir.

77 ibn Hald@in, Abdurrahman b. Muhammed, Mukaddime (ngr. Ali Abdiilvahid Vafi), Kahire 1401, 111, 1050.
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herkesin art niyetli olacagini sdyleme imkani yoktur. Fakat bu bakig agisi oldukga etkili
oldugu igindir ki mesela bir istihsan tanimindaki “miictehidin akliyla bir seyi iyi bulma-
s1” ifadesi boyle bir seyin arzuya uyma ve gelisi gizel fikir ileri stirme bigiminde yorum-
lanmigtir. Oysa bu metoda bagvuran, tanimda da belirtildigi tizere belli bir fikri diizeye
erigmis ve gerekli formasyonu almis olan miictehiddir. Siradan birinin, akil hastasinin
veya ¢ocugun aklina gelenle ihtisas sahibi birinin -kendi ihtisas alanina giren bir ko-
nuda- aklina gelenin bir tutulmasi da garip bir tavirdir. Bu gariplik nedeniyledir ki daha
dnce kiyasi kabul ederken muhalif cepheye gecen Eb( ishak ibrahim b. Cabir'e (&.
310/922) bunun nedeni soruldugunda: “Safi'nin ibtdlii'l-istiisin adli eserini okudum.
Soylediklerinin dogru oldugunu gérdiim. Ancak istihsan karsiti séyledigi her sey kiya-
sin iptali i¢in de aynen gegerliydi. Bu yiizden artik benim igin kiyasin temelsiz oldugu
dogrulanmist1” diye cevap vermigtir.” Diger taraftan aklin dogrudan arzuyla eslestiril-
mesini anlamak mimkin degildir. Zira islam kiltiri icerisinde &zellikle ahlak ilmi
dairesinde arzu-akil aykiriligi vurgulanmig, her birinin kisiyi birbirine zit yénlere yon-
lendirdikleri belirtilmig ve aklin kurallan ve bagh oldugu ilkelerin arzuyla karistiriima-
masi igin genig agiklamalar getirilmistir.

Muasir muellifler umumiyetle istihsan igin sonradan getirilen klasik yorumlar
benimser goziikmezler. Mesela Mustafa ez-Zerka, Hanefilerin istihsan taksimini elesti-
rir ve bilhassa Siinnet ve icmé istihsdnini mantiksiz bulur. Clinki ona gére boyle du-
rumlarda hitkmiin stibutu Siinnet ya da icméa nispet edilir, kiyas ve istihsana nispet
edilmez.” Bu bakimdan kendisi istihsani, kiyasi ve zariri kisimlarina ayirr ve kiyast
olani “bir mesele hakkinda ilk akla gelen agik kiyasin hilkmina birakip ondan daha
ince ve daha gizli, ama delili daha gicli, teorik bakimdan daha dogru ve sonug elde
etme agisindan daha sihhatli bagka bir kiyasa dayanarak muhalif bir hiikim vermektir”
diye tanimlar.® Zar(ret istihsani ise ihtiyaci gidermek yahut zorlugu ortadan kaldirmak
icin zorlayici bir zaruret ya da maslahata bakarak kiyasin hitkmiine aykiri diigmektir.
Burada istihsan, kiyasa islerlik kazandinlmasinin ko6t neticeler dogurmasi halinde
fikihgilar fikih mantig ve seriatin maksatlariyla uyusan maslahat hiikiimlerine gotiiren
bir yoldur. istihsanin bu tiirii gercekte miirsel maslahat teorisine vanr.®

Ahmad Hasan’a gére de istihsan agik ve kati kiyasi kamu yarari, hakkaniyet ve-
ya adélet adina bir kenara koymak suretiyle kisisel goris ileri siirme metodudur. Belli
bir durumda, kiyas adi verilen kurulu hukuk ilkesine karsi yapilan gayri mantiki bir
tercih yahut kiyasa dayal akil yurutmeden daha ¢ok mutlak akil yiirtmeye dayal bir
karardir. Duruma gore dogru karar verme yoludur. Bir hukukgu bazen muayyen ciddi
bir miilahaza ile baglayici bir kuraldan uzaklagmak zorunda kalabilir. Bir kuralin uygu-
lanabilecegi ya da uygulanmamasi gereken yeri ayirmak gergekten bir kimsenin hukuki
dirayetine baglhdir.?2 Ansari'ye gore de istihsan kati bigimde kiyasi izlemenin yol agtigi
istenmeyen sonuglardan kaginmak igin onun gergevesini sinirlama ve olduk¢a 6nemli

"8 Cessas, el-Fusil, IV, 226.

" Zerka, el-Medfal, 1, 85.

80 Zerka, a.g.e., I, 77-78; ayrica bk. amlf., a.e. I, 113.
81 Zerka, a.g.e. | 8.

82 Ahmad Hasan, Early Development, s. 145.
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ve glcli bazi milahazalarla kati kiyastan ayrlmada fakihin re’yinin gecerliligini onay-
lama yontemidir.®

Biitin bu soylenenlerden hareketle Eb(i Hanife'nin istihsan anlayigi hakkinda
bazi farazi sonuglar ¢ikarabiliriz. Once ifade etmeliyiz ki onun Kur’an, Siinnet ve icma
gibi delillerden dolay1 kiyasi terk ettigini gosteren yeterli sayida 6rnek ictihadi kaynak-
larda yer almaktadir. Ote yandan onun déneminde kiyas teorisi yeni yeni gelismeye
basladigi ve kendisi de bu teorinin dncilerinden oldugu igin bir takim yeni sonuglar
fark etmesi tabiil kargilanmalidir. Nitekim yukarida da ifade edildigi tzere kiyas her
zaman iyi ve adil sonuglar vermez. iste bu sakincali durumu ortadan kaldirmak igin
Eb( Hanife zaten uygulamada var olan istihsan prensibine iglerlik kazandirdi ve ayrin-
tilarini bilemedigimiz bir tarz gelistirdi. Muhtemelen onun tasarladigi bu prensibe gore
hakkinda bir nas yahut nassin agik bir deladleti bulunmaz ve naslar Gzerine yapilan
kiyas da dogru ve &dil bir sonug vermezse iste o zaman miictehidin aklina, edindigi
fikih formasyonu sayesinde bir hitkim daha uygun gelirse miictehid o gériigiinii ifade
eder. Zerkd'nin deyimiyle "Séri'in hedefi ve geriatin maksatlarindan ilham alarak
naslara uygun bigimde istihsdnda bulunur.”® Nitekim Eb( Hanife boyle bir goris ileri
surdiigiinde “bu benim re'yimdir” diye ikaz ederdi. Tariflerden birinde istihsan “kisinin
kalbine gelip onu izahtan aciz kaldig bir delildir” diye tamimlanir. Bu da gosterir ki
belli bir konuda hitkim veren fakih aslinda fikih formasyonunu kullanir, dinin genel
ilkelerine uygun buldugu seyi ifade eder; ama hususi delili soruldugunda miisahhas bir
delil de ileri siremez. Guinkl agik muayyen bir delil yoktur. Cessas mezhebin kurucu-
larinin bazi hallerde umiimdtii’'l-Kitdb ve's-Siinne®® ve kiydsii'l-asl® da denilen Kur'an ve
Stnnet naslarindan gikartilmig genel ilkeye istihsdn adini verdiklerini belirtir. Bu ba-
kimdan istihsdn “genis anlamiyla kiyas” demektir.¥” Daha sonraki Hanefiler Eb{
Hanife'nin istihsdna dayal ictihadlannin hepsini naslardan dolay! kiyasi terk etme
kismina koyamadiklar igin dayanag kamu yarari (maslahat), zaruret, ihtiyag, genel
zorunluluk (umdmu’l-belvd, umami iptild), 6rf ve tedmil olan istihsan tirlerini gelis-
tirmek durumunda kalmiglardir.

istihsdn naslarda ¢®ziimii mevcut olmayan konularda hukukgu tarafindan
nassin ruhuna ters diigmeyen, bildkis asil hedefi olan adélet ve hakkaniyet ilkesini
gerceklestiren ¢ozumler getirme iglemidir. Bu tir ¢oziimlerde hukukgu biitiin hukuki
hiiner ve marifetini ortaya kor. Eb{i Hanife'nin Ustiin zekasini gbstermek amaciyla
anlatilan hikayelerdeki temel espri tetkik edilecek olursa, onun bu tiir ¢dziim yolunu
kullandigi goriliir. Ornegin iki kardesin yine iki kiz kardegle nikahlarinin kiyilip yanlg-
likla gelinlerin birbirinin yerine zifaf odalarina alinmalan olayinda Eb{ Hanife’'nin sergi-
ledigi hukuki dehay1 gésterebiliriz. Davetliler arasinda yer alan Sifyan es-Sevri, Hz.
Ali'nin benzer bir hadisede verdigi fetvdya dayanarak nikah akdinin gereginin yerine
getirilmesi yoniinde gorus bildirmigken Eb( Hanife ise taraflara zifafa girdikleri hanim-
lardan memnun olup olmadiklarini sormus; olumlu cevap alinca éncekilerden bosanip

83 Ansari, Zafar Ishaq, “Islamic Juristic Terminology Before Shdfi'i: A Semantic Analysis With Special Reference to Kifa”,
Arabica, X1X/3 (Leiden 1972), s. 292.

84 Zerka, el-Medhal, 1, 86.

8 Cessés, a.g.e., 1V, 228.

86 Cessas, a.g.e.. 1V, 242,

87 Abdiilkadir, Nazratiin Ammetiin, s. 269.
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yenileriyle evlenmelerini salik vermistir.®® Gortuldugu tzere Sufyan es-Sevri hukuki
olani sGylemekte, Ebl Hanife ise diger bir hukuk prensibine (bosanma) iglerlik kazan-
dirarak kanuni gerceve iginde herkesi memnun edecek yeni bir ¢éziim lreterek top-
lumsal barigi saglamaktadir.

Sonug olarak diyebiliriz ki, istihsdn higbir kaynaga dayanmayan keyf? bigcimde
gelisigtizel ileri stirtilmus bir fikir degil, aksine bir tefekkir eseridir. Safi’den sonra ve
bilhassa Kerhi'den itibaren standart bir hale getirilmeye baglanmustir. Bunda ilk imam-
larin diistincelerinin katkisi olmakla birlikte bu prensibi ikinci defa kesfeden IV-V. yiiz-
yillarda yasamis olan Kerhi, Cessés, Deb(si, Serahst gibi dlimlerdir. Glintim{ize kadar
Haneff ilim gevrelerinde kabul géren agiklamalar da bu sahislarin eseridir. Ote yandan
“istihsdnda bulunuyoruz” séziinii sdyleyenler her ne kadar gériniste yalnizca Eb(
Hanife ve arkadaglar iseler de biitiin fakihler istihsdnin anlaminda onlara igtirak et-
miglerdir. Mesela Malik maslahat-1 mirsele adiyla bir prensip ortaya koymustur ki
Hudari’nin de belirttigi Uzere istihsanin bir tlriinden bagka bir sey degildir.#® Ayrica
Eb{ Hanife'nin hukuka bakiginin ve istihsan prensibini kabul ediginin Mu'tezile’'nin iyi-
kot kavramlarini rasyonalist agidan ele almalarina tesiri oldugu diistindlebilir.

6. EBO YOSUF VE SEYBANI’DE ISTIHSAN VE MASLAHAT

Daha onceleri Ebi Hanife’'nin gayretleriyle Irak fikhinin ayilmaz 6zelliklerinden
biri haline gelen “kiyas”, onun basta gelen 6grencisi Eb( Y(suf’'un da hukuki akil yi-
ritmelerinde en 6nemli yeri isgal eder. Bir tir akil ylriitmenin adi olarak kiyasi ilk
kullanan mielliflerden olan Eb{ YGsuf ayni zamanda eserleri giinimtize intikal edip de
istihsan terimini kullanan ilk muelliftir. Ancak bu ondan énce baska fakihlerce bu
terimin kullanmadigini géstermez. Biiytk bir ihtimalle bu terimi ve onun ifade ettigi
kavram gergeveyi hocasindan 6grenmistir. Verdigi istihsan orneklerine bakildiginda
onun bu terimi kiyasa mukabil olarak kullandigi goriiliir.*® Bazi meselelerde “Kiyas
soyledir, ancak eserden (sahabi kavli) dolayr onu terk ettim” der. Yani o, Kerhi'nin de
belirttigi tUzere ¢agdaslarindan aksine goriis geldigi bilinmeyen durumlarda sahabiyi
taklit etmeyi kiyastan evla sayar.®' Meseld devlet bagkani yahut onun tayin ettigi ha-
kim hirsizlik, sarap igme yahut zina suglarina sahit olsalar bagka bir beyyine bulunun-
caya kadar sirf kendi sahitlikleri ile had cezasina hiikmedemezler. Bu istihsandir. Cln-
kii bu konuda Hz. Eb( Bekir ve Hz. Omer’den rivayet gelmistir. Oysa kiyasa gére hiik-
mil infaz edebilirler.*

Ebl YGsuf, naslarin bulunmadig ya da sinirli 6lgtide bulundugu alanlarda ve
Ozellikle idari meselelerde siklikla maslahat prensibine dayanir. Abbasi halifesi
HarGntrresid’in (170-193 / 786-809) istegi tizerine yazdigi Kitdbi'l-Hardc adli eserinde
kendisinin ve bir kisim fakihlerin gériglerini ve bir konuda yapilabilecek uygulamalarin
muhtemel bir kag sikkini®® bir araya getirir ve bunlar arasinda halifenin bir tercihte
bulunmasini tavsiye eder. “Hangi goriigti uygun goériirsen onu al, ey mi’minlerin emiri!

8 Saymeri, Afibdr, s. 16-17. Saymeri bu 6rnegi “Zikru'l-Mesdili’l-Miistafisene min istifirdci Ebi Hanife = Ebl Hanffe'nin
Goziim Getirdigi lyi Bulunan Meselelerin Anlatimi” baglig: altinda verir.

89 Hudari, Muhammed Bey. Tarifiu't-Tegrii'l-islimi, Beyrut 1967, s. 169.

%0 Eba Yasuf, a.g.e.. s. 160, 182, 189.

91 Cessas, el-Fusiil, Il, 361; Serahst, Usil, II, 105. Ancak Kerhi, “Ben ise bu gériisii begenmiyorum” diyerek muhale-
fet serhi koymustur.

92 Ebd Yasuf, Kitdbii'l-Hardc, s. 178.

% Ornegin bk. EbG Yasuf, Kitdbii'l-Hardc, s. 58. 60, 69, 189, 195.
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Muslimanlar igin daha faziletli ve daha hayirh gordigint uygula. Bu senin igin -
ingdallah- caizdir” der ve kendi kanaatini verir.*

Eb{ Hanife'nin ikinci dnemli &grencisi Imam Muhammed es-Seybani ise dzel-
likle el-Mebsiit'un pek ok yerinde, “Istinsdnda bulunup kiyasi birakiyorum” der. Bu gibi
yerlerde ya kiyasin muktezasina muhalif bir rivayeti yahut genel prensipleri dikkate
almaktadir.®® Bazen ayetin umum ifadesini esas alarak kiyasi terk etmeye de istihsan
adini vermektedir.” Seybani istihsan terimini dizenli olarak kiyas mukabili kullanir.
Mesela el-Cdmiu's-Sagir adli eserinde on sekiz kere gegen istihsan terimini, yalnizca
dokuz yerde kiyasa referans yapmadan kullanir.”” istihsan onun literatiiriinde sadece
bir nasdan dolay: kiyasi terk etmek degil bazen nas ve kiyas bulunmayan bir konuda
kisisel kanaat anlamina da gelmektedir. Meseld nikah sahitlerinde adalet sartinin
aranmamasi hakkinda “Bu konuda rivayet yok, bu kiyas da degil; ancak biz istihsédnda
bulunduk” der.®® Nitekim yaptigi bir tartismada $afif onun Kitap, Stinnet, icmé ya da
bir eser tzerine kiyas yapmadan istihsédnda bulundugunu séyler.” Ayrica kiyasla veri-
lecek hikkmn risk ihtimali tagimasindan otiirti istihsanla hiikkim vermektedir.'® Bazen
istihsan terimini keyfl karar anlaminda kullandigi gortlmektedir.' Menfaat ve zarar
prensiplerini de hikimlerine mesnet yapmaktadir. Meseld menfaatsiz yere kopek
edinmek mekruh olur; ama ziraat, ciftlik, av yahut bek¢i képegi edinmenin bir sakin-
cas! yoktur.'? Yine umuma zarar verecegi icin menfaatsiz yere dirhem ve dinarlar ke-
silmemelidir.'®

II. IMAM MALIK'TE ISTIHSAN VE MASLAHAT

imam Malik’in; “Istihsan ilmin onda dokuzudur” dedigi rivayet edilirse'® de o-
nun istihsdni kabul edip etmedigi mezhebin kendi iginde tartigiimig; Kadi
Abdilvehhab (6. 422/1031) "Malik’ten gelen agik bir metin yoktur. Ancak arkadaslari-
mizin kitaplan istihsanla doludur. ibnii’l-Kasim (6. 191/806), Esheb (8. 204/820) ve
mezhebin diger bazi alimleri istihsani kabul ettiklerini agiklikla belirtmislerdir” der.'®
Bazi kaynaklarin belirttigine gére Clveyni, istihsdni Malik’e nispet etmis, Kurtubf ise
buna kargi ¢ikarak "Onun béyle bir gériisii bilinmiyor” demistir.'® Malikilerden ibn
Huveyzmendad'in Kitdbii'l-Cami' li-Usili’l-Fikh adli eserinde soyledigine gére de Malik

°4Eba Yasuf, a.ge.. s. 19.

5 Hudarf, Tdrifu't-Tegrii'l-islami, s. 168 ve 173.

26 Cessas, el-Fusil, IV, 245.

7 Ansarf, “Islamic Juristic Terminology”, s. 293.

98 Safit, el-Umm, V, 171. Safit bu sézii séyleyenin ismini kaydetmemigse de konunun mahiyetinden Eb( Hanife
mezhebinden biri ve muhtemelen de Seybani oldugu anlagiliyor.

9 S4fii, a.g.e.. V, 136. Yine isim yok; ama biiyiik ihtimalle Seybani'dir.

190 Taberd, iftildfu’l-Fukald, s. 224.

19! seybant, el-Hiicce, |, 222, 272, 522.

192 Malik, Muvatta’ (Seybani rivayeti), I1l, 405.

103 Malik, a.g.e.. Ill, 306.

104 Satibi, el-Muvdfakdt, 11, 307 ve IV, 209; ibn Ferhtn, Kesfii'n-Nikdb, s. 125; Zerkesi, el-Balir, VI, 88.

195 Alii ibn Teymiye. el-Miisvedde, s. 402. Nitekim Malikt mezhebinin ileri gelenlerinden Absag b. Ferec (8. 225/840)
“Kiyasa gark olan kimse neredeyse stinnetten ayrlacak duruma gelir; istihsan ilmin diregidir” demistir. Bk. Satibf,
el-Muvdfakat, IV, 210.

106 Zerkegi, a.g.e. VI, 87; Sevkani, irsddii’l-Fuhdl, s. 240. Ancak Ctiveyni Kitdbii't-Telfis (ill, 310) adli eserinde imam
Malik'i imam Safif ile birlikte istihsan prensibini reddedenler arasinda saymaktadir. el-Burfidn’da da Malik'e
istihsani nispet ettigine rastlayamadik.
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istihsan prensibini kabul etmis ve mezhebinin pek ¢ok ana konularini ve meselelerini
bu prensip Uzerine kurmustur.'” Nitekim Maliki mezhebi kaynaklan umumiyetle
istihsan lehine tavir sergiler ve onu mezhebin ilkelerinden biri olarak takdim ederler.

Malik ve taraftarlarina istihsani nispet eden ilk muellif Safii’dir. O Medinelilerin
vitir namazi konusundaki goriglerinin herhangi bir Siinnet’e, esere, kiyasa ya da
ma'kle uymadigini belirtir ve onlarin bu goériistint istihsan diye niteler.'® Buradan
istihsénin hi¢ bir makbul kaynaga dayanmayan keyfi goriis olarak algilandigi anlasil-
maktadir. Nitekim ileride gelecegi Uizere Safii'nin literatiirinde istihsan keyfiligin adi-
dir. Ancak o burada polemik yaparak muhalifleri olan Malikileri keyfilikle suglamakta
ve onlann goriglerinin makbul kaynaklar diginda kaldigini sdylemektedir. Bu bakim-
dan sz konusu goérisiin Malik'e gére gercekten Safit'nin anladigi sekilde istihsan olup
olmadigi bu ifadelerden anlagilamaz.

Malik’in dgrencisi ibnii’l-Kasim el-Miidevvene'de istihsani sik sik kullanir ve Ma-
lik’'e de nispet eder.'® Ancak bu gibi yerlerde terimi Malik'in kendisi mi kullanmakta
yoksa ibnii'l-Kdsim mi onun adina agiklama yapmakta bunu gdsterir herhangi bir sey
bulunmamaktadir.'® Nitekim bazi muelliflerin “Malik’in kitaplarinda istihsan kelimesi
kullanilmigtir""'* demis olmalarina ragmen istihsan terimi bir kez olsun Muvatta’da
ge¢cmemektedir. Herhalde onun bazi konular hakkinda séyledigi “fasen”"'? (iyi), “ehabbii
ileyye™* (bence daha sevimlidir), “ene uhibbu""'* (ben hoglanirim), “estehibbu”'*> (hog
bulurum), “a’cebii ileyye”'' (bence daha hos) ve “ehlii'l-ilm yestehibbin"""" (ilim adamlan
hoslanirlar) gibi s6zleri kastediliyor olmalidir. Bu terime en yakin olarak onun kullandi-
g ifade, caiz olmadigini sdyledigi bir sey hakkinda “md erdhu hasenen” (bunu iyi
bulmuyorum)''® ctimlesidir. Ayrica bu terimin aslini olugturan “hasen” kelimesini ve
gecmis rivayetler hakkinda soyledigi “ahsenu md semi'ti” (isittigimin en iyisi) ifadesini
de sik sik kullanir. Fakat biz burada istihsanla yalnizca bir nas yahut genel bir prensip
geregi bir kaideyi terk etmeyi kastetmiyor, ayni zamanda nas bulunmayan konularda
hikkiim vermeyi de igerecek bir cerceveyi kastediyoruz. Yukaridaki ifadelerden “ehabbii
ileyye” ifadesini genel prensipten ayrilma anlamindaki istihsanla esit bigimde kullandi-
g1 da gorilir. Meseld sahdbeden Enes b. Malik’in oruca gii¢ yetiremeyecek kadar
yaglaninca (her giin igin bir fakire) fidye 6dedigi haberini kaydettikten sonra; “Bunu
vacip gérmiyorum; ancak fidye 6demeye glicli yetiyorsa bence ddemesi daha iyidir”
der.'”

imam Malik Iraklilarda gérdiigiimiiz zaruret, maslahat, ihtiyag gibi hallerde ge-
nel prensipten ayrilma anlamindaki istihsdn kavraminin yabancisi degildir. Mesela

197 ibn Ferhain, a.g.e., s. 125.

198 Safif, iAtilafii Malik, VI, 204,

199 Schacht, Origins, s. |18; Ahmad Hasan, Early Development, s. 150.
10 Schacht, a.g.e., s. 118.

! Cessas, el-Fusil, IV, 229; Serahsi, Usill, II, 207; Zerkesi, a.g.e., VI, 88.
'2 Malik, Muvatta' (Yahya b. Yahya el-Leysi rivayeti), Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, Beyrut ts., s. 124, 159.
113 Malik, a.g.e., s. 34, 44, 56, 71, 74, 142, 155, 209, 258, 292, 507.

"* Malik, a.g.e., s. 39.

15 Malik, a.g.e., s. 209.

116 Malik, a.g.e., s. 214.

" Malik, a.g.e., s. 144, 173, 192.

18 Taberf, iAtildfiil-Fukahd, s. 162.

' Malik, a.g.e., s. 156.
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kendisinin kaydettigi bir hadise gére Hz. Peygamber “Allah’a ve ahiret gliniine inanan
bir kadinin {i¢ giinden fazla yas tutmasi helal olmaz; ancak kocasi igin dort ay on giin
yas tutar” buyurmustur. Yine onun Medineli iki meshur fikihgi Salim b. Abdullah ve
Stileyman b. Yesar'dan yaptigi bir iktibasa gore bu iki zat, kocasi 6lmig dul kadinin
g6z iltihabi yahut her hangi bir sikayetle gdziine bir zarar gelmesinden endise etmesi
halinde, glizel koku igerse bile stirme kullanabilecegini ve ilag ya da siirme ile tedavi
olabilecegini soyler. Malik de onlarin bu dislncesine katilarak, “Zaruret olursa Al-
lah’in dini kolayliktir” diye ekler.' Boylece “zardret istihsani1” adi verilen istihsan tiiri-
ne bagvurmus olmaktadir.

istihsanin zitti olan “istikbah” kavramini da “Id ufibbu”?' (hoglanmam), “l4 hayra
fi..."2 (bunda bir hayir yok) ve “ld yenbegt ve 14 yeslufiu"'? (yapilmasi yakigik almaz, uy-
gun degil) gibi ifadelerle dile getirir. Bir konu hakkinda “haram oldugunu bilmiyorum,
ama bagkasi bence daha iyi (efiabbii ileyye)”'* demesi ise begenilmeyen her seyin ha-
ram olmayacagini gostermesi agisindan ilgingtir.

"Fayda” temeline dayali bagimsiz akim yuritmenin adi olan miirsel maslahat
prensibi umumiyetle Malik’in adiyla anilir. Bu prensibe bazi usulcller mirsel istidlal'®
yahut kisaca istidlal de derler. Ciiveynt istidlali “ittifakli bir asil bulunmaksizin akli
digtincenin geregi olarak hilkmi gosteren ona miinasip mana” diye tanimlar ve bu
prensipte imam Malik'in aginya kagtigini belirterek onun "Seriatta taninan yiice hedef-
ler ve alisilmis maslahatlardan uzak olan maslahatlar dahi kabul ettigi gortlur” der.'»
Satibi ise Malik'in istihsan prensibini benimsedigini belirttikten sonra tanimini “klli
delil kargisinda ctizi maslahati almaktir” seklinde yapar ve sonug itibariyle miirsel
istidlalin kiyasa tercihi anlamina vardigini séyler."?”” Boylece “kiyasa tercih” farki digin-
da istihsan ile istidlali, bir diger deyimle miirsel maslahati aynilagtirmigtir. Nitekim
"Malik maslahatla tahsis etmeyi istihsan eder”'? cimlesinde maslahat istihsan iglemi-
nin bir vasitasi, bir gerekgesi olarak takdim edilmektedir. Ayrica Satibf istihsan prensi-
binin micerret zevk ve arzuya dayali olmadigini, aksine emsali farazi hususlarda ta-
mamen Sari'in gozettigi bilinen maksada dayandigini vurgular. Mesela kiyas bir seyi
gerektirebilir; ama bu gey ayni zamanda bir bagka agidan bir maslahatin fevtine yahut
bir mefsedetin kazanilmasina sebep olabilir.'*® Boyle durumlarda tercih edilen masla-
hattir ve bu tercih igleminin adi da istihsdndir. Her haliikarda istihsan delillerin
muktezasi diginda bir sey degildir; aksine delillerin geregi olan manalarn ve neticeleri
(levdzimii'l-edille ve medldtiihd) esas almaktir.'®

Mezhebinin 6nde gelen alimleri Malik’in mirsel maslahat prensibini kabul etti-
gini sdylemelerine ragmen bu terimini Malik’e nispet oldukga giigtiir. Yapilan tanim-
lamalar onun ictihadlarinin yorumundan ibarettir. Ancak ictihadlarini inceledigimizde

120 Malik, a.g.e., s. 318-319.

12! Malik. a.g.e.. s. 177, 195, 196, 379, 380, 528.

122 Malik, a.g.c.. s. 347, 350, 352, 353, 355, 367, 527.
12 Malik, a.g.c., s. 384.

124 Malik. a.g.e., s. 507.

125 Satibi, el-Muvifakat, |, 39.

126 Ciiveyni, el-Burfidn fi Usili’l-Fikh (ngr. Abdiilazim ed-Dib), Katar 1399, I, 1113.
127 5atbi, a.g.e., IV, 206 ve |, 40.

128 5atibi, a.g.¢.. 1V, 209.

129 5atibi, a.g.e.. IV, 206.

130 satibi, a.g.e., IV, 209.



Hicri 1L Yizyilda Istihsan ve Maslahat Kavramlar 49

bilhassa ticarf muameleler'*' alanina girenler arasinda gergekten bu kategoriye girecek
olanlarla kargilagmaktayiz.

Malik’in maslahat prensibinin ana ¢ikis noktasini “zarar vermeme”'*?, “insanlara
kolaylk saglama ve herhangi bir kimseye zorluk gikarmama”'* teskil eder. Bunu “Zaru-
ret olursa Allah’in dini kolaylktir"'** ctimlesiyle dile getiren Malik, hiikiimlerinde miim-
kiin oldugunca kolaylik tarafini tercih eder. Ornegin ona gére oruglunun kan aldirmasi
zayif digsme endisesi bulundugunda mekruh olur; ama boyle bir endise bulunmazsa
mekruh olmaz.'*® Burada zarar defetme, teknik terimiyle “def-i mefsedet” prensibini
esas almistir.

Malik ibadetlerin ilk nesillerde olduklan sekilleriyle kalmalan igin azamf titizlik
gosterdiginden bu konularda maslahat ilkesine gore fetva vermemeye 6zen gosterir ve
bu sebeple deliller mutlak surette menfi olmadigi halde bazi seyleri yasaklar ve bazi
seyleri de kerih goriirdii.'* Ancak ibadetlerin 6ztine iliskin olmayan noktalarda zaman
zaman bu prensibe bagvurdugunu da goérmekteyiz. Kendisine ezan ve kémette yer
alan ctimlelerin ikiger ikiser séylenmesi konusu ve namaza kamet getirildiginde insan-
larin ne zaman kalkmalarinin vacip oldugu soruldugunda "Ezan ve kdmet konusunda
yetigtigim insanlarin yapmakta olduklar uygulama (md edrektii'n-ndse aleyh) diginda bir
sey duymadim. Kémet ise ikiser ikiger soylenir. Bu uygulama sehrimizdeki ilim adamla-
nnin yapa geldikleri bir seydir. Kdmet getirilince insanlarin ayaga kalkmalar konusun-
da bir stntrlama isitmedim. Fakat bunu insanlarin gig yetirebildikleri miktarla uygun goriiyorum.
Gunkl agrir olan var, hafif olan var. Tek diize olamazlar.”'*”

Malik “zaruret prensibini” yasak hitkmiin askiya alinmasi igin bir sebep sayar.'®
Rivayete gore Hz. Peygamber ihramli iken Mekke yolu tizerinde Lahyey Cemel denilen
bir yerde basinin iistiinden kan aldirmugti. ion Omer ise “ihramli kisi ille de gerekliyse
kan aldinr” demistir. Bu iki rivayeti kaydeden Malik “fhraml kimse zaruret bulunma-
dan kan aldiramaz” demektedir.'* Dolayisiyla Hz. Peygamber'in fiilini zaruret nedeniy-
le yapilmig olarak gérmekte ve hadisi sahabi kavliyle tahsis etmektedir. Zarureti ise
ihtiyagla sinirlar. Meseld Medine'de genel kabul gérmis uygulamaya gore deve, sigir
ve davar ile bunlarin emsali vahsi hayvanlarin etleri birbiri mukabili satilirken misli
misline, agirliklar ayni ve pegin olmalidir; misli misline ve pesin olma sart1 gergeklesti-

13! Seybant (el-Hiicce, Il, 568) Medine ekoliine hitaben “Siz alig-verisler konusunda oldugu kadar hig bir ilminizde
daha iyi akil ytiriitmediginizi (nazar) ve insanlarin bazi akil yiriitmelerde size ancak ortak olabileceklerini, alig-
verig konulan geldi mi sizin yaninizda hig kimsenin bir s6z syleyemeyecegini ve akil ylriitemeyecegini iddia
ediyorsunuz!” diyor ve ekliyor: “iste alig-verigleriniz; hepsi delilsiz ve burhansiz iddialardir.”

132 Malik, Muvatta' (YY), s. 425.

133 Malik, a.g.e., s. 135.

134 Malik, a.g.e., s. 153, 319. ilk yerde “zaruret olursa” kayd: yoktur.

135 Malik, ag.e., s. 151.

136 Satibf, el-Muvifakat, 111, 74. Ornekler igin bk. Satibf, a.e., Ill, 213-215.

137 Malik, a.g.e., s. 41.

138 Malik, a.g.e.. s. 182, 184, 221, 241, 258.

139 Malik, a.g.e., s. 181-182. Malik, hadisi Siilleyman b. Yesar araciligiyla miirsel olarak rivayet etmekte ve bagka bir
hadis vermemektedir. Safit (ifitildfii Mdlik, VII, 212) ise hem Malik’in bu rivayetini ve hem de Siifyan - Amr b. Dinar
- Ata ve Tav(is'tan biri yahut ikisi- senediyle ibn Abbas’in "Hz. Peygamber ihraml iken kan aldirdi” dedigini kay-
deder ve devaminda “Hz. Peygamber'in kan aldirmasina iligkin olarak Malik’in rivayet ettigi hadiste ne o ve ne de
bagkasi zaruretten séz etmistir; bu hadis ibn Omer'den gelen rivayetten evladir. Belki ibn Omer bunu mekruh
saymis, haram saymamigtir. Belki ibn Omer, Hz. Peygamber'in bunu yaptigini duymamigtir. Duysaydi ona muha-
lefet edip -ingdallah- re'yi ile hitkiim vermezdi” der. Buhar ("Savm” 32) ise ibn Omer'in "Hz. Peygamber ihraml
iken kan aldirdi ve oruglu iken kan aldirdi” dedigini rivayet eder.
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rildikten sonra tartiimasa da olur."*® Malik badiyede terazi bulunmadig igin buna mi-
saade etmis, ancak sehirde tartiimamasina miisaade etmemistir."*' Bu ilke Mecelle’de
(madde 22) “zaruretler kendi miktarlarinca takdir olunur” biciminde yer alan kaide ile
ortigmektedir.

imam Malik maslahat prensibinin agacagi boslugu ise seddi zeria prensibiyle
doldurmaya galigir. Zeria kelimesini Muvatta’da bir kag yerde kullanarak harami ve
yasaklanmis bir seyi helél yapmaya vesile (zerfa) olan seyi cdiz gormedigini belirtir.'
Zerfayl "maslahat olan bir seyle mefsedete tevessil etmektir” diye tanimlayan'# Satibi
her ne kadar Malik'in fikih konularinin ¢ogunlugunda zerai' prensibini hakim kabul
ettigini'* sdylerse de Muvatta’da rastladigimiz érnekler oldukga sinirlidir. Ancak muh-
temelen o, Malik'in goruslerini iceren el-Miidevvene gibi hacimli eserler i¢in bu soézii
soylemis olmalidir. Malik bu prensip geregi, yasag delmek igin bir hile olabilecek
seyleri yasaklar. Oregin bir av hayvani, avlanma yasag bulunan ihraml igin bagkasi
tarafindan avlanmigsa ihramlinin onu satin alip yemesini mekruh gorir ve yasaklar;
ama ihramllar i¢in avlanmayan bir avi ihramli satin alirsa bunda bir sakinca gérmez.'*
I11. iIMAM SAFii’DE iSTIHSAN

Giiniimiize gelen ilk usul eseri miellifi Imam Safi'nin diigiincesini olugtururken
temel hareket noktasi islam immetinin giinliik hayatinda ortaya ¢ikan yeni hadiselerin
ve problemlerin olabildigince naslarin 1s18inda nasil ¢ozulebileceginin yollarini bulmak
ve tesis etmekti. Clinkii ona gore mutlaka bir noktada naslarla irtibat kurulmaliyd.
Aksi halde keyfiligin yolu agilmig olurdu. iste bu temel diigiince dogrultusunda Safit
ictihad, kiyas ve istihsdn kavramlarini once tanimladi, niteliklerini ortaya koydu ve
ardindan bunlan neden kabul ya da reddettigini izaha galisti. Bunun neticesinde
ictihad ve kiyas metotlarini naslarla ifade edilen hiikiimlerle olaylar arasindaki benzer-
lik temeline oturtarak sistemlestirdi, keyfilik diye nitelendirdigi istihsana ise karsi gikti.
Bu konudaki kanaatlerini sdyle 6zetlemektedir: “Ne benim ne de her hangi bir alimin
Kur’an, Stinnet, icma yahut baglayici bir haberde yer alan herhangi bir nas bulmadan
bir seyi mubah ya da haram sayma, bir kimseden bir sey alma ya da ona bir sey verme
hakki vardir. Mezkur haber kaynaklarindan birinde yer almayan bir seyi istihsanimiza
dayali ve aklimiza geldigi sekliyle séylememiz caiz degildir. Béyle bir konuda baglayici
haberleri arastirir ve ictihad yoluyla kiyas yapariz. Dogruyu yanhstan ayiran kiyas yén-
temiyle bir misdle dayanmaksizin bizim s6z sdylememiz caiz olsaydi o zaman bizimle
birlikte herkesin aklina geleni sdylemesi caiz olurdu. Ancak hem bizim ve hem de
zamanimiz insanlarinin yukarida anlattigim sekilde davranmamiz gerekir.”'4

Safif eserlerinde keyfilige ve kural tanimazhga kargi tam bir savas agar ve muha-
liflerinin kendi iglerindeki geligkilere sik sik dikkat geker. Bu uyarnlanndan birinde
“Stnnet’i bir bagka Stinnet igin terk edip sonra bunu da kendi re’yiniz ici

140 Malik, Muvatta' (YY), s. 352.

14V safi, iAtildfii Mdlik, VI, 219.

142 Malik, a.g.e., s. 341, 368.

143 Satibi, el-Muvdfakdt, IV, 198-199.

144 5atibf, a.g.e., IV, 198-199.

145 Malik, a.g.e., s. 183. Safii ve Hanefiler konuyla ilgili dyette “kim kasith olarak oldiriirse” (el-Maide 5/95)
buyruldugu igin ihramlinin av hayvanini kendisi 6ldiirmedigi siirece ondan yiyebilecegini ve buna karsilik herhan-
gi bir fidye 6demesi gerekmedigini sdylerler. bk. Safif, iftildfii Mdlik, V11, 242.

146 Safif, Cimdu'l-ilm, VII, 276-277.
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sunuz. O zaman demek ilim sizin elinizde! istediginizi uygular, istediginizi birakirsiniz!
Soylediklerinizi farkinda olmadan ve iyi diigiinmeden kabulleniyorsunuz”'*’ der. Hz.
Omer’in verdigi hitkkiimleri icma gibi degerlendiren Medinelilerin tutarsizliklarina par-
mak basar ve “Kendinizin soyledigi seyin aksi bir davranigta bulunmamalisiniz. Eliniz-
de ona her hangi bir kimsenin muhalefet ettigine dair bir rivayet bulunmadig halde
bagkasindan rivayet ettiginiz bir seye dayanmadan muhalefet ediyorsunuz. Igitiyorum
ki siz kendinizi bir manaya ya da bir delile dayanmadan istediginizi ret ve kabul makamina koy-
mugsunuz” diye cikigir.'

Keyfiligin, ilim adami olmasa bile herkesin aklina geleni sdylemesinin caizligi
anlamina gelecegini, ¢tnki akla gelen seyin zorunlu olarak bir “eser” ya da kiyasa
uygun yahut aykin olmak durumunda oldugunu belirten Safii, herhangi bir kimsenin
eser ya da kiyasi alip almamasinin caizliginin kisinin istedigi hiikkmi vermesi disinda
bir anlami bulunmadigini ve bunun da insanlara haram kilindigini sdyler.'* Hz. Pey-
gamber’in Stinneti'ne ya da alimlerin umtmunun birlestikleri ve onlara muhalif birinin
¢lkmadig bilinen bir hitkme kargi gikan kimsenin bu muhalefeti delil mi olur yoksa o
kisi bu davranisiyla bilmedigini 6grenmesi gereken bir cahil durumunda mi olur? El-
bette ki o kisi Safii'ye gore cahiller sinifina dahil olur. Sayet her hangi bir kisi i¢in bu
caiz olsa o zaman herkesin Slinnet’e ya da ilim adamlarninin ihtilafina dayanmadan her
hitkmti bozma hakki olur.'>

Safif, Kur'an ve Stnnet yorumlarinin da keyfilikten kurtanhp ilkelere baglanmasi
icin gayret gostermistir. Ona gore baglayici bir haber bulunmadan bir ayetin zahirinin
gayrina hitkmetmek caiz olmaz.” Arastirma sonucunda Kur’an ayetinin bagka ihtimal-
lere acik olmadigl yahut Stinnet’in rivayetinde ihtilaf edilmemis oldugu anlasilirsa kigi
bunu kabul etmek durumundadir. Ama Kur’an iki vecihe muhtemel yahut Siinnet
ihtilafl bicimde rivayet edilmis veya Stnnet’in zdhiri iki vecihe muhtemel ise amel
edilecek vecihin baglayici ve terk edilen vecihten evla oldugunu gosterir Kur’an, Sin-
net, icma ya da bir kiyas deléleti bulunmadan vecihlerden biri kabul edilmez. Kiyas
hususunda da bu gekilde davranilir; Kitap, Stinnet ya da icmé agisindan evld yahut
terk edilen seyden kaynakga daha sahih olmadikga kiyasla amel edilmez. Bunun digi-
na ¢ikilarak “istihsan ediyorum” demek suretiyle amel etmek haramdir.'*?

istihsan konusunu irdeleyen ve eseri giiniimiize ulasan ilk miiellif Safit olmus-
tur. Eb( Hanife'ye reddiye olarak kaleme aldigi'* ve sirf bu konuya ayirdig: ibtalii’l-
Istihisan adl kitabinda, Risdle’de ve diger bazi kitaplarinda yazdiklarindan onun istihsan
hakkindaki diigiincelerini ve déneminde bu gercevede yapilan tartigmalan égrenme
imkanina sahibiz. S&fif kitaplarinda istihsani degisik acilardan niteler; ancak tam bir
tanimini ortaya koymaz. Ama daha sonraki bir takim kaynaklarda Safii'nin istihsani
Eb( Hanife’ye nispet ederek “miictehidin delilsiz olarak kendi re'yi ile iyi gérdugudur”

147 Safit, intildfii Malik, VI, 215-216.

148 Safif, a.g.e., VII, 231 ve 233,

149 Safif, el-Um, 1V, 23.

150 Sfif, iAtildfii'l-Hadis (el-Um ile birlikte), s. 548.

151 gafit, intildfii Mdlik, V1, 218. Bir bagka eserinde (er-Risdle, ngr. Ahmed Muhammed Sakir, Kahire 1979, s. 580) ise
“Kur’an, zahiri Gizeredir. Ancak Kur'an'dan bir delalet yahut bir Stinnet ya da icma onun zahir degil de batin lize-
re oldugunu gosterirse bagka” der.

12 Safif, el-Um, VI, 203.

13 Zerkest, el-Bafir, VI, 94.
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diye tamimladigi kaydedilir.'* Risdle’de ise istihsani gegmis bir 6rnegi bulunmadan -
ortaya konan'ss keyff bir husus's¢ olarak niteler. Ona gore Kitap ve Stinnet’te yer alma-
yan bir konuda bu iki kaynaga kiyas etmeden re'y ictihadinda bulunmanin adi
istihsandir.'” “Vehme dogan, zihne gelen, kulaklara hos gelen, hatira gelen”'*® ifadele-
riyle anmasi ise istihsanin aklf yéniiniin varligini ortaya koymaktadir. istihsan taraftar-
larina sordugu “Kur’an, Siinnet ve fetvayi bilen ilim adamlannin pek ¢ogunun fevkinde
olan akilli insanlar daha akilli ve goriiglerini sizin umimunuzdan daha iyi agikladiklari
halde yeni ortaya ¢ikan ve hakkinda Kitap, Stinnet ve icm& bulunmayan konularda
konugmalari nigin céiz olmasin?”'** sorusu ise istihsanin dinin tanidigi kaynaklara
bagvurmadan ortaya konan salt akli bir yéntem oldugunu ifade etmektedir.

Safit bir kiyas sonucunun baska bir nedenden otiirii terk edilmesi anlaminda
bir istihsadn anlayisina yabanci goziikmemektedir. O daha basta kiyasi hig dikkate
almadan hikim vermeye kalkigmaya karsi ¢iktigi gibi'® kiyas geregi olan seyi terk
etmeye de karsidir. Hanefilerin “kiyas soyledir; ancak biz istihsdnda bulunduk” deme-
lerini sert bir dille elestirerek; “Kiyasi terk etmeleri onlara caiz ise bagkalarinin da
onlarin yaptiklan kiyasi terk etmeye ve terk ettikleri yerde de kiyasa bagvurmaya hak-
lar vardir. Bizce kiyasi terk etmek caiz degildir” der.'®* Zira ona gore kiyasi bir kenara
birakmak caiz olsayd ilim adami olmayan akil sahiplerinin de hakkinda haber bulun-
mayan konuda akillarina gelen iyi gordiikleri seyle hiikiim vermeleri céiz olurdu.'e

Safii istihsdna o kadar buyiik tepki duyar ki Risdle'nin girisinde Hz. Peygam-
ber'in peygamber olarak gonderildigi vakit insanlann, ehl-i kitap ve musriklerden iba-
ret oldugunu belirttikten sonra inkarcilarin Allah’'in izin vermedigi seyi icat ettiklerini
ve elleriyle iyi gordiikleri tas, odun ve heykeller diktiklerini, onlara bir takim adlar koyup
tann diye taptiklarini; bagkasini iyi bulduklarinda da tapmakta olduklari seyi atip elle-
riyle diktikleri bu yeni puta kulluk ettiklerini sdyler.'®® Burada son derece dikkat geken
iki husus vardir: Safif ve daha sonra gelen istihsan karsitlari, bu kavrami Allah’in izin
vermedigi sey olarak niteler ve istihsanin kisilere ve zamana goére degisecegini vurgu-
larlar. Bu bakimdan burada segilen ifadeler bu maksada yonelik énceden bir imaj
olusturma gabasi izlenimi vermektedir. Nitekim istihsdn hakkinda Safif bunu son de-
rece acgik bir bigcimde ifade edecektir: “"Men istafisene fe-kad sera'a (fi'd-din) = Istihsdnda
bulunan kisi (dinde) Sdri' (kanun koyucu, Allah) makamina gegmis olur.”'** Ne var ki
Séafii’nin bu Gnli ifadesi [bnil-Mukaffa’nin “re’yi din edinen Sdri' makamina gegmis

154 Zerkest. a.g.e.. VI, 93.

155 S4fit, er-Risdle, s. 25.

156 Sfif, a.g.e., s. 507.

157 Safif, el-Um, VA, 201.

158 Safif, ibtalii'l-istifisan, VII, 301.

159 S4fif, a.g.e., VII, 300.

160 Safif, a.g.e., VII, 301.

16! safit, intilafii Malik, Vi1, 230.

162 S afif, er-Risdle, s. 505.

163 S4fif, a.g.e., s. 10.

164 Gazzall, el-Miistasfd, |, 274; Kadi lyaz, Tertibiil-Meddrik, 1, 95; Zerkesi, el-Bafir, VI, 87. Clveyni ise bu sézii
“istihsanda bulunan kisi sanki dinde seriat vazeder gibi olur” seklinde kaydeder. bk. Kitdbii't-Telfifs, 1ll, 310. Safi-
'nin oldukga meghur hale gelen bu séziinii kendi eserlerinde ayniyla bulamadik; ama bir eserinde (el-Um, VI, 203)
ayni manayi ifade eden “izd ecdze li-nefsifii ‘istahsentii’ ecdze li-nefsifii en yesra'a fi'd-din=Bir kimse kendisine ‘istihsan
ediyorum’ demeyi céiz gériirse kendine dinde serfat vazetmeyi céiz gériiyor demektir” ctimlesini kullanmaktadir.
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olur”'¢ ctimlesindeki re'y kelimesinin kaldinlp istihsan kelimesinin konmug hali gibi-
dir.

Naslarin mutlak otoritesine inanan Safii “herhangi bir kimsenin Kitap ve Siin-
nette verilen habere aykiri istihsdnda bulunmasi haramdir”'¢ hitkmiinii verir. Nassa
aykiri olmasa da naslardan bagimsiz yapilan istihsan hakkinda ifadeyi yumusatir ve
“haber ya da kiyasa dayanmadan hiikim vermek caiz degildir"'¢’ diyerek bir insanin
kiyasa dayanmadan “istihsdnda bulunuyorum” demesini caiz gormez.'¢ Kendisini her
firsatta keyfilige karsi oldugunu belirtmek zorunda hisseden S&fif istihsdna karsi olug
gerekgelerini Kitab’a, Stinnet’e ve akli izahlara dayanarak gostermeye caligir. Onun
eserlerinde istihsanin reddine gerekge olarak ileri stirdigti diigiincelerini gdylece sira-
lamamiz mimk{ndyir:

1. Yetkisizlik: Safii hig kimsenin “ilim” sahibi olmadan (dinf bir konuda) s6z s6y-
lemeye hakki olmadigini'®®, hakimlik ya da mftilik ehliyetine sahip kimselerin bagla-
yici bir habere dayanmadan hiikiim ya da fetva verme yetkileri bulunmadigini ve bu
nedenle istihsanla hitkim ya da fetva vermelerinin caiz olamayacagini'® ve alimlerin
ilme sahip olmadan konugmamalarinin vacip oldugunu soyler.'” Ona gére Hz. Pey-
gamber diginda hi¢ kimsenin bir ilim yoniine sahip olmadan bir sey hakkinda heléal ya
da haram deme vyetkisi yoktur. ilim yoni ise Kitap, Stnnet, icma veya kiyastir.!”
istihsanda bulunmak vacip olmadigi gibi bu manalardan birine dahil de degildir.'

Safit bu gerekgeyi herkesce kabul edilen bir hukuk kuralina istinaden agiklama-
ya galisir. Bir hakimin huzurunda iki adam alim-satim yaptiklari bir elbisenin defolu
sayilip sayllmayacagini dava konusu etseler hakim kendisi isin iginden ¢ikamadiginda
hiikim veremez; isi bilenleri ¢agirir ve dava konusu olan geyin defo sayilip sayilmaya-
cagini onlara sorar. Elbisenin fevt olmasi halinde eger taraflar o defonun degerini
talep ederlerse hakim uzmanlara onun degerini sorar. Uzmanlarin en dindar ve en
bilgili olani “Bugiinden O6nceki degerini biliyordum, fakat bugiinkli piyasasini
bilmiyorum; ama yine de soyleyeyim” diyecek olsa o glinkli piyasayl bilmemesinden
oturl hakimin o kiginin sézlnt kabul etmesi céiz olmaz, guniin piyasasini bilenin
s6zunl kabul eder. Giniin piyasasini bilen biri glkagelse ve “Bunu pazarda satilan
bagka malla kiyas etsem defosu bulunan gegmis bir mala goére kiymetlendirsem kiyas
beni suta goturir. Ama bana daha bagkasi iyi gortintiyor” dese hakimin onun
istihsanini kabult heldl olmaz, haram olur. Hikmin{ verirken giintin piyasasi oldugu
sOylenilen degeri esas almasi gerekir.'™ Dolayisiyla pahasi az olan bir malda
istihsdnda bulunmak caiz olmuyor, kiyas gerekiyorsa énemli dinf konularda keyfilikten
uzak kalmak daha yegdir.

2. Sé&fif, mesele hakkinda nas bulunmamasi halinde son bagvurulacak kaynagin
kiyas oldugunu séyler. Bunu ise su gerekgelere dayandinr:

165 ibnii’l-Mukaffa', el-Edebii's-Sagir, Daru'l-Cil, ts., s. 155.

166 Safif, er-Risdle, s. 504.

167 Safif, a.g.e., s. 505.

168 Safif, ag.e., s. 504.

169 Safif, ibtdlii'l-istifisan, Vi1, 301,

170 S4fif, a.g.e.. VII, 298.

'7! Safif, er-Risle, s. 41.

172 54fif, ag.e., s. 25, 39, 508. Bu son yerde yukaridakilere ek olarak asér't zikreder. Ayrica bk. el-Um, V, 128.
173 Safii, ibtaliil-istifisan, Vi1, 298.

174 S5fif, a.g.e., VI, 301.
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a. Naslarin bulunmadig! yerde kiyas diginda bagka bir metoda bagvurulamaz.
Zira Allah, Kur'ant her geyi agiklayici olarak indirmigtir. Agiklama ise kimi zaman
Kur'an’da farz kilma suretiyle, kimi zaman da icmalf olarak indirilen seyin alametlere
dayanilarak ictihad yoluyla arastirlmasini emretmek suretiyle olmaktadir. ictihad iki
seyi ifade eder: 1) Aragtirma yonelinen bir hedef ister, arastirici uluorta aragtirmada
bulunmaz; 2) Allah aragtirilmasi emredilen husus igin ictihad metoduna bagvurulma-
sini emretmigtir.'”” Bu nedenle hi¢ kimsenin ictihad yoniinden bagka hikim verme
hakki yoktur.'” Aksi halde caiz goériilmedik hata kalmaz.'”

b. Hz. Peygamber ictihadi emretmigtir. ictihad ise ancak bir seyin aragtinlma-
siyla olur. Bir seyi arastirma ise delillere dayanilarak yapilir. iste bu deliller kiyastir.!
Bir bagka soyleyisle kisi iyi gordugu ile hikmedemez. Cunkl iyi gérdugiyle hikim,
gecmis bir misadle dayanmaksizin ortaya koydugu bir seydir.'” Dolayisiyla kiyassiz
istihsdn caiz degildir.'® Bu nedenle ona goére hi¢ kimsenin ictihada dayanmadan
istihsan yoluyla s6z sdyleme hakki yoktur. Nitekim Kabe'yi géormeyen her hangi bir
kimse istedigi yone namaz kilamaz; Kabe istikametine yonelmek i¢in ¢aba sarf eder.'®

c. Kiyasi bir kenara birakmak caiz olsaydi ilim adami olmayan akil sahiplerinin
de hakkinda haber bulunmayan konularda hatirlarina gelen iyi gérdiikleri seyle hiikiim
vermeleri caiz olurdu.'®? Oysa kiyasla ilgili hususlarin dayandigi Kitap, Siinnet ve icmai
bilmeyen ve karigiklan ayristiracak akla sahip olmayan &dab sahibi akilli insanlarin
kendi re’yleriyle fetva ve hitkiim vermelerine hig bir ilim adami ruhsat vermemigtir.'®:

Baglayici bir habere yahut bir kiyasa dayanmadan hiikiim verenin, giinaha bil-
meden hikiim verenden daha ¢ok yaklagsmig olacagini kaydettikten sonra Safif, “Boyle
bir gsey s6z konusu olsa ilim adami olmayanlarin da gors ileri stirmeleri céiz olurdu”
der.'** Ona gore hakkinda bir haber nassi yahut kiyas bulunmayan yeni hadise igin
hakim ve miuft? “istihsdn ediyorum” diyerek bir hilkiim verse bagkasinin da aksine
istihsdnda bulunmasinin caiz oldugunu kabul etmelidir. O zaman (ilkedeki her hakim
ve muftf istihsani ile hiikim verir; bir tek konuda degisik hiikiim ve fetvalar ileri suri-
ltir. Eger onlara gore bu caizse serbestge davranur, istedikleri gibi hitkiim verirler; sayet
bir sinirlama varsa kendilerinin de ona girmeleri caiz olmaz. Kiyasi terk etme fikrinde
olup “insanlar benim dediklerime uymaldir* diyen adama “Sana uyulmasini kim em-
retti ki insanlar sana uymak durumunda olsun? Bagka biri sana bunu sdylese ona itaat
mi edersin yoksa '‘Ben ancak kendisine itaat etmem emredilene itaat ederim’ mi der-
sin?” diye sorarlar. Ayni sekilde hi¢ kimsenin de sana uymasi gerekmez. itaat ancak
Allah ya da Resilu’'ntin uyulmasini emrettigi kisiye olur.'®

istihsani savunan fikihgilarn hedef alarak su elestiri yoneltir: “Kur’an, Siinnet ve
fetvay: bilen ilim adamlarinin pek ¢ogunun fevkinde olan akilli insanlar, daha akilli ve

175 Safif, Cimdu'l-ilm (el-Om ile birlikte), VI, 277.
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goruslerini sizin umumunuzdan daha iyi agikladiklan halde yeni ortaya ¢ikan ve hak-
kinda Kitap, Stinnet ve icmad bulunmayan konularda konusmalan nigin caiz olmasin?
Us(li bilmiyorlar diyorsaniz bir asla dayanmadan veya bir asla dayali kiyas yapmadan
gorus ileri strdiigintize gore sizin usdli bildiginizin delili nedir? Us(li bilmeyen akil
sahipleri hakkinda duydugunuz endise onlarnn us(li bilmedikleri igin iyi kiyas yapa-
mayacaklarindan 6te bir endige midir? Sizin us@li bilmeniz size bu usll tzerine kiyas
etme kabiliyeti mi kazandirdi yoksa bu us(li birakmanizi mi caiz kildi? Siz onlan terk
edebiliyorsaniz akil sahiplerinin de sizinle beraber s6z soylemeleri céizdir. Cunkl
endige etseniz etseniz kiyasa bagvurmamalari ya da hata etmelerinden endige edersi-
niz.”'e

3. Insanlar bagi bog birakilmamglardir, bu nedenle istihsdna gerek yoktur.
Kur'dn'da “Insan bagi bos birakilacagini mi sanir?” (el-KiyAme 75/36) buyruluyor.
Kur'an bilginleri ayette gegen siidd (basi bog) kelimesinin emirsiz ve yasaksiz birakilmig
anlamina geldiginde hemfikirdirler. Emrolunmadigi ile hitkim ya da fetva veren kimse
siidd kapsamina girmeyi kendisi igin caiz goriiyor demektir. Oysa Allah onu basi bog
birakmadigini bildirmistir.'s” Allah ya da Resdli’'niin emri olmaksizin “istihsanda bulu-
nuyorum” deyip onlarin sdylediklerini kabul etmeyen ve re'yine dayanak olarak Allah -
ve Reslli’'nin hikmini arasgtirmayan kimsenin sézinin yanlighg ortadadir. Zira
“Bana emredilmeyen ya da yasaklanmayanla, emredilen ve yasaklanani 6érnek alma-
dan hitkiim veriyor ve dylece amel ediyorum” demig olmaktadir. Allah ise onun soyle-
diginin aksine hitkmetmis ve hig kimseyi kulluk gérevi disinda birakmamistir. ‘s

4. Peygamberlerin metoduna aykiridir: istihsana bagvuran kimse bagina buyruk
oldugunu ve istedigimle hitkkmederim diye dustinmis, Kur'dn’a aykiri iddiada bulun-
mus ve bdylece peygamberlerin metoduna ve alimlerin ummuna muhalefet etmig
olur. Clinkii Allah, Peygamberi'ne “Rabbinden sana vahyolana uy” (el-En'am 6/106) ve
“Aralarinda Allah’in indirdigi ile hilkmet, onlann arzularina uyma” (el-Maide 5/49)
buyurur. Kendisine Ashab-1 Kehf hakkinda soru soranlara Hz. Peygamber’in: “Yarin
size Ogretirim” yani Cebrail’den sorar size sdylerim- diye cevap vermesi (izerine
“Ing4allah demeden asla bir ey icin yarin onu yapacagim deme” (el-Kehf 18/23) ayeti
inmigtir. Sahabeden Evs b. Samit'in karisi, kocasi Evs’ten gikayetgi oldugunda ve el-
Aclani karisina zina isnadinda bulundugunda'® Hz. Peygamber onlara cevap verme-
mis, vahyi beklemigtir. Allah, Hz. David’a: "Ey David! Biz seni yeryiiziine halife yaptik.
insanlar arasinda hak ile hitkmet.” (Sad 38/26) buyurmustur.'®

5. Safil uluorta s6z sdylemenin ve keyft olarak goris ileri stirmenin insanlar a-
rasi hukuki iligkilerde bile, érnegin piyasa uzmani tarafindan kiymeti piyasadaki mal-
larla mukayese edilmeden bir ticari mala deger bigilmesinin s6z konusu olamayacagini
belirtir ve dolayisiyla az bir pahasi olan mal igin boyle davranilirken, lehine ve aleyhine
kiymet bigilen insanlar icin boyle bir hata kolay kabullenilir bir sey iken Allah’in helal
ve haram saydigi konularda keyfilik ve istihsanla gorlis ileri stirtilmemesi evladir der.'s*

186 Safif, a.g.e., VI, 300.
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188 Safif, ibtalii'l-istifisdn, VI, 300.

189 Uveymir el-Aclant olay: igin bk. Malik, Muvatta’ (YY), s. 300; Safii, el-Um, V, 125-126; a.milf., ibtdlii’ -istifsdn, VI,
296; Buhart, “Talak” 4, "Hudad” 43, “i'tisam” 5; Muislim, “Lian” 1.

190 Safif, ibtdliil-istifisan, V1, 298.

191 Safif, er-Risdle, s. 505-507.



56 Sukri Ozen

istihsana kargi agir elestiriler getiren Safif eserlerinde istihsan kelimesini kul-
lanmaktan ¢ekinmez. Kendisine hac aylarinda umre yapilip yapilamayacagi sorulunca
“iyidir, iyi bulurum; hacdan sonra olmasindan daha hostur = hasenetiin estahsiniihd ve
hiye ehabbii...” der. Ancak burada bir dyet ve iki hadisi delil gosterir.'? istihsan taraftar-
larn da Sé&fii’'nin bizzat kendisinin bu ifadeyi kullandigini sdylerler. Mesela “Mut'anin 30
dirhem olmasini iyi buluyorum”'®* ve “Suf'a hakki sahibine ¢ gin miihlet verilmesini
iyi buluyorum”' s¢zleri istihsan karsiti Safii’ye aittir. Serahst ise Hanefilerin istihsan
kelimesini kullandigi yerlere benzer durumlarda S&fit'nin “estehibbu zdlike” (Bunu hos
buluyorum) dedigini, istihsan ile istihbdb arasinda farkin bulunmadigini ve hatta
istihsanin iki kelimenin en fasthi ve seriatin kullandigl ibareye daha yakin oldugunu
sQyler.'%

Séfit'nin eserlerinde pek ¢ok yerde “efiabbu ileyye” (oence daha sevimlidir)'* ifa-
desine rastlanmaktadir. Bu genellikle bir zorunluluk anlami tagimayan, tercih bildiren
bir ifade olup farkl rivayetler kargisinda maslahata uygun goérdiiklerini ya da Hz. Pey-
gamber’'in son uygulamasini veya farz olmasa da onun yaptig bigimi tercih etmekte
veyahut da zayif bir hadise ya da sahabe uygulamasina dayanmaktadir. Ote yandan
bir ibadet esnasinda o ibadete sekli en kiglk aykinliktan kaginma ve ibadeti yerine
getirmede acele etme gibi hususlar igin de bu ifade kullaniimaktadir. Bu anlamlar
ortaya koyuyor ki Safii bu ifadeyi daha sonra ¢ikan miistehab, menddb ve slinnet-i
gayri miekkede terimleriyle es anlamli olarak kullanmaktadir.

Her seye ragmen Safif pratikte istihsan prensibini kullanmaktadir. Nitekim ken-
disi bir yerde aksi daha iyi oldugu igin kiyas geregi olan hitkmu biraktigini; ¢linki bu
kiyasta stiphe bulundugunu sdyler'”” ki bu sonradan ortaya konan istihsén tanimi
kapsamina dahil edilebilir. Yine ¢elisik iki hadisin her ikisinin senetlerinin stipheli ol-
masi halinde ihtiyata ve maslahata binaen hadisler arasinda tercihte bulundugu go-
rilmektedir. Seddad b. Evs, Hz. Peygamber’in Mekke Fethi sirasinda Ramazan ayinda
kan aldiran birini gériip “Kan alan da veren de orucunu bozmustur” dedigini; ibn
Abbés ise Hz. Peygamber’in ihramli ve oruglu iken kan aldirdigini rivayet eder. Hadis-
lerin sahth olmalarn halinde fethin hicri sekizinci yilda ve Vedd Hacci'nin da hicri o-
nuncu yilda gergeklestirildigini esas alarak ikinci hadisin birinci hadisi yururliikten
kaldiracagini sdyleyen Safit'ye gére ibn Abbas hadisi, senet bakimindan biraz iyi du-
rumda olmasina ragmen hadislerin her ikisinin de senetleri siiphelidir. Ote yandan
"Oruglu kendi istegi ile karnindan bir sey gikarmazsa bedenden gikan hig bir sey orucu
bozmaz” seklinde ifade edilen kaide geregi ibn Abbas hadisinin kiyasla takviye edildi-
gini belirtmesine karsin Safii "Orugluya zaaf gelmemesi igin ve ihtiyaten kan aldirma-
mak bence daha sevimlidir’ diyerek'*® hem senet, hem kiyas agisindan giglii ve hem de

192 Safif, intilafii Malik, VII, 253. fon Omer'in fitir sadakasini bayramdan iki-iig giin 6nce dagitim merkezine génder-
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19% Serahsf, Usdl, II, 201.
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tarih bakimindan muahhar olmasina ragmen bir hadisi ihtiyat ve maslahat prensiple-
rine dayanarak terk etmektedir.

Safil mezhebi iginde Safii’'nin Eb( Hanife'ninkine benzer bir istihséni bulunup
bulunmadig tartisma konusu olmustur. ibnii’l-Kas (8. 335/946) ii¢ meselede, el-Haffaf
ise alti meselede S&fii'nin istihsdnda bulundugunu soyler. Diger Séafifler ise bunu ol-
dukga zorlama bir yorumla delilin iyi olmasi diye yorumlayarak “istihsan-1 hiiccet” diye
adlandirir ve bunun da delile dayal istihsan oldugunu savunurlar.'” Safii'nin “Stif'a
hakk: bulunan kimse &grendiginde azamf {i¢ giin iginde bu hakkini talep edebilir. Ug
gln gegince talep edemez. Bu benim istihsanimdir, bir asil degildir" sézinin son
climlesini bir problem olarak géren Zerkesi'ye gére, bu s6z tamamen delilin bulunma-
dig1 bigiminde degil, bunu gosteren 6zel bir asil yoktur seklinde yorumlanmalidir.
Ciiveyni ve Gazzali ise Safit'nin “fhraml kimse basindaki hagereleri bir kenara atsa
sadaka olarak bir seyler verir" dedikten sonra “Soyledigimi nereden soyledim
bilmiyorum” diye eklemesini Eb( Hanife'nin istihsani kabilinden sayar ve bir problem
olarak gortirler. Onlara gore bu Safii'nin bir istihsanidir; ¢linkl bir ash bulunmadigini
agiklamigtir. Bunun istihsan demek olmadigini savunan Zerkesi'ye gore, Safii ne se-
beple soyledigimin delilini hatirlamiyorum demek istemistir. Yoksa nefsinin hevasiyla
delilsiz soylemis degildir.2® Goruldugu tzere Zerkesi, birinci meselede delil bulunsa
bile 6zel bir aslin bulunmamasina prensip olarak kargi ¢ikmiyor. Bu da bizim yukarida
Eb( Hanife’nin anlayigini ortaya koyarken soylediklerimizle paralellik arz ediyor. Ote
yandan Zerkesi'nin hepsini bu yorum etrafinda birlestirdigi onu askin meselede $Séfi-
'nin istihsana bagvurdugu goriilmektedir.®' Safitlerden ibn Dakiku’l-'id (6. 702/1302)
ise mezhep iginde ortaya atilan bir takim goriislerin istihsan ya da maslahata dayali
oldugunu soyler.®? Eb{ Abdullah et-Taberf, el-Udde adli eserinde “Tartigma konusu
olan istihsan kiyasa aykiri olandir. Kiyasa aykin degilse cizdir. Nitekim Safif mushafa
yemin ettirme vb. konularda istihsanda bulunmugtur.”?* diyor ki bu da Safii'nin karg
ciktig1 istihsanin bizzat kendisinin belirttigi tizere uluorta, hi¢ bir mantiga dayanmaksi-
zin keyfi olarak ileri atilan diistince biciminde algiladigini ve kendisi belirtmese bile
ictihada dayali istihsani reddetmek soyle dursun uyguladigini gosterir.

Ozellikle istihsan taraftarlarinin bu yéntemi Kur’an, Siinnet ve fetvayi bilen in-
sanlardan olmasi halinde makbul bir yontem oldugu gortstine karsi ileri stirdgii eles-
tiriler de gosteriyor ki Safil, istihsani fikih¢inin salt akh ile soyledigi bir yargi olarak
degerlendirmektedir. Oysa kendisinin s&zlerinin satir aralarinda istihsan taraftarlarin-
dan naklettigi dustinceler istihsani salt aklin hitkmii olarak gérmemize engeldir. Zira o
ciimlelerden anlagildigina gére istihsdnda bulunacak kiginin engin bir islami birikime
sahip olarak adeta yeni bir islam akli ile kugsanmak suretiyle nas bulunmayan ya da
nasdan dogrudan bir ¢ikannm mimkiin olmayan konularda “Allah ve Peygamber'i bdy-
le durumlarda hitkim verecek olsalardi soyle hitkim verirlerdi” gibi bir yaklagimla
meselelere ¢6zim getirmesi Oneriliyor. Demek oluyor ki istihsdn en genel manada
dinin temel hedeflerine uyma gayretinin bir adidir. Nitekim S&fi'nin kendisi de ¢rnek-
leriyle ortaya konuldugu tizere bundan uzak kalamamugtir.®

199 Zerkest. el-Bafir, V1, 95.
200 7erkest, a.g.e.. VI, 96.
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202 Zerkest, a.g.e., VI, 97-98.
203 7erkest, a.g.e., V1, 98.
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SIHRIN HAKIKATI VE MUCIZEDEN FARKI

Halil ibrahim BULUT

THE REALITY OF MAGIC (SIHR) AND ITS DIFFERENCES FROM MIRACLE

In this article, under the title of ‘The Reality of Magic (Sihr) and Its differ-
ences from Miracle’, we deal with the relationship between the magic and miracle in
the context of Islamic Theology works and other literatures. First of all, we concen-
trate on the term ‘sihr’ and explain its lexicon, And then we look at its usage in the
Qur'an and Prophetic tradition (hadith). Meanwhile, we try to analyse various types
of magic together with its main features. In addition, we give detailed information
about the discussion of both Mutazilites and Muslim Orthodoxy’s opinion on the re-
ality of sihr. Here we investigate their evidences to prove or to negate the notion of
sihr. Main topic of our essay is to show the differences between the magic and
miracle, their content, the purpose which they fulfill, the way of their performance,
and their consequences will be discussed in great length. Finally, we provide a brief
evaluation to place stress on our findings that there is a difference between the
magic and miracle.

GiRris

jslém diinyasinda dogup geligen fikir akimlarina mensup disnirlerin blytk
bir ekseriyeti, harikuldde olaylarin imkanini kabul ederler. Bunu, hem Allah’in giig ve
kudret sahibi oldugunu, varliga her zaman miidahale edebilecegi esasini, hem de
peygamberlik miiessesesinin en dnemli delili olan micizelerin imkéan ve delaleti mese-
lesini izah edebilmek igin yaparlar. islamf literatiirde, olaganiistii hadiseler genel ola-
rak gergek ve gercege benzer olmak (izere ikiye ayrilir. Buna goére mcize ve keramet
gercek anlamda harikuladde olaylan; sihir, kehdnet, hokkabazlik ve parapsikolojik bir
takim hadiseler de gergege benzer harikulade olaylan tegkil ederler. Aslinda bu ikinci-
ler, yapilig tarzi ve sonuglan itibanyla siradan insanlar tarafindan bilinmediginden
dolay: olaganusti diye isimlendirilirler. Bu makalede, gergek anlamda harikuladde bir
olay olan mdcize ile goriinis itibariyla harikuldade olan sihir arasinda nasil bir iligki
bulundugu meselesi iizerinde durulacaktir. Once sihrin tanimi, Kur'an ve siinnetteki
kullamimi ve tiirleri izah edilecektir. Sihrin bir hakikatinin olup olmadigi meselesi lehte
ve aleyhte delillerle agiklandiktan sonra, keladm literatiirli esas alinarak sihir ile macize
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arasindaki farliliklar ya da benzerlikler ortaya konulacaktir. Makale, genel bir deger-
lendirme ile sonuglandirilacaktir.

A. SIHRIN SOZLUK VE TERIM ANLAMI

Sozliikte “sebebi bilinemeyen, hakikati idrak edilemeyen, latif ve ince sey”
manalarina gelen “shr” koki “aldatmak, hile yapmak ve akli celmek” anlamlarinin yani
sira, heniiz varliklarin dig gorinuglerinin belirginlesmedigi ve bu sebeple gergekte
olmadig: halde alaca karanliktan dolayi goziin algilamakta yanildigi “seher vakti”, ince
ve latif tesiri sebebiyle "gida” ve ayrica “akciger” gibi viicudun igte kalan organlar
anlamlarini da igermektedir.? Dilciler, sihrin esyayr oldugundan baska tirli goster-
mek,? sahirin (sihir yapanin) ise batil olan geyi gercek sirette gosteren ve varligi oldu-
gundan bagka turlti hayal ettiren kimse oldugunu belirtmiglerdir.* Bazilari da bu keli-
menin ashinin “bir seyden bagka bir seye ¢evirmek ve déndirmek” oldugunu séylemis-
tir> Nitekim bu anlamiyla ilgili olarak Hz. Peygamber’den rivayet edilen “Beyanda sihir
vardir”e hadisi delil getirilmig, dogru olmasa dahi kelamda dinleyenin kalbini cezbeden
bir yon olduguna dikkat ¢ekilmig;” hatibin glizel ve susli ibarelerle gergegi saptirabile-
cegine, batil hak gibi gosterebilecegine® vurgu yapilmistir. Bu itibarla sihir lafzi, sebebi
gizli olan, hakikatin hilafina algilanan, g6z boyama ve aldatma gayesiyle yapilan her
seyin ismi olmugtur.®

Sihir kelimesinin 1stilah anlami ise “tabiat Ustii gizli gliglerle iligki kurarak veya
kendilerinde gizli giigler bulunduguna inanilan bazi tabil nesneler kullanarak zararl,
faydali veya koruma géyeli bazi sonuglar elde etmek igin yapilan igler” seklinde tarif
edilir.'® Sihir ve gesitleri konusunda genis agiklamalar yapan ibn Hald{n (6. 808/1406)
sihri "semavi kuvvetlerin yardimiyla, nefis ve rihun unsurlar dlemine tesir etme kudret
ve istidadini bildiren ilimdir” diye tanimlar.'" Tagk&prizade (6. 968/1561) ise daha mu-
fassal bir tarif yaparak sihrin sebebinin gizli, hakikatinin ise sahirden zuhur eden fiil ve
sozlerden kaynaklanan, aldatmaca ve hileler yoluyla insanlan itaat eder bir hale ge-
tirmek oldugunu belirtir. Ona goére bu ilim, gezegenlerin pozisyonlarini bilmekten,
bunlardan her birisinin yer ile irtibatindan, gezegenlerin goérintmleriyle ilgili vakitler-
deki sahirin uyguladigi islem ve terkiplerden bahseder.'? Bagka bir tanima gore sihir,

' Cevherf, Sifah, “shr” md.; Mahmud ez-Zencani, Tefuzibii's-Sifiafi, “shr” md.; Ebii’l-Berekat, elKiilliyydt, “shr’ md.;
ibn Manz(r, Lisanii’l-'Arab, “shr” md.

2 Cevher, a.g.e., "shr'md.; Ezheri, Tefizibii’l-Luga, “shr” md.; Zebidi, Tdcii'l-'Aris, “shr” md.; ibn Manz(r, a.g.e., “shr”
md.; Mustafavi, et-Tafikik, “shr” md.; ibnii’l- Esir, en- Nifidye, “shr” md.; Tehanevi, KIF, 1, 648; Cessas, Alikimii'l-
Kur'an, 1, 41-2.

3 ibn Faris, Mekdyisi‘l-Luga, “shr” md.

4 Ezheri, a.g.e., “shr” md.; Tehanevi, KIF; |, 648; Zebidi, a.g.e.. “shr” md.

5 Mustafavi, et-Tafikik. “shr” md.

6 Buhari, "Tib”, 51; "Nikah", 47; Miislim, “Cum’a”, 47; Eb Davud, “Edeb”, 86-87; Miisned, |, 269, 273, 309; ibn
Hacer, Fethu’l-Bdri, XX, 370.

" Ezher, Tefuzibii'l-Luga, “shr” md.; ion Manzur, Lisdnii’l-Arab, “shr” md.

8 bnii’l- Esir, en- Nifdye, “shr” md.

9 Cessas, Ahkamii‘l-Kur'an, 1, 41-42; Razi, Mefatthu’l-Gayb, Ill, 205; Murtazi ez-Zebidi, ithafi’'s-Saadeti’l-Miittekin
bi-Serhi Esran ihya'i ‘Ultimi‘d-Din, I, 146; Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 743.

19 Tanyu, “Biiyii”, DIA, VI, 501-506; Ayrica bk. Hayat, Said Omer, Mevkifiil-islam inine’s-Sifir, 1,40-55; lorahim Ezhem,
es-Sifir ve's-Sahara, 27-30; Gelebi, “Gegmisten Devralinan Kiiltiirel Miras: Sihir Problemi”, ss. 199~ 202.

" ibn Haldan, Mukaddime, 1lI, 1147-1148.

12 Tagképrizade, Miftdfiu's-Sadde, |, 338; Ayrica bk. Murtazé ez-Zebidi, a.g.e., 1, 217.
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seytan ve cinlere yakinlagmak, onlardan yardim dilemek ve bu gekilde her hangi bir
seyi, hakikatinin diginda géstermektir. "

Sihir kelimesi byt anlamini da tasimakla birlikte, sihrin buytden daha kap-
samli oldugu kabul edilir. Clinkti byt ile sihrin bazi sekilleri arasinda farklar vardir.
Sihirbazlikta gozii aldatan, hokkabazlik, el gabuklugu ve renk yaniltmasina dayanan
bir sanati yiiriitme anlami vardir. illiizyonizm, manyetizma, hipnoz, telepati gibi tek-
nikleri uygulayan sihirbazdir. Blylci ise iyi veya kot varliklann yardimini saglayan,
byl teknigini, usullerini, tilsimh sézleri, iksirleri, uygun materyali, muskalar, diger
ilgili maddeleri bilen ve kullanan kimsedir.* islami kaynaklarda k&hin, mecnun, séir ve
sahir arasinda her ne kadar bir fark ortaya konulmaya calisilmigsa da, Kur'an’a bakil-
diginda s6z konusu kavram ve sahislar arasinda belirgin bir ayricaligin olmadigi gérii-
lir. Kur’an-1 Kerim’de sihir ifadesinin bazen peygamberler, bazen onlardan zuhur eden
mdcizeler, bazen de bizzat ilahi keldmin kendisi igin kullanildigi gortlir.'s Kur'an'da
sihir kelimesi, gozii ve gonlii aldatma,'¢ hak ve hakikatten yiiz cevirme,'” seher vakti,'®
mecnun,’® yeme ve icmeye muhtag olan siradan bir insan® ve maharet sahibi alim
kimse?' anlamlarinda kullanilmigtir. Hadis literatiiriinde ise, gida,? vakit,? viicudun igte
kalan her hangi bir uzvu,* zekice agiklama yapmak? gibi anlamlarda kullanilmistir.

islam dininin sihir konusundaki tutumunu iyi anlayabilmek icin, islam &ncesi
Arap geleneginden intikal eden kiiltiirel mirasi dikkate almak gerekir. islam &ncesi
Arabistan’da, Hiristiyanlik ve Yahudiligin tesiri ile gelen unsurlar hesaba katilmazsa
ruhlar dlemi yani metafizik dlem, Allah ile kabilelerin ildhlarn ve cinlerden meydana
gelmekte ve insanlari bu alem ile birlestiren baglar sihirbazlar, kahinler, sairler ve
mecnunlar vasitasiyla kurulmakta ve bunlarin séz konusu dlemden haber verdiklerine
inanilmaktaydi.?¢ Boyle bir inancin yaygin oldugu Arap toplumunda niibiivvetle gorev-
lendirilen ve yeni bir geriat getirip Allah, melek, cin, seytan, cennet ve cehennem gibi
manevi dlemden haber veren Hz. Muhammed'in, Mekkeli mugrikler tarafindan ¢ogu
defa bu kavramlarla itham edilmesi anlasilabilir bir husustur. Glinkii Arap toplumunda
gaipten haber verdigine inanilan kimselere bu tir isimler verilmekteydi. Nitekim
Kur'an’da musriklerin, Hz. Peygamber’i “Bu, apagik bir sihirbazdir”,” “Pek yalanci bir
sihirbaz”,? "Sihirlenmig bir insan (meshir)"?® demek suretiyle sihirle itham ettikleri

13 jbn Manzdr. a.g.e., “shr” md.; Murtaza ez-Zebidi, a.g.e.. |, 146.

' Tanyu, “Bliyti” md. , DIA, VI, 501-506.

5 A. F. Abdiilbaki, el- Mu'cemii’l-Miifefwres, “shr” md.

16 e|-Bakara 2/102.

17 el-Mu’mindn 23/ 89.

18 Al-i Imréan 3/17; el-Kamer 54/ 34.

19 el-Isra 17/ 41, 101.

20 es-Su'ara 26/ 153, 185.

2l ez-Zuhruf 43/ 49.

22 Byhari, “Savm”, 20; Miislim, “Siyam”, 45; Tirmizi, “Savm” 17.

2 Buhari, “Tehecctid”, 7; “Enbiya”, 38; Muslim, "Musafirin®, 132; EbG Davud, “Savm®, 17; Miisned, ll, 44.

24 Buhari, "Cenaiz”, 96; "Nikah”, 104; Miislim, “Fedailii's-Sahabe”, 85; Miisned. VI, 48, 121, 200, 284.

% Buhari, "Tib”, 51; “Nikah", 47; Mislim, “Cum'a”, 47; EbG Davud, “Edep”, 86-87; Miisted, 1, 269, 273, 309; ibn
Hacer, Fethu'I-Bdri, XX, 370.

2% Macdonald, “Sihir”, iA, X, 599-611; Gelebi, a.g.m., ss. 209- 220.

27 Ynus 10/ 2.

% Sad 38/ 4.

29pk. el-isra 17/ 47; el-Furkan 25/ 8.
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bildirilir. Diger taraftan onun bir sair,* kahin*' ve mecnun® oldugunu ileri stiren muig-
riklerin bu itirazlarina Kur'an’da yer verilmig, bunlara cevap olarak da Hz. Peygam-
ber’in gair, kdhin ve mecnun olmadigina vurgu yapilmigtir.* Mugrikler, Hz. Peygam-
ber’e bu gekilde itiraz ederken ilahi kelama da “sihir” diye iftirada bulunmuglardir.
Aslinda inkéarcilarin bu tavri Hz. Peygamber ve Kur'an’la sinirh degildir. Nitekim
Kur'an-1 Kerim, biitlin peygamberlerin inkarcilar tarafindan ayni sekilde yalancilikla ve
sihirbazlikla itham edildiklerini bildirmisg,** sihirbazlikla peygamberlik gorevinin apayri
seyler oldugunu izah etmek igin de ¢ogu defa Hz. M(sa ile Firavun'un sihirbazlan
arasinda gegen miicadeleden bir ¢ok yerde ornekler vermistir.* Boylece Kur’an, mici-
ze ile sihir arasinda mahiyet farkinin oldugunu beyan etmis, sihirbazlarin yaptiklarinin
g6z boyama, aldatma ve el gabuklugu tiiriinden olduguna dikkat ¢ekmistir. Bu itibarla
sihri ve sinirlarini bilen sihirbazlarin, Hz. Msa’'nin mcizeleri kargisinda aciz kalmala-
nni ve Mlsa'nin Rabbine iman etmelerini*” bu gercevede tahlil etmek gerekir.

B. SiHRIN TURLERI

islamt literatiirde sihir ok genig anlamda kullanilir ve bir¢ok tiiriinden bahsedi-
lir3® Ornegin RAgib el-isfahani (6. 502/1108) sihri; semavi kuvvetlerin yardimiyla nefs
ve ruhlann unsurlar dlemine tesiri (tilsim), cin ve seytanlar itaat altina almak (azaim),
nefs glicinin insan ve egyaya tesiri, son olarak da hayal gosterme ve gz boyama
olmak tzere doért gruba ayirir.*® Konuyla ilgili en genig tasnifi yaptigini digiindigtimiiz
Razi ise sihrin sekiz ¢esidini sayar.* Bunlar;

I- Semavi varliklarin yer yuzindeki varliklan etkilemeleri s(retiyle meydana gel-
digi sanilan ve “tilsim” diye de isimlendirilen sihir (Keldanf sihri),

11- Glglt nefslerin bagkalarini tesir altina almasi; sihrin bu tir, insan nefsinin,
kendi viicudu veya bagka viicutlar Gizerine yaptigi tesir ile meydana gelir,

1= Yeryizindeki ruhlardan yardim istemek suretiyle yapilan sihir,

1v- Hayal gosterme ve el cabuklugu/ hokkabazlik,

v- Teknik ve mekanik bazi aletler kullanmak suretiyle yapilan fevkaladelikler,

vi- Cisimlerin ve bazi ilaglarin havasindan faydalanmak suretiyle yapilanlar,

vi- “ism-i Azam” duasini bildigini ve cinlere hitkmettigini iddia etmek suretiyle
bazi safdil ve temyiz kabiliyeti zayif olan kimseleri kandirmak,

30 bk. el-Enbiya 21/ 5; es-Saffat 37/ 36.

31 et-Tar 52/ 29-30.

32 el-Hicr 15/ 6; el-Mu’min(in 23/ 70; ed-Duhan 44/ 14.

B bk. el-A'raf 7/ 184; Sebe’ 34/ 46; et-Tar 52/29-30; el-Kalem 68/ 2; et-Tekvir 81/22.

34 pk.Hd 11/ 7; Sebe 34/ 43; el-Ahkaf 46/ 7; el-Miiddesir 74/ 24.

% ez-Zariyat 51/ 52.

36 bk. el-A'raf 103-126; Yanus 10/75-82; Taha 20/ 56-72; eg-Su'ard 26/ 30-51; en-Neml 27/ 12-13; el-Kasas 28/ 36.

37 bk. el-A'raf 7/116-122; Taha 20/68-70. Ayrica bk. Sehristani, Nifidyetii'l-ikddm, s. 440; Elmalili, Hak Dini, IV, 2234-
2235; Tabatabat, el-Mizdn, IX, 220-221.

38 Cessas, Alikamii'l-Kur'an, |, 44-49; Razi, Mefatifu’l-Gayb, 111, 206- 212; a.mlf., en-Niibiiwdt, 208-211; ibn Haldun,
Mukaddime, Ill, 1149-1150; Sa’d el Mersifi, es-Sifir ve's-Sefiara 37-83; Aynica bk. Tehanevi, KIF, |, 648; ibn Hacer,
a.g.e., XX, 350-3; Regid Rizd, el-Mendr, IX, 36- 60; EImalili, Hak Dini, |, 442- 445.

39 Tehénevi, KIF, 1, 648.

40 Razl, Mefitihu’l-Gayb, Ill, 206- 212; a.mlf., en-Niibiiwdt, 208-211; el-Metdlibii'l-Aliye, VIll, 143-196; Ayrica bk.
Tehanevi, KIF, |, 648-650; ibn Hacer, Fetfiu’l-Bdri, XXI, 350-3; Resid Riza, a.g.e., IX, 36-60; Elmalili, a.g.e., |, 442-
445.
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vii- Koguculuk yapmak, fitne gikarmak ve hile yapmak suretiyle karigiklik gi-
karmak seklinde yapilan sihirler.

ibn Halddn (6. 808/1406) ise, Razi'nin tasnifindeki ikinci ve tiglincii tiirlere agir-
lik vermis, bunlan ¢ok daha detayl olarak agiklamigtir. Ona gore sihrin esas kuvveti
sihirbazin nefsinde bulunmaktadir. Bir sihirbaz, sihirbaz olarak dogmaz. Gerek egyanin
ve sayllarin 6zelliklerinde ve gerekse bagka manevi veya maddi varliklarda bulunan bir
takim sirlan cezbetmek suretiyle sihirbaz kendi giiciinii artirabilir. ibn Halddin, begeri
nefslerin ayni tur olduklanini fakat ozellikleri bakimindan farkli siniflara ayrildiklarini
belirttikten sonra, sihirbazlari nefsleri itibariyla i¢ guruba ayinr. Bunlann ilki, sadece
himmetleri vasitasiyla tesir edenler ve herhangi bir let ve yardimci olmaksizin etkide
bulunanlarin yapmis olduklar sihirdir ki, filozoflar gergek sihir olarak bunu kabul eder-
ler. ikincisi, maddenin yapi ve &zelliklerinden faydalanmak suretiyle egya iizerinde
etkili olanlann yaptiklarina “tilsim”, son olarak kisilerin hayal giiclerine tesir edenlerin
yapmis olduklarn isleme de “sa'beze” veya “sa'veze” yani hokkabazlik adinin verildigini
belirtir. Ona gére sihirbazlardaki bu 6zellik, diger tiim beseri kuvvetlerde oldugu gibi
ancak bil-kuvve var olup, sadece riyazet yoluyla bilfiil ortaya gikar.* ibn Hazm (&.
456/1063) da sihrin tirlerini sayarken, yildizlarin etkisiyle yapilanlar, rukye cinsinden
olanlar, maddenin tagidig1 &zelliklerden kaynaklananlar ve de el cabuklugu (hokkabaz-
lik) seklinde yapilanlar olmak izere dort tirinden bahseder.*

Bazi bilginlere gére de, hakikati agisindan sihri iki kisma ayirmak mimkindr.
Birincisi, aldatmak, géz boyamak ve hayal géstermek seklinde olup bir hakikati olma-
yan sihirdir ki, Firavun’un sihirbazlarinin yapmig olduklari bu tiire 6rnek tegkil eder.**
Digeri ise psikolojik agidan bir tesiri bulunan sihirdir. Buna Harut ile Marut kissasinda
gegen sihir 6rnek olarak verilebilir.# Ayrica sihir kullanilan malzeme agisindan da; alet
ve benzeri vasitalarla yapilanlar, el ¢abuklugu seklinde yapilanlar olmak tizere ikiye
ayrilmugtir.*

Diger taraftan, islam inancina uygunlugu agisindan sihri iki kisimda degerlen-
dirmek mimkindir. Buna goére, “muazzim{n” adi verilen ve geriata baglh kalan sihir-
bazlann, Allah’a dua ederek maddi arzulardan vazgegerek, zéhidane yasayarak ve
Allah’in ruhlar Gizerine tesir etmesi igin yeminle 1srarda bulunarak cin ve ruhlarn kendi-
ne tabi kilmak geklinde yaptiklar sihirdir. S6z konusu sihir (bliytl), genel olarak ferdin
veya toplumun iyiligi igin yapilmaktadir. Kuraklik, yaralanma, mal ve milkiin zarara
u@ramasi, hastalik gibi felaketlere karsi, ayrica gocuklara ve lohusa kadinlara zarar
veren geylere ¢are bulmak veya bunlan énlemek igin yapilan koruyucu sihirdir. Bunun
mensei, cinleri kendine tabi kilan ve hizmet ettiren Hz. Stileyman’a dayandirilir. Buna
“beyaz sihir” (ak biiyti) de denilir. Burada, dinden ve din adamindan, dualardan ve dinf
metinlerden faydalanilir.

islam’a uygunlugu bakimindan sihrin ikinci tiirii ise sihirbazlarin cinlere ve sey-
tanlara hediyeler vermek, Allah’in hosuna gitmeyen kot sézler séylemek ve haram
fiiller islemek suretiyle yapmig olduklar sihirdir. Insanlara zarar vermek gayesiyle yapi-

4! ibn Hald@n, Mukaddime, lll, 1149-1150.

42ibn Hazm, el-Fasl, V, 4-5.

43 bk. el-A'raf 7/ 103-126; Yinus 10/75-82; Taha 20/ 56-72; eg-Su'ara 26/ 30-51.
44 bk. el- Bakara 2/ 102.

45 Mustafavi, et- Taflkik, V, 71-73; Resid Riz4, a.g... X, 45-46.
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lan bu tr fiillere “kara biiyi” de denilir.*¢ Kari-kocayi birbirinden ayirmak, cinst kudreti
o6nlemek, hasta etmek, sakat birakmak gibi kot gayelerle yapilan sihirler bu konuda
ornek verilebilir. Yukarida verilen bilgilerden de faydalanarak sihri dért maddede top-
lamak mumkundir. Soyle ki:

a) Ruhun giiciine dayanilarak yapilan sihir: Sihirbazlarin herhangi bir alet yar-
dimi olmaksizin, kendi gayret ve nefst kuvvetleriyle varliklar izerinde gergeklestirdikle-
ri bir takim tesirlerdir. Filozoflar, gergek sihir olarak bunu kabul ederler. Sihirbazlarda
bulunan bu kuvvet, diger insanlarda da var olmakla birlikte riyazet yoluyla gelistirile-
bilmektedir. Sihirbazlarin riyazeti ise, her cesit tazim ve ibadetle, algaklik ve kigtklik
gostererek, yildizlara ve yiice alemlerin ruhaniyetine yonelmek ve onlardan yardim
dilemekten ibarettir. Bu ibadet ve tapinma, Allah’tan bagkasina yénelik oldugu igin bu
sekliyle sihir ktiftir sayilmugtir.+’

b) Tilsim: Bunun, tapinmaya ve yildizlarin tesirine dayandigi kabul edilir.* Til-
simla mesgul olanlar yildizlara taparlar; kdinati idare edenlerin yildizlar olduguna,
hayir ve serrin onlardan geldigine, semavi giglerin yerdeki giglerle birlesmesi sonucu
harikuldde durumlarin meydana geldigine inanurlar.® Sihrin bu gesidine Keldani sihri
de denilir.

Mdtezile ekolii sihrin bu iki gesidinin varhgini kabul etmez. Bunlarin varligina ve
varlik Gzerinde tesir ettiklerine inanmanin akla ve nakle aykiri oldugunu ileri strer.
Onlara gore varliklar, hayati, renkleri, tatlari ve digerlerini yaratan sadece Allah oldu-
gundan sihirbazin yildizlara tapinmak ve onlarin giiciine siginmak sretiyle varliklarin
sekil ve mahiyetinde degisiklik yapabilmesi imkan dahilinde degildir. Sihrin bu tiirtintin
kabul edilmesi durumunda nibtvvetin en énemli delili olan mdcizelerin iptali s6z
konusu olur.*® Ehl-i Stnnet alimleri de, sihrin bu iki ttrtntn varhgini kabul etmekle
birlikte, bunlarla mesgul olmanin dinen haram oldugunu agiklamiglardir.®!

c) R{hani varliklardan faydalanilarak yapilan sihir: Bunun, muska yapmak, cin-
lerden yardim almak gibi sekillerde yapildigi kabul edilir.2

d) Goz boyamak seklinde yapilan sihir: Sihrin bu gesidine sa'veze veya sa‘beze
de denilir. Bunun ash el gabuklugu yani hokkabazliktir. Genellikle halkin agagi tabaka-
larina mensup, akil bakimindan zayif olan cahil kimselerin ilgisini ¢eker.** Mitezile
ekolii, hokkabazligin siradan fiillerden oldugunu, ugrasi ve tecriibe sonucunda isteyen
herkes tarafindan elde edilebilecegini kabul eder. Sihrin bu tiriine; kilici bogaza sok-
mak, ateg lizerinde ylirlimek ve benzeri fiiller 6rnek verilebilir.>*

46 Tanyu, “Biyti”, DA, VI, 501-506; Macdonald, “Sihir”, iA, X, 599-611.

4T Mataridi, Kitdbii't-Tev/iid, 189; Ali el-Kari, Serfu Fikfi'l-Ekber, 145; ibn HaldGn, Mukaddime, 1ll, 1148-1150; ibn
Hazm, ilmii’ l-kelam, 79.

% ibn Haldin, Mukaddime, lll, 1155; Murtaza ez-Zebidi, it/afii's-Sadde, 1, 146, 216-218;Tagkoprizade, Miftdfiu's-Sadde,
| 328-9.

49 Cessas, Alikamii'l-Kur'an, |, 43-45.

50 Razi, Mefitifiu’l-Gayb. 1ll, 206; Tehanevi. KIF, I. 648; Elmalili, a.g.e., |, 442-3.
5! Murtaza ez-Zebidi, a.g.e., |, 146, 216-218.

52 Ayni, ‘Umdetii’|-Kdri, XVII, 418,

53 Cessas, a.g.e., |. 45; Sa'rani, el-Yevikit, 164; Resid Riza. el-Mendr, IX, 45-46.
34 Kadi Abdiilcebbar. el-Mugni, XV, 268.
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islam alimleri, sihrin tanim ve muhtevasinda oldugu gibi onun tasnifi konusun-
da da farkli kanaatler izhar etmiglerdir. Bu durum, sihrin tiirlerini ve bunlann igerikleri-
ni net bir sekilde ortaya koymanin pek kolay olmadigini gbstermektedir.*

C. SIHRIN HAKIKATI

Sihrin gergekligi ve etkisinin vaki olup olmadig hususunda islam Alimleri ihtilaf
etmiglerdir. Kimileri sihir iglemi ile varliklarin ve canlilarin bagka sekillere sokulabilece-
gini, 6z ve cevherlerinin degistirilebilecegini iddia ederken,’ kimileri de onun hig bir
hakikatinin olmadigini sadece gbz boyama ve hayal gdstermeden ibaret oldugunu
savunmugtur.’” Aslinda bu tartigmalar, sihrin tanimi ve gesitlerinin neler oldugu konu-
sundaki farkll goriglerin varh@indan kaynaklanmaktadir. Nitekim sihrin bolumleri kis-
minda verdigimiz genel tasnife gore ilk iki turtnt dikkate alanlar onun bir hakikati ve
etkisinin oldugunu, son iki turtin dikkate alanlar ise sihrin higbir hakikatinin olmadi-
gin1, hayal gostermek ve aldatmaktan ibaret oldugunu savunmuglardir.

Kelamcilar, sihrin igerigi ve tesirinin nereye kadar ulagabilecegi hususunda fark-
Ii fikirler ileri stirmiiglerdir. Bazilar sihrin en biyiik tesirinin ruhlar {izerinde oldugunu
ve bu surette fikirleri bozabilecegini, kalpleri cezbedebilecegini ve cemiyet hayatini
olumsuz bir sekilde etkileyebilecegini sdylemislerdir.’ Bazilari da sihirle egyanin mahi-
yet ve suretinin degistirilebilecegini, hatta peygamberlerin micizelerine benzer olaga-
nistl seyler yapilabilecegini sdylemiglerdir.

A. SiHRIN HAKIKATINI KABUL EDENLER

Ehl-i Stinnet alimleri sihrin akli ve nakli delillerle sabit oldugunu, Allah’in izni ile
gerceklestigini, ruh ve madde (zerinde birtakim etkilerinin bulundugunu kabul eder-
lers' ve goriglerini desteklemek tizere Kur'an ve stinnetten deliller getirirler. Buna gére
Hz. Msé ile miicadeleye girigen sihirbazlarin hiinerlerini gosterirken insanlarin goézle-
rini buyuledikleri, onlar korkuttuklan ve blylk bir sihir ortaya koyduklane belirtilir.
ilgili dyetten anlagildig: tizere sihrin bir hakikati mevcut ki sihirbazlar tarafindan ortaya
konulabiliyor. Ayrica Kur'an’da sihrin koca ile karisini ayirabilecegi, aralarinda nefret
ve diigmanlik ¢ikarabilecegi bildirilir.®* Aralarindaki sevgi ve nikah bagina ragmen sihir
yapmak suretiyle kari ile kocanin arasinin agilabilecegi, sevginin nefrete dénigebile-
cegi hususu ancak sihrin bir hakikatinin oldugu gergegi ile izah edilebilir. Yine Felak ve
Naés sirelerinde "dugtimlere tftirenlerin serlerinden” Allah’a siginilmakta ve bu gekilde
sihrin buiytk bir tesirinin bulunduguna isaret edilmektedir. Sayet sihrin gergekligi ve
tesiri olmasaydi Allah, dugumlere uftirenlerin gerrinden kendisine siginiimasini
emretmezdi. Bunlarin yani sira Kur'an’da sihirbazlarin ancak Allah’in izni ile zarar

5% Elmalil, Hak Dini, |, 442.

%6 Bazi kaynaklarda sihirle varliklarin gekil ve mahiyetlerinin degistirilebilecegi; insanin merkebe merkebin de insana
dénstiiriilebilecegi gibi aklt ve nakli delillerden yoksun gériisler mevcuttur. Ornegin Es'ari Makdlit'inda isim
vermeksizin bazi kimselerin bu goriiste oldugunu bildirmigtir. (bk. a.g.e., 442; ayrica bk. Tehanevi, KIF, |, 651)

5T Es'arf, a.g.e., 442; Razi, Mefatifii’l-Gayb. Ill, 213. vd.; ibn Hazm, a.g.e., s. 79; Nebhani, Hiiccetullaf, 11.

%8 jbn Halddn, a.g.e., lll, 1150.

9 Elmalil, a.g.e., 1, 441-2.

% Eg'ari, a.g.e., 442; Tehanevi, KIF, I, 651.

' Ayni, a.g.e., XVII, 417; ilyas Gelebi, a.g.m., ss. 234-237.

62 el-A'raf 7/ 116.

63 el-Bakara, 2/ 102.



66 Halil Ibrahim Bulut

verebilecekleri bildirilir* ve bu sekilde sihrin bir hakikatinin olduguna dikkat gekilir.®
Hadis kaynaklarinda da sihirle ilgili olarak bircok riviyet mevcuttur. Ornegin Buhan,
sihir diye bab baghg attiktan sonra sihrin varligina delalet eden bazi ayetleri delil
getirmis ve konuyla ilgili bazi rivayetlere de yer vermigtir.s’ O, “Allah’a Sirk Kogmak ve
Sihir, Helak Edici Gunahlardandir” seklinde baglik atmak suretiyle sihrin dini konumu
hakkinda da bize bilgi vermistir.¢?

Genel olarak sihrin bir hakikatinin oldugu kabul edilmekle birlikte islam alimle-
ri, sihir yoluyla gokten kanatli-kanatsiz gekirgeler, kurbagalar yagdirmak, denizi yar-
mak, asay! bagka bir seye donusturmek, olileri diriltmek, bebekleri konugturmak gibi
peygamberlerin m{cizelerine benzeyen hérikulade olaylarin gergeklesmesinin mim-
kin olmadig hususunda ittifak etmisler,® sihir yapmak suretiyle insanin bagka bir
canliya donusgtirilebilecegi, varliklarin gekil ve mahiyetlerinin degigtirilebilecegi sek-
lindeki rivayetlerin higbir aslinin bulunmadigini vurgulamiglardir.™

B. SiHRIN HAKIKATINi KABUL ETMEYENLER

Mitezile ekold, niiblivvet miessesesini zedeleyecegi endigesiyle kerdmetin ha-
rikuldade olugunu kabul etmedigi gibi” sihrin de gergekligini kabul etmemigtir. Onlar,
sihirbaz ve kahinlerden micizelere benzer bir takim héarikuladelerin zuhur edebilece-
gini mimkin gérmenin, peygamberlerin dogrulugunu gdsteren ve en 6nemli delil
kabul edilen micizeye noksanlk getirecegini iddia etmiglerdir. Glink sihirbazlarin
olaganustt bir takim geyler yapabilecegini kabul etmek, harikulade fiillerin bitin
insanlardan zuhur edebilecegi anlamina gelir ki, s6z konusu durum nebi ile sahte
peygamberi ayirt edebilmeye engel teskil eder.”” M{tezile ekoll, Ehl-i Stinnet'in sihrin
hakikatini ispat etmek tizere ileri stirdigti yetlerden hareketle yine sihrin géz boyama
ve aldatmaca oldugunu ispata galigmistir. Buna gére onlar, bu goriiglerini ispat etmek
lizere Firavun’un sihirbazlarinin yaptiklari iglerin “insanlarin gézlerini biiytilemek” sek-
linde tahyil oldugunu, ortaya attiklan ip ve sopalarin gercekte olmadigi halde yaptikla-
n sihir sayesinde yiriiyormug gibi algilandigini delil getirmislerdir.” Eger sihirbazlarin
olaganustl gigleri oldugu ve bu sayede harikalar yapabildikleri iddiasi dogru olsayd;,
Hz. Ms&'nin karsisina gikan sihirbazlann &ciz kalip, Mlsa’'nin Rabbine iman etmeme-
leri gerekirdi.” Halbuki &sénin ejderhaya doniistiiglinii géren sihirbazlar, Hz. Masa’'nin
yaptiklarinin sihir cinsinden olmadigini anlamig ve onun Rabbine secde etmiglerdir.”

Sihrin hakikatinin olmadigini savunan &limlerden biri de Ibn Hazm (6.
456/1063)'dir. O, tabiatta gegerli olan kanunlarin degismeyecegini, varliklarin sahip

64 el-Bakara, 2/ 102.

6 Teftazani, Serfiu’l-Makdsid, V, 81 vd.

6 Wensinck, el-Mu'cemii’l-Miifefires, Il, 434 -437.

67 Buharf, "Tib", 50.

8 Buharf, “Tib", 48.

9 Bakillant, el- Beyan, 85; Teftazani, a.g.e., V, 69-70; Mevlana Sibli, Asr-t Saddet, 11, 243.

™ Sa’rani, el-Yevdkit, 164.

! Kerametin imkan ve ispati konusunda ayrintili bilgi igin bk. Bulut, Halil ibrahim, “Harikuldde Olmasi Agisindan
Keramet ve Mdcize ile iliskisi”, SA.U. ilahiyat Fak. Derg., say1 3/2001, ss. 329-350.

72 Kadf Abdiilcebbar, el-Mugni, XV, 259.

3 Zemahgeri, el-Kessdf, 1, 703; Cessas, a.g.e., |, 43.

74 Kadi Abdiilcebbar, a.g.e., XV, 259-60, 263.

75 Bk. el-A'raf 7/116-122. Ayrica bk. Sa'rani, el-Yevakit, 162.
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oldugu zat, sifat ve tabiatlarin yaratildiklari sekilde devam edecegini belirttikten sonra
harikuladenin ancak bir nebinin tasdik edilmesi igin Allah tarafindan yaratilabilecegini
iddia etmigtir. Ginki peygamberler igin mimkiin olan seylerin sahir ve salih kimseler
icin de imkan dahilinde olmasi, vacip ile muhalin esit olmasi anlamina gelecektir.” ibn
Hazm, Eg'ariyye ekoliine mensup bazi alimlerin sihirbazin su zerinde veya havada
ylriyebilecegi, varliklarin sekil ve mahiyetlerinin degistirilebilecegi seklindeki gorisle-
rine siddetle kargi ¢cikmig ve Ehl-i Hakk'in temel felsefesinin bir varligin 6z ve tabiati-
nin degistirilemeyecegi seklinde oldugunu agiklamigtir. Ancak séz konusu durumun
niiblvvet iddiasinda bulunan bir nebinin tasdik edilmesi gayesiyle istisnaf olarak Allah
tarafindan yaratilacagini ve bunun mdcize olacagini sdylemis, sahir veya salih kullar
igin tabiattaki cari kanunlarin degistiriimesinin s6z konusu edilemeyecegini israrla
savunmustur. Ibn Hazm, sihrin bir hakikatinin olmadigini sdylerken, tilsim ve hokka-
bazlik seklinde icra edilen tirinin mimkin oldugunu, bunlarin egitim yoluyla herkes
tarafindan yapilabilecegini de kabul eder.” ibn Hazm’dan bagka bu gériisii savunanlar
arasinda Ibn Cerir et-Taberi (6. 310/922), Cessas (6. 370/980), Zemahseri (&.
538/1143), son dénem alimlerinden Muhammed Abduh, M. Resid Riz& ve Meragi'yi
sayabiliriz. Bunlarin ortak goriisiine gore sihirbazlarin ortaya koyduklari seylerin sinir-
lar1 s6yledir:™

) Sihirbaz, uzun tecriibeler sonucunda bazi aletlerin yardimiyla diger insanlara
garip gelen bir takim isler yapabilir. Ornegin, kilici bogazindan agag sokabilir, ategin
Uzerinde yurtyebilir, kor halindeki koz agzina alabilir. Aslida biitin bunlar, belli bir
egitimle isteyen herkes tarafindan yapilabilecek olagan seylerdir.

n) Sihirbaz aldatmak, hayal gostermek, kamufle yapmak ve hokkabazlikla bir
takim isler becerebilir.

) Sihirbaz, cin ve gseytanlardan yardim dilemek ve onlardan faydalanmak sure-
tiyle sihir yapabilir. Ayrica r(h1 bir takim kuvvetlere dayanmak suretiyle bazi isler baga-
rabilir. Bunlar olaganisti seyler olmayip sartlarina uygun davranildiginda herkes tara-
findan gergeklestirilebilecek islerdir.

D. SiHiR iLE MUCizE ARASINDAKi FARKLAR

Sihir yoluyla yapilan isler, her ne kadar gercek anlamda hérikulade olaylar ol-
masalar da sihirle ugragsmayan, onun teknik ve usullerini bilmeyen kimseler bunlarin
olaganustl seyler olduklarini sanabilirler.” Bu bakimdan s6z konusu hadiselerin mdci-
zelerle karistiriimasi mimkin olabilmektedir. Dig gortinls itibariyla aralarindaki zahirt
benzerlik bunlarin birbirinden ayirt edilebilmesini saglayacak bir takim kriterlerin orta-
ya konulmasini zorunlu kilmigtir. Bu ihtiyaca binaen kelamcilar, erken sayilabilecek bir
donemden itibaren sihir-mdcize iligkisine dikkat ¢ekmis ve aralarindaki farkliigr goste-
rebilmek igin bazi dlgller ortaya koymuglardir. Soyle ki;

a) Mahiyet Agisindan

I- Sihrin bir gergekliginin olmadigini iddia edenlere goére, sihir isleminde dig
diinyada gergeklesen her hangi bir olay yoktur. Buna gore sihirbaz insanlarin his ve

76 jbn Hazm, el-Fasl, V, 3-5.

7 ibnHazm, a.g.e.. V, 2.

78 Resid Riza, el-Mendr, 1X, 45-47.

7 ibn Flrek, Miicerred, 177-178; Kadi Abdiilcebbar, el-Mugni, XV, 259-260; Eb Ya'la el-Ferra, el-Mu’temed, 167; ibn
Hazm, a.g.e., |, 76; Resid Riza, el-Menar, 1X, 45-47; Hayat, Mevkifii'l-islim mine's-Sifr, 1, 53.
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duygularina hitap ederek, gercekte olmayan bir seyi tasavvur etmelerini saglar ve
onlarin gozlerini biytler.® Kur'an-1 Kerim’de bir gok vesileyle s6z konusu edilen Fira-
vun’un sihirbazlarinin yaptigi sihirler bu ttirdendir.®' Buna karsilik mdcize gergek an-
lamda olaganustii bir olaydir.82 Bu sebeple sihirbazlar, 4sd mcizesiyle karsilagtiklarin-
da Misa’'nin gergek peygamber oldugunu kabul etmek zorunda kalmiglardir.®

- Mdcize ile sihir arasindaki ¢nemli farklardan biri de, mcizenin gergek ma-
nada héarikulade bir olay olmasi, sihir ve benzerlerinin ise harikaya benzer olmalaridir.
Bu itibarla m{cizenin benzeri yapilamazken, sihir ve benzerlerinin gesitli zaman ve
mekanlarda tekrar edilebilmesi mimkiindiir® ibn Hazm, bu noktaya igaret ederek
mdcize ile sihir arasinda derece degil mahiyet farkinin oldugunu agiklamistir. Buna
gore mcize olagantsti bir Ozellik tasir, benzerinin yapilmasi imkéan dahilinde degildir.
Halbuki sihir ve digerleri normal fiillerden olup, benzeri ya da daha miikemmelinin
yapilabilmesi imkan dahilindedir.®* Halbuki m{cize gizli sebeplere, el ¢cabukluguna ve
benzeri hilelere dayanmaz,. bilakis o, tabiat kanunlarinin diginda cereyan eden ilah{
bir fiildir.s

- Sihrin, mdcize gibi harikulade bir fiil oldugunu iddia edenlere goére bu ikisini
birbirinden ayiran asil kriter macizelerin tasidig1 tehaddi vasfidir. Bu goriigii savunan-
lar, sihirbazin peygamberlik iddiasinda bulunamayacagini, sayet boyle bir iddiayla
ortaya ¢lkarsa bu durumda ya sihrini unutacag ya da yaptig fiilin benzerinin hatta
daha biiyiigiiniin bagkalan tarafindan yapilabilecegini ileri siirmiiglerdir.#’ jon Hazm’a
gore tehadd? vasfini en énemli ayricalik kabul edenler, micize ile sihrin ayni cins fiil
olduklarini kabul etme gibi biiyk bir hataya digmuslerdir.2 Halbuki bu ikisi mahiyet
agisindan birbirinden farkhdir.

b) Gaye Agisindan

1- Peygamberler ayni esaslara inanirlar; tevhide, Allah’a kulluk etmeye, adaletli
olmaya, ahirete inanmaya davet ederler. Asla bir sonraki peygamber bir éncekini
yalanlamaz, ondan saygl ve hiirmetle bahseder. Biitiin peygamberler hél, hareket ve
sozleriyle insanliga 6rnek olurlar. Halbuki sihirbaz ve kahinler, Allah’a sirk kogmaya,
kotultge ve sufli seylere gagirirlar. Aralarinda birlik ve beraberlik olmadigi gibi hayatla-
r birbirlerini alt etmek igin mucadele iginde geger. Ayrica onlarin insanlara érnek
olmak gibi bir iddialan da yoktur.®

- Peygamberler, s6z konusu mdcizeleri seriat vazetmek gibi yiice hedefleri
gergeklestirmek igin ortaya koyarlar. Halbuki sihirbazlar, sihir ile cogu defa siifli gaye-

80 Hayat, a.g.e., I, 53.

81 el-A'raf 2/116; Taha 20/ 66.

82 Macizelerin temel &zellikleri hakkinda ayrintili bilgi igin bk. Bulut, Miicize ve Peygamber, ss. 43-55.

83 el-A'raf 7/ 116-122; Taha 20/ 68-70. Ayrica bk. Resid Riza, el-Mendr, 1X, 59; Sibli, Asr-1 Saddet, |1, 244; Hayat, a.g.e.,
1, 53-54; Cevad Ali, el-Mufassal, VI, 744; Cafer Stibhani, el-ildfiyat, 11, 102.

84 Bakillant, el-Beydn, 67-68, 110; Cessas, a.g.e., |, 49; Nesefi, Tebstratii'I-Edille, 1, 477-8; ibn Teymiyye, en-Niibiivvat,
215; ibn Haldtn, age. lll, 15; Abdiilfettah Bereke, Serfiu Senusiyyeti'l- Kiibra, 357; Resid Riza, el-Mendr, IX, 59.

8 jbn Hazm, el-Fasl, V, 4-5; ibn Haldtin, a.g.e., Ill, 1155.

86 Nesefi, a.g.c., |, 477-8; Mustafavi, et-Tafikik, V. 73-74.

87 Bakillant, a.g.e, 111-2; ibn Teymiyye, a.g.e., 63.

8 ibn Hazm, a.g.c., V, 3.

89 Razi, el-Mebdlisii'l-Megrikiyye, 11, 436; Nevevi, Serfu Safithi Miislim, XIV, 176; ibni¥'|-Vezir, isdrii’l-Hak, 66-8; ibn
Teymiyye, a.g.e.. 215; ibn Hald(n, a.g.e., lll, 1154-1155; Sibli, Asr-t Saddet, 11, 244, 374-5; Cafer Siibhani, el-
lldhiydt, 11, 104; Hayat, ag.e.. |, 57.
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leri gerceklestirmeyi amaclarlar.® Onlar, toplumun ileri gelenlerinin degil asag! taba-
kanin ilgi ve alakasini ¢ekerler.”

- Islam filozoflarina gére sihir ile mdcize arasindaki en ®nemli fark, birinin
hayr digerinin gerri gaye edinmis olmasidir. Nitekim peygamberlerin m{cizelerinin
gayesi insanlarl saadet ve mutluluga ulastirmaktir. Halbuki sihirbaz ve hilekarlarin
gayesi kendi menfaatleri dogrultusunda gikar elde etmektir.”

¢) Kudret Agisindan

I- Peygamberlerden higbiri sihir ile meggul olmamis, onlar ne niibtivvet dncesi
ne de niiblvvetten sonra sihir 6grenmiglerdir. S6z konusu durum kavimleri tarafindan
dikkatle takip edilmis ve onlarin dogruluklan hususunda bir alamet olarak kabul edil-
migtir.

1- Mcizeler, peygamberlik iddiasiyla uyumlu olup nebinin énceden agikladigi
sekilde gergeklesirler** ve insanlar bunlarin bir benzerini yapma hususunda aciz kalir-
lar. Buna karsilik sihir, sihirbazin istegine bagl olarak sadece belli vakitlerde ve belli
mekéanlarda gerekli hazirliklar yapildiktan sonra gergeklegir.”

- Sihirbaz ve kahinlerin yapmis olduklar seyler insan ve cinlerin kudretinin di-
sindaki seyler degildir. Halbuki m{cizeler tamamen ilaht kaynakl fiiller olup gergek
anlamda hérikulade hadiselerdir.%

iv- Sihrin kalic bir 6zelligi yoktur. Halbuki micize, Kur’an’in icazi ve Hz. Salih’in
devesi 6rneklerinde oldugu gibi daimilik 6zelligi tasir.”” Ayrica sihrin sinirlari bellidir ve
sihirbazin glicliyle sinirlidir. Halbuki mdcizenin higbir simin yoktur.®*Cunki mdcize
Allah’in kudretiyle gergeklesir.

d) Vasita Agisindan

1~ Sihir, ilim ve meslek tiirtinden olup sihir yapabilmek igin 6zel iglemlere belli
kelimelerin tekrarina, gekil veya gizgilere ihtiyag vardir. Nitekim sihrin, kaftr ifade
eden bir takim kelimelerle yapildigi, Allah’in isminin zikredilmedigi zaman ve mekan-
larda tesirli oldugu agiklanmigtir.*® Bunlarin hepsi egitim yoluyla &grenilebilir. Fakat
mcize Allah’in bir lutfu olup, 6grenme yoluyla edinilemedigi gibi sadece gergek pey-
gamberler tarafindan ortaya konulabilir.'® Ayrica peygamber, micize gbsterebilmek
icin Allah’in izninden baska higbir seye muhtag degildir.'

1- Sihir, ilaht kaynakli olmayip, seytan ve cinlerden yardim dilemek, cisimlerin
bilinmeyen bir takim &zelliklerinden yararlanmak ve ruhi giglerden faydalanilarak
yapilmaktadir.'e2

%0 Mattiridi, Kitdbii't-Tevfiid, 189; Ali el-Kari. Serfu’l-Fikhu’-ERber, 145.

°! sa'rani, el-Yevakit, 164; Nebhani, Huccetillahi ale’l-Alemin, 10.

2 ibn Sin4, “Fi Beyani’l-Mu'cizat ve'l-Keramat”, ss. 543-558; ibn Teymiyye, a.g.e., 210; ibn HaldGn, Mukaddime, 111,
1154-1155.

23 Nesefi, a.g.e., 1, 479.

%4 Matridi, a.g.e., 186.

9 Teftazant, a.g.e., V, 79-80.

% ibn Teymiyye, a.g.e., 215, 439.

9 ibnii’l- Vezir, a.g.e., 66-8; Sa'rani, a.g.e., 164; Sibli, a.g.e., Il, 374; Hayat, a.g.e., 1, 56.

98 Cafer Siibhanf, a.g.e., Il, 103.

%9 Neseff, a.g.e., |, 477-8; Kadi Abdiilcebbar, Serfiu’l- Usili'l- Hamse, 572; ibn Haldn, a.g.e., Ill, 1157; Cafer Stibhanti,
a.g.e., Il, 102; Hayat, Said Omer, a.g.e., I, 54.

190 Matiiridi, a.g.e., 189; Bakillan, a.g.e., 70; Ali el-Kari, a.g.e., 145; ibn Teymiyye, a.g.e.. 215; Teftazani, Serfiu’l-
Makdsid, V, 79; ibn Halddn, a.g.e., lll, 1154-1155.

190 ibnir'l- Vezir, Isdrii’l-Hak, 66-8; ibn Hald(n, a.g.e., lll, 1154-1155.

192 jbn Teymiyye, en-Niibiiwat, 214 vd.
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e) Sonug Agisindan

1- Sihir yapmak suretiyle esyanin mahiyet ve tabiati degistirilemez.'®® Sihir yo-
luyla insani bagka bir canliya ya da bir hayvani insana dontgtiirmek, peygamberlerin
hissi m{cizelerine benzer bir harikuldde olay yapmak mimkin degildir.'*

1I- Peygamberlerin gosterdikleri micizelere ebediyen tstiin gelinemez, bagkala-
r tarafindan benzerleri de yapilamaz. Fakat sihirbazin sihri ne kadar dehget verici
olursa olsun, bagka bir sihirbaz tarafindan benzeri veya onun daha biyigl yapilabi-
|il’.'°’

DEGERLENDIRME

Sihir konusu deliller agisindan bir degerlendirmeye tabi tutuldugunda onun bir

hakikati oldugunu savunanlarin da buna muhalif olanlarin da ayni ayetlerden hareket
ettikleri gorulur. Ehl-i Stnnet alimleri, sihrin bir gercekliginin oldugunu ispat etmek
lizere Hz. M@sa ile sihirbazlann miicadelesini,'® Harut ile Marut’un insanlara sihir
ogretmelerini'® ve “diigimlere ftirenlerin gserrinden Allah’a siginilmasi”'®® gibi ayetleri
delil géstermislerdir.
) Matezile ekolll, sihirbazlardan harikulade olaylann zuhur edebilecegini mim-
kiin gérmenin niiblvvet miessesesine ve mdcizenin deldletine zarar verebilecegini
ileri strerek bu tir hadiselerin imkan dahilinde olmadigini iddia etmiglerdir. Onlar,
Kur'an'da sihirle ilgili dyetlerin manevi/psikolojik alanla irtibath oldugunu, bu ayetler-
den hareketle sihrin dig diinyada bir tesirinin meydana gelebilecegini séylemenin
isabetli olmayacagini ileri stirmiglerdir. Matezilenin genel kanaatine gore sihir, hile,
g6z boyama ve aldatmacadan ibarettir.

Kur'an'da konuyla aldkali dyetlerden hareketle sihrin tesirinin insanin psikolo-
jik yonuyle alakali oldugu, sevgi ve nefret gibi tesirler icra edebilecegi hususu biitiin
islam &limlerince kabul edilmektedir. Ancak bazi kaynaklarda gériildtigu tizere, sihir
vasitasiyla esyanin gekil ve mahiyetini degistirebilmek, peygamberlerin mdcizelerine
benzer harikulade seyler yapabilmek seklindeki anlayiglan kabul etmek miimkin de-
gildir. Bunlar akli ve nakli delillerden yoksundurlar. Ayrica bu tir anlayiglann kaynagi-
nin ne oldugu da aragtirlmaya muhtag bir konudur.

Kelamcilar, sihir ile mdcize arasindaki zahiri benzerlikten dolayi, erken sayilabi-
lecek bir donemden itibaren sihrin mahiyeti ve micizeden farkliig konusuna yer
vermek durumunda kalmiglardir. Genel olarak kelamcilar, sihri harikulade olaylardan
saymazlar. Sartlan yerine getirildigi takdirde ilgili olan herkesin bagarabilecegi bir
sanat olarak kabul ederler. Ancak s6z konusu sebepler herkes tarafindan bilinemedi-
ginden sihirbazin yaptigi seylerin harikuldde oldugu sanilir. Bu sebeple sihrin mci-
zeyle karistinlmasi mumkin olabilmektedir. Dig goriints itibariyla sihir ile mdcize
arasindaki bu benzerlik, bunlarin birbirinden ayirt-edilmesini saglayacak bazi élgtilerin
ortaya konulmasini zorunlu kilmigtir. Bu ihtiyaca binaen kelamcilar bazi kriterler orta-
ya koymuslardir. Bunlar dikkate alindiginda ikisinin farkh seyler oldugu kolaylikla
anlasilabilir. ¢

193 Nesefi, a.g.e., |, 477-8; Ayrica bk. ibn Hazm, el-Fasl, I, 76; V. 7-8.

194 Bakillant, el-Beydn, 85; Sa'rani, el-Yevakit, 164; Sibli, Asr-1 Saddet, 11, 243.
105 Kadi Abdiilcebbar, a.g.e., 572; Cafer Siibhani, a.g.e., I, 102.

196 el-A'raf 7/116.

197 g|-Bakara 2/102.

198 el-Felak 113/4.
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ISLAM CEZA HUKUKUNDA
IRADE-SUC ILISKISININ CEZAYA ETKISI

Samil DAGCI’

THE INFLUENCE OF THE RELATIONSHIP BETWEEN "FREE WILL" AND
"CRIME" ON THE PUNISHMENT IN ISLAMIC CRIMINAL LAW

Islamic jurists consider "reasoning" and "will" as a basis for the definition of
the religion. This is essential that one, as an addressee of the Divine Message in
general and of the Divine legal injunctious in particular, is required to have "sound
mind" and "free will". Therefore mental disability, childhood compulsion and the like
lifts any possible criminal responsibility.

By taking "free will" as the central element, the crimes committed against
life and integrity of body are evaluated under three catagaries: intentional (amdan),
quasi deleberate intent (shibh al amd), and by mistake and negligence (khatan).

The relationship between will power and subsequent result is the basic
element for punishment in Islamic criminal law. The sanction for intentional homi-
cide, intentional injury by physical assult is a kind of serious punisment in Islamic
criminal law (qgisas), the same criminal acts which were committed by quasi deliber-
ate intent (shibh al amd ) and by mistake, on the other hand, are punished with
heavy compensation (diyya al mughallaza), and compensation proper (diyya) re-
spectively.

jslam bilginleri, 6zellikle usulctiler ve fukaha, yaptiklar din taniminda akil ve
irade unsurunu 6n plana gikarmglardir.' Bunun tabif bir sonucu olarak ilaht hitaba,
daha dar ve teknik anlamda ise hukukun 6ziinii olusturan emir ve yasak normlarina

*Dog. Dr., Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi,

! Abdiilaziz el-Buhari’nin, Kesfu'l-Esrdr an Usilli‘l-Pezdevi isimli eserinde yer alan

(ML U s past) oa bl Jsdall (55l Gl b aoy 4f) seklindeki tanimda dinin unsurlannin ildflik, aklilik,
irddilik ve mutlak dogru ve iyi olant emretme oldugu vurgulanmaktadir. Bkz. a.g.e., Beyrut 1994, 1/26; ayrica Eyyib b.
Musa el-Hiseyni (Ebu’l-Beka), el-Kiilliyat [i'l-Mustalahdt ve'l-Furiik el-Lugaviyye (thk. Adnan Dervig-Muhammed el-
Misri) Beyrut 1993, s. 443.
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(teklify muhatap olabilmesi igin kiginin, akil ve irade yeteneklerine sahip olmasi dinen
zorunlu goriilmiis, buna karsilik akil hastaligr (ciinin), yag kugUklugu (sigaru’s-sinn) ve
iradeye maddi baski (ikrdf) gibi akil ve iradeye dogrudan miiessir olan ehliyet arizalar,
dinf-hukuki yukimliilugi de ortadan kaldiran birer sebep (esbdbu ademi’l-mes’iiliyye)
olarak kabul edilmistir. Esasen peygamberler vasitasiyla insanlara ta’lim edilen emir
ve yasaklan kabul veya reddetme ve bunlarin geregini yerine getirip getirmeme, akill
insanlarin tercihlerine birakilmigtir. Bu anlamda din, topluma bir yagama modeli sun-
makta; akil ve irade yetenegine sahip olan insanlar da bu modelin muhatabi kabul
edilmektedir. Bu agidan din, kaynak itibariyla ilahi, hitap alani itibariyla da akli ve
iradidir.

Bu calismamizda miinhasiran hayata ve vicut butiinlagtine karsi iglenen suglar
baglaminda kisaca iradenin 6nemi ve cezaya etkisi tizerinde durulacaktur.

islam ceza hukuku agisindan sucu en genel anlamiyla, bir emrin ifimali veya bir
yasagin ihlali seklinde tanimlamak mimkiindir.? Bu tanima gére Sari'in hem emirleri-
nin yerine getiriimemesi hem de yasakladigl fiillerin iglenmesi sug kabul edilmektedir.
Ceza da en genel anlamiyla islenen fiilin gorecegi karsiliktir.®> Dinen tasvip edilen fiil ve
davraniglarin karsiligi mikafat; yasaklanan fiillerin karsih@ ise bir takim diinyevi ya da
uhrevi mueyyidelerdir.

islam’in biitiin emir ve yasaklari, cagdas hukuk teknigi bakimindan hukuki nite-
likli birer norm degildir. Ciinkii salt hukuki hiikiimlerin arka planinda da evrensel ahla-
ki ilkelerin bulundugu goriilmektedir. Bu 6zelligi dikkate alarak islam hukuku, bir ba-
kima Islam ahlakina giydirilen miieyyideler olarak kabul edilebilir. Bunun bir yansimasi
olmak iizere islam’da sug ve ceza kavramlari da genig bir anlam muhtevasina sahiptir.
Ornegin Hz. Peygamber (s.a.v.) bir hadisinde “ism (giinah), icinde iz birakan ve insanlarin
muttali olmasindan hoglanmadigin seydir'* buyurmustur. Buna gore gayr-i ahlaki ya da
daha genel bir ifade ile anti sosyal bir fiili iglerken kiginin, hemen etrafina bakarak
“yalmz mwyim, ne yaptigim goren var mi?" ya da daha énce yaptigi bir isi hatirladiginda
“ah! keske yapmasaydim” seklinde bir i¢ kisintisi hissetmesi bile onun, dinen tasvip gor-
meyen ve uhrevi sorumlulugu gerektiren bir hareket yaptiginin gostergesidir. Ancak
islam hukukgulari, fiillerin gérecegi uhrevi karsiigi ceza hukukunun kapsami diginda
tutmug ve cezayl, sug sayilan fillere 6ngortilen hukuki (maddi) mueyyideler ile sinir-
landirmiglardir. Bu nedenle ceza kavraminin ifade ettigi anlami karsilamak iizere islam
ceza hukuku literatiirtinde teknik bir terim olarak ukiibe kavrami kullanilmig, buna
karsilik genellikle mieyyidesi uhrevi olan fiiller ise, bu kavramin kapsam: disinda tu-
tulmustur.

Bir fiilin sug sayilabilmesi icin bir takim nitelikleri tagimasi gerekir. Kur'an ve
slinnetin iktizai-tekliff (emir ve nehiy) hitkkimlerinde, nelerin yapilabilecegi teker teker
sayilma yerine, sadece yasagin sinirlar belirtiimekte, yasak kapsaminin diginda kalan-
larin yapilip yapilmamasi ise bireyin tercihine birakilmaktadir. Ornekleri Kur'an ve
Stnnet’te de yer alan ve klasik fikih us@liiniin sistematigine de miessir olan bu telak-

2 Muhammed Eb{ Zehra, el-Cerime ve'l-Ukiibe fi'l-Fikhi'l-islami (el-Cerime), Kahire 1976, s. 24.

3 Arapca‘da bir eylemin olumlu ya da olumsuzlugu ile miitenasip olarak gérecegi “karsilik” anlamindaki “ceza”
kelimesinin Kur'an-1 Kerim'de de bu iki farkh anlamiyla kullanildigi gériilmektedir. Bkz. Y(inus, 26; isra, 36; Kehf,
88; Ta-H4, 76; Furkan, 15; Zuiimer, 34; Fussilet, 28; $ara, 40; Rahman, 60.

4 Mislim b. Haccac el-Kugeyr, el-Camiu's-Sahifi (Thk. Muhammed Fuad Abdiibaki) Cagn Yayinlari, istanbul 1981,
111/1980; Muhammed b. isa b. Servet et-Tirmizi, el-Cdmiu's-Safiifi (Thk. Ahmed Muhammed S4kir), istanbul 1981,
1Vv/597.
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ki, insana genig bir mubahlik alani tanindigini, yasakhgin istisnai ve arnzi bir durum
oldugunu ortaya koymaktadir. Ne var ki, yasak alant ¢ok sinirli olmasina ragmen in-
sanlar, zaman zaman genig olan mubahlik (ibdha) sinirlan iginde kalma yerine, yasak
alana girmekte ve onu mubah hale getirmeye ¢aligmaktadirlar. Halbuki kulun, Sari’in
yasak kildig fiilleri mubahlastirma, hak ve yetkisi bulunmamaktadir.

Egya ve fiillerde aslolan ibdha iken birtakim fiillerin sug sayilmasi ile insan dav-
raniglanna sinirlamalar getirilmektedir. Zahiren celigki gibi gériinen bu durum esasen
toplum hayati igin bir zorunluluktur. Ancak insanin hiirriyeti ile sorumlulugu arasinda-
ki hassas dengeyi korumak ve keyfilige engel olmak igin hangi fiillerin, hangi merci
tarafindan sug sayilabilecegi, Kur'an ve Stinnet tarafindan belirlenmisg, ayrica bir fiilin
sug sayllabilmesi igin tagimasi gereken niteliklerin neler oldugu (sugun unsurlar) da
hukukgular tarafindan detayl olarak ortaya konulmustur. islam ceza hukuku agisindan
bir fiilin sug sayilip sayilmamasinda en 6nemli belirleyici Kur'an ve Stinnet’tir. Siyasi
otoritenin (uld’'l-emr) kanun yapma (legislation) yetki ve faaliyetini de, Kur'an ve Siin-
net'in agilimi olarak gérmek mumkiindir. Suglann sarih olarak bir ceza kanununda
veya ceza hukumltu 6zel bir kanunda belirlenmis olmasina gagdas ceza hukukunda
sugun kaninilik unsuru denilmektedir.

Yukarida ifade edildigi gibi sug, bir emir normunun ihmali veya yasak normu-
nun ihlalidir. Yasak ihlal edilerek islenen suglarda hareket, somut olarak tezahir eder-
ken buna kargilik bir emir normunun ihmal edildigi suglarda ise kasith bir iradi hare-
ketsizlik geklinde tezahiir eder. iste bir emir veya yasak hilkmiiniin bir icra veya ifimal
hareketi ile gignenmesine, sugun maddi unsuru denilmektedir. Burada karsimiza icra,
ifimal ve ihldl olmak Uzere Ug anahtar kavram gikmaktadir.

Arapga hml kokinden tiretilen ihmal kelimesi, kok olarak; bagibosluk, terk e-
dilmiglik anlamindadir. Arapga’da develerin ¢6le saliverilmesi, cobansiz birakilmasi, bu
kelime ile ifade edilmektedir.’ Bir ceza hukuku terimi olarak ise ihmal, yapilmasi iste-
nen bir emir normuna kayitsiz kalmak ve emrin geregini yerine getirmemek, kisaca
yapmakla yikiimlt olunan goérevi yapmamak anlamindadir. Buna goére kisinin hukuken
yapmakla yukimli oldugu goérevleri yerine getirmemesi ya da kayitsizligi (ihmali) sug
olusturmaktadir.

Konuyu somut bir 6rnek ile tahlil edelim. Bir hastanenin acil servisine getirilen
agir yaraliya gorevli nobetgi doktorun herhangi bir miidahalede bulunmamasi ve yara-
linin da kan kaybindan 6lmesi; ya da yanmakta olan bir evi sondirmeye giden gérevli
itfaiye erinin yangina miidahale etmemesi durumunda, doktorun veya itfaiye erinin
higbir sugu yok mudur? “Doktor, hastaneye getirilen yaraliya herhangi bir fiilf saldirda bulu-
nup onu yaralamamis veya oldiirmemistir, ya da itfaiye eri dogrudan evi yakmamigtir nigin so-
rumlu olsunlar ki?" diye digiiniilemez. Oyleyse doktorun veya itfaiye erinin sorumlu
tutulmasinin veya baska bir ifade ile suglu bulunmasinin sebebi nedir? Bu sorunun
hukuki cevabi, gorevlilerin kanunen yapmakla yukimlt olduklarn goérevi yapmamalari-
dir. Doktorun, hastaneye gelen yaraliya kargi dogrudan maddi (somut) bir saldirisi ya
da itfaiye erinin yangin ¢ikarmasi s6z konusu olmasa bile, hareketsizlikleri, yani (gérev
ve sorumluluk alanlarina giren olaylara miidahale etmemeleri) kanunun sug saydig bir
sonucun sebebini olusturmaktadir. irade, kisinin bir seyi yapma veya yapmama ara-
sinda segim yapabilmesidir. Bu nedenle bireyin iradesi bir yasagin suurlu olarak ihla-

5 Cemaliiddin Muhammed b. Mitkerrem ibn Manzar, Lisdnii’l Arab, Beyrut 1956, XI/710-711; Miitercim Asim Efendi,
el-Okyaniisu’|l-Basit ff Terciimeti’l-Kdmisi'l-Mufiit, istanbul 1272, 11//386.
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linde ya da emrin ihmalinde tezahir eder. Hukuken sug kabul edilen sonug, failin sugu
isleme iradesi agisindan ele alindiginda yukaridaki érneklerde failin iradesi, bir emrin
geregini yapmama seklinde tezahiir etmektedir. Maddi hareketin somut olarak go-
rinmedigi ancak sonucun somut olarak ortaya ¢iktigi ihmal suretiyle islenen suglarda
failin hareketsiz kalmasi, sugun maddi unsurunu olugturmaktadir. Bu tiir suglara dokt-
rinde, ihmal yoluyla icra suglart denilmektedir.

Arapga’da hareket halinde olmak, bir isi yerine getirmek anlamindaki tcera) ko-
kiinden tlretilen icra kavrami, teknik bir terim olarak ceza hukukunda bir yasak hiik-
miinii somut bir iradi hareketle ihlal etmeyi ifade etmektedir. Ornegin; silahla adam
oldirme veya hirsizlik suglarinda failin bilerek tetigi cekmesi ya da mal gizlice almasi
icra hareketlerini olugturur.

ihmalde bir talebin (emir) gereginin yerine getiriimemesine kargilik, ihlalde; ya-
sagin dini ifadesiyle haram kilinan bir fiilin, icra edilerek helal sayilmasi s6z konusu-
dur. Ornegin; Sari, adam &ldiirmeyi veya zina fiilini haram kilmasina ragmen miikellef
olma sartlarini tagtyan ve yasak (Aaram) hikmunt bilen kiginin adam oldiirmesi ya da
gayr-i megr( iligkide bulunmasi, yasagl (harami) helal (mubah) hile getirmektedir. iste
ihlal, haram bir fiilin helal (mubah) hale getirilmesi, daha hukuki bir ifade ile bir yasak
normunun ¢ignenmesidir. Yasak normunu ihlal eden hareket somut olarak goruldiigu
igin bu tlr suglara ise, doktrinde icra suglart denilmektedir.

Maddi unsur, hareket, sonug ve illiyet bagi olmak (zere Ggli bir batiint ifade
etmektedir. Buna gore sugun maddi unsurunun tegekkil edebilmesi igin, failin maddi
bir hareketinin bulunmasi, bu hareketin, bir emir ve yasak hitkmiine (hukuka) aykirn
sonug dogurmasi, ayrica sonucun, failin maddi bir hareketine isnat edilmesi, (kisaca
hareket ile sonug arasinda bir illiyet (nedensellik) baginin bulunmasi) gerekir. Bu du-
rum, cezalarin sahsiligini saglamasi agisindan biiytk bir dnemi haizdir.

Maddi unsur agisindan, icra suglarinda (6rnegin, silahla adam éldiirme, muessir
fiil, hirsizlik...) maddi hareketlerin somut olarak goriilebilir nitelikte olmasi; ihmal
suglarinda ise (6rnegin, gérevli doktorun yaraliya miidahale etmemesi; itfaiye erinin
yangina mudahale etmemesi; nafaka ytkimlisiinin bu ytkimluliga yerine getirme-
mesi) maddi hareketin gortilmemesi, ikincide maddi unsurun gergeklesmedigi seklinde
anlagilamaz. Esasen bu tiir suglarda sugun maddi unsuru Sari’in “yap”, “yerine getir”
emrine karsi failin suurlu kayitsizigr ve iradi hareketsizligidir. Clinki bu hareketsizlik,
hukuka aykin kabul edilen sonucun (sugun) sebebini olugturmaktadir. icra suglarinda
hareket “nigin yaptin?”, ihmal suglarinda ise “nigin yapmadin?” sorularinin cevabidir. icra
ve ihmal suglannda hareketlerin icra hareketi ve ihmal hareketi olmak tzere farklilik
arz etmesi bir taraftan emir ve yasak normunun formel yapisi ile; diger taraftan ise bu
normlara mikellefin tepkisinin mutabakatsizhg@ (uyumsuzlugu) ile ilgilidir. Adam &l-
dirme, muessir fiil, zina ve hirsizlik gibi yapilmasi yasak (haram) kilinan icra suglarin-
da, bu fiillerin yapilmasi; zekat vermeme, nafaka yukiumlulagini yerine getirmeme,
hastaneye gelen yaraliya miidahale etmeme gibi ihmal suglarinda ise, yapilmasi emre-
dilen bir fiilin yapilmamasi s6z konusudur. Sug failinin, yasak normuna aykin hareke-
tin haram kilindig1 icra suglarina tepkisi hareket; bir fiilin islenmesini ya da hareketi
&ngoéren emir normlarina karsi gosterdigi tepki (cevap) ise hareketsizliktir. Bu bakim-
dan hukuki bir 'sonucun, bu sonucun nedeni olan bir icra veya ihmal hareketine bag-
lanmasi durumunda, madd{ unsurun gergeklestigi kabul edilmektedir. Hastaneye geti-
rilen yaraliya doktorun miidahale etmemesi 6rneginde, yaralinin kan kaybindan élme-
si ile doktorun hareketsizligi arasinda dogrudan maddi-mekanik olmasa bile, hukuki
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bir illiyet (nedensellik) iligkisi kurulabildigi igin, hareketsiz kalan doktorun da sorumlu-
lugunun bulundugu kabul edilmektedir. Ancak burada, hukuki nedensellik iligkisi ile,
fizik-mekanik nedensellik arasindaki ince ayrintiya dikkat etmek gerekir. Hukuk man-
t1@1 agisindan herhangi bir sonucun, bir hareket ya da hareketsizligin eseri oldugu
rasyonel olarak ortaya konulabildigi durumlarda illiyet iligkisi de gergeklegmektedir.

Diger taraftan hukukun dikkate aldigi insan hareketlerinin arka planinda akil ve
irade vardir. Yani madd1i hareketler, akli ve iradi bir faaliyetin sonucunda iglenmekte-
dir. Gok ani ve fevri olarak iglenen suglarda bile, stiresi ne kadar kisa olursa olsun,
maddi hareketlerden 6nce o hareketin islenmesine karar veren bir akli ve iradi bir
slireg yaganmaktadir. iste akil ve irade ile, fiil arasindaki bu iligkiye ceza hukukunda
manevi unsur denilmektedir. Manevi unsur agisindan sug, kaynagini insanin akil, ira-
de, ruh gibi manevt (psikolojik) fonksiyonlanindan alan bir olgudur. Ciinkii eylemin so-
nucu, objektif olarak tezahiir etse de kaynaginda stibjektivite vardir. Belli bir sonucu
amaglayan séikler, énce zihinde tasavvur edilir, tartigilir ve irdelenir, (deliberation); son-
ra irade, tereddtten kurtularak eylemin yapilip yapilmamasina karar verir (decision), bu
asamadan sonra ise akil ve iradenin karari, insanin el, ayak ve diger organlar vasita-
siyla plan halinden eyleme donigiirler (execution). islam hukukunda kiginin bir sugtan
sorumlu tutulup cezalandiriimasi, akil ve irade (temyiz glici)’ye sahip olmasi 6n garti-
na baglidir. Bu yetenege sahip olma, islam hukukunda "ceza efliyetini haiz olma" kavrami
ile ifade edilmektedir. Bu melekelere sahip olma, kisiyi sorumlulugun muhatabi kilar-
ken, bu melekeleri ortadan kaldiran ehliyet anzalan ise cezal sorumlulugu digtirmek-
tedir. Sug, emir ve yasak normu ile fiil arasindaki tezat (geligki)'tir. Kisaca hukuka
aykirilk olarak ifade edilen bu durum, failin iradesinde odaklanir. Maddi unsur baki-
mindan bir emrin ni¢in ihmal edilerek gereginin yerine getirilmedigi, ya da bir yasagin
nigin ihlal edilerek ¢ignendigi sorularina karsilik manevi unsurda; failin fiili nasil veya ne
sekilde igledigi 6n plana gikar. Kisaca maddi unsurda nigin, manevi unsurda ise nasil
sorularina cevap aranir.

islam hukukunda akil ve irade sahibi kigiler, igledikleri fiiller ile iradeleri arasin-
daki iligkiye gére sorumlu tutulmaktadirlar. irade ile sonug iligkisi kast, kastin agiimasi
ve taksir olmak {izere iig sekilde tasavvur edilmektedir. irade ile sonug arasinda tam
bir mutabakatin bulundugu durumlara islam hukukunda kast veya amd denilmektedir.
Kast veya amd, iradenin, hem bir fiile hem de fiilin doguracagl sonuglara (bilerek ve
isteyerek) yonelmesidir. Bu bakimdan kast kavrami irade kavraminda odaklagmakla
birlikte failin, igledigi eylemin hukuka aykinliginin bilincinde olmasi da énemli bir hu-
sustur. Taamm{iden iglenen suglarda failin kastettigi sonug ile ortaya gikan sonug tam
bir mutabakat arz ettigi, bagka bir ifade ile, fail, ortaya ¢ikan sonucu bilerek ve isteye-
rek igledigi icin, bu tir suglara en agir mieyyideler konulmustur. Yogun bir kasit olan
taammiid, adam ¢ldiirme ve muessir fiillerde cezayi agirlagtiran bir sebep olarak kabul
edilmektedir. Bu nedenle taammiiden adam oldirme ve miuessir fiil gibi hayata ve
viicut bittunligine kargi islenen suglarda sugun failine, ayniyla mukabele esasina
dayanan kisas cezasi 6ngorilmektedir.

Kasith adam oldiirme sugunda sugun magduru; sugun maktultin veli ve vérisle-
ri; miessir fiillerde ise, yaralinin kisaca haksiz tecaviize ugrayan sahsin kendisidir.
Bunlarin sahip oldugu alternatif haklari: fiile ayni ile mukabele (kisas); bedeni-cismani
zararin mal ile tazmini, bagka bir ifade ile diyet karsilig! kisas hakkindan vazgegme
(sulh); magdurun kisas ve diyet hakkindan vazgegip faili karsiliksiz affetmesi (af) olmak
lizere ¢ baglik altinda toplamak mimkindiir:
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Devlet, biitlin suglarda bazen dogrudan, bazen de dolayl olarak sugun magdu-
ru kabul edilmektedir. Bu nedenle sahislara karsi iglenen suglarda, sugun dogrudan
magduru olan kisi veya kisilerin (magdur) sug failini affetmesi durumunda, devletin
dolayli magdur olarak ayrica cezalandirma hakkina sahip oldugunu ilave etmek gere-
kir.

Diger taraftan toplumun herhangi bir liyesine yapilan haksizlik, o toplumun
butlin bireylerine karsi islenmis gibi tepki goriir, en azindan “bu haksizlik bana karst
da islenmig olabilirdi” endigesini uyandirir. Bu ise sosyal hayat igin énemli bir risk
olugturur. igte islam hukuku bakimindan sugun dogrudan magduru olan kisi ya da
kisilerin faili affetmesi durumunda da kamu adina devletin cezalandirma hakkinin
bulunmasi, megruiyetini bu gerekceden almakta ve ceza siyaseti agisindan biiytik bir
fonksiyon icra etmektedir.

Agir bir bedensel ceza olan kisas, hayata ve viicut butiinligine karsi iglenen
suglarda hem genel, hem de 6zel 6nleme fonksiyonlarini icra etmektedir. Yani mukdbe-
le bi’l-misl esasina dayanan bu ceza, haksiz olarak bagkasini éldiren veya ona cismant
zarar veren faillerin ayni sekilde cezalandirlacagl diigtincesini zihinlere yerlestirdigin-
den, sug igleme temaytliinde olan potansiyel suglulara da caydirici bir (ibret) fonksi-
yonu icra etmektedir. Bu nedenle Kur'an-1 Kerim, kisas ile hayat arasinda dogrudan
iligki kurmaktadir.se

Suga ayniyla mukabelede bulunma anlayisi, farkli gerekgelerle Batr'da da pek
cok hukukgu ve filozof tarafindan da savunulmustur. Ornegin Jeremy Bentham (6.
1832), Emenual Kant (6. 1804), Montesquieu (6. 1755), Jean Jacques Rousseau (0.
1778), Friedrich Hegel (6. 1831); bakig agisi farkli olmakla beraber meghur ceza hu-
kukgusu Cesare Lambroso (6. 1909), Raffaele Garofalo’nun (6. 1934) idam cezasina
taraftar oldugu bilinmektedir.”

KASTIN ASILMASI

Bazen fail, bir fiili bilerek, isteyerek isler; ancak, ortaya ¢ikan sonug kastettigin-
den daha agir olabilir. Bu durumlarda failin sug igleme kasti (ciirmf kast) bulunmakla
birlikte, irade ile sonug arasinda tam bir mutabakattan, uyumdan bahsetmek imkan-
sizdur.

Ornegin sadece yaralama kastiyla iglenen miiessir fiil, magdurda bulunan fakat
fail tarafindan bilinmeyen bir hastalik (6rnegin hemofili -kanin pihtilagmamasi-) ile
birlestiginde onun élimiine sebebiyet verebilir. Bu durumda failin kastt adam oéldur-
mek degil, muessir fiildir. Sugun, bu hastaligi bulunmayan bir kimseye islenmis olmasi,
genelde bu tir bir agir sonuca sebebiyet vermez. Ancak failin, 6ldiirme kasti ile olma-
sa bile, muessir fiili bilerek ve isteyerek igledigi de bir gercektir. Fakat dldiirmeyi iste-
medigi igin ortaya gikan sonug failin kastini agmigtir. Bu tiir suglarda failin iradesi ve
hareketinin sonucu agisindan kast ile taksir birlegmistir. Clnka fail, hareketini sug
kastiyla iglemis, ancak sonug kast ettiginden agir olmustur. Bir yoniyle kasta, diger
yontyle taksire benzediginden dolay, bu tiir suglara, ¢agdas ceza doktrininde "kastin
astlmast"; Islam ceza hukukunda ise sibhiu'l-amd (kast benzeri), amdu'l-hata (hata ile kari-
sik kast) kavramlan kullaniimaktadir. Bu tiir suglarda failin suglulugunda, (ctrmf kast)

616l Bakara, 178, 179; Maide, 45; Nahl, 126; Yanus, 26; Sra, 40.
1" idam Cezasi, ilm-i Hukuk ve Mukayese-i Kavanin Mecmuasi, (Miiessisi Muhammed Arif), istanbul 1325, 1/49 vd.;
Sadri Maksudi Arsal, Hukuk Felsefesi Tarifi, s. 253; Adnan Giiriz, Hukuk Felsefesi, s. 242.
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kugku bulunmadig gibi, irade ortaya gikan sonuca tam olarak yonelmedigi igin kaste-
dilen sonug ile ortaya ¢ikan sonug arasinda tam bir mutabakat da bulunmamaktadir.
Kisas cezasl ise, irade-sonug mutabakati olan durumlarda séz konusudur. Bu nedenle
oldirme kastinin sz konusu olmadigi bu tiir suglarda failin, magdur olan tarafa agir-
lagtinlmig diyet (diyet-i mugallaza) demesi &éngdriilmektedir. islam hukukgular kasten
(amden) ve kastin agilmasi (sibhu'l-amd) suretiyle islenen suglar birbirinden ayirmada,
genellikle sug aletlerine ve bunlann kullanilis sekline dayanmislardir. Ornegin failin
elindeki kesici aletin, keskin tarafi yerine sapini kullanmasi, kendisinde adam 6ldiirme
kastinin olmadiginin karinesi olarak kabul edilmektedir.

TAKSIR (HATA)

Bazi durumlarda ise irade ile sonug arasinda tam bir mutabakattan bahsetmek
imkansizdir. Ornegin taksirli adam éldiirme ve miiessir fiil suglarinda failin, meydana
gelmesini istedigi sonug ile ortaya ¢ikan sonug birbirinden tamamen farklidir.

Taksirli suglarda failin iradesi bir sonuca yonelmekte, ancak ortaya ¢ikan sonu-
ca yonelmemektedir. Kisaca kastedilen sonug ile ortaya ¢ikan sonug tamamen farkl-
dir. Ornegin su anzasini gidermek icin yolu kazan belediye iscilerinin gerekli tedbirleri
almamalar dolayisiyla bir insanin oraya diiglip 6lmesine ya da yaralanmasina sebebi-
yet verilmesi durumunda oltim ile kazilan gukur arasinda dolayli bir illiyet bagi kurmak
mimkindir. Yani olimin sebebi oraya kazilan gukurdur ancak, gukuru kazanlarin
tedbirsizlik ve dikkatsizliklerinden kaynaklanan kusurlari bulunmakla beraber fiili
isleme iradeleri ile 6lim arasinda tam bir mutabakattan bahsetmek imkansizdir.

Ayni durum, avlanmak amaciyla agactaki kuglara ates eden ancak tedbirsizlik
ve dikkatsizlik sonucu bir insanin 6limiine sebebiyet veren avci igin de s6z konusu-
dur. Burada da avcinin bir kasti bulunmakta (avlanma) ve bir sonug (6ltim) da meyda-
na gelmektedir. Ancak fail bu sonucu kast etmemekte, aksine sebep oldugu koéti
sonugtan dolay! vicdan azabi gekmektedir. Fail agisindan boyle olsa bile iglenen fiil
sonucu olen ve onun oluminden dolayr magdur olan insanlar bulunmaktadir. Bu
sebeple, failin iradesinin suga hi¢ yonelmedigi ve ctirmi kastin bulunmadigi taksirli
suglarda kisas cezasi diigmekte, ancak magdurlarin en azindan maddi magduriyetini
gidermek igin tazminat (diyet) 6demesi dngérulmektedir. Burada orijinal bir hususiyet
arz eden akile milessesesine bir cimle ile de olsa temas etmek gerekir. Glink{ taksirli
suglarda tazminatin sadece fail tarafindan degil, akilesi tarafindan 6denmesi hem
haksiz tecaviize maruz kalan magdur; hem de hig istemedigi halde, boylesine agir bir
cismani zarara sebep oldugu igin zaten vicdan azabi g¢eken fail korunmaktadir. Kan
bagina dayali olan akile sistemi Hz. Omer tarafindan yeniden gdzden gegirilerek,
aralarinda mesleki baglari olan tesekkdller de akile kapsamina alinmistir.

Sonug olarak, Islam hukukunda cezalandirmada manevi unsur esas alinmakta
ve sorumluluk derecesi, failin iradesi ile sonug arasindaki iligkiye gére degismektedir.
Kusurlulugun en alt derecesini olusturan taksirli suglarda, sug sayilan sonug ¢ikmakta,
ancak failin sug kasti hi¢ bulunmamaktadir. Bagka bir ifade ile sonug ile irade arasinda
bir mutabakattan s¢z edilememektedir. Kastin olmamasi (ya da hata hali) ser'? bir
Ozir olarak kabul edilmekte ve failin cezal sorumlulugunu digtirmektedir. Ancak mag-
dur tarafin ugradig1 zarar, mal ile tazmin edilmektedir. Sug failinin maddi yiikinin
hafifletilmesi amaciyla bir sosyal dayanisma miiessesesi goériniimii arz eden akile
kapsaminda yer alan kisi veya kurumlar da, tazminati ¢demede sug failine ortak ol-
maktadir.
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Sonucun istenenden daha agir oldugu kastin asilmasi durumda ise, yine irade
ile sonug arasinda tam bir mutabakattan soz edilemez ise de; failin suglulugunda
kugku bulunmamakta, ancak ortaya gikan agir sonugta failin kasith olup olmadig
hususunda siiphe bulunmaktadir. Bu nedenle kisas cezasi diigmekle beraber, taksire
goére malf sorumluluk orani artmakta ve fail taksirli suglara gére daha agir maddi taz-
minat 6demektedir.

Kusurlulugun en agir derecesini olusturan kasitl fiillerde ise, irade ile sonug a-
rasinda tam bir mutabakat bulunmakta ve failin suglulugunda, yani miicrim oldugunda
hig bir kugku kalmamaktadir. Sahislara kargi iglenen adam 6ldiirme ve miessir fiiller
bakimindan kusurlulugun bu en agir derecesini olusturan kasta ise Kur'an ve Siinnet
tarafindan 6ngoriilen asli ceza, faili, isledigi fiilin aynisi ile cezalandirmaktan ibaret
olan kisastir.®
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KUR’AN BAGLAMINDA HZ. MERYEM'LE
ILGILI BIR INCELEME

Mustafa OZTURK’

A RESEARCH RELATED TO MARY WITHIN THE QURANIC CONTEXT

This article deals with the question of Mary’s relationship with the prophet
Aaron and Imran. As is known, Mary is considered as the daughter of Imran and
the sister of Aaron in the Qur'anic verses (Qur‘an 19/28; 66/12) and some Tradi-
tions. However, some orientalists such as W. Montgomery Watt and Arthur Jeffery
claim that Our'an contains palpable errors concerning some historical personalities
as in the cases of Mary, Aaron, Imran and Ezra. In order to support their claims
they argue that the literature of the Bible never mentions that Imran was the father
of Mary, the mother of Jesus, and that Aaron was the brother of Mary. In this arti-
cle we shall discuss these kinds of claims of the above scholars in the light of re-
lated verses and the classical commentaries of the Qur‘an.

GiRris

J(ur’an kissalarinin tarihsel agidan sahih bir bilgi kaynagi olup olmadigi veya
gecmis donemlerde olup bitenleri orijinal ve otantik formuyla yansitip yansitmadigi
meselesi, dzellikle son dénem oryantalistik Kur'an aragtirmalannda tartigma konusu
yapilmig ve buna bagl olarak bazi Kur'an kissalarinin Eski Ahit kaynakl oldugu, A-
dem-iblis, Nuh, Ziilkarneyn, Bilge Kul (Hizir)-Musa vb. diger bazi kissalarin ise islam
dncesi kiltiir havzalarinda ortaya gikan Gilgamig, iskender ve Yahudi efsanesi gibi
muhtelif mitolojilere dayandigi ileri strtlmistir. Buna karsin Misliman arastirmacila-
rin kahir ekseriyeti Kur'an kissalarinin kadim mitolojilere dayandig iddiasina itiraz
etmigtir. Clnkd bu kissalari aktaran bir beger degil ge¢mis-gelecek, olmus-olacak her
seyi sinirsiz ilmiyle kugatan Allah’tir. Bu yiizden Kur'an'in gegmis peygamberler ve
toplumlar hakkinda aktarmig oldugu bilgilerin fiktif oldugu veya tarihsel gergekligi
bulunmayan mitolojilere dayandigi diistincesi kesinlikle yanlhg bir digtincedir.

* Dr.. 19 Mayis Universitesi llahiyat Fakiiltesi, ozturk65@yahoo.com
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islam diinyasinda genel kabul géren anlayis budur; fakat bu konuda daha farkli
diisiinen Misliimanlar da mevcuttur. Ozellikle son devir Misliiman aragtirmacilardan
Muhammed Ahmed Halefullah ve Muhammed Esed'in Kur'an kissalarinin tarihsel
degeriyle ilgili gorugleri kayda deger niteliktedir. Halefullah, 1947 yilinda Ezher ulema-
si basta olmak tizere Misir'daki muhafazakar gevrelerin infialine sebep olan el-Fennii’l-
Kasast fi'l-Kur'dni’'l-Kerim (Kur'an’da Kissa Aktarim Sanat1) konulu doktora tez calisma-
sinda ulastigi sonuca gore Kur'an kissalarindaki temel hedef, insanlara tarihsel bilgi
aktarmak degil dinf-ahlaki mesaj iletmektir. Allah bu maksatla salt arag olarak kullan-
dig1 kissalan ilk muhataplarinin zihinlerinde 6nceden mevcut olan muhtelif hikaye ve
menkibelerin formatina uygun sekilde s6ze dokmiistiir. Bu itibarla, bazi Kur'an kissa-
larinin mitolojik karakterli olmasi, dolayisiyla tarihsel olgu ve olaylarla bagdasmayan
birtakim beyanlar icermesi gayet dogaldir.!

Buna benzer bir goriis Yahudi asilli bir ailede diinyaya gelen ve genglik yillarin-
da esiyle birlikte Musliman olan Muhammed Esed (Leopold Weiss) tarafindan da
savunulmugtur. Esed’e gore, 6zellikle harikulade olaylarin anlatildigi Kur’an pasaijlari,
haddi zatinda niizul dénemi Arap Yarimadasi'nda yaygin olan birtakim efsanevi men-
kibelerden ibarettir. Allah bu menkibeleri, muhataplarina iletmek istedigi mesajin
ruhuna uygun sekilde salt kissadan hisse sadedinde zikretmis, bu sebeple tarihsel
agidan dogru olup olmadiklari konusuna ihtimam gostermemistir.

Esed, mustesrik Watt'in birazdan mustakil bir baglk altinda aktaracagimiz iddi-
astyla ayni kapiya gikan bu goriistingi, "Biz onun 6limine hikmettigimiz zaman, asa-
sin1 kemiren kurttan bagka 6ldiigint gosteren bir igaret yoktu” mealindeki Sebe sure-
si 34/14. ayetin tefsirinde soyle izah etmigtir: “Bu, eski Arap geleneginin vazgegilmez
bir pargasi olan ve Kur'an’in da bazi &gretilerini mecazf olarak anlatmakta arag olarak
kullandigi sayisiz Hz. Sileyman menkibesinden yalnizca biridir. Bu menkibeye gére
Hz. Sileyman, sarayinda asasina dayanmis bir sekilde 6ldi ve bir siire hig kimse 6l-
dtguniin farkina varmadi: Onun igin galigmakla gérevlendirilmis olan cinn de, kendisi-
ne yuklenmis olan agir gorevlerini yapmaya devam etti. Fakat sonra bir kurt Hz. St-
leyman’in asasini kemirmeye bagladi ve desteksiz kalan viicudu yere yigildi. Burada
sadece ana gizgileriyle deginilen bu kissa, insan hayatinin énemsizligi ve dogal gig-
suzltgl ile dinyevi kudret ve ihtisamin boslugu ve gegiciligini anlatan bir mecaz ola-
rak kullanilmugtir.”?

Esed, rasyonel cercevede izah edilmesi pek mimkiin gozitkmeyen birtakim
mucizevi olaylara atifta bulunan Kur’an kissalarinin esdtirii’l-evvelin (eskilerin masallar)
tariinden oldugunu sdylemekle es deger olan bu goriisiint, rizgarin Hz. Stleyman’in
buyruguna verildigini bildiren Enbiya suresi 21/81. ayete iligkin agiklamasinda ¢ok
daha garpici bir sekilde dile getirmistir:

Burada da, Hz. Siileyman'la ilgili baska boéliimlerde de, Kur'an, o'nun ismiyle
bitigen ve gerek Yahudi-Hiristiyan kltiriiniin, gerekse islam &ncesi Arap halk kiiltiirii-
nin ayrilmaz pargasi halinde yagayan muhtelif siirsel menkibelere atifta bulunmakta-
dir. Kur'an'da yer alan bu bahislerin “rasyonel” bir tarzda yorumlanmasi, kugkusuz
mimkindir; ama, boyle bir ¢aba bizce pek gerekli degil. Cunkli bu menkibeler,
Kur'anin ilk defa hitap etmek durumunda oldugu toplumun hayal giiclyle &ylesine

! Bkz. Muhammed Ahmed Halefullah, el-Fennii‘l-Kasast fi‘l-Kur'dni'l-Kerim, Kahire 1972, s. 338-340; a. mlf., Kur'an'da
Anlatun Sanati, Gev. Saban Karatag, Ankara 2002, s. 377-379.
2 Muhammed Esed, Kur'an Mesaji: Meal-Tesir, cev. Cahit Koytak-Ahmet Ertiirk, istanbul 1997, s. 873 (20. not).
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derinden yogrulmustu ki, Hz. Stileyman’in olaganiistii giiciinden ve hikmetinden s6z
eden bu efsanevi hikayeler zaman iginde basl bagina kulttrel bir gerceklik, bir ifade
ve Uslup Ozelligi kazanmig ve bunun igin de Kur'an’'da verilmek istenen belli ahlaki
gerceklerin temsili olarak yansitiimasi icin bagvurulabilecek son derece uygun ifade
araglan ya da ifade birimleri héline gelmislerdir. Bunun igindir ki Kur’an, bunlarin efsa-
nevi mahiyetlerini dogrulamak ya da yalanlamak yéniinde konu digi bir degerlendirme
ortaya koymadan, onlari, insanin sahip olabilecegi her tirlii glictin ve ihtisamin nihaf
kaynaginin Allah oldugu, bazen mucizevi sinirlara varsa bile, beseri hiiner ve dehénin
ulasabildigi tim basarilarin Allah’in tstin yaratma giicliniin tezahiirlinden ibaret ol-
dugu fikrini etkileyici bir bigimde ortaya koymak igin bir fon, bir tislup ve ifade araci
olarak kullanilmaktadir.?

1. MONTGOMERY WATT'IN IDDiASI

Watt islam diigiincesinde vahiy, niibiivvet ve risalet gibi temel kavramlarin ger-
¢ek mahiyetini sorguladigi muhtelif eserlerinde Kur'an'in ¢zellikle Ehl-i Kitap hakkin-
daki bazi beyanlarinda birtakim tarihsel bilgi hatalan bulundugunu belirtir. Isfamic
Fundamentalism and Modernity (islAmi Hareketler ve Modernlik) adli eserinde Kur’an
vahyinde insan unsurunun (human element) inkar edilemez bir tarihsel hakikat oldu-
gunu soyleyen Watt'a gore, Kur’an vahyi tarih disi bir varlik diizlemine ait olamaz. Zira,
ezeli-ebedi karakterli bir keldmin tarihsel kilinmasi ya da begeri bir trtin olan dilin
kaliplanina sigdinlmasi imkansizdir. iste bu sebeple Kur'an vahyinin metahistorik bir
ashinin bulundugu ve bu vahyin muhtevasinin tegekkiliinde beser unsurunun hig rol
oynamadig fikrini elestirmek gerekir. Burada elestirilen husus, Kur’an’in Allah kelami
olduguna yonelik inang degil, onun dinyevi ve begeri varlik alaniyla higbir ilgisi bu-
lunmayan bir kelam oldugu dogmasidir.*

Aslinda Kur’an'in Arapga bir Kur’an olmasi dahi tek basina vahiyde insan unsu-
runun mevcudiyetini tanitlamaya kafidir. Gtnkii dil (lisan) durup dururken kendiligin-
den ortaya gikan bir sey degil, ok uzak bir gegmiste insanlar tarafindan viicuda geti-
rilmis bir fenomendir. Ayrica, herhangi bir dilin, o dille konugup anlasan toplumun
diinya gorigt ve temel diigiince kategoriyle ¢ok siki bir bagi oldugu da musellemdir.
Bltiin bu hususlar dikkate alindiginda Kur’an vahyinin diyalektik bir stireg iginde muh-
teva kazandigini kabul etmek gerekir. Bu nedenle, Kur'an'in muhtevasinda beserf
goris ve dustincelerin yer almasini, dolayisiyla vahye taniklik eden insanlarin 6zellikle
Yahudilik ve Hiristiyanlik hakkindaki bazi yanlis telakkilerinin mevcut sekliyle vahye
yansimasini dogal karsilamak gerekir.

Burada sunu da belirtmek gerekir ki, Hz. Muhammed'in Mekke’'deki misyonu-
nun ilk yillarinda Mislimanlar ile diger Mekkeliler Kitab-1 Mukaddes kissalari hakkinda
az da olsa bilgi sahibi idiler. Ancak onlar bu kissalarda zikri gegen hadiseleri, -tipki
Arabistan tarihindeki olaylara iligkin telakkilerinde oldugu gibi- biiytik 6lgide birbirin-
den bag@imsiz hadiseler olarak algiliyorlardi. Onlar belki de Eski ve Yeni Ahit'teki kro-
nolojik tertipten ve peygamberler arasindaki zamansal (temporal) minasebetten de
bihaber idiler. Muslimanlarin Kitab-1 Mukaddes'in muhtevasina iligkin vukdfiyetleri

3 Esed, Kur'an Mesaji, s. 660-661 (77. not).

* William Montgomery Watt, Islamic Fundamentalism and Modernity, London 1988, s. 82; a. milf., isldmi Hareketler ve
Modernlik, gev. Turan Kog, istanbul 1997, s. 125.

’ Watt, Islamic Fundamentalism, s. 82; a. milf., isldmi Hareketler, s. 125-126.
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arttikga tarihsel olaylar ve sahsiyetler silsilesi hakkinda da daha fazla bilgi sahibi ol-
maya bagladilar.¢ '

Watt’a gore vahiyde insan unsuruna iligkin bu miilahazalar dikkate alindiginda,
Kur'an’da gegen “"Ey Harun’un kiz kardesi!” (Meryem, 19/28) seklindeki ifadeden kay-
naklanan problemi ¢ézmek mimkiindiir. Goériildigi kadanyla, Hz. isa’nin annesine
yonelik bu hitapta Hz. Meryem ile Hz. Musa ve Hz. Harun'un kiz kardesi [ablasi] olan
Meryem (Miriam-Miryam) birbirine kanstinlmigtir. islam Alimleri bu &sikar yanligin
(palpable error) dogurdugu problemi gesitli sekillerde ¢dzmeye caligmiglardir. Bu ¢o-
zmlerden bir kismi pekala mimkiin ve makuldir. Bununla birlikte, Arapga’da her iki
ismin de Meryem olarak kargilanmasi hasebiyle, Kitdb-1 Mukaddes’in kronolojisi hak-
kinda higbir bilgi sahibi olmayan Mekke’deki siradan insanlarin bu iki ismi birbirine
kanigtirdiklarini kabul etmek belki daha yalin bir ¢6ziim olabilir. Zira, Allah Kur’an’da
bu sahsiyetlerle ilgili hitabini Mekkelilerin ahd-1 zihnilerindeki diistinceler temelinde
formiile etmig, dolayisiyla onlarin yanlis kanaatlerini vahye yansitmistir. Bunu dogal
karsilamak gerekir; ctinkl bu tir yanlislan dizeltmeye galismak, temel dint mesajin
iletilmesine katki saglamaktan ¢ok, engel tegkil etme riski tasir.”

Watt bu ilging iddiasina kosut olarak Kur’an’daki diger bazi kissalarda s6zl edi-
len olaganistl olaylarin Kitdb-1 Mukaddes'teki bilgilerden ziyade, sozIli kultiirin ege-
men oldugu miladi yedinci ylzyil Arap Yanmadasi'ndaki insanlar arasinda revag bulan
hikaye ve menkibelere; Kitab-1 Mukaddes kaynakli bazi kissalarin ise, sekil itibariyle
Midras’taki hikayelere benzedigini sdylemektedir. Onun tespitlerine gére, s6z gelimi,
balgiktan yapilmis kus suretinin Allah’in izniyle Hz. isa tarafindan canli bir kuga do-
niistiirilmesiyle ilgili Kur'ant anlati (Al-i imran, 3/49) kanonik inciller'de degil gnostik
karakterli bir metinde yer almaktadir. Aslinda bu tir hikayelerin déonemin Arap Yari-
madasi’'ndaki siradan insanlar arasinda yaygin olmasi son derece dogal bir durumdur.
Kaldi ki bu tar hikayeler, o doénemde diger bolgelerdeki insanlar arasinda da yaygin
idi.

Bu siyakta, "Kesin olan su ki, Kur'an’in insanlara yonelik mesajini sadece Arap-
lara degil ayni zamanda Araplarin asina olduklar fikirler temelinde sundugunu soyle-
mek, kesinlikle onun degerini diigiirmez.”* diyen Watt, geleneksel islami anlayisi dikka-
te alarak, “Kur’an'da tarihsel olgu ve olaylarla ilgili birtakim yanlislarin mevcudiyetin-
den s6z edilmesi halinde bu tir yanlglar igeren bir kelami Allah keldmi olarak kabul
etmek mumkin mudir?” geklinde bir soru sorar. Ona gore bu soru, yukaridaki muila-
hazalar gercevesinde soyle cevaplanmalidir; Allah Kur'an'daki kissalarin sézel formu-
nu (wording) Mekke'deki insanlarin bakis agilarina uygun sekilde formdle etti. Bu in-
sanlar arasinda tarihsel olaylarla ilgili yanliglar oldukga yaygindi. Ancak, bu yanliglari
tashih etmek Allah’in temel hedefleri arasinda yer almiyordu. Bu nedenle Allah s6z
konusu yanhglan ilk muhataplarinin zihinlerindeki sekliyle Kur'an’a yansitmakta beis
gormedi.’

¢ William Montgomery Watt, Islamic Revelation in the Modern World, Edinburgh 1969, s. 42; a. mif., Modern Diinyada
islam Vahyi, gev. Mehmet S. Aydin, Ankara 1982, s. 68.

7 William Montgomery Watt, Islamic Revelation in the Modern World, Edinburgh 1969, s. 42. Eserin gevirisi igin bkz.
Watt, Modern Diinyada islam Vafhyi, gev. Mehmet S. Aydin, Ankara 1982, s. 68.

8Watt, Islamic Revelation, s. 42. Terc. Modern Diinyada islam Vahyi, s. 67-68.

9 Watt, Islamic Fundamentalism, s. 83. Terc. islami Hareketler, s. 127.
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Watt'in Kur'an kissalarinda birtakim tarihsel bilgi yanhglar bulunduguna iligkin
bu iddiasi, Arthur Jeffery tarafindan da savunulmugtur. Nitekim Jeffery The Foreign
Vocabulary of the Quran (Kur'an'da Yabanci Kokenli Kelimeler) adli eserinde Imran,
Meryem ve Harun kelimelerinin etimolojik kdkenlerini incelerken bu iddiayi birkag kez
tekrar etmistir.'® Buna karsin Gerock, Sale ve Weil gibi bazi mistesrikler, Kur’an’da iki
Meryem'in birbirine karigtinlmig olmasini ihtimal dahilinde gérmemisglerdir.

2. “Ey HARUN'UN K1z KARDESI” IFADESININ TAHLILI

Meryem suresi 19/28. ayetteki ifadeye gére Hz. Meryem, kendisini gayr-i mesru
bir cocuk sahibi olmakla suglayan kavmi tarafindan, "Ey Harun’un kiz kardesi” seklin-
de takdim edilmistir. Bu ayette Watt ve Jeffery'in séz konusu iddiasina medar olan
husus sudur: Meryem'’in Harun adinda bir kardesi yoktur. Kaldi ki, Kitdb-1 Mukaddes
literatiirli gercevesinde bilinen yegane Harun, Hz. Musa’'nin agabeyi olan Hz. Ha-
run’dur. Dolayisiyla burada Hz. Musa ve Harun’un kiz kardesi olan Meryem-Miryam ile
Hz. Isa'nin annesi Hz. Meryem birbirine karigtinlmigtir. Ayni gekilde, Tahrim suresi
66/12. ayette Hz. Meryem'in Imran’in kizi olarak takdim edilmesi de yanligtir. Clinkii
Kitab-1 Mukaddes literatiiriine gére imran (Amram) Hz. Meryem'’in degil Hz. Musa,
Harun ve kiz kardegleri Meryem'in babasidir.

Aslinda Watt ve Jeffery gibi miistesriklerin savunduklari bu iddianin tarihsel ko-
keni niizul ddnemine kadar uzanir. Zira Tirmizi ve ibon Mace gibi muhaddislerin Mugire
b. Su'be’den naklettikleri bir rivayete goére Necran Hiristiyanlari, "Siz Kur'an'da 'Ey
Harun’un kiz kardesi’ seklinde bir ayet okumuyor musunuz. Oysa Musa ile isa arasin-
da ¢ok uzun bir zaman araligi var!” demek suretiyle bu konuyu Kur’an’'la ilgili bir po-
lemik konusu haline getirmislerdir. Tirmizi'nin “sahih-garib” olarak niteledigi bu hadi-
sin"' silbutu tartisma konusu yapilabilir; ancak konunun islam ve Hiristiyanlik pole-
mikleri baglaminda bundan bin kiisur yil kadar dnce Islam literatiiriine girdigi miisel-
lemdir.

3. IMRAN, HARUN VE MERYEM

Hz. Meryem'’in Kur'an’da imran’in kizi, Harun’un kiz kardesi olarak takdim e-
dilmesinin ne anlama geldigini belirlemeden 6nce sz konusu iddianin merkezinde yer
alan Imran, Harun ve Meryem hakkinda kisa da olsa bilgi aktarmak faydali olacaktir.

imran kelimesi bir telakkiye gére ibranca amram kdkiinden tiretilmistir. Bir bag-
ka telakkiye gore ise kelimenin ash Siiryanca’dir. Ayrica, Arapga bir kelime kokiinden
tiiretildigi, Islam’dan once Arabistan’da kullanildig, Safevi kitabelerinde bu isme rast-
landigindan da s6z edilmistir. Kelimenin Kur'an’da Meryem'in babasinin ismi olarak
zikredilmesi, ibranca kékenli oldugu ihtimalini giiglendirmektedir.'2

Al-i imran suresi 3/33. ayette Adem’in, Nuh’un, ibrahim ailesiyle imran ailesinin
secilip lemlere istiin kilindigi belirtilmistir. Ayni surenin 35. ayetinde ise imran’in
karisinin dogacak ¢ocugu rabbe adadigini ve ona Meryem adini verdigini bildiren pa-
saj ile Tahrim suresi 66/12. ayetteki “Imran kizi Meryem” ifadesinden anlagildigina
gore Imran ailesinden maksat Hz. Meryem ile oglu Hz. isa’dir. Ancak Tevrat'a gére

19 Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'@n, Kahire 1937, s. 217, 262, 284.

" Tirmizi, “Tefsir", 20 (Hadis no: 3155). Hadis igin ayrica bkz. ibn Mace, “Edeb”, 9; ibn Hanbel, el-Miisned, IV, 252;
Nevevi, Safifi-i Miislim bi Serhi’n-Nevevi, Beyrut trz., XIV, 117-118.

12 Bkz. Jeffery, The Foreign Vocabulary, s. 217; Omer Faruk Harman, “imran”, DIA, istanbul 2000, XXII, 232.
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imran (Amram) Hz. Musa, Harun ve kiz kardegleri Meryem'’in (Miriam) babasi olup Hz.
isa’nin annesi Meryem’le bir alakasi yoktur. Eski Ahit’in 1. Tarihler kitabindaki bir kay-
da gére Amram, Hz. Yakub’un torunu Kohat'in ogludur." Tevrat'in Sayilar boliminde
ise, "Ve Amram’in karisinin adi Levi kizi Yokebed idi; o Misir'da Levi'ye dogdu; ve
Harun’u ve Musa’yi ve kiz kardesleri Miryam’t Amram’a dogurdu.”** seklinde bir ifade
mevcuttur.

Gorildiigu gibi, Eski Ahit'te sézii edilen imran, Hz. Musa ve Harun’un babasi
olup Hz. Meryem'’le bir ilgisi yoktur. Ayrica, Hiristiyan literattirinde de Hz. Meryem'in
babasinin isminin imran olduguna dair herhangi bir kayit mevcut degildir. Dahasi, Hz.
Meryem'in, Kudiis'iin tahribinden 6nceki son ylzyil iginde tevhit inancina sahip olan
insanlarin Romalilar tarafindan baski altinda tutuldugu, iki Yahudi mezhebi olan Ferisi-
ler ve Sadukiler arasinda ¢ekigmelerin yasandigi, Yahudilikle putperestligin birbirine
karigtigi, seriatin ruhunun biyiik o6lciide kaybolup geriye bilyik olgtude sekilciligin
kaldig1 bir gevrede Zekeriyya ve Elisabeth gibi tevhit ogretisini saf sekliyle muhafaza
eden bir Eski Ahit cemaatinin gettosunda yasadig! bilinmekle birlikte,' kanonik incil-
lerde 6zellikle Cebrail'in kendisini Isa ile miljidelemesinden &nceki hayati hakkinda
hemen higbir bilgi yoktur. Bununla birlikte, Luka Incili'nde yer alan, “Altinci ayinda,
Allah tarafindan Cebrail melek Galile’de Nasira denilen gehre, Davud evinden Yusuf
adindaki adama niganh olan bir kiza génderildi; kizin adi Meryem idi” (Luka, 1/26-27)
seklindeki ifadeden Hz. Meryem’in Nasira'da yasadigi anlagilmaktadir. Muhtemelen
M.O. 20. yillarda adi gegen yerde dogan Hz. Meryem'’in kag yasinda ve nerede 6ldii-
gline dair kesin bilgi bulunmamakla birlikte, 509-72 yaslan arasinda Kudiis'te veya
Efes’te vefat ettigine iligkin birtakim tahmini gorigler ileri stirtilmisg; bir telakkiye gore
ise gbge yukseltilmistir.'s

Hz. Meryem'in'” babasinin ismi apokrif kabul edilen incillerden
Protoevangelium’da (The Protoevangelium of James) Yoakim (Joachim) olarak kayde-
dilmigtir. Yine bu apokrif metinde Meryem’in dedesi Mahtan'in Meryem, Sobe ve
Hannah adlarinda (g kizi oldugu, kizlardan Sobe’nin Zekeriyya'nin hanimi Elisabeth’in
annesi, Hannah'in da Bakire Meryem'in annesi oldugu bilgisine yer verilmistir.'®

Harun’a gelince; gergekten de Kitdb-1 Mukaddes literatiirii gergevesinde bilinen
yegane Harun, Hz. Musa’'nin agabeyi olan Harun’dur. ibranca Tevrat'ta Aharon sek-
linde kaydedilen ve muhtemelen islam’dan uzun zaman &nce Araplar arasinda bilinen
bu isim Filistin Stiryancasi’'ndan Arapga’ya gegmistir.'

13 | Tarihler, ¢/2-3.

!4 Saylar, 26/59. Ayrica bkz. I. Tarihler, 23/12-13.

!5 Hz. Meryem'in yasadigi dénemde kadinin durumu hakkinda genis bilgi igin ayrica bkz. Ivone Gebara & Maria
Clara Bingemer, Mary, Mother of God, Motfier of tfie Poor, Orbis Boks, 1989, USA, s. 46-54.

16 Genis bilgi igin bkz Giinay Ttimer, Hiristiyanlikta ve islam'da Hz. Meryem, Ankara 1997, s. 68-93.

' Wensinck’e gére "Meryem” ayni eki tagiyan Amram, Bilam vb. soy ifade eden bir kelime olup Filistin ile Kuzeybati
Arabistan arasinda bulunan bir bélge ile aldkalidir. Hanim, 1gik veren, kadin peygamber, prenses, magrur, giizel
ve kamil insan gibi anlamlar igerdigi ileri siiriilen Meryem kelimesinin kékeni hakkinda gok sayida goriig beyan
edilmigtir. Bir telakkiye gore kelime Latince deniz anlamina gelen Mare’nin ¢oguludur. Bir bagka telakkiye gére
Misir kékenli Meri (mensup) kelimesiyle, sonradan ilave edilen 'yam’ ekinden mititesekkil olup Tanri'yr seven,
Tann'ya bagh kadin anlamina gelir. Ugiincti bir telakkiye gore ise, kelime ibranca ve Aramca kokenlidir. Bkz. A.J.
Wensinck, “Meryem”, A, istanbul 1993, VII, 782. Ayrica bkz. Joseph Patsch, Our Lady in the Gospels, London
1958, s. 27; Geoffrey Parrinder, Jesus in the Qur'dn, USA 1995, S. 60; Timer, Hz. Meryem, s. 69-70.

'8 Tiimer, Hz. Meryem, s. 67. Bu apokrif incil'in metni igin bkz. http:// www. newadvent. org / fathers / 0847 htm

19 Jeffery, The Foreign Vocabulary, s. 283-284.



Hz. Meryem’le llgili Bir inceleme 85

Kur'an'da Hz. Musa’nin kardesi Harun’dan yirmi yerde séz edilir. ilgili ayetler-
deki bilgilere gére Harun, Allah’in bir rahmeti olarak nebi sifatiyla kardesi Musa’'nin
yardimcisi olarak gorevlendirilmig, ilahi &gretileri teblig maksadiyla Allah tarafindan
Firavun ve onun seckinler cevresine gonderilmis, yine kardesiyle birlikte kendisine
dogruyu yanligtan tefrik etmeye yarayan bir 6l (furkan) ve 1gik sagan bir kaynak olan
vahiyler verilmis; ayrica ilaht lutuf, yardim, hidayet, sonraki nesiller arasinda hayirla
yad edilme ve Allah’'in rahmet-esenlik dilegine (selam) mahzar olmugtur.2

Bu 6vgti ifadelerinin yer aldigi ayetlerde genellikle Hz. Musa ile birlikte zikredi-
len Harun’un hayati ve faaliyetleri hakkinda ¢ok fazla bilgi yoktur. Ayni sekilde Tev-
rat’ta da Harun’dan ¢ok fazla soz edilmemigtir. Cikig ve Sayilar’daki bazi kayitlara gére
Harun Levi ailesine mensup olup Amram ile Yokebed'in ogludur (Sayilar, 26/59). Hz.
Musa’dan g yag buyuk, kiz kardesi Meryem'den kuigtktir (Gikig, 6/20; 7/7). Sina’dan
hareket edildikten sonra kiz kardesi Meryem’le birlikte Hz. Musa'’ya Habegsli bir kadin
aldig igin kargi ¢ikmig ve bu ytizden Rabbin 6fkesine sebep olmustur. Bu ilahi 6fkenin
neticesinde Meryem ciizam hastaligina yakalanmigtir (Sayilar, 12/1-12).

Ozetle, Kitab-1 Mukaddes’te Hz. isa’nin annesi Hz. Meryem'’in Harun adinda bir
erkek kardesi olduguna iligkin higbir kayit yoktur. Ayni durum imrén igin de s&z konu-
sudur. Buna mukabil Hz. Musa, Harun ve Meryem ile babalari Amram (imran) Tevrat'ta
yer almakta, dolayisiyla Yahudiler ve Hiristiyanlarca bilinmektedir. Ancak Hz. Mer-
yem'in babasi yalnizca Kur'an’da imran diye adlandinlmakta ve hicbir Hiristiyan kay-
naginda Meryem'in babasinin adi olarak gegmemekte, yine Hz. isa’nin annesi Mer-
yem'in Harun adinda bir kardesinin mevcudiyeti bilinmemektedir.

4. MUFESSIRLERIN IMRAN VE HARUN'LA ILGILi YORUMLARI

Mifessirler Meryem suresi 19/28. ayette zikri gegen Harun’un tarihsel kimligi ile
“kardeg” nitelemesinin ne anlama geldigi hususunda farkh goériisler aktarmiglardir. Bu
gorigleri iki baslik altinda 6zetlemek mimkindir:

(1) Ayette anilan Harun, Hz. Musa’'nin kardesi Harun'dur. Bazi tefsirlerde
Mukatil b. Stleyman’a isnat edilen bu goériise gére “Ey Harun’un kiz kardesi!” ifade-
sinden kastedilen anlam sudur: “Biz, kulluk hususunda Meryem'in tipki Harun gibi
oldugunu disiintyorduk. O boyle kot isi nasil yapti bir trli akil erdiremedik”.

Bu gorlisiin bir bagka varyantina gére Hz. Meryem Hz. Harun’un soyundan gel-
digi icin ilgili ayette “Harun’un kiz kardesi” olarak takdim edilmistir. Bu hitap, Temim
kabilesine mensup bir kigiye, bir kabileye veya irka mensubiyet anlaminda “Ey Te-
mim'in kardesi” (Y4 ehd Temim) yahut bir Arap’a, “Ey Araplann kardesi” (Y4 eha’l-
‘arab) gseklinde hitap edilmesine benzer.

(n) Hz. Meryem'in Israilogullan arasinda gok saygin bir yere sahip olan Harun
adinda bir erkek kardesi vardi. Ayrica, Harun ismi, Hz. Musa’'nin kardesi Harun'un
isminden bereket ummak maksadiyla (teberriiken) israilogullan arasinda yaygin sekil-
de kullaniliyordu.

Bir bagka teldkkiye gbére Harun, Hz. Meryem’in déneminde yasayan sélih ve
abid bir insan olup cenaze torenine tiimindn ismi Harun olan tam kirk bin kisi katil-
migtir. Buna gore Hz. Meryem'’e yonelik hitap, “Ey Harun gibi salih olan kadin! Sen bu
isi yapacak birisi degildin” seklinde bir anlam ifade eder. Bazi miifessirlerin zayif ola-

20 Bkz. Bakara 2/248; Nisa 4/163; En'am, 6/84; A'raf, 7/122, 142; Yanus, 10/75; Meryem, 19/28, 53; Taha, 20/30, 70,
90, 92; Enbiya, 21/48; Mi'mindn, 23/45; Furkén, 25/35; Suard, 26/13, 48; Kasas 28/34; Saffat, 37/114, 120.



86 Mustafa Oztiirk

rak niteledikleri bir bagka varsayima gére ise, Harun, o dénemde Israilogullar arasin-
da yasayan ve fasiklikla meshur olan bir adam idi. Hz. Meryem, gayr-i mesru bir cocuk
sahibi oldugu gerekgesiyle kavmi tarafindan bu adamin kardesi olarak takdim edildi.?

imran ve ailesiyle ilgili yorumlara gelince; klasik dénem miifessirlerin ekseriye-
tine gore tarihte iki imran vardir. ilki Hz. Musa, Harun ve kiz kardegleri Meryem’in
babasi imran; digeri ise Hz. Meryem'in babasi imran’dir. Kur'an’'da adi gegen imrén,
Hz. Meryem’in babasi olup seceresi isa b. Meryem b. imran b. Masan (Matan) b. Sii-
leyman b. Davud b. isa b. Yehuza b. Ya'kéib b. ishak’tir. Hz. Musa’nin babasi Imran’in
seceresi ise, Imran b. Yahsur b. Kahes (Fahas) b. Levi b. Ya'kiib b. ishak'tr.
Zemahsgeri'nin “denildi ki” kaydiyla aktardigi bir gériige gére bu iki Imran arasinda
1800 yillik bir zaman dilimi vardir.22

5. YORUMLARIN TAHLIL VE TENKIDI

Goruldagu gibi mufessirler, ilgili ayetlerdeki ifadeleri zahiri ve hakiki manaya
hamletmek suretiyle tarihte iki imran, iki Harun ve iki Meryem'in var oldugu sonucuna
ulagmuglardir. Razl, mevcut gériigler arasinda Hz. Meryem'in israilogullan arasinda iyi
haliyle taninan Harun adinda bir kardeginin olduguna iligkin goériigiin tercihe sayan
olma gerekgesini soyle izah etmistir: (1) Sozde aslolan hakiki manadir. Ayette mecaz
kastedildigine iligkin bir karine olmadigina gore ilgili ifadeyi hakikate hamletmek gere-
kir. (1) Kinamanin daha siddetli ve etkili olmasi i¢cin Hz. Meryem’in, ¢z kardesine
nisbet edilmesi gerekir.?

Bu goris daha 6nce sozlini ettigimiz Mugire b. Su'be rivayetiyle teyit edilmis-
tir. Bu rivayete goére Mugire, Hz. Peygamber’in elgisi olarak gittigi Necran'da Huristi-
yanlann, “Siz 'Ey Harun’un kiz kardesi’ seklinde bir ayet okumuyor musunuz? Halbuki
Musa ile isa arasinda gok uzun bir zaman araligi var!” seklinde bir sorusuna muhatap
olur; fakat bu soruya nasil cevap verecegini bilemez. Hz. Peygamber, bilahare kendisi-
ne bu meseleyi agan Mugire'ye sdyle der: "Onlara, israilogullan’nin, (geleneklerindekil
gecmis peygamberlerin ve sélih insanlarin isimleriyle [kendi ¢ocuklarini) isimlendirdik-
lerini s®ylemis olsaydin kegke!"

Kurtubi, bu hadisin ilgili ayette zikri gegen Harun'un Musa’'nin kardesi Harun
olmadigina delalet ettigini sdylemis;® Taberi ise yine bu hadisten hareketle ayette
sozii edilen Harun'un Hz. Meryem'in kavminden salih bir kigiye isaret ettigi kanaatine
varmistir.2®

2! By gériislerin ayrintisi igin bkz. Ebi Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberf, Camiu'l-Beydn ‘an Tevili Ayi'l-Kur'dn,
Beyrut 1988, XVI, 77-78; EbG Muhammed el-Huiseyn b. Mes'ad el-Begavi, Medlimii’t-Tenzil, Beyrut 1995, 1I, 94;
Ebii'l-Ferec ibnii'l-Cevzi, Zadii'l-Mesir fi ilmi’t-Tefsir, Beyrut 1987, V, 227; Ebl Abdillah Muhammed b. Ahmed el-
Kurtubf, el-Cami' li Ahkami'l-Kur'dn, Beyrut 1988, XI, 68.

2 Ebiy’l-Kasim Mahmad b. O®mer ez-Zemahseri, el-Kessdf ‘an Hakdiki't-Tenzil, Beyrut 1977, 1, 424; Begavi, Medlimii't-
Tenzil, |, 294; Kurtubf, el-Cami', IV, 41.

2 Fahreddin er-Razi, Mefdtihu'l-Gayb, Beyrut trz, XXI, 208.

2% Yine bu goriigle ilgili olarak soyle bir rivayet daha aktanlmistir: Ka'bou’l-Ahbar Hz. Aise’nin huzurunda “Meryem,
Hz. Musa’nin agabeyi Harun’un kiz kardesi degildir” deyince Hz. Aige ona, “Yalan soyliiyorsun” diye karsilik ver-
di. Bunun tzerine Ka'b, “Ey mi’'minlerin annesi! Bunu soyleyen Hz. Peygamber'dir. O, en dogru konusgan ve iyi
bilen insandir. Kaldi ki ben Meryem ile Hz. Harun arasinda 600 seneden fazla bir zaman dilimi oldugunu goriiyo-
rum” deyince Hz. Aige sustu... Bkz. Taberf, Camiu'l-Beydn, XVI, 77; Kurtubf, el-Cami', XI, 68.

5 Kurtubf, el-Cami*, XI, 68.

26 Taberi, Camiu'l-Beydn, XV, 78.
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Ancak, mezkur hadis, Mevd{di'nin de belirttigi gibi, ayette zikri gecen Ha-
run'un Hz. Meryem'’in 6z kardesi veya kavminden salih bir kisi oldugu goérisine argi-
man olusturabilecegi gibi?’ aksi goris igin de argiman olusturabilir. Kald ki, bazi tef-
sirlerde Hz. Peygamber’e isnat edilen bir bagka rivayette Meryem’in Hz. Harun'un
soyundan geldigi belirtilmistir.?

Sonug olarak, tarihte iki imran, iki Harun ve iki Meryem olduguna iligkin gériis,
her ne kadar mufessirlerin gogunlugu tarafindan benimsenmis olsa da, bizce varsa-
yimdan 6te bir deger tagimamaktadir. Guinkii, gegmis toplumlar ve peygamberlerle
ilgili Kur'an kissalarinda miphem birakilan hususlari sahabe déneminden itibaren
buyik olgide Yahudi ve Hiristiyan kaynaklarindan &grenen Muslimanlann ozellikle
Hz. Meryem’in &z babasi olarak kabul ettikleri ikinci imran’in seceresini hangi kaynak-
tan tespit ettikleri belli degildir. Ne ki, bu kaynagin Kitdb-1 Mukaddes literatrii olma-
dig1 kesindir.

6. DEGERLENDIRME

Kanaatimizce, bu konuyla ilgili en makul yorum, ilgili ayetlerde sdzii edilen Ha-
run'un Hz. Musa’'nin kardesi Harun, imran’in da Hz. Musa, Harun ve kiz kardegleri
olan Meryem'in babasi imran oldugunu sdylemektir. Bu noktada, Hz. Meryem'’in nigin
kendisinden bin kisur yil 6nce yagsamig insanlarin kizi ve kiz kardesi olarak takdim
edildigi sorulabilir. Bu soruyu Kitab-1 Mukaddes kiilttrine vukafiyeti tartigmasiz olan
M. Esed soyle cevaplamistir:

Kadim semitik ifade tarzinda kiginin ismi ¢ok defa kabilenin ge¢mis ulularindan,
buytiklerinden birinin ya da kabilenin ilk atasi olarak bilinen kimsenin adina baglanir-
di. Bunun igindir ki, s6z gelimi Bent Temim kabilesine mensup birine bazen “Temim’in
oglu” yahut "Temim’in kardesi” diye hitap edilirdi. Hz. Meryem de rahipler kastina
mensup olduguna gore, Hz. Musa’'nin kardesi Harun'un soyundan ve bu yiizden de
“Harun’un kiz kardesi ya da bacisi” olarak ¢agriliyordu. (Ayni sekilde, Hz. Meryem'in
yegeni ve Zekeriyya’'nin karisi Elisa (Elisabeth), Luka i, 5'de, "Harun’un bacilari’ndan
biri olarak anilmaktadir.)?®

Esed, imran ailesinden séz eden Al-i imran suresi 3/33. ayete diistiigii agiklama
notunda da sunlan sdylemistir: “Imrén ailesi, imran’in (Kitab-1 Mukaddes'teki Amram)
cocuklari olan Hz. Musa'yl ve Harun'u isriilliler arasindaki din adamlari ziimresinin
icinden ¢iktigi Hz. Harun’un soyunu, dolayisiyla hem -annesi hem de babasi ayni soy-
dan gelen Hz. Yahya'y: (kars. Hz. Yahya'nin annesi Elisabeth’ten “Harun’un kizlarin-
dan biri olarak s&z eden Luka, i, 5) ve Hz. isa’y1 -ki Hz. Yahya'nin yakin akrabasi olan
annesi Hz. Meryem'den Kur'an’in baska bir yerinde (19:28) “Harun’'un kiz kardesi”
olarak so6z edilmektedir- kapsar. Her iki halde de, bir sahsin veya bir halkin ismini
taninmig bir aileye atfetme geklindeki eski Sami adeti sergilenmektedir.”*

Bu ytizdendir ki merhum Muhammed Hamidullah, Meryem suresi 19/28. ayet-
teki ifadeyi, “Harun’un kizi, ey kiz kardes,” seklinde gevirmis ve bu cevirisine Esed’in
mezkur gorlstyle paralellik arz eden sdyle bir agiklama notu dismustir: “Harfi harfi-
ne: ‘Harun’un kiz kardesi’. Bu sekilde ¢evirmemizin nedeni sudur: Arapga’da ‘kiz kar-

2 Ebii'l-A'la el-Mevdadi, Teffiimii’l-Kur'dn, gev. Komisyon, istanbul 1986, IlI, 198-199.
28 Zemahgeri, el-Kessdf, |1, 508; Fahreddin er-Rézi, Mefatifu'l-Gayb, XXI, 207.

2 Esed, Kur'an Mesaji, s. 612 (22. not).

30 Esed, Kur'an Mesaji, s. 94-95 (22. not).
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des’ ifadesi, ‘kabileye mensup kadin’ anlaminda sik¢a kullanilir. Hatirlatalim ki, Hz.
Meryem, Hz. Zekeriyya tarafindan evlatlik alinmigti. Mislimanlarnn gelenegine gére
Hz. Meryem’in annesi bizzat Hz. Zekeriyya'nin haniminin kiz kardesidir. Yine, bu gele-
nekte butin isimler ve tam bir soy kiitgi yer almaktadir.”?!

Hamidullah, Tahrim suresi 66/12. ayetteki “imran kizi Meryem” ifadesine de
soyle bir izah getirmistir: “Imran kizi” deyimi, Harun'un babasi imran kabilesine men-
sup olmasi nedeniyle bu kabileye mensup sayilmig ve 'imran kizi’ diye nitelenmistir.
‘Bir kabilenin kizi" deyimi, Arapga’da normal olarak o kabilenin liyesi veya ‘kabilenin
atasi saylilan kisiden gelen’ bir kadin igin de kullanilir. 19/Meryem, 28'de gegen ‘uht =
kiz kardes’ ve 26/Suard, 106 vs'de gegen ‘ah = erkek kardes’ deyimleri de ‘kabileye
mensup kigi’ anlaminda kullanilmugtir. "

Kur'an, Hamidullah'in da dikkat gektigi tizere NGh, Had, Salih ve Lt peygam-
berler, génderildikleri kavimlerin kardesi olarak takdim etmistir. Suara suresi 26/106.
ayette Hz. N{ih, kendi kavminin kardesi (ahthum Niih); 124. ayette Hz. Had Ad kav-
minin kardesi (ahGhum Had); 142. ayette Hz. Salih Sem{d kavminin kardesi (ahtihum
Salih) ve yine ayni surenin 161. ayetinde de Lit, kendi kavminin kardesi (ahGthum Lit)
olarak takdim edilmistir. iste biitiin ayetlerde sdzii edilen kardeslik, bir kabileye men-
subiyeti ifade etmektedir.??

7. SONUG

Buttin bu miildhazalarin ardindan denebilir ki, mistesriklerin Kur’an kissalarin-
da birtakim tarihsel bilgi hatalari bulunduguna iliskin iddialarinin ciddiye alinacak
higbir tarafi yoktur. Kaldi ki onlarnin bu iddialar, kutsal kitaplarindaki ifadelerle de
gelismektedir. Ciinkii Luka incili'ne gére Hz. Zekeriyya'nin esi Elisabeth, Hz. Isa’nin
annesi Meryem'in akrabasi olup Hz. Harun’un kizlarindandir. (Luka, 1/5, 36). Yine ayni
incil'de, Hz. isa'ya atfen, “Rab Allah ona babasi Davud’un tahtini verecek” (Luka,
1/32) seklinde bir ifade yer almaktadir. Ayrica, Matta Incili'nin ilk ciimlesinde “Ibrahim
oglu, Davud oglu, Isa Mesih’in nesebinin kitabidir” denilmekte; ayni incilin 1/20. pasa-
jinda ise, Hz. Meryem’in nisanlisi Yusuf’a, “Sen, Davud oglu Yusuf” diye hitap edilmek-
tedir. Su halde, incillerdeki bu ifadeleri nasil anlamak gerekiyorsa, Hz. Meryem'in
imran’in kizi ve Harun’un kiz kardesi oldugunu bildiren Kur’an ifadelerini de o sekilde
anlamak gerekir.®

3! Muhammed Hamidullah, Aziz Kur'an, gev. Abdiilaziz Hatip-Mahmut Kanik, istanbul 2000, s. 454 (2. not).
3 Hamidullah, Aziz Kur'an, s. 708 (5. not).
3 Zemahgeri, el-Kessdf, Ill, 120.
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KUR’AN AYETLERINE GORE
HAC IBADETININ ZAMANI VE DAHA SAGLIKLI
BiR IBADET iCiN BAZI TEKLIFLER

Ali AKPINAR"

THE TIME OF PILGRIMAGE (HAJJ) ACCORDING TO THE VERSES OF THE
QUR'AN

The pilgrimage to Mecca (Hajj) is a universal worship of which history goes
back to the Prophet Abraham and also the Prophet Adam. The Qur‘anic verses, re-
vealed to the Prophet Muhammad, clearly state that this historical worship is never-
ending. The explanations and practices of the Prophet Muhammad, together with
the verses of the Qur‘an, have restored the original rite of the pilgrimage, purging it
off all the later additions and superstitions.

When the verses about of the pilgrimage time are examined, according to
the chronological order of the revelation, it appears that the months of pilgrimage,
Shawwal, Dhu'l-Qa ‘da, and Dhu'l-Hijja, cover a large period of time for a comfort-
able journey. But it does not mean that the pilgrimage time can be separated from
these months completely. The practices before and after the Prophet Mohammed
support this reality.

It is possible for millions of people to perform provided that we have re-
course to reinterpreting the Qur'anic verses and hadiths about the Hajj along with
enjoying the recent technologic facilities. That is the only way to perform the Hajj
without any trouble. Furthermore, it is in agreement with the essence of the Hajj
and wisdom

ﬂac ibadeti, temeli Hz. ibrahim peygambere ve hatta Hz. Adem’e kadar u-
zanan tarihi bir ibadettir. Son peygamber Hz. Muhammed, peygamber olarak kavmine
gonderildiginde Mekke’de hac yapiliyordu. inen Kur'an ayetleri hac ibadetinin devam
ettigini bildirmistir. Ancak ayetler ve Peygamberimizin agiklamalari hac ibadetine ka-
nigtirllmig sirk geleneklerini ve mantiksiz uygulamalari ortadan kaldirmig, hacci yeniden
asliyesine dondirerek diizenlemistir. Biz bu galigmamizda 6nce haccin zamanini belir-

* Dog. Dr., Cumhuriyet Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, lakpinar@cumhuriyet.edu.tr
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leyen ayetlerin inig siirecini inceleyecek, sonra hac ile ilgili bazi temel kavramlara
dikkat ¢ekip haccin hikmetlerini zikredecek ve bugtinki hac uygulamasinin saglikl bir
sekilde yapilabilmesi igin bir takim onerilerimizle galigmamiza son verecegiz.

Hac ibadetinin uygulamasi, diger ibadetlerin yapilig sekillerinin yer almadigi gi-
bi, tim aynntilanyla Kur'dn’'da yer almaz. Zaten bu anlamda Kur'an bir ‘namaz hocasl
kitabt' olmadigi gibi bir ‘hac rehberi kitabi’ da degildir. Clinkt Kur’an bir tezkir kitabi olup,
bir tedris kitabi degildir. Ne var ki, buglin bir takim temel ibadetlerin yapilig sekli ve
zamani etrafinda gesitli spekilasyonlar tretilirken gogunlukla Kur'an referans goste-
rilmektedir. Oysa Kur’an merkezli oldugu séylenen bu yaklagimlarin, aslinda buttnctl
ve derinlemesine bir yaklagim 6zelliginden uzak; pargaci, yiizeysel ve 6n kabulle belir-
lenmis tezlere ayetler bulma egilimi igerisinde oldugu gériilmektedir. Omegin gok
Onceleri Haricilerden bir grup tarafindan' seslendirildigi halde yanki bulmayan ve ilk
defa sdyleniyormus gibi bugiin yeniden giindeme getirilen ‘Hac ibadetinin senenin
tlim aylarina, yahut senenin tg aymna yayilabilecegi’ goriisi, net olarak Kur’an'dan
¢ikmamaktadir. Bu girigten sonra hac ibadetiyle ilgili ayetleri, inig stireci dogrultusun-
da ve bitinctl bir yaklagimla incelememiz yerinde olacaktir.

A. HAC MEVSiMi iLE iLGiLi AYETLERIN INig SURECI

Kur’an, mesajlarinin evrensel olmasini saglamak igin, anlattig olaylarin gectigi
yer ve zamanlarini, olayin kahramanlarinin isimlerini genellikle vermez. Ancak az da
olsa bazi yer, zaman ve gahis isimleri Kur'an’da yer alir. Bunun pek ¢ok sebebi vardir
stiphesiz.

Kur’an’da bazi yer ve zamanlara dikkat ¢ekilmesiyle ilgili olarak Regid Riza 6zetle
sunlari soyler: “Yiice Allah, bazi yer ve zamanlar igin 6zel bazi emir ve yasaklar koy-
mustur. Bunun nedeni, onlar insanlarin daha bir 6zenle yerine getirmelerini sagla-
maktir. Giinkii insan psikolojisi tekdiizelikten sikilir. Bu yiizden isldm’da devamli ya-
pilmasi istenen ibadetler oldukga kisa ve hafif tutulmustur. Sz gelimi stirekli kilinmasi
gereken vakit namazlarinin farzlan gok kisa zamanda yerine getirilebilir. Ornek olarak
Cenab-1 Hak, insanlarin haftalik genel toplanti gliniinde Cuma namazini 6zel olarak
farz kilmistir. Senede bir ay (sayili ginlerde) orucu farz kilmistir. Ayni sekilde
Zilhicce'nin sayili giinlerinde hacci mesru kilmigtir. Yine hac igin gidis gelis aylar olan
haram aylarda savagi yasaklamigtir. Savagi olabildigince azaltip barngi yayginlagtirmak
ve givenli bir ortamda umre yapilmasini saglamak igin, senenin ortasinda olan
Receb’i de haram aylardan saymugtir. Hacilarin glvenligi igin Mekke ve gevresini gu-
venli belde (harem) kilmistir. Ka’be'yi kendisine izafe edip (Beytullah=Allah’in evi) ona
hiirmet edilmesini istemigtir. Boyle &zel belirlemeler olmasaydi, insanlarin belli bir yer
ve zamanda anlagmalari imkansiz olurdu.”? Bu agiklamalardan da anlagilacag {zere,
giicli yeten kimselerin dmuiirlerinde bir kere yapmalarn gereken Hac ibadeti igin sene-
nin belli glinlerinin 6zellikle segilmesi, bunun sinirli olmasi, gok yerinde ve anlamli,
hatta ibadetin amaglarinin tam olarak gergeklegebilmesi igin gerekli de olmustur.

' lon Hazm'in tespitine gére Haricilerin bir grubu olan Ebd ismail el-Bittihi ve yandaslari, haccin senenin tiim
aylarinda yapilabilecegini séylemislerdir. Bkz. ibn Hazm, EbG Muhammed Ali b. Ahmed, el-Fasl fi'l-Milel ve'l-Efvd
ve'n-Nifial, Beyrut, ty, V, 51-52.

? Resid Riza, Tefsiru'l-Mendr, Daru'l-Fikr, Kahire, 1923, X, 413-414.
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Kur'an, yerlerin ve goklerin yaratildigi ginden beri Allah katinda aylarin sayisi-
nin on iki oldugunun altini gizer ve bunlardan doérdiiniin haram ay oldugunu belirtir.?
Yine Kur’an, aylarin yerlerinin degistiriimemesini isteyerek boyle bir seye yeltenmenin
gercegi 6rtmede ileri gitme/kiflir oldugunu soyler.* Ay takvimine goére, tim aylar se-
nenin butin mevsimlerini dolagir. Dini diizenlemeler genelde bu ay hesabina gére
belirlenmistir. Boylece soz gelimi Ramazan orucu, hac ve kurban giinleri senenin bii-
tiin mevsimlerine rast gelebilmekte, boéylece her mevsimde bu ibadetlerin zevki tadil-
makta, yahut mesakkatlere katlanarak nefislerin degisik zaman ve sartlarda egitimi
saglanmaktadir. Cahiliyye Araplari ise, siyasi ve ekonomik bir takim gerekgelere bina-
en bu aylarin yerlerini degistiriyorlardi. Ornegin onlar, hac mevsiminin kendileri igin en
uygun olan zamana denk gelmesini saglamak icin degistiriyorlardi. Bu ise, ibadetlerin
ya hep zor, ya da hep kolay gelebilecek mevsimlere rast getirilmesi demekti. Oysa
ibadetlerin gekil, yer ve zamanlarini belirlemek 6ncelikle onlarin yapilmasini isteyen
Yiice Yaraticr'nin yetkisi dahilinde olmaliyd.. iste bu yiizden Kur’an, cahiliyye dénemi
insanin yaptigi gibi aylarin yerleri izerinde oynamay: yasaklamigtir.

Seédirden sayilan® dort haram ay, Zilka'de, Zilhicce, Muharrem ve Receb’dir.
Bunlarin ilk Ggl hac ayi, doérdincist umre ayidir. Bu aylar ‘haram ay’ ilan edilerek
insanlar, barig igerisinde yagamaya aligtirilmiglar; Sam, Mezopotamya ve Irak’tan hac
ve umre i¢in Mekke'ye gelen insanlarin glivenle gelip memleketlerine donmeleri sag-
lanmugtir. Dolayisiyla haram aylar ile hac aylari arasinda siki bir iligki vardir. Bu aylarda
savagin yasak sayllmasinin temelinde insanlarin gliven icerisinde hac-umre ve ticaret
yapabilmelerini saglamak ve bu aylar vesilesiyle onlan bariga hazirlamak yatmaktadir.
Haram aylarda savag yasaginin mensth olup olmadigi tartigilmis olsa da,® kanaatimize
gére hac ve umre ibadetlerinin bu aylarda barng igerisinde yapilabilmesi igin ve barig
dini islam'in barisa éncelik tanima ilkesinin her zaman devam etmesi nedeniyle, Miis-
limanlara herhangi bir saldir olmadigi stirece, s6z konusu aylarda savas yasagi siir-
melidir.’

Kur’an, aylarin sayisina genel olarak 'on iki' diye isaret ettikten sonra, hac ay ve
glnlerine de dikkat ¢ekmistir. Burada sunu soyleyelim ki Kur’an'da on iki ayin isimle-
rinden yalnizca Ramazan ayinin adi agikga geger,® digerleri gegmez. isaret edilen diger
glin ve aylarin agikga isminin gegmemesi, onlarin Kur'an’in ilk muhataplarinca bilin-
mesinden kaynaklanmaktadir.

3 Bkz. 9 Tevbe 36. Aynica bkz. 2 Bakara 194, 217; 5 Maide 2, 97.

“Bkz. 9 Tevbe 37.

5 Bkz. 5 Maide 2, 97. Sedir, ibadet ve kurbe igin belirlenmis 6zel alametler demektir. ibnii’l-Cevzi, Zadii'l-Mesir fi
limi't-Tefsir, Beyrut, 1984, 1, 164; Il, 272. Tevhid dininin burglari, en temel goéstergeleri igin kullanilan bu kelime
hem ibadetin kendisi igin, hem de ibadetin yer ve zamanu igin kullanilmistir.

6 Bakara suresi 217. ayeti haram aylarda savasi yasaklamistir. Pek ok ilim adami bu hiikmiin Tevbe suresinin 29.
yahut 36. ayetleriyle nesh edildigini séylemigse de tabidn ilim adamlarindan Atd b. Ebi Rabah kesinlikle bu ayetin
mensth olmadigini s@ylemigtir. Bkz. Séis, Tefsiru Afikdmi'l-Kur'dn. |, 228; Saban1, Ravdi'u'l-Beydn, 1, 263-264. Nite-
kim son inen surelerden olan Maide suresinin 2. ve 97. ayetlerinde Yiice Allah, haram aylann dokunulmazliginin
korunmasini &zellikle istemektedir. Peygamberimiz de veda hutbesinde dért haram ayin sayginliginin korunma-
sina &zellikle dikkat gekmigtir. Bkz. Buhari, Tefsir 9, Bed'u'l-Halk 2, Megézi 77; Miislim, Kasdme 29; Ebd David,
Menasik 67; Ahmed, V, 37.

" Haram aylarla ilgili olarak bkz. Algiil, Hiiseyin, 'Haram Aylar, DIA, XV1, 105-106; Ates, Stileyman, 'Haram Aylar,
Kur'an Ansiklopedisi, VIl, 317-325.

8 Kur'an, orug ayi olan Ramazan ayiri1, Kur’an'in indirildigi ay olarak zikreder. Bkz. 2 Bakara 185. S6z konusu ayet-
ten, bu ayin Kur'an'in inmeye basladigi ay olmasi hasebiyle adinin zikredildigi ¢ikanlabilir.
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Bu agiklamalardan sonra hac mevsimi ile ilgili ayetlerin inig stirecini gérelim:
1. Mekke'de inen bazi ayetlerde cahiliyye doneminde bilinen bazi giinlere dik-
kat gekilmigtir: Nitekim onuncu sirada inen Fecr suresi sOyle baglar: “Fecre, on geceye,

(-}

gifte ve teke, orttiigii / yola koyuldugu an geceye yemin ederim ki!"® Kuran'in tizerine yemin
ettigi seylerin siradan seyler degil, insanlik igin son derece 6énemli seyler oldugu dii-
stnilirse, bu ayetlerde yemin edilen geylerin zamanin herhangi bir dilimi olmayip,
Mekke insani igin son derece 6énemli olan hac ibadetinin zamanlarina, bir bagka de-
yigle Mekke'nin tarihi glinlerine isaret ettigi rahatlikla séylenebilir. Ayetlerde gegen
Fecr'in, Kurban Bayrami sabahi, yahut Zilhicce'nin ilk glini olabilecegi;* on gecenin,
Zilhicce'nin ilk on gecesi;'" tek giiniin, Arafa giint (9. gin); giftin ise Kurban Bayrami
glni (10. giin);'? orten gecenin ise Miizdelife gecesi oldugu sOylenerek'® ayetlerin bu
gin ve gecelere dikkat gektigi belirtilmistir. Bu konudaki goriglere bakildiginda, bu
ayetlerde daha ¢ok hacla ilgili glin ve gecelerin éneminin vurgulandig gérdliir. Bu giin
ve geceler, Kur'an’in ilk muhataplarinca bilindigi igin, bu ayetlerde genel ifadelerle
anilmistir.

2. 27. sirada yine Mekke’'de inen Buriic suresinde de su ayet yer alir: "Taniklik
edene (sdhid) ve taniklik edilene (meshild) yemin olsun!"'* Ayette gecen ‘sahid’ Cuma gind,
‘meshld’ ise Arafe giinii, yahut Kurban Bayrami giintdr.”

3. Yine Mekke'de peygamberligin 10. yillarinda inen ve insanlara hacci duyur-
masina dair Yiice Allah’in Hz. ibrahim’e olan hitabini anlatan ayet séyledir:

“Insanlar arasinda hacci ilan et. Gerek yaya olarak, gerekse nice uzak yoldan
gelen yorgun develer izerinde sana gelsinler.”'¢ Mevd(di, Hac suresi 25.-78. ayetleri-
nin Medine’'nin ilk yillarinda hicri 1. yilin Zilhicce ayinda indigini sdyler.!”

4. Hac ile ilgili olarak Medine’'de inen ilk ayette'® sdyle buyurulmugtur:

° 89 Fecr |-4.

19 Ayrica genel olarak her giiniin baglangici, sabah namazi, giindiiziin tamami, Muharrem’in ilk giini olabilecegi de
sdylenmistir. Bkz. ibnii’l-Cevzi, Zddii’-Mesir, 1X, 102-103.

! Ramazan’in son on giinii olabilecegi sdylenmisse de, itikafla bu giinlerin diger giinlerden farkh tutulmasi Medine
ddneminde olan bir uygulamadir. Yine bu on gecenin Ramazan'in ilk on gecesi, yahut Muharrem'in ilk on gecesi
olabilecegi de séylenmistir. Bkz. ibnii'l-Cevzi, Zadii’-Mesir, 1X, 103-104.

12 Ayette gegen gift ve tek ile ilgili su yirmi gériis ileri stiriilmiistiir: Sef’, Arafe ve Kurban giini, vetr, Kurban gecesi;
Sef’, Kurban giinii (10. giin), vetr, Arafe giinii (9. giin); Sef’, gift rekath namaz, vetr, tek rekath namaz; Sef’, tim
yaratiklar, vetr, bir Allah; Vetr, Hz. Adem, sef’, esi; Sef’, Kurban Bayrami'nin iki glind, vetr, Ugtincti giinG; Sef’,
sabah namazi, vetr, aksam namaz; Sef’, aksam namazinin iki rekati, vetr, tiglincli rekati; Sef’, gift yaratiklar, vetr,
tek yaratiklar; gift sayilar, tek sayilar; Zilhicce’nin on giinii, vetr, Mina'daki tig giin; Sef’, fisilti ile konuganin ikin-
cisi olan Allah, vetr, tek olan Allah; Sef’, Adem ve esi, vetr, Yiice Allah; Sef’, gece ve giindiiz, vetr, gecesi olma-
yan kiyamet giinii; Sef’, cennetin sekiz derecesi, vetr, cehennemin yedi derekesi; Sef’, izzet ve zillet gibi zit sey-
ler, vetr, her geyiyle tek olan Allah; Sef’, Safa ve Merve tepeleri, Vetr, Ka'be; Sef’, Mekke ve Medine mescidleri,
vetr, Beyt-i Makdis; Sef’, hacla umrenin birlestirildigi ‘kiran haccr’, vetr, ‘ifrat haccr’; Sef’, namaz ve orug gibi
tekerriir eden ibadetler, vetr, bir kere yapimasi gereken ibadet hac. Bkz. ibnii’l-Cevzi, Zatii'lI-Mesir, IX, 104-108;
Suy(t, el-iklil ff istinbati't-Tenzil, Beyrut, 1985, s. 287.

13 Yine s6z konusu gecenin senenin her gecesi, yahut Kadir gecesi de olabilecegi séylenmistir. Bkz. ibnii’l-Cevzi,
Zadi'l-Mesir, IX, 108.

14 85 Bur(c 3.

15 Bundan bagka 'sahid’, Kurban giinii, ‘meshdd’, Arafe giinii; Hacerii'l-Esved ve haci da denmistir. Diger goriisler
igin bkz. ibnii’l-Cevzi, Zadii'l-Mesir, 1X, 71-73.

16 22 Hac 27. Ayette hitabin Hz. Muhammed'e olabilecegi de sdylenmistir. Bkz. Sevkani, Muhammed b. Ali, Fetfiu'l-
Kadir, Misir, 1964, 111, 558. Ancak hitap Hz. ibrahim peygambere olsa bile, Kur'an‘'da bunun ayni sekilde tekrar-
lanmasi, bu emrin Peygamberimiz bagta olmak tizere, Kur'an’in tim muhataplarina oldugu anlamina da gelir.

17 Bkz. Ebu’l-A’la Mevdadi, Teffiimii’l-Kur'dn, istanbul, 1996, 1ll, 339-340.
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“Sana dogan aylart soruyorlar. De ki, onlar insanlar ve dzellikle hac i¢in vakit 6lgiileri-
dir..."" Aslinda diger ibadetler icin de hilaller vakit Olgtleridir. Ama bu ayette ozellikle
haccin anilmasi, cahiliyye déneminde yapildig! gibi hac aylarinin degistiriimemesi ve
haccin Allah’in belirledigi aylarda yapilmasini vurgulamak igindir.?° Ayet, senenin tiim
aylarini kapsamakta olup geneldir. Bu ayet daha sonra inen ‘bilinen aylar’ ifadesiyle
tahsis edilecektir.

5. Hicretin altinci senesinde Mekke muisrikleriyle yapilan Hudeybiyye Anlagma-
si’'ndan sonra inen ayet ise goyledir:

“Hacci da ve umreyi de Allah igin tamamlayin..."”?!

Bu ayetle, bir 6nceki sene baglanip bitirilemeyen umrenin tamamlanmasi is-
tenmig ve insanlar ilerde farz kilinacak olan hac ibadetine hazirlanmigtir.??

6. Bedir Savasi'ndan sonra hicretin 2. yahut 3. yilinda inen ve genel olarak hac-
cin farziyetini agiklayan? ayet ise sdyledir:

*...Yoluna giicli yetenlerin o evi haccetmeleri, Allah'in insanlar Gzerinde bir
hakkidir...”%

7. Hicretin 9. yilinda inen ayet ise, miicmel olarak haccin farziyetini bildiren bir
onceki ayeti beyan ederek? su sekilde gelmistir:

“Hac, bilinen aylardir.”2

Ayette gegen bilinen hac aylarinin hangileri oldugu konusunda ti¢ gorig vardir:

a. Sewval, Zilka'de aylaryla Zilhicce'nin ilk on gintdiir. ibn Abbas, Siiddi, Sa’bi,
Nefdl basta olmak lzere cumhurun goriigii budur. Bu goriis ¢ mezhep imaminin
gdriigii olup Imam-1 Malik’in de bu gdriiste olduguna dair bir rivayet vardir.

b. Sevval, Zilka'de ve Zilhicce aylarinin tamamudir. fon Omer, lon Mesud, Ata,
Miicahid, er-Rabi’, Ziihri ve imam Malik'in gériigiidiir.?”

c. Zilka'de, Zilhicce ve Muharrem aylaridir. Derveze, bu i haram ayin hac ayi
olmasi gerektigini savunur 2

Bu li¢ gorigte ortak olan Zilka'de ve Zilhicca ayidir ki zaten bunlardan ilkinde
insanlar, savastan el etek gekip barig igerisinde oturduklar igin Zilka'de (oturma ayn?;
ikincisine ise haccin tim gérkemiyle kemal derecesinde yapildigi ay olmasi nedeniyle
Zilhicce (hac ayn)* denmigtir ki bu isimlendirme, Zilka'de'nin 6teden beri hacca hazirlik
ay1, Zilhicce'nin de hac ayi oldugunu agikga ortaya koymaktadir. Zaten hac aylan ilk

-—)

18 ibn Agtr, Muhammed Tahir, Tefsiru't-Tafirir ve't-Tenvir, ty, Il, 196.

'° 2 Bakara 189.

20 Bkz, Razi, Fahreddin, et-Tefsirul- Kebir, Tahran, ty, V, 124.

2! 2 Bakaral 96.

22 ibn Agar, Tefsiru't-Tafirir ve't-Tenvir, Il, 216-217.

2 Mevdud, Teffiimii'l-Kur'dn, 1, 231. Haccin, hicretin 5, 6, 7, 8, 9 ve 10. yillaninda farz kilindigina dair gériigler de
vardir. Kurtubf, bunlardan 9. yili tercih etmigtir. Bkz. Ozaydin, Abdiilkerim. ‘Hac’ md. DIiA, XIV, 388. Bu konuda
birden fazla gériig olmasinin nedeni, hac ile ilgili ayetlerin farkl periyotlarda inmis olmasidir.

243 Alu Imran 97.

B ibn Agar, I, 231.

2 2 Bakara 197.

7 Zemahgeri, el-Keggdf, Beyrut, ty, 1, 346; Sevkant, I, 253; Mendr, 1, 226.

28 Derveze, et-Tefsiru’l-Hadis, V, 210; Ateg, Siileyman, Yiice Kuran'nn Gagdag Tefsiri, istanbul, 1989, 1, 347.

29 Bkz. Ibn Manz(r, Lisdnii'l-Arab, 11, 357.

30 Bkz. ibn Manz(r, Lisdniil-Arab, 11, 227.
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donem insanlan tarafindan ¢ok iyi bilindigi igin, bu aylarin isimleri agikga Kur'dn'da
gegmemigtir.*

Yukandaki ilk iki gorts arasindaki fark yalnizca Zilhicce ayinin tamami, yahut ilk
on gininin hac ayi olarak kabul edilmesidir. Her ti¢ goriigte de hac aylarinin g ay
olarak anlagilmasi, ayetteki ¢cogul formunun (eghiir) en az lgu ifade etmesindendir.
Derveze'nin bu {i¢ aydan birisi olarak Muharrem ayini gdstermesi ise, bu ayin asil hac
ay1 olan Zilhicce'den sonra gelen haram ay olmasindan kaynaklanmaktadir. Buna gére
Zilhicce ayi, iki haram ay arasinda kalmakta ve bdylece insanlarin bars icerisinde
hacca gelip yine barig igerisinde memleketlerine donebilmeleri saglanmig olacaktir.
Makul géziikse bile, bizim tespitlerimize gére bu goriigii Derveze'den 6nce seslendiren
olmamustir. Hac aylan olarak Sevval-Zilka'de ve Zilhicce aylarnin sayilmasi durumun-
da, asil hac giinti olan Zilhicce'nin 9.-10. giinlerinden énce bir kirk ginliik stire, sonra
ise bir on beg-yirmi ginlik siire kalmaktadir. Bize gére bu, hem Mekkelilerin hem
Mekke'ye disardan gelecek olanlarin donanimli bir sekilde hacca hazirlik yapabilmeleri
igin daha ¢ok streye ihtiyag duyuldugundandir. Hac ifa edildikten sonra doénusg igin
daha az sire yeterli olmaktadir. Haram aylardan olmayan Sevval ayinin da hac ayi
olarak sayllmasiyla, bir anlamda insanlarin bariga oncelik verecekleri ay sayisi bese
¢tkmis olmaktadir ki, bu da insanligin hayrina bir durumdur.

Hac aylarinin bu gekilde ti¢ ay olarak belirlenmesi, bu ti¢ ayda hac igin ihrama
girilebilse bile, bu Gi¢ ayin tamaminda hac yapilabilecegi anlamina gelmemektedir.
Gunki uygulamada boyle bir sey s6z konusu olmamustir. Bu konuda aykiri bir géris
de ileri strtilmemistir. Yukarda degindigimiz bu konuda ileri strllen aykin goérisin
uygulanabilirligi olmayan, tamamen lafizc1 ve akli yaklagim eseri, son derece yerel/saz
kalmis bir tez oldugu ortadadir.

Ayette hac aylarinin bu gekilde genis tutulma esprisi, bu {i¢ ayin disardan Mek-
ke’ye gelenlerin gelip geri donebilecekleri siire olmasi ve bu ¢ ayda hac igin ihrama
girilebilmesidir. Ctnkii genel olarak belirlenen bu hac aylan asagidaki ayetlerle belli
glnlere, sayili glinlere ve sonugta tek giine indirgenmektedir. Stinnetteki agiklama-
lar/uygulamalar, Kur'dn 6ncesi ve sonras! uygulamalar da bu dogrultudadir. Zaten
ayet, bilinen aylar diyerek, hac aylarinin Kur’an'in indigi dénem insanlan tarafindan
bilindigini 6zellikle belirtmis ve bu bilineni takrir etmistir. O dénemde insanlarin hac
ibadetini buttniyle (¢ aya yaydiklarina dair bir gériis kaynaklarimizda yer almamugtir.
Nitekim cahiliyye doneminde Sevval ayinda hac igin hazirliklara baglanir, bu aylarda
ihrama girilirdi. Ama bu, séz konusu aylarin hepsinde hac yapilir anlamina gelmezdi.*
Taberi, hac aylannin Sevval ve Zilka'de aylarinin tamamu ile Zilhicce'nin ilk on gini
oldugu goriugini tercih ettikten sonra, bunun gerekgesini soyle agiklar: Glink{ tegrik
glnlerinden sonra hac ibadeti igin yapilacak herhangi bir is yoktur. Bu yiizden {iglincl
ayin tamami hac aylan ifadesinin icerisine girmez.* Taber'nin bu gerekgesi oldukga
dikkat gekicidir. Soyle ki, ilk donemde bilinen ve yaygin olan uygulama Zilhicce'nin ilk
on glininde hac amellerinin bitmesidir. Hal boyleyken hac aylarini, bilinenin disinda
senenin tim aylarina, yahut isaret edilen bu tg ayin biitiin giinlerine yaymak nasil
mumkin olabilir? Nitekim Rdzl de ayette gegen 'bilinen' (ma'limat) ifadesinin senede
bir kere olan belli bir zamana igaret ettigini, bu konudaki onceki uygulamayi takrir

31 Bkz. Kurtub, el-Cdmi', Il, 405.
32 Bkz. Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 350.
33 Taberf, Tefsir, Il, 260.
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ettigini, belirlenen ve bilinen bu vaktin éne alinarak yahut sonraya birakilarak degisti-
rilmesinin mumkin olamayacagini bildirdigini sdyler 3¢

Ayette ‘hac’ kelimesinin ¢ kere tekrar edilmesi su sekilde agiklanmugtir: Bun-
lardan birincisi hac zamanina, ikincisi hac ibadetine, tglinclst de hac yeri ve zama-
niyla birlikte ihrama isaret etmektedir.?* Ayetin ‘Hac, bilinen aylardir’ ctimlesi, haccin
vakti bilinen aylardir, hac, bilinen aylardadir, hac, bilinen aylarda yapilan hacdir, sek-
linde.anlagilmigtir.®

Simdi de hac aylarini giinlere tahsis eden ayetlere bakalim:

8. Mekke'de inen surelerden biri olan Hac suresinde “insanlar kendileri igin bir
takim menfaatlere tanik olmak ve Allah’in kendilerine bahsettigi kurbanlik hayvanlar
tizerine belli giinlerde (fi eyydmin ma’limdt) Allah’in ismini anarak kurban kesmeleri igin
sana (Ka'be'ye) gelsinler.”” buyurulmustur. Ayette gegen ‘bilinen giinler’ Zilhicce'nin
ilk on gtintidir. ibn Abbas, ayette kurban kesiminden bahsedilmesini gerekge gdstere-
rek bu giinlerin kurban giinleri oldugunu soyler.®® Zaten i6n Abbas'in sdyledigi kurban
gunleri de Zilhicce'nin ilk on glntnin igerisindedir.

9. Medine’de inen Bakara suresinde ise “Sayili giinlerde (fi eyydmin ma’diddt) Al-
lah’t anin... Kim iki glin icerisinde acele ederek (Mina’dan Mekke'ye donmek ister-
se...” buyurularak ‘sayili glinlere’ isaret edilmistir. S6z konusu giinlerin Tegrik ginleri
ve Seytan taglama gtinleri oldugu s6ylenmistir.“

10. Hicretin dokuzuncu yilinda Hz. Ebii Bekir'in hac emiri olarak tayin edilip ve
islami dénemde haccin ilk olarak pratiginin yapildigi senede hacla ilgili son inen ayet-
te ise, hac ginii tek giin olarak net bir sekilde belirlenmigtir: “Bu, biiyiik hac giiniinde
(Yevme'l-hacci'l-ekber) Allafi’tan insanlara bir bildiridir."*" Hac igin insanlar toplandigi igin,
yahut haccin en temel riknl Arafat'ta vakfe, o giinde yapildigindan dolay! o giine
‘biiytik hac glini’ denilmistir. Bu giiniin Kurban Bayrami giinii (Zilhicce 10. giin) olabi-
lecegi de, Arafe gini (Zilhicce 9. glin) olabilecegi de sdylenmistir.®? Rivayete gore
Peygamberimiz (sav) Veda Hacci’'nda Zilhicce'nin 10. giindi, "Buglin ginlerden nedir?”
diye sormug; ashab, “Kurban gintdir” diye cevap vermis; bunun lzerine soyle bu-
yurmustur: “Bugiin Hacc-1 Ekber giintidiir.”** Genel olarak ilim adamlari, bugiiniin hac
vakti degil, tek bir glinti bildirdigini, bu giniin de “Hac Arafat’tir"* hadisine gére Arafe
guni; yahut da yukaridaki rivayete gére Kurban Bayrami'nin ilk giinii oldugunu séyle-
miglerdir.®

34 Razf, Tefsir, V, 161.

35 5abni, Ravdiu'l-Beyin, |, 245.

36 Razi, Tefsir, V, 160; Sais, Tefsiru Ayati'l-Afikam, 1, 209.

3722 Hac 28.

38 Zemahgerd, el-Kessdf, Ill, | 1; Sevkani, Fethu'l-Kadir, 11, 558; Mevdadi, Tefhimii'l-Kur'dn, 1ll, 361.

39 2 Bakara 203.

40 Zemahgeri, el-Kessdf, |, 351; Sevkani, Fethu'l-Kadir, 1, 259-262.

41 9 Tevbe 3.

42 “Hacc-1 ekber” ifadesi hac igin, "Hacc-1 asgar” ifadesi ise umre igin kullanilmigtir. Kiran hacci igin ‘Biyiik hac’;
ifrad hacci igin ise 'Kiigiik hac’ da denmistir. Yine Kurban Bayrami giinii igin, ‘Biiylik hac giini’, Arafe giinii igin
‘Kiigtik hac giint’ de kullaniimigtir. Bkz. Mendr, X, 159-160. Bu giinden maksadin tiim hac giinleri olduguna dair
de bir gériis vardir. Bkz. ibnii‘l-Cevzi, Zadii’-Mesir, 111, 396. Ancak Razi, bu (iglincii goriigtin pek tutarh olmadigini,
ayette tek bir glintin kastedildigini sdyler. Bkz. Razi, Tefsir, XV, 221.

*3ibn Abdilberr, et-Temfiid, Magrib, 1387, 1, 125-126; Mevdddi, Teffiimii’l-Kur'dn, 11, 206.

4% Tirmizi, Tefsir 2/22; EbG Davad, Menasik 68; ibn Mace, Menasik 57; Darimi, Menasik 54.

% Elmalih, Hak Dini Kur'dn Dili, IV, 2453.
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Gortldugu Gzere Kur'an ayetleri hac mevsimine 6nce insanlk ve Mekke tarihi-
nin ¢ok 6énemli giinleri olan hac giinlerine yemin ederek dikkat ¢ekmisg, ardindan hac-
cin zamanini belirlemede ay hesabinin dnemine igaret etmis, daha sonra ‘bilinen
aylar’ diyerek genel olarak hac mevsimini ifade etmisg, bu bilinen aylar! ‘bilinen/sayil
glinler’ olarak ifade ettikten sonra nihayet bunu tek giin/btiytik hac ginii olarak belir-
lemigtir. Bu konudaki Islam &ncesi uygulama, islAm’dan sonraki uygulamalar ve Pey-
gamberimizin agiklamalar da bunu net bir sekilde teyit etmektedir. Yani gelen ayetler,
daha onceden var olan megru’ uygulamalan onaylayarak gelmistir. Bu konuda Hz.
Peygamber’in uygulamalari*¢ ve ashaptan gtiniimiize kadarki uygulamalar da belirleyici
rol oynamaktadir. Haccin yapihsi ile ilgili ayetlerde gegen ‘hac’, ‘ifaza’, 'te'zin’ gibi
kavramlar da bu ibadetin, bir blylk giinde yapilmasi gerektigine igsaret etmektedir.
Simdi bu kavramlara kisaca deginelim:

B. KUR’AN AYETLERINDE BAZI HAC KAVRAMLARI

Kur’an’da hac ile ilgili olarak bir takim énemli yerler ve amellerle ilgili kavramlar
yer almaktadir. Biz bunlardan konumuza igik tutacagini diigindtigimiiz bir kaginin
zerinde kisaca durmak istiyoruz.

Hac; sozliikte, mutlak olarak niyet etmek, geri durmak, gelmek, tedavi igin ya-
rayl yoklamak, delille galip gelmek, ¢okga ihtilaf etmek anlamlarina gelir. Terim olarak
hac, Mekke'yi kast eylemektir.” Kelime dokuz kere “el-hac” seklinde,* bir ayette
“hiccii’l-Beyt” (Beyti haccetmek) seklinde,® bir ayette de “el-hac” (hacilar) gseklinde*®
gegmistir. Kullanimlarinin tamaminda kelimenin marife olmasi, haccin bilinen bir iba-
det olduguna isaret etmektedir. Buna gore hac, 6teden beri uygulana gelen belli bir
ibadettir.

ifaza: Suyun bolca dokiilmesi, cogkun akmasi, ¢ogalip tasmasi, bol ve yaygin
olma, kalabaliklagip ¢cabuk dagiima anlamlarina gelir. Tipki bunun gibi hacilann kala-
balik halinde Arafat'tan Mizdelife’ye akmasi, siik{in etmesi igin kullanilimigtir.*'

Kur'an’'da bu kelime alti yerde, gdzden yas boganmasi,*? bir ige, bir s6ze dal-
mak, tagkinlik yaparak gémilmek,’* {izerine bolca su akitmak*, ti¢ yerde de Arafat'tan
Miizdelife’ye akmak, stik(in etmek® anlamlarinda kullanilmigtir.

Tum hacilar, hep birlikte bir anda Arafat’tan g¢iktiklan i¢in bu kelime kullanil-
mistir. Kelime siddet degil, cokluk bildirmektedir.’ Ayet, Arafat'ta vakfenin farziyetine
de delalet eder. Cunku ifdiza ancak orada vakfeden sonra olacaktir. Zaten hadiste

46 Nitekim Razi, Hac suresi ayetinde gegen ‘insanlara hacci bildir, sana gelsinler’ ifadesinin, hac konusunda sana
uysunlar, demek oldugunu sOyleyerek glizel bir tespitte bulunur. Bkz. Razi, Tefsir, XXIll, 28. Bu noktada
Hz.Peygamberin (sav) "Hac menasikini benden alin, benden gérdigtiniiz gibi hacci yapin.” (Mislim, Hac 310;
Ebu Daviid, Menasik 77; Nesai, Menasik 220; Ahmed, 1lI, 318, 337, 366, 387) seklindeki meshur hadisi devreye
girmektedir.

47 Zebidf, Tdcii'l-Aris, 11, 16-17; ibn Manz(r, Lisdnii'l-Arab, 1, 569.

48 Bkz. 2 Bakara 189, 196 (iig kere), 197 (iig kere), 9 Tevbe 3; 22 Hac 27.

9 Bkz. 3 Alulmran 97.

0Bkz. 9 Tevbe 19.

51 Ragib el-isfehant, el-Miifredat, s. 387; Zemahserf, el-Kessdf, 1, 185, 348.

°2 5 Maide 83; 9 Tevbe 92.

>3 10 Yunus 61; 24 N{r 14; 46 Ahkaf 8.

47 Araf 50.

352 Bakara 198, 199 (iki kere).

5¢ibn Asdr, 11, 238.
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“Hac Arafat’tir, Arafat vakfesine yetisen hacca yetismis olur.” buyurulmugtur. Ayette
gecen 'Efaza’'n-Nas’ ifadesi 'Efédza’'n-Nasi’ diye de okunmustur. Buna gére mana, unu-
tan Adem’in ifaza ettigi yerden... demektir. Bu anlayisa gore ayet, “Andolsun Biz, daha
dnce Adem'den soz almistik, ama o unutmugtu.”s” ayetini hatirlatmaktadir.® Hz. 1brahim'in
ifaza ettigi yerden, diye de anlagilmistir.*® Cahiliyye déneminde Kureysliler ve Humus
denilen Ka'be hizmetlileri Arafat yerine Muzdelife’de vakfe yaparlardi. Ayet boyle bir
ayrimi yasaklayarak tiim insanlan esitlemistir.®

ifaza kavraminin vurgulamak istedigi en énemli husus, insanlarin hep birlikte
Arafat’tan Muzdelife’ye akin etmelerinin gerekli oldugudur. Ayni sekilde bu kavram,
hacilar arasindaki uygulama farkliligina da son vermektedir. Kavramda yiiklii olan bu
anlamlann gerceklesmesi ise, tim hacilann ayni anda Arafat’ta bulunmalarn ve hep
birlikte Miizdelife’ye akmalariyla miimkiin olacaktir.

Te’zin: Duyurmak, bildirmek, ilan etmek anlamlarnna gelen® bu kdk, Kur'an'da
g yerde ‘'te’zin’, ¢ iki yerde ‘teezziin’®® formunda kullanilmistir. Bunlardan birisi, su
sekilde hac ibadetinin insanlara duyurulmasini emretmektedir: “insanlara haca du-
yur..."” Ylksek sesle ve tekrar tekrar bildirme, ilan etme demektir.# Bu kavram ile hac
ibadetinin tim insanliga duyurulmasinin geregi vurgulanmustir. Hac, hac merkezine ne
kadar uzakta olursa olsun, farkl ulagim vasitalarina sahip tiim insanlari ilgilendiren,
onlari ayni yer ve zamanda, ayni amag igin bir araya getiren evrensel bir ibadettir.

C. HAC iBADETININ TEMEL HEDEFLERI/HiKMETLERi

Elbette taabbidi ibadetler Yiice Allah’in emri oldugu igin yapilir. Onlarda mut-
laka bir hikmet ve bir gerekge aranmaz. Ancak bir adi da ‘Hakim’ olan ve her yaptigin-
da, her soylediginde sayisiz hikmetler olan Yiice Yaratici'nin emrettigi ve yasakladigi
her seyde de pek cok hikmet vardir. Bu hikmetlerin bizce bilinebilenleri oldugu gibi,
net olarak bilinemeyenleri de olabilir. Emir ve yasaklardaki hikmetleri bilmek, her
seyden 6nce onlari emreden hakkinda olumlu kanaatlere sahip olmay: saglar; 6te
yandan kimi insanin onlara daha ¢ok ve daha bir istiyakla yonelmesini saglar; tabi ki
bu belirlenen hikmetler, kimi insan igin de ayni derecede etkili olmayabilir.

ibadetlerde asil hedef Yiice Allah’in istegini yerine getirerek O'nun hognutlugu-
nu kazanmaya ve O’na yakin olmaya caligmaktir. Bu asil gaye higbir zaman géz ardi
edilmemeli ve diger hikmet ve sebepler bunun éniine gegirilmemelidir. iste hac da pek
cok hikmetleri bagrinda barindiran énemli bir ibadettir. Nitekim hacla ilgili ayetlerde
“Onlar kendileri i¢in olan bir takim menfaatlere tanik olsunlar...”® “Onda (hac fiillerinde veya
kurbanliklarda) sizler igin belli siireye kadar bir takim menfaatler vardir..."® “Rabbinizin fazlin-

5720 Taha 115.

58 Zemahgeri, el-Kessd/, |, 348.

%9 Sevkant, 1, 258.

0 Bkz. Buhari, Hac 91-92; Zemahgeri, el-Kessdf, 1. 349; Suyti, ed-Diirriil-Mensilr, 1, 226; Cevad Ali, el-Mufassal fi
Tarihi'l-Arab Kable'l-islam, Bagdat, 1993, VI, 363-370.

6! Bkz. Ragib el-isfehant, el-Miifredt, s, 15.

62 Bkz. 7 A'raf 44; 12 Yusuf 70; 22 Hac 27.

7 A'raf 167; 14 ibrahim 7.

% ibn Aslr, XVII, 242.

622 Hac 28.

22 Hac 33.
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dan [rizkindan istemenizde size herhangi bir giinah yoktur..."® denilerek hac ibadetindeki bu
bireysel ve toplumsal, maddi ve manevi, diinyevi ve uhrevi yararlara isaret edilmistir.
Rivayet edilir ki Ebii Hanife, hac yapmadan énce diger ibadetleri tistiin sayardi; ama o,
hac yaptiktan sonra hacci tim diger ibadetlerden Ustiin saymustir, ¢linkii onda pek
cok ozellik ve glizellik bir araya gelmistir.®® Hac ibadetinde bulunan ve hac ibadetini
yapan birey, o kisinin yakin gevresi ve diger insanlar agisindan hikmetleri¢® soyle sira-
layabiliriz:

1. Hac, Allah igindir, O’nun igin, O’'nun emri oldugu igin, O’nun hognutlugunu
kazanmak igin yapilir. Nitekim ayetlerde “Yoluna giicii yetenin Beyt'i haccetmesi, insanlar
iizerinde Allah’wn bir hakkidir."™ “Hacct ve umreyi Allah i¢in tamamlayin.”™ buyurulmustur.
Bir hadiste de haccin asil amacindan saptirilabilecegine soyle dikkat ¢ekilmistir: “Ahir
zamanda devlet adamlan seyahat, zenginler ticaret, fakirler dilenmek, ham sofular da
gosterig icin hac yaparlar.””

2. Allah’in evi olarak nitelenen ve ilaht birligin, bir Allah’a boyun egmenin, O’'na
bagliligin bir sembolii olan Ka'be bagta olmak tizere, diger kutsal mekanlarla Yice
Allah’a saygi 4deta somutlastirilir.

3. Hac, insani maddi ve manevi kirlerden arindiran, ruhi doygunluk ve dinginlik
veren bir ibadettir. Hac, igerisinde gok biiytik fedakarlik, ihlas, sabir, dua, zikir yogun-
lugu olan bir ibadettir.

4. Hac, toplu dua ve ibadet cogkusunun en zirvede tadildig! bir ibadettir. Maz-
lumlarin, zayiflarin, gligstizlerin, segkinlerin dualarindan yararlanilan bir ibadettir hac.

5. Hasr ve nesire benzerligi ile insanlara ahireti hatirlatan ve ona hazirlayan bir
‘6te dinya’ hazirligidir. Hac igin yola gikan kisi, tipki ahiret yolculuguna gikiyormug
gibi beraber yasadig insanlarla helallesir, cok sevdigi esini dostunu, malini mulkind
geride birakarak yola koyulur.

6. Hacda tarihi tevhid birligi hatirlatilir ve yasatilir. Zira hac, temeli peygamber-
lerin atasi sayillan Hz. ibrahim’e dayanan, onun belgezarlannin yasatildig), pek gok
hatiranin yad edildigi bir ibadettir. Yine Hz. Peygamber ve ashabinin tevhid micadele-
sinin gectigi yerlerde yapilan hac, o segkin kisilerin yasadiklarini géziimiizde canlandi-
ran, Musliman olarak namazda giinliik olarak yoéneldigimiz Ka'be'yi canli olarak yerin-
de gérmemizi saglayan bir ibadettir.

7. Bir glivenlik ve dokunulmazlik bolgesi, bir sit alani olan Harem bolgede haci,
barnyg igerisinde yagamanin, gevreyi korumanin, insan soyle dursun, hayvan ve bitkileri
bile incitmemenin ne demek oldugunu anlar ve pratik olarak bunu yasar.

8. Hac, yillik, dinf, ilmf, politik, diplomatik, ekonomik, sosyal uluslar arasi bir
kongredir. Onda diinyanin ¢ok degisik yerlerinden gelen segkin ilim adamlari karsilikli
fikir ve gorug alg verisinde bulunur, birbirlerinin galigmalanndan haberdar olurlar.
Diplomatik gérigsmeler yapilir, yeni stratejiler belirlenir. Hac bilyik bir ekonomik pazar
olarak pek gok kiginin para kazandigi, gorgiistini-bilgisini artirdigi biytk bir panayir-

67 2 Bakara 198.

68 Bkz. Zemahgeri, el-Keggdf, Ill, 11.

° Bkz. Gazzali, ifiyd, Misir, 1939, I, 415-419; Dehlevi, Huccetullahi'l-Bdliga, 11, 156; Vehbe ez-Ziihayli, islim Fikfu
Ansiklopedisi, istanbul, 1992, 1ll, 404-407; Uludag. Stileyman, isldmda Emir ve Yasaklarn Hikmeti, Ankara, 1989, s,
94-98; Gérgiin, Tahsin, ‘Hac’ md, DiA, XIV, 397-399.

703 Alu Imran 97.

7' 2 Bakara 196.

2 Gazzali, ifiyd, 1, 269.
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dir. Mislimanlarin yetkin ve segkin kigileri, insanligin geride biraktigi bir yili gozden
gegirir ve gelecek bir yila dair plan ve programlar yapar, birbirlerine yararl tavsiyelerde
bulunurlar.

9. Hac, zengini ve fakiriyle, kultirliisti ve kilturstiziiyle, genci ve yaslisiyla farkh
mizag ve farkl ozellikte pek ¢ok insanla bir arada yasamanin, sosyallesmenin goster-
gesidir. Kargilikli yardimlagma ve dayanigsmanin yapildigi; insanlarin bir taragin digleri
gibi esitlendigi bir gosteri alanidir hac.

10. Hac ibadeti, Mislimanlara ve diger inang sahiplerine, isldm dininin birleg-
tiriciligini ve isldm toplumunun ihtisamini gésteren, onlarin birlik ve beraberligini,
kararligini simgeleyen gorkemli bir gosteridir.

11. Hac, ¢ok yonli ve dolu dolu yapilan bir seyahat olarak, yolculugun maddi
ve manevi yararlarini bagrinda barindiran bir ibadettir. O, o ugurda karsilasilan sikinti-
lara sabretmeye ve disiplinli bir hayata alistirir. Seyahatin sthhat demek oldugu duist-
nilurse, hac ibadetinin insan sagligina da katkisi olan bir ibadet oldugu sdylenebilir.

12. Ozellikle toplumun &nderleri olan ilim adamlan ve yéneticiler igin, birden
fazla hac yapmak, son derece dnemli ve anlamlidir. Seyahatin bir hayli kolaylastig ve
bir ok kiginin kaginilmazi oldugu bir diinyada, birden fazla hac/umre yadirganmamali
ve engellenmemelidir. insanlar, her yil denize, kaplicaya, tatile gitmeyi kendileri icin
bir gereksinim olarak algiliyorsa; neden beg/on yilda bir hac yahut umreye gitmesinler.
Sahabe ve blyiik imamlarin ¢ok sayida hac yaptikiari da bu gercevede degeriendiril-
melidir.

D. HAC IBADETININ ZAMANINI GENiS TUTMANIN SAKINCALARI

Buraya kadarki agiklamalarimizdan, zaman zaman giindeme getirilen hac iba-
detinin genis zamanl olarak yapilabilecegine dair sdylemlerin tutarsizigi, bunlarin
saglam dini temellerden yoksun oldugu biiytik 6l¢tide anlasilmig oldu. Burada bir kez
daha hac ibadetini, simdiye kadar oldugu gibi kendi zamaninda yapmanin yararlari ile
genis zamanl olarak yapilmasinin sakincalarina kargilagtirmali olarak deginmekte
yarar oldugunu diistintiyoruz:

Her seyden 6nce hac bir ibadettir ve bu ibadeti kullar! igin mesrQ’ kilan Yiice
Yaraticl, haccin pargali ve genis zamanl yapilabilecegine dair bir uygulamayi agikga
zikretmemis, O'nun emirlerini en glzel bir bicimde uygulayan Hz. Peygamber'den
boyle bir uygulama veya bodyle bir uygulamayi ¢agristiran bir agiklama da gelmemistir.
Bu konuda Kur'an, daha 6nceden yapilagelmekte olan hac ibadetinin bilinen ay ve
gunlerine dikkat gekerek onlari onaylamigtir. Haccin genis zamana yayilmasi ile ilgili
boyle bir agiklama yahut isaret gelmis olsaydi, insanlar hac aylanni da igerisine alan
haram aylarin yerlerini degistirmek igin bir takim hileli yollara basg vurmazlardi.
Kur'dn'da gegen 'bilinen hac aylar!' ifadesinin, hacca hazirlanma, kisinin hac igin uzak
yerlerden hac merkezine barig icerisinde gelip, hac gorevini yerine getirdikten sonra
baris ierisinde memleketine dénebilmesini saglama amacina yonelik olarak zikredil-
digi gergegi ve haccin asil glintine dikkat ¢eken 'bliylik hac giinil' ifadesi asla gézden
rak tutulmamaldir. Zaten ilim adamlarimiz, diger uygulama ve delillere dayanarak
'hac aylarr' ifadesinin gagnistirdigi bu genigligi, bir takim kayitlarla, Arafat’'ta vakfe di-
sindaki haccin diger vecibelerini yerine getirme firsati olarak degerlendirmistir. Bu
konuda ayrintili bilgiler fikih kitaplarimizda genigge yer almustir.

Haccin sartlan olugtuktan ve hiikiimleri belirlendikten sonra hac yapan Pey-
gamberimizin bu haccina yiiz bini agkin biyiik bir insan kitlesi katilmig ve Peygambe-
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rimiz Arafat'ta vakfesini Zilhicce’nin dokuzuncu giiniinde yaparak "Hac Arafat'tir"
buyurmus; Zilhicce’'nin onuncu gintni de "Blytk hac ginl" olarak ilan etmistir. O
ginin sartlaninda yliz bini agkin bir kalabaligin hac igin toplanmig olmasi oldukga
dikkat ¢ekicidir. Muhtemeldir ki bu biiytk kitle de o giin bir takim zorluklarla karsilas-
mig, ama bu zorluklar, hac guinlerinin degistirilmesi seklinde asilma yoluna gidilme-
mistir.

Boyle pargali bir uygulama, hac ibadetinin hikmetlerini biitintyle olmasa bile,
buyiik 6lgide ortadan kaldiracak ve temel gayesi biyiik bir insan kitlesini ayni zaman
ve ayni yerde bir araya toplamak olan hac ibadetinin bu hedefini bertaraf edecektir.
Kur'an’'daki ifaza ayetleri tiim insanlarin ayni anda, ayni yerde vakfe yapmasini temin
icin, hac ibadetinde zaman-mekan-gekil birlikteligini saglamak icin geldigini gordiikten
sonra; yeniden bu birlikteligi bozmaya kalkmak Kur’an'in ruhuna uygun degildir.

Bugiinkli hac uygulamasinda Musliimanlar, yukarnida sayilan hikmetlerin bir
kismini bir élgtide gerceklestiriyor olsalar da, onlarin diger ibadetleri gibi, hac ibadeti-
ni de tam randimanl bir sekilde yaptiklari sdylenemez. Bu, insanlarin dinf bilgilerden,
biling diizeyinden yoksun olmalaryla ilgili olup iyi ve uzun soluklu egitim stiregleriyle
agsilabilecek problemlerimizdendir. Ama surasi da bir gergektir ki, bu gayelerin gergek-
lesmesi haccin belirlenen mevsimde ve ¢ok katilimli olarak yapilmasina baglidir. Bu-
gin eglence, cilginlik ve o6lglstzlugun yapildigi festivaller, karnavallar, olimpiyatlar
milyonlarin katilimiyla ve sonugta gok blyiik zayiatlar olmadan yapilabiliyor da’; din-
ginlik ve huzur ibadetinin teknik yetersizlik, egitimsizlik ve yanlis uygulamalar nedeniy-
le bazi olumsuz sonuglarina bakilarak ve bunlarin giderilmesi diisiintilmeden ibadet
disiplininin temellerinin degistiriimesinin digtintilmesi ve teklif edilmesi bizce anlam-
siz ve mantiksiz gelmektedir.

Hac ibadetinin Gi¢ hac ayina, yahut senenin tiim aylarina yayilmasi seklindeki
teklif, pratigi olmayan bir oneridir. Clinkli boyle bir durumda, Arafa ve Kurban giinleri-
nin diginda hac yapmay kimler igine sindirecek, yahut diger giinlerde birilerinin hac
yapmasini kim belirleyecektir? Ya da haccin yilin bitiin aylarinda yapilabilecegini di-
stinen bir kigi, bir yil igerisinde birden fazla hac yapmak isterse durum ne olacaktir?
Umre igin belirlenmig bir ay olmadigi halde insanlarin bugiin, Ramazan ayi igerisindeki
umreye biiylk 6nem verdikleri ortadadir. Dolayisiyla spekilasyon olugturmadan gelig-
tirilecek fetvalarda insan psikolojileri de goz oniinde bulundurularak, uygulanabilirlik
hedeflenmelidir. Problemleri ¢zme konumunda olan ilim adamlarimiza diigen, pratigi
olmayan tezlerden kaginmalari, yeni séylemler gelistirirken yeni kaos ve ¢ozimsiiz
yeni problemlere kapi aralamamalaridir.

Kisaca soylemek gerekirse, Kur'an'daki hacla ilgili ayetler, daha 6nceden var
olan hac uygulamasinda, tavaf edilecek yer, tavaf sekli, vakfe yeri, vakfe zamani, kur-

™ Her yil degisik zamanlarda, diinyanin degisik yerlerinde milyonlarca kiginin katiimiyla ok katilimli karnaval,
festival, olimpiyat ve benzeri toplantilar yapiimaktadir. Bu toplantilarin asil hedefi daha gok sayida insanin kati-
limiyla, daha tantanali olmasidir. Bir fikir verme bakimindan 1995 verilerine gére bir milyon (1.041.203 kisi. Bkz.
DiA. XIV, 409) kiginin katilimiyla gergeklesen hac ibadetiyle, su birkag &rnek birlikte degerlendirilebilir: Her yil
Brezilya'da diizenlenen Rio Karnavali, resmi olarak dort gtin siiren, ancak birgok kentte bir haftadan uzun bir
stireye yayilan bir karnavaldir. Pernambuco’da gegitler sirasinda sadece bir grubun peginden 1,5 milyon kiginin
geldigi bilinmektedir. Rio karnavali bir “diinya harikasi” stattistine goktan ulagmistir. Bkz. 27.02.2001 tarihli Ak-
sam Gazetesi. Her sene Temmuz’un ikinci haftasi Berlin Tiergarten parkinda yapilan Love Parade’e (Ask Festivali)
adh festivale katilan bir buguk milyon kigi (1998 rakami) bu parkin iginde igiyor ve tuvalet ihtiyacini gideriyor.
Bkz. Ece Esmer, The Guardian’dan derlenmistir. 31.01.99 tarihli Hurriyet Gazetesi.



Hac ibadetinin Zamani 101

ban ve benzeri konularda birlikteligi saglamigtir. Hac zamaniyla ilgili Kur’an ayetleri
bitiin olarak degerlendirildiginde; siiregelen hac uygulamasini, zaman, sekil ve hedef
bakimindan belirleyen/onaylayan ayet ve hadisler butincil bir yaklagimla ele alindi-
ginda; haccin hikmet ve amaglan géz 6niinde bulunduruldugunda haccin ayni mev-
simde ve tim hacilarin katilimiyla yapilmasinin énemi kendiliginden ortaya ¢ikacaktir.

E. CAHiLiYYE DONEMINDE HAC VE KUR’ANi DUZELTMELER

Kutsal kabul edilen yerlerin farkl gekillerde ziyaret edilmesi anlamina gelen
hac, pek ¢ok dinde kendisini goésteren bir ibadettir. Mekke'deki kutsal yerlerin ziyaret
edilmesi anlamina islam’'da hac, temeli Hz. ibrahim’e, hatta Hz. Adem’e uzanan bir
ibadettir. Peygamberimizden énce de Araplar haccediyorlardi. O dénemde hac hem
dini, hem kiltlrel, hem de ekonomik bir sektor halinde idi. Kur'an ayetleri, hac ibade-
tini, igerisine karigmig sirk geleneklerini temizleyerek, asliyesine dondiirerek onayla-
migtir.

Burada hac ile ilgili cahiliyye adetlerini ve onlar diizelten Kur’an ayetlerini kisa
kisa vermek istiyoruz:

Arap kabileleri, hac ve umreye gelirken yanlarina azik almazlar ve azikla hacca
gelmeyi tevekkiile aykiri sayarlardi.™ Kur'an “(Hac mevsiminde ticaret yaparak) Rabbinizden
gelecek bir liitfu (kazanct) aramanizda size herhangi bir giinah yoktur."” diyerek bu sakat an-
layisi ortadan kaldirdi.

Cahiliyye déneminde hi¢ konugmaksizin hac yapilirdi.’ isldam bunu ortadan
kaldirmig ve hac ibadetinde zikir, tekbir, tehlil, telbiye basta olmak tzere, gerektiginde
insanlar arasinda konugmalara izin vermistir. Bu konuda goyle buyurulur: *...Allaf'tan
madfiret isteyin..."”" *.. Arafat'tan ayrilip akin ettiginizde Meg'ar-i Haram'da Allah't zikredin ve
O'nu size gosterdigi sekilde antn.”™

O doénemde hacilarin getirdigi telbiyeler sirk karigmig ciimlelerden oluguyordu.™
islam, sirkten arinmig bir telbiye érnegi sundu.

Digardan hac i¢in Mekke'ye gelenler, Harem igin 6zel elbise satin alarak girer-
ler, alamayanlar girilgiplak tavaf ederlerdi. Utanip kendi elbiseleriyle dolaganlar, sonra
o elbiselerini ¢ikarip atarlar ve o elbiseler Mekkelilere kalirdi.® A'raf suresi 27-31.
ayetleri bu sagmaliga son verdi.

ihramlilar dam altinda ve gdlgede oturmazlar; hayvani yag ve et yemezlerdi. is-
14m bu yasaga da son verdi.® ihraml iken eve yahut gadira girme ihtiyaci zuhur etti-
ginde, kapilardan degil, arka taraflara agilan deliklerden girerler ve bunu bir meziyet
sayarlardi.® Kur’an bunu da yasakladi: “iyi davranis, asla evlere arkalarindan gelip girmeniz

"4 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 373.

752 Bakara 197.

76 Cevad Al, el-Mufassal, V1, 348.

77 2 Bakara 199.

78 2 Bakara 198.

79 Ornekler igin bkz. Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 375-379.

80 Cevad Ali, el-Mufassal, VI, 357-361. Harem ehlinin sattigi dzel elbiseyi alarak hac yapma, ranta déniigmiig bir
uygulamaydi. Mekkeliler hem bu ranti stirdiirebilmek igin gesitli anlamsiz seyler sGyleyerek insanlar Gzerinde
baski olugturuyorlar, bu baskidan etkilenmeyenleri ise giplak tavaf gibi sagma eylemlere yonlendirerek ibadeti bir
magazine dénlstértiyorlardi.

8! Olgun, Tahir, Miisliimanlikta ibadetler Tarihi, s, 234-240.

82 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 371.
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degildir. Lakin iyi davranig, korunan (ve 6lgiilii giden) kimsenin davramsidir. Eviere kapilarindan
girin..."®

Zilhicce, cahiliyye doneminde hac ayi; Zilka'de ve Zilhicce haram ay olarak bi-
linir ve bu aylarda savasilmazdi.* Kur’an, bu hac aylarina ‘bilinen aylar’, ‘bilinen gtin-
ler’, ‘sayili glinler’, ‘buylik hac giinti’ diye dikkat ¢ekmistir.

Cahiliyye doneminde hac, sadece Mekke'de yapilmazdi. Mekke'deki
Beytullah’'tan bagka hac yerleri, puthdneler (Beyti’l-Erbab) vardi. Taif'deki Beytli’l-Lat,
Arafat yakinlarindaki Beytii'l-Uzz4, Zilhulassa’daki Beytii’l-Menat bunlarin basinda
gelirdi.® islam, Ka'be disindaki tiim bu hac yerlerini iptal etmis, Ka'be'yi de putlardan
arindirarak asli haline déndirmustt.

' Cahiliyyede kabilelerin hac menasikleri farkliik arz ediyordu. Ornegin onlar
Zilhicce'nin sekizinci giint olan Tevriye glinli aziklarini alip Arafat’a gikardi. Kureys,
Kindne ve Huzaa kabilelerine mensup olanlarla, din islerinde hamaset gosterdiklerin-
den ‘humus’ diye anilan Ka’be hizmetlisi seckinler ise Nemre’'de vakfeye dururlardi.
Sonra hepsi Miizdelife'ye akardi. Yukarda sayilan pek ¢ok kural bunlari baglamazdi.
islam, bu ayricalik ve farkliliklara son vermigtir. Bu konuda Kur’an sunlari sdyler: “Son-
ra insanlarin (sel gibi) aktigt yerden siz de akin. .. "¥

Cahiliyye insani Ka'be'yi tavaf ettikleri gibi, diger putlari, puthaneleri, putlara
sunulan kurbanlari, cemreleri, biytklerin mezarlarini da tavaf edip onlara tazimle el
stirerlerdi.® islam tiim bu cahili geleneklere son vermigtir. Ka'be, Arafat, Min,
Mizdelife, Safa, Merve putlardan arindirilarak haccin se'diri olarak kalmugtir. Diger
cahiliyyenin kutsadigi pek ¢ok yer iptal edilmigtir.2® Ayni sekilde cahiliyye déneminde
de var olan ihram, tavaf, vakfe, sa'y, cemreleri taglama, kurban kesme Hz. ibra-
him’den kalma birer gelenek olarak muhafaza edilmistir.

Cahiliyyede insanlar, ellerini birbirlerine bir ip yahut mendille baglayarak veya
alkig tutarak tavaf ederlerdi. isldm bunlan da yasakladi.® Bu konuda Kur'an sdyle
diyerek bu yanhg uygulamay: kinar: "Onlarin Beyt yaninda ibadetleri islik calmak ve el ¢girp-
maktan bagka bir sey degildir..."'

Musrikler, glnegperestlerden etkilenerek giines dogmadan Arafat’tan
Miizdelife’ye akin etmezlerdi. Peygamberimiz onlara muhalefet ederek giines dogma-
dan Muzdelife'ye ifaza etmistir.”

Amr b. Luhay, Mina'nin degisik yerlerine yedi put dikmig, tazim igin her birine
Uger olmak lizere toplam yirmi bir tane tas atilma gelenegini icad etmisti. Araplar bu
taglar atarken soyle derlerdi: “Ey put! Sen, senden énce taglanan puttan daha biytik-
stin!” Ayni sekilde bazi biiyiiklerin mezar da sayg igin taglanirdi. islam bu gelenegi de
ortadan kaldirdi, sadece Seytani sembolize eden (i cemreye tazim icin degil, tahkir
icin tag atma uygulamasini getirdi. Ayni sekilde Amr b. Luhay, Safa ve Merve tepelerine

83 7 Bakara 189.

84 Cevad Al, el-Mufassal, V1, 348-349.

85 Cevad Ali, el-Mufassal, 1, 351.

86 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 351; Olgun, Tahir, Miislimanlikta ibadetler Tarihi, s, 234-240.
87 2 Bakara 199.

88 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 354.

89 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 379.

20 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 356-359,

2! 8 Enfal 35.

22 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 385.
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de Esaf ve Naile adinda iki put koymugtu. Sa'y yapilirken bu iki put meshedilirdi. **
Daha sonra ashab, bu gelenegi hatirlayarak sa’y yapip yapmama konusunda tereddit
gosterince Kur'an sa'yin geregini agikga ortaya koydu: “Dogrusu Safa ve Merve, Allah’in
koydugu nisanlardandir. Her kim Beyti hacceder veya umre yaparsa onlart da tavaf etmesinde bir
giinah yoktur..."* '

Stfe denilen ve baginda yiinden sarik/kavuk bulunan segkin bir din adami ica-
zet verdikten sonra ifaza yapilirdi. islam, buna da son verdi.

Mina’da putlar icin kurbanlar kesilirdi. Kesilen hayvanlarin kani Ka’be duvarla-
rina ve putlarnn yiiziine siriliirdii.* islam, kurbanlarin Allah’a yaklagmak icin kesilmesi
geregini bildirdi. “...O hayvanlar iizerine Allah'n ismini aniniz (ve kurban ediniz).”’

Yine cahiliyye insani, buytkluk taslayarak kesilen kurban etlerinden yemezlerdi.
Kur’an ise “...Artik ondan hem kendiniz yiyin, hem de yoksula, fakire yedirin"*® diyerek zen-
ginlerin de tevazu gostermelerini istedi ve fakirlerle zenginleri esitledi.”

Cahiliyye halki, Mina’dan Mekke'ye (¢ giinden 6nce inmeyi giinah sayarlardi.
Kur'an buna da agiklik getirdi: “...Kim iki giin icinde acele edip (Mina’dan Mekke'ye) donmek
isterse, ona bir giinah yoktur..."'®

Yine o dénemde insanlar, Mina ile Cebel-i Rahme arasinda durup dedelerinin
ve babalannin isimlerini sayarak onlarla 6viinirlerdi.'® Kur'dn bu &deti de ortadan
kaldirdi: “Hac ibadetlerinizi bitirince, babalarinizi andiginiz gibi, hatta ondan daha kuvvetli bir
sekilde Allah’t anin...."'?

Goriildigi tizere Islam, igerisine sirk bulagmis, mantiksiz ve zor uygulamalan
kaldirmuigtir. Hacla ilgili olarak inen ayetlere bakildiginda, onlarin hac ibadetinin éne-
mini, hikmetini, zamanin, yerlerini genel olarak belirledigini; isldam'dan &nce hac iba-
detine bulagtiriimis sirk geleneklerine son verdigini, asil hedefinden sapan bazi uygu-
lamalan yeniden hedefine oturttugunu, yanliglan dizeltip eksikleri tamamladigini ve
uygulamada bir takim kolayliklar sagladigini, bazen de konuyla ilgili olarak zihinlerde
olugan sorulara agiklik getirdigini goririz. Dolayisiyla hac ibadetini layikiyla yapabil-
mek igin, Kur’an’in indigi donemdeki uygulama ile Hz. Peygamber ve ashabinin uygu-
lamalarinin belirleyici, tayin edici ve tanimlayici yeri ve énemi vardir. Onlar goz ardi
edilerek bir yere varilamaz. iste biz tam bu noktada Hz. Peygamber'in (sav) “Hac
menasikini (haccin zaman ve yapilis seklini) benden alin.” seklindeki meshur sézlni
daha iyi anlamaktayiz. Burada Peygamberimizin hac ve umreleriyle ilgili su tarihf bilgi-
leri vererek bu boltimi noktalamig olacagiz:

Nibuvvetten 6nce 40 yil Mekke'de yagayan Peygamberimizin (sav) hac yaptigi-
na dair kaynaklanmizda bilgiler vardir. Onun hicretten dnce yaptig haclarinin sayisi
onu bulmugtur. Hicretten sonra ise O, umre igin {g¢, hac igin bir kere sefere ¢ikmigtir.
Onun umreleri, hicri 6. sene Zilka'de ayinda gerceklesen Hudeybiyye Umresi; 7. sene

93 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 386; 380-383.

9 2 Bakara 158.

9 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 386-387; Olgun, Tahir, Miislimanlikta ibadetler Tarifi, s, 234-240.
9 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 388.

97 22 Hac 36.

98 22 Hac 28.

9 Bkz. Razi, Tefsir, XXIIl, 29.

100 5 Bakara 203.

191 Cevad Ali, el-Mufassal, V1, 390; Olgun, Tahir, Miislimanlikta ibadetler Tarifi, s, 234-240.

102 5 Bakara 200’
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Zilka'de ayinda gerceklesen Kazi Umresi; 8. sene Zilka’de ayinda yapilan Ci'rAne um-
residir. Hacciise, 10. sene Zilhicce ayinda yaptig Veda Hacci'dir.'®

F. HAC UYGULAMASINDA KARSILASILAN BAZI PROBLEMLER VE COZUM

ONERILERi

Haccin uygulamasinda karsilagilan problemler, haccin belli giinlerde yapilma-
sindan kaynaklanmamaktadir. Belki yetersiz teknik donanim, alt yapi ve egitim eksikli-
ginden kaynaklanmaktadir. S6z gelimi Arafat vakfesinde, tavafta biytik problemler
yasanmamakta; belki Seytan taglamada, Hacerii’l-Esved’i épmede, Makam-1 ibra-
him’de namaz kilmada vb. yerlerde yasanmaktadir. Organize iyi yapilmazsa gok kiigtk
kalabaliklarin katildig: etkinliklerde de biiyiik problemler yaganabilmektedir.

Biz, konunun teknik uzmani olmasak da, problemleri yasayan ve gdzlemleyen
biri olarak hacla ilgili tecriibe ve birikimlerimizi ilgililerin dikkatlerini sunmak istiyoruz:

Bugiin diinya, teknolojide ¢ok biyiik mesafeler kat etmis ve bu ilerleme hiz
kesmeden devam etmektedir. Hac ibadetinin uygulaniginda bugiin, insanligin ulastigi
teknik gelismeler timuiyle isletiimemektedir. Cok yonli bir uzmanlar komisyonu olug-
turulup bugiin hac ibadetinin kolaylagtirilmasi yéniinde neler yapilabilir, tespit edil-
melidir. Bu noktada biz, ileri strtlebilecek ¢oziimleri, oncelik sirasina gére su g bag-
likta siralamayi uygun buluyoruz:

1. Teknik Coziimler: Asagida 6rnek olarak sayilacak olan bazi teknik dona-
nimlara proje, maddi destek igin Musliman devletler katkida bulunmali; hatta bu
konuda Misliman olmayanlardan bile teknik yardim alinmalidir. Bugtin Mekke ve
Medine’'den cografi bakimdan ¢ok daha kiigiik merkezlere on milyonluk ve hatta daha
kalabalik metropoller kurulabilmektedir. En 6nemlisi, Hicaz bolgesi, yalnizca Suud
Ailesi'nin bolgesi olarak goriilmemelidir. O bolge din oldugu gibi bugiin de Hicaz
bolgesi kimligine biriinmeli, orada yapilacak hizmetlere bilim, teknik eleman, modern
donanim, ekonomik destek bakimindan tiim Mislimanlar ve tiim insanlar katilmahdir.

2. Egitsel Coziimler: Egitilmis haci adaylari, soforiinden, hostesine, hasta ba-
kicisindan hocasina kadar egitilmis gorevlilerle buglinkiinden ¢ok daha saglikl ibadet-
ler yapilabilecektir. Hac1 adaylari, hacca gitmeden Once teorik kisa bilgilerle donatil-
mali, gérsel olarak hac filmleri izlettiriimeli, haccin belirli merkezlerinin maketleriyle
pratikler yapilmalidir. Geng, ding, dinamik, fedakéar ve tecriibeli gorevlilerin rehberligi
tercih edilmelidir. Gérevli seciminde liyakate 6ncelik verilmelidir. Bu konuda gorevli-
ler, hac 6ncesi sakin aylarda hem umre, hem de yerinde hac tatbikati yapabilirler.

3. Fikhi Goziimler: Son olarak fikih mezheplerinin nasslara dayanarak, simdi-
ye kadar belirledigi geniglik ve kolayliklardan sonuna kadar yararlanilmalidir. Giinki
Kur'an'in ve Hz. Peygamber’in hacla ilgili getirdigi kurallarda son derece geniglik ve
kolaylik gdze carpmaktadir. Ornegin sa’y hakkinda “Her kim beyti hacceder veya umre
yaparsa onlart (Safa ve Merve'yi) tavaf etmesinde bir giinah yoktur.”'* “Rabbinizden gelecek bir
liitfu aramanizda (Hac mevsiminde ticaret yapmanizda) size herhangi bir giinah yoktur..."'* Bu
konuda hadis kaynaklarinda gegen su rivayet oldukga carpicidir: Peygamberimiz (sav)
Veda Hacci'nda tirag olduktan sonra ihramdan ¢ikip giyindi. Halk, stirekli olarak ken-

193 Olgun, Tahir, Miisliimanlikta ibadetler Tarihi, s, 242-243.
104 ) Bakara 158.
195 2 Bakara 198.
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disine hacla ilgili sorular yoneltiyordu. O giin, hac amellerinin takdim ve te’hiriyle ilgili
sorulan her soruya Peygamberimiz, “yapiniz sakinca yoktur” diye cevap vermistir.'®
Bunun i¢in diinyada miintesibi bulunan farkli mezheplerin énde gelen ilim adamlanyla
her yil periyodik olarak, hacdan 6nce, hac sezonunda ve hacdan sonra hac sempoz-
yumlari toplanmalidir. Ama ilk ikisi tam olarak yapilmadan dinin nasslari ve rukinleri
zorlanmamalidir.

BAZI TEKNiK COZUM ONERILERI:

Hac zamani ile ilgili olarak bizce haccin ruhuna aykiri olarak ileri stirtilen yeni
Oneriler, genelde son yillardaki hac uygulamalarinda karsilagilan olumsuzluklar ve
acikli 6lumlerle sonuglanan kazalar tizerine giindeme gelmistir. Oysa bu olumsuzluklar
teknik donanim, alt yapi eksikligi ve beceriksizliklerden kaynaklanmaktadir. Biz bunla-
nn blyiik olglide giderilebilecegini diisinmekteyiz. Bu konuda, uzmanlarca tartisilabi-
lecek bazi somut 6rnekler vermek istiyoruz.

Hz. Peygamber déneminde, hastalar sedye ile omuzlarda tasginiyordu, bugin
de oyle. Mescidin dordiincti katina bir hasta koltuklu bant sistemi kurularak bu ig
daha risksiz ve daha rahat bir bigimde yapilabilir.

Metafa girig ve cikiglar yeniden diizenlenebilir. Alt gegitten girig ve alt gegitten
cikigla gruplann kargilagmasi/gatigmasi nlenebilir. Biitlin bunlar yapilirken Ka’'be’nin
yerin altindaki kisminin da, semaya kadar olan kisminin da Ka’be hitkmiinde oldugu
g6z oniinde bulundurulabilir.

Haceri'l-Esved tasi bile, bugiinkiinden daha ¢ok haci tarafindan &piilecek hale
getirilebilir. Tagt 6pmek, haccin bir ruknii olmasa bile, haci psikolojisi, o atmosfer,
kigileri o tagl ©pmeye stiriiklemektedir. O halde daha diizenli ve daha kolay nasil 6pii-
lebilir. Parmak izlerine duyarli elektronik bir cihazla, herkesin en fazla bir kere 6pmesi
saglanabilir. Birden fazla &pmek isteyen, taga yaklagtigi zaman manevi havayl bozma-
yacak bir gekilde alarm galmali ve bunu géren gorevli tarafindan o kisi oradan uzaklag-
tinlmalidir. Tabi her seyden once, gérevliler bagta olmak tzere herkes bu konuda
egitilmelidir.

Sa'y yapilan yerde yeni diizenlemeler yapilmalidir. Hasta ve yaglilar igin araba
sistemi yerine, bant {izerinde yiiriiyen koltuk sistemi gelistirilebilir.

Seytan taglama yeri, tist gegit gidenlerin geri donemeyecekleri sekilde bant sis-
temiyle dizayn edilebilir. Benzer bant sistemi zemin kata da yapilarak, hacilann geri
donisl ve beklemeleri onlenmig olur.

Arafat, Mina, Muzdelife gibi kalabalik yerlere tiip ve benzeri yanici, yakici ve
patlayici seylerin girmesine kesinlikle izin verilmemelidir. Hazir sicak yemek dagitimi
yapilmali, en azindan bu bolgeler dogal gaz sistemiyle donatiimalidir. Yanmaz ve daha
donanimli modemn c¢adir yahut konaklama sistemleri geligtirilmelidir. Prefabrik evler
gibi.

Tuvalet ve banyolarin sayisi artinlmali, daha konforlu ve hijyen hale getirilmeli-
dir. Bunun igin elektronik kontrol sistemleri dugtintlebilir.

Mutlaka yer alti/metro tasimaciligina gegilmelidir. Arafat-Harem giizergahinda
birden fazla hatli metro sistemleri konulmalidir. Bu sistemle hem tagima rahatlayacak,
hem de insanlarin golgede seyahatleri ve hatta barinmalari saglanacaktir.

1% Bkz. EbG David, Menasik 87; ibn Mace, Menasik 74; Nesai, Hac 224; Darimi, Menasik 50; Ahmed, II, 159.
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Medine ve diger bolgelerdeki ziyaret yerleri igin metro sistemiyle periyodik tur-
lar diizenlenmelidir. Ziyaretgiler, ziyaret edecekleri yerler ve ziyaret gekilleri hakkinda
dogru bilgilendirilmeli, bunun igin gok dilli, dogru bilgilere dayanan, resimli brostirler,
haritalar, el kartlari, cep kitapgiklar hazirlanmalidir. Hacilarin kullandiklar ¢anta valiz,
clizdan, gemsiye ve benzeri esyalar {zerine gevre bilinci, temizlik, ibadet bilinciyle
alakall yonlendirici dovizler yazilabilir. Mekke ve Medine’de ticari ulagim yapan sofér-
lere aynntil gehir bilgisi 6gretilerek tasima izni verilmelidir.

Hicaz bolgesine ulagan giizergahlara karayolu diginda en giivenli ve en huzurlu
deniz ve demir yollarina iglerlik verilmeli, onlann tercihen kullanimi cazip hale getiril-
melidir. Hac mevsiminde hava yollan sirketlerinin uyguladiklan firsatgi fahis fiyat uy-
gulamalarinin éniine gegilmelidir.

isteyenler igin, haccin miimkiin olan daha kisa zamanda yapilmasi saglanmali-
dir. Hz. Omer, hac mevsiminden sonra uzun siire o bélgelerde kalmak isteyenleri
memleketlerine gondermistir. Bu konuda mini tarife uygulamalaryla fiyatlar asaglya
gekilerek, kisa sureli hac 6zendirilebilir.

insanlarin gencken hacca gitmeleri tavsiye ve tesvik edilmelidir. “Erken yaslar-
da hacca gidersem, hacci tutamam/tagiyamam” anlayisinin yanls oldugu belirtilmeli-
dir. Gerekirse bir sefer hac yapanlar igin kota uygulamasi uygulanabilir.

Diplomatik igbirligi ile farkli milletlere mensup hacilara hizmet edecek guvenlik,
saglik, rehberlik goérevlilerinin 6nceden egitilmis, cok dil bilen, yetismis kendi {ilke
insanlarindan segilmeleri saglanmalidir.

Tam bu alt yapi ¢aligmalan saglandiktan sonra yine bir takim zorluklarla karsi-
lagihyorsa ki karsilagilacaktir, dinin tanudigi kolaylik ve ruhsatlardan da sonuna kadar
yararlanilmalidir. Ama hacci kolaylagtirma girigimleri, haccin ¢ok yonli esprilerine
goblge duglirmemelidir. Bugin milyonlarin katilimiyla diinyanin gesitli yerlerinde festi-
valler, fasingler, senlikler, olimpiyatlar, miting ve gosteriler diizenlenmektedir. Onlarin
organizesinden de yararlanma yoluna gidilmelidir.®
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INSANLIK ONUR VE SEREFININ KORUNMASI
ACISINDAN KAZF SUCU VE CEZASININ
DEGERLENDIRILMESI

Yasar YiGiT®

A STUDY ON THE QADHF CRIME AND ITS PUNISHMENT FROM THE POINT

OF PROTECTION OF THE HUMAN HONOR

The meaning of the Qadhf (false accusation of zina (fornication) is ex-
plained in the dictionary as to throw, to throw the stone etc. In the terminology of
the Islamic jurists it is defined as, attribution of adultery (zina) by words or other
expressions, which harm individuals’ honour and suspends his affinity with the per-
son who has criminal liability.

The prohibition of the crime of Qadhf is prescribed in Surah XXIV, Verse 4.

According to the Islamic scholars the term “"Muhsanat” as explained in this
verse indicates that the punishment for this crime is limited only to the Muslims. But
in our dissertation we have come to the conclusion that the term ™ Muhsanat” con-
tains all the human beings.

We have dealt with this subject on the basis of the term "Muhsanat”.

A. ISLAM'DA GENEL OLARAK INSANLIK ONUR VE SEREFINE VERILEN
DEGER

A

_/dyet ve hadislerde, insana biiyik deger verildigi degisik vesilelerle dile geti-
rilmigtir. Allah Teal4, her seyden 6nce insani yeryiizinde iradesini temsil etmek Uzere
yarattigini, “Hatirla ki Rabbin meleklere: Ben yeryiiziinde bir halife yaratacagim, dedi..."* aye-
tiyle ifade etmektedir. Boylesine agir ve gerefli bir misyon sadece insana yiklenmistir.
Evrende bagka bir varligin bu tiir bir misyon ve fonksiyonundan sz etmek mimkiin
degildir. Yine “Biz insant en giizel bigimde yarattik."? dyetiyle, insanin yaratiliginda bir
giizelligin hedeflendigi vurgulanmistir. Bunun yani sira Kur'an-1 Kerim’in hep insani
muhatap almasi, ona verilen degerin bir bagka ifadesidir. Zira o igerdigi mesajlarla,
hep insanin diinya ve ahiret mutlulugunu hedeflemektedir.

" Dr., D.1B. Din igleri Yiiksek Kurulu Uzmani, yigit66@hotmail.com
! 2/Bakara, 30.
2 95/Tin, 4.
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islam, bir taraftan insana bdylesi agir bir sorumluluk yiiklerken, diger taraftan
da ona haklar tanimig ve bu haklarin korunmasi igin birtakim maddi ve manevi yapti-
nmlar getirmeyi de ihmal etmemistir. insan denilen varligin yasamini onurlu bir sekil-
de surdirebilmesi igin vazgegilmez kabul edilen temel haklari vardir. Din, can, akil,
namus ve mal givenligi, bu haklarin en dnde gelenleridir. S6z konusu haklar, islam
hukuk doktrininde, zardriyydt (Dinin koruyup gozettigi vazgegilmez temel degerler)
seklinde nitelendirilmistir.? insanlara saglanan bu haklar dokunulmazdir.* Bagka bir
ifadeyle bu haklara yoneltilen haksiz saldirilara karsi nitelik ve niceligi degisse de
gesitli tirden yaptinimlar konulma geregi duyulmus ve hemen hemen her hukuk sis-
temi tarafindan tarih boyunca bu dogrultuda diizenlemeler yapilmistir.

islam hukuk doktrininde “zaririyydt” seklinde nitelendirilen temel degerler, be-
lirli 6lgltler gbz oniinde bulundurularak bir siralamaya tabi tutulmustur. Bu siralama-
da hangi hakkin diger haklara nispetle korunmasinin daha oncelikli oldugu cesitli
kriterler esas alinarak tespit edilmeye galisiimistir. Genel anlayiga gore dinin korun-
mas! bagka bir deyimle din glivenligi, haklar hiyerarsisinde ilk maddeyi teskil etmek-
tedir. Ancak bu siralamada, “canin muhiafazast” da dnemli bir yer tutmaktadir.® Oyle ki
bu kapsamda ele alinan degerlerin hepsinin, dolayli ya da dolaysiz olarak, canin ko-
runmasi ile bir ilgi ve ilintisinin bulundugu bir gergektir. Zira can guvenligi, bazi du-
rumlarda, ilk sirada yer alan dinin muhafazasindan daha once gelmektedir. Nitekim
canin muhafazasi igin, dinin kesin olarak yasakladigi bazi haramlarin zar(iret halinde
yapilmasina izin verilmig olmasi, hatta bazi durumlarda, bu tiir yasaklarn iglenmesinin
vacip kabul edilisi, insan hayatina diger bir deyisle insana verilen énemi vurgulayacak
nitelikteki diizenlemelerdir. Allah’1 inkéra zorlanan gahsa, O’nu inkar konusunda izin
verilmesie, zorda kalan ve yiyecek bulamayan kisinin 6lmemek igin dinin haram kildigi
domuz eti vb. seyleri yemesi’, hatta yemedigi takdirde aglik sebebiyle ¢lmesi duru-
munda, dinen sorumlu tutulugu?, canin muhafazasina verilen degeri ifade edecek
nitelikteki orneklerdir. Canin muhafazasina bu derece 6nem verilmesinin elbette
temel bir esprisi olmalidir. Her seyden 6nce, sz konusu degerlerin bulustugu ve
onem kazandig merkez ya da suje, hayat sahibi insandir. Din, akil, mal, nesil, namus
gibi temel degerler, ancak hayat sahibi insan igin bir nem ifade eder ve bu degerler
de, hayat sahibi insanin sahsinda bir énem kazanir. Din ve onun hiikimleri, hayat

2 Bkz. Satibi, el-Muvifakdt, Beyrut 1994, Il, 324; Gazzali, el-Mustasfd, Bulak, ty., |, 288; lon Asdr, isldm Hukuk Felsefesi
(trc. Vecdi Akyiiz-Mehmet Erdogan), istanbul 1988, s. I51.

4 Bkz. Armagan, Servet, islim Hukukunda Temel Hak ve Hiirriyetler, Ankara 1987, s. 82 vd.

5 Bkz. Satibi, el-Muvdfakat, |1, 324; Gazzali, el-Mustas(d, |, 288; ibn Agar, s. 151.

6 *Génlii imanla dolu oldugu halde inkara zorlanan harig, kim iman ettikten sonra, Allah’t inkar eder, kalbini inkara
agik tutarsa, Allah’'in gazabi onlann tizerindedir. Bunlara biiyik bir azap da vardir.” (16/Nahl, 106) Bu ayet Allah’i
inkdra zorlanan gahsin, géniilden olmamak kaydiyla Allah’t inkar etmesinin, gegersiz olacagini ifade etmektedir.
Bu y&niiyle de canin muhafazasi, dinin muhafazasina tercih edilmigtir.

" “Siiphesiz ki Allah, size lesi, kani, domuz etini, bir de Allah’tan bagkasi adina kesilenleri haram kildi. Bir kimse
mecbur kalir zaruret haddini agmadan ve baskalarinin hakkina tecaviiz etmeden bunlardan yer ise, ona giinah yok-
tur. Siiphesiz ki Allah, ok bagislayan ve merliamet edendir.” (2/Bakara, 173) dyeti zorda kalan sahsin caninin muhafa-
zast igin, normal sartlarda yasak olan geyleri yiyebilecegini ifade etmektedir.

8 Serahst, el-Mebsit, Beyrut 1978, XXIV, 48; Kasani. Beddiu’s-Sandi’, Beyrut 1986, VII, 176; ibn Kudame, el-Mugni,
Beyrut, ty., X, 330; Hattab, Mevaibii'l-Celil, Beyrut 1992, lll, 229; Damad, Mecmau'l-Enfwr, istanbul 1276, 11, 432;
Udeh, Abdiilkadir, et-Tegriu’l-Cindiyyii’ l-islimi, Beyrut, ty., |, 570; Cebbari, Avdrizu'l-Efliyye, Mekke 1988, s. 517;
Zeydan, el-Veciz fi Usili'l-Fikh, Beyrut 1987,s. 141.
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sahibi insani muhatap kabul etmektedir. Ayni sekilde akil, mal, namus ve nesil gibi
degerlerin muhafazasinin canin muhafazasi ile ilgisiz oldugu iddia edilebilir mi?

insanlarin en tabii haklar iginde yer alan namusun korunmasina islam’'da bii-
yik onem verilmis, ona yapilan saldirilara kargi maddi ve manevi mieyyideler 6ngo-
rilmigtlr. Irz veya namus, insanin onur ve serefinin goéstergesidir. Bir tlkeye nispetle
bayragin konumu ne ise, kisiye nispetle namusun konumu da odur. Tarih boyunca
nasil bayraklar icin savagmak bir seref kabul edilmig ise, kisinin namusunu korumak
tzere gerektiginde hayatini feda etmesi hemen hemen butin milletlerce bir seref
olarak telakki edilmistir. islam’da, kisilerin namus ve sereflerini zedeleyici nitelikteki
satagsma ve saldirilar cezalandirlmigtir. Bu tir eylemlere karsi getirilen hukuki mieyyi-
delerin baginda kazf cezasi gelmektedir. Biz de bu nedenle, 1nsanllk onur ve gerefi
agisindan kazf sugu ve cezasini ele alacagiz.

B. KAZF (ZiNA ISNADI) Sucu VE CEZASI

a) Tanimi:

Sozlitkte; atmak, tas vs. firlatip atmak® anlamlarina gelen kazf kelimesi, bir Is-
lam hukuku terimi olarak; bir kimseye ayiplama ve sévmek maksadiyla zina isnat
etmek,'® muhsan olan bir sahsa zina nispet etmek veya bir kimsenin nesebini red-
detmek' anlaminda kullanilmaktadir. Kazf sugunun bundan bagka farkh tarumlar da
yapilmistir.'? Bu tanimlari da goz 6niinde bulundurarak daha kapsaml gdyle bir tanim
yapabiliriz: Ceza efiliyetine sahip bir sahsin, iffetli (muhsan) bir kimseye, iffetini zedeleyecek veya
onun nesebini reddedecek nitelikte sizlii olarak zina ya da zinaya deldlet edecek kelimeleri isnat
etmesine kazf denir.

islam hukuk terminolojisinde, bagkasina zina isnadinda bulunan sahsa, “Kazif
", kendisine zina isnat edilen kisi veya magdlra, "Makz{f”, zina isnadinda kullanilan
sozciiklere veya ctimlelere de "Makz(fun bih” kelimeleri kullanilmaktadir.'?

b) Dayandigi Deliller :

Kazf sugunun haram oldugu, Kitap, Siinnet ve icma’ delilleri ile sabittir “iffetli
kadinlara zina isnat edip de, sonra bu iddialarini dogrulayacak dort sahit getireme-
yenlere seksener sopa vurun ve artik onlarin gahitligini asla kabul etmeyin. iste onlar
fasiklarin ta kendileridir."'* &yeti, kazf sugunun haram oldugunu belirtmektedir.
Res(lullah (s.a.v) de pek ¢ok hadisinde bu sugun ne derece biiyiik bir glinah oldugu-
na isaret etmistir.® Bu hadislerden birinde; “Helak edici yedi seyden kaginin.”
buyurdugunda ashab-1 kirdm; “Nedir onlar Ey Allah’in Res(li? diye sordular.
Peygamber (s.a.v); "Allah’a girk kogmak, sihir (biiyli) yapmak, Allah’in éldurtiimesini
haram kildig1 kimseyi 6ldirmek, faiz yemek, savas sirasinda ordudan kagmak, iffetli ve

9 ibn Manzdr, Lisdmu’l-Lisdn, Beyrut 1993, II, 364; Zebidi, Tdcu’l-Ariis, Kuveyt 1965, XXIV, 240; Ahmet Riza, Mu’cem,
Beyrut 1958, IV, 517; lon Faris, Mucimelu’l-Luga, Beyrut 1984, 1ll, 746; ez-Zavi, Tertibu'l-Kdmis, Kahire 1971, I,
5717.

1% ibnai‘l-Himam, Serfiu Fethir'l-Kadir, Beyrut, ty., V, 89; ibn Abidin. Reddii’l-Mufitdr, Beyrut 1994, V1, 79; Hattab, VI,
298; Bilmen, O. Nasuhi, Hukuki isldmiyye ve Istilaftatt Fikluyye Kamusu, istanbul 1985, Il , 229.

" (Odeh , Il , 455 ; Siddiqi , M. ikbal . Tfie Penal Law of Islam , Lahore , ty., s. 87.

12 Tanimlar igin bkz. Ebi Abddih , Sa’d M. Hasan , Cerfmetii’l-Kazf , Kahire 1994, s. 2 vd.

13 Bilmen, 111, 229.

14 24/Ndr, 4.

'> Hadisler igin bkz. Buhari, Hudiid , 44-45; EbG Davad, Hudid , 34; Muvatta, Hudid , 5.
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kimseyi oldirmek, faiz yemek, savag sirasinda ordudan kagmak, iffetli ve hig
birgseyden habersiz kadina zina isnadiyla iftira etmek.” '¢ seklinde cevap verdi.

Kazf sugunun haram oldugu ve bu sugu igleyen ceza ehliyetine (akil-balig) sa-
hip sahsa, ayette éngdriilen cezanin uygulanmasi gerektigi konusunda, islam hukuk-
culan arasinda gorus birligi vardir."”

c) Unsurlart:

Her sugta oldugu gibi, kazf sugunda da bulunmasi gerekli gérilen unsurlar
vardir. Unsurlar, bir fiil veya sozlin hukuki anlamda sug olarak nitelendirilebilmesi igin
bulunmasi gereken asil 6gelerdir. Bu asil 6gelerin bulunmadig fiil veya davraniglar,
hukukta sug olarak nitelendiriimez. Zina isnadi veya sahsin nesebini reddetme, mag-
d@run muhsan olmasi ve failin sug kasti, kazf sugunun unsurlarini olugturmaktadir.'®
Simdi kisaca bu unsurlar hakkinda bilgi verecegiz.

1-) Zina isnddi veya nesebin reddi : Ceza ehliyetine sahip bir kimsenin, bagka
bir sahsin bizzat kendisine, “ey zinakar, zina eden...” seklindeki ifadelerle zina isna-
dinda bulunmasi veya nesebini reddedecek nitelikteki * ey veled-i zina, pig...” v.b
sozleri kullanmasi, bu unsuru teskil eder. Burada fail, ya magdtrun bizzat kendi iffeti-
ne ya da ana, baba gibi onu dolayli olarak ilgilendiren sahislarin iffetine karsi sozli
satagmada bulunmaktadir. '* Bu tir ifadelere maruz kalan magddrun, kadin veya erkek
olmasi arasinda hiikkiim bakimindan fark yoktur.? Bagka bir ifadeyle kazf sugu igin
ongoriilen cezada magddrun cinsiyeti dikkate alinmaz, sugluya gerekli diger sartlarin
da bulunmasiyla ceza uygulanir.

Agikga veya igaret yoluyla ziné isnddini gagnigtirmayan sozIi satagmalar, kazf
sugu kapsaminda degerlendiriimez. Kisilere isnat edilen sézlerin kazf sugu kapsamin-
da ele alinabilmesinde temel hareket noktasini, “Kisiye zina haddi uygulanmasint gerekti-
ren herhangi bir fiilin, baska bir sahsa isnat edilmesi, kazf cezasni gerektirir.” genel kurali olus-
turur. Nitekim biitiin isldm hukukgulan bu genel kuralda birlesmektedir. Ornegin, bir
sahis diger bir sahsa zindik, k&fir, dinsiz, vb. ifadelerle hitapta bulunsa, ona kazf ce-
zasl gerekmez. Glnkil bu ifadeler, zina ile ilgili degildir. Bununla birlikte bu ifadelerde
bulunan sahsa, yetkili merciin takdir edecegi ta'zir tiriinden bir ceza uygulanabilir.?!
Bir sahsin escinsel olarak nitelendirilmesi, ¢gogunlugu temsil eden hukukgulara gére,
zina isnadiyla es degerdedir. Dolayisiyla boyle bir hitapta bulunan sahsa, kazf cezasi
gerekir.? Hanefi mezhebinin &énde gelen hukukgularindan Ebé Ydsuf ve imam Mu-
hammed'in goriisleri de bu dogrultudadir.? Eb{ Hanife ve Zahiri mezhebine gore ise,
homosekstiel iligki haram kabul edilmekle beraber zina kapsaminda degerlendirilme-

16 Buhéari , Huddd , 44.

'7 ibnii'l-Himam, V, 89; ibn Kudame, X, 201; Ceziri, Kitabu'l-Fikh ala Mezdhibi'l-Erbaa. Beyrut 1986, V, 212; EbG
Abdih, s. 9.

18 Nevavi, Abdiilhalik, Cerdimiil-Kazf, Kahire 1970, s. 43; Ebd Abdah , s. 18; Udeh, 11, 461.

19 Serahsi, IX, 12; Kasanf, VI, 42; ibn Abidin, VI, 83; Udeh, 11, 462; Eb Abdgh, s. 19.

20 Mevsilf, 1, 94; Kudari, el-Kitdb (el-Libab’la birlikte). I1I, 195; ibnii’l-Hiimam, V, 89; ibn Kudame, X, 201; Meydant,
el-Liibab, 11, 195.

2! Serahsi, IX, 119; Mevsili, el-ifitiydr, IV, 96; Zeylai, Tebyinii'l-Hakdik, BeyrQt, ty. , lll, 208; ibn Kudame, X, 210;
Maverdi, el-Alikdmu’s-Sultdniyye, Beyrut 1990, s. 378; ibnii’l-Himam, V., 114; Hattab, Mevahibii'l-Celil, VI, 303.

22 Malik, el-Miidevvenetii’l-Kiibra, Bagdat 1970, VI, 214; ibn Kudame, X, 209; Sirazi, el-Miihezzeb, yy., ty., ll, 290;
Bisydni, Cemil, "Bafisun fi Haddi'l-Kazf", Mecelleti’l-Ezher, c. XLVIIl, sy. VIII, Kahire 1976, s. 1204; Nevavi,
Cerdimu’l-Kazf, s. 44; Udeh, Il, 463.

2 ibnii’l- Himam, V, | 14; Husari, Ahmed, es-Siydsetii’l-Cezdiyye, Beyrut 1993, Il, 733; Bisy(nf, agm., s. 1204,
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diginden, bu gesit nitelemeler kazf sugu olarak telakki edilmez ve bu ifadeleri kullanan
kisiye kazf sugu icin 6ngorilen ceza uygulanmaz.

Zina isnadi veya nesebin reddinin, taraflarin bildikleri dilde yapilmasi sart de-
gildir. Arapga, Turkge veya basgka bir dilde, kisilerin iffetlerine saldin niteligi tasiyan
her sézciik, kazf sugu kapsaminda degerlendirilir.?

Zina isnadi, anlamlarn agik (sarih) kelimelerle olabilecegi gibi, dolayli ya da tstl
kapali sdzciiklerle de (kindye, ta'riz ) yapilabilir. Yoruma gerek duymayacak derecede
anlagtlir, agik kelimelerin kullanilmasiyla, kazf cezasinin uygulanacag konusunda
islam hukukgulan arasinda gériis birligi olmakla birlikte, dolayll ya da {stii kapal
sozciiklerle yapilan isnadin, kazf cezasini gerektirip gerektirmedigi tartigmalidir.?
Gogunluga gore, dolayl ve st kapali sézlerle yapilan nitelemeler, kazf cezasini degil
sadece ta'zir turiinden bir cezayi gerektirir.?’ Kendisinden nakledilen bir goriigse gére
imam Safii, bu sekilde yapilan zina isnadinda, sahsin niyetine itibar edilecegini ifade
etmistir.?® imam Malik’e gore ise, dolayli ve stii kapali anlatimla ifade edilen sézler-
den zina isnadi anlagilmasi veya karinelerin isnada igaret etmesi durumunda, kazf
cezasl uygulanir.?

islam hukukgulannin gogunluguna gére, zina isnat edilen kiginin hadim (erkek-
lik organinin iglevsiz hale getirilmesi), iktidarsiz ve hasta olmasi hallerinde, kendisine
zina isnat eden sahsa, kazf cezasi uygulanmaz. Clunk{ kendisine zina isnat edilen
kisinin, belirtilen niteliklerden otirii zina fiilini islemesi miimkiin degildir. Dolayisiyla
ona zina isnadi yersiz olmug olur. Ancak bu durumda isnatta bulunan sahsa (kazif),
ta’'zir kapsaminda ele alinabilecek tiirden cezalar uygulanabilir.®

2-) Magdiirun muhsan olmasi: Kazf sugunun olugumu igin gerekli unsurlardan
birisi de magdlrun “"muhsan” niteligine sahip olmasidir. Ancak, kazf sugundaki
“muhsan” olma sarti ile, zina sugundaki “muhsan” olma* durumu arasinda fark oldu-

2 jbnii'l-HGmAam, V, 114; ibn Kudame, X, 209; Bisytni , agm. , s. 1205; Udeh, 11, 463.

25 gerahsi, IX, |114; Kasani, VI, 44; Mevsili, IV, 93; ibn Abidin, VI, 83; Safak. Ali, Mezheplerarasi Mukayeseli islam
Ceza Hukuku , Erzurum 1977, s.149.

26Serahst, IX, 120; ibn Riigd, Biddyetii'l-Miictefid, istanbul 1985, 11, 368; Eb Abdih, s. 19;

Cezin, V, 214.

27 5fii, el-Umm, BeyrGt 1973, VIII, 262; Kasani, VII, 42; ibn Kudame, X, 213; ibn Riigd, 1, 362; Ceziri , V, 215; Udeh,
11, 466.

28 Nevevi, Ravzatiit-Talibin, Beyrat 1992, VI, 287; Ceziri, V, 215.

29 Malik, V1, 224; ibn Riigd , 11, 368; Maverd?, el-Afikdm, s. 379.

30 Kasant, VII, 45; ibn Abidin, VI, 83; Ebl Abdth , s. 82 ; Udeh, 11, 471; Safak, s. 150.

3! Zina sugunda recm cezasinin uygulanmasinda &nemli bir sart kabul edilen suglunun muhsan olmasi sarti kazf
sugundaki muhsanliktan farkli anlamda kullanilmaktadir. islam hukuk terimi olarak “mufisan *; akilli, ergen, hiir ve
nikah-1 sahih ile miiteehhil (evlenmis ya da evlilik gegirmis) olmak niteliklerine sahip bulunan Miisliman kimseye
denir. Bu sartlan tagiyan erkege "Mufisan”, kadina ise, "Mufisane” terimleri kullanilir. Recm cezasinin uygulanma-
sinda &nemli bir yeri olan “ifisin” ya da “mufisan” niteliginin sartlan konusunda islam hukukgulan farkh gériigler
ileri stirmiiglerdir. Hanefi mezhebinin hakim gériistine gére “ifisdn”, kiginin akilli, ergen (balig), hiir, Miisliiman,
sahih nikahla evlenmig olmasi, bu sayilan 6zelliklerin hem erkek hem de kadinda bulunmasi, belirtilen sartlan
tagiyan erkek ve kadinin sahih nikah altinda cinsel iligkide bulunmalar gartlar ile gergeklesir. Hanefi mezhebinin
&nde gelen hukukgularindan EbG Yusuf ve imam Safii'ye gére ise, kiginin muhsan olmast igin “isldm" sart degil-
dir. Maliki mezhebinin goriisii de hemen hemen Hanefi mezhebinin gérisiyle ayni dogrultudadir. Son devir
islam hukukgularindan Serahsf (6.483/1090) ise, “islam” ve sahih nikah altinda cinsel iliskide bulunmays, kisinin
muhsan kabul edilmesinde yeterli sartlar olarak goriir. Ona gore, akil ve biil(ig, ceza ehliyeti igin gerekli sartlar-
dandbr. Kisinin muhsan olmasinin sartlarindan degildir. Kanaatimize gére, kiginin “mufsan” kabul edilmesinde “is-
1am™'In gart kabul edilmesi isabetli degildir. Nitekim Hz. Peygamber’in, zina eden iki Yahudi'yi recm ettigini belir-
ten hadis (EbG David, Huddd, 26) bu kanaatimizi desteklemektedir. Bilgi igin bkz. Serahsi, el-Mebsit, 1X, 39;
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gunu belirtmemizde fayda vardir.?? Kazf sugunda magdirun muhsan olmasi garti, bu
suca kaynaklik eden ayetteki, "muhsanat”* kelimesine dayanmaktadir. Bu kelimenin
turetildigi “ifisan” kelimesi Kur'dn-1 Kerim'de, hirriyet,* iffet,?* evli kadin® gibi degigik
anlamlar kargiiginda kullanilmgtir.>
islam hukukgulari, kazf sugunda, muhsan olma sartindan genelde magddrun,
akilli, ergen, hiir, Misliman ve iffetli olmasini kastetmektedirler.*® Bu niteliklere sahip
olmayan sahsa, zina isnadinda bulunan kimseye kazf degil, ta’zir cezasi uygulanir.*®
Bu nitelikler arasinda yer alan iffetten maksat, sahsin zina fiilinden uzak oldugunun
herkes tarafindan bilinmesi halidir.
islam hukukgularinin muhsanét kelimesinde baz aldiklari anlamdan hareket et-
tigimizde, islam {lkesinin gayr-i mislim vatandaglan olan zimmilere veya gegici bir
sure izinle Ulkeye girmig bulunan miiste’menlere, bu tir iffeti zedeleyecek nitelikteki
sozlu isnatlar, kazf sugu kapsaminda ele alinmayacak ve karsiliginda da bu sug igin
ongorilmis ceza uygulanmayacaktir.® Halbuki devlet, gerek zimmiler gerekse
miste’'menlerle yaptig1 anlasma geregi kendilerinin can, mal ve irz glivenligini sagla-
maya s6z vermistir. Onlar devletle yaptiklari s6zlesmeye sadik kaldiklan strece belirti-
len hususlardaki giivenlikleri devam edecektir. Yine koéle statiistinde yer alan kisilere
karsi yapilan bu tir ¢irkin satagmalar, dyetin 6ngodrdiigu cezanin disinda kalacaktir. Bu
noktada akla soyle bir soru gelmektedir; acaba kolelerin, gayr-i mislimlerin iffeti,
haysiyeti yok mu? Islam'in en belirgin dzelliklerinden olan ve mensuplarina da éner-
digi “adaletli olma-adaleti ayakta tutma”,* bu tiir uygulamalarla zedelenmez mi? Ka-
naatimize gore, dyette gecen “muhsanat” kelimesi, hiir-kdle, mislim-gayr-i muslim,*
kadin-erkekten hangisi olursa olsun, iffetli, namuslu bitiin insanlan kapsamina al-
maktadir. Dolayisiyla, toplumsal yapida inanci ve statiisii ne olursa olsun namuslu,
iffetli her sahsin, iffetini zedeleyici nitelikte s6zlii satagsmada bulunan kim olursa ol-
sun, kazf cezasiyla cezalandirilmak durumundadir. Isldm’in genel prensipleri ve ada-
let-esitlik anlayisi bunu gerektirmektedir. Ayrica dyetteki “muhsanat” kelimesinin ayni
slrede yer alan diger ayetteki gibi “mi’mindt (mimin kadinlar)’# kelimesi ile kayit-
lanmamasi da bu kanaatimizi desteklemektedir. Sayet dyette boyle bir kayit bulun-
saydi, o zaman gayr-i mislim kadin ve erkeklere karsi isnat edilen bu tir sézler, kazf
_)
Kasani, VI, 37; Mevsili, IV, 88; ibn Kudame, X , 126; ibn Abidin, V1, 22; ibn Riisd, Il, 364; Hattab, Mevifiibu’l-Celil,
VI, 294; Maverdi, el-Alikdmu’s-Sultaniyye, s. 368; ibon Dekikr’l-lyd, Ifkdmu’l-Afikdm, istanbul, ty. , IV, 120; Husari, el-
Hudiid, Amman 1980, s. 72; Galiskan, ibrahim, “isldm Ceza Hukukunda Zina Sugunun Maliyeti ve Cezast”, s. 76 vd.
32 Bilgi igin bkz. Dagci, Samil, “ifisan”, DIA.
B “Mufisandt” kelimesinin tefsiri igin bkz. Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, Beyrut 1990, XXIlI, 133; ibni'l-Arabf, Afikdmu’l-
Kur'an, yy. ty., |, 402; Cessas, Alikdmu’l-Kur'an , Beyrat 1993, 111, 394.
34 4/Nisa , 25; 24/N(ir, 4.
35 66/Tahrim, 12.
36 4/Nis4, 25.
37 Ayetlerin tefsiri ve bu anlamlar igin bkz. Sabanf, Tefsiru Aydti'l-Afikdm, Kuveyt 1971, 11, 60.
38 Bkz. Kasani, VII, 40; Mevsili, V1, 93; Zeylaf , Ill, 200; ibnii'l-Hiimam, V, 91; Maverdi, s. 378; ibn Kudame, X , 202;
ibn Abidin, VI, 82; Hattab, VI, 300; ibnii’l-Arabf, lll, 1333; Dagcl, “ifisan”. DIA.
39 Kasani, VII, 40; Maverdi, el-Alikdmu’s-Sultdniyye, s. 377.
40 Serahsi, el-Mebsit, IX. 118; Kasani, VIl, 40,Sirazi, el-Miifiezzeb, 11, 273; lon Abidin, Reddii'l-Mulitér, VI, 82; ibn
Kudame, X, 202; Makdisi, eg-Serfiu’l-Kebir, X, 212; Maverdi, el-Aflikim,
s.378.
4! Ornek olarak bkz. 3/Al-i imran, 16; 4/Nisa, 135; 16/Nahl, 76,90; 49/Hucurat, 10.
42bn Cezz! . bu dogrultuda bir goriig nakletmektedir. et-Tes/iil, Beyrut 1973, lll, 59.
43 24/Nar. 23.
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sugunu diizenleyen dyetin kapsami disinda kalacak ve tabii olarak bu sézlerin sahip-
lerine bu sug igin 6ngodriilen ceza uygulanmayacakti. Ancak ayette boyle bir kayit
olmadig gibi, “muhsanéit” kelimesinin kapsamina sadece “mi’'min kadinlar”i almak,
ayni s(renin diger bir 4yetinde yer alan “"muhsanit” kelimesinden sonra ayrica
"mi’'minat"* kelimesinin getirilmesi dikkate alindiginda geligkiye yol agacaktir. Zira
“muhsanat” kelimesine dayanarak ayetin sadece mii’'min kadinlara yapilan zina iftira-
sinin cezasini diizenledigine hiikmedebilmemiz igin, diger ayette oldugu gibi, bu keli-
meden sonra da “mi’'minat” kelimesini gerekli kilacakti. Oysa ayette boyle bir kayit
s6z konusu degildir. Yine “muhsanat” kelimesi, mutlak olarak kullanildiginda,
“mi’'minler”i de igeren bir kelime olsaydi, diger ayette (en-Ndr, 24/23) ayrica
“mi’'mindt” kelimesinin getirilmesine gerek kalmazdi. Dolayisiyla bazi ayetlerde
(4/Nisa, 25; 24/N(r, 23) oldugu gibi “muhsanat” kelimesi, mutlak olarak kullanildigin-
da bu kelimenin igerigini sadece mii’min kadinlara, hiirlere 6zgli kilmak isabetli olma-
sa gerek. Buna gore kazf sugu ve cezasini diizenleyen ayette, mutlak olarak kullanilan
“muhsanat” kelimesi, kanaatimizce, kadin-erkek, hiir-kéle, muslim-gayr-i mislim gibi
cinsiyet, inang veya statti farkliliklarn dikkate alinmaksizin, iffet sahibi biitiin insanlan
kapsamina alan bir lafizdir. S6z konusu ayette yer alan “muhsanat” kelimesini, “hir-
ler”, “kadinlar” ya da “mii’min erkek ve kadinlar” geklinde kayitlamak, onun kapsamini
daraltmaktadir. Said b. Miiseyyeb, Ziihri, ibn Ebi Leyla, Davud ez-Z4hir, ibn Hazm,
Sevkani gibi islam Aalimlerinin gayr-i mislimlere ve kolelere kargi kazf sugu igleyen
kimselere de 4yette dngoriilen (80 sopa) cezanin tatbik edilmesi gerektigini ileri siir-
meleri boyle bir yorumun imkan dahilinde oldugu hususunda bize bir fikir vermekte-
dir.® Ayrica “...Mii'min kadinlardan iffetli olanlarla, Ehl-i kitaptan iffetli kadinlar da,
mehirlerini vermeniz kaydiyla; evlenmek, zina etmemek ve gizli dost tutmamak iizere size helal
kilindi..." ayeti, bir taraftan ihsanin (iffet) sadece Mislimanlara 6zgl bir nitelik ol-
madigina, gayr-i mislimlerden de iffetli (muhsan) olanlarin bulunabilecegine igaret
ederken diger taraftan, kazf sug ve cezasini diizenleyen ayette yer alan “muhsanéat”
sozcugunun “iffetliler” gseklinde yorumlanmasina da imkan tanimaktadir. Yine gayr-i
muslim bir kadin Misliman bir erkekle evlendiginde ve ona zina isnadi (kazf) yapildi-
ginda, isnatta bulunan sahis ya da sahislar, iddialarini ispat edemediklerinde, gayr-i
muslim kadin muhsan niteligini tagimiyor diye kendilerine 6ngoriilen ceza uygulan-
mayacak mi? sorusu ister istemez zihne gelmektedir. Her halde higbir Misliman,
haniminin iffetsiz olarak nitelendiriimesine veya bu nitelikteki bir hanimla beraberlige
razi olmaz.

Kazf sugunun kigisel haklarin agir bastigi bir sug olusu da bu kanaatimizi des-
tekler mahiyettedir. Zira islam hukukunda hakim kanaate gore, kiisel haklarin yogun-
lukta oldugu suglarda magdir veya suglunun inang veya cinsiyeti éngoriilen cezalarin
uygulanmasina engel degildir.

3-) Sug kasti: Ceza hukukunda failin suglu sayilabilmesi ve kendisine hukuken
ongoriilen cezanin verilebilmesi igin gerekli unsurlarin en 6nde geleni kasittir. Bir
sahsin hukuka aykin olarak icra ettigi fiilde veya st6zde, sug kasti yoksa, kendisi
cezalandinlmaz. Kazf sugunda da, zina isnadinda bulunan sahsin, magdira (makz{f)

4424/Nr, 23.

45 Kurtubf, el-Cdmi’, Beyrut 1988, XII, 116; ibn Hazm, el-Mulfialld, Beyrut 1988, XII, 224-230; Sevkani, Fetfu’l-Kadir,
IV, 8; ibn Kudame, el-Mugi, X, 202.

46 e|-Maide, 5/5.
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nispet ettigi zina ve iffetsizlik ifade eden kelimelerin asilsiz oldugunu bile bile isnadi
sug kastini tegkil eder.#” Burada sug kastindan soz edebilmemiz igin zina isnadinda
bulunan gahsin akilli, ergen ve serbest iradeye sahip olmasi gerekir. Gocuk, akil has-
tasi ve mikreh (zorlanan) gibi belirtilen nitelikleri tagimayan sahislarin béyle bir isnat-
ta bulunmalan durumunda, sug kasitlan bulunmadigindan kendilerine ceza
uygulanmaz.*® Gunkt bu konumdaki sahislar, ceza ehliyetine sahip degillerdir. Ceza
ehliyeti olmayan gahislarin da sug kastinin varligindan s6z edilemez.

d) Kazf Sugunun Cezast:

islam ceza hukukunda, kazf sugu igin biri asli,* digeri de tabi (ek)* olmak lizere
iki tlr ceza s6z konusudur. Kazf cezasina delil teskil eden ayet-i kerimeden de anla-
sildig1 gibi asli ceza, celde (sopayla dévme) dir. Konu ile ilgili olarak Kur’an-1 Kerim’de;
“Iffetli kadinlara zina isnat edip de sonra bu iddialarin dogrulayacak dort sahit getiremeyenlere
seksener sopa vurun...">" buyrulmaktadir.

Sug sabit olduktan sonra,*? sugluya seksen sopa vurulur. Bu ceza, asli ceza o-
lup miktan artinhp azaltilamadig gibi, yerine bagka bir ceza da uygulanamaz.

Kazf sugunda affin gegerli olup olmadigi konusunda farkli gorisler ileri strtl-
migtiir. Hukukgular arasindaki bu goriis farklihgi, kazf sug ve cezasinin niteliginin
tespitinden kaynaklanmaktadir.”® Bagta Eb( Hanife olmak tizere, kazf sugunu, kamu-
sal (Allah) hakkin agir bastigi suglar kapsaminda degerlendiren fakihler, affin gegersiz
oldugunu ifade etmektedirler.* Buna karsin kazfi, kisisel hakkin agir bastigi suglar
kapsaminda ele alan hukukgular, magdtrun (makz{f-zina isnadina maruz kalanin)
cezanin infazina kadar sugluyu affetme hakkinin bulundugunu belirtmektedirler. imam
Safit ve Ahmed b. Hanbel bu gériistedir.’* Iimam Malik ise, magddrun yetkili merciye
(yarg) dava agmadan énce sugluyu affetme hakki bulundugu gériisiindedir.’ islam
hukukgularinin had sug ve cezalarina bakis agilari dikkate alindiginda Hanefilerin
goriglerinin daha isabetli oldugu ifade edilebilir. Zira isldim ceza hukukunda had
cezalarinda affin gegerli olmadigi genel ilkedir. Kazf sug ve cezasi da had sug ve
cezalart kapsaminda ele alindigina gore tabii olarak affin gegerli olmamasi
gerekecektir. Ayrica kazf iglenisi itibariyla kigisel haklara kargi islenmis bir sug
niteliginde olsa da, toplum nazarinda haysiyet ve onuru zedelenen magdarun, bu
magduriyetinin giderilmesi yine toplum ya da kamuoyu oniinde olmalidir. Bireysel
bazda aklanmak ile toplumsal bazda aklanmak arasinda ne derece fark oldugu
izahtan varestedir. insanlarin onur ve serefleriyle oynama hastaligina yakalanan

47 Serahsi, IX, 106; Mevsili, IV, 93; Nevavi, s. 49; Udeh, Il 477; Safak, s. 151.

48 Kasant, VII, 40; Ebd Abddh, s. 58; Bisyani, agm. , s. 1208.

49 Aslt cezalar: Sugun dogrudan dogruya karsihgi olan cezalardir. Oldiirme sugu igin kisas, hirsizlik sugu igin el
kesme cezalari gibi. Bkz. Odeh, 1, 632; Behnest, el-Ukiibe fi'l-Fikhir'l- islimi, Beyrdt 1983, s. 123.

50 Ek (T4bi) cezalar: Ceza mahkGmiyetinin sonucu, ayrica agiklamaya ihtiyag duyulmaksizin kendiliginden giindeme
gelen cezalardir. Kasden ve hataen éldiirmelerde miras ve vasiyetten mahrumiyet, kazf cezasina garptinlanin
sahitliginin kabul edilmemesi gibi. Bkz. Behnest, el-Ukiibe, s. 172; Aksit, s. 59.

> 24/Nr, 4. Tefsir igin bkz. Kurtub, el-Cdmi’, Beyrut 1965, Xl, 172; Razi, VI, 330.

52 Kazf sucunda sahitler, ispat vasitalari, dava konulari igin bkz. Serahsi, IX, 105; Udeh, II, 488; Bisyani, agm. . s.
1208; Cezirf, V, 219; Bilmen, lll, 242; Nevavi, s. 51.

53 Bkz. Serahsi, IX, 105; ibnii’l-Arabf, Ill, 1336; Bilmen, 1lI, 238; Sabani, Il, 69; EbG Abdah, s. 108; Udeh, I, 480.

54 Kasani, VII, 57; ibnii’l-Himam, V, 98; Kadihan, Fetavd, lll, 475; ibn Abidin, X, 196; el-Fetdvd’l-Hindiyye, Il, 166;
Bilmen, Ill, 239;Atar, "Af”, DIA.

*% ibn Riigd, I, 370; Ibn Kudame, X, 205; el-Ensari, Esne'l-Metdlib, IV, 136; Kasani, VI, 56; Udeh, 1, 480; Eba Zehra,
el-Ukiibe, s. 319; Bilmen, IIl, 239; Ceziri, V, 230.

56 Malik, VI, 216; ibn Riigd, Il, 370; Hattab, Mevihibu'l-Celil, VI, 305.
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serefleriyle oynama hastaligina yakalanan kisileri caydirmada, sucluya tatbik edilecek
cezada affin gegersiz kabul edilmesi, caydiricilik noktasinda da etkin rol oynayacaktir.
Yine kazf su¢ ve cezasinin hukuki temelini teskil eden ayette affin glindeme getiril-
memesi de bu cezada affin s6z konusu olmayacagina bir isaret sayilabilir.

Kazf sugu igleyen sahsin sahitliginin kabul edilmemesi de, celde cezasina ek
olarak verilen bir cezadir. Bu cezanin huk{ki temelini, kazf sugu ile ilgili ayetin deva-
minda “...ve artik onlarin sahitligini asla kabul etmeyin....”" ayeti tegkil etmektedir. Suglu-
nun tevbe etmesi®® durumunda, gahitliginin kabul edilmemesi cezasinin devam edip
etmeyecegi konusunda farkl gorigler ileri strtlmugtir. Goriglerdeki bu farkliliginin
temeli, “...artik onlarin sahitligini asla kabul etmeyin. Iste onlar fasiklarin ta kendi-
leridir. Ancak bundan sonra tevbe edip islah olanlar, bu hiikmiin disindadir. Ciinkii
Allah, ¢ok bagislayan ve ok esirgeyendir.”>* ayetlerine dayanmaktadir.®

Hanefi mezhebine gore, kazf sucundan dolayi cezaya carptiriimis olan sahis
her ne kadar tevbe ederse etsin, artik sahitligi kabul edilmez.¢' Bu gériig, “Ancak bun-
dan sonra tevbe edip islah olanlar...” ciimlesindeki istisnanin, “Iste onlar fdstklarin ta kendile-
ridir.” cimlesine atfedilmesinden kaynaklanmaktadir. Yani buna gore kazf sugu igle-
yen kimse, fasiktir, giinah iglemistir. Onun bu niteligi (fisk), tevbe etmesi (iyi hali) ile
ortadan kalkabilir. Ancak bu onun sahitliginin kabul edilmesi igin yeterli degildir. Di-
ger taraftan Hanefilerin boyle bir goris ileri stirmeleri, onlarin ispat vasitalarindan
olan sahitlige gésterdikleri &zen ve titizligin sonucu olarak da degerlendirilebilir. in-
sanlarin onur ve gerefiyle oynama hastaligiyla malil kisiler igin bu ceza, sosyolojik
agidan gercekten anlamlidir. Boyle bir yaptinm, kisilerin iftira sugu iglemelerine engel
olmada etkin rol oynayabilir. Cogunlugu temsil eden Séfii, Maliki ve Hanbeli mezhep-
lerine gore ise, kazf cezasina garptirilan sahis, tevbe eder ve iyi hali gériltrse sahitligi
kabul edilir.2 Ayetin geneli dikkate alindiginda gogunlugun temsil ettigi goriisiin daha
isabetli oldugunu ifade edebiliriz. Bu konuda Zemahseri'nin ayete getirdigi yorum ise
oldukga ilgi cekicidir: “Ayetin acik anlami ve nazmi, bu @i¢ ciimlenin: “...Onlara seksen
degnek vurun, onlarin sahitliklerini kabul etmeyin, iste onlar fasiklardir.” ctimlelerinin,
tlmiyle sartin cezasi olmasini gerektirir. Yani sdyle denmig gibidir: Namuslu kadinlara
iftira edenleri sopa ile doviin, sahitliklerini reddedin, onlar fasik ilan edin. Ancak
iftiradan tevbe edip uslananlar igin Allah ¢ok bagiglayandir, cok aciyandir. Artik onlar
doévilmezler, sahitlikleri reddedilmez, fasik sayilmazlar.®

SONUC

Her seyden &nce insan, Allah katinda yaratilmiglarin en sayginidir. O, bu say-
ginhigini, Allah’in emir ve yasaklarina uymasi ile daha da artirmaktadir. Buna karsin

37 24/Nr, 4.

58 Kazifin tevbe etmesi halinde hukdki durumu hakkinda bilgi igin bkz. Sabtnt, Il, 70; Eba Abddh , s. 161; Cezir, V,
240; EbQ Zehra, el-Ukiibe , s. 110.

% 24/Nr, 4-5.

60 Ayetlerin tefsiri ve tartigmalar igin bkz. Kurtubf, XIl, 178; Razi , XXIIl, 133; lbon Kesir, Il , 364; Meragi, Tefsiru'l-
Merdgi, Beyrut 1974, XVIll, 73 .

! Mevsili, lil, 147; Meydant, lll, 200; Cessas, IIl, 407; Eb Zehra, el-Ukiibe, s. 111.
62 jbn Rigd, Il, 370; ibnii’l- Arabf, lll, 1337; Ceziri, V, 241; ibn Abdirrefi’, Muinu’l-Hukkdm, Beyrdt 1989, II, 882;
Udeh, I, 491,

6% Zemahseri, el-Kegsaf an Hakaiki Kavamizi't-Tenzil, Kahire 1946, lII, 214.
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insan, s6z konusu emir ve yasaklar ihlal ettigi stirece de bu sayginlk, éznel (nefsf)
olarak ve de Allah katinda eksilmeye hatta yok olmaya agik degisken bir durumdur.

Allah katinda saygin olan ve bu sayginhgini 6znel bazda da devam ettiren in-
sanin namus, seref ve onurunu zedeleyici nitelikteki sdzlii ve fiilt saldinlar, islam'da
yasaklanmigtir. Bu tir saldirilarin dnlenmesi igin gercekten agir kabul edilebilecek
ttrden fiziki ve manevi yaptinmlar getirilmigtir. Fiziki ceza olarak sugluya (kazif), sek-
sen sopa vurulmasi yaninda gahitliginin kabul edilmemesi de, manevi bir mieyyide
olarak getirilmistir. Toplumsal yapida kisinin, séziine giivenilmeyen birisi konumunda
olmasi, onurlu bir insan igin yabana atilacak ttirden bir yaptirim olmasa gerek. Boyle
bir yaptirim ayrica o kisinin toplumdan diglanmasi, sayginligini 6znel bazda da yitir-
mesi sonucunu doguracaktir. iftiranin, insanlarin onur ve serefiyle oynamanin, kisiye
uhrevi boyutta da bir sorumluluk getirecegi beyan edilmigtir. Nitekim Kur'an-1 Ke-
rim’de, “Namuslu, kotiiliiklerden habersiz miimin kadinlara zina isnadinda bulunanlar, diinya
ve ahirette lanetlenmislerdir. Yapmis olduklanina, dilleri ve ayaklarinin sahitlik edecegi giin onlar
i¢in ¢ok biiyiik bir azap vardir.”* dyeti bu mueyyideyi dile getirmektedir.

Gergek su ki, islam’da sug kabul edilen fiil veya eylemlere karsi uygulanan ce-
zalarla gerek fert gerekse toplum bazinda belirli hedefler gergeklestiriimek amaglan-
mugtir.®® Her seyden 6nce cezalar, bitin ilahi dinlerin ve giiniUmiizde hemen her hu-
kuk sisteminin de kabul ettigi temel fak ve hiirriyetleri korumay1 hedefler. Bu noktada
islam’da, uygulanan cezalar, insanlann haklarina yoneltilecek saldirilara karsi adeta
sigorta gorevi icra etmektedirler. Bu naklettiklerimize temel tesgkil etmesi agisindan
birkag érnek vermek gerekirse; islam, inang ozgiirliigiinii agik nasslarla diizenlemis ve
koruma altina almigtir.¢¢ Canlari korumak, toplumdaki kan davalarini, 6ldiirme hadise-
lerini 6nlemek amaciyla kisas, nesep karigikhigini, irz ve namusu korumak igin zina
cezast, mal givenligini saglamak icin fursizlik cezasi, seref ve haysiyeti, irz ve namusu,
aile nizamina satagmalan korumak igin kazf cezast megru kilinmugtir.

insanlarin namus ve iffetlerine yénelik bir iddianin dért sahitle ispat edilmesi-
nin gerekli gortilmesi, kisilerin namus ve iffetlerine verilen degerin bir bagka ifadesidir.
Zira islam ceza hukukunda yine girkin bir sug olan zina sugu disinda higbir sugta dért
sahit gerekli gérulmemistir. Bu durum bu tir iddialara tesebbis edecek kisilerin ol-
dukga dikkatli davranmalan gerektigine igsaret etmektedir.

islam hukuk doktrininde kazf sugu ve cezasini diizenleyen &yet genelde hiir,
mii‘'min erkek ve kadinlara yapilan zina iftiralan ekseninde yorumlanmig ve bu yorum-
lann temeli de " muhsandt " kelimesi tizerinde odaklagmigtir. Bu kelimeden hareketle
hukukgular, ayette belirtilen cezanin ancak iffet sahibi hiir, mimin erkek ve kadinlara
yapilan zina iftirasinda sz konusu oldugunu ifade etmislerdir. Kanaatimize gore, ayet-
teki “muhsandt” kelimesi, inanci ve toplumsal yapidaki statlisii ne olursa olsun namus-
lu, iffetli her ferdi igine almaktadir. Nitekim Stileyman Ateg de “mufisandt” kelimesinin
bitin namuslu kadinlar kapsamina aldigini belirtmektedir.#” Tirkiye Diyanet Vakfi
islam Ansiklopedisi‘nin ilgili maddesinde de “muhsanat” kavraminin “iffetli kadinlar”

64 24/Ndr, 23-24.

% Bilgi igin bkz. Udeh, I, 609; Eb( Zehra, el-Ukiibe, s. 47; ibn Teymiyye, es-Siyaset'iis-Ser'iyye, Beyrt 1966, s. 85; ibn
Astr, isldm Hukuk Felsefesi, s. 328; Avva, M. Selim, Fi Usilli’n-Nizdmi'l-Cindiyyi'l-islami, Kahire 1983, s. 73; Aksit , s.
35; Yigit, Yasar, isldm Ceza Hukukunda Cezalarm Yiiriirliigii, (Doktora Tezi, Bursa 1998), s. 32.

% Bkz. Armagan , Servet , Islim Hukukunda Temel Hak ve Hiirriyetler , s. 117; Gazvi, el-Hurriyydtu'l-Amme,
iskenderiyye, ty., s. 66.

57 Ates, Stileyman, Yiice Kur'an'in Cagdas Tefsiri, istanbul 1990, VI, 154.
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seklinde anlagilmaya daha miisait oldugu ifade edilmigtir. Ayrica islam hukukgulari-
nin blytk ¢ogunlugu, erkege karsi yapilan zina iftirasinin da kadina karsi yapilan zina
iftirasi gibi kazf cezasini gerektirdigi goriisiindedir.®® Halbuki dyetteki “muhsandt” keli-
mesi Arap dil kurallarina gére, disiler icin kullanilan bir sdzciiktir. islam hukukgular
bu kelimenin kapsamina belirtilen sugun temel esprisi ve amaci -ki o da 1rz ve namu-
sun korunmasi- gere@i hakl olarak erkekleri de dahil etmislerdir. Buna kargin gayr-i
muslim kadin ve erkekler ile kole statiisiinde bulunan kimselere karsi yapilan bu tir
saldinlar ve isnatlar, kapsam digi birakilmigtir. Boyle bir yaklagima isaret eden her-
hangi bir nass tespit edemedigimize gore, dyette mutlak olarak yer alan “mufsandt”
kelimesinin hakli bir dayanak olmadikga takyid (kayitlamak) edilmesi, ayetin kapsami-
ni daraltacaktir. Takyidi gegerli kilacak hakli bir delil veya dayanak bulunmadikga,
boyle bir sinirlamaya gitmek isabetli olmasa gerek. Kanaatimizce, ister hir ister kole,
ister Misluman ister gayr-i muslim olsun, namuslu iffetli bir kimseye zina iftirasinda
bulunan gahsa, ayette ongoriilen cezanin uygulanmasina huk(ki herhangi bir engel
bulunmamaktadir. Zira daha 6nce de ifade ettigimiz gibi, namus, iffet ve insanlk
onuru sadece hiir mi'min erkek ve kadinlara &zgii bir olgu degildir. Insan olarak gerek
gayr-i muslimlerin gerekse kolelerin namus ve onuru, Mislimanlann namus ve onu-
rundan daha asag degildir.®

8 Dagcl, “ifisan”, DIA.
% Mevsili, el-ifitiydr, IV, 94; Kudari , el-Kitdb, 111, 195; ibnii'l-Himam, V, 89; bn Kudame, el-Mugni, X, 201; Meydan{ ,
el-Liibab , I, 195. ’
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iSLAM’IN DISINDAKI
MONOTEIST DUSUNCE VE INANCLARDA
ULUHIYET ANLAYISI

Hasan Hiiseyin TUNGBILEK*

THE DEITY CONCEPT IN MONOTHEIST BELIEFS AND THOUGHTS OTHER THAN
ISLAM

In this article, understanding of deity between ancient Greek philosophers and the
divine religions such as Judaism and Christianity was studied, and their compatibility with
the real monotheism (Tawhid) has been dealt with.

j arihf belgeler ve arkeolojik arastirmalar, medeniyette en ilkel olanlarindan
en ileri seviyeye ulagmis milletlere kadar her toplumda insanin agkin bir varliga inan-
ma ihtiyacinin oldugunu ortaya koymaktadir. Bu inang, ilk olarak peygamberler eliyle
tevhid tarzinda ortaya ¢itkmis, ancak tarihin belli donemlerinde Tanri'ya ortak kogma
ve ¢ok tanricilik/polytheism seklinde degisik sapmalara maruz kalmug, fakat her defa-
sinda tekrar tevhid Ogretisiyle yenilenmistir.' Biz burada tarihin akisi igerisindeki bu
serliveni anlatacak degiliz. Bu galismada hedefimiz, fazla detaya girmeden, sadece tek
Tann inancina sahip bazi Eski Yunan filozoflarinin ve Yahudilik ile Hiristiyanlk gibi iki

* Yrd. Dog Dr., Harran Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, hbilek@hotmail.com

! 19. yiizyilda antropoloji, etnoloji. fenomenoloiji, sosyoloji, dinler tarihi, mitoloji gibi bilim dallanyla ugrasanlar,
primitif/ilkel toplumlann dinlerine ilgi duymus, yaptiklan aragtirmalar sonucunda elde ettikleri bulgulari deger-
lendirerek dinlerin mengei konusu lizerinde galigmig ve bazi tezler ileri strmiislerdir. Bunlardan bir bolimd, din-
lerin Samanizm, Hermetizm, Kabbala ve Epifani gibi evrelerden gegtigini, Budizm, Konfiigylisizm ve monoteist ve
semavi dinler olan Yahudilik, Hiristiyanlik ve Muslimanhgin bu dort evreden etkilendigini iddia eder, Cogunlugu
olugturan diger bir boliimi de dinlerin kaynagini Animizm, Natiralizm veya Totemizmin olugturdugunu ileri sii-
rer. Ote yandan dinlerin kaynagini biiyliye dayandiranlar da vardir. isldm inancina gére ise dinlerin mengei ilahi-
dir. ilk insan ve ilk peygamber Hz. Adem'dir ve tevhid diniyle gelmistir. Ondan Hz. Muhammed'e kadar gelen hak
dinlerin ortak adi islam’dir. Politeizm ise insanlarin bu hak dinden ayrilmalari ve dinin dejenerasyona maruz kal-
mas! sonucu ortaya gikmigtir. Konuyla ilgili genig bilgi igin bkz. Kiirgat Demirci, Dinlerin Dejenerasyonu, insan
Yayinlari, istanbul 1996, s. 14-23; Hikmet Tanyu “biiyi”, DIA, istanbul 1992, V1, 501-2; Giinay Tiimer, “Din”, DIA,
istanbul 1994, 1X, 316-17; Halil Cibran, Dinsel inang Sistemlerinde Tann Alglayig, 29. 09. 2002
(http//www.historicalsense.com/archive/ fener23_1.htm).
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semavi dinin ulGhiyete dair ortaya koyduklar temel noktalari ve gorisleri inceleyip arz
etmektir.

. MONOTEIST ANTiK YUNAN FiLOZOFLARINDA ULUHIYET ANLAYISI

Genelde Eski Yunanlilarin ul(hiyet anlayigi politeizm tzerine kurulu idi. Tabiat
olaylarindan her biri ayn bir Tann'yl temsil ediyor ve insana benzetilen bu tanrilara,
bir insanin yapabilecegi en cirkin seyler bile isnat edilebiliyordu.? Bu nedenle Eski
Yunanllarin Tann anlayisiyla semavi hak dinlerdeki Tann anlayisi arasinda en kiguk
bir benzerlikten bile s6z etmek mimkin degildir.> Ancak bu toplum icerisinde zaman-
la politeist inanca sahip olanlarin yani sira monoteist diisiinceye sahip bir kisim filo-
zoflarin da ortaya ¢iktigi gériilmustiir. Stphesiz politeist ulGhiyet anlayisinda kendisi-
ne biyik énem atfedilen ve temeli maddeye dayanan tabiatin, Yunan filozoflarinin
gogunlugunun diistincesi Uzerinde biiytk etkisi olmustur.* Monoteist Yunan filozofla-
nnin da bu durumdan etkilenmedikleri sdylenemez. Bununla birlikte maddeyi inkar
edip dugtinceyi tanrilagtiran monoteist Yunan filozoflan da vardir. Platon (m.6. 427-
347), bu duglinceyi temsil edenlerdendir. Konunun bitiinliguni saglamak agisindan
Platon’dan &nce monoteist dislinceyi temsil eden Xenophanes (m.6. 575-490) ile
birlikte Platon ve Aristo'nun (m.6. 384-322), akabinde de Pilotin’in (m.s. 205-270)
konuya iligkin gorig ve duglincelerine yer verecegiz.

A. XENOPHANES

Eleallar Okulu’'nun kurucusu olan® Xenophanes, bir filozof olmaktan ¢ok bir
din 6greticisidir.¢ O, ulusal mitolojiye, kehanete ve Homeros ile Hesiodos'un insan
bigimli tannlarina giddetle karsi ¢tkmugtir. O, didaktik manzumesinden kalan pargala-
rinda konuyla ilgili su sézlere yer verir: “Bir Tanri vardir; bu, tanrlar ve insanlarn en
ulusudur; ne bigimi, ne de digtinmesi bakimindan 6lumlilere benzer; bu tek Tanr,
butintyle gérmedir, butiniyle dustinmedir, buttnlyle igitmedir. Hareketsizdir; her
zaman ayni kalir. Her geyi dugtincesiyle zahmetsizce yonetir. Homeros ile Hesiodos,
olumliler arasinda sug sayilan biitiin geyleri tanrilara da yiiklemiglerdir. Tannlar hirsiz-
lik ederler, yalan soylerler, eglerini aldatirlar. Sonra 6limliiler saniyorlar ki, tanrilar da
kendileri gibi dogmusglardir, kendileri gibi giyinirler ve kendilerinin bigimindedirler.
Nitekim, Habegliler tanrilarini kendileri gibi yassi burunlu; Trakyalilar sarigin ve mavi
gozli diye dustntrler. Boyle olunca, atlann ve arslanlarn elleri olup da resim yapabil-
selerdi, atlar tannlanni at gibi; arslanlar da arslan gibi gizerlerdi. Oysa, tanrilant ne
arslan bigimindedirler, ne de zenciler gibidirler. Ne de Yunan heykellerinde oldugu gibi
insan kihgindadirlar. Bu uydurma varliklar yerine, bizi bagrinda tasiyan ve kendisinde
ne dogus, ne bozulma, ne degisme, ne olug bulunan bir sonsuz varliga tapalim.””

Xenophanes'in yukaridaki ifadelerinden anlasilmaktadir ki, o sadece tek tanr
inancini savunmakla kalmamig, Homeros ile birlikte onlar gibi diiginen halkin da ¢ok

?Hasan Kiigiik, Mukayeseli isldm ve Bat: Felsefeleri'nde Sistematik Problemler, istanbul 1974, s. 343.

* Muhammed Ahmed Abdiilkadir, el-ilmi l-ildfi ve Asdrufu [i'l-Fikr ve'l-Viki', yy. 1986, s. 14-15.

“M. A. Abduilkadir, el-ilmii’l-ilafii, s. 23.

> M. Rosenthal-P. Yudin, Felsefe Sozliiii, Sosyal Yayinlar, istanbul 1997, s. 131.

¢ Macit Gokberk, Felsefe Tarifi, Remzi Kitabevi, istanbul 1998, s. 25.

"\Weber, Felsefe Tarifi, s. 15 (Mullach, 1, 101-102'den naklen); Wilhelm Capelle, Sokrates'ten Once Felsefe, Almanca’dan
gev. Oguz Oziigiil, Kabalci Yayinevi, istanbul 1994, 1, 104-6 (Xenophanes, Fragments 1, 1, 14-16, 21, 23-26'dan
naklen); Hisameddin Erdem, Bazi Felsefe Meseleleri, HU-ER Yayinlari, Konya 1999, s. 156.
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tanric1 dugtince ve inanglarini alaya almig ve kiglimseyici ifadeler kullanmigtir. Onun
bu alayci ifadeler kullanmasinda elbette yergici bir sair olmasinin roli biiytikttr. Nite-
kim o, tenastih inancini benimseyen Pisagorculara da agir elestirilerde bulunmus;
rivayet edildigine gore bir giin bir kopegi doven birisini gérdigliinde kdpege acimig ve
sesinin ¢iktigl kadar baginp feryat ederek “ey filan, o kopegi dovme; ¢linkii o benim
arkadasimin ruhudur, ben onu sesinden tanidim” diyerek alayci tslip ve tavrini hig
cekinmeden sergilemistir.?

Xenophanes'’in Tanr’'nin birliginden ve O’nun insanlann sahip olduklar ve ek-
siklik ifade eden niteliklerden uzak oldugundan; bunun yani sira gérme, digiinme ve
isitme gibi niteliklerinden s6z etmesi, onun peygamberlerin getirmis oldugu ilahi me-
sajlardan etkilenmis olabilecegi izlenimini vermektedir. Ayni zamanda o, Allah’m hem
selbl, hem de subat{ sifatlarini hatirlatmaktadir. Nitekim o, sifatlann en yiiksegi olan
Tanr’'nin ilmini itiraf ettigi gibi, O’'nun ezeli ve ebedi oldugunu da ifade ve ispat edi-
yordu.® Kisacasi o, -Yusuf Kerem'in ifadesine gére- yaygin putperestlige ragmen zatin-
da, sifatlarinda ve fiillerinde Yaratan'la yaratilan arasindaki ayirimin ilkesini kegfetmig-
tir. Bundan dolayidir ki bazi aragtirmacilara gére Xenophanes, ullhiyet ilminin
vazudir.'

Xenophanes'in, Allah’in birligini formel mantik ile ispat etmeye ¢aligirken s&y-
lemis oldugu "Eger her seyin en gigliisi Tanriysa, o zaman sadece bir tek Tanri var
olabilir. Cunkl iki veya daha fazla olsaydi en kudretli olamazdi. Ciinki her diledigini
yapamazdi. Demek ki sadece bir tek Tanri olabilir"' seklindeki sézleri, Kur'an’in “Gokte
ve yerde, Allah'tan bagka tanriar bulunsayd: oralann nizami bozulurdu.” (Enbiya, 21/22) ayeti
ile manaca alékalidir. Bu da mensei bir olan ilahi dinlerdeki tevhid inancinin ortak
karakteristik 6zelliklerini yansitmaktadir.

Macit Gokberk ise, Xenophanes'in bu tanri tasavvurunun monoteizme atilmis
bir adim oldugunu, onun agtig1 bu yolda, bundan sonra baslica Yunan filozoflarinin da
ylrllyecegini, antropomorfik tanr gorisiiyle yapilan bu miicadelenin, Sokrates ve
Platon Uzerinden gegerek, Antik Cag'in sonuna kadar stirecegini belirtir.'2 Gerek
Gokberk’in bu ifadelerinden, gerekse Yusuf Kerem'in Xenophanes'le ilgili yukaridaki
beyanlarindan onun katiksiz monoteist oldugu anlagiliyor gibiyse de, kanaatimizce
onun monoteizmi, semavi dinlerin ortaya koydugu monoteizmden farklidir. Her ne
kadar o tanntanimaz degil ise de, onun yukarida zikrettigimiz “Bir Tann vardir; bu,
tannlar ve insanlann en ulusudur; ne bigimi, ne de digiinmesi bakimindan &limlilere
benzer” seklindeki ifadelerinden onun baska tanrlari da kabul ettigi gortilur. Fakat
ona gore her seyi kugatan, evreni idare eden ve bir ve tek olan giiglti Tanri, diger bi-
tin tanrilarin Ustiinde ve onlara egemen bir Tanr’dir. Buna karsilik, var olan her gey
Tann’'nin kendindendir.” Bu gérigleriyle Xenophanes’in her geyi yaratan ve yarattikla-
nndan doga bakimindan ayri, agkin olan bir Tann telakkisine sahip olmadigi anlasil-
maktadir. Yukaridaki ifadelerinin yani sira Xenophanes'in "Ruhumu ne yana gevirdiy-

8 Yusuf Kerem, Tdrihu'I-Felsefeti’l-Yindniyye, Daru’l-Meérif, Kahire 1966, s. 27.

? Paul Janet-Gabriel Séailles, Metdlib ve Mezdfiib, Fransizca’dan gev. Elmalil M. Hamdi Yazir, Eser Nesriyat, istanbul
1978, s. 234; Cevizci, Felsefe Sozliigii, s. 425.

19yusuf Kerem, Tdrifiu’|-Felsefeti’l-Yandniyye, s. 28

" Paul Janet, Gabriel Séailles, Metdlib ve Mezdfiib, s. 234; Capelle, Sokrates'ten Once Felsefe, |, 107-8.

12 Gokberk, Felsefe Tarihi, s. 26.

8 Kamiran Birand, ilk Gag Felsefesi Tarifi, AUIFY, Ankara 2001, s. 18.
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sem hep tek ve ayni evrensel varligi buldum karsimda. Ebedi ve boglukta duran evren
ise bana tek ve bir cins olan varligi gésterdi her zaman”'* seklindeki sozleriyle, Sextus
Empiricus’un “Diger insanlann tasarimlarinin tersine Xenophanes evrenin bir ve Tan-
n’'nin seyler toplamiyla yek viicut oldugunu 6ne siriyor; tann kiire bigimindeymis, her
gesit acidan ve dertten, degisiklikten uzakmig, tstelik akilli bir varlikmig”** bigimindeki
beyanlari, onun daha ¢ok timtanrici/panteist bir monoteizmi benimsedigini gosterir.
Nitekim Weber'in onu “sozleriyle ve yazilariyla panteizmle ayni sey olan felsefi mono-
teizmin gercek yaraticisidir” seklinde nitelemesi de,'¢ bu tespiti dogrulamaktadir. Do-
layisiyla Xenophanes’e gore Tanr yaratici olmayip evren ile 6zdestir, evrene esittir.

Xenophanes'in Tanr'yi kiire seklinde nitelemesi, O'nu mekéanl: bir varlik olarak
kabul etmesidir. Bu ise Tanri'nin maddi bir varlik oldugu sonucunu verir. Ayni zaman-
da bu, onun materyalist bir panteist oldugunu goésterir. O halde nasil oluyor da maddi
ve evrenle bir olan bu Tann her geyi disiincesiyle zahmetsizce yonetebiliyor? Burada
apacik bir geligki s6z konusudur. Zira Tanri’'nin her geyi dislincesiyle yénetmesi de-
mek, O'nun maddi olmamasi ve evrenden farkli olmasi demektir. Kanaatimizce o,
diisinmeyi maddi bir sey olarak telakki etmektedir ki, ancak bu sekilde aradaki celigki
kalkmig olur. Yoksa Tanrn hem her sey olacak, hem de her seyi hareket ettirecek veya
diistincesiyle yonetecektir ki, bunu akil ve mantikla telif etmek mumkin gézikme-
mektedir. Ote yandan onun, insanbigimci tanrilar anlayigina kargi gikmasiyla, Tanri’yi
hareketsiz bir sekilde durmakla ve saga sola hareket etmemekle nitelemesini de an-
lamak oldukga zordur veya giiliing bir durumdur. Zira onun bu nitelemesi de insanbi-
gimci bir nitelemeden bagka bir sey degildir. Onun Tanri'y1 bltinuyle gérme, biiti-
niyle dislinme ve butiniyle isitme olarak nitelemesine gelince, bu onun Tanri'yi
canli, akilli ve duyarh bir varlik olarak tasavvur ettigini, bu iglevlerin yerine getirilebil-
mesi igin insanlarin 6zel organlara sahip olmasi gerekliligine karsin, Tanri’'nin bu tir
seylere ihtiyacinin olmadigina inandigini gostermektedir. "

Yukanida belirtildigi Gzere Tanr’'nin bir oldugunu sdyleyen Xenophanes, 6zel
olarak bu konuda herhangi bir akil ytritmede bulunmamigtir. Ancak Onun Tann'yi,
tanrilarin ve insanlarin en ulusu ve en mikemmeli olarak nitelemesi, mantiki olarak
onu Tanri’'nin bir oldugu diistincesine sevk etmistir.

B. PLATON

Platon, ullihiyetle ilgili goriglerini agiklarken dogrudan Tann ve O’'nun sifatlari-
na temas etmez. Aslinda ondan Tanri’'nin birligine iligkin bize gelen bilgiler, ¢ok net bir
durum arz etmemektedir. O, ullhiyet konusunu; ruhun 6lmezligi, ideler 6gretisi ve
tabiat kavrami gibi hususlarn izah ederken dolayl olarak ele alir.'* Meseld o, Phaidon
adl eserinde Kebes (m.6. 440'a dogru) ile Sokrat’t (m.6. 470-399) konustururken
Sokrat’in, 6limstiz ruhun asil yere, katiksiz yere, goriilmeyen yere, iyi ve bilge bir Tan-
n’'nin yanina, ilahi olana, kendisine benzeyene dogru gittigini ifade ettigini soyler."

¥ Capelle, Sokratesten Once Felsefe, s. 106 (Timon, fr. 59=21 A 35'ten naklen).

15 Capelle, Sokrates'ten Once Felsefe, s. 107 (Sextus Empiricus, Pyrhonculugun Anahatlari, | 224=21 A 35'ten naklen).

16 Weber, Felsefe Tarifi, s. 15.

7-Ahmet Arslan, ilkgag Felsefe Tarifii, izmir 1995, s. 89.

18 Kiigiik, isldm ve Bati Felsefeleri, s. 349-50. Ayrica bkz. H. Hiiseyin Tungbilek, Allaf’'in Sifatlarinin Mahiyeti Problemi,
DEU ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Sayi: X1, Yaz-Sonbahar, izmir 2002, s. 170-77.

19 Eflatun, Phadon, gev. Hamdi Ragip Atademir ve Suut Kemal Yetkin, istanbul 1943, s. 58-59.
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Tanrr'ya dair bu nitelendirmenin bizzat Platon’a ait oldugu varsayiminda o, élimsiz
ruhtan s6z ederken hem ruhun hem de Tanri’'nin bazi niteliklerini zikretmis olmakta-
dir. Yine o, Philebos adli bagka bir eserinde Sokrat ile Protarkhos’u_konusturur. Bu
konusmada Sokrat, yaratanin, meydana gelenden daima énce geldigini, sonug itiba-
riyla meydana gelenin sona kaldigini, dolayisiyla bunlann ayni seyler olmadigini; birin-
cisinin sebep, otekinin ise, varlik haline gegisinde bu sebebe bagli olan sey oldugunu
ve birincisinin sonsuz, ikincisinin ise sonlu oldugunu ifade eder.? Onun bu ifadelerin-
den yaratici konumunda olan Tanri'nin sonsuz; yaratilmig olan alemin ise sonlu oldu-
gu ve alemin kidemi goriigiinii benimsemedigi anlagiimaktadir. Ne var ki o, mezk{r
ifadelerin hemen akabinde sonsuz olan Tanri ile sonlu olan alemin kangimindan mey-
dana gelen tglnci bir kategoriye, en sonunda da bu karigma ile bu meydana gelme-
nin sebebi olan doérdiinct kategoriye yer vermektedir. Protarkhos'un, Sokrat'in bu
dortli kategorisini dogruladigi ve Platon’un da buna herhangi bir itirazda bulunmadigi
g6z 6nline alindiginda, onun bu digiinceleri benimsedigi anlagilir.

Platon’un ifadesine gore dlem, duyulur dlem ve ideler dlemi olmak tizere ikiye
aynlir. ideler alemi akilla kavranan gercek alem veya hakikatler alemi; duyulur alem
ise, duyulanimizin bize bildirdigi golgeler alemidir.?' ideler 4leminde iyinin, giizelin,
egyanin asillarn veya ornekleri vardir.?2 Nesnelerin ilk ornekleri (paradeigmata) olan
ideler; strekli olug hélinde olan ve devamli degigsen duyular alemine kargin daimf,
degismeyen, yok olmayan, kandirlmayan, herkese iyilik eden (...) en glizel ve en
dogru varliklar ve ayni zamanda tanrilardir.* Nous/Evrensel Akil ya da Tanr bu ilk
orneklere bakarak yerylzindeki nesneleri yaratmustir. Dolayisiyla gordigtimiiz nesne-
ler bu ilk 6rneklerin kopyasidir.2

Platon, Cumfuriyet adli eserinde “ideler idesi” veya kisaca “ide” diye adlandirdi-
g1 Tanri’'nin genel olarak sifatlarindan s6z ederken, O'nu mutlak kudret, hayat, irade
ve ilim/akl gibi sifatlarla nitelemektedir.?” Fakat onun burada, indyet/Tanr'nin ilgisi ko-
nusu zerinde ¢okca durmasina kargin -ki kanaatimizce indyet kesinlikle iime delalet
eder-, aglkga ve dogrudan ilm-i ildhi konusunu ele almadigi goértlar. Onun halk ve
tekvine/yaratmaya sikga yer verdigi “Timaios” kissasinda ise ul(hiyet kavraminin Tan-
r’'nin ilimle iligkisi agisindan agikga islendigine gahit olunur.?

Platon’un yukaridaki gorus ve ifadelerine bakildiginda onun bazen tekil olarak
“Tanrt"dan,® bazen da ¢ogul olarak “tanrilar"dan s6z ettigi gorilir.*® “Tannlar"dan séz
etmesi dikkate alindiginda onu politeist/cok tanrici saymak mimkiindir. Ancak ona
gore bu tannlar; en ylice, ezeli ve ebedi olan, evreni yaratan, ona hitkmeden ve akilla-

20 Platon, Pfiilebos, MEB, istanbul 1943, s. 39.

2V Eflatun, Timaios, gev. Erol Giiney ve Litfi Ay, istanbul 1989, s. 29; Fahrettin Olguner, Bati ve isldm Diinyast'nda
Eflatun’un Timaios'u, Konya 1990, s. 2; Mahmud Ebu’I-Feyz el-Men(fi, Tehdfiitii'I-Feldsife, Kahire 1970, s. 89.

22 Hiisameddin Erdem, ilkgag Felsefesi Tarifi, Konya 1993, s. 108-9.

23 Macit Gokberk, Felsefe Tarifii, istanbul 1998, s. 64.

24 Mendf, Tefdfiit, s. 89.

5 Olguner, “Eflatun”, DIA, istanbul 1994, X, 471.

26 Eflatun, Timaios, s. 29; Gokberk, Felsefe Tarifii, s. 64.

7T M. A Abdiilkadir, el-ilmii’l-ilafi ve Asdrufu fi'l-Fikri ve'l-Vaki’, yy., 1986, s. 55-56 (Plato, Timaeos, p. 446 Gread
Books of the Western World 7°den naklen).

2B M. A. Abdiilkadir, el-ilmii’l-ilafi, s. 59.

29 Platon, Timaios'un birgok yerinde “Tanri"yi tekil olarak kullanir. Bkz. s. 27, 31, 32, 35, 36, 48, 49, 56..,

% platon yine yukaridaki eserinde “tanrilar"dan da sikga bahseder. Bkz. s. 19, 27, 30, 46, 47, 53, 58.
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rin kavrayamadigi Allah anlaminda Demiourgos/Sani’ tarafindan yaratilmiglardir.®' Bu
durumda Platon’un “tannlar"dan soz etmesini, iginde bulundugu toplumun ¢ok tanri-
ciigina taviz vermis olmasina® veya toplumun resmi politeizmine ters diigmeme
dislincesine sahip olmasina baglamak* mumkindiir. Aslinda ona gore yaratici ve
gercek olan Tanri tektir. Fakat Weber’in vurguladigi gibi, tam anlamiyla gercek Tann
olarak kabul etmis oldugu bu Tann da mutlak gérinmemektedir; ¢linkii bu Tanri
varliklart yaratirken ezeli ve ebediye bakiyor ve onu eserine 6rnek olarak alyor.
Binaenaleyh ezeli ve ebed? ide’dir, iyi'dir. Su halde nasil ki kopyaci taklit ettigi drnege
bagli kaliyorsa, yaratici da ide’ye bagh kalmaktadir. En Yiiksek ve Mutlak Varlik olmasi
igin &rneginin ayni, yani ide’nin kendisi, kisilesmis Iyi olmasi gerekir. “Bir modele gére
calistigi kabul edilen Demiourgos, yaratici ve yaratilanin modelinde birlegmektedir.
Burada Tanri ile ide aynilesir; ciinkii ide de, Tanr da tesir eden, sekil veren, yaratici
olarak diigiiniilen seydir. Bdylece Demiourgos ile ide’nin bir ve ayni oldugu, Platon’un
lyi'ye ve En Yiiksek Varlik’a vermis oldugu sifatlardan agikga anlagilmaktadir...”*
Platon’un soézlerini agiklamaya galisan bazi yazarlar, onun sanath bir tisltpla
farkll durumlarda farkli ifadeler kullandigini, ancak bununla farkh seyler séylemek
istemedigini ileri siirmektedirler. Onlara gére Platon’un kullandigi Tann ile ide kelime-
leri birbiriyle uyum arz eden es anlamli iki kelimedir. O bunlan kullanirken bir tek an-
lami kastetmektedir.** Kanaatimizce Platon’un sozlerini serh eden bu yazarlar, ona ait
acglk ve net metinlerin sahadetine dayanmaktan daha ¢ok, onun gériislerini etiit eden-
lerin verdikleri bilgilere dayanarak, soylemedigi seyleri ona nispet etmis veya onun
sozlerini monoteizme goétirecek sekilde yorumlamig ve sonugta onu katiksiz bir mo-
noteist gdsterme yanligina diigmuslerdir. Bu nedenledir ki, bazilar onun “tanrilar"dan
sOz etmesini bulundugu toplumun inancina veya resmi politeizmine ters diigmeme
diigtincesine baglarken, kimileri de onun tipki i¢inde bulundugu toplum gibi puta
tapan politeist biri oldugunu, ancak antropomorfik Tanri anlayigiyla bazi bid’at ve
hurafeler hususunda topluma karsi giktigini ifade ederler. Kaldi ki onun ideler teorisiy-
le ulGhiyet arasindaki gergek iliski de bilinmemektedir. Weber'in ve bazi sarihlerin
zorlamalarla Platon’un ide’si ile Tanri’sinin bir oldugunu ifadeye galismalan da kanaa-
timizce yanlis bir yaklasimdir. Zira Weber, bir taraftan “Tann ve ide Platon’da o kadar
birlesmektedirler ki, bazen Tanr ide’den, bazen ide, her seyin ezeli ve ebedi kaynag
olan Tann’dan ¢ikar. Eger Tanr ide’nin bazen asagisinda, bazen yukarisinda gibi gés-
teriliyorsa, bizim igin ortasini almaktan ve Platon’un Tanns’'nin ne ide’den asag, ne
ona Ustiin oldugunu, ama onunla bir oldugunu séylemekten bagka yapacak bir gey
yoktur” derken®* ve Platon’un agikga ifade etmedigi seyleri ona nispet ederken, diger
taraftan Platon’a gére maddenin cisim olmadigini, fakat ide'nin sekil verici etkisiyle
cisim olabilecegini, Tanr’nin yaratmasinin s6z konusu olmadigini séylemektedir.?” Bu
durumda Platon’a gére yaratma etkilemek olup, Weber'in tespitine gére bu etki ide’ye
nispet edilmektedir. Peki nasil oluyor da etki eden ide ile, yaratmak bir tarafa, etki bile

3! Eflatun, Timaios, s. 31-32, 47-48.

32 Alfred Weber, Felsefe Tarifii, gev. H. Vehbi Eralp, istanbul 1998, s. 56; Olguner, “Eflatun”, DIA, X, 471.
23 Olguner, “Eflatun”, DIA, X,471.

34 Weber, Felsefe Tarifi, s. 56-57, Erdem, ilkgag Felsefe Tarifi, s. 109-10.

3 Ahmed Emin ve Zeki Necib, Kissatii'l-Felsefeti’l-Yindniyye, Kahire 1949, s. 168-69.

36 Weber, Felsefe Tarifii, s. 57.

37 Weber, Felsefe Tarifii, s. 60.
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etmeyen Tanrn bir oluyor? Hani birbirinden ne asagl ne de yukarn idi? Hani her seyin
ezell ve ebedi kaynag Tanr idi? Akil ve mantik cidarlarini zorlayan bu sorulara nasil
cevap verilir bilinmez. Ne var ki bu konuda Weber, Platon’a ait oldugunu ileri stirdigti
su ifadelere yer verir: "O (madde), ide'nin meydana getirdigi, Tann’'nin yarattigi sey
degildir; ¢lnk( 1. varlik yoklugu meydana getiremez; 2. yaratmak etkilemektir; imdi
her etki, tizerinde isledigi ve etkisini alan bir seye gerek gosterir; su halde tannsal
faaliyet maddeye gerek gosterir ve asla onu yaratamaz. ide’'nin yaratici faaliyetinin
sarti olan madde, Tanri kadar ezelidir. Maddenin ezeli olmasi ide'nin yiiksek azame-
tinden bir sey eksiltmez; bundan dolay: ide, en yiiksek varlik olmaktan ¢ikmaz; oysa
maddenin ezell varligi, ezell yokluga denktir.”*® Gortlduigl Gzere bu ifadeler sorulan
sorulara tam olarak cevap olusturmamaktadir. ide ile Tanrr'y1 bir olarak kabul etsek
bile, ancak bu Tanri yaratici degil, bi¢im ve diizen veren bir Tann'dir.

Ote yandan Sokrates’le Protarkhos arasinda gegen diyalogda ifade edilen dort-
It kategoriyi gercek monoteizmle veya hakiki ullhiyet anlayigiyla bagdastirmak mim-
kiin gézitkkmemektedir. Bu goriisti benimsedigi varsayildiginda onun, semévi dinlerin
getirdigi ulhiyet anlayiginda olmadig gorulir.

C. ARiSTO

Aristo’nun ultihiyet anlayisina gelince, o bu konuda énce ilk Muharrik diye ad-
landirdigi Tann'nin varligini ispata calisir ve bu kéinatta zorunlu olarak var ve sonsuz
olan hareketi,*® kendisi hareket etmeyip kainati hareket ettirenin varligina delil goste-
rir. Aslinda her hareketin bir hareket ettireni vardir. Bu hareket ettiren de hareketini
baska bir hareket ettirenden alir. Ancak bu hareket nedenleri zincirinin sonsuza kadar
devam etmesi mimkiin olmadigi igin, bunun hareket etmeyen bir nedende son bul-
mas! gerekir ki, bu neden, bu kainatin Tannsi ve Aristo’'nun deyimiyle ilk Muhar-
rik'idir .«

ilk Muharrik’in varligini Tanri-lem iligkisi icerisinde bu sekilde ispat etmeye ¢a-
lisan Aristo, O'nun niteliklerinden de séz eder. Ona gére ik Muharrik, ezelf ve sonsuz
hareketin nedeni oldugu igin ezeli ve sonsuzdur. Sonsuz bir seyin de kesinti-
siz/muttasil ve strekli/daimi olma zorunlulugu vardir. Bu da onun bir olmasini gerekti-
rir. Hareket bir olunca hareket ettirenin de bir olmasi zorunludur.*!

Hareketsizlik,”? bir nicelige/miktara sahip olmama ve basit/bdlinemez olma,*
ilk Muharrik’in nitelikleri arasinda yer alir. Ayni zamanda O, salt fiildir,** salt iyiliktir*®
ve hayat sahibidir. Ciinkii Aristo’ya gére akln fiili hayattir ve Tanry, iste bu fiildir. O-
ztinden suddr eden fiili ise, ezelt erdemli hayattir. Ancak O’'nun hayati, 6ziini bilmeye
veya bagka bir deyigle ilmine racidir.*

Aristo’ya gére bu Tann akl, dkil ve ma’kul veya bilme, bilen ve bilinendir. Tan-
n’'nin bilgisi en mikemmel olduguna gére O'nun objesinin de en mikemmel olmasi

38 Weber, Felsefe Tarihi, s. 60.

% Aristoteles, es-Sema’ et-Tabii/Physica, gev. Ahmed Lutfi es-Seyyid, Kahire 1935, VI, 7.
0 Aristoteles, Metafizik, gev. Ahmet Arslan, izmir 1985-1993, 11, 163 vd.

4 Aristoteles, Plysica, VIII, 4, 7.

42 Aristoteles, Metafizik, 11, 168-69; a.mlf., Physica, VI, 6.

43 Aristoteles, Pfiysica, VIII, 15.

44 Ebu'l-Velid Muhammed b. Riigd, Tefsiru Ma'ba'de’t-Tabia, Beyrut 1938-1948, s. 1614.
4 Hamade Garabe, i6n Sind beyne 'd-Din ve'l-Felsefe, Kahire 1392/1972, s. 67.

46 ibn Riigd, Tefsiru Ma’ba’de’t-Tabia, s. 1613.
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gerekir. Dolayisiyla O'nun bilgisinin objesi yine kendisidir. Bu nedenle O, sadece ken-
disini bilir ve diigtiniir. Ayni zamanda Tanri &gk ve maguktur. O, 6zline agiktir. Dolayi-
siyla 6zt O'nun magukudur. Ayrica O, evrenin magukudur ki, neden ve gaye olmasi
hasebiyle evren O’na yonelir.

Ayrica Aristo, Vacibi'l-Vicud olarak adlandirdigi Tann'yi salt form/siiret olarak ni-
teler. Alemin asli olarak kabul ettigi “Miimkinii’l-Viicud”u madde ve heyula diye ifade
eder.*

Buraya kadar anlatilanlann 1giginda Aristo'nun ilk Muharrik ve sifatlari veya
ulthiyetle ilgili gortiglerinden su sonuglari ¢ikarmak mimkiindtir:

1. Aristo, maddenin ezelf oldugunu kabul ettigi icin ona gore Tann alemin yara-
ticis1 degil, yapicisi ve mimaridir. O'nun bu alemle olan iligkisi, ham maddeden heykel
yapan bir heykeltiragin heykelle olan iligkisi gibidir. Mesela bir heykeltirag, heykelin ilk
malzemesi olan maddeyi yogurur ve onu belirli bir sekle sokar. Bunu yaparken muay-
yen bir gayesi vardir. Gerek heykelin hamurunu yogurmak igin harekete ge¢mesi, ge-
rek onu belirli bir gekle sokmasi ve gerekse muayyen bir gayeye gére caligmasinin bir
nedeni vardir ki, iste o, ilk neden dedigimiz diigtinmedir.*

2. Tanri, kendisi gibi ezeli olan adleme sadece bir hareket vermis ve ondan son-
ra istirahata gekilmis, dlemdeki hareketlilige bir etkide bulunmamustir. Bu duruma goére
indyeti olmayan Tanri, sanki tembel bir nitelige birtinmiis olmaktadir.®

3. Aristo, Tanr’'nin zati ve sifatlari hakkinda selbf ifadeler kullanmaktadir. Yani
Tanr’'nin ne oldugu degil de ne olmadigi veya hangi sifatlarla nitelenemeyecegi tize-
rinde durmaktadir. Aristo’nun sifatlarla ilgili bu anlayigtyla Mu’tezile’nin anlayigi ara-
sinda bir benzerligin oldugu goriilmektedir. Bu durum, Mu'tezile'nin Antik Yunan filo-
zoflarindan 6nemli dlgtide etkilendigini gosterir.

4. Aristo, Tanrn'yl kendi digindaki varliklari bilmekten tenzih etmeye caligmstir.
Gunki ona goére Tanr’'nin bunlar bilmesi, zatinda degismeye® ve bilinen nesneler
sayisinca ¢oklugun olugsmasina neden olur. Oysa Tanri boyle bir seyden uzaktir. Ayrica
Tanr’'min en 6nemli niteliklerinden olan basitligin kalicihgi ve yiicelik ve bagimsizhgi-
nin korunmasi, digaridan kendisine bilinenlerin/malimatin nispet edilmemesiyle
mimkiindiir. Yani Tanr zatinin digindakileri bilmemektedir. Ozellikle zatinin digindaki
varliklarin mahiyetlerinin, kendi mahiyetinden daha asagi olmasindan dolayi Tanri'nin
bu sifatla nitelendirilmemesi gerekir.2 Ctinkti O’nun ilminin konusu veya objesi' mii-
kemmel olan zatidir.

5. Tanr'ya bazi sifatlan nispet eden Aristo, sonugta bunlari Tanri’'nin ilmine in-
dirgemekle —ki ilim zatinin aynidir- sifatlarin zatin ayni oldugu gorisini benimsemis-
tir.

Goruldugu tzere Aristo, tenzih diisiincesiyle yola ¢ikmig fakat Tanri’nin sifatla-
rini ilmine indirgeyip, ilmini de zatiyla sinirlandirmak stretiyle ta'tile/ilim sifatiyla bir-
likte diger sifatlan da inkéar yoluna gitmistir.

47 ibn Rusd, Tefsiru Ma’6a’de’t-Tabia. s. 1614.

48 Muhammed el-Behiy, el-Canibii’l-1dAt mine’t-Tefkiri'l-islami, Kahire 1391/1972, s. 261.

49 Kuiglik, Isldm ve Bati Felsefesi, s . 352; Erdem, ilkcag Felsefesi Tarifii, s. 119.

%0 Mahmut Kaya, islim Kaynaklari Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, istanbul 1983, s. 218; Kiiguk. isldm ve Bati Felsefesi, s.
352.

3! Aristo, Makdletii Harfi'l-Ldm (Aristo inde’l-Arab iinde), Kahire 1947, s.9.

32 Aristo, Makle, s. 9.
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D. PLOTIN

Yeni-Platonculuk’un kurucusu®® olan Plotin, Platon’'un metafizigini biraz daha
farkli bir versiyon iginde &ne siirmiis olan antimateryalist bir filozoftur. O, “ilk”, “Bir"
ve “lyi” gibi isimlerle andigi “Tanr"y1 her seye egemen kozmik diizenin nedeni ve iyilik
ve glzelligin kaynagi olarak niteler.** Ona gore alem bizzat Tanrn’'nin kendisinden su-
ddr etmekte ve tagmaktadir. Bizim Tanrr'y1 bilmemize ve O’'nu kelimelerle anlatmami-
za imkan yoktur.”® O’'nun varligi/viicudu yoktur; ¢tinki O, varh@in da tstiindedir.’* O’'na
‘Mevcud” da denmez; glinkii mevcud, sinirli bir formdur. Halbuki Tann, zihni/akli form
olmaktan bile uzaktir.’” O, ancak selbi sifatlarla nitelendirilebilir. Yani O, madde degil-
dir, cevher degildir, araz degildir, hareket degildir, siikiin degildir ve ayni zamanda
sifat da degildir. Gunkii O, bitin sifatlardan ve nitelemelerden 6nce ve onlardan
ylcedir.®® Goruldugu uzere "Bir"i selbi sifatlarla niteleyen Plotin, O'nu pozitif veya
stibitl sifatlardan soyutlar. Guinkli ona gére “Bir”in bu sifatlarla nitelendirilmesi, O'nda
gokluk meydana getirir ve bu, O’nun bir’ligine aykin oldugu gibi, ayni zamanda bagka-
sina muhtag oldugu sonucuna da goéturir. Halbuki O, bitin varligin nedeni ve varligi
kendinden olandir.® O, 6ziinde mutlak olarak birdir. O, gergekte bir oldugu gibi zihni
tasavvurda da birdir. Yani O, her yonden birdir. Higbir gekilde O’nun bilesik olmasi
dugtnilemedigi gibi, O'nda ¢okluk da s6z konusu degildir. Bundan dolayr O, tama-
men basittir/bolinemez.®

Bir'ligine halel gelir diisiincesiyle ilk’in higbir sifatla nitelenemeyecegini israrla
vurgulayan Plotin, nasil oluyor da O’'nu “lyi” olarak niteleyebiliyor? ilk’in bu sifatla
nitelenmesi bir’ligine halel getirmiyor mu ve bu en azindan O’nun &ziinde ¢okluga yol
agmuiyor mu? Her ne kadar Plotin, bu sorulara “ilk’in ‘lyi’ olarak nitelenmesi, iyiligin
O'nun zatiyla kdim olmasi anlaminda olmayip, tersine ‘lyi'nin zatinin aymi oldugu
anlamindadir” geklinde cevap vermis olsa da, kendi olgileri agisindan bakildiginda
onun bu cevabi, ilk’in zAtindaki itibar coklugu ortadan kaldirmaz. Bir taraftan gokluga
yol agar diigiincesiyle ilk’in higbir sifatla nitelenemeyecegini sdylemek, diger taraftan
da kendisi igin su veya bu vasifla nitelemeyi gecerli gérmek apacik bir celigkiden bag-
ka bir sey degildir.¢'

Plotin’in geligkilerinden biri de ilk'i sadece negatif/selbi sifatlarla nitelemesinde
goriilmektedir. ilk’i pozitif/siib(t? sifatlarla nitelemenin O’nda ¢okluk meydana getire-
cegini ve baska seylere muhtag olmasina yol agacagini savunan Plotin’in ilk’i “lyi”
olarak nitelemesi pozitif niteleme degil de nedir? Obiir taraftan ilk'in pozitif sifatlarla
nitelenemeyecegini sdylemek, O’'nun ilminin, iradesinin, kudretinin (...) olmadigini

\ soylemek demektir. Nitekim Mehmet S. Aydin Tanri'nin bilgisi konusunu izah ederken

53 Rosenthal-Yudin, Felsefe Szliigii, s. 385; Gokberk, Felsefe Tarifi, s. 117.

>4 M. A. Abdiilkadir, el-ilmii’l-ilaft, s. 70.

55 Ernst von Aster, ilkgag ve Ortagag Felsefe Tarifii, im Yayin, istanbul 1999, s. 290; Muhammed Ebu Zehra, Mufiddarat
fi'n Nasrdniyye, yy.. 1392/1972, s. 38.

56 M. A. Abdiilkadir, el-ilmii'l-ilafi, s. 70.

57 M. A. Abdiilkadir, el-ilmii‘l-ildfii, s. 70 (Plotinus, Tfie Six Enneads, p. 353, Ninth Tractate Translated by: S.
Mackenna. Chicago 1952 Great Books of The Western Worlp’dan Naklen).

8 Mahmad Ebu'l-Feyz el-Men(ifi, Tefudiitii'l-Felsefe, Daru Nahdati Misir, Kahire 1970, s. 133; Ebu Zehra, Mufiddarat,
s. 39.

59 M. A. Abdiilkadir, el-ilmii'l-ildfi, s. 71.

%0 Behiy, el-Canibi'l-ilahi, s. 118.

6! Behiy, el-Canibi’l-ilahi, s. 119.
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bu hususa isaret etmig ve “tartigmali bir konu olmasina ragmen, dyle gortintyor ki,
Plotin’in Tanrisi da, en azindan bugiin 6ne strdiglimiiz manada, alemi bilmemekte-
dir” gibi ifadelere yer vermistir.2

Plotin’in pozitif/stib(itf sifatlari kabul etmemesinin en biyiik sakincalarindan bi-
ri de, Tanri'nin insan seviyesine bile gikamadigidir. Glinkii insan belirli bir bilgiye, var-
liga, 6zgir iradeye vb. sahip iken, Tann bitin bunlardan mahrum olacak ve bu Tann,
ickin ve agkin bir Tanri olacak. Bu nasil bir Tanri anlayigidir! Bu nedenle denilebilir ki,
Plotin’in Tanrisi, Stoalilarin zannettigi gibi ickin bir Tann olmadig! gibi, Aristoteles’in
benimsedigi gibi agkin bir Tann da degildir. O, bu ikisinin arasinda mutlak ve degigsmez
bir “Birlik"tir.¢*

Sudr teorisini benimseyen Plotin’in, aslinda Tanri’'min 6zgiir yaratma eylemini
kabul etmedigi gorulir. Clnkl ona gére Tanr’'nin egyay hicten dzgir bir sekilde ya-
ratmasi, O’'nda degisikligin meydana gelmesine neden olur. Ayni zamanda bu durum
O’nun sukanetini ve kendi kendine yetmesini de bozar. Bu gorisleriyle Plotin Tan-
n’'nin 6zglr yaratmasina karsi ¢iktigi kadar panteizme de karsi ¢ikar. Onun suddr teo-
risi, deizm ile panteizm arasinda bir orta yoldan ibarettir.¢

Kisacasi Plotin’in “Bir”i, “varligin kendisidir, birligin kendisidir, etki ve eylemin
kendisidir. Monoteist dinlerde oldugu gibi, lemi higlikten yaratmamugtir. Sonra bu
Tanri, Platon ve Aristo’da oldugu gibi, sonsuz olarak mevcut olan bir malzemeye sa-
dece bir sekil ve diizen de vermemistir. Her sey Tanri’dan yayilip ¢ikmig ve geligmis-
tir."® Bitin bu anlatilanlara ve Plotin’in bir dénem Iskenderiye’de kalmig olmasina
bakildiginda denilebilir ki, onun distincesine sekil veren Hermetik Felsefedir.

Yeni Platonculuk akiminin batiya girmesi, Plotin’in eserlerinin Victorinus tara-
findan Latince'ye cevrilmesiyle baglamigtir. Saint Augustine’i etkileyen bu terciime,
Hiristiyanligin teolojik inanglan igin ihtiyag duydugu fikrf ve metafizik sisteme kavus-
masinda da etkin rol oynamstir. Bu akimin islam ve Musevi felsefe ve mistisizmini
etkiledigi de bilinmektedir. ibn Sina, Solomon Ben Judah, ibn Gabriol ve Judah Ha-
Levi gibi digtintrler, bu gelenegi stirdirenler arasinda yer almaktadirlar.ee

I1. YAHUDILIKTE ULUHIYET ANLAYISI

Yahudilikte ulGhiyet anlayisi, yukarida dugtincelerine yer verdigimiz Yunan filo-
zoflarinin ulGhiyet anlayisindan farkhidir. Her ne kadar Yahudilikle ilgili metinler ve
bunlarin serhleri, tecsime yani Tanri’yi cisimlestirmeye meyilli olup, bu konuda agirilik
arz ediyorsa da,*” mtedil Yahudilikte Tanri'nin yiiceligi ve kutsiyeti kendisini gosterir.
Gunka O bir Tanri'dir.®

Kitab-1 Mukaddes’e goére Tanry; yaraticidir (Tekvin, 1/1), kadirdir (Tekvin, 17/1-2;
Nahum, 1/4), merhametlidir (Cikig, 33/19). O'nu kimse goremez (Cikig, 33/20, 22).
Adildir, haksizlik etmez (Tesniye, 32/4; Nahum, 1/3). Biiyiiktiir ve cok hamde layiktir
(Mezmurlar, 145/3). Cok sabirlidir ve indyeti buytktir (Mezmurlar, 145/8). Aziz'dir,

52 Mehmet S. Aydin, Alemden Allafi'a, Ufuk Kitaplan, istanbul 2000, s. 81.

%3 Erdem, Bazi Felsefe Meseleleri, s. 159.

64 Cevizci, Felsefe Sozliigii, s. 725.

65 Birand, ilk Cag Felsefesi Tarihi, s. 124.

% Eren Erbabacan, Platon, Yeni Platonculuk, Aristoteles, Historicalsense, 01. 07. 2002
(http//www.historicalsense.com/archive/platon_anasayfa.htm-6k)

57 Muhammed es-Seyyid el-Celeyniid, Kadwyyetii't-Tevfiid beyne'd-Din ve'l-Felsefe, Kahire 1981, s. 32.

8 M. A. Abdiilkadir, el-ilmii‘l-ildfi, s. 15.
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Cebbar'dir (Mezmurlar, 145/11), Rezzak'tir, her yasayanin rizkini O verir (Mezmurlar,
145/16). Kendisini gagiranlarin hepsine yakindir (Mezmurlar, 145/18). Tann Yahova
alimdir, her seyi bilir (Mezmurlar, 139/1-2). Hikimdardir, yiice bir taht tizerindedir
(isaya, 6/1). Kudd{is'tur; biitiin diinya O’'nun izzetiyle doludur (isaya, 6/3). Gazaphdir
(isaya, 9/19), her seyi yapan ve takdir edendir (Amos, 1/4). Kainati idare eder
(Mezmurlar, 33/13). intikam alabilir (Nahum, 2). Cok kuvvetlidir (Nahum, 1/3) ve her
seye glci yeter (Nahum, 1/4).

Yahudi kaynaklarinin Tann hakkinda soyledigi sifatlar, yukaridakilerden ibaret
degildir. Ancak bu kadarn bile onlarin ulGhiyet anlayiglari hakkinda bize belirli bir fikir
vermektedir. Aslinda Yahudiligin ulGhiyet anlayiginin temelini Tanri’'nin varhgi ve birligi
olusturur. Tanri'nin birligi konusunda o kadar titizdirler ki, bu dini tatbik edenler, giin-
de ii¢ defa yaptiklan ibadette “Dinle, ey israil! Allahimiz Rab bir olan Rab’dir”
(Tesniye, 6/4) sahadetini tekrar ederler.®

Tanr’'nin birligi konusunda bu derece titizlik gosteren, O'nu takdis ve tenzihte
bulunan Yahudi kaynaklarinin Allah’a bazi antropomorfik/beseri nitelikler atfettikleri
de gorilir. Onlara gére Tann'nin kulaklari vardir, isitir (Sayilar, 11/1). Koklama duyusu
vardir (Tekvin, 8/21). Dokunma duyusu vardir (Eyub, 19/21). Konusan agzi vardir
(isaya, 1/20). Diinyaya agzinin degnegiyle vurur. Kétilyli dudaklannin solugu ile ldii-
rir (isaya, 11/4). Dudaklan kizginlikla dolu, ve dili yiyip bitiren ateg gibidir (isaya,
30/27). Eli, sag eli ve pazusu vardir (isaya, 62/8; Mezmurlar, 74/11). Ellerini uzatir
(isaya, 65/2).

Ote yandan Tanri’ya tecsim nispet edebilecek bir kisim olaylar da atfedilir. Tev-
rat'a gore Tanri, alemi alti ginde yaratmis, yedinci giin is bittikten sonra istirahata
gekilmigtir (Tekvin, 2/2-3). Hz. Yakup ile giiresir, Yakup O’'nu yener ve “israil” adini alir
(Tekvin, 32/22-32). Allah, hasimlarina savas agar (Mezmurlar, 74/1-23). Hz. Musa or-
dugahtan uzak bir yere ¢adir kurar. Rab bir bulut diregi iginde iner onunla konugur
(Gikis, 33/7-9). Yahudilerin tegbih ifade eden lafizlarla Allah’a nispet ettikleri mezkdr
sifatlan bir dereceye kadar te'vil etme imkani olabilir. Ancak yorulma, istirahat etme,
glires tutma gibi Allah’a nispet edilen 6yle nitelemeler var ki, kanaatimizce bunlan
mecaza hamletmek mimkin degildir.

Felsefi konulara dogalari ¢ok yatkin olmayan ve gizemli konulan aragtirmaktan
hoslanmayan, kisacasi felsefe sevgisinden uzak olan Yahudi alimleri, kutsal metinlerde
ve Talmud’'da yer alan Tanri hakkindaki bu insanbigimci ifadelerden endigeye diismis
olmalilar ki, Platon, Pythagoras, Aristo, ve Plotin’in felsefesinden de faydalanarak
kutsal metinleri Yunan felsefesiyle uzlagtirma girisiminde bulunmuslandir.” Bunu ilk
baglatan Yahudi din &limi ve ayni zamanda filozof olan iskenderiye’li Philon’dur. O,
Tevrat'in yorumunda Platon’un ideler teorisini esas almisg ancak onu oldugu gibi taklit
etme yerine bu teorinin anlayis tarzinda orijinal yorumlarda bulunmugtur. Platon,
ideleri zaman Ustii/oncesiz-sonrasiz reel mahiyetler olarak kabul ederken, Philon,
ideleri Tanr'nin/Tanrisal Aklin/Tanrnsal Logos’un digtinceleri olarak gorir ve idelerin
Tann’'nin kendisini diigtinmesiyle var olduklari gériisiinii benimser. Dolayisiyla Philon,
yaratict Tann kavrami ile ideler teorisini bu sekilde uzlagtirmig olur. Ne var ki, Platon’a

%9 Suat Yildirim, Kur'an'da Uliifiyet, istanbul 1987, s. 14.
0 Mendfi, Tefdfiit, s. 139.
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goére yaratilmamis, ezeli-ebedi olan ideler, Philon’a gére her seyi yoktan var eden
Tanri'nin yarattiklar ve O’nun aklinin trtnleridir.”

Her ne kadar Philon, Yahudi Tanrsi ile Yunanllann Tannsi arasinda fark
gormiyor ve her ikisini de 6zdeg kabul ediyor ise de, onun yukaridaki yorumlarindan
bu iki Tann arasindaki 6zdeslik net olarak géziikmemektedir. Platon’un yaratilmamig
olan ideleriyle Philon’un yaratilmis olarak kabul ettigi ideleri bir tutmak mumkin ol-
madig gibi, yine Platon’un, ezeliyete sahip maddeyi yaratmaktan yoksun Tanrsi ile,
Philon’un her geyi yoktan var eden Tanrisi'ni 8zdeg kabul etmek miimkiin degildir. Ote
yandan Aristo’'nun, mimari oldugu evren ile ilgilenmeyen veya ¢ok az ilgilenen Tanrisi
ile, Kitab-1 Mukaddes’in israrla insan yasamina m{idahale eden Tanrisi arasinda da
uzlagma s6z konusu olamaz. Meseleye bu agilardan bakildiginda, Yunan Tanrisr'nin
insan aklinin bir eseri, Kitab-1 Mukaddes’in Tanris’'nin ise vahiyle tanitilan bir Tanri
oldugu gergegiyle karsilagilir. Dolayisiyla bu iki Tanri anlayigini uzlastirmak pek mim-
kiin gézitkmemektedir. Philon’un kendisi de bu durumun farkinda olmali ki, bu prob-
lemi ¢6zmek igin gaba sarf etmis ve tasavvuru mimkin olmayan Tanr’nin 6zl ile,
giigler ya da etkinlikler adini verdigi diinyadaki eylemleri arasindaki 6nemli bir ayrimdan
soz etmistir. Huktmdarlik ve yaraticilik olarak niteledigi bu iki gli¢, tasavvuru mimkiin
olmayan Tanr’'nin éziinden farkhidir. Ne var ki Yahudiler onun bu agiklamalariyla tat-
min olmamiglar ve bu tiir Tann anlayigini biraz yapay bulmuglardir. Bununla birlikte
Hiristiyanlar ondan oldukga faydalanmiglar, hem onun Tanri’nin 6zl ile etkinlikleri
arasindaki ayrimla ilgili gdruglerini, hem de tanrisal logos doktrinini benimsemiglerdir.
Halbuki onun logos doktrini, Tann hakkinda bize olumlu bilgi verememektedir.” Zira
ona gore Logos, platonik idelerin totalitesi, Tanrn ve yaratiimis diinya arasinda muta-
vassit olarak ig goren bir yaratict gligtiir.”

Ote yandan islam felsefesi disiplini iginde yetigsen bir takim Yahudi din &limleri
ve filozoflar1 da vardir ki, bunlarin basinda Fransizlann Avencebrol dedigi ve tiimtanri-
cl/vahdet-i viicutgu goriise sahip olan Stileyman b. Cebirol (1020-1070) ile, Araplarin
Musa b. Meym(in (1135-1204) dedikleri ve ibn Riigd'iin Yahudi diinyasindaki en biiyiik
ogrencisi olan Talmudcu Haham Maimonides gelir.” Biz burada detaya girmemek igin
Maimonides'in Tann anlayigini izahla yetinecegiz.

Koyu bir Aristocu olan Maimonides, din ile felsefenin, iman ile aklin uzlagabile-
cegi gorlisindedir.” O, Aristo'nun gorisleriyle dini-akli gercekleri uzlagtiramayanlar
icin yazmis oldugu Deldletii’l-Hdirin adli eserinde yirmi bes mukaddimeye yer verir.
Burada 6nce Tanri’'nin varliginin ispatina, sonra da selbf sifatlara temas eder.’s Dolayi-
styla o, monoteist Eski Yunan filozoflarinda ve daha sonra bagta Farabi olmak tizere
ibn Sina gibi Islam filozoflarinda ve Mu'tezile’de gériildigui gibi, Allah’in insana benzer
sifatlarini/siib(t? sifatlar reddeder. ilahi sifatlari negatif agidan yorumlar. Ona gore
Tanrn’'nin ne oldugunu degil, ne olmadigini bilmek esastir. Meseld “Tann vardir” s6-
ziinden, O’'ndan yoklugun; “birdir” séziinden de ¢oklugun nefyi anlasiimalidir. Allah’in
ilmiyle ilgili gorigti de aynidir. Ona gore Tanri'nin bilen oldugu sodylendiginde, bu,

7' Birand, ilk¢ag Felsefesi Tarifi, s. 122; Gokberk, Felsefe Tarifii, 115-16.
72 Karen Armstrong,Tanrt’nin Tarifii, Ankara 1998, s. 99-101.

73 Rosenthal-Yudin, Felsefe Sizliigii, s . 299-300.

74 Hangerlioglu, Diigiince Tarifi, s. 137; Menafi, Tehdfiit, s. 141.

73 Gokberk, Felsefe Tarifii,s. 147.

76 Musa b. Meymdn, Deldletii’l-Hdirin, Misir 1369, s. 25-101.
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O’ndan cehélet ve bilgisizligin nefyi anlamini ifade eder.”” O, Tann’'nin “iyi” oldugunun
bile sdylenemeyecegini savunur. Glnki ona gore Tanri bizim “iyi” ile anlattigimiz her
seyden daha bagka bir seydir.™

Maimonides'in Allah’in ilmi konusunda islam filozoflarindan etkilendigi anla-
silmaktadir. O, Allah’in somut bir varligi bulunmadigindan duyu aletlerine sahip olma-
digini, bu nedenle kisilerin diinyada neler yaptigini bilemeyecegini soyler. Bu da ilahi
yetkinlik igin bir eksiklik anlami tagir. Kisacasi Maimonides, Tanri'nin bir yaraticinin
bilmesi gerektigi kadariyla diinya bilgisine sahip oldugunu diisiinmektedir. Tanri bizim
duyu organlarimizi kullanmadig@i igin sadece kendi yarattigi aletlerin nasil calistigini
bilmektedir. Bu ise agikga islam filozoflarinin “Tann yalniz kiillf bir bilgi ile bilir” seklin-
deki diigtincelerinin bir tekrandir.” O, Tevrat ve incil’in metninin literal anlayigla ele
alinmamasi gerektigini soyler. Bu suretle Kutsal Kitap'taki bltiin insana benzetilen
seyleri manevilestirir/te'vil eder.®

Her ne kadar Maimonides Aristocu da olsa, Karen Armstong’un da vurguladigi
gibi "Kitab-1 Mukaddes’in Tannsi ile filozoflarin Tanrisi arasinda segim yapmak gerek-
tiginde, Maimonides daima birincisini se¢misti...O’'nun Tanr bilgisi dogrudan sezgi-
seldi ve akil yuritmeyle elde edilen bilgiden daha ytiksekti.”®!

III. HIRISTiYANLIKTA ULUHIYET ANLAYISI

Hiristiyanlik aslinda tipki Yahudilik gibi tek Tann anlayigini esas alan bir dindir.
Yahudilerin kutsal kitabi olan Eski Ahid'i de muteber saydiklan igin ul(hiyetle ilgili adi
gecen kaynaktan naklettigimiz hususlar Hiristiyanlarca da gegerlidir.

Yeni Ahid’e gére de Tann birdir. Biitiin iglerin baginin ne oldugu sorusuna Isa
sdyle cevap verir: "Dinle, ey Israil! Allah’imiz Rab bir olan Rab’dir” (Markos, 12/29).
Merhamet edicidir (Matta, 5/7). Her seyi goriir, (Matta, 6/4, 6), isitir (Matta, 6/7). Her
geyi bilir. "Babaniz nelere ihtiyaciniz oldugunu siz ondan dilemeden &nce bilir” (Matta,
6/8). Suglan bagiglayicidir (Matta, 6/14). Tann insanlara yakindir (Resullerin igleri
17/27-28), her seye kadirdir (Vahiy, 11/17). Tanri, hikmiinde &dildir (Romallar, 2/5).
Kudds'tur (Matta, 6/9; Luka, 1/49), Nurdur (Yuhanna, 1/5). Ayni zamanda O, kisilik
sahibi yani Zat'tir (Timoteosa, 6/16). Gokte bir taht tizerinde oturur (Vahiy, 4/2). Tanri,
hem adélet sahibidir, hem de gazabi vardir (Romalilar, 3/5-6). Diledigine merhamet
eder, diledigini katilagtirir (Romalilar, 9/14-18). Ve hi¢ kimse O’'na hesap soramaz ve
iradesine karsi gikamaz (Romalilar, 9/19-20). Tanrt mikkemmeldir (Matta, 5/48). Yardim
edicidir (Luka, 1/55). Tanrn’dan korkmaldir (Luka, 1/50).

Yeni Ahid'de Eski Ahid’e gore daha az mitesabih sifatlar yer alir. Bunlardan
bazilari sdyledir: Tanr pazusu ile kudret gosterdi (Luka, 1/51). Rabbin eli onunla bera-
berdi (Luka, 1/66). Rabbin ylzii 6niinde ytirlyeceksin; ¢tinkii Allah'imizin merhamet
yureginden olarak, karanlikta ve 6lum golgesinde oturanlara 151k vermek, ayaklarimizi

"7 Louis Jacobs, "Attributes of God”, The Encyclopedia of Religion, Mircea Eliade, Editor in Chief, New York London
1987, 1, 510-11.

™ Armstrong, Tanrt’ nin Tarifii, s. 255.

9 Oliver Leaman, “ibn Meymiin”, DiA, istanbul 1999, XX, 198.

80 Bkz. Hilmi Ziya Ulken, Eski Yunan'dan Gagdas Diigiinceye Dogru islam Felsefesi Kaynaklan ve Etkileri, istanbul
1998, s. 165.

81 Armstrong, Tanr'min Tarifi, s. 255.
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selamet yoluna uzatmak igin, dogan giines ylcelerden bizi ziyaret edecektir (Luka,
1/77).

Goruldigu gibi, Hiristiyanliktaki Tanri tasviri ile genel Yahudi Tanri anlayigt ara-
sinda pek fark yoktur. Yeni Ahid’'de, Hz. Isa’mn Tann olduguna ve teslis
formilasyonuna dair herhangi bir ize rastlanmamaktadir.®? Resullerin Isleri'nde,
Pavlos’'un (m.6. 5-m.s. 62) Romalilara, Korintoslulara, Galatyalilara, Efesoslulara,
Filipililere, Koloselilere ve ibranilere goénderdigi mektuplarda, Petrus'un ve
Yuhanna'nin mektuplarinda ruh veya ruhu’l-kuds veya Allah'in ruhu,®® Rab ve Tann
veya Baba® arasinda kurulan iligkinin de teslisle ilgili oldugu sdylenemez. Ayni sekilde
baba-ogul arasindaki iligkiden de Teslis ¢ikartilamaz. Mezk(r mektuplarda sadece Hz.
isa degil, diger insanlar da “Allah’in oglu” veya "Allah’in gocuklari” olarak nitelendiri-
lir.®* Dolayisiyla bu gibi kavramlardan Hz isa’min Tanrihgini cikarmak pek miimkiin
gorinmemektedir.

Yukaridaki soylediklerine ilave olarak Koloselilere yazdigi bir mektupta
“UlGhiyetin butin dolulugu Mesih'te bedenen mukimdir” (Koloseliler, 2/9) diyen
Pavlos, gercekten kasith olarak Hiristiyanlik inancina Teslis’i sokmak istemig midir,
onun sadece mezkdr ifadesini dikkate alarak bu hususta kesin bir sey séylemek mim-
kiin degildir. Ancak onun kutsal kitaplara getirdigi yorumlar ve sinoptik® inciller’in
higbir yerinde gegmedigi halde, Tanr'nin yaninda Isa’ya ultihiyet atfetmesi (Tit 2, 13),
kendisinden sonra gelenlerin teslis akidesini benimsemelerine yol agmigtir. Bu neden-
le Pavlos, bugtinkii Hiristiyanligin kurucusu olarak bilinmektedir.8”

isa’'nin havarileri arasina sonradan giren Pavlus, yazmig oldugu mektuplarda
Tanrr'yr degil de, isa’yi merkez alir, yakindan tanidigi Helen kiltiiriiniin de etkisiyle
isa’nin tevhid inancini Helenist yorumlarla bozar ve putperestlik haline sokar.®* Onun
Titos’a yazdigi mektupta yer alan “Kutlu umudu, ulu Tanri’'miz ve kurtaricimiz Mesih
isa’nin yiiceliginin belirmesini bekleyedurmamizi buyuruyor” (Tit 2, 13) seklindeki
ifadeleri, is&’nin mesaijini degil de, sahsini odak noktasi yaparak onu tanrilagtirmaya
giden yolu actiginin bariz bir 6rnegidir. Artik bundan sonra sistemli bir sekilde ve
derece derece Isa ilahlastirilir, zamanla baba-ogul ikilisine ruhu’l-kuds de eklenmek
suretiyle glinimiize kadar stiregelen "Teslis” inanci ortaya gikar.

82 Mehmet Aydin, “Huristiyanlik”, DIA, istanbul 1998, XVII, 346.

83 Resullerin igleri, 1/1, 5, 8; Romalilar, 8/14-16; 15/6, 30; 16/18, 20; Korintoslular, 2/10, 14; 3/16; II. Korintoslular, 3/17-
18; Galatyalilar, 5/5, 17-18, 22, 25; Efesoslular, 18, 22; ibraniler, 3/7; 6/4; 10/15; Petrus, 1/21; Yuhanna, 5/7-8.

84 Romalilar, 1/4, 7; 15/6, 30; Korintoslular, 8/5-6; Il. Korintoslular, 1/2, 14; 4/5; 11/31; Efesoslular, 1/2-3, 17; 3/10;
Filipililer, 2/11, 19; Koloseliler, 2/6.

85 Her iki kavramin da gegtigi yerler igin bkz. Romalilar, 1/4; 8/3, 14, 16-17, 19, 21, 23, 29; Korintoslular, 1/19;
Galatyalilar, 3/5-7; ibraniler, 5/5, 8; Petrus, 1/17; Yuhanna, 1/3, 7; 2/22-24; 3/1-2, 8-10; 4/14-15; 5/1-2, 4-5, 9-13,
20.

86 Huristiyanlikta incil metinleri, sahih kabul edilip edilmeme agisindan bazi kisimlara ayrilir. Bunlardan kilisenin
sahih kabul ettigi metinlere "kanonik”, sahih kabul etmedigi metinlere de “apokrif” denir. Aralarindaki gekil ve
konu benzerliklerden dolay Matta, Markos ve Luka gibi ilk iig incil'e de “Sinoptik” inciller denir. Buna gére
Sinoptik inciller iginde yer almayan Yuhanna ise, anlattigi olaylarin yorumuna daha gok yer verdigi igin “sembo-
lik” bir anlam tagir. Sinoptik Inciller'in M. 60-70 yillarinda, Yuhanna'nin ise M. 100 yillannda yazildigi tahmin
edilmektedir. Bkz. Hiristiyanlik, diinyadinleri.kolayweb.com/hiristiyanlik.html

87 Ahmed Selebi, el-Mesifuyye, Kahire 1978, II, 84, 85, 104 (Gerald L. Berry, Religions of t/ie World'den naklen); Ahmet
Giig. "Huristiyanhik”, Samil islam Ansiklopedisi, istanbul 1991, 111, 3-5.

88 Selebi, el-Mesihiyye, 1l 109; Simsek, Allah Rastlii Meryem oglu isa‘dan Tanrilagtirilan, Mitlegtirilen isa‘ya,
http//www.ulumulhikmekoeln.de/rivayet2.htm
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Ayrica Yeni Platonculuk’un, teslis inancinin olugsmasinda etkin rol oynadigi da
soylenebilir. Clinkl bu felseff akim, alemin olugmasini, ti¢ unsura veya mukaddes
ticlilye indirger. Bunlardan birincisi ilk Yaratic1;* ikincisi ondan dogan akil; tigiinciisii
ise, her bir canliyla iligkisi olan ruhtur. ilk Yaratic1’yl Baba; ondan dogan akli ogul; ruhu
da ruhu’l-kuds olarak ifade edersek, ortaya Hiristiyanlann teslisi ¢ikar ki bu, bazi mis-
tesriklerin bu yéndeki ¢ikarsamalarina da uygundur.®

Orta Gag Hiristiyan teolog ve filozoflarinin ¢ogunlugunun ve kilise papazlarinin
hemen hemen tamaminin Platon’un ve Yeni Platonculugun etkisi altinda kalmasina
karsin, bu gagda Hiristiyan diistincesine Aristoculugu yerlestiren filozoflar da vardir.
Bunlarnn baginda ayni zamanda Hiristiyan din alimi de olan Albertus Magnus/Biiyiik
Albert (1193/1280) ve 6grencisi Saint Thomas/Aquinolu Thomas (1225/1274) gelir.”!
Albertus, akli ilimlerle dini ilimleri birlikte ele alan bir filozoftur.? Bu &zelliginden do-
lay1 o, ulQhiyetle ilgili goruglerini temellendirirken, énce doga bilimleri bagta olmak
tizere ¢esitli bilim dallarina ait olgular toplar ve bunu sistemlegtirir. Bu sistemin en
o6nlinde mantik yer alir. Bundan sonra Albertus, felsefeyi, real felsefe ve pratik felsefe
olmak (zere iki kisma ayirir. Real felsefeyi de teoloji, matematik ve fizik olarak (g
bolume ayirdiktan sonra, teolojiyi en yliksek ve en mutlak varligin 6gretisi olarak nite-
ler. Pratik felsefenin de kapsadigi alanlari belirten Albertus’a gére “her obje, kavram-
sal 6zline gore, (piramit seklindeki) bu sistemde kendisine ayrilan yeri alir ve bu nes-
neler diizeninin en tepesinde de Tanri yer alir. Sistemin dorugu olan Tanri, her geyin
en yukaridaki nedeni, ilk kimildaticisidir. Glinki Tann “en yiiksek gergek” ve “en yik-
sek iyi"dir de.”?

Bundan sonra Albertus, formlarin formu da dedigi Tann’dan agagl dogru inerek
neden’den etki'ye, etki'den edilgin’e ve sonunda maddeye inilecegini ifade eder.
Theosentrik bu deduktif sistem, Tanri'dan gelip, Tanri'ya igaret olan bir sistemdir.**

Hocas! Albertus’tan daha ileri diizeyde Aristo’yu gergek anlamda temsil eden
ve Aristo’nun kitaplarini derinlemesine serh eden Saint Thomas'a gére ise Tann vardir
ve O Vécibi'l-Victd'dur.” O'nda 6z ile var olug birbirinden ayrilamazlar, bunlar Tan-
ri'da bir arada bulunurlar.”

Thomas, Tanri’nin var oldugunu ispat ederken hareket, ihtiyag ve amagllik de-
lillerini kullanir ve Aristo'nun ilk Muharrik disiincesine ilgi gdsterir. Alemin yaraticisina
ve nedenine delélet etmesi sebebiyle bu diiglincenin gercevesini genigletir. Ona gore
dlem, varli@ kesin olan bu Vacibi'l-ViicGd’'dan sadir olmugtur, O’'na muhtagtir ve ne-
dene olan bu ihtiyag hig kesintiye ugramadan stireklilik arz eder.”

“Olugu baslatan Tanri oldugu gibi, olusun gayesi de en yiice iyi olan Tanr'dir"s
diyen Thomas, Tanr’'nin alemi zorunlu bir iradeyle degil, hiir iradeyle yarattigini sdy-

8 Yeni Platonculukta suddr teorisi benimsendigi igin burada gegen “ilk Yaratici” sdziinden “sudiirun ilk kaynagr’
kastedilmektedir.

% Ebu Zehra, Mufiddarat, s. 39-42.

°! ibrahim Medkir, Diirds fi Tdrihi'l-Felsefe, Kahire 1953, s. 5.

9 Men(ift, Tehdfiit, s. 143.

93 Gokberk, Felsefe Tarifii, s. 150.

94 Gokberk. Felsefe Tarifii, s. 150.

9 Hasan es-Safii. Mukaddime fi’l-Felsefeti'l-Amme, Kahire ty., s. 224.

96 Gokberk, Felsefe Tarifi, 152.

7 3afi, Mukaddime. s. 224,

9 Gokberk, Felsefe Tarifi, s. 153.
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ler. Clinkii ona goére zorunlu irade, kendisine denk olan nesneye taall(ik eder. Halbuki
Tanri ile dlem arasinda bir-denklik s6z konusu degildir. Ayni zamanda alemin var ol-
masi Tanr'ya bir gey ilave etmedigi gibi, yok olmasi da O’'ndan bir sey eksiltmez.*

Thomas, bilgi ile inanma/iman alanlarinin tam olarak 6rtiismedigini, birbirlerini
kismen kargiladiklarini ifade ettikten sonra, inancin akla aykin olmadigini, ama aklin
tstinde oldugunu soyler. Aslinda bu disiincelerle onun varmak istedigi nokta, bir
kilise filozofu olarak teslis (onun ifadesiyle Gglu birlik) ve diger Hiristiyan dogmasiyla
ilgili hususlari megrulagtirma gayretidir. Ona gore bu gibi hususlara sadece inanilir ve
bu inanilan seyler dinin dogrulandir.'®

Hiristiyanlikta tanri anlayisindan s6z ederken 20. asrin teoloji dalindaki en ¢ok
gbze carpan eserlerinden biri olan Systematic Theology adli kitabin yazari Paul Tillich’in
konuya iligkin goruglerine de yer vermemiz gerekir. Tillich, Tanr’'nin ezell ve ebedi
oldugunu,'® her yerde mevcut oldugunu,'® sonsuz bilgiye,'®® Tanrisal sevgiye ve Tanri-
sal adélete,' Tanrisal glice ve sonsuz kudrete'® sahip bulundugunu soyler. O, Tan-
r'ya nispet edilen bu sifatlari niceliksel degil de, niteliksel bir yorumla ele alir. Tan-
ri’'nin varh@ini kabul etmenin reddetmek kadar ateistge bir tutum oldugunu ifade eden
Tillich, Tanr’nin var olmanin ta kendisi oldugunu ve ayri bir varlik olmadigini savu-
nur.'e Tillich’in gerek Tanri’'nin sifatlariyla gerekse varligiyla ilgili gértglerinden, onun
Yeni Platonculuktan etkilendigi anlasilmaktadir. O, olusun diginda Tanri’'ya atfedilen
bitiin ifadelerin sembolik oldugu goriistindedir.'””

Tillich, tabiat tstuluge karsi oldugu gibi tabiatgiliga da karsidir. Ona gére Tanri
diinyadan farklidir fakat diinyanin diginda degildir. Her yerde ve her seyin stiinde
olan Tanri'nin diinyadan farkh olmasi, akli hice sayma anlamina gelmedigi gibi, diin-
yanin i¢inde olmasi da diinya ile karigmig olmasi sonucunu vermez. Tanri ile diinyanin
ozlni 6zdeglestiren Tillich, panteist bir Tann anlayigina sahiptir. Ona gére ancak bu
diistincelerle Tanri-evren veya Tanri-insan iligkisi kurulabilir. '

Tillich’in teslis inancina gelince, o bu inanci akla ve mantiga aykiri bulmaz. Tan-
n hakkinda soéylenen zat ve teslis gibi kavramlarin yeniden yorumlanmasi gerektigini
dustinse de, simdilik bunlarin yeterli oldugunu belirtir.'*®

Buraya kadar anlatilanlara bakildiginda, Hiristiyan din alimleri ve filozoflarinin
ulGhiyete dair yapmig olduklan benzer veya farkli yorumlardan ¢ikan sonug, genel
olarak onlarin teslis inancinda ittifak etmig olmalandir. Gerek gegmiste, gerekse gu-
nimiizde fertler bazinda bazilarinin bu inanca sahip olmamalari, istisnaf bir durum arz
eder. Kaldi ki, Hiristiyanli@in temel inang esaslarindan biri olan tecessiid/incarnation
konusunda isa’nin “Kurtarici” olduguna inanan ve bunun ibadette onun sahsina yo-

9 Medkdr, Diirds, s. 98-9.

10 Gékberk, Felsefe Tarifii, s. 151.

19 Tillich, SystematicTheology, The University of Chicago Press, New York 1967, |, 274.

192 Tillich, SystematicTheology, |, 277.

193 Tillich, SystematicTheology, 1, 279.

1% Tillich, Love, Power and Justice, Oxford University Press, London and New York 1960, s. 25.

19 Tillich, Love, Power and Justice, s. 110.

1% http//www.stanford.edu/group/king/papers/vol2/5504 15. dissertation chapter 3.htm

197 Tillich, SystematicTheology, 1, 245.

198 Tillich, SystematicTheology, 11, 6.

199 Tillich, SystematicTheology, 1, 156, 250. Tillich'in goriigleriyle ilgili genis bilgi igin bkz. Ruhattin Yazoglu, Paul
Tillicf'de Tanri Kavrami, Din Bilimleri Akademik Aragtirma Dergisi, Yil: 2, Say:: 3, Nisan-Mayis-Haziran 2002.
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nelme anlamina gelmedigini ifade eden “Tecessiidsiiz Huiristiyanlik” adli eserin yazar
Prof. Mauric Wiles gibi bazi muelliflerin bile teslisi savunduklan gortilmektedir.!*® Arala-
nnda bazi gorig farklan olmasina ragmen Hiristiyanhigin ana mezheplerinden olan
Katolik, Ortodoks ve Protestan mezhepleri de teslis konusunda mittefiktirler. Dolayi-
styla bizim, konuya son vermeden once Hiristiyanlk inancinin ve ulthiyet anlayisinin
birinci esasini tegkil eden Teslis'in anlamina ve teslis inancinin tarihi seyrine, bu dog-
manin icerdigi geliskilere ve akabinde de Kur'an’in teslise nasil baktigina temas et-
memiz gerektigi kanaatindeyim.

A. TESLIiS VE TENKIDi

Ugleme, iige bdlme, lie gikarma, sarabi iigte biri uguncaya kadar kaynatma ve
Hiristiyanlikta Tanri’'nin i¢ olduguna inanma anlamlarina gelen teslis,'"' son anlami
itibariyla Arapga’da Ekdnim-i Seldse/U¢ Uknim/Ug riikiin ve Fransizca'da trinité 1afziyla
tabir edilir.

Teslis inancina goére Tanr birdir fakat Baba, Ogul ve Ruhu’l-Kudiis'ten olugur.
Her biri ayri ayrn Tann olan bu (g riikiin/bazilarina gére ¢ sahis, t¢ tann degil, tek
tanndir. Bir tek gergegin goruntileridir. Bu, “ii¢’'te bir ve “"bir"de ti¢ olarak da ifade
edilebilir."'? Kisaca buna “tiglt birlik” de denilebilir.

Teslisin birinci riknl olan Baba, ikinci riikniin validi/pederi olmasinin yani sira
kainatin da yaraticisidir. ikinci rilkiin olan Ogul da, birinci ritkniin yegane oglu olmasi-
nin yani sira dlemi giinahtan kurtarmigtir. Ugiincii riikiin olan Ruhu’l-Kudiis ise teslisin
diger iki rikniinden devamli ve ebedi bir gsekilde sadir olup, vazifesi hayat vermekten
ibarettir.'3

Bu dglii Tann inancindan ibaret olan Teslis, Kitab-1 Mukaddes'in ibrani bélii-
miinde yer almamaktadir. Daha 6nce de belirtildigi Gzere bu terim, Hiristiyan Kutsal
metinlerinde de gecmez. Baba, ogul ve Ruhu’l-Kudiis kelimelerinin gectigi incillerden
de Teslis'i gikarmak zorlamadan bagska bir sey degildir. Hatta Hz. isa’nin “Baba ve Ogul
ve Ruhu'l-Kudiis ismiyle vaftiz eyleyin"''* seklinde havarilerine emir vermesinden de teslisi
glkarmanin pek mimkin olmadigi gézikmektedir. O halde Teslis Hiristiyanhiga ne
zaman sokulmustur?

Aslinda teslis inancinin temellerini Hz. isa’dan sonra olugan uygun ortami de-
gerlendiren Pavlus atmustir. Yunanca trias'tan gelen teslis terimi ise, ilk kez 180 yillar
civarinda Antakyali Théophile tarafindan kullanilmigtir."® Bununla birlikte teslisin Hi-
ristiyanlik inancina girmesi hayli sonra olmustur. 325 yilinda Kral Kostantin’in emriyle
toplanan iznik konsilinde hentiz teslis yoktu. Orada sadece Mesih'in tanriligindan ve
Baba-Tann’'nin oglu oldugundan ve her ikisinin de ayni cevherden oldugundan soz
ediliyordu. Ruhu’l-Kudiis’in Tanri mi yoksa yaratilmig bir ruh mu oldugundan

119 syat Yildirim, Mevcut Kaynaklara Gore Hiristiyanlik, 1sik Yayinlan, izmir 1996, s. 178-79.

" Ferit Develioglu, Osmanlica Tiirkge Ansiklopedik Liigat, Aydin Kitabevi, Ankara 1988, s. 1312; Mustafa Nihat Ozon,
Osmanlica Tiirkge Sozliik, inkilap Kitabevi, istanbul 1987, s. 856.

"2 Muhammed izzet et-Tahtavi, en-Nasrdniyyetii ve'l-isldm, Mektebeti'n-Nar, Misir 1407/1977, s. 30.

113 Abdiilehad Davad, incil ve Salib, Haz. Kudret Biiyiikcoskun, inkilab Yayinlan, istanbul 1999, s. 20-21.

14 Matta, 28, 19.

115 Suat Yildirim, Mevcut Kaynaklara Gore Hiristiyanlik, s. 188 (D. Mason, Le Coran et la révélation judéo-chrétienne,
1, 90°dan naklen); Tacettin Simgek, Allah Rasulii Meryem Oglu isa’dan Tanrilastirilan, Mitlestirilen isa’ya,
http://www.ulumulhikmekoeln.de/rivayet2.htm.



136 Hasan Huseyin Tungbilek

bahsedilmiyordu.'’e 381 yilinda toplanan birinci Kostantinopolis konsilinde,
iskenderiyye patrikinin gériigiine uyularak Ruhu’l-Kudiis’iin de tannligina karar verildi.
Boylece “lgli birlik” binasi tamamlanmig oldu."”

Teslisin bu kadarnyla da yetinmeyen bazi kilise babalari, Ruhu’l-Kudiis'iin sade-
ce Baba-Tanri’'dan degil, Oguldan da sadir olmasi gerektigini ileri stirdiiler. 589 yilinda
diizenledikleri Toledo/Tuleytula konsilinde bunu da karara bagladilar.''®

Burada sunu da belirtmek gerekir ki, konsillere ¢agrilan kilise babalarinin ¢o-
gunlugu, g rukinlt veya sahsiyetli bir Tann formiliine karsi idi. Bu konsillerde gok
getin tartigmalar yapildi. Ancak tarihin gesitli donemlerinde oldugu gibi, burada da
siyast otoritenin baskisi devreye girdi. Teslisi benimsemeyen ¢ogunluk saf digi edilip,
azinh@in onerileri dikkate alindi ve ortaya akil ve mantik 6lguleri iginde bir yere otur-
tulmasi mimkin olmayan bir teslis anlayisi giktt ve bu anlayis, su anda muharref de
olsa, baslangigta tevhidi simgeleyen semavi bir dinin temel inang ilkelerinden birini
olusturdu.

Hiristiyanlar, teslis inancinin dogrulugunu ispat etme sadedinde kutsal metin-
lerden bazi deliller ileri stirdiiler ve bunlar izah yoluna gittiler.""® Fakat yapilan izahlar,
glriik temellere oturtulan teslis inancini ispata yetmedigi gibi, yapilan her izah ve
yorum, isi daha da karigik ve karmasik héle getirmekten 6te gegmedi. Bu zorluk karsi-
sinda akli tamamen devre digi birakarak teslisin akilla degil, ilhamla anlagilacag: ve
onun sadece inaniimasi gereken bir sir oldugu ifade edilir oldu. Bu anlayig Orta Cag
teolog ve filozoflarindan Saint Anselm ve Saint Thomas gibi kimselerden tutun, yeni-
lerden Habib Said ve daha baskalarina kadar devam ede gelmistir. Bu anlayista olan
Hiristiyanlar, kutsal saydiklari Tevrat'in ortaya koydugu tevhid ile teslisin bagdagma-
yacagina, teslisin her bir rikniiniin gérevinin ne olduguna, “bir'de g sahis, ti¢ sahista
bir" formaliniin ne derece makul olduguna ve son olarak da "Ogul yaratiimadi ama
dogdu; fakat Ogul Baba'dan sonra da degildir” inancinin ne anlama geldigine dair
sorulara simdiye kadar ikna edici cevap bulamadilar'® ve kanaatimizce bundan sonra
da bulamayacaklardir. Nitekim Rahip Prof. Thomas Michel de, Hiristiyanlik ulthiyet
anlayisiyla ve dolayisiyla teslisle ilgili hususlara temas etmig, Hiristiyanhgin salt tevhid
dini oldugunu ispata galigmig fakat yapmig oldugumuz incelemeden edindigimiz so-
nuca gore istenen basariyl saglayamamig ve vermis oldugu cevaplar, yapmis oldugu
izahlar ikna edici olamamigtir.'

Teslis konusunda ¢ikmaza giren Huristiyanlar, zaman zaman g ritknii veya Ug
sahsi Islam’daki Allah'in sifatlanina benzetseler de, bunun kabulii miimkiin olmayan
bir kiyaslama oldugu apagiktir. Kaldr ki, bunu soyleyenler de bu kiyasin farkl bir ki-
yas/kiyas maa’l-farik oldugunu bilecek kadar bilgi ve teoloji formasyonuna sahip kisi-
lerdir.'2 Her seye ragmen teslisi tevhide engel gérmeyenlere karsi Hiristiyanhktan
miihtedi alim Abdiilehad D4v(id, bu konuda su cevaba yer verir: “Ug uknimun {ig ilah
degil, belki tigden bir birden ti¢ olmasi hasebiyle, yalniz bir Allah oldugu iddia ediliyor.

116 Ebu Zehra, Mufiddardt, s. 151.

"7 Tahtavi, en-Nasrdniyyetii ve'l-islim, s. 45; Selebf, el-Mesifuyye, s. 152.

118 Tahtavi, en-Nasrdniyyetii ve'l-islim, s. 47.

119 Hiristiyanlann teslisi izah ve savunmalani ile ilgili genig bilgi igin bkz. Ebu Zehra, Mufiddardt, s. 112-18; Seleb, el-
Mesifuyye, s. 127-28.

120 Selebi, el-Mesifiyye. s. 134; Suat Yildinm, Mevcut Kaynaklara gore Hiristiyanlik, s. 192.

12! Bkz. Thomas Michel, Hiristiyan Tanribilimine Giris, Orhan Basimevi, istanbul 1992.

122 5yat Yildinim, Mevcut Kaynaklara Gére Hiristiyanlik, s. 198.
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Kilise teslis-i serifin ¢ ilahtan mutesekkil olmadigini ne kadar iddia ederse etsin,
madem ki ti¢ uknm arasinda bir bag var ve her birinin digerlerine ait olmayan sifatlar
ve filleri bulundugunu itiraf ediyor, o halde ti¢ uknim ne teker teker ne de toplu ola-
rak bir Allah olamaz. Yani Eb validdir, ne ibn olabilir ne de Ruhu’l-Kudiis. Dolayisiyla
tek bir rikiin diger riiklinlere baglh ve onlarla kayith bulundugundan tam Allah olamaz.
ikinci ve tigiincii ukntimlann durumlan da bdyledir.”12

Abdulehad David, Hiristiyanlarin ulGhiyet anlayisi ve teslisle ilgili digtinceleri-
ne iliskin su elegtiriye de yer verir: “Isevilik akidesine gore ul(ihiyette babalik ile ogul-
luk mevcuttur. Simdi bir Allah, ayni zamanda hem baba hem ogul olamaz. Gunki
birdir ve bir olmasi vacip oldugundan, ne kendisinin babasi olabilir ne de kendisinin
oglu. Bundan dolayi bu akidenin ul(hiyette iki viicGd-i mutlaki tanimakta oldugu siip-
heden uzaktir. Ve bu iki ezeli ve mutlak viiciddan devamli bir strette hurlic ve suddr
eden Ruhu’l-Kudis de, ne baba ne de ogul olmadig igin, ulGhiyetin tiglincti viicGd-i
mutlaki olmasi gerekir ki, dogrusu Nasraniyet’in ma’b(idu ile islamiyet’in perestis ve
tekbir ettigi Celle Celaluhu hazretleri arasinda sinirsiz bir fark vardir.'®

Bu konuda islam alimlerine ait pek ¢ok elestiri zikretmek miimkiindiir.' Ancak
biz, bu kadariyla yetinip, Kur’an’in teslise nasil baktigi konusuna temas etmenin daha
uygun oldugu kanaatindeyiz.

B. KUR’AN'IN TESLISE BAKISI

Tarihin gesitli donemlerinde insanlar, peygamberlerin getirmis oldugu tevhid
inancindan ayrilip, politeist diigiincelere veya tevhide aykiri farkl inanglara saplandik-
larinda Allah, insanligin yeniden tevhide donmesi igin peygamberler gondermeye
devam etmigtir. Bu agidan bakildiginda Kuran'in iniginin asil nedeninin, Hiristiyanlar
arasinda yayilan teslis dogmasinin ortaya ¢ikmasi oldugunu séylemek mimkindiir.
Daha Once belirtildigi gibi her ne kadar Hiristiyanlar, teslisin tevhidle ¢eligmedigine
dair yorum ve beyanlarda bulunmuglar ise de, bizim inancimiza gére bu konuda
Kur'an'in séyledikleri 6nemlidir. Allah’in keldmi olduguna inandigimiz Kur’an'in, teslis
konusunda Hiristiyanlari dogrulayip dogrulamadigini tespit edebilmek igin ilgili ayetle-
re bagvurmamiz gerekmektedir. Bu ayetlerden bazilar soyledir:

"Ey Ehl-i Kitap! Dininizde haddi agmayin, tagkinlik yapmayin ve Allah hakkinda
gercek olmayan seyleri iddia etmeyin. Meryem'in oglu Mesih Isa sadece Allah'in resu-
1t, Meryem’e ulastirdigi kelimesidir. Allah tarafindan gelen bir ruhtur. Gelin Allah'a ve
elgilerine iman getirin, 'Tanr Ggtir' demeyin. Kendi iyiliginiz i¢in bundan vazgegin.
Allah ancak tek bir ilahtir. O, ¢ocugu olmaktan miinezzehtir. Géklerde ne var, yerde
ne varsa O’'nundur. Koruyan ve yoneten olarak Allah yeter." (Nisa, 4/171).

" 'Allah Meryem'in oglu Isa'dir' diyenler hi¢ siiphesiz ké&fir olmuslardir..."
(Maide, 5/72).

" 'Allah tgten biridir' diyenler de kéafir olurlar. Halbuki bir tek ildhtan bagka ilah
yoktur. Eger bu batil iddialarindan vazgecmezlerse iglerinden kéafir kalanlara mutlaka
can yakici bir azap dokunacaktir." (Maide, 5/739).

123 Abdiilehad David, incil veSalib, s. 21.

124 Abdiilehad Davad, incil ve Salib, Haz. Kudret Biyiikcoskun, inkilab Yayinlari, istanbul 1999, s. 20-21.

125 Meseld ibn Teymiye'nin &zellikle Hiristiyanliga reddiye olarak yazmis oldugu hacimli eseri el-Cevibu’s-Safiif li-
men Beddele Dine'l-Mesih (Misir 1322/1905) bunun en bariz érneklerinden biridir.
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"Yahudiler: 'Uzeyr Allah'n ogludur' dediler. Hiristiyanlar da 'Mesih, Allah'in
ogludur' dediler. Bu onlarin agizlarinda geveledikleri sdzlerden ibarettir. Onlar, sozle-
rini daha 6nce gegmis kéfirlerin s6zlerine benzetiyorlar. Hay Allah kahredesiler! Nasil
da haktan batila dondurtliyorlar?" (Tevbe, 9/30).

"Yahudiler hahamlarini, Hiristiyanlar rahiplerini ve Meryem'in oglu Mesih'i Al-
lah'tan baska Rab edindiler. Halbuki onlara bir tek ildha ibadet etmeleri
emrolunmustu. Ondan bagka ildh yoktur. O, onlarin ortak kostuklan girkten miinez-
zehtir" (Tevbe, 9/31).

“Hayir, o bir tann degil, nimetimize mahzar ettigimiz ve Israilogullan igin bir ér-
nek yaptigimiz kulumuzdu.” (Zuhruf, 43/59).

Yukarda ilk sirada yer alan Nis& 171. ayette goriildigi tizere Kur’an, Hz. isa’nin
ylksek sanini kiigtiltmeye, gayn mesru ¢ocuk diye iftiraya kalkisan Yahudilere karsilik,
Hiristiyanlarin dinde yani Hz. Isa’y1 tazimde ve ona olan sevgide agin gitmemelerini ve
Allah hakkinda gercek olmayan seyleri iddia etmemelerini, yani Allah’i insanin bede-
nine hull etmekle ve ruhuyla birlegsmekle, arkadas ve cocuk edinmekle nitelememele-
rini ve O’'nu bu gibi hallerden tenzih etmelerini emreder.'? Onlan bu gekilde agirilik ve
tagkinliktan men eden Kur’an, arkasindan da onlari dogru yola irsat eder ki, bu da,
“Meryem’in oglu Mesih Isa’nin sadece Allah’in resdlii, Meryem'e ulastirdigi kelimesi ve
Allah tarafindan gelen bir ruh” oldugu gercegidir. Bu ayn1 zamanda Hz. isa’y1 bir tiir
tanimlama ve onun kimligini ortaya koymadir. Bu tanimlama Maide 45. ayette su
sekilde yapilmaktadir: “Giin geldi, melekler ona: Meryem! Allah, kendisi tarafindan bir kelime
verecegini sana miijdeliyor. Adt isa, ldkabt Mesih, sifatt Meryem ogludur.”

Gérildigi tizere Kur'an, Hz. isa’min vasiflanyla ilgili olarak Allah'in elgisi, Al-
lah’in ruhu ve Allah’in kelimesi gibi noktalar Gizerinde durur. Ayrica onun Allah’in kulu
oldugunu da vurgular. Kur'an’da Hz. isa'nin “Ruhu’l-Kudiis” ve “Allah’in oglu” oldugu-
na dair higbir beyana yer verilmez.

Ayetlerde gegen “kelime” ve “Allah’in ruhu” gibi ifadeler, Hiristiyanlarin anla-
diklan anlamda degildir. Onlara gére “kelime”, “kelam ve “nutuk” (Logos) anlamlarina
gelir. Buradan hareketle Hiristiyanlar, Allah’in keldminin isa’nin varliginda ifade buldu-
guna; ruhunun da isa’ya hullil ettigine inanmaya bagladilar. Béylece hem isa’y;, hem
de Tanri'nin bir pargasi olarak kabul ettikleri Ruhu’l-Kudiis’ti tanr olarak benimsediler.
Sonugta ortaya teslis denilen bir inang ¢ikmig oldu. Halbuki Kur’'an’a gére ayette ge-
cen “kelime”, Allah’in “ol!” emridir. Bu emirle Meryem, isa’ya hamile kalinca isa’ya
“kelime” adi verilmigtir ki, bu, Hiristiyanlarin bu kelimeye verdikleri anlamlardan farkli-
dir. Bir erkek olmaksizin Cebrail'in Meryem’e uflemesiyle Meryem’de olustugundan
dolayr da “Allah tarafindan gelen bir rufitur” denilmigtir. Yoksa kelime de, ruh da Al-
lah'tan birer parca degildir.

Bu tespit ve yorumlardan anlagilmaktadir ki, Kur'an, Hiristiyanlarin teslis inan-
cini kesinlikle reddetmekte ve bu inancin tevhid akidesiyle uzaktan veya yakindan
alakasinin olmadigini ifade etmektedir. Hatta bu inancin sahiplerinin kifre gittiklerini
ve bu batil inanglarindan vazge¢cmedikleri takdirde cehennem azabina dlgar olacakla-
nni bildirmektedir. Mesela bu konuda Maide suresinde su ayetlere yer verilir:

“Allah, Meryem'’in oglu isa’dir diyenler hig siiphesiz kafir olmuslardir. Halbuki
Isa vaktiyle sdyle demisti: Ey Israilogullan! Benim de, sizin de Rabbiniz olan Allah’a

126 Fahruddin Muhammed b. Omer er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, Daru ihyai't-Tirasi’l-islami, Beyrut, ty. XX, 115;
Elmalili M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur'an Dili (sadelestirilmig baski), Feza Gazetecilik A.S., istanbul ty., IlI, 134,
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ibadet ediniz. Kim Allah’a eg ortak kosarsa, su kesindir ki, Allah ona cenneti haram
kilmigtir ve onun varacagi yer atestir. Zalimlere yardimci olan da ¢ikmaz.” (Maide,
5/72).

“Allah (ig uknumdan biridir diyenler de kéafir olurlar. Halbuki bir tek ildhtan bag-
ka ildh yoktur. Eger bu batil iddialarindan vazgegmezlerse iglerinden ké&fir kalanlara
mutlaka can yakici bir azap dokunacaktir.” (Maide, 5/73).

Kur'an'in bu kadar net ve kesin beyanlan karsisinda Hiristiyanlarin teslisle ilgili
One surdikleri yorum ve izahlarin ne kadar inandiriciliktan uzak ve akil disi oldugu
anlagilmigtir.

SONUG VE DEGERLENDIRME

insani yaratan Allah, onun fitratina inanma duygusunu da yerlestirmistir. Do-
gustan insanda var olan bu duygu, Allah’in gondermis oldugu peygamberler araciligly-
la tevhide yonlendirilmistir. Ancak peygamberlerin getirmis oldugu mesajlardan uzak
kaldigr donemlerde insanlar, tevhidden saparak ya gok sevdikleri veya ¢ok korktuklari
yahut da ulu gordikleri bazi varliklar kendilerine tanr edinmigler ve bunlara tapma
ihtiyac hissetmiglerdir. insanlig bu durumda birakmak istemeyen Allah, peygamberler
gondermeye devam etmis, yine de insanlar belli donemlerde mezk{r sapmalara maruz
kalmiglardir. Toplumun 6nde gelen sahsiyetleri olarak bilinen bazi filozoflar da bu
sapmalardan kurtulamamislardir. Halk cahilliginden dolay! yolunu ve yéniini tayin
edemezken, bunlar, Allah-alem arasindaki dengeyi kuramamuglar, dolayisiyla tizerinde
Allah’in kozmik kanunlarinin cereyan ettigi tabiati tanrilagtirma yoluna gitmislerdir.
Kimisi, Allah’in diginda tabiata ezeliyet nispet ederken, kimisi de halkla birlikte insan-
bigimci tanr anlayigini benimsemigtir. Bu iki yanls telakki o kadar yayginlagmigtir ki,
monoteist digtinceye sahip olduklan bilinen filozoflar bile, bu iki telakkinin etkisinden
kurtulamamuglardir. Aradan asirlar gegmesine ragmen XIX. yiizyilda adetd bir moda
olan ve bilingli olarak seslendirilen “Tanri’'nin insani degil, insanin Tanri’y1 yarattigi”
gorig ve dustincesi bu tiir yanhg telakkilerin triiniinden ve uzantisindan baska bir sey
degildir. Hatta bu tiir sagmaliklarin XX. yiizyilda da dile getirildigi bilinen bir gergektir.

Monoteist olarak bilinen fakat ulthiyetin en énemli vasiflarindan biri olan ya-
ratma gibi bir niteligi Allah’a nispet etmekten kaginan bazi filozoflar, ya sudr teorisini
ya da panteizmi benimsemiglerdir. Kimileri de alemle ilgisi olmayan, adlemi &deta bir
saat gibi kurup istirahata gekilen veya dlemde cereyan eden higbir seyden haberi
olmayan, ilmini sadece kendi 6ziinti bilmeyle sinirlandiran bir Tann anlayisi igine gir-
miglerdir. Bunun yani sira bazi filozoflarin Tanr'y1 su degildir bu degildir gibi sadece
negatif/selbl sifatlarla niteleyip, O’na pozitif/stibGti sifatlar nispet etmemeleri, Tan-
r'nin insan seviyesinden daha asagida anlasilmis oldugunu gésterir. insan belli bir
bilgiye ve 6zglr iradeye sahip iken, Tanr bu gibi sifatlarla nitelendiriimemektedir.
Halbuki Kur'an'in agik beyanlarina gore Allah, en gizli seyleri bile bilir ve “O her an yeni
tecellilerle is basindadir.” (Rahman, 55/29). Aleme olan ilgisi kesintisiz devam etmektedir.
Yaptiklarini 6zglr iradesiyle yapar.

Yahudilik ve Hiristiyanlk gibi indirildigi ilk durulugu koruyamayip tahrife maruz
kalan semavt dinler de, gergek tevhidi yansitmamaktadir. Her ne kadar Yahudilik, irkgl
bir Tann anlayisina sahip olsa da, Hiristiyanliga nispetle orijinaline daha yakin, daha
makul bir gizgide oldugu gorulr. Bununla birlikte Yahudilik, Allah’t, O’'nun ytceligine
yakismayacak vasiflarla nitelemektedir. Hiristiyanliga gelince, onun teslis inancini
anlamak mimkin degildir. Cesitli donemlerde devlet adamlarinin da baskisiyla sekil-
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den sekle sokulan Hiristiyanlik, giinimize kadar higbir Hiristiyan'in izah edemedigi
teslis inanciyla bir gikmazlar dini haline gelmistir.

Ote yandan Hiristiyanlikla ilgili olarak ge¢miste yapilan tartigmalar ve yorumlar,
sadece tartisma ve yorum olarak kalmamis, giinimizde de pratikte uygulanan bir
inang sistemi olarak varligini siirdiirmeye devam etmigtir. Ozellikle Gizerinde ¢okga
durdugumuz ve gecmiste yapilan tartismalar sonucunda karara baglanmig bulunan
teslis inanci, giinimize kadar aynen devam etmig, bununla birlikte &zellikle gtni-
miizde Hiristiyanlk diinyasinda, Hiristiyanhiga, Hz. isa’ya ve bir tirlii anlagilamayan
teslis inancina olan ilgi azalmisg, bu durumu miispete gevirme ¢abasinda olan papali-
gin caligmalan da sonug vermemistir. Fransa’da yayinlanan “Hz. isa ile ilgili Son Ger-
cek - L'Ultime Verité sur Christ” baglikli bir tebligde su ilging sozlere yer verilmistir:
“Huristiyan diinyasinda isa ile tartismalara, kavgalara ve inang farkliliklarina son vermek ve ger-
cegi kabullenmetk sarttir. Boylece Huristiyanlik bir iman mantigina baglanmis olacaktir. Bu akli ve
mantiki sonuca varabilmek igin Hz. Isa hakkinda bilgilerimizi Kur'an'da isa’'dan sz edilen 15 siire
ve 93 dyet cercevesinde benimsememiz sarttir.” ®
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BI’RIMAUNE SEFERI
(Sebep, Sonug ve Cikar iligkileri Baglaminda)

Unal KILIC®

BI' RIMAUNA EXPEDITION
(Its reasons, end-results and interest relationships)

The character of the expedition sent by Prophet in the 4 H., which ended in
the killing of the participants at Bi'rima'na is rather obscure. The reasons lying un-
der the organization of the expedition of Bi'rimalna, and interests expected by the
sides, the number and qualities of the companions engaged in this event appear to
be different in the sources and studies. In addition, it is not clear enough whether
this expedition was organized due to the political, military or religious aims. It is
understood that the Prophet organized such an expedition to reinforce his authority
on the Arab clans- the authority which decreased after the battle of Uhud and to in-
vite the tribes to Islam.

ﬂ icret sonrasi kardeslik (uhuvvet) tesisi ile din, anayasa metni hazirlatip
tum taraflarin imzasina sunma ile de Medine’de siyast birligi kuran Hz. Peygamber,
islam davetini daha genis gevrelere ulastirmak igin gerekli calismalar zaman kaybet-
meden baglatti.

islam Tarihi’nde "Medine Dé&nemi” de denilen bu dénemde, Islam’a davet me-
totlari ile hedef kitlede, “Mekke Dénemi'ne” nazaran bir takim degisiklikler oldu. He-
niiz Misliman olmamis Medinelilerin isldm’la tanigmasi igin dahilde, etrafta yasayan
komgu kabilelerin hidayet bulmasi igin de haricte yogun bir gayret icerisine girildi.

Kisa bir muddet icerisinde devletini saglam temeller {izerine oturtan Hz. Pey-
gamber, bir yandan da kitlelegme faaliyetlerinin devami olarak, gevreyi tamimak tzere
ktglk silahli birlikler gikardi. "Herhangi bir ¢atisma ve garpismaya girmelerine izin
verilmeyen bu erler, etrafi ve ticaret yollarnni kolagan ediyor, kabilelerin durumu hak-
kinda istihbaratta bulunup Ras(lulldh’a déniyorlardi.”!

Peygamberimiz, devlet baskani sifatiyla mugrik komgu kabilelerle insanf iligkileri
en iyi sekilde stirdiirmeye gayret ediyordu. “Sayet (dligmanlar) bariga meylederlerse
sen de ona yanag ve Allah’a glivenip dayan”? ayeti ile de bansa tegvik ediliyordu. Bu-

" Yrd. Dog. Dr. Cumhuriyet Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, unalkilic@hotmail.com
! Ahmet Onkal, Raséilulldf’n isldm’'a Davet Metodu, Konya 1989, s. 104.
2Enfal, 8/61.
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nunla birlikte Rasdlullah, zorunlu kaldiginda savasmaktan da kaginmiyordu. Bizzat
istirak ettigi veya gorevlendirdigi sahabileri araciligiyla gergeklesen seferlerde® savagsiz
gOziimleri sonuna kadar zorluyor, fiill gatigmalarda ise miimkiin olan en az zayiatla isi
bitirmeye ¢aligtyordu.*

Davet halkalarini genigletmek veya komsu kabilelerle iyi iligkiler kurmak igin
zaman zaman birlikler gérevlendiriliyordu. Bu gérevlendirmelerde savas yapmak, barig
icin ugragmak, ticari iligkileri giiglendirmek, hepsinden de &nemlisi isldm’1 tanimayan
insanlara bu yeni dinin gergeklerini anlatmak da hedefleniyordu.®

Yukarida belirtilen mildhazalarla tertiplenen seferlerden birisi de "Bi’rimaiine
Seferi”edir. {lk dénem Islam Tarihi kaynaklar ve onlan temel alarak yapilan arastirmalar,
bagta Hz. Peygamber olmak tzere biitiin Muslimanlarn biiylk bir Gziintiye dugtren
bu sefer hakkinda detayli bilgilere yer vermiglerdir. Bununla birlikte kaynaklarda yer
alan rivayet farkliliklari olayin tam olarak tespitini gliclestirmektedir. Aslinda kaynak-
larda yer alan ifadelerin genel sdylemleri bizim kesin kanaatlere ulagmamiz igin yeterli
gibi gérinmesine ragmen bazi aragtirmacilar, rivayet farklhliklan arasindaki celigkili gibi
goérlinen ve ayrintilarda gizlenen bilgilerden hareketle zaman zaman iftiraya ulagan
iddialarda bulunmaktadirlar. S6z konusu kisiler, savagi son gare olarak goren ve he-
men her firsatta bansg igin gaba sarf eden; barig ortaminin isldm’in yayilip yerlesme-
sinde daha etkili oldugunu gayet iyi bilen Hz. Muhammed'i bir savas peygamberi gibi
gostermeye caligmiglardir. Bu iddialarini ispat igin de kaynaklardaki Bi'rimalne Seferi
ile ilgili genel kabul géren bilgilerden degil de az itibar edilen ve ikincil olarak zikredi-
len rivayetlerden hareketle, bu seferin sadece askeri maksatlara yonelik olarak yapil-
digini sdylemektedirler.

Bi'rimatne Seferi ile ilgili bilinmeyenleri, yanlig anlagilmalari, hepsinden de 6-
nemlisi ithamlar en mukaddem rivayetlerden faydalanarak ortaya koymak gerekmek-
tedir.

Hicretin dordiinct yilinin Safer ayinda (Temmuz 625)7, Uhud Gazvesi'nden bir-
kag ay sonra, Bi'rimaline denilen mevkide gerceklesen olayla ilgili degisik isimlendir-

? Peygamberimizin bizzat istirak ettigi seferlere "Gazve”, géreviendirdigi sahabileri vasitasiyla sevk ve idare edilen
seferlere ise “Seriyye” denilmektedir. Ancak sunu da ifade etmek gerekir ki bu ayrnm kesin sinirlara tabi degildir.
Zira bazen Peygamberimizin bizzat istirak etmedigi bir sefere gazve isminin verildigi de gériilmektedir. Mesela
8/629 yilinda gergeklegen ‘Mite Savasi’'na tarihgilerden bazilan “Mite Gazvesi” ismini vermislerdir. Gazve-Seriyye
tabirlerinin mukayeseli bir sekilde tanimlandinimasi igin bkz., Hiseyin Algiil, “Gazve”, DIA, istanbul 1995, VIIl,
488. Ayrica bkz., ibrahim Sarigam, Hz. Muliammed ve Evrensel Mesaji, Ankara 2001, s. 125; M. Ali Kapar, Hz. Mu-
fammed'in Miigriklerle Miinasebetleri, istanbul 1993, s. 170-71.

* Hz. Peygamber'in bu husustaki hassasiyetleri igin bkz., Muhammed Hamidullah, Hz. Peygamber'in Savaslari, trc,
Salih Tug, istanbul 1962, s. 11.

5 Onun barigi temindeki gayretleri igin bkz., Sarigam, s. 121-125.

6 Bi'rimaline, Beni Sa’saa ve Beni Siileym arazisi arasinda olup daha ziyade Beni Stileym’e yakin bir mevkidir.
Abdulmelik ibn Higam, es-Siretii'n-Nebi, thk., Muhammed Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut 1401/1980, Ill, 185; Eba
Abdillah Muhammed ibn Sa‘d, et-Tabakdtu'l-Kiibrd, Beyrut trz., ll, 52; Yakut el-Hamevi, Mu’cemii’l-Bulddn, thk.,
Abdulaziz el-Ciindf, Beyrut 1410/1980, |, 302.

7 Bi'rimadne Seferi’nin hicretten 36 ay sonra Safer basinda (Muhammed b. Omer el-Vakidi, Kitdbu'l-Megdzi, Beyrut
1404/1984, 1, 346; ibn Sa‘d, Il, 51) veya hicretin dérdiincii yilinda, Uhud Savagi'ndan dért ay sonra ve Safer ayi-
nin hemen baglarinda (ibn Higam, 1lI, 183; Yahya b. Cabir el-Belaziiri, Ensdbu’l-Egrdf, thk., S. Zekkar- R. ZirikIi,
Beyrut 1417/1996, |, 481; Muhammed b. Cerir et-Taberf, Tarifiu’'l-Umem ve’l-Miiliik, thk., komisyon, Beyrut trz., I,
219; Osman ez-Zehebi, Tdrifiu'l-isldm (el-Megdz), thk., Abdusselam et-Tedmuri, Beyrut 1410/1990, 5.235) gergek-
lestigi naklolunmaktadir. Kaynaklarda zikredilen ve birbirinden farkh gibi gériinen rakamlar aslinda ayni tarihe
isaret etmektedir. Bununla birlikte M. |. Kister, kaynaklardaki bu tir farkh tarihlendirmeyi, “s6z konusu olayin
hangi tarihte oldugu hususunda da tereddiitler var diyerek” (“The Expedition of Bi'rmadna”, Studies in Jahiliyya

_)
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melere rastlanilmaktadir: Seferin komutasi icin gorevlendirilen sahabinin ismine
nisbetle “Seriyyetii’l-Miinzir b. Amr”, sefere istirak edenlerin Ashab-1 Suffa’ya mensup
el-Kurrd’dan olugmasi sebebiyle “Seriyyetii’l-Kurrd” ve olayin gerceklestigi mekan dola-
yistyla da “Seriyyetii Bi'rimatine” & isimleri verilmigtir.

Bu caligmada seferle ilgili klasik siyer ve tarih kitaplarimiz tarafindan verilen ri-
vayetleri tekrar etmekten ziyade, konuyla ilgili tereddit ve istifhamlari netlestirmeye
yonelik bilgiler vermeye ve olayin sosyal ve kabileler arasi iligkiler boyutunu ortaya
¢lkarmaya calisacagiz.

A. SEFERIN DUZENLENMESININ SEBEPLERI

Hz. Muhammed'in hangi gelismeler izerine boylesi bir seferi diizenledigi husu-
sunda konuyla ilgili bilgi veren kaynaklarda farkh gerekceler sunulmustur. Daha ziyade
kabul goren goriise gore, anilan tarihte Amir b. Sa’saa kabilesinin reisi, “Miildibii’'l-
Esinne” lakabiyla bilinen Eb(i Berd Amir b. Malik, Peygamber’in huzuruna bazi hediye-
lerle gelmisti.® Peygamberimizin islam’a teblig icin anlattiklan olduk¢a hosuna gitmis,
ancak bu anlatilanlar onun Misliman olmasini saglayamamustir. "Bir miigrikten hedi-
ye kabul edemem” diyen Peygamberimiz, Eb( Berd'nin hediyesini reddetmistir. Bu-
nunla birlikte o, islam’a karsi daha da biiyiik bir ilgi duymaya baglamis, belki de bu
ilgisinin tezahiirli olarak, Hz. Peygamber'den, bu anlattiklarini geride biraktigi kabile-
sine de anlatacak davetciler gondermesini istemisti. Sayet kabilesi Miisliman olursa,
bunun islam’in giiciine gii¢ katacagini da ilave etmisti.'

Bu teklif kargisinda Hz. Peygamber, Necid halkina giivenmedigini, gobnderecegi
arkadaglannin can givenliklerinden endiselendigini sdyleyince, Eb( Bera, onlardan
cekinmemesini, géndereceg@i kimseleri himayesine alacagini vadederek, kendisinin
himayesine almasindan sonra hi¢ kimsenin onlara dokunamayacagini, boylelikle can-
larinin emniyette olacagini séylemistir."

Olayin bundan sonraki geligmesine gegmeden 6nce yukarida verilen kismi hak-
kinda bazi hususlarin irdelenmesi faydali olacaktir.

1. SEFERIN DUZENLENMESINDE EBU BERA'NIN ROLU

Hamidullah’in'? da hayretini ¢ektigi zere Ebl Bera'nin Peygamberimize hangi
sebeple hediye takdim etmek istediginin net olarak anlagilamamustir.*Ancak sunu da

_)
and Early Islam, ed., M. Rosen, London 1980, s. 337) bu olayla ilgili rivayetler tizerinde stiphe olugturmaya galig-
maktadir. Zirkani de Safer ayini tercih etmekte ve Muharrem gortigtini meghul siyga ile vermektedir. Bkz., Mu-
hammed b. Abdulbaki b. Yusuf ez-Zirkani, Serfu’l-Mevdlibi'l-Ledunniyye (imam Kastalani’nin Mevéhibu’l-
Ledunniyye'si ile birlikte), tashih, Abdulaziz el-Halidi, Beyrut 1417/1996, I, 496. S6z konusu rivayete gére olayin
oldugu sene, yine hicretin 4. yili olmakla birlikte ay Safer degil de Muharrem'dir. Bu rivayet igin bkz., Ali b.
Ahmed es-Semh{di, Vefdu'l-Vefd bi Albdri Ddri'l-Mustafd, thk., M. Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut trz, I, 296.

8 vakidi, 1, 346; ibn Higam, 1ll, 184; ibn Sa’d, II, 51; Ziirkanf, I, 496-7.

? vakidi, s6z konusu hediyelerin iki at ve iki kalkandan ibaret oldugunu rivayet etmektedir. Megdz, 1. 346. Ayrica
bkz., Ziirkani, 11, 498; Abdullatif ez-Zebidf, Saliifi-i Bufidri Mufitasar Tecrid-i Sarili Tercemesi, trc., A. Naim- K. Miras,
Ankara 1982, lll, 240. Kaynaklarin bazilannda hediyeden s6z edilmis ancak ne tiir bir hediye oldugundan
bahsolunmamigtir. Krg. Bkz., ibn Higam, Ill, 184; Taberf, II, 219.

10°vakidi, I, 346; ibn Higam, Ill, 184; ibn Sa’d, Il, 52; Belaziri, I, 481; Taberf, II, 219.

' vakidi, 1, 346; Tbon Higam, 111, 184; ibn Sa'd, II, 52; Belaziiri, 1, 481; Taberf, II, 219,

12 Muhammed Hamidullah, isldm Peygamberi, trc., Salih Tug, istanbul 1991, |, 447.

'3 Martin Lings’e gére Bedir Savasi’nin hemen baslannda sehid diigen Ubeyde b. el-Harise'nin birkag ¢ocukla dul
kalan karisi Zeyneb bnt. Huzeyme, Amir b. Sa’saa ogullarina mensuptu. Muhtemelen bu yeni bag yoluyla olusan
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ifade etmek gerekir ki Hz. Peygamber’in bir miigrikten hediye almayi reddetmesinin
bagka &rnekleri de bulunmaktadir.' Taberi'nin ibn ishak’i referans géstererek naklet-
tigi bir habere gore Peygamberimiz, Ebli Berd'ya: "Hediyeni kabul etmemi istiyorsan
Misliman ol ki, ben de bu istegini yerine getireyim”'> diyerek belki de onu bu sekilde
Musltiman olmaya tesvik etmeyi diginmugtr.

Tarihgilerden pek ¢oguna gore bu sefer, Ebl Berd’'nin bizzat Medine'ye kadar
gelerek yaptig teklif tizerine tertip edilmigtir.'e

2. SEFERIN DUZENLENMESINDE BENi SULEYMLi KABILELERIN ROLU

Diger taraftan Medine'den bir grup sahabinin gonderilmesi talebinin bizzat
Medine'ye kadar gelen Beni Stileym’den Ri’'l, Zekvan ve Usayye'ye mensup bazi kim-
seler tarafindan Hz. Peygamber’e iletildigine dair de kaynaklarimizda bilgilere rastla-
nilmaktadir.'” S6z konusu kaynaklarda yer alan bu dogrultudaki haberin yegane
ravisinin Enes b. Malik oldugunu da belirtmek gerekmektedir. Bununla birlikte bu
rivayetin farkli kaynaklarda bazi ntianslarla nakledildigi de goériilmektedir. Rivayetin
Buhari'de yer alan metnine gore Ri'l, Zekvan ve Usayye kabileleri Hz. Peygamber'e
gelerek ondan diismanlarina kargi kendilerine yardim etmesini istemiglerdir.'® ibn Sa’d
tarafindan kaydedilen rivayetlerden ilkine gére adi gegen (g kabileden bazi kimseler,
ikincisine gore ise bir grup insan (cde ndsun ile'n-nebiyyi) Peygamberimizden kendi kabi-
lelerine kargi yardim talebinde bulunmuglardir.'

Yukaridaki rivayetlerden anlasilabildigi kadariyla bu seferin diizenlenmesi igin
ilk adim Hz. Peygamber tarafindan atiimamugtir. Miisliiman bir grubun Necid bolgesi-
ne gonderilmesi fikri, bolgenin etkili isimlerinden Eb( Bera’dan gelmis olabilecegi gibi,
kendileriyle ayni bolgede yagayan misrik kabiledaslarina kargi manevi ve psikolojik bir
destek almayi diigiinen Miisliiman Necidli gruplar tarafindan da gelmis olabilir. Oyle
anlagiliyor ki Misliman bir grubun Necid bolgesine gonderilmesi teklifi, ister EbG
Bera, isterse Necidli Mislimanlardan gelmis olsun, Ras(lullah tarafindan samimi
bulunarak boylesi bir organizasyona karar verilmigtir.

Bi'rimadine ile ilgili en Gnemli husus ise taraflarin boyle bir seferin diizenlenme-
sinde ne tlr mulahazalarla hareket ettiklerinin tespit edilmesidir.

B. TARAFLARIN BU SEFERDEN BEKLENTILERI

1. EBUO BERA'NIN BEKLENTILERI

Bu noktada ilk olarak Eb Berd'nin nigin boyle bir talepte bulundugunun agiga
cikartilmasi faydali olacaktir: Kaynaklarin pek ¢oguna gére Eb( Berd, kavminin Is-

_)
akrabalik sebebiyle Eb(i Berd, s6z konusu hediyeleri getirmig olmalidir. Martin Lings, Hz. Mufiammed'in Hayati,
trc., Nazife Sisman, istanbul 1988, s. 293.

4 EbG Ubeyd Kasim b. Sellam, Kitdbu'l-Emvil, thk., Halil Herras, Beyrut 1406/1986, s.270-71. Ziirkdni'ye gére
mugrik bir kigiden hediyenin alinip verilmesi kalpte bir temaytil olugmasina vesile olabilirdi. Bkz., I, 498.

' Tabert, 1, 219.

16 vakidi, 1, 346; ibn Higam, 1ll, 184; ibn Sa’d. II, 52; Muhammed ibn Habib, Kitd6u'l-Mufiabber, Beyrut trz., s. 236;
Belaziirf, |, 481; Zurkant, 1l, 496. EblG Bera’'nin bu teklifi bizzat Medine'ye gelerek degil de bir mektup yazarak Hz.
Peygamber’e ulagtirdigini sdyleyenlere de rastlaniimaktadir. Genis bilgi igin bkz., Zebidf, lll, 241.

7 ibn Sa'd, II, 53; lll, 514-515; Muhammed b. ismail el-Buhari, Safiifiu’'l-Bufidri, Megazi, 29/4090; ibn Hacer el-
Askalant. Fethu'[-Bdri bi Serli-i Saliihi'l-Buhdri, thk., Abdullah b. Besaz, Beyrut 1416/1996, VIII, 140.

18 Buhari, Megdzi, 29/4089.

%ibn Sa'd. I, 52; 111, 515.
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lam’la tanigmasini arzu ettigi igin boyle bir talepte bulunmugtur.?® Ancak onun bu
niyetinde ne kadar gergekgi oldugunun irdelenmesi gerekmektedir. Kendisi Musliman
olmaya yanagmayan bir kimse nasil olur da kabilesi igin boyle bir teklifte bulunabilir?

Bu sorunun cevaplandirilmasi igin, Eb( Bera'nin kabilesi igerisindeki konumuna
bakmak gerekmektedir. Rivayetlerin belirttigine gore kabilesi icerisinde sevilen Eb(
Bera, oldukga yaslanmigti.2* Oyle ki kabilesi igerisinde yegeni Amir b. Tufeyl?? ile lider-
ligini muhafaza hususunda bir ¢cekismeye maruz kalmigti. Bi’rimatine olayindan sonra
ise bu yarigl tamamen kaybederek kabilenin liderligini yegenine terk etmek zorunda
kalmist1.? Dolayisiyla Eb( Bera'nin boylesi bir seferle, kabile liderligi hususunda Miis-
limanlann da destegini alarak yegeni Amir b. Tufeyl’e karsi giiclenmeyi planladig
soylenebilir.

2. BENi SULEYMLi KABILELERIN BEKLENTILERI

Daha once de belirtildigi tizere, bazi kaynaklara gore s6z konusu seferin diizen-
lenmesini Stleymli kabilelerden Ri’'l, Zekvan ve Usayye'ye mensup kimseler istemis-
lerdir. Bu kabile mensuplarinin nigin bdyle bir istekte bulunduklarinin bilinmesi ge-
rekmektedir. Adi gegen kabile mensuplarinin boyle bir teklifle Peygamberimize gelme-
lerindeki asil maksatlariyla ilgili iki ihtimal akla gelmektedir.

ilk olarak, bunlarin igerisinde yer alan bazi Miisliimanlarin?® samimi duygularla
Peygamberimize gelerek miisrik kabiledaglarina karsi onun maddi ve manevi destegini
elde etmeyi hedefledikleri sdylenebilir. Gonderilen sahabilerin hemen tamaminin dinf
malmat yoniinden bilgili ve “Kurra” dan olugmasi da onlarin bu yondeki isteklerine
karsilik olmalidir. Yoksa Peygamberimiz boyle bir sefer diizenlerken katiimcilarin ehl-i
Suffa’dan ve Kurra® olarak bilinenlerden olugmasina 6zen gostermez, savagma kabili-
yetleri daha gtiglt olanlarn segerdi.”

ikinci bir ihtimal de sudur: Bu grupta bulunanlar, Necid bélgesinde oturan
cenkgi insanlardan ve etrafa dehget sagan stvarilerden oluguyorlardi.? Belki de bu
Ozellikleri sebebiyle tim Arabistan (izerinde hakimiyet kurmaya ¢aligmiglar, ancak
islamiyet’in gelisiyle bu ihtiraslarindan vazge¢gmek zorunda kalmiglardi.?’ Aralarinda
Misliman olanlar varsa da bu kabilelerin biiyiik oranda islam’a girisi ancak hicretin
sekizinci ve dokuzuncu yillarinda gergeklegmistir. Nahle’de bulunan ve Araplarca en
cok saygi gosterilen putlardan biri olan el-Uzza adli putu Suleymliler de ¢ok seviyor ve

0 yakidi, 1, 346; lbn Higam, Ill, 184; ibn Sa’d, Il, 52; Belaziiri, 1, 481; ibn Habib, 5.236; Ziirkani, I, 496.

4 vakidi, 1, 351; Abdullah b. Mislim ibn Kuteybe, es-Si‘ru ve's-Suard, Beyrut 1412/1991, s. 244.

22 Amir b. Tufeyl'in Eb{i Bera'nin yegeni olmasiyla ilgili olarak bkz., Vakidi, I, 351; ibn Kuteybe, s. 244; ibn Habib, s.
236; Ibn Hacer, VIII, 141.

2 vakidi, 1.351; Zirkant, 11, 498.

24 Benzer degerlendirmeler igin bkz., W. Montgomery Watt, Propliet and Statesman, London 1961, s. 146-47 (Watt'a
gbre Ebl Berd Hz. Peygamber'den geng sahdbilerinden géndermesini istemigtir. s. 147); Kister, s. 355; H.
Lammens, “Bi’rimaiine”, El (Fr), Leideri 1954, Il, 609.

5 Bu kabilelere mensup bazi kimselerin Miisliiman olmalariyla ilgili olarak genis bilgi igin bkz., ibn Hacer, Vill, 140;
Hamidullah, I, 468-72.

* Sefere igtirak eden sahabilerin ézellikleri ve sayilan hakkinda ileride bilgi verilecektir.

** Her ne kadar bu dénemde sahabilerin iyi savasabilme veya ilmi yénden daha mahir olmalarina gére bir ayrnma
tabi tutulmalan sz konusu degilse bile biitiin sahabilerin ayni oranda savagabildigi veya esit seviyede Kur'an
bilgisine sahip oldugu da sdylenemez.

26 Hamidullah, 1, 466.

2" Hamidullah, 1, 468.
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kendilerini onun hamisi olarak goriiyorlardi. Bununla birlikte Hz. Peygamber’in bu
putun bulundugu bolgeye kendi topraklarindan gegip gitmesi ve bu tlrden askerf
maksatl seferlerinde kendi arazilerinde belirli donemlerde bulunmasi Benf Stileymli
kabileleri rahatsiz ediyordu.? Bu tir hosnutsuzluklar, onlari boyle bir tuzak kurarak
Mislimanlardan intikam almaya sevk etmig olabilir. Bir bagka ifadeyle Stileym ogulla-
nndan her tgline de mensup olan bazi kimselerin hedefi, iddia ettiklerinin aksine
teblig olunmak degil; kendilerine gonderilecek Mislimanlar tuzaga distirerek imha
etmektir. Belki de teblig olunmak igin “bize sahabilerinden gonder” diyerek Hz. Pey-
gamber’in savag kabiliyeti agr basan sahabilerini gdndermesi yerine islami bilgileri
daha yogun olan kimseleri gondermesini temin etmek istemislerdir Boylece tuzaklarini
daha kolay ve daha az zayiatla gergeklestirmis olacaklardi.

3. HzZ. PEYGAMBER'iN GEREKGELERIi VE BEKLENTILERI

islam Peygamberi'nin de bdylesi bir seferi tertiplemede belli gayeleri gercekles-
tirmeyi hedefledigini sdylemek yanlig olmayacaktir. Zira segkin sahabilerden olugan
pek cok sayidaki Musliiman’i boguna géreviendirmis oldugu diistintilemez.?®

Oncelikle sunu belirtmek gerekir ki, isldim’in Medine'de oldugu gibi komsu ka-
bilelerde de anlatilmasi ve bdylece Muslimanlarin nitelik ve nicelik yoniiyle artmasi
Peygamber'in en basta gelen hedefi olmalidir. Glinkii onun gibi bir peygamberin mis-
yonu bunu gerektirir. Nitekim pek ¢ok tarihgi de onun boylesi bir seferi diizenleme-
sindeki asil maksadinin islam’in tebligini saglamak oldugunu sdylemistir.* Zira giiven-
likleri hususunda Necidlilerden ¢ekinmis olmasina ragmen ilimle meggul ve meghur
sahabilerini savag igin gdndermesi mimkin gérinmemektedir. Diger yandan savas
igin gorevlendirecegi askerleri igin eman istemesi ne kadar gegerli olurdu ve savasan
diger taraf buna itibar eder miydi? Hz. Peygamber belki de asil maksadinin savag ol-
madigini ifade etmek {izere savasg yonleri degil de islami bilgileri daha kuvvetli
sahabilerini gondermigtir.

Diger taraftan insaf ehli olanlar disinda® bazi mistegriklerin, olayin dinf ve in-
sani yonuni dikkate almaksizin Hz. Peygamber’in maksadiyla ilgili bir takim iddialarda
bulunduklar gorilmektedir. Ustelik onlar bu iddialarini temellendirirken ilk dénem
kaynaklarindaki genel ve tercih edilen goériigler yerine daha ziyade ikincil olarak kabul
goren ve ¢ogunlukla mechul siyga ile zikredilen bilgilere dayandirmiglardir. Bu grupta
yer alanlarin iddialarina gére Bi'rimaline Seferi askerf maksatlarla diizenlenmigtir.*
Belki de bu hususta en agir ifadeleri kullanan mistesrik H. Lammens’tir. Ona gore bu
seferin teblig amagl olduguna dair ilk dénem kaynaklarinda yer alan rivayetler,
Bi'rimaline’deki askeri basansizligi 6rtbas etmek ve eskiden beri ¢ok sayida Kur'an
ehlinin bulundugu goristint pekistirerek onlara velilik isnat etmek maksadiyla uydu-
rulmugtur.®

28 By konuda genis bilgi igin bkz., Hamidullah, |, 466-76.

2% Watt'a gore bu sahabilerini géndermenin riskli oldugunu idrak etmesine ragmen neden Peygamber miigrik
kabilelerin ig politikalarina miidahale etmeye kalkisti? Sayet islam’l ve islam toplumunu ilgilendiren bir sebep

30 vakidi, 1, 346; ibn Hisam, ll, 184; ibn Sa'd, 1I, 52; ; lon Habib, s. 236; Ziirkani, II, 499.

3! Bu seferin barig amagh bir teblig ve irsad seferi oldugunu soyleyenler ve gériigleri hakkinda bkz.. Kister, s. 347.

32 Watt, s. 147-48; Leon Caetani, isldm Tarifi, trc. Hiseyin Cahid, istanbul 1925, IV, 101-107; Kister, s. 347.

33 Lammens, El (Fr), 1l, 741; Caetani, s. 105.
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Seferin askerf amaglarla diizenlendigini séyleyenlerin bu konudaki gerekgeleri-
nin irdelenmesi 6nem arz etmektedir. Bu grupta yer alanlarin gerekgelerinden biri,
bazi kaynaklarda seferle ilgili olarak “Bi'rimaine Gazvesi” tabirinin* kullaniimis olmasi-
dir.»

Bu tur bir gerekge ile s6z konusu iddiada bulunmak dogru olmayacaktir. Zira
daha &nce de belirtildigi tizere islAm Tarihi'nde Hz. Peygamber’in bizzat istirak ettigi
ve savagilarak doniilen seferlere “Gazve”, Peygamberimizin gorevlileri vasitasiyla ger-
ceklestirilen seferlere ise umumiyetle “Seriyye” denilmigtir. Bununla birlikte seriyye ve
gazve tabirleri arasindaki bu ayrnmin kesin sinirlarla olmadigini géz 6niinde tutmak
gerekmektedir.? Bu ikisi arasindaki ayrimin kesin sinirlarla olmasi sebebiyle kaynak-
lardan bazilarinda yer alan "Bi’rimaine Gazvesi” tabiri ile seferin mutlak surette savag
amagl bir gazve oldugunu soylemek pek makul olmayacaktir. Bi'rimalne Seferi'ne
“Gazve” denilmesinde, Misliiman heyette yer alanlarnin sayisinin ¢coklugu ve seferin bir
catismayla sonuglanmasi etkili olmustur denilebilir.

Bu dénemde 40 veya 70* sahabinin génderildigi ve bunlann “Kurra” olduguyla
ilgili rivayetler de s6z konusu grubun itiraz nedenlerinden biri olmustur. Bunlardan
Lammens’e gore olayin gerceklestigi donemde bu kadar Kurra bulunmamaktadir.”

islam’in ve bagta Peygamberimiz olmak iizere ilk Miislimanlarin okumaya ver-
dikleri dGnem hakkinda hem bizim hem de s6z konusu grupta yer alan kisilerin argivle-
rinde sayllamayacak kadar bilgi ve belge bulunmaktadir. Kur'an'in inmeye baglama-
sindan itibaren Muslimanlarin okuma-yazma 6grenmek igin ¢aligmalarda bulunmasi
bir tarafa Medine Dénemi’'nde, Ozellikle Bedir Savasi’'ndan itibaren bu gayretin daha
da arttig®® bilinmektedir. Dolayisiyla olayin hicretin 4. yilinda gergeklestigi gbz Oniine
alinirsa 13 yillik Mekke ve 4 yillik Medine Dénemi boyunca pek ¢ok Misliman’in ¢zel-
likle dinf bir heyecanla okuma-yazma 6grenmek igin gayret sarf ettigi bir gercektir. Bu
durumda bahsi gegen dénemde bu kadar sayida Kurra'nin olmadiginin sdylenmesi
asilsiz bir iddia olarak kalacaktir. Bu kigilerin tamaminin da baglica gérevleri ilim 6g-
renmek olan Ashab-i Suffa’dan olduguna dair bilgiler mevcutken boylesi bir iddianin
ileri stirilmesi manidardir.*

Bi'rimadine’deki askeri bagarisizligi drtbas etmek igin bu seferin teblig amaciyla
dizenlendigi rivayetlerinin sonradan muhaddisler ve siyer yazarlan tarafindan uydu-
rulduguna dair iddiaya* gelince hemen sunu sdylemek gerekir ki Miislimanlarin zafe-
riyle sonuglanan seriyye ve gazvelerin yani sira onlarin maglubiyetiyle sona eren sa-

34 Mesela bkz., Buhari, Megdzi, 29; ibn Higam, 1, 427; Taberf, I, 318.

% H. Lammens, “Bi'ri maiine”, iA, trc., Komisyon, istanbul 1964, Il, 609 , Caetani, s. 105-6.

36 ki tabirin benzer anlamda kullaniimasi ile ilgili olarak bkz., Vakidi, I, 354, 395, 402, 403; ibn Hisam., Ill, 427;
Buhari, Megdzi, 29/4088 vd.; Taberf, 1, 318; ibn Hacer, VI, 3.

* Bu say1 hakkinda ileride bilgi verilecektir.

37 Lammens, “Bi’ri maiine”, iA. ll, 609. “el-Kurra” tabiri Lammens'in iddia ettigi gibi ‘Kur'an’i ezberden okuyanlar”
anlaminda degil de Kur'ani ¢okga okuyan anlaminda kullanilmigtir. Krg. bkz. Kastalani, irsddu’s-Sdri li Serfi-i
Saliihi'l-Buhdri, Beyrut 1410/1990, IX, 159.

38 Sahabenin Kur'an ezberlemedeki gayreti igin bkz., Muhammed Hamidullah, Kur'dn-1 Kerim Tarifi, trc., Salih Tug,
istanbul 1993, s. 41-45.

9 Onkal'a gore kaynaklardaki bilgilere ragmen “bu dénemde bu kadar kurra yoktu” iddiasi, kaynaklara &nem
vermemenin ve pegin hiikiimlii olmanin bir sonucu olmalidir. Ahmet Onkal, “Bi‘rimaiine”, DiA, Istanbul 1992, VI,
196.

4% Lammens, “Bi'ri maiine”, El (Fr), Il, 741; Caetani, s. 105-6.
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vaglar da siyer ve megazi kitaplarinda aynntilanyla yer almaktadirlar.*' islam tarihgileri,
siyercileri ve hadisgileri Uhud, Mite ve Huneyn’le ilgili bu tiirden bilgilere eserlerinde
genisge yer vermekten kaginmamuglardir. Bu savaglar esnasinda Mislimanlarin igeri-
sine disttgl sikintilardan Kur'an'in bile bizzat bahsetmesi® yukandaki tirden bir
iddiay1 gecersiz kilacaktir.**

Sefere katilan Misliimanlarin sayisinin ¢oklugu da seferin tebligden ziyade as-
keri amagla tertip edildigi iddiasinda etkili olmug gibi goriinmektedir. S6z konusu
iddiada bulunan bazi arastirmacilara gére Peygamber’in bu kadar ¢ok sayida tebligci
gonderme adeti bulunmuyordu ve zaten buna gerek de yoktu. Bu sayidaki bir birlik

" herhalde tebligden ziyade askeri amagclarla gérevlendirilmisti.* Bir bagka ifadeyle bu
kadar kalabalik bir heyetle teblige degil sadece gazveye gidilebilirdi. Oysa biz biliyoruz
ki mustegriklerinin iddialarinin aksine Hz. Muhammed zaman zaman savas igin gon-
derdigi bazi seriyyelerde, ¢ok az sayidaki sahabisini gorevlendirmigtir. Dolayisiyla
sadece sayidan hareketle seferin maksadi hakkinda boyle bir sey sdylemek dogru
olmayacaktir.

Bu sahabilerin gorevlendirildigi yerin Necid gibi tehlikeli, genis ve kalabalik ni-
fusa sahip bir bolge oldugu; tebligde bulunulacak pek ¢ok kimsenin bulundugu, ayrica
Hz. Peygamber’in teblig sonuglarini elde etmekteki heyecani dikkate alindiginda bu
sayidaki tebligcinin gérevlendirilmis olmasini yadirgamamak gerekir.

islam Peygamberi hem peygamber olarak Miislimanlarin hem de devlet bagka-
ni olarak halkinin guivenligini diigtinmek zorunda idi. Dolayisiyla o, bu tiirden seferleri
diizenlerken sadece bir hedefe yonelik olarak hareket etmis olamaz.* Savagsin veya
savagmasin, Peygamber tarafindan veya gérevlendirdigi sahabileri tarafindan gergek-
lestirilen seferlerde pek ok gayenin elde edilmek istenmesi dogal bir seydir. Ornegin
boyle bir seferle hem miisrik kabilelere islam’in tebligi hem de bu bélge hakkinda
istihbari bilgilerin toplanmasi, ayrica bolge insanlarindan bazilariyla diyalog kurulmasi
veya gerektiginde gdzdag verilmesi normal, belki de gerektiginde zorunlu bir husus-
tur. Dolayisiyla Hz. Peygamber’in diizenledigi gazve ve seriyyelerin pek ¢ok menfaate
yonelik olarak olusturuldugu sdylenebilir. Zira Onkal'in da belirttigi gibi “islam’da dinf
veya dinf olmayan savag ayrimi mevcut degildir."*

Bi'rima(ine Seferi'nin tertiplendigi donemde Musliimanlar ve Beni Stleymli ka-
bilelerin aralanndaki iligkilerin seyri de bu seferin maksatlarinin anlagilmasina katki
saglayabilir. S6z konusu iki grup arasindaki iligkilerin niteligi hakkinda
Afzalurrahman’in séyledikleri dikkat cekici niteliktedir:

41 Onkal “Bi'rimaine”, DIA, VI, 196

42 Tevbe, 9/ 25.

43 Caetani, 6zellikle hadis kaynaklarinda olay hakkinda muhtasar seviyede bilgi verilmesini da maglubiyet ezikligine
baglamaktadir. isldm Tarifi, s. 106. Bilindigi gibi hadis kaynaklaninda umumiyetle Fikih'a dair hadisleri ihtiva eder.
Siyer ve Megazi'ye dair bilgilere az yer verirler. Nitekim Buhari Safiifi'inde yer alan toplam 97 kitaptan sadece
2'sini mustakil olarak siyer ve megazi konularina ayirmigtir. Bununla birlikte siyer ve megazi tiirii kitaplar yazan
muhaddis ve siyerciler bu konu hakkinda zaten genig bilgiler vermislerdir. Ceatani’'nin s6z konusu iddialarina
verilen giizel bir cevap igin bkz., Asim Koksal, isldm Tarifi (Medine Dénemi), istanbul 1981, 1V, 54-56.

44 Lammens, "Bi'ri madne”, IA, ll, 609; Caetani, s. 105

45 Hz. Peygamber tarafindan diizenlenen bu tiirden seferlerin birden fazla maksada y&nelik olarak yapildigi husu-
sunda genis bilgi igin bkz., Afzalurrahman, Siret Ansiklopedisi, trc., Komisyon, istanbul 1996, 1, 549-552; Onkal,
Davet, s. 104-127; Kapar, s. 170-188; Serdar Ozdemir, Hz. Peygamber'in Seriyyeleri, istanbul 2001, s. 15-184.

46 *Bi'rimaiine”, DIA, V1, 196.
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“Uhud Savasi, Mislimanlarin askeri ve politik sayginliklarina buiytk bir darbe
indirdi; dost ya da tarafsiz olan gevre kabilelerin bir gogu bu savastan sonra Misli-
manlara fiili digsmanlik beslediler. Bazilar Kureys tarafina gegerek Musliimanlara karsgi
onlarin faal antlagmalist oldular. Pek ¢oklar da onlann casuslan ve Medine’nin en
tehlikeli tehtitkarlar oldular. Artik Muslimanlardan korkmamaya ve onlara bagkaldir-
maya bagladilar. Uhud Savasi’'ndan sonra yapilan seferlerin biiytik bir kismi Medine'ye
komsu arazilerdeki diigmanca faaliyetleri kontrol etmek, baskaldirmalari bastirmak,
islam Devleti'ne kargi diigmanca faaliyetlerden veya gizli ittifaklardan haberdar olmak
icin diizenlendi.”

“Bu olaylar Miislimanlarin prestijini ve islam Devleti'nin otoritesini korkung
derecede azaltt); gevre kabileleri Peygamber’in otoritesine kargi bagkaldirmak igin
cesaretlendirdi. Uhud Savasi’'ndan sonraki bu menfi gelismeler nedeniyle Peygamber,
Medine’nin miidafaasi igin 6zel tedbirler almak zorunda kaldi."

Bununla birlikte sunu da ifade etmek gerekir ki Hz. Peygamber bu seferle, Ms-
liman olmalarini ¢ok arzuladigi ve miugrik olarak kalmalarindan endiselendigi Necid
halkinin -kimden gelmig olursa olsun- boylesi bir teklifini degerlendirmek istemistir.
Necidliler hususunda ¢ekinceleri olmasina ragmen boyle bir seferi diizenlemek iste-
mesi de onun bu konudaki samimiyetini ve kararliligini gosterir.*

Olayin bundan sonraki gelismeleri hakkinda da kisaca bilgi verdikten sonra ay-
nntilarda kalan ve belki de bu sebeple lizerinde fazlaca durulmayan hususlar {izerinde
durmak istiyoruz.

C. Bi’'RIMAUNE SEFERI’NIiN GENEL SEYRI

1. SEFERDE GOREV ALAN SAHABILER

Yukanda belirtilen mulahazalar ve teklifler dogrultusunda Necid'e yonelik bir
sefer diizenlemeye karar veren Hz. Muhammed, kaynaklardan bazilarina gére 40,
bazilarina gore ise 70® sahabisini Miinzir b. Amr komutasinda goérevlendirmistir. Bu
sahabiler Ehl-i Suffe’den olup el-Kurra diye isimlendirilen, Kur'an'in hifz ve talimiyle
meggul olan, gecelerini namaz ile gegiren, sabaha kargi tatl su tedarik ederek
Ummehat-1 mi'minin’in hiicrelerine birakarak odun toplamaya gikip odunlar garsida
sattiktan sonra bedeliyle Ehl-i Suffe’nin giderlerini karsilamaya galisan, Hz. Peygam-
ber’in gozetiminde ilim 6grenimlerini stirdiiren salih genglerden olusuyordu.*

Gorevlendirilen bu genglerin sayisi ile ilgili, kaynaklarda verilen rakamlarin fark-
lilik arz etmesi hakkinda en dikkat ceken nokta, 40 veya 70 rakamindan birisinin kesin
olarak telaffuz edilmemis olmasidir. Oyle ki 40 sayisini zikreden bir tarihginin, 70 ra-
kaminin da rivayetler arasinda yer aldigini telaffuz ettigi gérilmektedir. Biz 70 rakami-
nin daha tercihe sayan oldugunu distniyoruz. Zira bu sayidaki sahabinin seferde

7 Siret Ansiklopedisi, |, 449-450.

48 Ztrkan? (I, 499), Buhari'nin Enes b. Malik kanaliyla naklettigi bir hadisi delili géstererek Hz. Peygamber’le Miis-
rikler arasinda bir antlagma oldugunu, bu sebeple de Peygamber'in savag igin bdylesi bir seferi diizenlemis ola-
mayacagini sdylemektedir.

49 vakidi, “70 kisi katildi diyenler de var” derken meghul siyga kullanmig ve daha sonra “Bana goére en dogrusu 40
kiginin katilmig oldugudur” demistir. Megdzi, 64/29, |, 347; Ayrica bkz., ibn Higam, IlI, 185; Belaziiri, I, 481.

50 Buhari, Megdzi, 29/4089, 4089; Taberi, II, 220; ibn Sa‘d, Il. 52. Aynca bkz., Zebidi, Ill, 241; Onkal, “Bi'rimadine”,
DIA. W, s. 195.

51'vakidi, 1, 347; ibn Higam, IIl, 185; ibn Sa’d, 11, 52-3; Buhari, Megdzi, 29/ 4088; Ziirkant, I, 498.
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gorevlendirildigi hususundaki rivayetin baglica ravisi, gtivenirliligi ile bilinen Enes b.
Malik’tir. Enes b. Malik, olay esnasinda elgilik vazifesiyle Hz. Peygamber’'in mektubu-
nu Amir b. Sa’saa kabilesine gotiiren ve bu gorevi esnasinda sehid edilen Haram b.
Milhan’in yegenidir.>? Dayisi Haram’in da sahidi oldugu bu olayla daha ziyade ilgilen-
mig olabilecegi, dolayisiyla da diger ravilere nazaran onun bu konudaki séylediklerinin
daha dogru olabilecegi sdylenebilir.”

Bu iki rakamla ilgili olarak gdyle bir yoruma da rastlanilmaktadir: Onceden gén-
derilen 40 kisi 6ncl, daha sonradan gonderilen 30 kisi ise destek birligidir.** Boylece
toplam sayi 70'i bulmugtur.

2. MUSLUMANLARIN iYi NiYETLE BOLGEYE GELDIKLERiNi [LANLARI

Miinzir b. Amr liderliginde® yola ¢ikan heyet Bi'rimaline denilen suyun basinda
konaklamuglardir. Yolculuk esnasinda -daha sonradan asilsiz oldugu anlagilan- Eb(
Berd'nin 6ldigu haberini duymuslardir. Bu durumda kendilerine eman veren kisinin
olmesi sebebiyle yolculuklarinin bundan sonraki kismina devamdaki endige ve tered-
datlerini gidermek icin Eb( Berd’'dan sonra kabilesinde séz sahibi oldugunu diigtin-
diikleri EbG Berd’'nin oglu Rebia’ya bir haber géndererek babasi tarafindan verilen
emanin gegerliliginin devam edip etmedigini 6grenmek istemislerdir.*

Yukaridaki mulahazalarla hem gelis maksatlarini yeniden sézlii olarak anlatma-
si, hem de Hz. Peygamber’in Amir b. Sa’saa kabilesine gdnderdigi mektubu gétiirmesi
icin Haram b. Milhan gérevlendirilmistir.” Beraberindeki iki arkadagiyla mektubu goti-
ren Haram b. Milhan Rebia’dan énce Bi'rimatine’ye yakin bir mevkide bulunan Amir b.
Sa’saa’dan bir grupla kargilagmistir. Onlarin yanina iyice yaklasmadan 6nce diger iki
arkadagina olanlari uzaktan izlemelerini, tehlikeli bir geligme kargisinda Bi'rima(ine’de
beklemekte olan grubu haberdar etmelerini sdyleyen®* Haram, Amir b. Tufeyl énciilii-
giinde orada bulunan Amir b. Sa’saa ogullarindan yanlarina gelip Hz. Peygamber’in
mektubunu verebilmek igin izin istemis, bu iznin verilmesinden sonra onlarin yanina
vararak islam’i teblig etmistir. Mektubu alan Amir b. Tufely mektubu okumadan adam-
larindan birisine igaret vererek konugmakta olan Haram'i éldirtmiistiir.*®

52jbn Sa’d, Ill, 515; ibn Hacer, VIII, 143; Zehebi, s. 238.

>3 Zebidi, I, 241.

>4ibn Hacer, VIII, 141; Ziirkan?, 11, 498; Abdulhamid Neyl, el-Haydtu'l-Askeriyye li-Kaidi'-Begeriyye, Beyrut trz., s. 148.

> Miinzir'in kilavuzluk yapmasi igin Stileym kabilesine mensup el-Muttalib adindaki sahsi da beraberinde gétiirdii-
gli sdylenmektedir. Bkz., Vakidi, s. 347; ibn Hacer, VIII, 145; Ziirkant, 11, 496.

*6 vakidi, I, 347; ibn Hisam, Ill, 185; Buhari, Megdzi, 29/ 4092; Taberf, Il, 222-23; ibn Sa‘d, I, 52.

57 Haram'in bu géreve géniillii olarak talip oldugu hususunda bkz., Buhéri (Enes b. Malik'ten), Megdzi 64/29. 4092;
ibn Sa'd, Il 52; Taberi (Enes b. Malik ve ibn ishak’i referansa gostererek), Il, 222; Diyarbekri, Tdrifiu’l-Hamis fi
Afvdli Enfesi Nefis, Beyrut Daru’s-Sadr, trz., |, 452.

38 Buhari, Megdzi, 29/ 4092.

*° Haram’t, Amir b. Tufeyl'in adamlarindan birisine Sldiirttiigiine dair bkz., Buhari, Megdzi, 29/4091; ibn Sa‘d, I,
515; Taberi (ibn ishak’a gére), 1I, 222. Enes b. Malik’ten gelen bir rivayete gére Haram b. Milhan'in katili Maslii-
man olmustur. Dolayisiyla Haram'1 éldiiren kigi Amir b. Tufeyl olamaz. Zira Amir‘in islam diigmanhgina daha son-
raki dénemlerde de devam ettigi, hatta Hz. Peygamber’e gelerek kabulli asla miimkin olmayacak nitelikteki kiis-
tahga tekliflerde bulundugu, bu teklifleri kabul etmeyen Hz. Peygamber'i tehdit ettigi, bu tehdit tizerine Peygam-
berimizin bedduasina maruz kaldig ve kisa siire igerisinde tutuldugu amansiz bir hastalik sebebiyle kafir olarak
6ldugti hususunda genis bilgi igin bkz., Buhari, Megdzi, 29/ 409 |; ibn Sa'd, I, 311; Zirkant, 11, 500; ibn Hacer, VIII,
142; Hamidullah, 1, 476; Ahmed Onkal, “Amir b. Tufeyl”, DIA, istanbul 1991, IIl, 68. Diger taraftan Haram'in biz-
zat Amir b. Tufeyl tarafindan &ldirtildigiini séyleyenler de gogunluktadir. Bkz., Vakidi, I, 347; ibn Higam, IlI;
185; Taberi (Enes b. Malik'e gore), 11, 222. Bazilarina gdre ise bir bagkas! tarafindan 6ldiriilmiis olsa bile emri

_)
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3. BENi SULEYMLi KABILELERIN MUSLUMANLARI OLDURMEK ICiN HAREKE-
TE GECMELERI

Amir b. Tufeyl, bundan sonra heyetin diger tyelerinin de bulunup dldiriilmesi
icin Amir b. Sa’saa ogullarina ¢agrida bulunmus, ancak onlar EbG Bera'nin kendilerini
de haberdar ettigi emanina sadik kalacaklarini, dolayisiyla Musliimanlara karsi bir
harekette asla yer almayacaklarini ifade etmislerdir.®

Kendi kabilesi mensuplarindan aradigi destegi bulamayan Amir b. Tufeyl he-
men yakinda bulunan Stleym kabilelerine yonelmigtir. Bunlardan Ri’l, Zekvéan ve
Usayye, Amir b. Tufeylin bu ¢agrisina -daha 6nce siraladigimiz sebeplerle- derhal
icabet etmiglerdir.¢!

Mislimanlardan intikam almak icin ayaklarina kadar gelen firsati degerlendir-
mek isteyen Stleymli kabileler, gozli pek bir cengaver olan Amir b. Tufeyl’i bu hare-
katta kendilerine lider olarak segereks? Haram'in ve heyete haber vermek {izere gizlen-
dikleri yerden ayrilan iki kisinin izlerini takip ederek, konaklamakta olduklari yerde ani
bir baskin neticesinde -heyetin binit hayvanlarini otlatmak {izere daha uzak yerde
bulunan ¢obanlarindan iki, agir yaralanarak 6ldii sanilan bir kigi®® harig- Misliimanla-
rin tamamini kiligtan gegirmiglerdir.# Kaynaklarda bu iki kisiden birisinin Miinzir b.
Muhammed b. Ukbe, digerinin ise Amr b. Umeyye ed-Damri oldugu kaydedilmistir.*

S6z konusu iki kiginin striyti otlatirken, kampin bulundugu bdlgenin hemen
tizerinde ugugan kuslarin olagan disi hareketliligi dikkatlerini ¢ekmig® olmali ki onlar,
oraya dogru yonelmisler ve yaklastiklarinda Muslimanlarin oldtrtldtgunt gérmigler-
dir. Amr b. Umeyye'nin gidip olayr Hz. Peygamber’e haber verelim teklifi karsisinda,
Minzir b. Muhammed, “arkadaglarim oldiikten sonra nefsimi kurtarmak aklimdan bile
gecmez” diyerek sehid edilen arkadaglarinin yani baginda konugmaya dalan musrikle-
rin izerine saldirmig ve sehid olmadan 6nce iki kisiyi de 6ldirmustr.s’

Diger taraftan Medine'ye Hz. Peygamber'e gitmeyi planlayan Amr b. Umeyye
ed-Damrf de diigman birliklerinin eline gecerek esir olmaktan kurtulamamigtir. Amr b.
Umeyye'yi esir eden diisman birlikleri onu kisa siire sonra salivermiglerdir. Amr’in

_)

vermesi sebebiyle asil sorumlu Amir b. Tufeyl'dir. Dolayisiyla bu katil fiili ona isnat edilmistir. ibn Hacer, VIII,
142; Zirkani, 11, 500.

60 vakidi, I, 347; ibn Higam, IlI, 185; ibn Sa'd. I, 52. Onlarin emanlarina sadik kalmalarindaki asil gerekge ile ilgili
olarak Mustafa Fayda’nin séyledikleri dikkat gekici niteliktedir: "Hz. Peygamber, islamiyet'in ilk yillaninda Mek-
ke'ye gelen Amirogullanni islamiyet'e davet etmis, fakat onlar kabul etmemisti. Bunlar da Kabe ve cevresinin
kutsiyetine inaniyordu, bu bakimdan Mekkelilerle iyi iligkiler igindeydiler. Onlar miusterek dismanlan
Gatafanlilar'a kargi Medineli Musliimanlarla igbirligi yapiyorlardi. Hatta bu durum, Hz. Peygamber’in kabilenin
reisi EbG Berd'nin istegi izerine génderdigi teblig ve irsad heyetinin Bi'rimatine’de ayni kabileden Amir b. Tufeyl
tarafindan katledilmesinden sonra dahi bozulmadi. Hz. Peygamber, kendileriyle yakinlik kurmak amaciyla bu kabi-
leye mensup Zeyneb bnt. Huzeyme ve Meymiine bnt. Harise ile evlendi.” “Amir 6. Sa’saa”, DiA, istanbul lll, 66

6! Miisliman heyette yer alanlarin “bizim sizinle bir alip veremedigimiz yoktur, biz Amir b. Sa‘saa kabilesine gitmek
lzere buradayiz, bizi birakin da gegip gidelim” (Buhari, Megdzi, 29/4088) demelerine ragmen Stileymli kabilelerin
kendilerini 6ldirmelerine engel olamamiglardir.

62 vakidf, |, 347; ibn Sad, 11, 52.

% Bu gahis Ka'b b. Zeyd'dir. Bu olaydan sonra iyileserek Hendek Savagi'nda sehid edilinceye kadar yagamistir.
Vakidi, 1, 348; ibn Sa‘d, Il, 52; ibn Higam, Ill, 185; Taberf, Il, 220; Zehebf, s. 238.

¢ vakidi, I, 348; ibn Higam, ll, 185; ibn Sa’d, I, 52; Taber{, 11, 222; Diyarbekr, I, 453.

& ibn Higam, IIl, 186; Taberd, II, 220.

% vakidi, I, 148; ibn Higam, IIl, 186; Taberf, II, 220; Zehebi, s. 237.

7 Miinzir'e miigrikler tarafindan eman teklifi de yapilmig, ancak o kafirlerin emanina ihtiyacinin olmadigini séyleye-
rek garpigarak sehit olmustur. Vakidi, |, 348; ibn Sa‘d, 11, 52.
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saliverilmesinde bolge halkiyla iyi iligkiler igerisinde olan Mudarilerden oldugunu soy-
lemesi etkili olmustur. Ayrica Amir'in onu, annesinin bir adaginin kefareti geregi kole
azat etmek Uzere saliverdigi de zikredilmektedir. Hatta onun pergeminden bir tutam
sagl da kole iken azad edildiginin bir alameti olarak kesilmigtir.es

D. SEFERIN SONUCLARI

Digmanin elinden kurtulan Amr geri doniiste® Medine yakinlarinda karsilagtigi
iki kisi ile bir siire oturmug, onlarin Amir b. Sa’saa ogullarindan olduklarini duyunca da
uyumalarini beklemis, sonra da onlan éldurmugttr. Oysa bu iki kisi Medine’den; Hz.
Peygamber’in huzurundan heniiz aynlmiglardi ve Ras(lullah’in kendilerine vermis
oldugu eman sebebiyle bu bolgede rahat tavirlar igerisinde hareket ediyorlardi. Bitiin
bunlardan haberi olmayan Amr, bunlan oldirerek bir nebze de olsa Bi’'rimatine’de
olduralen arkadaglarinin intikamini almig olacagini diginmagtir.™

Amr b. Umeyye Medine'ye gelerek Rasdlullah’a Bi'rimatine’de olanlar ve kendi-
sinin yolda oldurdtgt iki kisi hakkinda bilgi vermigtir.™

Peygamberimiz kendi emani altinda bulunan iki kisiyi 6ldiirmesinden dolay:
Amr b. Umeyye'ye sitemde bulunmustur.”

Kaynaklarin ifade ettigine gore, Hz. Peygamber bu olaya tiztldigt kadar hicbir
olaya tzllmemistir. S6z konusu olayda savag maksadiyla degil tamamen insanf ve
ahlaki mulahazalarla gonderilen seckin™ ve kalabalik bir irsad heyetinin, hem de ken-
dileri igin can glvenligi verildigi halde, genel ahlék kurallarina ve Araplar arasinda son
derece 6nemli kabul edilen geleneklere aykiri olarak savunmasiz bir gekilde oldrtil-
mesi ashabina digkinltgiyle bilinen™ Hz. Peygamber'i fazlasiyla infiale sevk etmistir.
> Bizzat kendisi ve yakinlarina kargi yapilan pek cok eziyet ve hakaretlere ragmen
bedduada bulunmayan Hz. Peygamber’in bu olay sonrasinda bir ay boyunca sabah
namazinda “kunut”ta bulunmasi onun ne kadar biiytk bir tizlint( igerisine digtuguni
gostermesi bakimindan 6nemlidir.”

68 vakidi, I, 348; ibn Higam, IllI, 186; ibn-Sa’d, I, 52; ibn Habib, 5.59-60; Taberi, I, 202.

% Geri déniig yolunda onunla birlikte Sa’d b. Ebf Vakkas'in da bulunduguyla ilgili rivayeti zikreden Vakidi, bu bilgiyi
zayif gérdugiini ifade ediyor, I; 352. Boylesi bir bilginin daha énce de zikrettigimiz tizere bu sefere katilanlarin
Ensar'a mensup kisilerden olugmasi gergegiyle tezat olugturacagi, dolayisiyla asilsiz oldugu sdylenebilir. Gergi
Ensarin diginda MuhacirGin’dan da 4 kiginin bu sefere igtirak ettigi belirtilmistir. (lon Habib, s. 118, Semhadi, 1,
297; Diyarbekrf, I, 451 ancak bunlarin isimleri kaynaklarda tek tek zikredilmistir. Bu isimler arasinda Sa‘d b. Ebf
Vakkas bulunmamaktadir.

0 vakidi, 1, 348, 352; ibn Sa'd, II, 53; ibn Higam, Ill, 186; Taberf, Il, 220. Vakidi'nin soyledigine gére Amr bu iki
kiginin tstlerinde ve yanlannda bulunanlari da almigtir. Peygamberimiz onlardan ele gegirilen egyalan daha sonra
diyetleriyle birlikte gondermigtir. I, 364.

7' Peygamberimizin vahiyle Bi’rimadine’de olanlan ayni giin 6grendigi hakkinda bkz., ibn Hacer, VIII, 146.

"2 vakid, 1, 352; ibn Sa'd, I, 53.

73 Bldiirilen sahabiler arasinda hicret esnasinda Hz. Peygamber'e hizmet etme serefine ulagmis olan Hz. Ebd
Bekir'in azathisi Fiiheyre de bulunmaktadir. Fiiheyre’nin Ben Kilab'tan Cebbar b. Selma tarafindan &ldiirilmesi-
nin hemen akabinde naginin semaya yiikseldigi zikredilmistir. Bkz., Vakidi, I, 349; ibn Hisam, IlI, 187; Abdullah b.
Miislim ibn Kuteybe, el-Maarif, thk., Servet Ukkage, Kahire 1960, s. 177; ibn Sa'd, Il, 54; Taberf, II, 203; Kastalant,
IX, 161.

74 Tevbe 10/128; Ahzab 33/6.

7> Onkal, “Bi'rimaiine”, DIA, VI, 196. Reci Vakasi'nda bir baska teblig heyetinde bulunan Miisliimanlarin da benzer
sekilde tuzaga dusdrtilerek sehid edildigine dair haberin de ayni zamanda Peygamberimize ulagmasi, onun tziin-
tlisiniin daha da artmasinda etkili olmugtur. Bkz., Kastalanf, IX, 159; Diyarbekr, 1, 453.

76 peygamberimizin beddua maksadiyla yaptigi “Kunut”un kag giin siirdiigiiyle ilgili farkh rakamlar zikredilmistir.
Rakamlar 15 ila 40 arasinda degisiklik arz etmekteyse de tercih olunan goriise gére beddua maksadiyla yapilan

__9
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Bu olaydan bir siire sonra Hz. Peygamber, kendi emanina ragmen Amr b.
Umeyye tarafindan sehven oldiiriilenlerin diyetini iki hiir Misliiman diyeti seklinde
takdir ederek kabilelerine géndermistir.””

Olay sonrasi Hz. Peygamber’in bedduasina Benf Siileym'den Ri’l, Zekvan ve
Usayye ile birlikte Amir b. Tufeyl de maruz kalmistir. ilgingtir ki Rastlullah Ben? Amir'in
hidayete ermesi igin dua etmis, Eb( Bera'nin aleyhine beddua etmemistir.”

Yukaridaki rivayet bize Ras(lullah’in bodylesine aci bir olayin yagsanmasinin asil
sorumlular olarak kimleri gordiigti hususunda ipuglan vermektedir. Buna gore asil
sorumlu Sileym kabileleridir. Ri'l, Zekvan ve Usayye mensuplan hileye bagvurarak
savunmasiz Miisliimanlan katletmislerdir. Amir b. Tufeyl bu kabilelerin intikam planla-
nnin tetikgiligini yaparak, Ebl Bera ise kabilesi tizerindeki otoritesinin zayifladiginin ve
liderlik yarisinda yegeni ibn Tufeyl'in gerisinde kaldiginin farkina varmaksizin Miislii-
manlara eman vermek ve bu emaninin gerektirdigi sekilde hareket edememekle so-
rumludur.

Eb( Berd, emaninin arkasinda gerektigi sekilde durmamasi sebebiyle daha son-
raki gtinlerde bazi sairler tarafindan hicvedilmigtir.” Belki de bu hicivler kargisinda
mahcubiyeti daha da artan Eb( Bera, kavmini Amir b. Tufeyl’e saldirya gagirmis, onla-
rin kendisine bu konuda itaat etmediklerini gérdiikten sonra da kabilesini terk etmig-
tir. Bir stire sonra rahatsizlanmig bu rahatsizliktan kurtulmak igin yegeni Lebid’i hediye
olarak vermesi igin bir at ile birlikte Hz. Peygamber’'e géndermis ve ondan kendisine
bir ilag gondermesini rica etmistir. Ancak Hz. Peygamber daha dnceki gerekgeyi yine-
leyerek "bir mugrikten hediye alamam” diyerek kendisine gonderilen hediyeyi reddet-
mis bununla birlikte istedigi ilaci ona géndermistir.®

Amir b. Tufeyl'in kendi emanini hige sayarak sebep oldugu facia karsisinda son
bir Gimitle oglu Rebia’yi Amir b. Tufeyl’i dldiirmekle gérevlendiren Ebl Bera, oglunun
basarisizligl neticesinde daha da fena olmustur. Biitiin bunlarin neticesinde igerisine
digtigu ar ve zillet onun kendisini saraba vermesine ve bu hal {izerine élmesine yol
agmigtir.®

Eb{i Berd'nin sliimiinden sonra Amir b. Sa’saa ogullan kabilesinin basina yege-
ni Amir b. Tufeyl gecmistir.®

Bu olaydan sonra Hz. Peygamber’in sz konusu bolgeye yonelik bir cezalan-
dirma seferi yapmadigl veya diyet talebinde bulunmadig anlagilmaktadir. Bunda Hz.
Peygamber'in, sz konusu kabilelerle iliskilerin daha fazla gerilmesinin islami tebligin

_)
Kunut'un stiresi bir aydir. Krs. Bkz. Vakidi, |, 347-350; ibn Sa‘d, Il, 53; Buhéri, Megdzi, 29/4095; ibn Hacer, VI,
146; Kastalant, 1X, 155.

"7vakidi, 1, 352; ibn Sa‘d, 11, 53 Diyet talebinin bir mektup vasitasiyla bu iki maktuliin mensubu bulundugu kabile-
nin yeni lideri Amir b. Tufely’den geldigi de sdylenmektedir. Bkz., Vakidi, I, 364; Taber, Il, 220. Hamidullah, Amir
b. Tufeyl tarafindan diyet talebi igin yazilan mektubun metnini de vermektedir. Bkz., el-Vesdiku's-Siydsiyye, Hz.
Peygamber Doneminin Siyasi-idari Belgeleri, trc., Vecdi Akyiiz, istanbul 1997, s. 347 (220/a).

8 vakidi, I, 351;ibnSa‘'d, II, 53;ibn Higam, 111, 186; Taberi, 11, 203;ibn Hacer. VIII, 146; Zirkanf, 11, 503.

" jbn Higam, Ill, 187-88; ibn Kuteybe, 5.244; Taberi, Il, 222; Zehebf, s. 241.

80 vakidi, 1, 351; Zarkani, I, 498; ibn Kuteybe, es-Si'ru, s. 244; ibn Hacer, VIII, 147 Hz. Peygamber'in Bi'rimatine
sonrasi Eb{ Berd'ya ilag gondermesine bakarak, bazi kimseler onun Misliman oldugunu ve bu hél tizerine 6ldii-
glinl sdylemelerine yol agmigsa da genel olarak kabul edilen gorige gére o, mugrik olarak éImiisttir. Krg. Bkz.,
ibn Habib, s. 236; ibn Hacer, VIII, 147-149; Ziirkani, 11, 497.

8! ibn Habib, s. 236; ibn Kuteybe, es-Si'ru, s. 246; Ziirkanf, 11, 502.

82 Onkal, "Amir b. Tufeyl”, DIA. 11, 68.
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aleyhine olacagini diigtinerek boylesi bir sugu cezasiz birakmanin daha faydal olaca-
gini diistinmesi etkili olmugtur denilebilir.2

Amr b. Umeyye'nin Bi'rimaline’den doénerken oldirdiigti iki kiginin,
Ras(lullah’in emanina ragmen oldurtlmis olmalari sebebiyle diyetlerinin ddenmesi
gerekiyordu. Medine anayasasi geregi s6z konusu diyet Medine’'deki kabilelerin ortak
katimi ile 8denmeliydi. iste bu sebeple Medine’'deki Beni Nadir Yahudilerine giden ve
onlardan diyet igin para talep eden Raslullah’a s6z konusu Yahudi kabilesinden bazi
kimseler tarafindan suikast girisiminde bulunmugtur. Suikast tesebbiistinti vahiy vasi-
tasiyla 6grenen Peygamberimiz, derhal onlarin mahallesini terk etmistir. Boylece
Bi'rimadine ile glindeme gelen diyet problemi, Beni Nadir’le miicadeleye sebep olmus-
tur.®

SONUG

Hz. Peygamber ve sahabileri islam’i tebligde son derece hirsli ve azimli idiler.
Bu sebeple de ellerine gegen her firsati degerlendirmek istiyorlardi. S6z konusu firsat-
lardan bazilan ¢ok tehlikeli ve de zor da olabiliyordu. Bunun bilincinde olan Musli-
manlar, tehlikeli de olsa kendilerince gerekli tedbirleri alarak derhal harekete gegiyor-
lardi. Onlarin bu azim ve gayreti sebebiyledir ki, kisa siire zarfinda Arap Yarimadasi
hem mekan olarak hem de insan olarak arzu edilen noktaya geldi.

Bu miilahazalarla kendisine sunulan teblig imkanini degerlendirmek isteyen Hz.
Peygamber, egitimini tistlendigi ve dini bilgilerine glivendigi segkin sahabilerinden bir
grubu tebligde bulunmalan igin Necid'e dogru géndermistir. Ancak Necidlilerden art
niyetli ve intikam peginden kosan bazi gruplar, kendilerine gelen kisilerin silahsiz ol-
malarina, iyi niyetlerle bolgelerinde bulunmalarina aldirig etmeden saldirlya gegerek
onlari sehid etmiglerdir. Uhud Savagi ile Musliimanlarin gii¢ kaybina ugradiklarinin
distnulmesi de onlari boylesi bir kotltgu iglemeye tesvik etmis olmalidir. Boylece
islam Tarihi'nin en aci olaylarindan birisi olan Bi’rima(ine faciasi gergeklesmigtir.

Hz. Peygamber, Uhud Savasi’ndan sonra bu kabileler iizerinde islam Devie-
ti'nin zayiflamig olan otoritesini yeniden kurmayi diiginmiis olmalidir. Onlar Gizerinde
otorite kurmak igin kalabalik sayidaki tebligcilerini gondererek bolge insanlari tizerin-
de psikolojik bir hava olugturmak istemistir. Ayrica davetgileri vasitasiyla Mislimanla-
rin sayisini artirarak da bolgede etkili olmaya galigmigtir. Boylesi bir maksadi gergek-
lestirmede kendisine gelen teklifleri degerlendirmeyi firsat bilmistir.

Bi'rimaline Seferi'nin gerceklesmesinde, Beni Stileymii kabilelerin bagindan beri
planli bir intikam niyetinde olduklan, Amir b. Tufeyl'in onlarin intikam silahini ategle-
yen bir kisi oldugu, Eb( Berd'nin ise inisiyatifi diginda gergeklesen olaylara engel ol-
mada yetersiz kaldigi soylenebilir. Uhud Gazvesi’'nden sonra meydana gelen bu elim
facia, Muslimanlarin umduklarinin aksine bolge tizerindeki hakimiyetlerini ve niifuzla-
rini belli bir stire de olsa daha da zayiflatmstir.

8 Nitekim bu kabile mensuplan Huneyn Zaferi'nden (9/630) hemen sonra Medine'ye gelerek Miisliiman olmusglar-
dir. Genis bilgi icin bkz., Fayda, “Amir b. Sa’saa”, DiA. lll, s. 67.
84 vakidi, 1, 364; Ibn Higam, lll, 191; Ibn Sa‘d, II, 57; Taberf; I, 223.
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KLASIK iISLAM HUKUKU TEORISI’NDE
(FIKIH USULU’NDE) MASLAHAT MESELESI"

ihsan A. BAGBY
Geviren: Siikrii Selim HAS™

Ozet

Maslahat yarar, iyi ve faydal olan, kamunun menfaatine olan sey anlamla-
rnna gelen Arapca bir kelimedir. Hukuk terimi olarak ise hukuki hikimlerin ama-
¢larini vurgulamakta ve hukukun yararini amag edinmeyi ifade etmektedir. Klasik Is-
lam Hukuku Teorisinde yani Fkih Usuli’nde, maslahat meselesi hukukun temel
amaglan ve hukuk mantigi ile yakindan ilgilidir. Bu, yeni diizenlemeler yapma ve
eskileri izah etmede gok 6nemlidir.

Safii'nin etkisiyle Islam Hukuk Teorisi, bir hukuki pozitivizm sekli ierir.”** Bu
teori, hukukun, kendisi vasitasiyla tanindidi gercek kaidelerin kesfedilmesi ile ilgilidir
ve hukuk kelimesinin bilinen kaynaklar olan hadis, icma’, kiyas ya da Kur'anin dig-
inda herhangi bir sey igin kullanilmasini yadsir. Her ne kadar mas/ahat, kullanimi iti-
bariyla daimi olarak pozitivist goris ile aym dogrultuda goériinmese de genellikle
adalet, yararlilk ve genel ahlak ile ilgili meselelerin s6z konusu oldugu yerlerde
Kur‘an ve hadis ile bir uyum, ahenk igindedir.

Uc mezhebe (Hanefi, Hanbeli ve Maliki) bagh bir grup taraftar, bu muhte-
vaya dayanan hukuki bir teoriyi desteklemektedirler. Diger bir ifadeyle bunlar, yeni

" Bu yazi, International Journal of Islamic and Arabic Studies isimli derginin 1985 yili 2 (2) sayisinin 1-11 sayfalan
arasinda “Tlie Issue of Maslaha in tfe Classical Islamic Legal Tleory” baghg: altinda yayinlanan makalenin terctimesidir.
Yazar ihsan A. Bagby Indiana Plainfield’de bulunan Islamic Teaching Center isimli aragtirma merkezindeki Terbi-
ye (Pedagoji) Bolimi’'niin midurtdr.

**Yrd. Dog. Dr., Erciyes Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, selhas@erciyes.edu.tr

*** Safit'nin geligtirdigi hukuk teorisinin, hukuki pozitivizm ile ilgisinin net olarak ortaya konabilmesi igin éncelikle
hukuki pozitivizmin ne oldugunun ve diger hukuk teorilerinden ayrildig: noktalarin ortaya konmasi gerekir. Huku-
ki pozitivizm duglincesi, tabif hukuk dustincesine karsg! bir tepki olarak dogmustur. Tabif hukuk distincesi, huku-
kun temelinde adalet, 6zgiirliik ve insana sayg gibi ilkelerin bulundugunu ve mevcut hukukun da bu ilkeler dog-
rultusunda hareket etmesi gerektigini savunmaktadir. Yurrlikteki hukukun mesrdiyeti, tabii hukukun bu ilkeleri-
ni gergeklegtirmesiyle saglanabilir. Hukuki pozitivizm ise hareket noktasi olarak normun somutlugunu 6lgii ola-
rak almaktadir. Buna gore hukuki meseleler, tabif hukukun hukuk igin temel olarak aldigi adaletten, felsefi sorun-
lardan, politikadan, sosyolojiden bagimsiz olarak ele alinmalidir. Bagimsiz bir hukuk biliminin kurulabilmesi igin
zorunlu olarak yirtirliikteki hukukun dogal hukuktan, ahlaktan ayrilmasi gerekir. Ginkii bunlar izafi, degisken ve
miphem seylerdir. Etkinligi olmayan kural, hukuk degildir. Ahlak ve dogal hukuk da etkinligi ve zorlayicilig ol-
madigi igin hukuk olamaz. Hukukun normatif bir bilim oldugunu ileri stiren hukuki pozitivizm, hukuku normlar-
dan mitegekkil sistematik bir yapi igerisinde ele almak gabasindadir. Norm olarak ifade edilmemis ve bu sistem
iginde yer almamig bir hiiktim, hukuk kurah olarak varlik kazanamaz. Diger taraftan hukuki pozitivizm, hukuku
devlet ve devleti yonetenlerin iradesine baglamaktadir. Son tahlilde hukuk, devletin iradesine dayanmaktadir.
Hukuki pozitivizm konusunda daha genig bilgi igin bk. Giriz, Adnan, Hukuk Felsefesi, Ankara, 1992, s. 299 vd.;
Masud, Muhammad Khalid, Islamic Legal Philosophy, Islamabad, 1977, s. 24. (Geviren).
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hikimlerin gerekgelerini géstermek ve daha dnce konulmug hiikiimlerin yorumlarini
izah etmek igin maslahata miisaade etmislerdir. Ote yandan Séfii, Zahiri ve Mutezile
ekoltine mensup alimler, hukuki hukumlerin, kendi bittinligu icinde daha 6nce ka-
bul edilmis olan emsallerine uygun bigimde g¢éziimlenmesi gerektigini ileri sur-
maslerdir.”*

Buna bagh olarak da bir dizi problem gikmistir. Hukuk nedir, ne degildir?
Hukukun muhtevasi nasil bilinir? Akil ve ahlaki ilkelerin hukukta oynayacadi roller
nelerdir? Hukuk zamanla nasil degisir? Bu meseleler dogrudan dogruya Islam diin-
yasi ile ilgili oldugu kadar Bati ile de ilgilidir ve bu meseleler (izerinde gegmiste
oldugu gibi kesintisiz bir tartisma stirmektedir. Tim bu tartismalarin odag maslahati
icermek zorundadir. Herhangi bir hukuk teorisyeninin (usulcli) maslahata bakis
tarzinin, onun, hukukun ne oldugu ve nasil dedisecedi konusundaki gorislerinde gok
onemii bir rol oynayacad! gayet agiktir.

MASLAHATIN ONEM:i:

1982 yilinda Misir'da, Kahire’de kaldigim siralarda, gazetede 1979 yilinda
clkartilmig olan 44 no’lu Ahval-i Sahsiyye Kanunu’'na iligkin ihtilafli hiikimler hakkinda
siddetli bir tartisma okumugtum. Hiikiimlerden bazilari, islam hukuku’nun kanunlagt-
nlmig bir bigimi ile Misir hukukunu degistirmek isteyen bir komite tarafindan teklif
edilmekteydi. Tartigmanin temelinde yatan husus da maslafiat'ti.

islam hukukunda daha &nce meydana gelmemis meselelere ait yeni hiikiimleri
savunanlar, yeni hilkiimlerin maslahat prensibine baglh olarak ¢éziimlenmesini savu-
nurken, muhalifler, hukuki hiikimlerin temellendiriimesinde maslahatin megriiyetine
karsi ¢ikmiglardir. Yeni Ahval-i Sahsiyye Kanunu’'nun mimarlarindan birisi goyle yaz-
migti:

“imamlarin, hukukgularin/fakihlerin ve miiftilerin takip ettikleri prensip sudur:
Formel hukuki gortgler (fetvalar) ve bagimsiz hukuki gorigler (igtihatlar), zamanin ve
sartlarin degismesine bagh olarak degigir."!

“ikinci bir ese iligkin hiikim ve kurallarin &ne siirilmesi maslahat anlayisina
dayanmaktadir.”?

Yeni hiikimlere karsi olan birisi de bunlari su sekilde cevaplamigti: Bir hiikmin
mesrliyetini saglayan yegane kriter, muteber bir hukuki delildir. Ve sayet bir hikiim
herhangi bir hukuki delil tarafindan desteklenmiyorsa, bu hiikiim sadece maslahat

*** gafit tarafindan ileri stiriilen hukuk teorisi, hukuki pozitivizmle kargilagtirilacak olursa ona atfedilen poxzitivistik
egilimin, hukukun netlegtiriimesi ve misahhas olarak ortaya konmasi igin sinirlari belli olan bir hukuk teorisi
o6nermesi noktasinda sekli bir benzerlikten Steye gitmedigi goruliir. Safii'nin sistemlestirmeye galistigi hukuk
teorisi (Safii'nin bu konudaki gériigleri iin bk. iltag, Davut, Sosyal Sartlar Baglaminda Kur'an-1 Kerim'deki Hukuki
Hiikiimler, E.U.S.B.E. yayinlanmamis yiiksek lisans tezi. Kayseri, 1996, s. 70 vd.) dikkatlice incelenecek olursa 6zii
mahiyetiyle hig de pozitivistik olmadig anlagilir. ilkin, hukuki pozitivizmin adalet ve ahlak gibi metafizik unsurlari
hukuktan tecrit etmeye galigmasina kargilik $afii, esas itibanyla naslarin bu unsurlar igerdigini kabul etmektedir.
ikinci olarak, hukuki pozitivizmin hukuku, ilahi iradeden kurtarip devletin iradesine baglamasina karsilik Séfif,
“olmug ve olacak her tiirli meselenin hilkkmintin naslarda mevcut oldugunu” ileri stirerek hukuku battintiyle ilaht
iradeye baglamaktadir. $afii’'nin maslahata bakigindaki olumsuzlugun da esasen beger katkisi dolayisiyla ilahi
iradeyi yansitmadaki yetersizliginden kaynaklanan endiseye bagh oldugu s&ylenebilir. (Ceviren).

! Abdiilmunim en-Nimr, “Li mdzd i‘tebernd ez-zevce es-sdniye idrdran bi’l-ald", el-Liviu'l- slami (Kahire), 18 Mart, 1982, s.
15.

2 Abduilmunim en-Nimr, *Vad' evabi liz-zevdc miibah aslen”, el-Liviu'|-islami (Kahire), Nisan 1, 1982, s. 15.
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prensibine dayal olarak mesr@luk kazanamaz. Maslahat, sadece ve sadece hukuki bir
delil tarafindan desteklenirse kullanilabilir.

“Muteber olarak kabul edilen maslahat, hukukun kabul ettigi maslahattir ve
saglam hukuki delil ise bize maslahatin varligini agiklayan delildir.”?

Ayni yazar kendi kanitini giiglendirmek igin klasik hukuk teorisyeni (usulcii) ibn
Kayyim el-Cevziye'den su iktibasi yapmigtir:

“Mesele, ¢aga uygun olup olmamasindan ziyade, hukuki delillerin saglamligini
nazar-1 itibara almaktir... Sayet goriis, saglam bir delil tarafindan desteklenirse onu
kabul ederiz, isterse insanlar onun ¢aga uygun oldugunu veya olmadigini diistinstinler
fark etmez."*

Maslahat meselesi, bu sorularin da isaret ettigi gibi islam hukukundaki degisim
ve esneklik probleminin ayrilmaz bir pargasidir. Maslahat ile ilgili bu tartigma, yararhlik
ve diger genel prensiplere dayal delillerin, hukukta mevcut olmayan yeni hiikimler,
hatta daha da ®nemlisi islam hukukuna aykir veya zit gibi gézitken hikimler igin
muteber bir gerekge olup olmadigl probleminde odaklanir. Diger bir ifade ile islam
hukuku ne 6lgtide degisebilir ve bu degisiklikler hangi prensip ve fikirlere dayali olarak
gerceklesecektir? Ne zaman islam hukuku, yeni hiikiimler ve modern terminolojide
“mugkil meseleler” (hard cases) denilen durumlarla karsi kargiya kalsa maslahat konu-
su, merkezi bir konum almaktadir.

Maslahat, bugiin de merkezi konumdadir. Ciinkii pek ¢ok Miisliman {ilke, is-
lam’in yeniden canlanmasinin tabii bir neticesi olarak (bazilan ciddi olarak, bazilan
yar goniillii bigimde) hukuki sistemlerini Islam hukuku ile uyum icinde yeniden tesis
etmeye girismektedir. islam hukukunun geleneksel hiikiimlerini modern bir kanunlar
sistemi iginde duizenlemek suretiyle bu Ulkeler, ayni zamanda modern bir toplum
kurma zorunlulugu ile yiiz ytize iken, bin yili agkin bir zaman 6ncesine uzanan bir
hukukun igerigine ve diigiince yapisina bagh kalmayi istemektedirler.

Maslahat, bu dengenin nasil saglanacag konusundaki miinakasada tartigilan
bir kavram olmugtur. Maslahatin tanimi nedir? Hukuki gerekgelendirmede maslahatin
rolii nedir? Maslahatin muteberligi ne demektir? Maslahatin net olarak anlagilmasi, bu
durumda oldukga biiyiik bir énem arz etmektedir.

KLAsik HUKUK TEORIiSINiN TEORIK ARKA PLANI:

Hukuk teorisyenlerinin (usulctlerin) maslahat hakkindaki tartigmalanni iyice
anlamak igin klasik hukuk teorisinin altinda yatan teorik diglinceyi anlamak gerekir.
Genel olarak klasik hukuk teorisi, maslahat meselesine sicak bakan entelekttiel bir
ortam saglamamugtir. Bunun nedeni de klasik hukuk teorisinin bagindan beri islam
hukukunu, Islam’in vahyedilmis ilaht kaynaklari olan Kur'an ve hadisten gikarilan ezel?
ve degismez bir ilahT hukuk olarak degerlendirmesidir. Bu anlayisin bir sonucu olarak
da hukuki megriiyet, adalet, ahldk ve maslahat gibi kavramlardan degil, sadece ve
sadece ilahT metinlerden yorumlanarak gikariliyor gériinmektedir. O halde klasik hu-
kuk teorisi, kaynaga oldukga fazla dayanan ve temel problemi basitce, hikiimlerin
mevcut ilaht kaynaklardan nasil ¢ikarilacagi olan bir hukuktur.

Safif (150-204 / 767-820), sistematik hukuk teorisi ortaya koyan ilk kisi idi. Safi-
'nin etkisi o kadar yaygin olmustur ki, onun islam Hukuk Teorisi (Usul-ii Fikih ) hak-

3 Muhammed Osman, ‘La yiiteratu vuku'u't-taldk emame’l-kad", el-Livau'l-islami (Kahire), 8 Nisan, 1982, s. 15.
4 Ayni yer.
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kindaki dugtincelerinin izi silinmez olmugtur. Safii'nin baglica iddiasi tim hukukun
islam'in vahyen gelmig olan kaynaklarindan cikartilmasi gerektigi ve bu kaynaklarin
menbainin da Kur'an ve Peygamber’e vahyedilen hadiste yer alan ilaht tegri’ oldugu-
dur.

Séfif tarafindan ihtiyatla kabul edilen tigiincii kaynak ise icma’dir. icma’, Safit
tarafindan ilahi iradeyi yansittigi inancindan dolayr Hukuk’'un muteber bir kaynagi
olarak kabul edilmigtir. Allah, kullarinin hata Uzere birlesmelerine misaade etmez.
Safif, vahyin 6nceligini vurgulayarak anlamini tim Miuslimanlarin konsenststine has
kilmak suretiyle icma’in kullanimina bir sinir getirmeye caligmugtir.

Safil su garti kogmustur: Sayet yeni durum asli kaynaklarda -Kur’an, hadis ve
icma’- aglkca zikredilmemigse bu durumda hikiim gikarmak igin tek mesr( yol kiyasi
kullanmaktir ki, kiyas da bir hitkmiin, daha 6nceki bir hitkme (asl) kiyaslanabilir oldu-
gunun gosterilmesidir. Kiyas, hukuku genigletmenin yegane kabul edilebilir vasitasi
olmaktadir. Glnk( Safii, asli kaynaklarin her tiirlii hukuki problem igin bir ¢oziim ihti-
va ettigine inanmaktadir:

“Allah’in dinine mensup insanlarin bagina gelen higbir olay yoktur ki Allah’'in
Kitabr'nda dogru yola ulagtiracak bir delili olmasin."*

O halde kiyas, tiim yeni hikimlerin aslt kaynaklara siki bir sekilde bagh oldu-
gunu garanti etmektedir. Bu esasa gore de kiyas, hukukun dérdiinc kaynag olmak-
tadur.

Her ne kadar $afii, tum fikirlerini diger fakihlere kabul ettirmede ve tamamen
yeknesak bir hukuk teorisi olugturmada basarili olamasa da onun ana &nermesi ve
sistemi, hukuk teorisinin (usul) tartisiimaz temeli olmustur. Bu ytizden klasik hukuk
teorisine daimi olarak yerlestirilen fikir, hukukun, tim icerigini, nihai otoritesini ve
megr(iyetini vahye dayali ti¢ kaynakta -Kur’an, hadis ve icma’- aramak zorunda oldu-
gu ve tim yeni durumlarin da kesinlikle kiyas esasina dayali olarak ¢6ziimlenmesi
gerektigi dustncesidir. O halde bu doért kaynak, hukuki hikimlerin istinbat edilecegi
temel kaynaklardir (authoritative sources).

Elbette bu demek degildir ki, Safi’den 6nceki ve onun zamanindaki hukukgular
(fakihler), bu temel fikirlerde ihtilaf etmiglerdir. Onun ¢agindaki Malik, Ebu Hanife,
Siifyan es-Sevri ve Evzal gibi buytk hukukgular, hig stiphesiz Safii'nin dislince siste-
mini kabul ediyorlardi. Farkhlik ise vurgu ve yorumdadir. Safii, hukukun kaynaklarini
bu dort kaynak ile sinirlamada kesin bir tavir almig ve bu kaynaklarin uygulanmasinda
da kati davranmustir.

Séfii'nin fikirleri, bir 6lgtide hakimlerin (kadilarin) ve hukukgularin (fakihlerin)
kendi sahsi goruslerine dayanarak hiiktim gikardiklari istikrarsiz ve organize edilmemig
bir hukuki sisteme reaksiyon olarak gérilmelidir. Bu problemi dile getirmek (izere
ibnii’l-Mukaffa (6. 140 / 757), Abbasi halifesi Mansur’a (136-158 / 754-775 yillan ara-
sinda hikim strmigtir.) yazdigi bir mektupta cesitli bolgelerde ve zamanlarda ve
hatta ayni sehirde ortaya konulan birbirinden farkli ve birbirine zit hukuki hiikiimler
yluziinden gikan karigikliktan soyle sikayet etmektedir:

“Bu kangiklik Kur'an, Peygamber’in uygulamasi (stinneti) ve ondan sonra da
onder imamlara miiracaat etmeksizin veya yanlis miracaat etmek suretiyle fikir beyani
(rey) nin serbestge kullanimindan kaynaklanmaktadir.”s

® Safif, er-Risdle, thk. Ahmed Sakir, Kahire, Daru’t-Tiirsi'l-Arabf, 1979, s. 20.
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Safif tarafindan ortaya konulan hukuki teori, bir anlamda hukuki gortslerin ¢a-
tismasindan dogan kangiklikla problemli hale gelmis oldugunu distndugiu hukuk
sistemine bir diizen ve O6nceden kestirilebilirlik getirmek igin bir atiimdi. S&fii'nin
¢dzumu, tam olarak hukukun kaynaklarini belirlemek ve hukuki hitkiimleri gikarmanin
ve kaynaklari yorumlamanin uygun yéntemlerini kaydetmek olmustur. Kur’an ve hadi-
sin vahyedilmis ilahi metinlerini hukukun asli kaynagi olarak belirlemek suretiyle S&fii,
sadece hukukun kaynaklarnnin sayisini sinirlamakla kalmayip ayni zamanda hukukun
otoriter glicinl bir dizi nassa tahsis ederek bu kaynaklarn daha da belirgin bir hale
getirmigtir. Safif, hukukun ¢zenli bir gekilde ve sistemli bir bicimde bu nass? kaynak-
lardan gikartilmasi gerektigini siddetli bir bicimde miinakaga etmistir. Nassi kéle alma-
yan ya da yanlig yorumlayan higbir hukuki hitkiim, megrtiyet hakkina sahip olamaz.

O halde islam hukuku, ilaht bir hukuk, vahyedilmig bir hukuktur. Bu hukuku be-
litmek igin kullanilan Arapga ser’ veya seriat kelimesi vahyedilmis hukuk anlamina
gelmekte ve diger herhangi bir hukuk ya da hiikiim igin kullanilamamaktadir. Bu huku-
kun emir ve yasaklari Allah’in emir ve yasaklandir. Allah, yegdne hakim ve kanun ko-
yucudur. Bunun sonucu olarak beger tarafindan yapilan tesri’, ilaht tegri'e karsittir.
Hukuk koymaya kalkigan kisi, bizzat Allah’a ait olan hakki gasp ediyor demektir.

Safi'nin, tartismalarindaki baglica hedefi, rey (kigisel goriig) ve istihsandir (fikhi
tercih). S&fii’'nin gorusiine gore, rey ve istihsan beser digtincesinin ve sezgisinin bir
Grtntdir ve hukukla hicbir iligkisi yoktur. Sonug olarak rey ve istihsan, beser tarafin-
dan yapilan bir tegri’ olmasi hasebiyle kinanabilmektedir. Hukuki teori, S&fif tarafin-
dan beger tegri’inin hukukun limanlarina sizmasini emin kilacak bir gdzetleme kulesi
olarak kurulmustur. Hukuki teoride bir fikri asagilamanin en etkili yolu, onu beger
tesri'i olarak adlandirmaktir.

Bagindan beri SAfii'nin eserlerinde islam Hukuk Teorisi, bazi bakimlardan mo-
dern hukuk teorisyeni H. L. A. Hart” ve digerlerinin hukuki pozitivizmine benzer bir
hukuki pozitivizm sekline dogru yoneltilmigtir. Surasi da agikliga kavugturulmahdir ki,
hukuki pozitivizm bazen ilaht veya tabil hukukun karsiti olan beger tarafindan yapilan
hukuka (pozitif hukuk) atfen de kullanilir. Bu temel anlamda islam hukuku, hukuk?
pozitivizm felsefesine taraftar olarak tanimlanamaz. Ancak hukuki pozitivizm su hu-
suslari da igine alan daha genis bir yelpazeye sahiptir.

1. Hukuki pozitivizm, hukuku, “hiikiimdarin buyruklan” veya “hakim tara-
findan yapilan hukuk” ya da “6rf-adet hukuku” gibi miisahhas kavram-
larla sinirlamaya galigan bir hukuk tanimi anlaminda kullanilir.

2. Kendisi vasitasiyla hukukun tanindigi kurallar belirleme arzusu anla-
minda.

3. Hukuk ve hukukun disindaki (yani ahlak) seyler arasinda bir ayirim teo-
risi anlaminda. islam hukukunun, hukuki pozitivizm ile mukayese edil-
digi hususlar bu ti¢ noktadir.

Hukuki teori, Safif tarafindan tasarlandig bigimiyle su anlamda pozitivistiktir:
Bu teorinin ilgisi, hukukun kendisi vasitasiyla tanindigi kurallar kegfetmeye ve hukuk
isminin, hukukun tespit edilmis kaynaklari disinda herhangi bir gey icin kullanilmasini
reddetmeye ¢ekilmistir. Gergekte Safii, kabul igin -yani hukuk digt seylerin karsiti ola-

_)
© ibni'l-Mukaffa’, “er-Risdle”, Resailiil-Biilegd'nin iginde, thk. Muhammed Kiird Ali, Kahire, Daru’l-Kiitibi’l-

Arabiyyeti’l-Kiibra, 1913, s. 125-126.
7 Bkz. H. L. A. Hart, The Concept of Law, Oxford, Oxford Universitesi Yayinlari, 1961.
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rak neyin hukuk oldugunun kabulii; muteber olmayan hukuki bir hitkmiin karsiti olarak
da neyin muteber bir hukuki hitkiim oldugunun kabulii igin- bir dizi kurallar koymustu.
Safil’nin sistemine gore sayet hukuki bir hitkim, otoriter (nassf) bir kaynaktan gikaril-
mig ise o, hukuktur ve bu tir bir kaynaktan ¢ikanlmamis ise o hitkiim, hukukun bir
parcasi olarak kabul edilmez. Suna da igaret etmek gerekir ki, islam hukuku, bu kabul
(yani hukuki olusu ve mesr olusu kabul) igin bir takim net kurallar ihtiva etmemekte-
dir ve bu ylzden Safii, kabul igin uygun kurallar oldugunu diisindtig seyleri gikara-
bilmek icin nassf kaynaklan tahlil etmek zorunda kalmgtir.

O halde islam hukukunda hukuki bir hiikiim vermek igin kriter kaynaktir, igerik
degildir. Safii'nin dedigi gibi adalet, basit olarak Allah’'in emrettigi seydir.® Safii'nin bu
hukuki pozitivizmini, onun ifadesini, hukuki pozitivizmin kurucularindan biri olan ve
“Hukuki normlar, herhangi bir ¢esit muhtevaya sahip olabilir.”® diyen Kelsen'in ve
“Hukuk adaletsiz olamaz."'® diyen Hobbes’un ifadeleri ile karsilagtirdigimizda goriiriiz.
Sayet bir hiikmiin kaynag kesintisiz bir silsile ile nasst kaynaklara ulasiyorsa bu hi-
kiim, hukukun bir pargasi olarak kabul edilir. Buna gore hukukun otoritesi, kaynaga
dayali olustur, icerige dayali olug degildir. Bu durum, Safil'nin goriisiine gére gerekli
idi; ¢tinkti hukuki sisteme bir diizen ve birlik getirmek igin formel, ilahi yaptirimh ve
otoriter bir hukuk anlayigi gerekli idi ki, bu hukuk anlayiginda hukukun fiirGati kisisel
gorlis, deger, menfaat ve insanlarin orf-adetleri gibi degerlendirme 6lgllerinden ba-
gimsizdir.

Hukuki pozitivizm teorisinin bir diger yonii de bu teorinin tabii hukuk ve dogal
haklar kavramlarina karsi olan mantiki antipatisinde yatmaktadir. Klasik islam Hukuku
Teorisi'nde yukumluliikler ve haklar, egyanin ya da insanin tabiatinda ickin olan geyler
degildir. Tum yuktmlalikler ve haklar, hukuk tarafindan belirlenmis ve tespit edilmig
olup vahyedilmis metinler ve icma’ icinde sakhdir. Cagirldigi zaman hukuki stiregte
etki edecek nihaf bir hakim olarak hukukun tzerinde sekillenmemis higbir ytikiimltltik
ya da hak bulunamaz. Safif i¢in hukuk, vahyedilmis metinlerde tespit edilen geydir, ne
daha fazlasi ve ne de daha azi. O halde mikellefiyet ve hak telakkileri, miphem ahlak
ve tabiat fikri ile ilgili felsefi bir mesele olmaktan ziyade miigsahhas hukuki metinlerin
yorumu ile ilgili bir meseledir.

Pozitivistik egilim, maslahatin aleyhine olarak klasik hukuk teorisine hakim ol-
mustur. Yarar, ahlak, adalet ve hukukun evrensel prensipleri ile ilgili olmasina ragmen
maslahati tam olarak tanimlamak oldukga giigtiir ve kisisel goriisiin keyfiligi ile olduk-
ca kolay iligkilendirilir. Sonug olarak maslahat, miigsahhas olandan hoglanan ve sadece
vahyedilmis hukuki metinlerin megr@ kabul ettigini megra kabul eden bir hukuki teori-
ye kolayca uymaz. Hukuk teorisinin pozitivistik kriteri isiginda maslahat, stipheli, kus-
kulu bir fikir olarak goziikmektedir.

Ancak hukuk teorisi, bazi nedenlerden dolay istese de maslahati dikkate
almamazlik edemez. En tartigilmaz neden, maslahat hakkindaki genel ifadelerin nasst
kaynaklarda oldukga fazla olusudur. Kur'an ve hadis metinleri, spesifik hukuki hitkiim
koymaktan ziyade ahlak, adalet ve iyiligin tesisine tegvikte yogunlagir. Diger bir neden

8 Safif, er-Risdle, sf. 25.

° Tle Encyclopedia of Plilosopy’den alinmigtir, 1967 baskisi. Daha genig bilgi igin bakimiz H. L. A. Hart, ‘Legal
Positivism”.

19 Tfie Encyclopedia of Philosophy'den alinmistir, 1967 baskisi. Daha genig bilgi igin bakiniz Richard Wollheim, “Natural
Law".
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de Peygamber'in ashabinin ve Malik gibi pek ¢ok ilk dénem fakihlerinin goriiniige
bakilirsa hukuki hikim koymada maslahat prensibini kullanmig olmalaridir. Hukuki
teori (usul), vahyedilmis metinlerde bulunan maslahatla ilgili ifadeleri nasil ele almak-
tadir ve hukuki teori, ashabin ve ilk donem fakihlerinin hukuki gériiglerini nasil yorum-
lamaktadir? iste bunlar, hukuki teorinin kapisini, maslahat meselesine agan amillerdir.

Goz onunde bulundurulmasi gereken énemli bir nokta da sudur: Hukuki teori-
deki pozitivistik vurgular, tegrit karar vermede degil, kazai karar vermeye iligkin mah-
dut sinirlar iginde yer almasi konusunda maslahat tartigmasini zorlamaktadir. Glink
beger kaynakli tegri’ reddedildigi i¢in bagimsiz olarak tesride bulunan bir kurum veya
hitkim koyan yonetici telakkisi, klasik donemde ortaya ¢ikmamistir. Bu yiizden beser
gabasi, hukukun belli durumlar hakkinda ne séyledigini belirlemek suretiyle hukukun
uygulanmasi ve yorumlanmasina hasredilmistir. Hatta bu stireg, bir tegri olarak dugt-
nilmemis, daha ziyade hukukun amacini kesfetmek olarak kabul edilmistir. Ancak
hukukun nasil uygulanacagini belirleme isi mahkemelere digmemis, hukukun fiirGu
konularindaki beyanlar (fetva ve ictihatlari), icma’ slreci vasitasiyla otoriter hale ge-
len hukukgulara (mufti veya fakihlere) digmustr.

Tesrif alanda maslahat, daha serbest ve daha biyik bir kabule mazhar olabilir-
di. Bununla birlikte kazai hiikim vermede bu saha ¢ok daha dardir; gtinkii burada
mesele, hukukun belli hitkkiimlerinin belli durumlara uygulanmasi ile ilgilidir. Hukukgu
bilingli olarak bir kanun yazarken degil, bir davayi karara baglarken maslahati dstnr.

Hukukgu, hukukun nasil uygulanacagina dair bir teamil koydugunda gergekte
kanun yapmis olmaktadir. O halde tesrii bir kurumun olmadiginda hukukgunun beyan-
lan oldukga 6nemli olmaktadir. Guinki o, hukuki degisim ve gelisimin yegdne miimes-
silidir. Bu ytizden kazal kararlarn verilmesi strecinde maslahat, hukuktaki degisim ve
geligim icin katkida bulunmak zorundadir.

OzET GORUSLER:

Hemen hemen tim hukuk teorisyenleri (usulctiler), “Hukuk, maslahat igin tesri’
kilnmigtir” énermesini kabul etmigtir. Onlarin kastettikleri sudur: Hukuk, belli evrensel
prensiplere uygun olarak ve belli yararli gayeleri (maslahat) gergeklestirmek igin konur.
Bununla birlikte maslahat hakkindaki tartigma, bu énermenin sonuglar tizerinde mer-
kezlegmektedir.

Asll olarak maslahat meselesi, Kur'an ve hadislerdeki ahléak, adalet ve faydaya
iliskin genel normlar koyan ya da bunlara isaret eden ¢ok sayidaki ifadelerden ortaya
cikmaktadir. Maslahat olarak siniflandirilabilecek olan bu ifadeler, hukukun altinda
yatan ilkeyi olugturmaktadir. Temel soru, bu ifadelerin ve imalarinin hukuk ya da hu-
kuk digi olarak kabul edilip edilmedigi sorusudur. Sayet bunlar, hukukun bir bolimii
ise potansiyel olarak hukuku sekillendirme ve hukuki hiikiimleri gerekcelendirme gii-
cline sahiptir. Ve eger maslahat ve maslahatin ahlaki ve faydaci prensiplerinin, huku-
kun kendi alanina girmesi kabul edilirse, bu durumda hukuk, bitiintyle kaynaga dayali
olmaktan ¢ikar ve hukukun igerigi maslahat prensiplerinin degerlendirmesine tabi
olmak zorunda olur. Sonug olarak, hilkmin igerigi, maslahatin 15181 altinda degerlendi-
rilmek zorunda olacagindan hukuki bir hitkmn asli sekli, gegerlilik 6lglisti olarak ye-
tersiz kalacaktir.

Bu nedenle, klasik hukuk teorisinin (usul-i fikih) temei konumu, maslahat me-
selesinde risk altindadir. Hukuki gerekgelendirmede maslahatin rolinin reddedilmesi,
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pozitivistik vurgularin strdiriilmesi anlamina gelirken, maslahatin desteklenmesi,
hukuk teorisindeki pozitivistik tutumun gevsetilmesi anlamina gelmektedir.

Maslahat meselesinde hukuk teorisyenlerini ikiye ayirdim: Maslahati sinirlayan-
lar ve maslahati destekleyenler. Cok az sayidaki hukuk teorisyeninin, maslahati ta-
mamen reddettigi sOylenebilir, ancak taninmig higbir teorisyen boyle bir gorigt be-
nimsememigtir. Daha énce de zikrettigim gibi hukuk teorisyenleri, hukukun ahlaki
temel ve faydaci gayelerini onaylamaktadirlar.

Bagta Séfifler, Zahiriler ve Mutezile olmak tizere maslahati sinirlayanlar, masla-
hatin evrensel prensip ve gayelerine sarih hukuki miilahazalar verilmedigini ve dolayi-
siyla da mantiken bunlarin hukukun bir pargasi olmadigin ileri strerler. Onlara gére,
hukuk, kaynaga dayali olandir ve bir hikmiin gegerliligi sadece ve sadece otoriter
kaynaklarda (nasslar) bulunan emsal ve hukuki kaidelerden ¢ikarilmig olmasina bagli-
dir.

Maslahati destekleyenler ise Hanefi, Hanbell ve Maliki teorisyenleri igine alan
oldukga genis bir yelpazeyi olusturan gruptur. Bunlarin dile getirdikleri ve pek ¢oklari-
na gore de dile getirmedikleri dustinceleri sudur: Maslahat, hukukun bir parcasidir ve
bundan dolayi da yeni hiikiimleri gerekgelendirme ve mevcut hiikiimleri yorumlaya-
bilme hakkina ve 6zelligine sahiptir. Hukuku, maslahatin olasi kétiiye kullanimindan
korumak ve maslahati, hukuk teorisi ile daha uyumlu bir hale getirmek igin bu hukuk-
cular, maslahatin kabuli igin gesitli sartlar koymuslardir. TGfi hari¢ hepsi tarafindan
kabul edilen temel gart, maslahatin otoriter kaynaklarda agik¢a ya da zimnen ifade
edilmis olmasi gerektigidir. Bu sart, teorik olarak klasik hukuk teorisinin, tim hiikiim-
ler otoriter kaynaklara dayali olmalidir talebini gerceklestirmektedir.

Safit ve maslahati sinirlayanlann gelistirip destekledikleri hukuk teorisi, Islam
hukuku igin biyiik ve évgiiye deger bir katkidir. Safii'nin dehasi, yeni gelismekte olan
islam hukuku igin saglam ve istikrarli bir temel saglayan biitiinciil ve tutarl bir hukuk
sistemini kavramsal olarak ortaya koymasindaydi. Dahasi Safii, adaletin, rasyonelles-
tirmelerin oldukga stibjektif ve keyfi oldugu muvakkat bir temele dayanilarak temin
edilmesine kargilik, kendisi vasitasiyla adaletin, agikga belirlenmis olan hukuka gére
saglanacagi bir hukuk teorisi ortaya koyabilmisti. Bu anlamda Séfii, benzer durumlan
ayni sekilde, farkli durumlar da farkll bicimde ¢6zimleyen sekli adaletin zorunlu ihti-
yaglanni kargilayan bir sistem formiile etmeye muvaffak oldu. Ozellikle de kiyasin kati
kullanimi, mevcut hikiimlerin titizlikle ve ayni gekilde tatbik edilmesi anlamina geli-
yordu.

Kazat strecin sinirlan iginde Safii'nin pozitivistik sistemi iyi galisir, fakat miigkil
meseleler (hard cases) ve yeni durumlar ortaya ¢iktiginda ve yeni bir tesri’ icin baski
arttiginda Safii'nin sistemi, bu meydan okuma karsisinda bagarisiz kalir. Gunka Safi-
'nin sistemi oldukga mekaniktir. Bundan dolayi S&fit'nin hukuk teorisi, “hukuk nasil
degigir ve gelisir” sorusu hari¢ bir hukuk sisteminin tiim sorularina cevap verir. Bu
soruyu cevaplamak igin *hukuk nasil belirlenir ve hukuku tanimanin kurallan nelerdir?”
gibi temel meselelere geri dénmek gerekir. Iste maslahati savunanlarin yaptigi da tam
bu idi. :
Maslahati destekleyenler, temellerini degistirmeksizin hukuka ihtiya¢ duyulan
esnekligi kazandirdilar. Onlar, klasik hukuk teorisine, hukukun, kendisi vasitasiyla
mugkil meselelere ve yeni sartlara iligkin problemleri ¢ozmeye tesebbiis edecegi bir
kriter ve gerceve getirdiler. :



Islam Hukuku Teorisinde Maslahat 163

Mesela, maslahati destekleyenler, hukukun beser aklinin miidahalelerine kapali
ve agik oldugu alanlan belirlemislerdir. Kat? ve agik olan metinler ya da hikiimler
degismeye kapali olan alandir. Bu metinlerin degistiriimesi, hukukun aksini iddia et-
mek ve hukuku iptal etmek anlamina gelir. Hukukun, agik oldugu alanlar tgtr:

1. Hukukun sukt ettigi alanlar,

2. Yeni bir meselenin, mevcut bir hitkmiin altina girip girmedigi hakkinda
belirsizlik bulunan durumlar,

3. Yeni meselelerin, mevcut hitkiimlerin aligilagelmis uygulamalarnni giin-
deme getirdigi durumlar.

Bu durumlarda maslahatin uygulanip uygulanamayacag konusu ortaya gikar.
Maslahati savunanlarin temel olarak dile getirdikleri sey, hukukun agik oldugu alanlar-
daki hukuki hiktimlerin, iki tirli gerekgelendirmeye tabi tutulabilecegidir: Birinci de-
recedeki gerekgelendirme, ikinci derecedeki gerekgelendirme.

Birinci derecedeki gerekgelendirmeler, bir meselenin hitkminin, mevcut bir
hitkimden direkt istinbat edilmesi temeline dayal olarak yapilan gerekcelendirmedir.
Bu, hukuki bir hitkiim igin en kuvvetli delildir ve sayet delil, agik ve kesin ise artik daha
fazla gerekgelendirmeye ihtiyag yoktur. Maslahati sinirlayanlar, birinci derecedeki
gerekgelendirmeyi, bir hikma megr( kilmanin yegane metodu olarak kabul ederler.

ikinci derecedeki gerekgelendirmeler ise maslahat fikrini igerir. Ozellikle de bir
hiikmiin, su iki temele dayali olarak gerekgelendirilmesine yoneliktir:

1. Hukukun 6zel ve genel amaglarn ile tutarlilik temeli,
2. Hukuk tarafindan amaglanan fayday: gerceklestirmesi temeli.

ikinci derecedeki gerekgelendirmelerin hukuki akil yiiriitme sahasina girmesine
musaade edilmesi, hukuki delillerin kaynaga dayali olmak zorunda olmayip daha ziya-
de igerige dayal olabilecegi anlamina gelmektedir. Bunun da 6tesinde ikinci derece-
deki gerekcelendirmelere miisaade edilmesi, birinci derecedeki gerekgelendirmelerin
de maslahat Olglistine dayanan bir tahlile tabi tutulmasi gerektigi anlamini tagir. Diger
bir deyisle hukuki hiikimlerin, hukukun amaglan ile uyum iginde olup olmadigini ve
bu hiikimlerin sonuglarinin da hukuk tarafindan amaglanan faydaya sahip olup olma-
digini belirlemek igin gdzden gegirilmesi gerekir. Boylece de gerekgelendirmenin olg-
tl, htikmiin asli kaynaginin inhisarina birakilmamig olmaktadir.

Maslahati destekleyenler, maslahatin, hukuki hikiimler igin mesrQ bir temel
olmasina miisaade etmekle mevcut hitkiimlere ve emsallere karsilik, prensiplere da-
yanan bir hukuki akil ytriitme metodu ortaya koymuslardir. Bu yolla maslahati destek-
leyenler, Kiyasin hukuki akil ylriitme tizerindeki kiskacini gevsetmiglerdir. Kiyasin,
hukuki akil ylrttme tzerindeki hakimiyeti azaltiimaliydi, ¢tinkd, kiyasin mantigi, somut
mevcut hitkimlere minhasir kilinmig ve bunun bir neticesi olarak da maslahatin genel
prensipleri, bu sistemde yer almamustir. ikinci dereceden gerekgelendirmeler, prensip-
lere dayali karar vermenin, hukuki stiregte mesr( bir role sahip oldugu anlamina gelir.

Sonug olarak, ikinci dereceden gerekgelendirmelere miisaade etmekle masla-
hati destekleyenler, hukukun nasil taninacagina iligkin kurallarda bir degisiklige gitmis-
lerdir. S&fii’de hukuku tanimaya iligkin kurallar, kaynaga dayal bir dizi derli toplu ku-
rallar iken, maslahati destekleyenler, hukuk kavramini maslahatin pek ¢ok prensibini
igine alacak bigimde genigletmislerdir. Her ne kadar maslahatin mesr@lugu, otoriter
kaynaklardan ¢ikarilmis olsa da buna ragmen otoriter kaynaklardaki maslahatla ilgili
ifadeler, ¢ogu kez izaff ve miphemdir, dolayisiyla da stibjektif yorumlara agiktir. Neti-
ce itibariyle hukukun derli toplu kavramlan biraz diizensiz bir hale getirilmis ve tanima
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kurallari, daha az tahmin edilebilir bir sekle dontstiriilmistir. Kismen bu nedenler-
den dolay! $&fif ve maslahati sinirlayanlar, hukuki akil yiriitmede maslahata ¢nemli
bir rol vermeyi reddetmislerdir. Hukuk teorisini daha esnek bir hale getirmenin bedeli,
onu nispeten diizensiz ve intizamsiz birakmak olmustur.

Bundan dolay Klasik islam Hukuk Teorisi, hukuku kati bir sekilde otoriter kay-
naklara hasreden oldukga baskin pozitivistik goriis ile maslahata dayali daha dinamik
bir hukuk gortigli arasinda bir gerilim sergiler. Her ne kadar maslahat tzerindeki tar-
tismada, hukuk teorisinin temel 6nermeleri degismemigse de maslahati savunanlar,
hukuki akil yuritmede maslahata daha btk bir rol vermiglerdir. Boylece maslahatin
kullaniminin mesrdlagtiriimasi, klasik hukuk teorisinin pozitivistik ruhunu bir dereceye
kadar azaltmig ve onu daha fazla icerigin bilincinde olan ve daha az kaynaga dayal bir
hale getirmistir. Modern ¢agda da hukuki pozitivizm ile maslahatin kullanimi arasin-
daki gerilim hala devam etmekte, ancak maslahati savunanlar, sayica daha fazla ve
daha baskin bir durumda bulunmaktadir. ¢
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TASAVVUF VE MUHALIFLERI:
UYGULAMALAR UZERINDEKI YANSIMALAR,
MIHNELER, DONUSUMLER'

Josef Van ESS
Geviren. Zafer ERGINLI*

Z//g Kalender dervisi kapiy! galdiginda, dyle gortintiyordu ki Sehrazad, 6yki-
stini kesmek tizeredir. Ne olacak acaba? Evde cilginca bir dlem gergeklesiyordu; tg
geng hanimefendi ve igeri aldiklan bir bekgiden ibaret bir kag kisi keyifli vakit gegiri-
yordu. Simdi de, kendilerine dervig sisti veren sakalsiz, biyiklari bile olmayan, kulakla-
nna, hatta belki de cinsel organlarina halkalar takili, kaba elbiseler ve sivri sapkalar
giymis,' geng ve fakat uzun bir yolculugun ardindan yorulmug olmalarina ragmen e-
nerjik olan bu postnisinler. ‘...ve Sefirdzdd siken safagin farkina vardiginda, soylemesine izin
verilen sonu getirdi.” Simdi meydana gelmesini bekleyecegimiz sey, dizi'nin** gelecek
bolumlerinde Sultan Sehriyar'a mutlu, sehvet ve sug dolu rilyalar hediye etmek igin
dinleyicilerin istahini kabartacak olaylarin anlatiimasidir. Fakat televizyon dizisinin
aksine hikaye siirer ve tamamen farkli bir hal alir. ilk stirpriz: U¢ adamn igeri girmesi-
ne izin verilir. Bu adamlarnin yabanci olduklan dogrudur, bu yizden misafir olarak mu-
amele gormeleri normal bir durumdur. Fakat bir fankdha ya da bir camiye de gidebilir-
lerdi. Yolcular, her zaman igin uzanip yatabilecekleri, hatta yikanip temizlenebilecekle-
ri bir yer bulabilirlerdi. Bunun tek engeli vardi: Bu adamlar hi¢ kimse orada gormek
istemiyordu. Bunlar, dindar Msliimanlarin bir araya gelmek isteyebilecekleri cinsten
insanlar degildi. Oyleyse hanimlar onlar neden iceri aliyorlar? Belki de azicik merakli

* Bu yazi Utrehct'te yapilan Tasawuf Aleyfitarligi konusundaki bir sempozyumda teblig olarak sunulmug, daha sonra
sempozyumdaki diger tebliglerle birlikte yayinlanmigtir. bk. Josef Van Ess, “Sufism and Its Opponents: Reflections On
Topoi; Tribulations; And Transformations”, Islamic Mysticism Contested, ed. Frederick de Jong-Bernd Radtke, Leiden-
Boston-KéIn 1999, s. 22-44.

** Dr., Karadeniz Teknik Universitesi Rize ilahiyat Fakiiltesi, zafererginli@hotmail.com

' El, “Kalandar”, IV, 472°. Gezgin dervigler olgusunun son yillardaki genel bir tahlili igin bk. A. T. Karamustafa, God's
Unruly Friends, Salt Lake City 1994.

*** Metnin ingilizce aslinda kullanilan soap opera ifadesiyle, televiyonlarda uzun yillar siiren dizilerle Bin Bir Gece
Masallari arasinda bir benzetme yapildigi igin, burada dizi kelimesi tercih edilmistir.
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olmalan yiiziinden gerektigi kadar ihtiyath davranmadiklarindandir. Fakat bitiin bun-
lari hizla ikinci bir strpriz izliyordu: Bu i¢ kugku uyandirici insan naziktirler. Metnin
bize anlattigina gore onlar, ‘Miisliman seldmt verir ve saygilarint sunarlar'? (22] Oysa
Kalenderler genel olarak hayli vahsi davraniglariyla taninirdi. Fakat bu érnekte farklilar
ve su an cereyan eden olay daha 6nceki ¢ilginca dlemin daha giddetlisinden bagka bir
sey degildir. Ustelik, onlardan her biri dogal olarak kendinden s&z eder ve sonunda
her tglinlin de birer prens oldugu anlagilir. Boylelikle bu sicak karsilanig, nihayet uy-
gun bir takdimle pekigmistir. Her seye ragmen mechul misafirler kilik kiyafetleriyle
uyum icindedirler. Bekginin sarhog oldugunu anladiklarinda, onun sézde kendi cinsle-
rinden, pejmirde, fakat neseli bir Bagdath Kalender oldugu sonucuna varirlar ve sarap
icmeye koyulurlar. Def, ud, iran arpi gibi miizik aletlerine sarildiklarinda sanat konu-
sundaki yeteneklerini sergilerler; hanimlarla birlikte sarki séylerler. Yalnizca goézlerden
uzak bir evde gergeklestirilebilecek tiirden bir eglence: Guinkli mizige fakihlerin ekse-
riyeti tarafindan kargi ¢ikilmaktaydi.

Kisa bir siire sonra ayni kilik ve kiyafet icinde olan ve bu ytizden zengin bir tiic-
car oldugu sanilan Halife Harun Resgid gruba katilinca, butin bu olaylarin ikin-
ci/sekizinci ylzyilda vuku buldugunu anliyoruz. Gergekte hikayede toplum tasvir edil-
migtir, gosterilen Orneklerse gercekte Memluk donemi Misin’'na aittir? O siralarda
Kalenderi dervigleri halihazirda fran sininnin étesine yayilmig, ancak yedinci/on iigiin-
cl yuzyilda her yerde rastlanabilen bir olgu haline gelmigti. Halen tuhaf karsilaniyor-
lardi. Memluk sultani Melik Nasir onlari normal kilik kiyafeti giymeye icbar etmisgti.*
Bunlar sosyal davranig kaliplarini zorlayan gruplar olarak taniniyorlardi, bu sebeple
hikdyemiz onlan garap igerken ve miizik ¢alarken tasvir edebilir. Bek¢i de bunun tadini
cikanr, hatta toplumda normal sayilmayan bir sekilde bir kadin toplulugu arasinda
sarhog olur. Ancak prens olan dervigler hakkinda bize herhangi bir sey anlatilmiyor.
Fakat bekgi eninde sonunda sogukkanhligini yitirir; hanimlarin bu insanlari neden igeri
aldiklarini anlayamaz, Kalenderler onu kendileri gibi biri saydiklarinda 6fkelenir. Su bir
gergektir ki, firsatini buldugunda aligilmig olarak kabul ettigi ahlak ilkelerini bir kenara

. atmakta tereddit etmez. Fakat sonug olarak anliyoruz ki, bu ilkelerin gegerliligi hak-
kinda en ufak bir kugkusu bile yoktur. Bize anlatildigina gére o bekardir. Bu, sefahatin
dehset uyandiran gortiniimini agiklamaya yardimci olur. [23] Onun goriisiine gore
ahlaki kaliplari tepe taklak eden insanlara, yani Kalenderlere glivenilmez. “Eger onlar
kalabalik bir sehre girerlerse” der, “oray: issiz hale getirir.”> O, siradan halkin saglam ve gii-
venilir tutumunu temsil etmektedir.

Peki ya hanimlara ne demeli? Onlar da kendi tarzlari igerisinde oldukga muha-
fazakardirlar. Bu tir dlemler yapmaktan hoslanirlar, ama sadece kati bir burjuva top-
lumunda iyi bir izlenim uyandiracak kadar. Kissacinin bize anlattigina gére onlar baki-
redirler ve 6yle de kalirlar.¢ Biraz eglenceye diskindirler, ama evlenme ¢ag geldigin-
de iyi bir evlilik yapabilmeyi de arzu ederler. Yeni misafirlerle karsi kargiya geldiklerin-

2 Alf Layla wa-layla, Almanca terciime E. Littmann, Die Erzdhlungen aus den Tausendundein Ndfiten, 1-VI, Wiesbaden
1953, 1, 109 vd.; ingilizce terciime R. F. Burton, The Book of the Thousand Nighits and a Night, 1-XIl, London 1984, 1,
86vd.

2 bk. Emil Homerin, “Sufis and their Detractors in Mamluk Egypt. A Survey of Protagonists and Institutional
Settings”, Islamic Mysticism Contested, s. 225-247.

4 bk. El, “Kalandariyya”, IV, 473",

% Burton, age, 95.

© Litmann, age, 110.
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de meraklanirlar, ancak bekgi iceride oldugundan, namuslariyla ilgili bir bedel 6demek
zorunda kalmayacaklarini bilirler. Dervigler, kigkirtici 6zel elbiseleri iginde burjuvayi
hayrete distlren (épater le ‘bourgeouis) bir oyun oynadiklarinda, bunun bir oyundan bas-
ka bir sey olmadigini diigtintirler. Bu sebepten tehlikeli olani gegici bir burjuva hevesi-
ne indirgeyerek estetik hale getirmeyi becerebilirler. Bizim neslin bazi pop mizik tiirle-
riyle ilgilenmekten hoglandigi bir sekilde hatinmiza gelir. Mesela Gangsta-Rap bunun
-en glizel 6rnegi sayilabilir. “Varoslart evine ¢agir.”

Aslinda tim bunlar gergcek degil edebiyattir.” Kendisini belli eden bir kurguyu
Bin Bir Gece Masallar’'ndan daha belirgin olarak nerede bulabiliriz? Ustelik, bizim Bin Bir
Gece Masallar’'miz, kaginilimaz olarak Memluk Misiri’'ndaki Arap kissacilari tarafindan
anlatiimis degildir. Muhsin Mehdf bize hikayenin karmasgik tarihini, on sekizinci yuzyil
Fransasi’'yla, on dokuzuncu yiizyll Ingiltere ve ingiliz Hindistan'nin aydin halki arasin-
da hikiim stiren glglii oryantalist egilimlere bagl olarak maruz kaldig stirekli ilaveleri
ve ugradigr muazzam degisiklikleri agiklamisti.® Arapca orijinalinde ti¢ Kalender “Miis-
liman seldmt” vermez,® sadece “tesekkiir [24) ederler” (sekerd),'® bekginin, “kalabalik bir
sehri issiz bir yere” cevireceklerini digtinmesi,' onlarin Kalenderi olmalarindan dolayi
degil, her birinin bir gdziinti kaybetmis olmalan ylziinden Deccal'in kotl aldmetini
hatirlamasi sebebiyledir .'? Bununla beraber bitiin bunlarin hi¢biri amacimiza temel
teskil etmez. Ornegimizdeki ekleme ve degisiklikler yalnizca orijinal metnin kastettigi
vurgunun altini gizer. Kabul edilmelidir ki, bizim olaylar tasvir yoluyla sadece kurgu-
dan s6z ediyor olusumuz, bizi bu edebiyati tasdik etmekten higbir sekilde alikoymaz,
en azindan bir algi gergegini ifade eder. Hikadyeden &grendigimiz, anlatan kisinin kimi
davranislarla ilgili tepkileri ve sosyal sablonlan nasil algiladigidir.

Bu agidan bakildiginda, Kalenderiler kesinlikle acayip kisiler olarak gérinmek-
tedir, fakat onlar sapik olmadiklar gibi, gergek bir tehlike de degildir. Eger yazar, din-
leyicileri kargisinda sfileri seytan gibi géstermeye kendini mecbur hissetseydi, bagka
bir dekor kullanacakti. Aslinda tasavvuf resme dahil edilmez, manevi boyut bitiintyle
karanlik i¢inde tutulmaktadir. Tabii ki kissacinin, Kalenderileri gercekte Kalenderi ola-
rak degil, hilkiimdar olarak tasvir etmek istedigini de hatirda tutmaliyiz. Fakat o an
icin, hikdyenin bu unsuru henliz su ytzine gikmig degildir. Sundan kesinlikle emin
olabiliriz ki, o dinleyicilerinin beklediklerinden, yani alisilmadik bir hayat tarzina karsi
bir taglamadan bagka higbir sey amaglamamaktadir. Hikayesindeki bu kisiler, normal
bir insandan beklenenin aksine evlenmezlerdi. Mal milk biriktirmez, sadakayla gegi-
nirlerdi. Bu tutum, ofkeli kelamcilarin tahrimii’l-mekdsib diye adlandirdiklar ticari faali-
yetlerin timden lanetlenmesi olgusunun koklerini iginde tagtyordu." Belirli bir yerde

7 Hikayenin son yillarda ele alindigi eserler: Sandra Naddaff, Arabesques. Narrative Structure and the Aesthetics of
Repetition in the 1001 Nights, Evanston 1991; André Miquel, Les Dames de Bagdad, Paris 1991. Her iki yazar da ana-
lizlerinde farkh vurgular yapmuglardir. David Pinault ise hikayeyle hig ilgilenmez. bk. David Pinault, Story-Telling
Techniques in the Arabian Nights, Leiden 1992.

8 M. Mahdi, The Thousand and One Nigfits, From the Earliest known Sources, 1-ll, Leiden 1994. Bu galismanin 1. ve II.
ciltleri, Galland tarafindan 1704-1706 yillan arasinda yayinlanan Fransizca terctimenin ilk yedi cildiigin kullanilan
Sryanice yazma niishanin bir negrini de igerir.

9 bk. 2 no. lu dipnot.

!9 Mahdi, age, I, 137, 1. 15; Mehdi’nin metninin terctimesi igin bk. H. Haddawy, The Arabian Nights, London 1990, 76 vd.

' bk. 5 no. lu dipnot.

12 Mahdi, age, 1, 146, 1. 5 s. Haddawy, age, 85. Ayni zamanda on altinc yiizyil, Karamustafa'nin belirttigi gibi Giovan
Antonio Menavino tarafindan yazilmistir. Karamustafa, age, 7.

3 bk. Van Ess, Tfieologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschira, 1-Vi, Berlin 1991-1997, Ill, 132; I, 547.
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ikamet etmiyor, bulunduklar yere siirekli yabanci kaliyorlardi. islam’in zorlayici emir-
lerine uyma konusunda gevsektiler. Bu yonden Gazali'nin siradan halk tarafindan bile
anlagilabilecek bir tarzda Farsga olarak kaleme aldigi bir risalesinde veryansin ettigi
ehl-i ibdhaya dahildiler.* Onlar, glinahtan ¢ok riyddan korktuklar igin hatalarini gizleme
gayreti iginde degildiler. Bu baglamda Meldmetiyye gelenegi iginde bulunuyorlardi, [25]
gergi bu ikinciler Seriat’in emirlerini titizlikle yerine getirmekteydiler.'

Her seyden 6nemlisi, onlarin aligiimadik kiyafetleri vardi. Gérulduga gibi, son-
ralani sembollesen sakalin o zamanlar heniiz segkin dindarligin sembolti haline gel-
medigi dogrudur. Bilakis bazen uzun sakal bir ahmaklik alameti olarak anlagilmigtir.'®
Fakat biyik son derece normaldir ve bir kag meshur hadis, zihd{ gostermek igin biyi-
gin naslil kisaltilacagini tarif etmistir.'” Sag, Hariciler'in tercih ettikleri gibi kisaltilabilir-
di, fakat tlim sagI tamamen tirag etmek kesinlikle ¢ok fazlaydi. Dehget agir ve derindi.
Ardinda bir kigkirtmadan ¢ok daha fazlasi goriinliyordu: Kalenderi dervigleri ylzlerinin
butin guzelligini tamamen agiga vurmak istiyorlardi.'®* Ctnktu Tanrn, Adem’i “‘ald
sdratihi” yani “kendi siiretinde” yaratmsti, anlasilabilecegi gibi kendisi giizel oldugundan
glizelligi seviyordu.'® Fakat ¢ogu insanin bu mantigin farkinda olmadigini, bu digiince-
yi bilseler bile ciddiye almayacaklarini rahatlikla tahmin edebiliriz: Onlar hi¢bir zaman
kilsiz olarak tanimlanmamig olan Tanri’y1 sakalsiz olarak diigtinmuglerdi.

O zamanki biitin bu-saldinlarin tamami teolojik oldugu kadar sosyaldir. Fakat
bu durum zithg kiskirtmaya yeterli miydi? Tuhaf karsilama vardi, dehset ve sessiz bir
hognutsuzluk vardi, ama kesin muhalefet igin genellikle daha fazlasina ihtiyag duyariz:
Bir ntifuz miicadelesine. Bununla beraber, sifiler uzun bir zaman pek fazla nifuz sa-
hibi olamadilar ve genel olarak kabul edilmis dindarlik sinirlani iginde kaldilar. Bu, ilk
digmanlarinin neden yakin gevreleri —yani zithdi farkh bir tarzda yorumlayan kigiler—
arasinda bulundugunun gerekgesi olabilir. Ugiincii/dokuzuncu yiizyilin ikinci yarisinda
sifiler, ilk olarak yasal kovusturmayla tehdit ediliyorlardi. Ebu Hiseyin N{ri ve Bag-
dat’taki gevresini kastediyorum. Dismanlik eden Gulam Halil denen adam, ne bir
fakih, ne de sanildigi gibi Hanbeli idi. Kendisi bilakis Kitdbii’l-inkita'ilallafi adli bir eser
yazmig olan bir zahiddi. ibn Hanbel'in 8liimiinden kisa bir siire sonra, o siralarda
Hanbeli [26] ekoltiniin, var oldugu oranda niifuzunun yayilmadigi Basra’dan gelmisti.
Fakat Muvaffak'in annesi tarafindan himaye edildigi saray gevresine girmeyi bagardi.
Artik poptler bir vaiz olarak yiiksek sosyeteyi etki altina alabilirdi. Bu rolti oynayan ilk
kisi o olmayacakti; benzer bir niifuz Harun Resid’in karisi Zibeyde'nin destegini kaza-
nan Horasanli Mansur b. Ammar tarafindan da kullanilmig, hatta bizzat halife tarafin-
dan da kabul gormugtii. Her iki sahsin da vaazlan kayit altina alinmig ve yazili olarak
yayginlastinlmigti. Gulam Halil'in vaazlar Kitabii'l-Mevdiz adini tasiyan bir kitapta top-
lanmigt1. Oldiigiinde Bagdat esnafi diikkanlarini kapatmisti. '

14 Otto Pretzl, Die Streitschirift des Gazli gegen die 1bdhdya, Sitz.-Ber. Bayer, Ak. Wiss., Phil.-Hist. Abt., Jg. 1933, Heft 7.

!5 El, IV, 473% krs. Fritz Meier, Abii Sa‘id-i Abi'l-Hayr, Leiden 1976, 494 vd.; Richard Gramlich, Die schiitisclien
Derwiscliorden Persiens, |, 74 vd. Bilhassa Haksar konusu.

16 H. Ritter, Das meer der seele, Mensch, welt und Gott in den geschicliten des Fariduddin ‘Attdr, Leiden 1955, 343.

'7 Theologie und Gesellschaft, I, 385 vd.

18EL IV, 474%

1 krs. Meier, Abii Sa‘id, 503 vd.; Theologie und Gesellschaft, IV, 377 vd.

20 Theologie und Gesellschaft, IV, 381 vd.

2! Theologie und Gesellschaft, 11, 102 vd.
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Fakat onu bu kadar ofkelendiren neydi? Sarayda s(filerden kaynaklanan her-
hangi bir rekabetten dolay! endiselenecek higbir sebep de yoktu. Belki siradan halk
arasinda boyle yapmay: gerektirecek daha ¢ok sebep vardi. Onun rahat vermedigi bu
insanlarin ¢ogu zengin degildi. Bu durum Nri'nin davasinda ¢ok agiktir, ama onun,
ismine gore hukim verebilirsek bir ayakkabi tamircisi olan Harraz konusunda da sa-
mimi oldugu gorilur. Toplam yetmis bes kisi muftesib tarafindan kara listeye dabhil
edilmig ve mibagir tarafindan gagrilmisti. Oldukga yeni olan bir hareket igin hatin
sayilir bir rakamdi bu. Buna karsilik Ciineyd rahatsiz edilmedi, bagka bir sosyal gruba
mensuptu ve kendisine fakih stisti verebilmisti. Gulam Halil, buytk deger verdigi Ha-
san el-Basri’'nin, Basra'da Abdiilvahid b. Zeyd yonetiminde daha duygusal, daha belir-
siz bir hale gelmig olan ziihd anlayigini tam olarak gerceklestirdi. Abdilvahid b. Zeyd,
yaydigi hadisi’l-isk't Hasan Basri’ye atfetmisti. Bir stire sonra yine Basra kokenli olup
da Bagdat’a gecen Muhasibi, Hasan’in gelenegi iginde kalmakla birlikte, yeni egilim-
lerden uzak durmadi. Bu, o zamanlar Bagdat'ta kamu oyu olusturmak igin yapilan bir
niifuz micadelesi miydi? Bilmiyoruz.

Hatta Gulam Halil'in mihnede esas aldig1 temel noktayi da bilmiyoruz. Tamami
efsane niteliginde ve oldukga ge¢ dénemlere ait olan sGff kaynaklar, bize yogun sevgi
anlamina gelen sk kavramina yapilmisg olan saldinlar anlatirlar. Acaba temel nokta,
onu rahatsiz eden ve mehabbe terimine benzemeyen bu terim miydi, yoksa onunla
baglantili gordiigli sosyal hareket mi? Sdfflerin sohbetleri, erkekler gibi kadinlara da
acikti. Isittigimize gére kiskanglktan dolayr Gulam Halil'i harekete gecmeye tegvik
eden de o sohbetlere katilan bir kadindi. Halihazirda elimizde bulunan Kitdbi Serhi’s-
Siinne adli eserinde (ne manidar bir isim!) diyor ki: "Sevgi ve istiyaka ¢agiran ve [27) ka-
dinlarla bas basa kalmaktan hoslanan topluluklardan sakin!"?* Peygamber’in ashabindan
birini delil gostererek génderdigi raporda su agiklamayi yapmusti: “Bir erkek ¢ocugunu
dpen kisiye Allah ldnet etsin. Fakat o cocugu kucaklarsa atesten bir kirbagla déviilecektir. Onunla
cinsel iliskide bulunursa, cehenneme gidecektir."** Gulam Halil bir ahlakgiydi. ibn Hanbel'in
talebeleri arasinda sayilmamasina ragmen, kitabinda Malik b. Enes ve digerlerinin yani
sira ondan da saygiyla s6z eder, onlarin ziihdiiniin ve siddetli cogkulannin izinden
gider. Onu bir fundamentalist olarak adlandirabiliriz. Hayat tarzlanni bilebildigi kada-
ryla sahdbeyi izlerdi. Ashabin her bakimdan isldm’in hakkini verdigini séylerdi. Hig
kimse asla Kur'an’in digina gikamaz, Allah hakkinda ancak kendisinin Kutsal Kitap'ta
bildirdigi kadar konusabiliriz. Onun nasili ve nigini hakkinda diistinmek zararhdir.

Benzer sebeplerle Muhasibi, Hanbelilerin iftirasina maruz kalmisti. Naklettikle-
rine gore bir digiin sirasinda kendisi parmakliklarin arasindan kadinlar seyretmeye
galigmig ve bagl demir gubuklarin arasina takilivermisti. Bu davranigindan dolay: ken-
disinden hesap soruldugunda ise cennetteki hurileri hayal etmek istedigini sOylemis-
ti.® Bu, bize Abdiilvahid b. Zeyd'i tekrar hatirlatiyor; mritleri hurilerle bulugmak igin
gece ¢ole gitmiglerdi.? Muhasibi'ye karsi beslenen kugkular, ibn Hanbel'in kendi s6z-

22 bk. Louis Massignon, Recueil de textes inédits concernant I'fiistoire de la mystique en pays d'1slam, Paris 1929, 213 vd.

2 Zehebi, Mizdnii'l-i'tiddl, ngr. Ali Muhammed Bicavi, I-IV, Kahire 1963, 1, 142, 1. 6 vd.

2 krs. Theologie und Gesellschaft, 1X, 282 vd. Gerhard Béwering, “Early Sufism between Persecution and Heresy”,
Islamic Mysticism Contested, s. 45-67. Aynica bk. Christopher Melchert, “The Transition from Ascetism to Mystcism
at the Middle of the Ninth Century C. E.”, Studialslamica, 1, XXXIII, (1996), 64 vd.

 Theologie und Geselischaft, IV, 199.

2 age, 11, 98.
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lerinde de ifadesini bulmustu: “Bagtnt ejmesinden dolayt ona aldanma! O kétii bir adamdur.
Onu denemedikge taniyamazsin. Onunla konusma, ona itibar etme. Gergekten bidatgt olsa bile
Hz. Peygamber'den hadis rivayet eden birinin sohbetlerine devam eder misin? Hayir! Ona ne saygt
goster, ne de tevecciih!"? iste ilk defa karsilastigimiz karakteristik ifade; bidat, yeni usul
(innovation). Oyle gériiniiyor ki, ibn Hanbel'e yakin duranlarin ¢ogu bile Muhasibi’ye ve
onun yaklagimlarina saygi duyuyordu. [28] Fakat mfrit talebeleri tistatlarini anladik-
lanni dustnmuglerdi. Onun goriglerini dlgecek bir 6l¢u, yani nebevi siinnet vardi ve bu
Olgliye gore o, iyi kategorisine girmiyordu.

Hanbeliler, tasavvufun bag diigmani olagelmekle meshurdur. Bununla birlikte
gercekte bu durum giiniimiize Vehhébilik bigimi altinda ulasan Hanbeliligin keyfiye-
tinden hasil olan tipik 6rnekten 6te bir sey degildir. Gergi Suudi Arabistan’da tasavvuf
pek fazla sevilmez. Ancak, Orta Cag'daki tavir, cok daha farkli bir sekilde tezahr
etmisti. iran, yerinde bir &rnektir. Isfahan’da Muhammed b. Yusuf el-Benna (6.
286/899) birbirine bagli olarak Hanbeli etkisini yatistirma yoluyla tasavvufun mutedil
bir trtnl sturdirmeyi gergeklestirmek ister goriintiyordu. Meghur Hilyetii’[-Evliyd mi-
ellifi Ebu Nuaym’'in baba tarafindan dedesiydi. Bizzat Ebu Nuaym’in, Hanbelilerin
saldirilarina maruz kaldig dogrudur. Asfdb-i hadisin sdzciisii ibn Mende, kendisini
bidatgi saydigi i¢cin Cami-i Kebir'de (the Great Mosque) uzun siire ders verememisti.
Fakat onun ¢agdaslar arasinda, Ciineyd ve Harraz't érnek edindigi kadar, Ebu’s-Seyh
ve Taberani gibi meshur fadis otoritelerinin sohbetinde de bulunmus bir Hanbelf olan
Ebu Mansur Ma'mer b. Ahmed el-Isfahant’yi de buluruz. Fritz Meier ve Nasrullah
Purcevadi onu unutulmaktan kurtarmiglardir. Onlardan once Serge Laugier de
Beaurecueil, tasavvuf yolunun farkli makamlariyla ilgili titizlikle hazirlanmig eseri olan
Kitdbii Nehci’l-Hdss''m1 yayina hazirlamisti®®. Clineyd ve Harradz'i mursitleri saymakla,
ibrahim b. Edhem ve Sakik Belhi'nin yasadigi dénemden beri tasavvufi diigiincenin
gelistigi Horasan’a degil, Bagdat’a yakin oldugunu ima etmistir. Goriglerindeki saff ve
Hanbelf egilimler ayni temellere sahipti. Belki de bu etkiden hareketle kaynaklar ibn
Hanbel ile Bigru’l-Haff arasindaki iyi iligkinin altini gizerler.® Yuizyll sonra Herat'ta ya-
sayan Hanbeli sGff Abdullah Ensari, Mendzilii's-Sdirin’inden anlasildigi gibi, Ebu
Mansur’un Neficii’'l-Hdss'indan pek ¢ok sey 6grenmisti.

Bagdat'in o siralardaki durumu hakkinda karar verilebilmek kolay degildir. [29]
Meghur tasavvufi tefsir miiellifi olan ibn At4 bir Hanbeli idi.* Fakat Hallac'in yargilan-
masi ve 309/922 yilinda idam edilmesi fikirlerde kutuplagmaya sebep olmus ve normal
bir geligimi engellemisti. Gelenegin 6ni tikanmigti. Clineyd ve ¢agdaslan gibi daha
&nceki nesiller hakkinda bildiklerimiz, cogunlukla irant kaynaklar araciigyla nakledil-
mistir. Ebu Mansur Isfahani’nin 6liumiinden yarim yizyll sonra Bagdat'taki Hanbell
ulemasindan ibn Akil, mezhepdaglarinin sapik goriigler olarak niteledigi gériigler hak-
kinda geri adim atmak zorunda kalmisti. Halladc’a duydugu sempatiyle ilgili olarak da
ayni seyi yapmak zorundaydi. Hallac'in kerametlerini savunmak igin, onun idamindan

27 |bn Eb1 Ya'la, Tabakatiil-fiandbile, ngr. Muhammed Hamid el-Fiki, I-Il, Kahire 1952, I, 234, 1. 2 vd. Benim konuyla
ilgili su eserime de bakilabilir: Gedankanwelt des Harith al-Muhdsibi, Bonn 1961, s. 9 vd., 29.

28 Bibliyografik aynntilar igin bk. Theologie und Gesellschaft, Il, 629 vd.

29 Mesela Ebu Talib Mekkf, ibn Hanbel‘in Kitdbii'l-Verd''int izleyerek béyle yapmugtir. bk. Abd Talib al-Makki, Qiit al-
Qulib (Die Nahrung der Herzen), trc. Gramlich, I-IV, Stuttgart 1992-1995, Il1, 659 vd. Ayrca bk. Florian Sobieroj,
“The Mu'tazile and Sufism”, Islamic Mysticisim Contested, s. 68-92.

30 Eserin yeni bir gevirisi ve incelemesi igin bk. Richard Gramlich, Abu'l-Abbds b. ‘Atd', Sufi und Koranausleger,
Stuttgart 1995.



Tasavvuf ve Muhalifleri 171

da bahsettigi Kitdbii Nasri Kerdmdti’'l-Halldc adli bir risale kaleme almigti. Bununla birlik-
te bu arzu asla gergeklesmedi. Kitap daha sonra, tasavvufun keskin ve miibalagal bir
elestirisi olan Telbisii blis adli eserin yazari ibnii’'l-Cevzi'nin 6zel kiitiiphanesinden
baska higbir yerde giin 1s18ina gikmadi. Gogunlukla fikih ansiklopedisi el-Mugni'nin
yazari olarak tanidigimiz Samli Hanbeli fakih ibn Kudame, Kitdbii Tahrimi'n-Nazar f
Kiitiibi EAli'l-Keldm adli eserinde ibn Akil’e kargi hiicumlan tazelemig, hemen hig zik-
retmeksizin ibn Akil'in Halldc’a sempati anlayigindan aynlmigtir.

Zira bu siralarda Abdiilkadir Geylani de Hallac meselesini ele almigti. Hakkin-
daki bazi metinleri {istatlariyla, &zellikle de Abdullah Ensarf ve ibn Akil'in miiridi olma-
si muhtemel bulunan Yusuf Hemedani (6. 535/1141) ile birlikte okumustu.* Ustelik
Abdiilkadir Geylani bir Hanbeli idi. Bu, Kadiriye tarikatinin Hanbeli mezhebiyle yakin
iligkilerini uzun bir siire muhafaza etme sebebidir. ion Kuddme onunla birlikte oku-
mustu ve George Makdisi tarafindan Sam’daki Zahiriye Kiitiphanesi'nde ortaya ¢ikari-
lan bir pasajin bize bildirdigine gore yine ona, Geylani tarafindan sifi elbisesi olan
hirka da giydirilmisti. Onun diistincesinde bu deyimin ne anlama geldigini kesin olarak
bilmiyoruz, ama en azindan metin bize onun nesli ve sonrakiler zamaninda insanlarin
bu yakinligi daima canl tutma egiliminde olduklarini gdstermektedir. ibn [30]
Kudéme'nin silsilede bulunan halefi, yine bir Hanbeli fakihtir. Bu kisi, sonralan Bag-
dat’a gitmis, oradan Kahire'ye ge¢mis, burada bir sGff Aankdfinin postnigini olmusgtur.*
Besinci ylzyil ortalarindan sekizinci yiizyil baglarina kadar yagamis olan Hanbeli tistat-
lanin biyografilerini bir araya getiren ibn Receb, sdyle ya da bdyle ayni gizgiyi izlemis,
cogunlugu fakihlerden olusan ¢ok sayida alimden s6z eder. Hatta Suudi geleneginin
bag simasi, biiyiik alim, alldime ibn Teymiye bizzat Sehl-i Tisteri, Ciineyd, Ebu Talib
Mekki, Abdiilkadir Geylani ve Avdrifii'l-Ma'arif miiellifi Ebu Hafs Omer Siihreverdt gibi
kisilerin 6gretileri hakkinda bilgi vermigtir.?® Vasiyyet mahiyetindeki bir 6gtdinde, ehl-i
hadisle ehl-i tasavwuf arasinda ittifaki arzulayan Ebu Mansur Isfahan{ ile mutabik kalmis-
tir* Yine, sadece “meghur tarikatlar arasinda en biiyigi" demekle yetinmesine ragmen,
en ¢ok deger verdigi tarikat Kadiriye idi, gergi o, diger tarikatlarla da yakin bir iligkiyi
stirdiirmekteydi. Kendisine ion Kudame'nin yegenlerinden biri tarafindan Kadiri htrkasi
giydirilmisg,** o da onu ibn Kayyim el-Cevziyye'ye devretmisti¢ Fiitiivvet kardeslikleri
tarafindan uygulanan htrkatii'l-fiitiivve adli Gyelige kabul toreni adetini, yeni ve gelenege
uymayan bir tarzda su ve tuz kullanarak icra etmeleri yiizinden bidat saymig, hog

3! En azindan Massignon’a gére boyledir. bk. Louis Massignon, “Etudes sur les isndd ou chaines de témoignages
fondamentales dans la tradition musulmane Hallagienne”, Opera Minora (Beirut 1963), II, 68. Yusuf’un asil hocasi
Hanbeli degil, bir Safif olan Ebu ishak Sirazi (6. 476/1083) idi. Daha sonra irani gelenek onu daha gok Hanef?
ekoltiyle birlestirmeye galigmistir. bk. W. Madelung, “Ydsuf al-Hamadéani and the Naqgibandiyya”, Quaderni di
Studi Arabi, Venice, V-VI (1987-1988), 499 vd. Onun yanls olarak iddia edilen Abdullah Ensarf (6. 481/1089) ile
yakinhg yeniden sorgulanabilir. Ama o, en azindan Ensari’nin Mendzilii's-Sdirin’ine bir gerh yazarak itibar kazan-
migtir. bk. Hamid Algar, “Ab( Ya'qb Hamadani” Encyclopaedia Iran, 1, 395 vd.

32 Baska detaylar igin bk. George Makdisf, “L'isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-Din lbn Qudama”, Louis
Massignon, Paris 1970, 88 vd. Genel bir bilgi igin ayni miiellifin su makalesine de bakilabilir: “The Hanbali School
and Sufism”, Humaniora Islamica, 11, (1974), 61 vd.

BEL I, 953",

34 ibn Teymiye, Kitdbii'l-istikdme, ngr. Muhammed Rasid Salim, Riyad 1983, |, 168 vd.

3 bk. George Makdisi, American Journal of Arabic Studies, 1 (1973). 123 vd.

% bk. George Makdist, “The Hanbali School and Sufism”, 68 vd.
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kargilamamust1.” Benzer sebepler yiiziinden Rifaiye’ye® ve ozellikle ittifddiyyin adiyla
tanittig ibn Arabi ve ekoliine de hiicum etmigti. ® Bununla beraber burada bir kez
daha digaridan ziyade iceriden gelen bir muhalefetten soz ediyoruz. [31] Ancak bu,
disaridan bir muhalefetin olmadig anlamina gelmez. Hallac aleyhindeki dava, Ayni’l-
kudat Hemedani ve Yahya Siihreverdi’'nin olagan digi idamlari gibi normal bir durum-
dur. Bunlar tahlili zor, karmagik konulardir. Halldc agisindan diisiiniildiigiinde, ibn
Akil'in kitabinin ismi, meselenin nerede yattigini gosterir: Hallac'in kerametlerinde.
Ustelik karsi gikanlar fakihlerdi, ama konu tersine keldmi bir konuydu. Kendisinin
veliligin mithri oldugunu ileri stiren Hakim Tirmizi, Allah’in peygamberler igin gergek-
lestirdigi apagik mucizelerden (dydt) baska olagan Ustii bir sey kabul etmeyen ve bu
ylizden egyanin icindeki 6ze varamayan alimler, yani ulemd-i zdhir hakkinda sikayetler-
de bulunmusgtur.* Onun anlattigi toplum, kendisinin mensup oldugu Dogu iran cevre-
sine aitti. Bunlar Hanefiler, belki bunlarla birlikte Mutezililerdi. Bu iki grup birbirine
karigmisti, fakat bizim tevsikimiz temelde kelam kaynaklarina dayalidir. Mutezililer gibi
rasyonalistler, karizmatiklere ve keramet sahiplerine pek fazla tahammil edememis-
lerdi. Onlarin terbiyevi ve entelektiiel tGstiinliik iddialarina kargt itirazda bulunmusglardi.
Pek cok durumla sosyal farklilagmanin da ilgisi vardi. Es’ari’nin Mutezili Ustadi
Clibbai’nin, Ahvaz'da Hallac’la ilgili temsillerden birine katildigi ve bu vesileyle
Hallac'in kerametleriyle eglendigi sdylenir. Kadi Abdiilcebbar'in Mugni’sinde peygam-
berlikle ilgili bolum bu tir hikayelerle doludur.*' Hallac ciddiye alinamayacak bir dii-
zenbaz olarak gortlur. Ten(hi'nin Nigvdru’[-Muhddara’siyla®? bu imaj dddb edebiyatina
tasinmisti. Bunu daha sonra da, mesela René Khawam tarafindan terciime edilen
Kitdbii'l-Hiyel'de** buluruz; bu eser kronolojik ve bir bakima hikdye sanatinin durumu
itibanyla Bin Bir Gece Masallari’'na yakin goriinen bir metindir. Tartigma zemini bellidir:
Mutezili keldm, blytcilikle peygamberlik arasindaki farkliligi tamimlamak igin ¢ok
zaman harcamigti. Cahiz, al-Fark Beyne'n-Nebi ve’'l-Miitenebbt tizerine yazan belki de ilk
kigidir. Eserini, mucizenin Tanri’'nin gvenilir bir kisiden sadir olan icazinin delili [32]
olarak Peygamber tarafindan ortaya konan bir meydan okuyus oldugunu ispat etmek
igin yazdigi izlenimi verir. O zamanlar keramet, sadece peygamberlik iddiasini teyit
olarak anlasilabilirdi. Bu sebeple Halldc, Muhammed’e rakip gibi gértilmisgti. Nitekim
ilk donemlerdeki sifiler, keramet izhanina, yani Mutezililerin deyigiyle “ddetleri ihlal
yoluyla” tabiat kanunlanni iptal etmeye ciiret etmemiglerdi.

Bununla birlikte Hanefiler —ya da bunlardan Mutezile tarafini tutanlar- ge¢mis-
te Iran’a ait olan topraklar {izerinde Safii’nin talebeleriyle yiiz yiize gelmislerdi. Béyle-
ce Mutezile en azindan bazi alanlarda, Eg'arflerle yer degistirdi. Kaynaklanmizin az ¢ok

37 bk. ibn Teymiye, Mecmd'atii'r-Resdil ve'l-Mesdil, I-V, Beyrut 1983, 1, 156 vd. Adetin kendisi igin bk. Henri Corbin,
Traités des Campagnons-Chevaliers, ed. M. Sarraf, Teheran-Paris 1973, girig kismi 72 vd. Necmeddin Zerkib-i
Tebrizi’nin Fiitiiwetndme’sinden sonra.

%8 jbn Teymiye, age, I, 131 vd. Rifailerin uygulamalan igin bk. EI, VIlI, 525 vd.

%9 jbn Teymiye, age. Il, 3 vd. ibn Teymiye'nin tasavvufa kargi tavninin aynintili bir tahlili igin bk. Fritz Meier, "Das
sauberste Uber die vorbestimmung”, Saeculum, XXXII (1984), 74 vd. Daha sonra yazarin su eseri iginde basilmig-
tir: Bausteirte, Ausgewdlilte Aufsdtze zur Islamwissenschaft, 1-1lI, istanbul-Stuttgart 1992, I, 696 vd. Meier, furka gelene-
giyle ilgili olarak belki de gereginden fazla stiphecidir. age, 701, no 9.

40 Al-Hakim al-Tirmidhi, Kitdb Sirat al-Awliyd’, § 105. ed. Bernd Radtke, Drei Scliriften des Theosoplien von Tirmid, Beirut
1992, 82 vd.; Bernd Radtke-John O’Kane, T/ie Concept of Sainthood in Early Islamic Mysticism, Richmond 1996, 155 vd.

4! Zikredilen hikaye igin bk. al-Mugni, ed. Mahmud el-Hudayri-Mahmud Muhammed Kasim, Cairo 1965, 272, 1. I | vd.

42 By metnin igerigi igin bk. Sobieroj, agm.

43 René Khawam, Le livre des ruses. La stratégie politique des Arabes, Paris 1976.



Tasavvuf ve Muhalifleri 173

tek yanh dagilimina baglh olarak Nigabur'un merkezindeki durum hakkinda en iyi sekil-
de bilgi sahibi oluyoruz. Burasi Risdle'nin yazan Kuseyri’'nin bulundugu yerdir. Kugeyr,
bir Safil fakih olarak Selguklu veziri Kiindiiri'nin yonetimi altindaki Hanefilerden eziyet
* gekmis ve muhaliflerinin iftira kabilinden ithamlarina kargi Eg’ari’yi savunmak igin
meshur Sikdyetii ERli’s-Siinne bimd Ndlefiim mine’l-Mihne adli eserini yazmigti. Fakat o,
sanilageldigi gibi uzun bir stre tecrit edilmis bir ¢ehre degildi. Gergi bu durumda
Tilman Nagel belki de “yeni dindarlik” hakkinda konugma konusunda bir parga cliret-
kardi.* Ama o, hareketin Horasan digindaki kdkenlerine ulagmayi basarmigti: Siraz’'da
keldm konularinda Eg'arilige bagh bir sff olan ibn Hafif ve Irak’'ta bu yeni dindarlikla
Es’ari kelamini mezc ederek benimseyen Maliki fakih Bakillant gibi. Kitabii'[-Beydn ani’l-
Farkt Beyne'l-Mu'cizdt ve'l-Kerdmdt adli eserinde Bakillani, gorebildigim kadaryla, pey-
gamber olmayan kimseler tarafindan meydana gelen kerametlerin imkanini savunmak
icin akli istidlalleri kullanan ilk kelamciydi (hala Hallac'i bir sahtekéar olarak gormesine
ragmen). Kitdbii'l-insdfinda —kitabi sahih sayabilirsek—* Ibn Kudame’nin Kadiri silsile-
sinde de goriinen iki muelliften, Sibli kadar Clineyd’'den de iktibaslarda bulunur. Ta-
savvuf, yavas yavas hemen her alanda ilmi kuruluslara niifuz etme basarisin goster-
mistir. Hatta Nigabur'daki Hanefilerin davetsiz zahid misafirleri vardi: Ugiincii yiizyilin
ortalarindan beri agagi sosyal siniflara vaaz veren, [33] Gur ve Gargistan'in kirsal
alanlarinda faaliyetlere baglamis olan Kerramiye. Gergi keramet izhar etmiyorlardi,
dinleyicilerini alhgilmadik tasavvufi fikirlerle sagitmiyorlardi da. Antropomorfist fikirle-
rinden dolayi hayli taninirlar, ama géz alici zithd hayatina yénelme konusunda da yol
gosterirler. ibn Kerram gevrede yolculuga giktiginda koyun postundan dikigsiz bir
elbise giyerdi. Nisabur'da tugladan yapilmig bir barakada, basinda beyaz kalansiive (bir
cins sivri kiilah), koyun postu lizerinde oturur, herkese nasihat ederdi.*

Bu ylzyillarda tasavvufa karsi bir tepki olduysa bu, daima gahis olarak s(fflerin
ya da bazi uygulamalarn nasil anlagildigina bagh olmustur. Julian Baldick’in son za-
manlarda tekrar vurguladigi gibi, hi¢bir zaman fikihgilarla stfiler arasindaki diigmanli-
gin agik ve tekdiize bir sekli olmamistir.#” Hatta Omer Siihreverdi, kendi “dergdhi"inda
barindirdig: talebeierine fikih ilmi tahsil ettiriyordu. Bu tabii ki karakteristik bir durum
degildir. Ozel halleriyle zahid cevrelerini mahgup eden sifiler her zaman olmustur:
Muzik dinleyip sema sevme, geng oglanlarla sohbet edip bir sahid, yani kendi suretine
gore yaratmig olan Tanri’'nin gizelliginin bir delili olarak onlari seyretme*® ya da ahlaki
kaliplara tamamiyla kargi ¢ikma (ibdha) gibi. Fakat bu durum onlara karsi biitiin tavri
etkilemig gériinmiyor ve normalde tahammuiiliin son noktasini zorlamamigtir. Bu mi-
nasebetle, ifade her iki tarafa da aittir. Hatta isittigimiz kadanyla her ne kadar ibn
Teymiye'ye oldukga gayr-1 miiteserri, rezil biri gibi geliyorsa da ibn Arabi okuyucusuna
gliven vermege kendisini mecbur hissetmistir: "Kardesim, benim fakifleri, fakih oluglart ya

4 Tilman Nagel, Die Festung des Glaubens. Triumph und Scheitern des islamischen Rationalismus im 11.
Jahrhundert, Munich 1988, 95 vd.

4 Kad iyaz'in verdigi Bakillani'nin eserlerinin listesinde adi gegmiyor. Kadi iyaz, Tertibii'l-Meddrik, ngr. Ahmed Bekir
Mahmud, Beirut 1967, Il, 601 vd. Ustelik, kitapta kendisinden iktibaslar bulunan (67, 1. 6) tartigmali sahsiyet
Serifii’l-Ecell imam Cemalii’l-islam’in, Bakillani'nin déneminde yagadigini kabul etmek uygun gériinmiiyor. Su
halde eser ya apokrif olabilir ya da daha sonra ilavelere maruz kalmig olabilir. Bu ikinci durumda Ctineyd. Sibli ve
digerlerine atiflar da eklenmig olabilir.

46 Theologie und Gesellschaft, II, 609 vd.

T Julian Baldick, Mystical Islam, London 1989, 174. Gilles Veinstein tarafindan kisaltilan bir ifadeyle.

48 Ritter. Das meer der seele, 470 vd.
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da fikih ilmini uygulamalart yiiziinden ayipladigimi digiinmenden Allah’a siginirim. Ciinkii boyle
bir tavir Miisliiman igin caiz degildir. Seriatin asaleti siipheden dridir.” Zaten o, diger alimler-
den oldugu kadar fakihlerden de icazetler almisti. Onun gordigii problem farkl bir
duzeydeydi. "Bununla beraber” diye devam eder, “ben yalnizca diinyevi niyetler besleyerek,
menfaatperestce Seriat’t sohret elde etmenin yegdne aract olarak ogrenen fakihleri sugladim.” Bu,
daha 6nce Hakim Tirmizi ve onun gibi diger pek ¢ogu tarafindan vurgulanmis olan bir
noktaydi. Gazall ihiyd’sinda ayni seyi yapmusti. Nihayet ibn Arabi dengeyi dogru kurun-
ca onunla uyusmugtur: “Aynt sekilde ben [34) sadece, insanlarin karsisinda gergek halleriyle
uyusmayan bir kudsiyet iddiasindaki sifileri ayipladim, samimi olanlar degil.”

ibn Arabi, sosyal bakimdan oldugu kadar entelektiiel agidan gelismis bulunan
tasavvufi iddialann biytklugint érneklerle agiklar. Kendisi hakkinda higbir tereddidii
yoktur. Kurgusal sistemini kuvvetle ve kendine giivenle sergiler. Fikirleri kabul gérms,
yuzyillarca etkisi silinmemistir. Sugladigi fakihlere tepeden bakmasi meyvesini vermis-
tir: "Madem ki, onlar Allah Dostlar’'na karg siirekli kabahat isliyorlar, muhakkak kendi
sehadetleriyle helak olacaklar.” diyor. Tum bu soylediklerinin birbiriyle baglantilari ayni
derecede manidardir. Dahasi, onun uzun bir siire énce Asin-Palacios tarafindan Is-
panyolca’ya gevrilen, yakin zamanda da Austin sayesinde Ingilizce versiyonu gikan
Risdletii RGhi’l-Kuds adli eseri, daha blyiik bir oryantalist okuyucu kitlesine ulagabilmig-
tir.# Clinku kitap, esasen Endiiliis Velileri'nin (santones andaluces), Asin-Palacios’'un de-
yimiyle*® okuma yazmasi olmayan siradan derviglerin menkibelerini icerir. Stfiler top-
lumun siradan insanlar arasina sizmiglardi ve ibn Arabf tartismasiz (par excellence) ente-
lekttielligine ragmen, bu durumdan tamamiyla haberdardi. Umminin karizmasina say-
gisi vardil. Onlarin siradan halk ve diigmanlan Gzerinde sarf ettikleri glic hakkinda
yazmaktan zevk aliyordu. Sifiler kendi rolleri hakkinda glivensizligi bir kenara atmis-
lardi. Artik tasavvuf olgusunun tanimlamasiyla hig ilgilenmiyorlardi. Bu ikinci konu
Muhaésibi ve Cilineyd gibi kisilerin tizerinde durdugu konular olmustur. Zaman zaman
anlasiimaz ve giigliiklerle dolu dillerine ragmen onlar, miithis psikolojik kavrayig ve
cesaretle yeni bir ufuk agmuglardir. Oysa artik 6nemli olan sahsiyetin saf giictiydi.
Zihni dehalar kadar keramet sahipleri de siradan ¢ehreler haline gelmisti. Daha kesin
bir ifadeyle buyiik halk kesimleri ya ehliyetli bir sahsin cazibesi ya da onun aligiimadik
sezgisinin derinliginde fant olma pesgindeydi. Gnostisizme yakin bu gayri makul sezgi
turinden sikayetgi olanlann ve akillan sarsilanlann sayisi azalmigti.** Oryantalist bilim
son zamanlarda hep olguyla bogusmustur. Bizzat batili dlimler [35] iyice rasyonaliz-
me gdmillmiglerdir. Hatta Massignon bile ibn Arabi hakkinda fazla bir sey sdyleme-
mistir.

Sonug bir gecede gelmedi. O yavag bir siiregti. Bir giris denemesinde Fritz
Meier, ibn Abbad er-Rundi tarafindan kullanilan bir aynimi ele alarak, nazariye kuran
sGff gseyhi demek olan seyhu't-ta’lim ifadesinin, muridin hayatini ve gahsiyetini tanzim
eden bir tstat anlamindaki seyhii't-terbiye'ye nasil donistigini gostermisti.’? Giderek

49 R. W. ]. Austin, Sufis of Andalusia. Tfie Rifi al-quds and al-Durrat al-fahira of 16n ‘Arabi, Univ. of California Press,
1971, 105.

50 Asin-Palacios, Vidas d e santones andaluces, Madrid 1933.

5! ibn Arabi'nin daha sonraki bir elestirisi igin krg. Michel Chodkiewicz, “Le procés posthume d’lbn ‘Arabi”, Islamic
Muysticism Contested, s. 93-123; Eric Geoffroy, Le soufisme en Egypte et en Syrie sous les derniers Mamelouks et les premiers
Ottomans. Orientations spirituelles et enjeux culturels, Damascus 1995, 452 vd.

52 Fritz Meier, “Hurasdn und das ende der klassischen sufik”, La Persia nel Medioevo, Rome 1971, 545 vd. Ayrica Meier'in
Bausteine'si iginde de basilmigtir. I, 133 vd.



Tasavvuf ve Muhalifleri 175

kayitsiz sartsiz teslimiyet, tek basina 6grenmekten daha énemli hale geldi. Boylece bir
talebe sadece sohbetlere devam etmeyi beklemekle kalmaz, ayni zamanda bir psiko-
lojik rehbere (psychagogue) baglanmis olurdu. Yaptig her iste onun iznini istemek zo-
rundaydi. Kendi iradesini terk etmeliydi ve askeri bir disipline boyun egmeye mecbur-
du. Bu, korku ve hayranlikla karigik saygi uyandiran bir mesafenin oldugu kadar, bir
mahremiyetin de igaretiydi. Bu tir bir itaatten zuhur eden sGff kardegligi, onlarin gi-
clinii ve kenetleniglerini tasvir eder. islam’in diinyevi otoritesini ¢ékertmesi, sarsilimig
ve yikilmig bir toplumu 6lim kalim miicadelesine itmesi sebebiyle Mogol dénemi,
dogal olarak bu geligmenin muisebbibi sayilmigtir. Aslinda sadece son noktayi koy-
mugtur. Gelisme daha 6nce baglamigti. Meier, stregelen degisimlerin kanitlarini tasi-
yan, Sulem] ve Kuseyri gibi yazarlarin bulundugu Nisabur kentiyle ilgili stirecin ayrinti-
larini aragtirir. Genis bir tanimlama igerisinde esas olarak iran’la ilgili en &nemli so-
nuglan sayar: Ugiincii/dokuzuncu yiizyilda tasavvuf halen ferd? bir cabaydi ve sahst bir
temele dayanmaktaydi. Sekizinci/on dérdiincii yiizyilda (yani ibn Arabi’den yiiz yil
sonra) ise, tarikatlar ve aile kuruluslan iginde tegkilatlandi. Sadece Uveysiler eski sekli
sirdiirmeye devam ettiler.* Ugiincii yiizyilda felsefe ve metafizik, heniiz tasavvuf uf-
kunun ¢ok 6tesinde durmaktaydi, oysa sekizinci ytizyllda hemen her yerde rastlanabi-
liyordu. Ugilincii yiizyilda ilham (visionary) unsuru mevcut olmasina ragmen, is halk
diliyle ifade etmeye geldiginde genellikle zikredilmeden oylece birakilirdi. Sekizinci
yiizylldaysa s(finin kendini anlamasinin énemli bir unsurudur. Ugiincii yiizyilda tasav-
vuf, heniiz dinf ilimlerden sayilmazken, sekizinci [36] ylzyilda zaman zaman kelam ve
fikhi golgede birakti. Ugiincii yiizyllda miellifler ve ydnetim dogal olarak tasavvufu
stipheyle karsilarken, sekizinci yiizyllda hayli destegini anyorlardi. Ugiincii yiizyilda
tasavvufun dili kelam ve fikih gibi Arapga’yken, sekizinci ytizyilda keldm ve fikhin aksi-
ne kendisini Farsga olarak (hatta diger dillerde) ifade ediyordu.

Ozel dil, kesfe dayali tecriibe, kesin itaat, siyast idareyle iligkiler; iste popiiler
etkilerin ve hazir kuvvetin geldigi nokta. Hazir kuvvetlere katkilarin bir kism, iktidar
politikasinin boyutlaniyla ilgilidir. Yine iran’dan bir érnek: Hakkinda yaptiklan arastir-
malarla bizi bilgilendirdiklerinden dolay: kendilerine tegekkir borglu oldugumuz Ruslar
ve son zamanlarda da Kuzey Amerikalilar tarafindan incelenen Hace Ubeydullah
Ahrar. Ahrar bir Naksibendi dervisiydi, fakat ayni zamanda giiglt bir toprak sahibi ve
politikaciydi. Kendisine ve nesline ait bagislardan olugan vakif tarafindan belgelenen
araziler Tagkent, Semerkand ve Buhara vilayetlerine, hatta bu alanlarin &tesine yayil-
migti ve eger az sayidaki vergi kayitlari yardimiyla karar verebilirsek, ¢ok muazzam
goruniyordu. Sahruh’un oglu Ulug Bey'in olimi —ya da mahkemece idami- sonrasin-
da 855/1451 yiinda Semerkand’in kazancini kontrol edebilen Timur Deyleti’nin valisi
Ebu Said’i desteklemisti. Ahrar, Naksibend tarikatinin resmi kaynag: olan Kemaleddin
el-Kasifi’'nin Regehdt ‘Aynii’l-Haydt adli eserinde Ebu Said'in bagarisinin bag mimari
olarak tasvir edilir. Fakat kendisinin prense, ancak seriata destek olmaya s¢z verme-
sinden sonra yardim ettigi sdylenir. Bununla beraber bu girisim, onun saray gevresin-
de buytk bir iltifata mazhar olmasini saglamig olabilir. Politik kararlarla, hatta askeri
seferlerle ilgili tavsiyelerde de bulunuyordu. Bunun riski yoktu, Ebu Said, Kara Koyunlu

3% bk. Julian Baldick, Imaginary Muslims. The Uwaysi Sufis of Central Asia, London 1993. Ayrica bk. Devin DeWeese,
“The Tafkira-i Bughra-Kfian and the ‘Uwaysi’ Sufies of Central Asia: Notes in Review of Imaginary Muslims ", Central
Asiatic Journal, XI, (1996), 87-127. Misir'daki varliklari hakkinda, E. Geoffroy'un dugtinceleri igin bk. 51 no.lu dip-
notta yer alan eseri s. 215 vd.
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hitkimdar Cihansah’in, Uzun Hasan yonetimindeki Ak Koyunlu devletine kars! sava-
sirken éldiriilmesinden sonra, Bati iran’daki iktidar boslugundan yararlanmak istedigi
zaman, Ahrar onu bu sefere gikmak igin cesaretlendirmigti. Fakat bu ancak Ebu
Said'in 6lumiine ve ordusunun imhasina kadar stirmigtir. Buna ragmen Ahrar, ortaya
¢ikan bunalimlara mudahil olarak kalmustir. Gok etkili bir sahsiyeti oldugu agiktir.
Bununla beraber belki de aslinda onu o kadar giiglii kilan yalnizca kendi glicti degil,
ayni zamanda cazibe gliciine inanan gevresindeki insanlardi. Tasavvuf, kitleleri kontrol
araci olabilirdi. Bu durum, yénetimin onunla bu kadar fazla ilgilenmesinin sebeplerin-
den biri olabilir. Ote yandan o, Semerkand’'daki akrani olan sifi ve keldmcilardan
gelen diigmanlig hesaba katmak zorunda olmasi yaninda, ortodoksinin bir savunucu-
su olarak ortaya ¢ikabilmigti. [37) Bu sartlar altinda iktidar micadelesi, tablonun
butin igerisinde kaginilmaz bir unsurdu.>

Sifilerin, donemlerindeki politik hayata midahalesi, ytzyillar boyu bilinen bir
ornek olmaya devam etti. Rifaiye tarikatinin lideri olarak Osmanli sultani Abdiilhamit’e
danigmanlik yapan Ebu’l-Hida es-Sayyadi gibi bir sahsi hatirlamamiz gerekir.® Cok
degil, daha Tirkiye'nin Rusya'yla basarnsiz savaglari sirasinda, bir Naksibendi seyhi
olan Seyh Ziydeddin Gumushanevi (6. 1313/1894), miritleriyle birlikte diigmanla én
safta micadele etmisti.’ Erzincan’da Halidi kolunun basi olan Seyh Fehmi'ye, gene-
raller tarafindan, nasihat igin bir kahin gibi muracaat ediliyordu. Etkilerini muritlerin-
den biri olan Asg Dede ibrahim'in hacimli otobiyografisi sayesinde dgrenebiliyoruz.s’
1276/1860'da ve yine 1282/1866'da haccettiginde, yasadigi sehrin ahalisi onu ugur-
lamig ve donugiinde bolgedeki garnizon bandosuyla miizikli bir kargilama armagan
etmiglerdi. Bazen bu cemaat sadece persembe aksamlan zikir igin zaviyede toplanan
erkeklerden ibaret kalmiyor, ayni zamanda ailelerin tamaminin katilimiyla olusuyordu.
Yikilmis olmasina ragmen, Sazeli-Yegruti seyh Ebu Samat’in Sam’da inga ettirmis ol-
dugu dergdhin avlusuna giriste glizel kokulu portakal agaglari arasinda kendilerini
nasil mutlu hissettikleri buglin bile tasavvur edilebilir.’® Peter Brown'un deyimiyle
“Miibarek zat” halkla tamamen butlnlegmisti. Ancak bir uzman olmadan cevaplanama-
yan sorulari cevaplayabilen ve iceriden ¢oziimlenemeyen anlagmazliklari ¢ozebilen
digaridan biri olarak goriilebiliyordu.*® [38] Fakat mistisizmin entegrasyonu bu derece
ilerlediginde muhalefet neredeydi? Tabii ki igeriden gelen muhalefetin sonu yoktu.
Bdylece, érnegin iran’da Naksibendiye, Safeviler tarafindan tamamen yok edilmisti.

5 Bu noktalar hakkinda bk. ]. M. Rogers, “Ahrar”, Encyclopaedia Iran, |, 667 vd. Genel bir gerceve igin bk. ]irgen
Paul, Die politisclie und soziale Bedeutungder Nagsbandiyya im 15. lafrhundert, (Berlin 1991); Florian Schwarz,
Brudersclaften, Gesellscliaft, Staat im islamisclen Mittelasien (Transoxanien) im 16. Jafriundert, (Tibingen 1998) (Doktora
tezi). Memluk ve erken dénem Osmanli Misir'nda prensle dervig arasindaki yakinlk igin bk. Geoffroy, 51. dip-
nottaki eseri 119 vd.

%> Bilgi igin bk. Wemner Ende, “Sayyid Abu |-Huda, ein Vertrauter Abdulhamid's I1.” Vortrdge XIX. Deutsclie
Orientalistentag = Zeitschrift der Deutsclien Morgenlandischen Gesellschaft (ZDMG) Suppl., 111, 2, (Wiesbaden 1977). 1143
vd. Butrus Abu-Manneh, “Sultan Abdulhamid Il and Shaykh Abulhuda Al-Sayyadi”, Middle Eastern Studies, XV,
(1979). 131 vd.

6 “Nakshbandiyya“, E!, VI, 937% Gimishanevi igin bk. Butrus Abu-Manneh, “Shaykh Ahmed Ziya'iiddin el-
Glimtghanevi and the Ziya'i-Khalidi Suborder”, Shi‘a Islam, Sects and Sufisim, ed. F. De Jong, Utrecht 1992, 105 vd.

STEL I, 878 vd.

58 Benim yazmis oldugum Die Welt des Islams, XVI, (1975) igindeki maddeye bakiniz. s. 76 vd. Yesrutiye'nin daha
sonraki geligimi hakkinda kisa bir yorum igin bk. P-]. Luizard, Les Voies d'Allafi, ed. A. Popovic-G. Veinstein, Paris
1996, 364 vd.

5% Peter Brown, "The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity *, Society and tfie Holy in Late Antiquity,
London 1982. &zellikle s. 131 vd. iki general arasinda uzlagtirma ¢abasinin &rnegi igin bk. age, 133.
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Tarikat sadece Kiirtler ve Ozbekler arasindaki Siinni cevrelerde hayatiyetini siirdiire-
bilmisti. Safevilerin sGff bir kokeni vardi. Baglangicta karizmatik lider fikirleriyle baglan-
tili olarak Naksibendilerden daha fazla miufrittiler. Fakat bu “akrabalar’ arasindaki bu
tlr uyugmazliklara ek olarak biz ne elde edebiliriz? Gorebildigim kadariyla muhalefet,
farkli alanlarda fakat asag yukari ayni dénemde, kurulmus olan bitinligi parcalama-
ya galigan ve tam bir statiiko gatismasina sebep olan tg gligten oluguyordu: Sfilerin
bagnazlik ve nasslara kuru kuruya baghhgindan dolayi karsi ¢iktiklari Selefiye, laiklik ve
milliyetgilik sebebiyle karsi ciktiklari reformistler, sémiirgecilik ve kolonicilikleri yi-
ziinden karsi ¢iktiklar Avrupalilar.

Bu sempozyum boyunca, sff tarikatlara karst Avrupali diigmanliginin tartigil-
masina sadece bir iki tebligde temas edilmistir. Bu durum, su toplantiya katilanlarin
gogunun bizzat Avrupali olmasindan kaynaklaniyor olabilir. Bu sebeple onlar, kendi
dustince temellerini yansitmak zorunda kalacaklardir. Bagka ttrlt hareket edememe-
leri ya da boyle yapmakta genellikle isteksiz davranmamalan bir yana, yaygin sartlarda
konu daha farkli bir baglk altinda ele alinabilirdi: Otekinin gériigleri ya da diisiince
teorisi, son yillarda ¢ok sayida bilimsel toplantinin nihai bir hedefi durumundadir.
Fakat unutmayahm ki, ylizyilimizin bagindaki mistik hareketlerle ilgili muteber sayilan
yayinlarin ¢ogu, kolonyalizmle yakindan irtibatlandirlmig, onun kaygilarini ve pesin
hiikimlerini yansitmigtir: Depont ve Coppolani’'nin 1897’de Cezayir'de basiimig olan
Les Confréries Religieuses Musulmanes adli eserleri, Duveyrier, Rinn, Le Chéatelier ve diger-
lerinin galismalan gibi. 1951’e kadar, yani ikinci Diinya Savasi’ndan sonra, heniiz
Magribi devletlerin bagimsizliklarini kazanmalarindan énce Georges Drague Esquisse de
['histoire Religieuse du Maroc: confréries et zaouias adli eserini ayni ruhla yazmstir.® Kirsal
alanlarda zaviyeler*** yerel egitim merkezleri olarak gérev yapmislardir. Bunun sebebi,
politik sebeplere ek olarak medenilestirici gorevin (mission civilisatrice) [39] onlan uyanik
tutmasiydi. Fakat Fransiz sémiris, belki gok bilinen bir érnek olsa da asla tek 6rnek
degildir. Benzer miitalaalar, Trablusgarp’taki Senusiye ile ilgili italyan aragtirmalari,
Sudan’daki Mehdizm’e iliskin ingiliz yayinlan vb. ile ilgili olarak da yritiilebilir (bu
ikincisinde tarikatlarin iyi yoni tizerinde de durulmasina ragmen). Son zamanlarda da
isaret edildigi gibi,* ingiliz ve Amerikan misyonerleri tarafindan yazilan eserler bir
“[slami Teflike” edebiyati tirettiginde, bir gozetleme literatiirii (littérature de surveillance) ile
muamele ediyoruz.

Bu agamanin tamamen 6tesine gegebildik mi? Su gergektir ki, halen biittn fobi
ve tartigmalar tasavvuftan ziyade fundamentalizme y&neltilmistir ve halkin tiiketimine
yonelik bir gazetleme literatiirii iretme egiliminde olan daha ¢cok medyadir. Ancak kendi
calismamizla ilgili olarak, Sovyet politik komiserleri tarafindan derlenen raporlar araci-
ligiyla ytzyilimiza ulagan Orta Asya s(fi kardesligi igin kullandigimiz belgelerin payini
da unutmamaliyiz.¢? Aslinda bunun tabii ki higbir zaran yok: Neden Arapga ve Farsga
kaynaklar kadar Rusga kaynaklar kullaniimasin? Bu sadece, ilgilenmek zorunda oldu-

0 Yazar diger selefleri gibi bir koloni subayiydi. Genel bilgi igin bk. E. Burke Iil, “The Sociology of Islam. The French
Tradition”, Islamic Studies. A Tradition and its Problems, ed. M. H. Kerr, Malibu 1980, 73 vd.

“** Yazarin burada oryantalistlerin galigtiklan merkezleri safflerin zaviyelerine benzettigi, bu zaviyelerin misyonunu
da islam toplumunu medenflegtirmek olarak takdim ettigi anlagiimaktadir.

8! bk. R. Sedn O’Fahey-Bernd Radtke, DerIslam, 1, XX, (1993), 61 vd.

2 Miitalaa igin bk. Fritz Meier, Zwei Abfandlungen iiber die Nagsbandiyya, istanbul 1994, 186. Benim de dolayh olarak
temas ettigim inceleme tiri, Jo-Ann Gross’un bir makalesinde uygulanmigtir. bk. Jo-Ann Gross “The Polemic of
‘Official’ and ‘Unofficial’ Islam: Sufism in Soviet Central Asia”, Islamic Mysticism Contested, s. 520-540.
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gumuz, bakis agisindaki asli tehlikelere bir nazar dokundurma, bir “disaridan bakis"tir.
Bu sempozyum sirasinda hepimiz, tasavvuf yerine aleyhtarhig hakkinda, stelik dinf
terimler yerine sosyolojik ve tarihi terimlerle konustugumuz igin aslinda digaridan
bakigl uygulamig olacagiz. Ancak bu asla zararl degil, bilakis, “tarafsiz” bilimin bir ifa-
desi olabilir. Fakat hatirda tutmaliyiz ki, bizzat siffler egyaya farkl bir tarzda bakmustir.
Bizim iktidar yapilan olarak gordiigimiiz noktada onlar, dini muhalefet tarafindan
elestirilen, miridi seyhle 6zdeglesmeye sevketme seklinde aralarindaki yakin iligki
anlamina gelen, sahih olup olmadigi tartisilan bir fend fi's-seyh anlayigi olarak rabitadan
s6z etmiglerdi.®* Benzer bir sekilde, bizim sirf politik etki ve hikmetme arzusu gordi-
gumiz yerde onlar, seyhin diger insanlar tzerinde kullandigi etki giicii ve bununla
siklikla kastettikleri sey olan, sahsiyetinin biy(li yaniyla digmanlarini etkilemek igin
kullandigi tasarruftan bahsetmislerdir.#* [40) Her ne kadar siradan halkin yiksek taba-
ka kadar batil inanglara sahip olmasindan dolayi bu iki otorite tiirinin birbirinden
tamamen ayirt edilmesi mimkin olamasa da bu glg, diinyevi gii¢ sahipleri tarafindan
belki de sosyal etkiden daha fazla dikkate alinan bir noktaydi. Seyhle mritleri arasin-
daki yakinlik Peygamber’le ashab arasindaki yakinlikla mukayese edilmis,® seyh sec-
deyle selamlanmis ve ayaklan opllmugtir.® Timur'un Nimetullah-1 Veli-i Kirmanft'yi, iki
sultanin ayni lkede birlikte yasayamayacagini sdyleyerek memleketinin diginda tut-
maya galigtigi nakledilir.’

Bu yerinde bir disiinceydi. Bir kag ytizyil sonra, ayni tilke, aydinlanmig Avrupa
milliyetgiligi karsisinda pes edince, s(filer ayni gercegi yeniden yagamak zorunda
kalacaklardi. Mistik tarikatlar bu yeni érnege uymadilar. isldm diinyasinin her tarafina
yayllmiglardi ve bu ytizden énceki zamanlarda kozmopolit bir gériintiiye sahip olduk-
larindan dolay1 vatansever sayllmayan {ilkeler tizerinde yeni kurulmug devletlerin
sinirlarina hapsedilemezlerdi. Aydinlarini yitirmiglerdi. Kadirilerin kuruluguna varis olan
Bagdat'taki Geylaniler, Jon Turkler tarafindan iktidarlarindan mahrum edildiginde
Irak’taki Arap milliyetci harekete katilarak politikaci ve bagbakan sifatiyla yeni kariyer-
ler edindiler.¢® Son dénem Osmanh Tirkiyesi'yle ilgili olarak ortaya ¢ikan gerginlik ve
tarikatlarin kargi karsiya kaldigi manevi belirsizlik, Franz Werfel tarafindan, The Forty
Days of Musa Dagh adli romaninin bir béliminde Ermeni mezélimi miinasebetiyle
tasvir edilmigtir. Ustelik, milliyetcilige eslik eden modernite arayigi Avrupa laikliginin
isini kolaylastirdi. Bundan sonra tarikatlar, batil inang ve mantik digi sayilmalan dola-
yisiyla modasi ge¢mis, “Orta Cag'a ait” ve tehlikeli gérilmisglerdir. Vambéry Orta Asya
seyahatinde, insan topluluklarinin saghgini korurken kota ruhlari hapseden —orada bir
saygl gostergesi olarak “onlar” (fsdn) diye adlandiriimisg olan— s(ff seyhlerin, gergekten
tabiat Ustl gliglere sahip nefesleri ya da tilsimlarini satarak dua ve beddua etmeleri
sebebiyle, mollalardan daha yiiksek ve agiri itibara sahip oldugunu gdzlemlemigtir.*®
Yeni yonetici segkinler, ister (Rusya ya da Cezayir'deki gibi) yabanci, [41] ister (Ttrki-
ye ya da ran’daki gibi) yerli olsun, bu tiir bir anlayisa sahip degildi. Onlara gére insant

63 krs. Meier'in kitabindaki ilk galigma, Fritz Meier, Die Herzensbindung an den Meister, 17 vd.; age, indeks Entwerden im
Meister maddesi.

4 Bir dnceki dipnotta yeralan eserdeki ikinci aligma; Kraftakt und Faustrecht des Heiligen, age, 245 vd.

5 age, 106 vd.

% age, 148 vd.

7 age, 245, no. |.

68 bk. P-J. Luizard, Les Voies d'Allah, 349 vd.

9 age, 276.
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ve medeni ilerleme, Avrupa tibbi ve blrokrasisiyle gerceklestirilebilirdi. Bu hedefi
yakalama u@runa iktidarlarini siklikla, magrurca ve buna bagl olarak acimasizca his-
settiriyorlardi. Atatlrk, dogal olarak en gtizel érnektir, ancak asla tek 6rnek degildir.
Tarihin garip bir tecellisidir ki, Sovyet imparatorlugu’nun ¢dkmesinden sonra bagim-
sizhg@ini kazanan Kazakistan gibi devletlerin yer aldigi Orta Asya’daki bazi bolge halkla-
r1, kendilerini milli olarak algilayislari, tizerine bir kimlik bina edilebilecek bagka bir sey
bulunmadigindan, mistik tarikatlarin gegmiste oynadigi role bir kez daha sadik kalmig
goriniyor.™

Muhalefetin g giclinden sonuncusu olan Selefiye, milliyetgilige karsi olarak,
laiklik olmadan yol almaya caligti. Ancak kibirsiz yapamadi; asla ve koklere donen
reformcunun kibriydi bu. Muhammed Abduh Sazeliye, talebesi Muhammed Resid Riza
da (1865-1935) Naksibendiye ile yakinlik kurmustu, fakat her ikisi de hor gérdiikleri bu
tarikatlarin geri kalmis gegmisleriyle kavga etmekteydiler. Riza, gengliginde tasavvufi
toplantilara devam ederken, sohbete katilanlann ruhlari gordiiklerini, yani 6lmig seyh
ve tarikatlarinin eski atalarinin ruhlariyla haberlestiklerini sandiklarini kaydeder. Hatta
belli ki onlar, ahirette ruhlann birbirlerini atlar gibi kokularindan taniyacagini sdyleyen
meshur hadisi kabul ederek bunlari koklayabildiklerini sdylemislerdi.” Oyle olsa bile,
Riza bu hadisi zikretmez, ¢lnkil fadis onun ¢ikanmlarinin istikametine ters diigmekte-
dir, agikgasi bu tiir uygulamalarin gdsterilmesini saf ve orijinal isldm’la bagdastirama-
mistir. Onun itirazlari, beg yiiz yildan fazla bir zaman énce ibn Teymiye tarafindan
yurttilen ve o siralarda Vehhabiye'nin kokli olarak ele aldigi ideal gegmise donisi
ongoren reform tavriyla mutabikti.

Bununla beraber 1920’lere kadar Vehhabiye, Misir'da énemli bir etki yapmaya-
cak kadar marijinal bir olguydu.” Misir'da reformu gerektiren saglam giig tutuculuk
degil, [42] akla olan inangti: Teknolojiyle birlesmis, yavas yavag akli ve ruhi boyutu
bastiran tiirden bir akil. Bu durum, orada gelisimin sonuglarinin Arap ¢éllerindekinden
hayli farkl olug sebebini agiklar. Hanbeli digtincesi, tasavvufu dindarliga gevirdi ve
nihayetinde Vehhabilik Modern Suudi Arabistan devletinde siyasi énem kazaninca,
cogu Ahmed b. idris’in etkisine bagh olarak daha &nce Arabistan Yarimadasi’nda
yayllmig bulunan siff hareketin varligi son buldu. Ahmed b. idris’in tiirbesi Asir miisa-
deresinden sonra tahrip edildi. Napoleon’un, Bekriyye'nin seyhii's-seccadesine galip
gelerek etki kazanmaya galigtigi Misir'daysa,” tam aksine, teknik sonuglarin manevi
tatmin igin yetersiz oldugu hissedilince, tarikatlar yeniden su yiziine giktilar. 1895 gibi
erken bir tarihte Ylksek Tarikatlar Divani (a Supreme Council of the Saff
Brotherhoods, el-Meclisti’s-Stfiyyii’l-A'1a) adli bir teskilat olusturuldu, 1976'da orga-
nizasyon ve faaliyetleri kanunla diizenlendi. isldm diinyasindaki hicbir ilkede bu ku-
ruma paralel bir kurulug yoktur, yalnizca Misir'da tarikatlar yasal kabul edilmistir.

Sorun, o siralarda Ahmed b. Idris’e ve diger tarikatlara ait dgretilerin Vehhabiye
ve Selefiye ile ayni hedefi, yani dinin sahih olmayan doktrin ve uygulamalardan arindi-
nlmasini siddetle isteyip istemedikleriydi. Bu, "Neosufizm” olarak adlandirilan savunu-

70 Kadiriye’nin Cegen savagindaki rolii de hatirlanmalidir. SGfi tarikatlarin Kafkaslar'daki bugiinkii rolii hakinda kisa
bilgi igin bk. Lemercier-Quelquejay’in bir 6nceki dipnotta yer alan eserdeki galismasi, s. 301 vd.

™ age, 208 vd. Hadis icin bk. Wensinsk, Concordance, 1, 385°. Hadisin daha genig bir variyanti igin bk. Kastallanf,
irsddii's-Sdri, Kahire 1304, V, 325, 1. 15 vd.

" krs. Frederick de Jong, “Opposition to Sufism in Twentieth-Century Egypt (1900-1970). A Preliminary Survey”,
Islamic Mysticism Contested, s. 310-323; ayni yazar, "Turuq and turug-opposition in 20" century Egypt”. Proceedings
Vith Congress of Arabic and Islamic Studies, ed. Frithjof Rundgren, Visby/Stockholm 1972, Leiden 1975, 84 vd.

% Simdiki durum igin bk. J. W. Livingstone’un makalesi, Studia Islamica, 1, XXX, 125 vd.
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labilir bir sey olup olmadigl tartigmasidir. Tartigma yeni baglamisti.™ Tasavvufla
Neosufizm’in ortak noktalarindan biri, Hz. Peygamber’e derin saygl tzerinde buyik
Olglide durmalaridir. Tabii bazi noktalarda bu tir bir egilim tamamen siirpriz olmama-
liydi, ancak bu egilim ytizyillarin gegmesiyle artmis goriiniiyor.” Her iki durumda ifade
edilen yon farklidir. Tasavvufla ilgili olarak meshur fakat belli belirsiz bir kavram olan
Tarikat-t Muhammediye terimi Uzerinde yogunlagmak zorunda olmamizin yaninda,™
Selefiye'de bu yogunlagma noktasi, [43]) hukuki anlami kadar politik anlamda da
immetin kurucusu olarak én plana gikan Hz. Muhammed'in islami kimlikteki roltin
kesfetmek olacaktir. Diger hususlar arasinda bununla baglantili olan, tasavvufla gii-
niimiizde fundamentalizm diye adlandirilan sey arasindaki yakinliktir. Bunun, islam’in
temellerine donmek isteyen Selefiye oldugu stiphe gotiirmez, fakat ayni derecede
agiktir ki, islam diinyasinin bazi bélgelerinde mesela Suriye’de, mistik egilim ve kar-
deslikler gtinimizde fundamentalist etkilere engel olma igini Ustlenmistir. Bununla
beraber bu tartigmaya girmeden 6nce terimlerin iyiden iyiye netlestirilmesi zorunlu-
dur. Bu, yalnizca “fundamentalizm” kelimesini ya da onun yerine koymak isteyebile-
cegimiz herhangi bir kelimeyi kullandigimizda kastettigimiz anlami agikhiga kavugtur-
makla kalmayacaktir. Asla birbirinin yerine kullaniimasi imkan: bulunmayan iki terimi,
yani mistisizm ve tasavvufu da (sufism) tanimlamak zorundayiz. Ayrica glinimuzdeki
bir sGff kardesliginin, hayirsever bir kurulugun seyrine aykiri olarak fundamentalist
olarak adlandinlan kesimlere destek vermesini saglayan seyin ne oldugunu da agikla-
mak zorunda kalacagiz.” Bir kere terimlerimizi tanimlamaya basladigimizda, kendi
dinyamizi, onun farkh ruhanilik tiring, din? olmayan hatta bazen din karsiti olan
hitap tarzini goz 6niine almak zorundayiz.

Bunlar, bu sempozyumun bitiminden sonra da arta kalabilecek bize ait prob-
lemlerdir. Nihayetinde bunlar, bir dizi miicerret rapor vasitasiyla ele alinabilecek gok
genel hususlardir. Fakat bunlar, hakkinda konugacagimiz seylerin ¢ogunun aslini tegkil
etmezler ve ancak belli bir tarzda kullandigimiz dili geregi gibi tayin edebilirler. Gtinkl
biz genellikle sosyolojik ve politik terimlerle konusuruz. Miizakerelerimizde aklimizi
celecek maneviligin dili gibi, siirin de yeri olmayacaktir. Ama kim bilir? Belki de muza-
kerelerin bir aninda o ti¢ Kalender ansizin gikagelir. Akademik “dlem”lerin tiim bigimleri
dtesindeki gercek hikayeyi biliyorlardir. Ustelik onlar, siirpriz yapma konusunda daima
beceriklidirler. [44]¢

74 bk. R. Se4n O’Fahey-Bernd Radtke, “Neo-Sufism Reconsidered” Der Islam, |, XX, (1993). 52 vd.

75 Bu hipotezin denenmesinin iyi bir yolu, sapkin diistincenin farkli zamanlarda nasil tanimlandigi. Tann hakkindaki
(dtializm, monizm gibi) yakigiksiz ifadelerle, Peygamber'i algaltici ifadelerin gergekten kaygi verici boyutlara ula-
sip ulagmadigiyla ilgili daha dikkatli bir galigma olacaktir. Fakat bu galigma halen aragtiricisini bekliyor.

7 bk. Bernd Radtke, Die Welt des Islams, XXXV1, (1996), 353 vd. indaki yorumlar. Bir sifiyle Peygamber arasinda riiya
yoluyla kurulan, Allah'ta fend bulmanin yerine ge¢mis gériinen deruni iligkinin erken bir érnegi (dokuzuncu/on
beginci ylizyil), yakin bir zamanda J. G. Katz tarafindan tahlil edilmistir. ]. G. Katz, Dreams, Sufism and Sainthood.
The Visionary Career of Muhammad al-Zawdwi, Leiden 1996. Misir igin bk. Geoffroy'un 51 no. lu dipnottaki eseri, s.
101 vd.

77 Gagdag safi tarikatlaninin farkl tilke ve bolgelerdeki tiyelikleriyle ilgili herhangi bir istatistik yoktur. Konuyla ilgili
olarak G. Veinstein'in Les Voies d'Allah igindeki galismasina bakilabilir. s. 20 vd.
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ohn Wansbrough’un tarihgilere yonelttigi elestiriler en esprili ifadelerini, “Res
ipsala loquitur |Kendi kendine konusan sey]” adli makalesinde bulur. Bu makalede proble-
min 6zU, Oyle goérlintyor ki, Wansbrough’un tarihgileri, romanlar yazan ve gercekleri
sunduklarini zanneden insanlar olarak tasavvur ediyor olmasidir. Dil oyunlari, 6ykisel
yapilar ve 6zgiin benzetmelere angaje oldugu suglamasiyla, zeki bir tarihgi gegmisle
oviinmek ve kendi isine bakabilir (haddini bilir). Wansbrough her seye ragmen bir
tarihgidir de: Glinkt galigmasi tzerinde yapilacak tipolojik bir degerlendirme, hentiz
onun roman ya da teoloji triine kaydigini gésterecek durumda degildir. Hatta onun
edebi elestiri sahasindaki yogun caligmalari, bir toplumun tarihini anlatmaya galigan
bir ¢cabanin pargalandir. Wansbrough’un itirazlari gergegin imtiyazli buyurgan konu-
muna, bazi anlatisal yapilarin baskiciligina, yorumsal zenginliklerden uzak durmaya ve
metodolojik ve literal 6zgiiven eksikligine yoneliktir. Dogrusu 6nemli elegtiriler, ne var
ki bu elestiriler, yalnizca ciddi bir endiseyi degil, ayni zamanda bu tarihgilerin, roman-
cilarin -onlara ragmen- basarilarindan hoglanmayi da ima eden bir baglamda sunul-
muglardir.

Tarihgilerin, kendilerinin romancilarla ayni kategoride gériilmelerinden duyduk-
lari rahatsizliga benzer sekilde ¢cagdas Musliimanlar da, tarih oldugunu distndikleri
seylerin gercekten (cogunlukla hikdye vs tarzinda sunulmus) teoloji olarak anlatilma-
sindan rahatsizlik duyarlar. Hem Miuslimanlar hem de oryantalistler, tGzulerek soyle-
meliyiz ki bu bir danigikli déviig de degildir' kendilerini ayni metodolojik ¢ikmaz igeri-

* Bulletin of the School of Oriental and African Studies, c.LVII, part.|, Univesity of London, London 1994,

** University of Manchester.

*** Yrd. Dog. Dr., Sakarya Universitesi ilahiyat Fakiiltesi. aksuleyman@hotmail.com(Terciimeye yaptigi katkilardan
dolayi Dr. Fethi Ahmet Polat’a tesekkir ederim.)

' Krs. Wansbrough, “Res ipsa logitur: history and mimesis” (Albert Einstein Memorial Lecture, Israel AcAdemy of
Sciences, Jerusalem, 1987), 9.
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sinde bulurlar. Bu gikmazin neticesi de gergeklere duyulan bir agliktir. Gergek bir refe-
rans icin duyulan bu 6zlemin, insan psikolojisinin genel bir neticesi mi yoksa benzer
bir grup sartin gelip gegici bir sonucu mu oldugu, ge¢ dénem yirminci ytiz yil diigiin-
cesinin metodolojilerinden kaynaklanan baskilar altindadir. Kimi zaman oryantalistler
olarak da adlandirilan bir grup akademik tarihgiye goére bu mesaj zorlayicidir (ya da -
zorlayici olmalidir). Tarihsel séylemin onarilamaz/onmaz kadik yapisi ve ‘¢oziimlene-
bilir bir netice’nin? sinsi ayartmalari, dahilf ve harict diger bir cok faktorle birlikte (mes-
leki yapiyr kontrol eden politik baskilar gibi), stireci (yorumu) —ki bu, kesin olarak,
tarihsel cabanin gergek degeri olan sonraki bir galismadir- heba ederek 6yki (tarih)
tizerinde bir odaga kilitlenir.

Alimlerin gergek bir referansa dair arastirmalari ve bunun sonucunda yorumsal
zenginlikten kaginmalarinin 6nemsiz fakat yeterince hos bir 6rnegi, Berahime hakkin-
da surekli Gmit vermeye kendini angaje etmig Bati biliminin sundugu tarihte ya da
romanda cevabini bulabilir. 1934'te Paul Krauss’la birlikte uzun bir diigtince stireci
icerisinde heresiografik fragmanlar ve teolojik metinlerde daginik bir sekilde kesfedi-
len bu kelimenin, Hindu-Musliman tartigmalanni ve bu tartigmalann islam Gzerindeki
stregelen etkilerini ‘otantik’ olarak yansittigi tam olarak kabul edilmekteydi.? Metin ve
olguyu birbirine esitleyerek akAdemik bir sdylemin sona erdiriimesine sebep olan ve
1985'te batili ilim diinyasini ibn Hazm’la Sehristani arasindaki uyum konusuna yeni-
den geken arastirmaci Sarah Stroumsa olmustu. Bu Brahmanlar ¢ok ilgingtiler, ancak
en azindan gergektiler. Paul Kraus bunlarin, gergek olmalart mimkiin olmayacak kadar
tuhaf olduklarini 6ne stirerek tartigmayi yeniden baglatti: Herhalde birisi yalan soyle-
mek zorunda kalmisti (ya da bir roman yaziyordu).

Kraus sonraki keldmi metinlerin bir kaginda Berahime'ye atfedilen karakteristik
davraniglarin, Hindistan Brahmanlari'nin bilinen &zellikleriyle iligkisi olmadigini goz-
lemlemistir. Bir ismaili kaynakta (Mueyyed fi’d-din Hibetullah es-Sirazi (6.470/1077),
Mecdlis Mueyyediyye), ibn Ravendi'nin Kitabii'z-Ziimiirriid isimli eserinden alinmis segme
pargalar kegfederek -bunlari, Berahime hakkinda bilinen en eski referanslar ve muh-
temelen daha sonraki bitiin referanslarin da (daha ziyade 1934’lerden bugiine kadar
yazilanlar) kaynag olarak takdim etti. Bu Brahmanlarin kendilerine 6zgti karakteristik-
lerinin gergek Brahmanlarla hig bir ilgisinin olmayigi, Kraus’a gére, Berahime'yi kendi
goriglerinin sdzciisii olarak kullanan kétii bir {ine sahip heretik bir yazarin (ibn Ra-
vendi] kendi varsayimlariyla agiklanabilirdi. Dogrusu bu diistinceler, yalnizca diyalektik
bir kurgu, ya da basitce birer yalaridan ibarettiler.

Josef Van Ess buna karsi ¢ikti. ibn Ravendi'nin kétii iiniiniin, Matiridilerin onun
hakkinda kabul ettikleri gibi, her zaman ayni sekilde agik olmadigini gdsterdi. Ustelik
Krause (anlagilmasi ¢ok gii¢ bir kaynak oldugunu itiraf ederek) ibn Ravendi'nin diya-
lektik doksolojilerini, onun gériiglerini temsil eder tarzda —gergekte bu gorisler onu
ifade etmemektedir- ele almigti. Matlridi'yi (6.333/944) esas alan Van Ess'e gore,
Berahime'ye isnat edilen bu fikirlerin gercek sahibi Ebu isa el-Varrak'ti. (Takriben ii-

2 Age, s. 23-25.

3 Sarah Stroumsa, “The Barafima in Early Kalam”, |[SAL, 6, 1985, 241.

4 Paul Kraus, “Beitrage zur Islamischen Ketzergeschichte: das Kitab al-Zumurrud des Ibn al-Rawandi”, RSO, 14,
431. ("Von den Brahmanen des Ibn al-Rawandi gibt es keine Briicke zu denen der indischen Wirklichkeit.”) Ayrica
bz. s. 356-357. Krauss'un, ibn Ravendi’nin, kendi gériislerinin bir sdzciisii olarak nigin Berahime'yi segmig oldu-
guna dair bir dizi 6neri siraladigi yer.
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glincti/dokuzuncu asrin basi). Acaba onlarin Brahmanlarla bir ilgisi olabilir miydi? Van
Ess, Ebu Isa’nin fikirlerinin, iraniyan bir Arap diismanhgni ve kutsal kan/soy diisiince-
sine kargl olugu yansittigini ileri stirer. Bu son nokta Hindu Ahimsa prensibiyle iligki-
lendirilebilir. Simdi bu ince (nazik) temelde Ebu isa, ibnu’r-Ravendi'yi, kendi gérigleri-
ni orten bir kilif olarak bir Berahime goriintiisti inga etmis kurnaz bir yalanci (roman
yazari) olarak takdim etmektedir.’ (Matiiridi tarafindan da ifade edildigi gibi, Ebu I-
sa'nin fikirleri gercekte Berahime'yle ilgili degildir.) Sonraki bir makalede Van Ess, Ebu
isa’nin kétii séhreti hakkinda bir takim siibheler ortaya koydu: “Biz, kaynaklarimizin
biiyiik bir cogunlugunda anlatildigt gibi, onun gercekten bir gizli-Maniheist olup olmadigindan
bitiiniiyle emin degiliz."e “Eger” ve “belki” olguleriyle birisi hala yalan sdylemekteydi ve
muhtemelen bu Ebu Isa’ydi. Eger Matiiridi'nin, ibn Ravendi’'nin Kitabu'z-Ziimiirriid'ini
kullandigini kabul edersek o zaman Ebu isa'nin, kendisini Brahmanlarin arkasina giz-
ledigi sdylenebilir. Ion Ravendi, Ebu isa'min el-Garibu'l-Mesriki'sinden alintilarda bu-
lunmus “olabilir" ve bu “dogulu yabanct” belki de bir “Braiman” olarak tasvir edilmistir.”
Eger hayvanlara aci ¢ektirmek (dini kurban) probleminin tam olarak Hind “Ahimsa”
dgretisi ve Ebu isa’nin Maniheist egilimlerine (tabii onun gergekten bir gizli-Maniheist
vs. oldugundan emin olabilirsek) benzedigini hatirlarsak, o zaman yukaridaki iddianin
tamami, dyle ya da bdyle daha fazla bir zorlama olacaktir. Ustelik Ebu isa’nin, Brah-
manlarla ilgili olarak genelde herkesge kabul edilen goriisi Maniheizm ve Budizm’in
(Hinduizm degil), “yasayan bir realite” oldugu bir bdlgeden dogdugu gercegiyle cok
daha kabul edilebilir bir hale gelmistir.# Ebu isa — yukaridaki yarg: zorlayicidir; yoksa
Oyle degil mi?- Brahmanlarin distincesini, Hindu inancinin tek bir yoénini yansitmak
(oldukga kusurlu bir yansitmayla) igin gosterilebilecek kendi gérislerine bir kilif olarak
kullanmak igin Hindular hakkinda yeterli bilgi elde edebilirdi. Van Ess, ibnu'r-
Ravendi'yi yazarken “cosku” halinde oldugunu itiraf eder® ve Sarah Stroumsa tarafin-
dan; “Van Ess'in okumast oldukga kisiseldir... ikna edici degildir.”"* seklinde elegtirilir.

David Thomas, Ebu isa’nin Teslise Reddiye (bu eser daha sonraki bir kaynakta
bulunmustur) adli kitabiyla ilgili bir galisgmasinda ve bu kitabin baskisinda ¢ok da m-
tereddit degildi. Su “dogulu yabanct” oldukga etkileyiciydi: “Tabi ki nispeten daha diizenli
olan bu tantmlama dogru ( ve de herhangi bir alternatif tesadiifii yaralamyor ise) vs.” "' Dogrusu
Ebu Isa’'nin el-Garibii'l Megriki'si hakkinda bilinenler gergekte gok azdir ve kitap, baglh-
gindaki anlami icermemektedir ve bir Brahman, bir Hindu ve hatta Berahime kitapta
cok az gorinir.'? Her halukarda akAdemik diisiince zincirinin bizi getirmis oldugu
nokta, bu kitabin, en azindan iyi bir polisiye roman kadar stiriikleyici olmasidir.

Shloma Pines, Van Ess’'den bagimsiz bir sekilde, ibn Ravendi'nin yalan sdyle-
medigini (ya da fazla sdylemedigini) ortaya gikarmak igin farkl bir yol izledi. O, Kasim
b. ibrahim (6.246/860) (burada Berahime olarak tanimlanmamistir) ve Saadiya’'da
(6.330/942) Berahime'ye ait referenslar, “Kitabu'z-Ziimiirriid"deki bilgi kaynagindan bile
gelmedigine dikkat ¢ekmektedir. Berahime hakkinda ¢ok daha genis bir saha olmasi

% Josef VanEss, “ibn ar-Rewandi, or the making of an image”, Al-Abhath, 27, 1978-79, 15-21.

6 Van Ess, " Al-Farabi, and ibn al-Rewandi”, Hamdard Islamicus, %4, 1980, 4. '

7 Ayni eser, s. 7.

8 Ayni eser, s. 8.

? Van Ess, “ibnu’r-Ravendi”, s. 21.

19 Stroumsa “The Barafiima”, s. 21.

"' David, Thomas, Anti-Christan Polemic in Early Islam: Ebuisa al-Warrag's * Against the Trinity”, Cambridge, 1992, s. 25.
12 Ayni eser, s. 22.
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gerekirdi ve bu bilginin Hindistan’la baglanti olabilirdi. Ciinkii, Adem’e (kelime aynen
bu sekilde telaffuz edili ve Adem’in seriatina yapilan vurgu (*Zimiirriid"de olmayip
Kasim ve Saadya’da bulunan bir 6zelliktir), ilk insan Manu doktrinini ve onun seriat
kodu olan Manusmriti'yi ¢agrigtirir. ‘Bu benzerlik ... yanls anlasilamaz.’”* Pines’e gore,
gercek Brahmanlarla olan bu zayif bagina ragmen ibnu’r-Ravendi, (Pines bunu sadece
bir ihtimal olarak degerlendirir) Berahime'yi kendi géruglerini agiklamak igin kullanmis-
t1. Ancak yalan s¢ylememis, gercegi bir parca allayip pullamisti.

Hatta bu ilhamdan hareketle S. Stroumsa, ibn Ravendi'yi temize ¢ikarmaya ca-
lismustir. izleri Ebu Isa’ya dogru takip ederek Matiiridi'nin cagdasi olan Ebu Mut?’
Makhl en-Neseft'nin deliline ilave bir katkida bulunabildi.'* Ancak ¢ok da etkili degil:
Ebu Muti’, su Berahime mensuplarinin oldukga tanidik gériislerini benimsemelerinin
yanusira ibrahim'’i de peygamber olarak kabul eden Belh'in "Harabidha"si hakkinda bize
bilgi verir. Onlar Ravendiyye bagligl altinda islenmislerdir ancak aradaki baglanti ¢ok
agik degildir ve Berahime’ye yapilmig kesin bir referans da yoktur. (Ozgiin parcalan
olan bir yap1 kurmanin dayanilmaz gekiciligi elbette ki cok yogundur ve buna karsi
koymak ¢ok kolay degildir. Asagida bkz. Dipnot, 34.) Davut b. Mervan el-Mukammis’in
(yahudi teolog, takriben tgtincli/dokuzuncu asir) kaniti belki daha anlamli olabilir. O
da Berahime'yi ¢ok iyi tanimaktadir ve yine o da Berahime'nin temel tezlerini
Zumurrid'e bagh kalmaksizin formile etmektedir.'* Bu ylzden tglincii/dokuzuncu
asrin ortalarindan bu yana en azindan ii¢ gézlemci (Ebu isa, Mukammis ve el-Kasim),
goriindiigll kadanyla birbirlerinden bagimsiz olarak, Berahime'yi tanimlamiglardir. (Su
kadar var ki mevcut kaynaklarimizda hig bir yerde Ebu Isa’nin gériigleri Berahime ile
iligkilendirilmez. Ayni sekilde el-Kasim da kendi grubunu Berahime olarak
isimlendirmez. Allah’tan, peygamberlige karsi ¢ikan gorisleriyle Ebu isa’nin
Berahime'yle iliskili olmasi gerektigi, herkesge bilinmektedir.'s iki erken dénem yaza-
rindan ibnu’r-Ravendi, (galiba), Ebu isa’ya bagimlidir; Saadya ise, (daha sonraki do-
nem), 6zsel anlamda el-Kasim’dan ayr hi¢ bir sey sunmamaktadir. (Buttin bir mevcu-
dat, bir peygamber olarak Adem teorisinden ¢ok daha fazlasiyla sinirlandirimig degil-
dir.)

Belki de Mukammis Ebu isa’ya haddinden fazla baghdir. (Oyleyse Brahmanlar
hakkindaki bir yalanin en buyik suglusu olarak maskesi digtrilecek olan kimdir?
Boyle degil diyor, Stroumsa. Mukammis’in galismasi isriine Makale’ nin simdiye kadar
kayip olan metinlerini igeriyor gériinen iki Geniza Fragmani vardir. Bulunan son pasaj-
lar, bu galismanin (isrine Makale), bilinen hig bir el yazmasinda mevcut degildir. Bu
pasajlar, peygamberlerde bir deger bulanlara karsi ilging bir aklf delil ileri stirmektedir- -
ler. Yerylizinde misyonunu yerine getirmektense, Tanri, peygamber gibi milkkemmel
bir varligi nigin derhal cennete koyup da vaadedilmis miikafati ona vermiyor?
Stbhesiz nazik bir soru, fakat rutin bir sey, birisi bunu bir Yahudi, bir Hiristiyan veya
bir Musliman keldmcidan hig¢ biri onu formille etmemisse o zaman peygamberligi
savunmanin bir yolu olarak bunu kendileri yapmus olabilirlerdi. Bununla birlikte

12 Shloma Pines, "Shiite terms and conceptions in juda Hallevi's Kuzari”, ]SAI, 2, 1980, 220-223. Manu’dan Adem’e olan
baglanti daha erken dénemlerde A. Christensen tarafindan yapilmigtir. Bz. Bruce B. Lawrance, “Shalirastani on tfie
Indian Religions”, (Religion and Society, 4, The Hague and Paris, 1976), s. 89, n. 248.

14 Stroumsa, The Barafima, s. 232.

'S Ayni eser, s. 234-236.

'S Ayni eser, s. 237.
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Stroumsa, (daha bir ¢ok seyle birlikte) Berahime’'nin burada polemiksel bir muhalif
oldugunu varsayarak, Hinayana ve Mahayana Budizmi -evet Budizm-, arasindaki
keldmi bir tartigma konusuyla ilgili &nemli bir bagi da tespit eder. Budizm'in bir uzan-
tisi olmasi, Mukammis'in Isriien Makale’sinde Brahmanlarin gergek referanslan olmasi
ve ayni kitapta, Budud taraftarlarina (ki bunlar Sehristani tarafindan —sadece 250 yil
sonra- Berahime'nin bir alt grubu olarak tanimlanan “Ashabu’l-Bidada"ya baglanabilir-
ler ve tam anlamiyla Budist tirler) karsi aktiiel bir reddiye kaynagi olmasi hasebiyle bu
anonim Geniza fragmanlari géz 6niine alindiginda bir hiikkiim ortaya ¢tkmaktadir. Bi-
tan bunlar genellikle Berahime olarak refere edilen Hindistan dini gruplarinin otantik
bilgisini yansitiyor gibidir. Bu nedenle eger Berahime'ye ait inanglarin gindemi bilinen
Brahmanlarin inanglariyla uyum arz etmiyorsa bu ¢ok da 6nemli degildir ve bu du-
rumda referanslar genel olup her hangi bir Hindistan dinini kapsamaktadir. Ebu Isa
simdi, ¢ok agiktir ki, yalan sdylememekteydi, Berahime’'nin goriglerini toplamig ve
onlari taniyabildigi kadariyla (Brahmanlar, Budistler veya her neyse) sonraki nesle
aktarmugti. Kasim b. ibrahim’in Berahimesi'nde “bu tiir bir farkliik mevcut olmadigindan”
Kraus'un problemi de, yani teolojik Berahime'yle gercek Brahmanlar arasindaki farkl-
lik problemi, bdylece ¢dziilmiigtii. (Kasim aslinda onlan Berahime olarak isimlendir-
menmistir. Fakat her kimse onlar, Adem’e inanmistilar ve besbelli ki Adem Manu idi
vs.b.) Ve (biraz daha 6zetlemek gerekirse) her seyi bir araya toplayacak bir “temel var-
sayimlar” ve bir “sabit diinya goriigii” de mevcuttur. Dahasi Islam keldminin olugum yilla-
nndaki Hindu-Musliman tartigmalarini, 6te yandan Hindistan mitolojik ve teolojik
kavramlariyla ilgili agik herhangi bir referansin bulunmayiginin —¢tinkt: tartigma kural-
lar1 boyle bir referansa engeldir- stirpriz olmadigini da her halukarda biz kesin olarak
bilmekteyiz. (Ancak referanslar, Adem gibi - Sit, Nuh, ibrahim ve idris zikredilmez-
Yahudi-Hiristiyan peygamberler olarak gizlenmemigse tabi..). Bu nedenle
Berahime'yle ilgili ilk donem keldm referanslari, gtivenilir bir sekilde Hint Miislimanla-
nnin tartigmalan gergegini ve bu tartigmalann islam {izerinde varolagelen etkilerini
yansitir.'” Dogrusu tam bir polisiye roman, ancak senaryo gesitlilikten yoksundur.
(Ortada striip giden bir tartisma belirtisinden ¢ok daha fazlasi vardir ve eger biz
Berahime'nin Brahmanlar oldugu varsayimini dogru kabul edersek, o takdirde ... Mis-
limanlar Brahmanlarla tartigmisglardir...)

Ozellikle Brahmanlar tizerindeki bu ilgi yogunlugu dikkatleri, tartigmalar ve géz-
lemlerden diger meselelere kaydinr. isin en baginda, Mileyyed'in tim caligmalarinda,
(Tanr’nin  peygamberler  géndermesinin  gerekliligini  ispatlamaya  galisan)
Mukammis'de ya da (nesihle ilgilenen) Saadya’da Berahime'nin nasil islev gordiiginii
Kraus’la birlikte kesfetmek dogrusu ilging olacaktir. Ayni motifle ilgilenen erken do-
nem Sinni yazarlarda da oldugu gibi, bitiin bu motiflerde Berahime, polemiksel tar-
tigmalarin ve akideyi savunmanin bir kilifi. (Bu, mezhebi bir ortamdi.) Literatir belki
gercek catismalari yansitmaktadir ancak bunlan yazinsal forma gevirmenin getirdigi
bazi durumlar s6z konusudur. Burada argiimanlarla oynama 6zgurligi yoktur. Yahudi
kutsal metinlerinde Yahudi kahraman biitiin motifleri inancinin lehinde kullanir, islam
kutsal metinlerinde de Musliman kahraman ayni gekilde davranir. Yiksek seviyede
stilize edilmis olan bu iman savunmalarinda maniple edilen bu motiflerin realiteyle
bazi iligkileri olsa da gok fazla degildir.

17 Ayni eser, 5.237-241.



186 Norman Calder / Cev. Stileyman Akkus

Muhammed b. et-Tayyib el-Bakillani'nin (6.403/1013) “et-Temhid fi'r-Red” adli
eserinden hareketle Yahudiligin bir yeniden insasi, Yahudilerin kendi inanglarina dair
fragmanlari, ama yalnizca fragmanlan tanidiklarini gosteren dogmatik isaretlerin ol-
dukga sinirlt bir tanimina/kilavuzuna igaret edecektir. Bakillani'nin takdimi onemsiz
fakat mantiksal olarak; Musa’nin bir peygamber oldugu, peygamberliginin mu’cizelerle
ispatlandigl ve bu mucizeler hakkindaki bilgilerin, glivenilir bir nakle dayandig seklin-
deki bir dizi 6nermeye dayanir. Misliiman-Yahudi tartigmalarinda bundan daha da
ileri diizeydeki nokta, Yahudilerin neshi inkariydi.'®* Miislimanlar Musa’'nin peygamber-
ligini ve mucizelerinin dogrulugunu gonilden kabul etmigler, yalnizca kendilerinin de
Muhammed'in peygamberligi ve mucizeleriyle desteklendiklerini iddia etmiglerdir.
Hiristiyan-Yahudi tartigmalan da (baglangigta) aymi noktalarda odaklagmigti.
Saadya’nin Berahime'ye olan ilgisi, bu polemiksel duruma cevap vermektedir ve yal-
nizca (Berahime’nin), nesh edilemez bir peygamberi yasayla ilgili iddiada bulunmadi-
gini tesbit etmekle sinirhdir. Eger onlar Adem’den bir kanun (emir) almis olsalardi, o
takdirde bu emrin asla neshedilmeyecegini iddia etmezlerdi.'”” Bu nokta Saadya igin
onemliydi. Cinki onun agik Yahudi akidesini alenen savunmasi, bu durumun, Musa
seriatinin 6zel imtiyaza sahip olmasini gerektirmigti. Bundan &nce hig bir yazar
Berahime’ye bu agidan yaklasmamisti ve bu nedenle onlarin nesih hakkinda her hangi
bir énemli goriise sahip olup olmadiklarina ya da eger neshi kabul ediyorlarsa, bunun
temel bir gorlis m periferik mi, yoksa akidelerinin 6nemsiz bir pargasi mi olup olma-
digina karar veremeyiz. Saadya onlari sadece, Yahudi akidesinin koruyucu temellerini
garantiye alacak argimani inga etmek igin bir kilif olarak kullanir.

Bakillani, Berahime igerisindeki iki farkli gruba isaret eder. Bunlardan ilki, (go-
rindigt kadanyla) Tanri'nin bir peygamber géndermesinin caiz olmadigini ve bunun,
begerin Yaratici’'dan mesaj alma imkanina sahip olusuyla da ilgisi bulunmadigini iddia
ederek peygamberligi tamamiyla reddeder. ikinci grup Tann’'nin Adem ya da ibrahim
hari¢ bagka hig bir peygamber géndermedigini kabul ederler. Sadece ¢ok 6nemli ol-
duklari ya da baskin bir grup olduklan igin degil (bu da muhtemel olsa da); ayni za-
manda Bakillani'nin onlara isnad ettigi argimanlarin, sistematik olarak reddedildikle-
rinde Bakillani'nin amaglarina, yani hakikati gdstermeye ve islam inancinin temellerini
saglamlastirmaya yarayan argiimanlar olmasi sebebiyle, Bakillani birinci gruba ¢ok
aynntili bir sekilde deginir. Bakillani Adem ve/veya ibrahim'’i takip eden bu grup hak-
kinda yalnizca s6z konusu reddiyesinin sonunda tekrar bahis agar. Bunu, yalnizca
fikirlerini tartigmak igin degil, asagidaki alintida oldugu gibi, ayni zamanda yaklagimla-
rinin tutarsiz oldugunu goéstermek icin de yapar:

“Digerlerini reddetmelerine karsin Adem'’in ya da (Steki grup gibi] ibrahim’in
peygamberligini kabul eden Berahimelere gelince onlar, belli kigilerin peygamberligi
hakkinda bizimle tartigmalarina ragmen, peygamber gonderilmesinin caiz oldugunu,
tarihte yagadiklarini ve mesajlarinin kusaktan kusaga nakledilmis oldugunu kabul
ettiler. Bu grubun iddiasi bitlnlyle peygamberligi inkar edenlerinki ile ayni degildir.
Onlara ‘Adem veya ibrahim’in peygamberligine deliliniz nedir?’ deriz. Eger, ‘elleriyle
mucizeler gostermeleridir’ derlerse biz de goyle deriz: ‘Bu mucizelerin gegerliligi ve
hakikati konusunda kanitiniz nedir? Giink(i onlara gahit olmadigimiz gibi sahit olanlar-

18 al-Bakillani, Muhammed b. el-Tayyib Ebu Bekr, Kitabu't-Temfid......, ngr. Hudeyri ve Ebu Reyde, Kahire,
1366/1947, s. 13 1-140, 140-147; Krs. Wansbrough, The sectarian milieu, Qxford, 1978, s. 110-114, 150-154.
1% Saadya, Apud Pines, “Shi'ite terms”, s. 221.
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la da kargilagmadik!?’ Eger, ‘bu, aklen yalan izere birlegsmeleri caiz olmayanlarin ha-
beridir [miitevatir]’ derlerse, o zaman Musa, Isa ve Muhammed'le ilgili olan benzer
argimanlarla kargi karsiya gelmis olurlar ve onlarla yapilan bu tartisma da, Yahudilerle
girigilen tartisma formuna donstr.?

Bakillani, Berahime igerisinde peygamberligi reddeden bir grup Gzerinde odak-
lasir. Guinkii bu grubun delillerinin giritilmesi, Bakillant tarafindan islam akidesinin
akli bir savunmasini insa etmek icin kullanilabilir. Saadya, Adem’in peygamberligini
kabul edenlere (diger grup olabilir mi?) odaklasti. Gunkii onlarin yanhs (!) anlagilan
delili, Saadya’nin nesih hakkindaki argimanini bloke etmistir. ,

Surasi ¢ok agiktir ve baska bir yerde de isaret edilmistir ki mezhep taraftarlan-
nin birbirleriyle olan tartigma motifleri mezhep igi gelisme motiflerinden farkhidir.?!
Tartigma baglami igerisinde ortaya konan dokiimanlarin biytk 6l¢ide 6zellestirilmig
sosyal sartlari ve ileri surdiikleri argimanin teknik maniplasyonu goz oniine alinirsa,
soz konusu dokiimanlarin gercek Berahime hakkinda bize ¢ok fazla bilgi vermeleri pek
mimkin gozikmemektedir. (Bakillani'nin Rabbinik Yahudiligin tarihi hakkinda oldukga
Uimitsiz bir kaynak olmasi ve ayirt edici karakteristikleri hakkinda neredeyse hig bilgi
icermemesi gibi.) Aslinda Berahime, bir sinirli motifler setine dontstirtlmistir ki bu
motifler, reddedilebilecegi ya da islam veya Yahudilik gibi baska bir inancin bir sa-
vunmasi haline de donustirilebilecegi igin oldukga oOnemlidir. Bu motiflerin,
Berahime'nin, bir taraftan peygamberligi inkar ederken diger taraftan bazi peygamber-
leri kabul etmesiyle ilgili goriintiste uzlastirlamaz iddialan kapsadigini tahayyul etmek
tam bir zorlama gabaydi.

Her ne kadar polemiksel amaglara uygun olarak tarihi ve toplumsal karmagik-
liklan Gzerinde bir uzlagmaya varilmig olsa bile, Bakillani’nin Yahudi, Hiristiyan ve
ZerdUsgtleri gergek gruplardan ibaretti. Ya Berahime?!... Shahrastani on the Indian Religous
adli monografisinde Bruce Lawrence, Sehristani’nin “"Hint inanslar” adl bdlimiiniin
ayrintili bir analizini sunar. Lawrence’in bir gok yorumu, Sehristani’nin kaynaklan ile
Sehristani’'nin kendi anlayisina ve materyalleri kullanma tarzina bagh olarak dikte
ettirilen kognitif ve teolojik yapilar tizerindeki detayli caligmalar olan edebf tarih for-
muna gereksinim duyar. Lawrance’nin Berahime hakkinda yazdigi bélim, bu konuda
Bati bilimi genel anlayigini sunmakta ve Bakillani, Abdiilkahir Bagdadi (6.429/1037) ve
daha sonraki Musliiman yazarlar hakkinda derli-toplu 6zetler igermektedir. O Van Ess,
Pines veya Stroumsa’yl kullanmaz. Bu sebeple onun temel ilgi odag Hint dinleri ol-
masina ragmen, teolojik gelenekte Berahime'ye atfedilen goruglerle, Brahman-
lar/Hindulann bilinen gorisleri arasinda herhangi bir benzerligin bulunmadigina isaret
ettigini kaydetmek ilging olacaktir. O, bitiin bir gelenegi, Berahime'yi, 6zel bir akilc
diisiincenin “bir dnciisii” kabul eden ibn Ravendi ya da onun anonim seleflerini kendi-
ne referans alarak anlayan Kraus'u takip etmektedir.? O, Muslimanlarin Hindistan
Brahmanlari’'ni kati rasyonalistler gibi gérmiis olabilecekleri konusunda ibnu'r-
Ravendi’'nin ¢abasinin, mantiksal bazi zeminleri olmasi gerektigi noktasinda kendini
ikna etmektedir.?> Ancak bunun neden bdyle oldugunu ise agiklamamaktadir. Rasyo-
nalist bir bakis agisindan yola gikarak, Nast(rf Hiristiyan el-Kindi de (Kraus tarafindan

20 e|-Bakillant, Temfid, s. 113-114, ve 96-114. Sayfalarinin tamami.

2 Grnek olarak bkz. Jacob Neusne, Apfirafiat and Judaism, Leiden, 1971.
22 L awrence, Shafirastani, s. 85.

2 Ayni eser. s. 84.
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M.S. onuncu asrin baglar olarak tarihlendirilir, fakat bu tarih kesin degildir.) ¢ok on-
ceden Misliimanlar, Budistler ve Brahmanlarin dualarn ve dinsel ritiiellerinin birbirleri-
ne ayni derecede itici geldigini (cok daha isabetli bir sekilde) gdzlemlemisti.*

Aslinda ilk metinlerde Berahime'yi Hindistan’a baglayan hig bir sey yoktur. Ne
Mukammis, ne ibnu'r-Ravendi ne de Ebu isa’ya atfedilen herhangi bir sey (iigiin-
cli/onuncu asrin tek kaynaklar; Kasim b. ibrahim dénemini hari¢ tutarak) bu bag
kurar. Ayni gekilde Saadya ve ilk Misliman yazarlar Bakillani, Bagdadi bunu yapmaz.
Van Ess, Pines ve Stroumsa’nin gayretlerine ragmen, Berahime’nin inang esaslarinda,
Hinduizm'in inang ilkelerini gagnstiran tek bir madde yoktur. Bununla birlikte bu gru-
bu, Yahudi-Hiristiyan-Musliman gelenegini icerisinde konumlandiran bir ok madde
vardir. Bunun en agik ornegi de buralarda su peygamberlere (Saadya’da Adem,
Bakillani’de Adem ve ibrahim) yapilan atiflardir. Epistemolojik bir kategori olarak akla
daha yogun vurguda bulunulmasi (Saadya, Mukammis, Bakillant ve Bagdadi'de olduk-
ca asikardir) bu gelenege yabanci olan bir yolla gerceklestirilmemistir. Ugiin-
cti/onuncu asir Yahudi metinlerindeki ¢agngim, Rabbanite-Karaite tartigmasinin bag-
lamini ve ayni donem ve sonraki dénem Musliimanlarina ait metinlerdekilerse, Stinni-
Mu'tezile tartismasini hatirlatir. Bakillani, Berahimesi'nin entellektiiel iligkileri hakkin-
da hi¢ bir kusku tasimaz: Cunkl onlar Yahudi-Hiristiyan akidesini ve Yahudi-
Hiristiyan-Misliman tartismasinin teknik terminolojisini (ser', sem', maslahat, lutf,
‘adet) paylagsan monoteistler olarak kabul edilirler ve Mu'tezile’yle ¢ok yakin muttefi-
kidirler.» Bagdadi de benzer genel tahminler yapar, (bununla birlikte Berahime iginde,
peygamberleri kabul eden herhangi bir gruba isaret etmemistir) ve insan fiilleriyle ilgili
teorileri hakkinda ilging bir ayrintiya yer verir. Bunlar, Berahime'ye gore, akli diigiince
(akl) ve havdtinn Urtnleridir ve akil sahibi insan, havatirdan ikisinin tesiri altindadir:
Bunlardan ilki Tanri'dan gelir ve insanoglunu, Yaraticr'yl aksettirme ve tanima yonin-
de cesaretlendirir; digeri ise seytandan gelir, onu koétilige tesvik eder. Bagdadi bu
goérigiin Kaderiyye (Mu'tezile) tarafindan da benimsendigini kabul eder ve bunun
Nazzam varyantini zikreder.?¢ Gergekte bu distince, Berahime'nin insan kalbinde var
oldugunu disindigi havatir gibi konumlanan ve iyilik ya da kotiliuge agik ‘egilimler’
anlamindaki Yahudiligin iki yezer geleneginin taninabilir bir yansimasidir.? Bu fikirlerin
Hinduizm’de herhangi bir yankisinin olmadigini biliyorum.

Sadece ilk kaynaklar géz 6niinde bulunduruldugunda en agik sonug sudur ki
Berahime, Islami gevre ve onun Yahudi-Hiristiyan mirasi sayesinde tiimiiyle agiklana-
bilir bir mezheptir ve asla Hint kokenli degillerdir. Bunun &tesinde haklarinda gok az
sey biliyoruz; buytk bir grup muydular yoksa kiigiik miyddler? Bir entelektiieller top-
lulugu muydu? Tarihsel olarak uzun bir secereleri var miydi yok muydu? Doérdiin-
cli/onuncu ve beginci/on birinci asirlarda hala ayakta miydilar? Bazi kaynaklarda dagi-
nik bir sekilde Umit verici ip uglan bulunmaktadir, fakat bunlar neredeyse hig bir bilgi
sunmamaktadirlar.

24 Ayni eser. s. 77; Krs. Kraus, "Beitrige”, s. 337-339; el-Kindi igin bkz. Abdilmesih b. ishak). EI (2. baski), “el-kindi"
maddesi.

% Bakillant, et-Temfiid, s. 104.3 ve 107.20 (Fe in kalG ev kéle ihvaniihim mine’l-mu‘tezile); 108.8 (el-Berahime ve’l-
Mu'tezile); 110.1 (ve in kale el-Ferikani ve men tebiahiim). vs., Lawrance, Seliristdni, s. 88.

26 e|-Bagdadi, Abdiilkahir b. Tahir Ebu Mansur, Kitabu Usuliddin, istanbul, 1346/1928, s. 154-155.

27 Bkz. Schechter, Some aspects of Rabbinic teology (New York. 1909; 1961 miikerrer baski), 242-263.
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Dolayisiyla benim postulam, burada bir Yahudi-Hiristiyan-Musliman grubuyla
Brahmanlar olmak (zere iki farkh referansi olan tek bir kelimeye sahip oldugumuz
seklindedir. Boyle bir postulanin bazi tstiin yanlan vardir: Bilimi, birilerinin yalan sdy-
lemekte oldugunu varsaymaktan ve islami cevreden Hint kékenli mezhebi ortamlara
zayif bir kopri kurma ihtiyacindan kurtanr.

Bu postula zihinde tutuldugunda, Hint Brahmanlari (Berahime) hakkinda son-
raki dénem islami tanimlamalarda yer alan tuhaf kangikliklar ve hatalar da agikliga
kavugmusg olur. Onlar teolojik gelenek (islami Berahime) bilgisiyle, cograft bilgiler ve
gezi notlarindan (Hint Berahimesi) elde edilen bilgileri yeni bir kombinasyon igerisinde
ifade etmiglerdi. ibn Hazm'in (6.456/1064) Berahimesi Hindistan'da yerlesmistir ve
tam bir Hint kast sisteminin ve kutsal giysi niteliklerine sahiptir. Onlar ayni gekilde
teolojik gelenege uyarak peygamberligi de inkar etmektedirler. Civeyni’nin
(6.478/1085) Berahimesi buna zit olarak ve ilk donem teolojik gelenegiyle de uyumlu
olarak Hindistan’la konumlandirimamuglardir ve Hintli bir karaktere sahip degillerdi;
sadece -daha eski Berahime geleneginde oldugu gibi- akli yeterlilik ve peygamberligin
inkar meselesinde bir kag farkli argiimana sahiptirler.? Ozellikle bu terimleri genis bir
bigimde kullandigi ve ayni zamanda genel basliklar altinda, 6rnegin Budizm'i tanitmasi
gibi, bliyik oranda dogru bilgiler verdigi igin Muhammed b. Abdulkerim egs-
Sehristan’nin  (6.568/1153) Berahimesi daha kompleks bir "gruptur. Yine de
Sehristani’nin, Berahime'nin teolojik esaslar hakkindaki ilk tespiti, onlarin su bilinen
Yahudi-Hiristiyan (islami) grup olduklar; Hint kékenli bir grup olmadiklan seklindedir.
Girig ctimlelerinde Sehristani, Berahime'nin kendilerini Abraham’dan (ibrahim) sonra
gelenler olarak adlandirdiklan igin Berahime olarak isimlendirdiklerini iddia eden bazi-
larina referansta bulunur. O, Ibrahim’in peygamberligine inanan bazi Hintli diialistlerin
var oldugunu sdylese de bunun bir hata oldugunu iddia eder. (Brahman ve ibrahim
kelimelerinin Arabi/islami kangiklig biraz eskiydi).*® Sehristdni’ye gére Berahime,
“Berfiam” olarak adlandirilan birisinden sonra bu ismi almistir. (Bu noktada, eger bun-
lar gergekten burada tartisilan Hintli Brahmanlar idiyseler, onlari Brahma’ya nispet
etmekle Ion Hazm daha isabetli davranmugtir.)®

Hint kokenli ve Yahudi-Hiristiyan unsurlarin bu kombinasyonu —zihinsel karigik-
lik denilemez- Matiridi 4lim Muhammed b. el-Pezdevi'nin (6.493/1099) Kitabu Usil’id-
Din isimli eserinden faydali bir sekilde tasvir edilebilir. Onun ilgisi daha once
Bakillani’de oldugu gibi, gercekten peygamberlige karsi olan delilin glrittilmesidir,
fakat onun girig sozleri bazi geyleri agiga gikarir:

“Stumeniyye (metinde “Samaniyye” seklinde yazilidir.) —Hintlilerin bilginler sini-
findandirlar-, peygamberler gondermenin caiz olmadigina dair goérislerini akla daya-
narak savunurlar ve bltiin peygamberleri inkar ederler. Bazilari da yine akla dayanarak
bunu mimkiin gérmiis ve sadece Adem'’in peygamberligini kabul etmislerdir. Bir kismi
da sonraki biitiin peygamberleri reddederek yalnizca Adem ve ibrahim’in peygamber-
ligini kabul etmislerdir. Hind bilginleri sinifindan olan Berahime ise diger biitiin pey-
gamberleri inkar ederek sadece Nuh, ibrahim ve idris’in peygamberligini kabul ederler.

28 ibn Hazm ve Ciiveynf igin bz. Lawrence, Seliristdni, s. 96-98.
29 Bkz. Lawrence, Sefiristdnt, s. 90.
30 Lawrence, Sehristani, Terciime, s. 38-39; Tefsir, s. 90-91.
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Bundan dolay: 'Berahime’ olarak adlandirilirlar. Onlar soyle derler: Biz Adem’in ¢ocuk-
lar degiliz; Adem bizden sonraydi; iilkemize yerlesmis ve orada dlmuigtii.”

Bu pasaj bir gok yorum zorlugunu beraberinde getirir (ve pek gok stratejinin
tiretilmesine sebep olur). Berahime, ibrahim’in yani sira Nuh ve idris’in peygamberli-
gini de kabul eden bir grup olarak nitelendirilmigtir. Bu bilgi gelenege gore yenidir ve
birisi bunu Pezdevi'nin nereden aldigini merak etmelidir. Dogrusu agik bir cevap yok-
tur. (Berahime’'den bazilarini taniyor olabilir miydi?) Bakillani, Bagdadi, Ciiveyni vd.
tarafindan Berahime'ye (veya Berahime’'nin iginde bir gruba) atfedilen teolojik tartis-
malar -tartigmalarin nedeni peygamber gondermenin gerekliligi veya mimkiin olugunu
inkar etmektir- simdi Stimeniyye/Samaniyye’ye indirgenivermistir. Pezdevi bunu nigin
yapmigt1? Acaba onun Berahime'ye dair bilgisi, Berahime hakkinda siklikla ileri stirtilen
(iddia edilen), yani, peygamber géndermenin miimkin oldugunu reddetmis olmalariy-
la mu gelisiyordu? (Stimeniyye, Budistleri gosteren yerlesmis bir terimdi; fakat onlarin,
ionu’n-Nedim kadar erken bir dénemde, “Budasaf” vb. bir peygambere sahip olduklar
digtntlmistir.)® Klasik kelamda bu bolumi takip eden; aklin yeterliligi ve peygam-
berligin gereksizligiyle ilgili argimanlarin hepsinde Berahime (6zenle?) zikredilmemis-
tir. Onlar, adet oldugu uzere tasnif edildikleri yer olan en son bolimde, Yahudiler-
Hiristiyanlarla birlikte peygamberligi inkar edenler seklinde degil, peygamberlerin bir
kismini reddedip bir kismini kabul edenler olarak tekrar ele alinirlar.?* Pezdevi agik bir
bigimde Berahime'yi ilk donem (ve sonrasi) Musliiman keldminin en karakteristik 6zel-
liklerini olugturan disiinceler bitiintinden ayirmak igin kasitl olarak ve zekice bazi
digtince yapilanni kullanmigtir. Onun motifleri bugtin igin kolay anlasilabilir degildir.
(Her ne kadar Berahime hakkindaki yetkin bilgi ~Yahudi peygamberlerin bir kismini
kabul eden gruptur bu- onun 6zenle iglenmig semasinin izahi olsa da.)

Bu pasajda Hindistan’la ilgili iki referans (6nemli bir gekilde?) parantez igi bilgi-
lerdir. Dahasi, grubun ismiyle ilgili referansi anlamak igin okuyucu, daha az 6nceki
anlatimi gdz ardi etmeli ve dikkatini Giglii bir grubun ortak noktasi olan ibrahim iize-
rinde toplamalidir. Acaba bu bir katigtirmanin delili olabilir miydi? Adem'in peygam-
berligini veya Adem ve ibrahim’in peygamberligini kabul eden gruplar nigin Stimeniyye
ile birlikte tasnif edilmiglerdi? Onlar tam olarak Bakillani’'nin Berahime taksimlerinden
biri degil midir? Bu pasaji; bir harmoni olusturmak igin bilinen, tevariis eden, kazani-
lan ya da tahmin edilen gergeklerin, zeki bir mantiksal maniptlasyon trini olarak ve
(veya?) anlam geniglemesi, metne ilave agiklamalarda bulunma ya da tensih iglemin-
deki bir deformasyonun (riinti seklinde yorumlamak miimkiindr. Yoksa o yalnizca bir
karigtirmadan mi ibarettir? Dogrusunu sdylemek gerekirse bu bir karigtirma olmalidir
ancak sOz dinlemez materyallerden bir anlam ¢ikarma gayretinin bir Grtintdir. En
azindan bu kangikhig doguran bir faktér de, Islami, Yahudi-Hiristiyan Berahimesi olan
tek grubu refere eden -belki de- gorlglerle diger grup olan Hint din adamlan
Berahimesi'nin goriglerinin uzlagtirilmasidir.®

3! El-Pezdevi, Muhammed b.Muhammed Ebu’l-Yusr, Kitabu Usuliddin, ngr. Hans Peter Linss, Kahire, 1383/1963, s.
90-91.

32 Bkz. Lawrence, Sfhalirastani, s. 106-107.

33 E|-Pezdevi, Kitabu Usili‘d-Din, s. 96.

34 pezdevi'nin, Berahime'yi, peygamberligi inkar nosyonunudan uzak tutmasi, belki de su gelen spekiilasynu hakli
¢lkaracak kadar ihtiyath ve o kadar tuhaftir. Onun bilinen kaynaklarindan birisi, Ebu Muti Makhul en-Nesefi'ydi.
(Pezdevi'nin de mensubu oldugu Hanefi-Maturidi keldam okulunun ilk dénem savunucularnndan biri). Bkz. “Le
Kitab al Radd ala’l-Bida’ d'Abu Muti Makhul al-Nasafi". Annales islamologiques, 16, 1980, 41-5. Ebu’l Muti el-

_)
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Eger Berahime islamf (Yahudi-Hiristiyan) bir mezhep idiyse o zaman, isimleri ib-
rahim’le irtibath agik bir manay! gosterir. Bu noktaya Pezdevi tarafindan igaret edil-
migti, zaten Sehristani tarafindan da bilinmekteydi. Bu belki de Bakillani’de de ima
edilmisti (ve eger Ravendiyye/Nesefi'nin Harabidha'si, Berahimeyse, o zaman orada
da durum ayni ayni olmalidir.)* Maalesef Brahma ile ibrahim’in uzlagtinlmasi, Miislii-
man gozlemciler igin kolaydi ve gézlemlenen bu mesele, ¢ok agik bir sekilde Hindu
inanciydi. Yogasutra of Patanjali’'nin Biruni'nin Arapga versiyonunun (kotil) bir Farsga
terciimesinde Ibrahim ismi Brahma yerini almistir.?¢ Belki de islami Berahime’nin ibra-
him’in takipgileri oldugu fikrini destekleyen en &énemli kanit Kasim b. ibrahim’de bulu-
nur. O, Berahime'den sdz etmez, ancak ibrahimiyye denilen bir gruptan bahseder.
Onlar, Adem peygamber iizerinde yogunlasan su grupla ayni fikirde olduklan igin
Saadya’'nin Berahimesi olarak kabul edilebilirler. Berahime'yle ilgili tiim referanslarda
agik oldugu gibi Kasim, ayni tiir mezhebi amaglann etkisinde, Adem’den Sit’e miras
kalan ve daha sonra da neshedilmeyen bir “vasiyye” sorunu tizerinde durur. Terminolo-
ik yogunluk siibhesiz Ismailt kdkenlidir ve Ismailf akidenin sahihligini olugturmak igin
bir kilif Gretir. El-Kasim da, Hindistanli bir gruptan, bu tlkenin efendileri olan
ibrahimiyye’den bahseder.?” Eger bu metne yapilmis bir ilave degilse (bu takdirde
alisildik genellikle yardimi daha fazla tegvik edendir o zaman bu metin, (teolojik-
Yahudi-Hristiyan) Berahime'yi Hindistan'da konumlandiran ibn Hazm 6ncesi tek me-
tindir.

Bu polisiye oykii kolay olugsmamugtir ve iki grup bir ismi paylagsmakla Ronesans
dramasinin ya da daha sonraki komedinin bazi karakteristiklerini tizerine almugtir.
Basglangicta Kraus'un Berahime hakkindaki ¢aligmalarinin bir pargasina ait suglamalara
cevap veren Bati bilimi, yalnizca, Berahime'den Hind Brahmanlari'na giden tek yolu
takip etmigtir. Onlarin Berahime'den islami ve Yahudi-Hiristiyan ibrahimilere uzayan
diger alternatifi dSnemsememeleri sadece bir keyfilikten ibarettir. Problem 6teden beri
basit bir problem olmus idi: Acaba (ilk teolojik) Berahime neden Brahmanlarla her-
hangi bir akrabalik bagina 6nem vermez? Ulagilabilir ancak kabul edilemez olan, bura-
da takdim edilen su cevapti: Onlar Brahman degildiler. Oniimiizde, islami yakin Dogu
dncesinde Musa, Isa ve daha sonra Muhammed'in peygamberligini reddetmeye dayali
bir ibrahimi hareket hakkinda bir kanit vardir. Surasi da kesindir ki bazen haniflerle de
yardimlagmig olan segkin bir ibrahimi hareket, islam doktirininin gekillenme agamasi-

_)

Makhul'tin heretik firkalara iligkin kitabinin yegéne yazma ntishasi Kaderiyye genel bashg altinda Ravendiyye
olarak bilinen bir grubu tanimlar. Onun bu grup hakkinda miizakeresi, yalnizca bunlari Berahime’ye baglama
konusunda yeterlidir ki bu nokta, daha énce Stroumsa tarafindan da dile getirilmigtir. Nesefi bu grubu ele alirken
Belh Harabidha’sinin sézcistyle karsilagtigini ve onunla tartistigini belirtir. Peki neden Belh Harabidhasi -kelime
Zerdugtlere isaret eder- Ravendiyye ve Kaderiyye olarak da tanimlanan bir grup baglaminda ele alinmamistir? Bu
yazmada (Oxford, Pococke 271 ) gok agik bir gekilde harabidha yazilmasina ragmen h.847 olarak tarihlendirilmis-
tir ki bu, bir geg dénem nishasidir. Orjinal taslag baraliima seklinde okumaktan kaynaklanan tensih hatasi ihti-
mali, belki de g6z 6niinde bulundurulmalidir. Zaten su an igin bundan bagka bir sey de yapilamaz. Bu dustnceyi
g6z 6niinde bulundurarak bir kimse, sadece dérdiincii asirda Belh'de, gergekten bdyle bir grubun var oldugunu
ve Nesefi'yle tartigan bir sézcilerinin bulundugunu not edebilir.

35 Bkz. 34. dipnot. ibrahim kelimesinin ibrahimi ya da Barhami gekline déniistiiriilmesinde bir problem olmadigini
dustiniiyorum. Ayni gekilde, Berahime’'nin ¢ogul formlarinda da herhangi bir problem yoktur. (Krs. Hanefi,
ehanife).

% Lawrence, Shahrastani, 5.90. Ebu’l-Meali bu galismadan sozetmistir ve 485/1092li olabilir. Daha sonra ibn
Hazm ve yaklagik gagdagi olan Pezdevi.

37 el-Kasim b. ibrahim, apud pines, “Shi'ite terms”, s. 220f.
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nin bir bolimiinde pay sahibi olmugtur.?® Bu haraketleri tgiincti/dokuzuncu asir ve
daha sonraki Mutezile'yle irtibati olan entelekttiel diizeyi yiiksek Berahime'yle iligkili
gormek, kolay degildir ve fazladan bir delil olmaksizin bu muhtemelen faydasiz bir
gaba sarf etmek olacaktir. (Her ne kadar bu, meseleyi, Hindistan'daki -teolojik-
Berahime'ye baglama yoniinde gaba harcamaktan 6te bir anlam tagimasa da.)

Burada ileri stirilen yorumun kurgusal oldugu dugintlebilse de, en azindan
bazi sonuglara ve yeni formulasyonlara 6n ayak oldugu da agiktir. Her iki degerlen-
dirme de takdire sayandir. Galismalari ve dugtinceleri eksik bir sekilde muhafaza edi-
len ve sonraki kaynaklar tarafindan giglikle incelenen (ki o héla —belki de bu sebep-
le?- hayranlik uyandiran bir entelektiiel deha olarak gdzilkkmektedir) Ebu isa, su Islam?
Berahime ile 6zdeslesmis gibidir. Muhtemelen o, Hindistan Brahmanlan’ni bir kilif gibi
kullanmiyordu, aksine basit¢e Ibrahimiler anlaminda kullaniyordu. Bu da bize, en
azindan, hem onun belli olmayan dinf egilimi hakkindaki gizemi, hem de diger tim
dinf tutumlan tarafsiz olarak gozlemleyen ve genellikle elestiren bir akilci monoteizme
yatkin olmasinin nedenini agiklayacakti.*® Barhami inancinin en énemli agmazi, onlarin
gozle gortnlr bir sekilde, bir yandan peygamberlerin mesruiyetini inkar ederken diger
yandan Adem, ibrahim ve digerlerinin peygamberligini kabul etmis olmalaridir.
Bakillant her birisi de su uzlastirilamaz goériglerden birine sahip olan bu iki grubun
varligini kabul ederken, belki de bu paradoksla ilgilenmekteydi. Pezdevi, teolojik gele-
nege ragmen, Berahime'nin peygamberlik fikrini biitlintiyle reddetmis oldugunu kabul
etmemektedir. Fakat belki de bu iki diisiince, uzlastirlamayacak kadar birbirine ters
degildir. Dolayisiyla peygamberlik; bir peygamberin, idrak ve tek bagina yaganan bir
tefekkir araciligiyla monoteist inancin mumkin en ytksek bilgi ve anlayisina ulagmasi
seklinde tanimlanabilir. (Bu fikir felsefi gelenekle elbette ki yardimlagir ama sadece
onunla irtibath degildir). ibrahim mitinin bazi versiyonlari, Arap-islam kaynaklarindaki
verisyonlari, onun bu tir bir peygamber olarak anlagilabilecegini ileri strer.«° Bu tir bir
peygamberlik teorisi, Ebu isa’ya isnat edilen tutumlarda da kesfedilebilir.#' Ne var ki
burada, su an igin, spekiilasyonlarin bitirilmesi gerekir.

islam teolojisinin miiteahhir geleneginde (keldm) Berahime, en &énemli tartisma
konusu ve peygamberligi inkar diigtincesinin basit bir agamasi haline gelivermisti. Bu
durum onlarin merkezi ve bir ¢ok baglamda yegane karakterleri durumundaydi. Biyt-
menin oldugu yer veya diger bu durum onlann belli bash ve bir ¢ok sartlarda essiz
karakterleriydi. Bu diistincenin yayildigi yerlerde, Hindistan'dan kaynaklanan ya da
Berahime'nin bazi peygamberleri kabul ettigine dair sinir bozucu gergeklerden ¢ikarti-
lan motiflerin bir kompleksinin de geregine bakilmasi zorunluydu. Bu kosullarda en
agk cikig yolu varliklarin sayisini arttirmakti. Abdurrahman ibnii’l-Cevzl (6.596/1200)
ilkin Berahime'yi, peygamberligi inkar edenler olduklari igin ele almisti ancak isin agigi,
kendi kaynaklarinin gesitliligi sebebiyle ibnii'l-Cevzi, bir ok mezhebi (mezdhib) kabul

38 Bz. Inter alia Michael Cook, Muftammad, Oxford, 1983, s. 80-81; Yehuda nevo ve Judith koren, “The origins of the
Muslim descriptions of the Jafili Meccan sanctuary”, INES, 49, 1, 1990, 41f; Uri Rubin, “Hanifiyya and Ka'ba; an inquiry
into the Arabian pre-lslamic background of din \brahim”, JSAI, 13, 1990.

39 Bz. Thomas, Anti-Christian polemic, s. 9-30. Ebu isa’nin muhtemel dini baglantilarinin uzunca analizleri bagla-
miyla ilgili “agik Sif egilimleri"ni (s. 22) g&steren argiimanlarin, sahsen ben gok agik oldugu kanaatinde degilim.
40Bz. Calder, “Tafsir from Tabari to ibn Katfir in t/e description of a genre”, (Approaclies to the Qur'an, edit. G. R. Hawting

ve A. K. Shareef), London, s. 115-127.

4 Muhammed b. Muhammed Ebu Mansur el-Matiridi'nin Kitabu't-Tevfiid'inde Ebu isa‘ya atfedilen ve agikca anlagi-

lir olmayan bir takim argimanlarda bu duruma deginilmig olabilir
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etmek zorunda kalmigti. Adem ve ibrahim’in (burada kaynak muhtemelen
Bakillani'dir) peygamberligine inanan bazi kigiler vardi; Nevbahti tarafindan tanimla-
nan bagka bir grup, onlarin peygamberinin (ifadede bir hata olsa gerek), dort elli ve on
iki bagh bir melek oldugunu ve ilave olarak (diger seyler arasinda) atege saygiy1 ve
ineklere ibadeti emrettigini iddia etmistir; hala bir diger grup kendilerini ateste yakma
uygulamasina devam etmektedirler.* Hintli ve Yahudi-Hiristiyan unsurlar, tek bir top-
lum igerisindeki bolinme/pargalanma seklinde anlagilabilecek bir tarzda iste bu nok-
tada bulusur ve ayrilirlar.

Abdiilkerim b. ibrahim el-Geylani'nin gabasi** farkli bir yaklagimi g&sterir. Ana
hedefi, ion Arabi’'nin tasavvuf felsefesini beyan eden bir galisma olan “el-insanu’l-Kamil
fi Marifeti’l Evdhir ve’l-Evdil” isimli kitabinin sonuna dogru Geylanf, hakikati elde etmede
basarisiz olan toplumlann bir listesini vermektir. Orada Berahime, ibrahim dininden
ve onun torunlari olduklarini iddia edenler seklinde tanimlanir.

“Berahime tam bir inangla Tanri'ya ibadet eder, peygamberlere veya elgilere
(nebl, res(l) referansta bulunmaz. Onlar mevcudatta, Tanri’'nin yaratmasindan bir
parga olmayan hig bir seyin bulunmadigini iddia ederler. Varlikta Allah'in birligini ka-
bul ederler. (Mukirriine bi vahdadniyatillahi fi'l viicid.). Fakat peygamberleri ve elgileri
kesin olarak reddederler. ibadetleri, resullerin (rusul), vahiy gelmeden énce yaptiklan
karakteristik ibadet tiiriine benzer. ibrahim’in gocuklar olduklarini iddia ederler ve
Tann tarafindan gdnderildigine dair bir iddiada bulunmadiklari, ibrahim tarafindan
yazildigini soyledikleri bir kitaba inanirlar. S6z konusu kitap, hakikatlari (el-Hakdik)
kapsamaktadir ve beg béliimden olugmustur. ik dért béliimii, tim insanlar tarafindan
okunabilir. Besinci bolim, derin ve engin olmasi sebebiyle, ancak bu toplumun bazi
bireyleri tarafindan okunabilir. Onlar arasinda su ¢ok iyi bilinirdi ki, bu bu beginci
boliimii okuyan herkes, buradaki muhtevay! islam’a miiracaat ederek yorumlayacak
ve Muhammed'in dinine katilacaktir. Bu grup Hindistan topraklarinda kesfedilenlerin
¢ogunlugunu olugturur. Fakat onlarin kiyafetlerini galan ve Berahime (metinde
ibrahima) olduklarini iddia eden bazi kisiler vardir. Ancak b&yle degillerdir. Gergekte
onlarin putlara taptig bilinmektedir ve puta tapan bu kisileri Berahime, kendinden
saymamugtir.”#

Bu tanimlamada, bildik bir takim motifler bazi yeni motiflere katilir. (Ornek
vermek gerekirse peygamberligin inkar edilmesi gibi tanidik motifler; ibrahim’den
gelen kitap ve bu kitabin beg bolimi gibi yeni motifler.) Daha 6nce de bir kag kez
isaret edildigi gibi, bir yandan peygamberligi kabul ederken, diger taraftan ibrahim’in
peygamberligini kabul ettigi farkedilen bir grubun problemi, bir roman tslubuyla ele
alinmigtir. Allah'in varlikta tek oldugunu ifade eden referans da, Berahime'den ¢ok
Geylani'nin kendi felseft egilimleri ve tutumlarnni géstermektedir. Putperest olmalari
ve gercek Berahime'nin kiyafetlerini (ve adini) calmalarina ragmen, sahte Berahime’nin
diistince sistemi, lonu’l-Cevzi'nin, varliklann sayisini gogaltma diistincesinin giizel bir
varyantidir. Ancak tiim bu bagimsiz bilgi, uzlastirici ve yaratici rasyonel tahminler ve
onyargili hitkimler sebebiyle, bunlan tam olarak takdir etmek zordur. Bu alim de dil

42 jbnu’l Cevzi, Ebu’l Ferec Abdurrahman, Telbisu'l-iblis, ngr. M. M. Islambuli (Damascus, 1396/1976), 65 ve 69-70.
Krs. Kraus, "Beitrage”, 342-359.

43 Bunun igin R. A. Nicholson'in Studies in Islamic mysticism'isimli galismasinin “"The perfect Man” béliimiine bz.,
Cabbridge, 1921, 77-142.

44 el-Geylani, Abdiil-Kerim b. ibrahim, el-insatul-Kamil fi Marifetil Evéfiir ve'l Evdil, Kahire, 1368/1949, 11, 80.
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oyunlarnna ve 6zglin taklide angaje olmaktan kurtulamamistir: Onun da yazacagy,
kendi romani vardir.

Yedinci asir Hicaz tarihinin yazimi ¢aligmasindaki tecriibesine dayanarak (bu i-
fade yerindedir) Wansbrough, tizilerek, “miphemlik faktortinin”, tarihgiler nezdinde
ozellikle makbul bir sey olmadig1” sonucuna varmigtir.** Her ne kadar bu bakis agisiyla
ortagag Musliman meslektaglarindan farkli olmadiklarini digiinse de, aslinda
Wansbrough, modern tarihgileri kast etmisti. Belki de bunun, nasil olacaksa, miip-
hemlikle uzlagtiriimasi miamkiin olabilir. Modern romanlar (modern filmler gibi ) bazen
oykulere benzer, sonlardan kacginirlar. Modern tarihgiler de, eger disiplinlerinin
hermonetik tabiati ve epistemolojik sinirlarinin tam olarak farkina varirlarsa onlar da
ayniseyi yapmak zorunda kalabilirler.

45 Wansbrought, “Res ipsa”, 15.
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DUNYA BARISININ SAGLANMASINDA
DIN TEMSILCILERINE DUSEN SORUMLULUK

Mehmet AYDIN®

Z; uglin diinya nifusunun sekiz milyara yaklastigi tahmin edilmektedir. Bu de-
mografik dagilimin sosyolojik yonden iki énemli belirleyici 6zelligi vardir: Bunlardan
birincisi, etnik aidiyet, digeri dinf aidiyettir. Diinya tizerinde bulunan insanlarin belirle-
yici 6zelligi bu iki sosyolojik karakter yapisiyla dikkat ¢ekerken; dinf aidiyetin bolgesel
ve etnik yonden daha bir dikkat gekici oldugu gérilmektedir. Clinkl etnik kdken, ¢ogu
zaman dinf aidiyetin manevi atmosferi icinde erimekte ve én plana ¢ikmaktadir. Bu-
gin dinyadaki demografik duruma gore, dinlerin dagilimini ele almak bir anlamda
diinya bariginin temininde bu din mensuplarinin oynadigi rolii de belirtmek anlamina
gelmektedir. Diinya niifusunun yarisina yakinini Hiristiyanlar, Muslimanlar, Yahudiler
ve bunlardan kaynaklanan yeni dini cereyan mensuplar olugturmaktadir. Diinya niifu-
sunun diger yarnisint da  Hind kokenli dinler olan Hindiuzim, Budizm, Sikhler ve
Jainistlerle, Gin kokenli dinler olan Konfiigyanizm ve Taoizm tegkil etmektedir. Diinya-
daki bu dinf dagilim, diinya nifusunun, ¢ok azi mistesna, bir dinf aidiyete mensup
oldugunu gostermektedir.

Duinyadaki bu dinf aidiyeti cografi olarak diinya haritasi tizerinde yerlegtirmeye
calistigimiz zaman, kargimiza goyle bir manzara gikmaktadir: Avrupa kitasi, biylk
cogunlukla Hiristiyanlarla mesk(n iken, Afrika bliyik oranda Muslimanlarla dolu,
Asya Mislimanlar, Budistler, Hinduistler, Sintoistler ve Konfiigyanistlerle mesk&ndur.
Amerika ve Avustralya genelde Hiristiyan temayiillerin agirhig altinda bulunmaktadir.
Dinlerin diinyadaki dagilimi ile diinya bansi arasinda bir iligkinin olup olmadigini ince-
ledigimizde, diinya barigini tehdit eden bircok faktérle karsi kargiya geliriz. Bunlann
basinda fakirlik, siyast gerginlikler, irk¢i gatigmalar, dinf ¢atigmalar ve tabii felaketlerin
sonucunda meydana gelen goglerin sagladig etnik, dini ve sosyal gerginlikler gelmek-
tedir.

Goruldagu gibi dinyamiz dini; etnik, sosyal ve dogal afetlerin sonucunda barigi
ve huzuru kaybetmig ve gerek ferdi ve gerekse sosyal boyutlu bir¢ok problemin iginde
bogulmakla karsi karsiya kalmigtir. Diinyamizda sadece dine dayali gerilimlerin sebep

* Prof. Dr., Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, maydin@selcuk.edu.tr
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oldugu sosyal barigin yok olmasi bile, tek basina tizerinde durulmasi gereken ciddi bir
problemdir. Bugiin, irlanda’daki Katolik-Protestan catismasi, Islam {ilkelerindeki
fundamentalist akimlarin sebep oldugu sosyal ve siyasi gerilim, Hindistan'daki dinf
kokenli gatigmalar, Beyrut'ta ve Balkanlar'daki Hiristiyan-Musliman kavgalari, Filis-
tin'deki Musevi-Musliiman savasgl, ciddi manada diinya barigini tehdit eden unsurlar
olmustur ve olmaya devam etmektedir.

Aslinda butin dinler, bariggil hedefler géstermekte ve mensuplarini bu barisgil
hudutlar iginde kalmaya zorlamaktadirlar. Bugiin diinya niifusunun hemen hemen
yarisini teskil eden Yahudiler, Hiristiyanlar ve Misliimanlar, kendi dinlerinin buyrukla-
rina sadik kalmis olsalardi, diinyada barigin teminine son derece énemli bir katki sag-
larlardi. Ginkii bu G dinin, Hz. ibrahim’in mirasini tagimasi onun Halil (Allah’in Dos-
tu) isminin bu ¢ dinde temellendirilmesi, bagh bagina diinya bargi igin bir imit kay-
nad olmasina yetmektedir. Hz. ibrahim, her ii¢ dinin beslendigi ¢ok énemli bir pey-
gamberi kaynaktir. Bunun igin Yahudilerin, Hiristiyanlarin ve Mislimanlann Hz. ibra-
him'den alacaklar gok énemli mesaijlan vardir. Zaten bu ii¢ dinde Hz. ibrahim’in te-
mel felsefesi korunmus ve her i¢ din mensubu igin bu mesajlar, bir hayat felsefesi
meydana getirmistir. Hz. ibrahim’in bu {i¢ dine biraktigi en temel miras “Tann’nin
Birligi" her gseyi yaratanin Allah oldugu ve Allah’in rahmetini ve bereketini bitiin in-
sanliktan esirgemedigi konusudur. Her i¢ din, monoteist gizgide Hz. ibrahim’in bu
mirasini devam ettirmektedirler. Yahudilik on emrin birinci maddesi olarak Allah’in
vahdaniyetini temellendirirken, islamiyet de dinin temeline Allah’in vahdaniyetini
koymaktadir. Hiristiyanlk bir'de tg, ti¢'te bir sistemiyle monoteist yolda oldugunu
iddia ederken yine "Allah’in Birligi” tizerinde durmaktadir.

Elimize kutsal kitabi gegen ildht dinlerin basinda Yahudilik gelmektedir. Tora,
Talmud ve Kabbala’da sekillenen Yahudilik, zannedildigi kadar bencil ve diga kapali bir
din olarak goriilmez. Yahudilik de diinya bariginin temininde ihml bir yol izlemektedir.
Her ne kadar Dinler Tarihi kitaplar, Yahudiligi “Millt Dinler” icinde tasnif etse de,
Yahudiligin millf din boyutunda kaldigini séylemek oldukca zordur. Diinya bariginin
saglanmasinda Dinlerarasi Diyalog ¢ok 6nemli bir vasitadir. Diyalogdan s6z edildigi
zaman, Yahudiligin buna ilgi duymadigini séylemekte bir haksizlik olacaktir. Cunki
Yahudi bilginleri, Tora’yt yorumlarken, Nuhi'lerinde Allah yaninda kurtulusa erebile-
ceklerini ifade etmiglerdir. Buna gére Hz. Nuh’un yedi kanunu olan, putlara tapma-
‘mak, Tann'ya kiifretmemek, adam Sldiirmemek, hirsizlik yapmamak, zinadan kagin-
mak, canli hayvanlardan et koparip yememek, adil ve diiriist olmak gibi hususlara
iman eden, Yahudilerin disindaki din mensuplarinin, diinya ve ahirette kurtulusa ere-
ceklerine inanan Yahudilerin, dinler arasi gerilimlere giden yollan kapadiklar goriil-
mektedir. Buglin diinya Yahudiligin igindeki ¢ok degisik akim ve cereyanlara ragmen,
genel Yahudi felsefesinin bu dogrultuda kendini gdsterdigini gormek, diinya barigi igin
Umit verici bir durum arz etmektedir. Yine Yahudilikte, insana verilen énem, insanin
sayginlig agisindan ve diinya barigi agisindan dikkat gekicidir. Tora’da “Allah’a benze-
yen insanin” yaratiigindan bahsedilmektedir.! Burada insanin, Allah seklinde yaratildi-
g1 ve ona bunun bir imtiyaz olarak verildigi ifade edilmektedir.? Degisik Tora tefsirle-
rinde bu ctmlelerin ¢ok farkl yorumlar yapilmugtir. Bunlara gore, insanin Tanri’ya
benzemesi, yaratiligtan itibaren insanin ¢zel boyutta oldugunu ve yaraticinin isareti

! Tekvin: 1/26.
2 Tekvin: V/1.
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olan egsiz zeka yetenegiyle Tora’nin daimi bir harikasi olma 6zelligini yansitmaktadir.?
Ayni sekilde Yahudiligin “insan 6ldiirme” eylemini yasaklamasy,* yine insan hayatina
duydugu sayginin bir ifadesidir. Bugiin dinler adina yapilan terérizmin insan hayatina
yonelik bittin eylemlerini Yahudilik higbir zaman tasvip etmemistir. Bu agidan, Filis-
tin'deki “masum insanlann katli” ne Yahudiligin ne de islamiyet’in caiz gérdiigii bir
eylem tipi degildir. Bu olsa olsa, siyasal gozii donmiigligin ve fanatizmin sonucunda
olmaktadir. Bunun sebebi cehalettir. Diger yandan sosyal dayanigmaya da Yahudilik
cok dnem vermektedir. Tora’da elliden fazla yerde garip kelimesi kullanilmig ve garibe
kars! iyi davranmak emredilmistir.> Béylece Hz. ibrahim’e dayanan bir din olarak Ya-
hudilik ve Yahudiler, diinya bansina giden yolda kendilerine diigen gorevi yapabilirler.
Dinleri hi¢bir zaman, Yahudileri barigtan uzak tutmamaktadir.

ibrahimi dinlerden Hiristiyanhga, diinya barigi agisindan yaklagtigimiz zaman
¢ok daha farkh bir durumla karsi kargiya kalmaktayiz. Hiristiyanligin temel doktrinel
kaynaklari olan incillerde ve yeni Ahit'teki mektuplarda, diger insanlara kargi Hiristi-
yanhgin kapali olmadigini, bildkis herkese agik oldugunu goériiyoruz. Hiristiyanligin
diger din mensuplarina kargi sadece misyonerlik ruhu iginde yaklastigini sGylemek
dogru degildir. Hiristiyanlik, yapisal olarak da bariscil bir dindir. Nitekim isa, bu konu-
da sunlar sdylemektedir: "Kotiiye kargt koyma ve senin sag yanagina kim vurursa ona
Otekini de cevir ve gomlegini isteyene abani de ver”s diyerek barig dnerisinde bulun-
maktadir. isa, diinya barigi icin son derece &nemli tavsiyelerde bulunmug ve sdyle
demistir: “Diigmanlarinizi sevin. Size zulmedenler i¢in dua edin.”” Hiristiyanligin sosyal
barigin temini igin koydugu temel prensiplerden birisi de "komsuyu sevme” prensibi-
dir.® Yahudilikteki garibe karsi sergilenen tavirla, on emrin, dokuz ve onuncu emirle-
rinde “Komsuna karsi yalan yere taniklik etmeyeceksin, komsunun evine, karisina,
erkek veya kadin kolesine, 6kiiziine, esegine, hicbir seyine goz dikmeyeceksin.”® emir-
leri, sosyal barnigin temini igin miisterek anahtarlar olarak kabul edilebilir.

islam’'da da komguya iyilik yapmak' ve Miisliiman’in, Misliiman’a eliyle ve di-
liyle zarar vermemesi gerektigi'' hususu israrla dile getirilmistir. Boylece, diinya nifu-
sunun yarisini olugturan ¢ dinin mensuplan kardegligi, kardes sevgisini mesajlarinin
temel felsefesi yapmalarn gerekir. Kuran-1 Kerim'de “Kotulikleri iyilikle giderin”'? emri
verilirken, miminler de “Gayz ve kinlerini yutarlar ve insanlan affederler”'* seklinde
vasiflandinimaktadir. islam sffileri bu felsefeyi doruk noktaya gikarmiglardir. Mesela
SGff b. imad gdyle der: “Kemale eren, diigmanlanna iyilik etmeli, giinkii onlar, ne yap-
tiklarini bilmezler. Boylelikle o, Tanr'nin sifatlariyla donatilir. Gunki Allah, kendini
tanimayan diigmanlarina bile her zaman iyilikte bulunur.”'* Yahudilerden Chassidimler

*W. Guuther, Plaut, The Torah A Modern Commentary, New York, 1981, s. 28.
4 Gikig: X¥/13,

> Levililer: XIX/13; XVIIl/34.

6 Matta:V/39-40; Luka: VI/29.

7 Matta: V/44-45-46.

8 Matta: V/18-19-43; Markos XlI/31.

9 Gikig: XX/16-17.

19 Buhari, Edeb, 123.

' Buhari, iman, 4, 5.

2 M'minGn: 96.

% Al-i imran: 134.

4 Tor Andrea, Die Person Mohammeds in Lehre und Glauben Seiner Gemeinde Uppsala, 1918. s. 223.
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de (donuk &gretiye kargi dinamik bir dindarligi savunanlar), soyle bir talepte bulunur-
lar: “Kotl ve zor anlarda dindar olan kisi, kétuluge kotuliikle mukabele etmemeli,
bilakis ona kin besleyenleri ve zulmedenleri affetmelidir. Hem glinahkarlari da sevme-
lidir. Dindar kisi, Tann nazarinda glinahkar kisinin kendisi kadar deger sahibi oldugu-
nu, kendine devamli sdylemelidir. Tanri’'nin sevdigi kigiye nasil olurda nefret beslene-
bilir.”'* Bu Yahudi s&zleriyle, isa’nin “Dagdaki Vaazi"ndaki sdzleri arasinda ciddi sekil-
de benzerlik dikkat cekicidir. isa, dagdaki vaazda Hiristiyanlara barigin anahtarlari olan
aggozli olmamayi, yumusak olmayi, merhametli olmayi, barigi saglamayi, tavsiye
etmektedir.' {laht dinlerde, Tanr’nin her seyi kaplayan merhametinin kullan tarafin-
dan da icra edilmesi, énemli bir taleptir. Hatta bu dstince, bircok dindeki guiglt bir
beraberlik bilincini ortaya koymaktadir. Friedrich Heiler (1892-1967), bati medeniyeti-
ni, Yunan ve Helenistik etige, israil peygamberligine ve bundan dogan Hiristiyanliga
borglu olduklari konusunun tsttinde israrla durur."

Diinya niifusunun yarisini olusturan ilahf dinler, diinya barig! i¢in bu muhtesem
temelleri atarken, bu din mensuplarnin bu mesajlara kulak vermesi, gerekmektedir.
Tarihte yaptiklan yanliglarin bugiin de devam ettirilmesi, diinya barigi igin gergek bir
tehdit olugturacaktir. Bunun igin ildhf din temsilcilerinin, kendi dinlerinin diinya baris
icin ortaya koydugu temel prensipleri, uygulama alanina koymaldirlar ve diinya barisi
igin caba sarf etmelidirler. Bu agidan Yahudilik, Hiristiyanlik, islam ve Zerdistliik ¢ok
ciddi bir ittifak olugturmaktadir. Butiin bu dinler, ortaya koyduklari monoteist ve ahla-
kT deger yargilariyla insanhga baris, huzur ve igbirligi sunmaktadirlar. Bu din mensupla-
n kendi dinlerinin bu evrensel mesajina kulak verip, onlari uygulama alanina koydukla-
n giin, diinya barigi biyiik 6lgtide gerceklesecektir.

Diinya niifusunun 6biir yansini tegkil eden Hind ve Cin kokenli dinlere “diinya
barigl” agisindan baktigimizda da ¢ok ilging mesajlarla kargi kargiya geliriz. Bugiin
yarim milyon mensubu olan Budizm, insanlar arasindaki iligkide tevazuu 6ne ¢ikaran
ve kalp huzurunu elde etmek igin “arzuyu” o6ldiren bir dini propaganda sistemine
sahiptir. Mistik boyutlu ve diinya ile iligkisi olmayan bir din olarak Budizm’in, mensup-
larina kanaati, diinyadan kagisi, hirs ve kaprislerini yok etmelerini tavsiye ederken,
aslinda bir tevazu ve baris ortami meydana getirdigini sdyleyebiliriz. Budizm’'de sevgi
ve merhamet yan yana bulunmaktadir. Sevginin sinirsizigl, sevgi, acima ve seving
meditasyonu hakkindaki su formilde ¢ok giizel sekilde ifadesini bulmaktadir: “Tefek-
kir eden kesis, kalbini dolduran sevginin kuvvetini, semanin bir bolgesinin tzerine
salar. Ayni sekilde ikinci, Gglincl ve dordiincti semaya dogru yukariya ve asaglya,
enine ve her yone kalbini dolduran engin, sinirsiz, blytk kin ve kéttlikten arinmig
sevgisinin kuvvetini btin diinyanin tzerine salar.”'®* Mahayana Budizm'de ise sevgi,
buttn varliklara yénelen bir hizmet anlayisgina biirinmektedir. Bu hizmet anlayigini su
sozler agik sekilde gostermektedir: “Suyun elemanlari, nasil bitiin gimlerin, ¢alilarin
ve bitkilerin bllytimelerini saglarsa, ayni sekilde Buda’nin miiridi de, butin varliklan
tasdiki sayesinde tomurcuklanir. O, bittin varliklarin berrak 6zelliklerinin bllytimelerini

1> Paul Levertoff, Die Religieose Denkweise der Chasidim Nach den Quellen dargestellt, Leipzig, 1918, s. 89.

'¢ Matta: V/I-11.

'7 Heiler, "Die Bedeutung der Religione fiir die Etwicklung des Menschheits-und Friedensgedankens” Okumenische
Eiuheit Il, Nr. I, s. 1-29.

'8 Digha-Nikaya Xlil: 76 Vd. Heiler, Buddhistische Versenkung, s. 24.
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ve gelismelerini saglar.”'® Bir Budist kegigin ana gorevi, baskalarinin elemlerini bertaraf
etmektir. Bunu da onlarin elemlerinin yerine gegecek olan kendi elemleriyle takas
yaparak yapar. O soyle diigtiniir: “Ben butin elemlerin yiikiint kabulleniyorum. Bitiin
varliklarin kurtulugsu benim adagimdir. Ben bitin varliklarnin elemlerinin toplamini
Gzerime almaliyim... Ben iyinin koklerini kemale gétiirmeliyim ki, bltin varliklar son-
suz mutluluga, ersinler.”? Sosyal barigin temininde Budizm'in isledigi “Digmanlarin
bile sevilmesi” konusu, Hiristiyanliga 6zgli bir felsefe degildir. Bu felsefe hem Hind
hem de Cin felsefesinin tzerinde onemle durdugu bir konudur. Hakim Lao-Tse,
“Dugmanliga iyilikle mukabelede bulunmayi”* tavsiye eder. Li-Ki de “Kine iyilikle mu-
kabelede bulunulmasi sayesinde kisi, insanligi kendi sahsina aligtirir.”? der. Hindu-
izm'in kutsal metinlerinden olan Mahabharata’da ise sunlan okuyoruz: “Bir diigmana
bile eve geldigi zaman miinasip misafirperverlik gésterilmelidir. Bir agag, onu kesmeye
gelenlerden bile golgesini esirgemez."?

insanlar arasi iligkilerde Budist kesiglerine uygulamalan gereken prensipleri Bu-
da sOyle agiklamaktadir: “Eger, kesis, eskiya veya katil olsaniz ve cift digli bir testerey-
le birinin uzvunu digerinin pesinden kopartsaniz ruhunuz kin ile dolmussa, iste bu
sebeple boyle olan higbir kisi benim dinimin mensubu olamaz.” Ayni sekilde Buda
soyle devam eder: "Ruhunuz heyecanlandiriimamali-koti s6z sarf etmeyin-latufkar ve
merhametli olalim- iyimser olalim- kindar olmayalim-insanlara iyimser ruh ile nifuz
edelim-sinirsiz, genis, 6lgtilemez diigmanliktan ve kindarliktan uzak bir ruh ile yaklaga-
lim.”* Buda’nin sadik bir miiridi olan Kral Ashoka, (M.O. 273-232 Saltanat Dénemi),
iki bin y1l 6nce hiikiimranliginin bariga agilan penceresinden sunlan sdylemistir: “Ya-
banci dine saygi gosteren, kendi dinine saygi gdstermig olur ve yabanci dini kétileyen
de kendi dinine zarar vermig olur.”® Ayni sekilde Kuran-1 Kerim'de de “Musgriklerin
Allah’tan bagka taptiklan putlara sévmeyin ki, cehaletle haddi agarak Allah’a sévme-
sinler”? buyrulmaktadir. Gerek Kuran-1 Kerim’in ve gerekse Aghoka’nin, karsi dinlere
sayguy! tavsiye etmesi, din adina yapilan ve yapilacak kavgalarin 6niine gegilmesi he-
defini gitmektedir. Bu ayete gore baskasinin kutsal alanina miidahale edenin, kendi
kutsal alanina midahale olunmaktadir. Bu ise, barig degil; kavganin devamidir. Halbu-
ki higbir din, kavgay! istememekte ve toplumsal barigin gergeklesmesi igin ¢aba sarf
etmektedir.

Buraya kadar yaptigimiz agiklamalar dogrultusunda su sonuca rahat bir sekilde
varabiliriz: Diinyadaki mevcut dinler, teorik planda diinya banginin temini igin gereken
malzemeyi vermektedirler. Yahudilikten, Sintoizm’e kadar biitiin dinlerde bunu gér-
mek mimkiindir. Dinya dinleri, barigin ve huzurun temellerini atacak prensipleri
sunduklari halde, nigin diinya bariginin temininde dinler ve onlarin temsilcileri gerekli

19 Kasyapa-Parivarta, Wintemitz, der Mahayana-Buddhismus Religionsgeschichtliches, Lesebuch, Tubingen, 1930,
s. 36.

2 vajradhvaja-Sutra in Siksha-Samucaya 280 vd; Wirternitz, Mahayana-Budhismus, s. 34.

2l Tao-Teh-King, s. 63.

2 LiKi, 29/12 Krg: R. Wilham, Kungfutse Gespreach (Jena, 1921) s. 164.

2 Mahabharata 12, 5528.

24 Majjhima-Nikaya 21, K. E. Neumann, Die Reden Gotama Budelhos aus der Mittleren Sammlung |, Miinchen,
1921, s. 352.

B Friedrich Heiler, Dinlerin igbirliginin Yol Agisi Olarak Dinler Tarihi , Dinler Tarihinde Metodolojisi Denemeleri,
turk. Gev. M. Aydin, M. Sahin, M. Soyhun, Konya, 2003, s. 140.

2 En’am: 108.
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rolii tistlenemiyorlar? iste asil problem, bu sorunun cevabinda yatmaktadir. Sunu
burada hemen belirtelim ki insanlar, aidiyet hissettikleri dinleri yeterince bilmemekte-
dirler. Ne kendi dinlerini, ne de yabanci dinleri bilmeyen insanlar, dini duygularla de-
gil; pragmatik ve gikar duygulanyla hareket etmektedirler. Bu konu da dini kurumlara
ve dinf liderlere ¢cok onemli gérevler diigmektedir. Bu agidan onlarin da gérevlerini
tam olarak yaptiklarn séylenemez. Halbuki diigmanlik yerine, isbirligi, dayanigma ve
barigin temini igin dinf liderlere cok ¢nemli gorevler diigsmektedir. Siyast, iktisadi ve
etnik baskilara ragmen hakikatleri s¢yleyebilen dinf liderlerin, diinya bariginin temi-
ninde paylan biiyiik olacaktir. Yahudilik, Hiristiyanlik, islamiyet, Hind ve Cin kokenli
dinlerin temel kutsal kitaplarina gére, din adina yapilacak bitiin zulimler yasaklan-
mustir. Bu dinlerin higbiri, dinf terérizme izin vermez. Hepsinin temel felsefesi, insana
saygl ve hayata saygi lizerine dayanmaktadir. Bunun igin geliniz, hepimiz énce kendi
dindaglarimizi, sonra da diger dinlerin mensuplarini bu alanda egitelim. Dinlerin engin
toleransini, hoggorisini ve birlikteligini bittin diinyaya yayalim. Belki o zaman bitiin
insanhi@in bekledigi sosyal barig gergeklesir ve insanlik, ¢okluk iginde birlikte yasama
idealine ve huzuruna ulasir.

Boyle bir dinyanin ingasinda her dinin liderlerine ve mensuplarina diigen go-
rev, bang ve huzur dolu dinlerinin mesajlarini, bitin insanliga 6gretmeleri ve bu ugur-
da gereken gabay: stirdirmeleridir. ¢
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ISLAM HUKUKU ACISINDAN
ISRAF EKONOMISi UZERINE
BiR DEGERLENDIRME

[smail KOKSAL'

gkonomi, iktisadi meseleleri inceleyen bir ilimdir. Buttn toplumlarda maddt
acidan ana gaye, zenginlegmeyi saglamaktir. Bunun bir yont faydali Gretimi artirmak-
tan gegerken, diger yont de mevcudu yerinde kullanmaya dayanmaktadir.! Bu her iki
yonin rantabl kullanilmasina verim ekonomisi demek miimkiinken, aksine de israf
ekonomisi denebilir. Ki, Gliner de verim ekonomisini; cografyayi, insani, yer alt1 ve yer
st kaynaklarini, zamani en tstiin verimi alacak sekilde teskilatlandirmaya, galistir-
maya ve tesirli kilmaya gotirecek kiltar ve iktisat politikalarinin timi olarak tanim-
lar.?

israf, Arapga bir kelimedir ve bir konuda asin gitmeyi ifade eder.* Gereksiz har-
cama yapmayi ifade eden bir deyim olarak dilimizde igtihar etmistir. Bu yoniyle de
biitiin dinler gibi islam’da da haram kilinmistir.¢ Dolayisiyla iktisat, mal israfa kagma-
dan kullanma ve harcama anlamina gelir.

islam, israfi yasaklamig ve Miisliiman’in itidal ®lgiileri icerisinde hareket etme-
sini istemistir. Bu konuda ifrat ve tefrite, israf ve cimrilige diigilmemesi gerektigi ayet
ve hadislerde belirtilmistir.¢

Iktisatla itidal zihniyeti arasindaki ilgi, ibni Haldun'un da (809/1406) iizerinde
onemle durdugu bir konudur. Ona gére servetin artmasi, likks ve israf temayiillerini
guglendirir. Clnkt ¢ogalan malin, nasil tiiketilecegi problemi ortaya gikar. Yine israf

*Yrd. Dog. Dr., Firat Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, ikoksal@firat.edu.tr

! islamin iktisat politikast igin bkz.: Hamidullah, Mufiammed, Modern iktisat ve islam, Gev.: Salih Tug, Ahmet Sait Mtb.,
ist.-1963, s.15-16.

2 Bkz.: Gliner, Agah Oktay, israf Ekontomisi, Damla Y., 5. baski, s. 260; Giiner, Agah Oktay, Verim Ekonomisi, Damla Y.,
ist.-1997, s. 463-464.

% ibni Manzur, Ebu’l-Fadl Cemaliiddin Muhammed b. Miikrim, Daru Sadr, Beyrut-1410/1990, 1. baski, s. 9/150.

4 Safak, Ali, Hukuk Terimleri Sozliigii, Rehber Y., Ank.-1992, 1. baski, s. 224,

% Yenigeri, Celal, islam Agisindan Tiiketim ve Tiiketicinin Korunmast ve Ev idaresi, IFAV'Y., ist.-1996, s. 55, 108.

6 Bkz.: ibni Kesir, el-Hafiz Imadiiddin Ebi’l-Fida ismail ed-Dimagki (774), Tefsiru’l-Kur'ni'l-Azim, ihtisar ve tahkik:
Muhammed Ali es-Sabuni, Desaadet, s. 3/14-15.
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zihniyetinin uyanmasi, halk tabakalar arasinda gerginliklere neden olur. Gunku tike-
timdeki sinirsiz konum, mevcutla iktifa anlayisina terstir. Dolayisiyla zenginlerin 6lgu-
sliz hareketi, fakirleri tahrik eder. Boylece bu noktadaki mutref hareket, ahlak anlayi-
sini sarsar ve milletlerin zayiflamasina, sonra da yikilmasina yol agar.’

Biz her ne kadar ekonominin israf boyutunu inceleyeceksek de, bu terimin
muhtevasina israf gercevesinde degerlendirilebilecek her tiirlii imkanin zayi edilmesi
girmektedir. Bu climleden olarak, iyiye motive edilemeyen genglik, igletilemeyen ma-
denler, gerektigi gibi kullanilamayan toprak, istifade edilemeyen denizler ve akarsular,
orman ve otlaklar... kisaca tam istifade edilemeyen veya asgariye elde edilebilecekken
daha fazla fiyatla kazanilan her menfaat bir israftir. Ve bunlann hepsi de bir yoniyle
ekonomiyle ilgili oldugu igin, israf ekonomisinin alt baghg sayilir. Yine ig alani aga-
mama endigesiyle yapilan nifus planlamasi da bir potansiyeli degerlendirmemek
manasina gelmektedir. Bu yoniiyle de israf ekonomisinin bir pargasidir. Halbuki geng
niifus, sosyal masraflar artirmadan verim saglar. Tirkiye'de ise bu nimetin kokin
kurutmak istercesine dogum kontroliine yer verilmektedir. Giiner'in ifadesiyle; kultur
emperyalizmi hayal gictimizi bile kéreltmistir. Zira milletin daha ¢ok galigmasini ve
istihsalin artinlmasini diigstinmek yerine, dogumu azaltmak planlanmaktadir. Halbuki
nifus daima kalkinmanin siiriikleyici ve itici unsurudur.® Zira giiglt bir i¢ pazar olma-
dan sanayi sektérinin, yine ticaret, yatirimi tegvik ve gergeklestirmek igin ve hizmet
sektorlerinin gelismesi disuntlemez.® Zaten nifus planlamasinin altinda, geligmis
tlkelerin uzun vadeli hakimiyet politikalan vardir. Bu sebepten de bu konuyu finanse
etmektedirler. Bu Ulkeler diinya niifusunun %25 ine, diinya ticaretinin de %75 ine
sahiptir. Bu sebepten kendi ulkelerinde nifusu tesvik etmektedirler. Zaten nifus
kontrolt aileyi menfaate dayali, ruh ve ahldk sisteminden uzak bir sirket haline getir-
mektedir.'*® Tabi manevi sorumluluk agisindan vebali, ilgili kisilere digmektedir. Ayrica
keyfiyetli ntifus artiginin higbir zaran olmasa gerek. Bilimsel veriler de bunu gosterir."!

Meseleye Uretim agisindan bakildiginda; trlnlerin, karsilanmamig ihtiyaglar
karsilama veya karsilanmig olsa bile daha iyisini yapma girigsimine dayanmasi gerekir.'?
Dolayisiyla ayni kalitedeki ihtiyacin Gistiindeki tiretim israf oldugu gibi, ihtiyag olmadig
halde piyasaya striillen mal da israftir. Binaenaleyh bilcimle moda degisiklikleri boyle
sayilir. Gunku firmalar oncelikli olarak kendi kérlarini artirmay: ve rekabetten aldig
zarari giderme amacini planlamaktadir.'* Fakat bu amaglarin islam hukukuna gére
killiyyen mesru oldugunu kabul edemeyiz. Bu sebepten tekelciligi saglama adina
yapilacak gayr-1 mesru tedbirler de israf ekonomisine bir destek mahiyetini tasir.

7 Bkz.: Mukaddimetii Tarifii’l-ber Ve Divani'l-Miibtedei Ve’l-Haber Fi-Eyyami'l-Arabi ve'l-Acemi ve'l-Berber ve Men Asarafiiim
Min Zevi's-Sultani’l-Ekber, ed-Daru’t-Tunisiyye Li'n-Nesr, 1993, s. 345-438; Donduiren Hamdi, islami OlgiilerleTicaret
Rehberi, Erkam Y., ist.-1419/1998, s. 41-42.

8 el-Mevdudi, Ebulala, islam Nazarinda Dogum Kontrolii, ev.: Ramazan Yildiz, Sebil Y., ist.-1967, s. 89.

® Bkz.: Tiirk, ismail, Maliye Politikasi: Amaglar-Araglar ve Gagdas Biitge Teorileri, S Y., Ank.-1979, 4. baski, s. 198;
Habakkuk, John H., Niifus Artisi ve iktisadi Kalkinma, ev.: Selim ilkin (iktisadi Kalkinma Segme Yazilar) ODTU Y.,
Ank.-1966, s. 24 vd.; Oney, Erden, Kalkinma igin Yeni Bir Ticaret Politikasina Dogru, Seving Mtb., Ank.-1973, s. 149-151.

Y0 Bkz.: Giiner, israf Ekonomisi, 210 vd.

! Arvasi, Seyyid Ahmed, Tiirk islam Sentezi 1, Burak Y., ist., 7. baski, s. 224-226.

‘2 Giirsel, Hiildan, Finma Agisindan Yeni Uriinlerin Planlanmast ve Degerlendirilmesi, Ank. U. SBF Y., Ank.-1979, s. 120.

'3 Giirsel, 121.
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Dugin-dernek harcamalarninda olgulii davranmak kadar, higbir yiyecegi israf
etmemek, yemegi sofraya gereginden fazla koymamak, gereginden fazla yememek' de
israf ekonomisi kategorisindedir. Bu sebeple Osmanli Devleti'nde topragi ideal sevi-
yede kullanma konusunda bir ¢zen ve diizen vardi. Uygulamadaki timar sistemine
goére toprak igletenindi.”” Bununla arazinin verimli kilinmasi hedef aliniyordu ve de
basarildi.

Yine mevcut imkanlarimizla yapabilecegimiz ve daha ucuza liretecegimiz geyi
disaridan ithal etmek ve pahaliya temin de israf ekonomisi ctimlesindendir. Cink
gereksiz yere fazla masraf yapilmaktadir. Bu ciimleden olarak fahis fiyatla alim-satim
da israf ekonomisine girer.'¢

Yine vatandaga normal sartlarda kazandirilabilecek olan, fakat basta idarecile-
rin, sonra da halkin sorumsuzluk duygusuyla ortaya ¢ikan ve istifade edilebilecegi
halde edilemeyen her imkan da israf ekonomisi gergevesinde degerlendirilir. Dolayi-
styla gereksiz yere gikarilan her formalite ve biirokrasi, israf ekonomisini destekleyen
bir pargadir. Zira insanlarin kolayca islem yapmasini engelleyen gereksiz her tasarruf,
idealler adina caydirict olmakta ve dogrular yapmayi engellemektedir.'”

Otokritik agisindan baktigimizda bizden daha kiigiik topraga, daha az imkanla-
ra, daha kott iklim ve cografya sartlanina, tstelik daha da fazla niifusa sahip olan
tlkeler, daha gelismis konumdadir. Japonya, Belgika, Hollanda, Almanya, Fransa,
Danimarka, italya, Lixemburg, isveg, Norveg, Giiney Kore, Tayvan... gibileri buna
ornektir.'® Cin'in bile kalkinma hizi % 9-10 gibi diinyadaki en ileri konumdadir. Zira bu
tlkeler bize kiyasla kaynaklarini daha iyi degerlendirmektedirler. Dolayisiyla hem daha
hizli gelismektedirler. Cuinkii israftan ve israf ekonomisinden daha uzaktadirlar.

Yahudilerde oldugu gibi Japonya’'nin kalkinmasinda da en biiyik tesir, cocukla-
rindaki milli suurun var olmasindadir. Bu agidan bakildiginda, bizdeki biling eksikligi
de israf ekonomisinin en biiyiik amillerinden birisini olugturur. Bu durum ayni zaman-
da verim ekonomisine gegememenin de en biiyiik sebebidir. Bu da Marksist ve kapita-
list buttn iktisatgilann kabultiyle, manevi dinamiklerin insan motivasyonunda etkili
oldugu fikrinin teyidi manasina gelir. Oyleyse milli ve manevi duygulardan toplumu
eksik yetistirmek de, israf ekonomisini birakamama ve verim ekonomisine gecememe
konusunda en biiytik engeldir. Toplum igerisindeki kardeslik duygulari, karsilikli saygi
ve sevgi de bu ctimleden olarak degerlendirilir. Zira birbirlerini seven insanlar, daha
cok yardimlagir ve fikir alig veriginde bulunurlar. Oyleyse bu fikri kivilcimlayacak din?
ve ananevi degerleri vermeliyiz. Kaldi ki bu glizel duygulann olmayigi, haset ve rekabet
duygulanyla engelleyici olarak da rol oynayabilir. Tabi, rekabetin olmayisi ve zararl
manadaki tekelciligin de zararlarn pek ¢oktur.'® Dolayisiyla bu meseleler de halledilme-
den ideal ekonomiye gegis miimkiin olamaz. Bu ise egitimin ekonomiye ne denli bi-
yuk katki sagladigini gosterir. Mesela okullarda 6grenemediklerini veya 6gretilmedikle-
rini 6zel kurslarla temin etmeye giden bir sistem, her yontyle israf igindedir. Sevmedi-

14 Yenigeri, Tiiketim, 139.

15 Bkz.: Richard A. Debs - Ferhat |. Ziadeh - Konrad Dilger, islam Hukukunda Miilkiyet Kavram (islam Hukuku Uzerine
Aragtirmalar), Usul Y., Kayseri-1994, s. 103-104.

16 Yenigeri, Tiiketim, 139.

'7 Bkz.: Giiner, Israf Ekonomisi, 246.

18 Bkz.: Giiner, israf Ekonomisi, 165-167.

19 Bkz.: Giner, israf Ekonomisi, 170 vd., 236. \
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gi meslege yonlendirilenler ile ehliyetsiz bir sekilde is basi yapanlarin konumu ise bir
bagka yaradir. Belli kapasiteyi yakalamig nice beyinlerin de tlkelerinden su veya bu
sebeple ayrilmig olmasiise daha da aci bir sonugtur.?

1. ISRAF EKONOMISININ ETKENLERI

A. INANC BOSLUGU:

Zamanimizdaki hakim Bati medeniyeti, refah ve tatmini tiketimde goérebilir.
Fakat islami mantikla digiindigiimiizde ayni sonucu biz kabul edemeyiz. Zira hem
gercek itminan kaynagi bize gore farkli yerlerdedir,” hem de asini ve liks tiiketim,
fiyatlarin ylkselmesine, bu da dar gelir sahiplerinin ezilmesine sebep olur.?? Dolayisiy-
la bir haksizlik ve zulm{in olugmasi s6z konusudur. Zira zenginler isteklerine gore
tatmin yolu ararken, fakirler aleyhine bir stire¢ hazirlamaktadirlar. Bu sebepten, bazen
tretimi devamli kilmak veya degigimi yagsamak igin moda degistirmelerine bagvuran
giniimiz anlayigi, israfin yasakligi prensibiyle red gorecektir.”? Begeri sistemlerde ise
mali elde etme, ayni zamanda onun istenildigi gibi tiketilebilecegi hakkini verir. Zira
mali kazanan sahibidir ve o da diledigini yapabilir. Bu noktada bazi tagkinliklar kisitla-
yic1 olarak getirilen olctiler de yine beser prensibi oldugu igin asilmaz veya sabit
sayllamaz. Fakat Islam’da beger iistii ve net prensiplerle, tiiketimin ancak megru yol-
dan yapilabilecegi beyan edilmistir. Clnk{ bir butiin olarak ser’i hikkiimlere uyma
geregi-bu sonucu verir. Bu da mutlak insaniyet igin degismez gtizelliklerin kalmasina
sebep olmusgtur.

B. BiLGi EKSIKLIGi:

insanlar, yaptiklarinin zararini bilememe sebebiyle hatalarina devam edebilirler.
Bunu millf suur eksikligi de kortkleyebilir. Clinkil vatan ve milletini sevmeyen insanlar,
onlarin gelismesini de istemezler. Eger ikisi de birlegirse katmerli bir zarar ortaya gikar
ki, bunun da kétistu Allah korkusu ve ahirette hesap vermeyecegi bilinciyle zuhur
eder. Fakat hem kendi toplumumuzda hem de diger toplumlarda ornekleri pek ¢ok
olmasi sebebiyle burada zikretmiyoruz.

Bir bagka agidan bakilinca, insanlarin gereksiz yere medhedilmesi, hak etmedigi
uygunsuz konumun devamini saglar ki, bu da bir israftir. Boyle bir durum her mesele-
de olabilecegi gibi, ekonomi sahasinda da olabilir. Neticede gahislar, amaglarina gére
iyi yaptiklarini dugtinebilir. Fakat vakia, riya ve sohretin artmasini géstermektedir.
Zaten buna da sadece nefsi zaafi olanlar itibar eder.

20 Bkz.: Gliner, israf Ekonomisi, 198 vd.

2! Ra'd suresi, 13/28.

22 Tabakoglu, Ahmet, islam iktisadi Agisindan Kalkinma (iktisadi Kalkinma ve islam), iimi Negriyat, ist., s. 47 vd.
3 Araf suresi, 7/31; Yine bkz.; Faruk, islamda Sosyal Giivenlik, DIB Y., Ank.-1987, s. 32.

24 Yenigeri, Tiketim, 98-101.
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I1. ISRAF EKONOMISINiN CARELERI

A. MULKUN EMANET OLDUGU INANCI:

islam’a gére gergek hakim ve her seyin sahibi Allah’tir.? insanlar gegici olarak
ve onun adina mal mulk sahibi kiinmiglardir. Bundaki amag ise imtihani?’ ve netice-
de de gergek kullugu temindir.?® Bu durum insanlarda niyabeten bir mlkiyet hakki
vermesi gerekgesiyle, daima muvekkilin maksatlarinin asil hedef yapilmasi sonucunu
vermektedir. Dolayisiyla Islam’daki ekonomik &zgiirlikk kendine has bir tip gizer.”® Bu
ciimleden olarak beseri sistemlerdeki her istege gére mutlak titkketim anlayigi, islam
ekonomisinde olmayacaktir. Dolayisiyla bencillik ve litkks gibi gerekgelerle fikihta yerini
bulamayacak tasarrufat da helal kabul edilmeyecektir.*® Fakat bu bakis agisi islam’in
servet biriktirme fikrini reddettigi manasina gelmez. Belki sirff malin mal oldugu igin
biriktirilmesinin manasiz olduguna igaret eder. Zira bu yoniyle mal insana istigna
duygusu vererek, kulluktaki var olmasi gereken Allah’a muhtaglik fikrini siler.*'

Her seyin sahibi ve maliki olan Allah, nasil her seyi giizel ve saglam yaratiyor-
sa,” aynl zamanda abes olarak da yaratmiyor.® Oyleyse kul, hadiste de emredildigi
gibi** Rabbinin bu ahlakiyla ahldklanmalidir. Dolayisiyla yerinde ve guzel is yapmalidir.

B. YARDIMLASMAYI TESVIK:

Beseri sistemlerin bdyle sapmalarina mukabil islami kiiltiirde karsilikli yardim
ve hediyelesme 6ne gikar. Guinkii muhtaca yardim ilahf bir emirdir.** Ayrica Misliman
Musliman’in kardesidir, ona zulmetmez ve onu yalniz birakmaz.* Yine milkin kisiler
elinde emanet olmasi, inangl insani, emaneti verenin arzusuna gore hareket etmeye
memnun ve razi eder. Yani gerektigi yerde borg vererek yardimda bulunur.?’ Fakat
kapitalist ahlaktaki birisi, bir bagkasina neden yardim etsin ki?! Cunki inangh bir insa-
na goére, mal ve milkiin gergek sahibi, nimetlerinin kurallanina aykir olarak tiiketilme-
sine milsaade etmemektedir.

C. KAYNAKLARI REEL DEGERi OLAN YERLERDE KULLANMA:

Mal, insan tabiatinin istedigi ve biriktirdigi seydir. Fakat islam’a gére sahis veya
taraflarin her isteyip kabul ettigi sey mal sayilmaz. Ancak faydall kabul edilen, bir

2 Sura suresi, 42/49; Fetih suresi, 48/14; Yine bkz.: Hamitogullari, Besir, iktisadi Vafisi Biiyiimenin Bunalimlart ve islam
Kalkitma Modelinin Vadettikleri (iktisadi Kalkinma ve islam), limi Negriyat, ist., s. 30.

2 Bakara suresi, 2/30.

7 Miilk suresi, 67/2.

3 zariyat suresi, 51/56.

29 Nakvi, N. Haydar, Ekonomi ve Allik, Gev.: ilhan Kutluer, insan Y., ist.-1985, s. 96.

%0 Zerka, Enes, Islam iktisadi — insan Refafuna Bir Yaklagim, Gev.: Ahmet Tabakoglu (islam iktisadi Arastirmalari),
Dergah Y., ist.-1988, |. baski, s. 29, 35; Yine bkz.: Bozdag, ismet, insanhgin Son Gergevesi - Uglincli Goziim,
EmreY., s. 266; Richard, A. Debs - Ferhat ]. Ziadeh — Konrad Dilger, 97 vd.

3 Bkz.: Alak suresi, 96/6-7; Fatir suresi, 35/15; Mutahhari, 8-9.

32 Bkz.: Secde suresi, 32/7.

33 Yenigeri. Tiiketim, 125-126.

34 Temel hadis kitaplarinda gegmeyen bir rivayettir. Fakat manasi makuldur. Bkz.: el-Ciircani, es-Serif Ali b. Mu-
hammed, Kitabii't-Ta’rifdt, Daru’l-Kiitiibi’l-llmiyye, Beyrut-1408/1988, 3. baski, s. 169.

3 Maide suresi, 5/2.

26 Buhari, Mezdlim, 3, (3/98).

37 Beger, 37 vd.
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ihtiyaci kargilayan ve megru dairedeki seyler mal kabul edilir.?®* Mesela domuz eti helal,
yani megru olmadig igin mal kabul edilmezken, faydasinin anlasiimadigi dénemde
hayvan glibresi, yine murdar et ve gereksiz képek de miitekavvim (bizatihi kiymet ve
degeri haiz) olmadigi igin mal kabul edilmemistir.*® Dolayisiyla raki gibi haram igkiler
higbir zaman mal tanimi igine girmez. Zira Hz. Peygamber (sav) “Allah Yahudileri kah-
retsin. Onlara icyag! yasaklanmisti da satip parasini yediler.” buyurmuglardir.© Oyleyse
yapilan akit ve muamelelerin taraflarin rizasina uygun olmasi kadar, islam hukukuna
aykin bir mevzuya da sahip olmamasi gerekir.

Ayrica bu gart, hem Uretim hem de tiketim agisindan gecerlidir.#' Dolayisiyla
ihtiyag olmadig halde, imkanlar geregi israfa sebep olan harcamalar vb. muameleler
reddedilecektir. Tabi israf meselesi degerlendirilirken; zaruri olanlar, rahatlk ve kolay-
lik saglayanlar ve liks maddeler farkl ele alinir. Hatta gerek yokken harcanilanlar daha
farklidir. Dolayisiyla ticari ve iktisadi muamelelerde islam’a aykiri higbir islem ve bu
islemin netice verdigi mal helal ve mesru sayilmayacaktir. Bu da insanlarin yaratiligtan
gerektirdigi ihtiyaglarina yatinm yapmayi netice verecektir. Tabi islam’i bir yasaklar
butint alglamak yerine, istisnalari yasaklayan bir sistemdir, diye tarif etmek daha
dogrudur.® Zira gercek ekonomi ancak bu kurallar izerine bina edilir. Koydugu bu
sartlarla da spekulatif olmaktan &te gergek bir piyasa olusacagi igin, ekonomi hakiki
temeller {izerine olusturulacaktir. Oyleyse &nemli olan mesru dairede iiretim ve kar
yapmaktir.*

Kolay yoldan kazanilan mallar, yine kolay israf edilir. Clinki yorulmadan kaza-
nilan bir kazang vardir.* Bu cimleden olarak mirasyedi tipler, faiz ve kumardan kaza-
nanlar, rugvet alip verenler, hirsizlik mallar... kolayca harcanir. Bu noktada alinacak
tedbirler de meselenin bir pargasi sayilir.

Mali gerekli yerde harcama tarifinin kapsamina, temel ihtiyaglar varken tali ihti-
yaglara harcama yapmamak da girer. Bunda malin az veya gok olmasiyla, fakir-zengin
herkesin ihtiyacinin gozetilmesi makul seviyede bir tahdit koyar. Bazen ayni ihtiyacin
daha ucuza ve kismen daha farkli bir mal ve yolla giderilmesini diigtinmemek de israf
olur. Tabi olarak biitiin bunlarda toplumun genel kanaatinin de tesiri vardir.*

Yine haram zanniyla helal mallarin kullanilmamasi da israf sayilir. Gtinkit bu du-
rumda yaratilmig olan nimetler reel degerinde kullanilmamaktadir. Bu sebepten Sari’
Teala “Allah’in kullari igin gikarttig1 zineti, temiz ve hog riziklari kim haram etmig?!"+
buyurur.#

38 Bkz.: Dondiiren, Ticaret ve iktisat, 39-40.

39 Bkz.: Mutlu, ismail, Faiz — Ticaret, Yeni Asya Gazetesi Y., ist.-1990, 2. baski, s. 137-138.

*® Buhari, Biiyu, 103, (3/40).

4 Bkz.: Bozdag, 269.

42 Yenigeri, islam iktisaduun Esaslari, 191,

43 Bkz.: Eskicioglu, 172.

44 Bkz.: ed-Dibu, ibrahim, Akdii’l-Mudarebe (islam Hukuku ve Beseri Hukuk Agisindan Mukayeseli Bir Calisma), Matbaatii’l-
irsad, Bagdat-1393/1973, s. 401 vd.

4 Yenigeri, Tiiketim, 99,114.

46 Yenigeri, Tiiketim, 79-81.

47 En‘am suresi, ¢/146.

L Yenigeri, Tiketim, 82.
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Yine gosterige harcanan mal reel yerinde kullanilmadig: gibi, ipek gibi ¢ok kiy-
metli bir mal basit bir elbise olarak kullanmak da israfa girer.*°

Biitiin bunlar Islam ekonomisinde tiiketim ve kontroliin cok énemli oldugunu
gosterir. Zaten gergek muminlerin cimrilik ve israf arasi bir yol tutacagini beyan eden
ayet® ile "Ne eli siki, ne de savurgan ol. Sonra kinanir hale gelirsin.”s' ayetleri bunu
gosterir. Dolayisiyla insanlarin mallarinda mutlak bir tasarruf hakk: yoktur. Hatta ihti-
yagtan arta kalani vermeyi emreden ayet®? de bunu gosterir. Dolayisiyla gok harcama-
lar yapan devletin her ihtiyag sahibine ulagamadig: bir toplumda, boyle tegviklere ¢ok
ihtiyag vardir.*®

Kaynaklar reel yerlerinde kullanma kapsamina, tretim sermayesindeki bitiin
imkanlari optimum olarak kullanmak da girer.* Clinkli imkan olarak verilen her seyi
yerli yerinde kullanmak ilahf bir emirdir. Yine adil ve net para biriminin kurulmasi da
reel kullanim kapsamindadir. Clinki insanlar mevcut mallarn ile degerlerini hesap e-
derken, net kanaat sahibi olmalilar ve aldanip aldatmamalidirlar. Bu agidan enflasyo-
nun sifir olmasi ve boylece devam etmesi hedef olmalidir. Zira bu saglanmadan tam
ve dogru kritik yapilamaz.

IIl. SISTEMLERLE MUKAYESE:

A. KAPITALiZMLE MUKAYESE:

Bu sistem; sermayenin ekonomiye hakim oldugu, 6zel miilkiyet ve serbest te-
sebbiise dayanan bir rejimdir.> Liberalizm de bu noktada devletin miidahalesini asga-
riye indirme gayretiyle ortaya ¢iktigi igin® kapitalizmin gocugu sayilir. Kapitalizmin
insanhiga katkisi, strekli yeni icatlan bulmaya zorlamasidir. Bu da mevcut sermayeyi
artirma dig{ncesiyle vardir. Bu noktada dugtindigli sadece paradir. Gergi para amag
da olsa, neticede insani mutlu edecegi dustnaliir. Dolayisiyla hiir ve bagimsiz insanin
kendi sectigi iste daha verimli olacagi digtnalir.> Yani din ve devletin ilkelerini higbir
zaman takmaz. Gergi sosyalizm gibi bunlari reddetmez de.

Kapitalizm, tarihte bir alternatif olarak siirekli var olsa da, asnmizda ve 6zellikle
sosyalist blokun ¢dkmesiyle yeniden ataga kalkmustir. ikinci Diinya Savasi ®ncesi
toplumun tretim agisindan duraganlastigl bir cagda otomobil sanayisinin kesfi, sonra
onlara yapilacak yollar ve ilgili makinelerin icadi, savagin baglamasiyla birlikte silah
sanayisinin ve 6zellikle de niikleer silah sanayisinin kesfi, biitlin bunlara paralel olarak
petroliin 6nem kazanmasi, bilgisayarin ve uzay teknolojisinin kesfi... hep kapitalizmin
tiretme ve blytme isteginden ortaya ¢ikmistir. Sayet bunlar olmasaydi belki halklar
tikanip-sikilacak ve sosyal patlamalarla sosyalist devrimler olusacakti. Engels de boyle
digtnitiyordu. Ama bir tiirli olmadi.® Fakat bdyle bir mantik, ekonomik biiytime adina

49 Yenigeri, Tiiketim, 82.

%0 Furkan suresi,, 25/67.

5!isra suresi, 17/27-28.

52 Bakara suresi, 2/220.

53 Erdogdu, 34-35 vd.

54 Erdogdu, 62.

% Safak, 248; Ovacik, 138; Demirci, 53.

6 Dondiiren, Ticaret ve iktisat, 355.

57 Usttinel, Besim, Ekonominin Temelleri, Bilgi Basimevi, Ank.-1972, 2. baski, s. 81.
%8 Bozdag, 107.
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her seyi miibah saydigi igin, fuzuli sayilabilecek pek ¢ok tiretim ve zararl kabul edile-
cek pek ¢ok usuliin gelismesine yol agar. Zira parayi kazanma ve Uretimi artirma insan
unsurunun éniine ge¢mistir.*

Temel olarak herkesin serbest piyasa igerisinde ve ¢zel miilkiyet dahilinde is-
tedigini yapmasi, islam ekonomi sistemiyle paralel bir sonugtur. Fakat biiyiiyenin
daha da biyiime yollar aramasina mukabil, dengesizlik ve fakirlik sebebiyle ¢ikabile-
cek sosyal patlamalar da stirekli gizli bir tehdit olarak mevcuttur. Béyle bir durumda
hem mevcut sermaye birikimi, hem de bitin zenginler mallariyla beraber yok olabilir
ki, bu kullt bir israfin hazirlayicisi konumundadir. Son Arjantin érnekleri bu durumu
kismen izah etmektedir.

Ayrica bir beger diizeni olan kapitalizmde, serbest piyasanin tamamen kendi
lehine kanunlan yapabilmesi; faiz, karaborsa ve sans oyunlari gibi biitiin para kazan-
ma yontemlerini mibah gormesi, fakir kesimleri strekli bir cezalandirma manasina
gelmektedir. Gergi fiilen bu sekilde cezalandirma gibi bir kabul olmasa da, netice
oraya varmaktadir. Yalniz sermayeyi biiyitme amacinda olan bir sistemde, faiz bir
netice olarak her zaman mevcut kalacaktir. Zira faiz, kapitalizmin sebebi degil, netice-
sidir.®

Yine kapitalizmde insanlar birbirlerini rakip gériirken, islam’da kardes gorir.
Bunlardan birincisi miisamahasiz bir ezmeyi netice verirken, ikincisi hayirda yaris ve
yardimlagmayi dogurur. Zaten bir sistem olarak islam’da, mali mal oldugu icin birik-
tirmek gok giizel ve ideal kabul edilmez. Ancak mal ve zenginligin gayesi, iyilik yapmak
veya bagka insanlara muhta¢ olmamaktir. Zira mustakil mal yigma, bir sehvet tirt
olarak kabul edilmigtir.¢' Ayrica imkanlar birer imtihan vesilesi oldugu igin, her zaman
kaybetme riski tagimaktadir. Fakat kapitalizmde mal biriktirmek bizatihi gayedir ve
kullanma noktasinda higbir énerisi yoktur.s2 Biitiin bunlar ise maddf yonden alt taba-
kalarin strekli sefil kalmasi gibi bir sonucu dogurmaktadir. Halbuki Islam’daki zekat
trl yardimlagsma muesseseleri fakirligi kismen yok ederken, borglulara yatirim igin
verilen paylarin yeni zenginler olugturma ihtimali vardir. Ginkii serbest rekabet digin-
da piyasayi1 dengeleyecek higbir faktér yoktur.s

Sirf kapitalist ekonomilerin dinden uzak olabilme ihtimali veya fertleri bazi din-
leri benimsese bile uygulama mecburiyetinin olmayigi, vakif gibi tamamen mustakil
dzel kuruluglarin gikmasini da azaltmaktadir. Halbuki islam’'da sadaka-i cariye inanci
gibi sevap dugtincesi boyle kurumlari ok canl kilmistir. Bu sebepten vakif hukuku da
islam ile kemale ermistir. Hatta vakif disindaki kamu veya devlete ait islerin ve dzelikle
mali mikellefiyetlerin sadece toplum ferdi olarak tizerimize digen goérevleri yapma
sadedinde degerlendirilmesi;** bir devlet, sistem ve toplumun iyi seviyede igleyisi
agisindan yeterli degildir. Bu noktada islam’in vermis oldugu manevi dinamiklerle
mukayese edilemez.

Ayrica mali kazanirken belli dlguler agilmamalidir. Halbuki ahlaki ve vicdani du-
yarhligini kaybetmis insanlarin bunu gostermesi ¢ok zordur. Hatta gerek de yoktur.

%9 Bkz.: Mutahhari, 113.

0 Bkz.: islam'da Ekonomik ve Gagdas Diisiince, 17.

6! Bkz.: Al-i imran suresi, 3/14.

62 Bkz.: islam'da Ekonomik ve Gagdas Diisiince, 43, 52.

63 ibrahim Muhammed ismail, 18.

64 Bkz.: Oncel, Mualla — Gagan, Nami — Kumrulu, Ahmet, Vergi Huky ku, Ank. Unv. Basimevi, Ank.-1984.
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Fakat Islami agidan, bunlara sevap oldugu igin belki daha tesvik edici konumdadir.
Olgii ve tartida adalet, hirsizligi engelleme, tefecilikten uzak olma, sermayeyi hayirda
kullanma, cimrilikten uzak olma, gerekirse fedakarlik yapma... gibi duygular kapitaliz-
min sinirlanni asar. Bunlar islam ekonomisinin gériinmeyen fakat etkin olan yanlaridir.
Bunlar direk olarak iktisat ilmi iginde islenmese de ondan ilgisiz oldugunu kimse
sOyleyemez. Zira emanete riayet, iffet, adalet, ihsan fikri gibi unsurlar ekonominin
dolayl yonleridir. Fakat bunlar daha ¢ok isletmenin yani ekonomiyi yonetmenin ko-
nusu olarak kargimiza gikar.®

Kapitalist bir toplumda hayat standardi, mutlu azinhgin istekleri dogrultusunda
zirveye ylkselebilir. Zira ekonomik gticli elinde bulunduran kesim, {retimi yénlendir-
me isini de tekellerinde bulundurmaktadir. Tabi bu durumda yoksullar, zaruri egyalari-
ni bile alamaz hale gelebilmektedirler. Dolayisiyla fukaranin tstinden kazanilan im-
kanlar zenginlerin konforunu temin etmektedir. Yani toplumda bir kesim hayatini
surdirebilme gayreti igerisindeyken, diger kesim zevklerini tatmin pesindedir. Halbuki
asgari ihtiyaglarin kargilanmasi, bir toplum igin herkese diisen bir gorevdir. Ayrica
israfin olmamasi gerekir. Bu israfin tiirti fazla tiretim kadar, fazla tiiketim de olabilir.s

B. SOSYALiZMLE MUKAYESE:

Sosyalizmde gahsi milkiyet olmadigi igin ferdi israftan s¢z edilemez. Boyle bir
mukayese ancak insan unsuruna tesiri agisindan yapilabilir. Zira devletgi yapiyr da
neticede insanlar yiritmektedir. Dolayisiyla sahst mulkiyetin olmayisi, hicbir israfi da
birakmamigtir diyemeyiz. Aksine insanlar 6zel milkiyetlerinde olsa, harcamayacaklar
imkanlar toplum kesesinden gétiirebilirler. Zaten sosyalist blok, toplum imkanlarinin
heba edilmesi sebebiyle yikilmigtir. Bu imkanlarin maddi olmasi kadar, degerlendirile-
meyen boyutlari da vardir.

Tabi mali 6zerklik veya hirriyeti olmayan insanlarin bagkalarina bagimli hale
gelecegi de bir gercektir. Bu sebepten islami ekonomik sistemin en biiyiik &zellikle-
rinden birisi, insan i¢in mali kazangtaki bagimsizliginin korunmasidir.#” Zaten bunu
temin igin Islam’da, fakirlerin bile onur ve gururu kirlmadan yardim yapilmasi éneril-
migtir. Yine bunu temin igin gizli verilen yardimin, agik verilenden daha hayirli oldugu
belirtilmigtir.8 Zaten riya, minnet duygusu ve yapilan iyiligin basa kakilmasi, yapilan
infakin ecrini toptan goéttirecegi i¢in kaginilmasi gereken davraniglardandir.

SONUC

I islami kiltiir, islam iktisadinin bir zemini olmalidir. Yani islam ekonomisi bii-
tiinden bir parcadir.®® Bu zeminde yetisen bir islam iktisadinin bencillikten ve israftan
uzak olacag kesindir. Ayrica adil gelir bollisimiine dayanan ve bu noktada orta bir yol
tutan Islam,™ dolayisiyla miimkiin mertebe servet ve miilkiyetin yayginlastinldigi bir
sonug verecektir. Bu noktada yapilan adil uygulama, yerytiziinde ayricalikl tipleri daha

65 Bkz.: Mutahhari, Murtaza, islami iktisadin Felsefesi, gev.: Kenan Gamurcu, insan Y., ist.-1995, s. 8,26.

© Bkz.: Sadr, 2/315 vd.

67 Talegani, Mahmut, islam ve Miilkiyet, ev.: Ahmet Saidoglu, Yonelis Y., ist.-1989, s.192.

©8 Bkz.: Buhari, Ezan, 36 (1/160-161).

69 Sadr, 1/299 vd.

™ Abdiilmennan, Muhammed, islam Ekonomi Toplumunun Kurulugu, Gev.: Ahmet Saidoglu, Fikir Y., ist.-1989, 1. baski,
sl/182.



210 Ismail Koksal

da azaltacaktir. Bu sebepten serbest piyasayla ferdi hirriyet kadar, esitlik de dust-
nulmastir. Zira kigiler blytimeye galigirken, baskalari da o sahaya girme hakkina sahip
olmaktadir.” Yine bir yandan fakirlerdeki imkansizlik sebebiyle gelebilecek olumsuz-
luklari giderirken, diger yandan zengindeki bencillik ve taskinlik gibi olumsuzluklari
giderir. Dolayisiyla insanlan ideal bir yola ¢eker.”? Bu da islam’in, insani hem maddi
hem de manevi yonden giiglii kilmaya yonelik bir strateji tagidigini gosterir.”

IL. islam, servetin belli zenginler elinde dolagan bir giig olmasini reddetmis ve
geliri hem olugsum hem de béliigiim safhasinda kontrole almigtir. Israf, ihtikar ve riba
yasaklariyla; zekat, sadaka ve infak emirleri bu meyanda degerlendirilmelidir.” Dolay-
siyla tekellegsme kirilmig, boylece fakiri daha fakir ve zengini de daha zengin yapan bir
sisteme misaade edilmemistir. Bu yonuyle ferdiyetgilikten ¢ok, cemaatgi ve devletgi
bir yapi sergiler. Yalniz buradaki devletgilik, 6zel tesebbiisti ve serbest piyasayi engel-
leyecek bir tarzda olamaz. Fakat ne yazik ki zamanimizda bu teorilerin pratige gegtigi
ne bir islam devleti ve ne de bir islam iktisadi mevcuttur.” Ciinkii bu yapi kendi iginde
dengelenmis bir karma sistemi netice vermektedir. Yine belli cergevelerde olugan bir
ekonomik 6zglrlik sunmaktadir. Boylece kendine 6zgiin bir sosyal adalet olugturul-
mustur. Yani gergekgi ve ahlaki bir yapi seyri vardir.”

IlLislama gore kapitalizm ve sosyalizmin iddia ettigi gibi toplumu veya sahislar
etkileyen veya onlar i¢in énemli olan tek unsur ekonomi degildir.”” Bu sebepten her
mesele maddiyati, yani sermaye ve ekonomiyi gelistirmeye endekslenmemelidir. Belki
kdllt bir hayat ve gaye igerisinde, ekonomi de bir boyuttur. Dolay151yla sirf diinyayi
tercih reddedilmistir.2¢

7 Erdogdu, 26.

72Kalem suresi, 68/10-15; Yine bkz.: Niiveyhi, 72.

3 Erdogdu, Sabri, islam Ekonomisinde Tasarrufve Gelisme, IFAVY., ist.-1992, 1. baski, s. 25.

74 Turkiye'deki zekat potansiyelinin ne derecede toplumumuza miispet tesir edecegi ve genel olarak zekatin
fonksiyonu konusunda bir érnek olarak bkz.: Tiirkiye'de Zekat Potansiyeli, ISAV Y., Ist.

7> Bkz.: Tabakoglu, 160-162.

7"Sadr 1/287 vd.
7 es-Sadr, Muhammed Bakar, islam Ekonomi Doktrini, ev.: Mehmet Keskin-Sadettin Erglin, Rehber Y., Ank.-1993, 1.
baski, s. 1/191.

78 Bkz.: Rum suresi, 30/7; Giiner, Verim Ekonomisi, 481-482.
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OSMANLI DEVLETI’NDE EGITIM VE
CAGDASLASMA CABALARI

Hamit ER’

gﬂyuk bir devlet geleneginin kiglk bir ntivesi olarak kurulan Osmanli Devleti,
kurulusundan (1299) XVI. yiizyll ortalarina kadar, hizla ilerlemis; sadece islam diinya-
sinin degil, ayni zamanda tim diinyanin en btiyiik ve en giigli devleti haline gelmistir.
Osmanli Devleti'nin bu bllyiimesi ve gliclenmesi devlete bagl kurumlarin; 6zellikle de
egitim kurumlarinin gelismesini saglamustir. Devletin gereksinim duydugu her tirll
bilimsel ve entelektiiel ihtiya¢c bu kurumlar tarafindan kargilanmigtir. Osmanl Devle-
ti'nin yegéne egitim kurumlarini ve bilgi Gretim merkezlerini medreseler olusturmakta
idi. Buradaki egitim sistemi, Osmanl Devleti'nden (g ytizyll énce kurulmug olan Tirk-
islam devletlerinin egitim sahasindaki birikim ve tecriibenin bir devamudir. Zaman
icerisinde Osmanli bu birikimi Fatih Sultan Mehmed ve Kanuni Sultan Stleyman do-
nemleri bagta olmak {izere, bu kurumlan daha da gelistirmis ve gelebilecekleri en son
noktaya kadar ulagtirmiglardir.'

Medreseden yetigen ilmiye sinifi devlet icerisinde blyiik bir imtiyaza sahip ol-
duklar gibi, ilmiye sinifinin st dizeyini olugturan seyhlislam, kazasker, padisah
hocalarn sahip olduklan imtiyazin tesinde padigahi etkileri altinda tutabilecek avan-
taji da ellerinde bulunduruyorlardi. ilmiye sinifi devlet igerisinde egitim-dgretim, yéne-
tim ve hukuki iglerin yurttilmesini saghyorlard.2

Osmanli Devleti'nde medreselerin diginda Enderun adi altinda bir egitim kuru-
mu daha vardi ki, bu sistemli érglin 6gretim kurumundan daha ¢ok ciraklik-ustalik
esasina dayal bir egitim kurumu olup saraya bagli olarak galigmaktaydi. Buradan
yetisenler basta saray hizmetleri olmak tizere, devletin askeri konudaki her tirlii ele-

* Yrd. Dog. Dr., Ganakkale Onsekiz Mart Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, her3367@hotmail.com

! Osmanli medreseleri hakkinda yapilmig bir hayli galisma vardir. Daha fazla bilgi igin bkz: i. H. Uzungargil, Osmanli
Devletinin ilmiye Teskilat,, Ankara 1988; S. Tekindag, “Medrese Dénemi”, Cumfiuriyetin 50. Yilinda istanbul Universitesi
1973, istanbul 1973; C. izgi, Osmanlt Medreselerinde ilim, istanbul 1997; C. Baltaci, XV-XVI. Asirlarda Osmanli Medre-
seleri, istanbul 1976; H. Atay, Osmanlilarda Yiiksek Din Egitimi, istanbul 1983.

2 Halil inalcik, "Osmanli Padigahi”, A.U. Siyasal Bilimler Fakiiltesi Dergisi, C. XIl, Sayi 4, s. 24; i. H. Uzungargili, Osmanli
Devletinde ilmiye Teskilat, Ankara 1988, s. 153; Osmanli Devletinin Saray Teskilati Ankara 1945, s. 360; Silahtar
Mehmed Aga, Silaftar Tarifii, yayinlayan: M. N. Ozén, Ankara 1932, C. 1, s. 157.
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man ve insan ihtiyacini karsilamakta idi. Bu mektepte egitim gorenler siiphesiz son
derece vasifli, olgtli ve seviyeli kimselerdi. Bir tist sinifa gegme sirasinda ince bir
stizgegten gegirilir, bagarisiz olduklan takdirde derhal orduya vasifsiz bir asker olarak
gonderilirlerdi

XVI. Yizyilda devletin ulagmis oldugu ihtisama ragmen, degisen diinya sartlari-
na uyum saglayamayan ve iginde bulundugu durumla yetinen Osmanl toplumu, her
tlirli bilgi ve teknoloji Gretiminden, kaliteyi ve yeniligi yakalamadan uzakti. Buna kargi-
lik olarak, her tiirlti gelisme ¢izgisini ve Uretimi zorlayan Avrupa devletlerinin gosterdi-
gi gayretler, diinya zerindeki dengeleri zorlamaya, hatta bozmaya basladi. Baglangig-
ta gevresinden alékasiz olan ve onlar kiglimseyen Osmanli, Avrupa’daki gelismeleri
takip etmede isteksiz davrandi. Bu isteksizligin altinda dinden kaynaklanan tstiinliik
psikolojisi yatmaktaydi. ilmi, fikrd, sinal, idari ve iktisadi alanda kendi giiglerini yeterli
géren Osmanli, Avrupa’daki gelismelere ihtiya¢ duymuyordu.* Osmanl toplumundan
olan Musliman bir ferdin, Misliman olmayan Avrupa (lkelerinden birine seyahat
etmesi hos gorilmezdi. Herhangi bir Avrupa devletinden is igin veya gezmeye gelen
bir kimseye rahatsiz edici, kiigimsenen nazarlarla bakilirdi.

Kanunf Sultan Stleyman’in éliminden hemen sonra, Sehzade Beyazit ile Seh-
zade II. Selim arasinda ¢ikan taht kavgalart Osmanl Devleti'ni ciddi olarak bir i¢ kar-
gasaya itmigtir. Bu olay devlet diizeninin bozulmasina, iktisadi ve ekonomik sikintiyla
birlikte toplumsal bir kegmekeslige yol agmistir. Bundan sonra Osmanli Devleti kendi-
ni bir daha toparlayamayacagi bir stirecin iginde bulacaktir.

Osmanl Devleti'ndeki bu ¢oziilme ve bozulma devlet sistemi iginde en énemli
ve merkezl konuma sahip olan ilmiye sinifina da sigramigtir. Bilgisiz ve cahil insanlar
ilmiye makamlarina getiriliyor ve sorumsuzca davranuglar sergiliyorlardi. ilmiye sinifi da
boylece her tirlt haksiz davranis ve entrikalar pesinde kosar olmus, ilim ve bilgi elde
etmeyi terk etmistir. Devletin i¢inde bulundugu ekonomik sikinti sebebiyle Osmanli
idaresi, medreselerin giderlerini ve ihtiyacini karsilayan vakif gelirlerinin bir kismina el
koymasi, ilmiye sinifinin bozulmasini hizlandirmigtir. Osmanli Devleti bir yandan b-
yUk bir ekonomik ve sosyal krizin i¢ine yuvarlanirken, diger taraftan da gelecegi igin
son derece tehlikeli olan 6nemli ve fikri bunalimla yiiz ylize gelmisti. Cahillik artik halk
yiginlarini asmig, ilmiye sinifini ve devlet adamlarini da igine almaya baglamigti. XVII.
Ylzyilin sonunda Osmanli tilkesinde durum bu iken, hala toplumda Ustiinlik psikolo-
jisi devam etmekte idi.

1683'te Viyana 6ninde ikinci ve kesin yenilgiden sonra birbirini takip eden ye-
nilgiler, 1699 Karlofca ve 1718 Pasarofca Antlagmalan ile Osmanli devlet adamlari ve
ilmiyesi Gizerinde sok etkisi yapti. Ozellikle Karlofca Antlagmasi bir devrin bittigini ve
yeni bir donemin bagladigini kesin ve ana hatlarla belirtti. Bu antlagma ile Osmanli iki
ylz sene zarfinda elde ettigi topraklan bir anda kaybettigi gibi, kalan kismini da savu-
nacak glcl ve teknigi yoktu. Osmanl, Avrupa’nin basta askeri ve teknik alandaki

w

Enderun Mektebi konusunda ciddi bir aragtirma Ulker Akkutay tarafindan doktora tezi olarak yapilmigtir. (U.
Akkutay, Enderun Mektebi, Ankara 1984). Ayrica Enderun Mektebi igin bkz: Osman Ergin, Tiirk Maarif Tarihi, istan-
bul 1977, C. I, s. 11-25; i. H. Baysal, Enderun Mektebi Tarifii, istanbul 1953; Mehmet ibsirli, “Enderun”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, C. XI, s. 185; Enderun Tarifi (Anonim), Atatiirk kitapligi, M. Cevdet yazmalari, No:
K470.

4 E. Ihsanoglu, "Tanzimat Oncesi ve Tanzimat Dénemi Osmanli Bilim ve Egitim Anlayigi”, 150. Yilinda Tanzimat, Yay.
Haz. H. Dursun Yildiz, Ankara 1992, s. 336; S. Show, Osmanli imparatorlugu ve Modern Tiirkiye, trc: Mehmet Har-
mancl, istanbul 1982, C. II, s. 308.



Osmanl Devletinde Egitim ve Cagdaslasma 213

stnlagunt kabul etmek zorunda kaldi. Daha sonra Avrupa’nin hemen her alanda
kendisinden Ustiin oldugunu gordi. Bu tarihten itibaren Osmanlilar bir yandan hezi-
mete ugradiklari Avrupa karsisinda tekrar toparlanip gliglii hale gelmenin yollanni
ararken; bir yandan da Avrupa’'nin galibiyet sebeplerini 6grenmeye koyuldular. Bu
buytk ¢okis Osmanh aydinlarini kaginilmaz olarak yeni arayiglara yonlendirdi. Bu
araylg imparatorlugun sonuna kadar, hatta yeni kurulan geng Tirkiye déneminde de
devam etmistir.

Gok kritik bir zamanda, sadrazam olan Damat ibrahim Paga (1718), devletin i-
gine dusttgu bu kott durumu gok iyi kavramig ve hemen ige koyulmustur. Osmanli
devletinin muhtag oldugu bilim, teknoloji, iktisat vs. igin alt yapt galigmalarina bagladi.
Bu devir daha ¢ok zevk ve eglence hayati yoniinden meshur olmakla beraber, bir ¢ok
ilm? ve kulturel faaliyetlerin gergeklestigi, kiiglik capta fabrikalarin kuruldugu ve ciddi
anlamda askerf modernlesmenin bagladigi, Osmanli tarihinde yakalanan en 6nemli
cikis noktalarindan biridir. Bu devir ciddi terctime faaliyetlerine sahne olmasinin ya-
ninda, ileride Batililagma -¢ag1 yakalama- olarak adlandirilacak olan bir hareketin ilk
adimlarinin atildigi ve Bati ile ciddi anlamda sosyal, kultiirel ve ekonomik iligkilerin
basladig! bir dénem olmasi itibariyla son derece énemlidir.

Damat ibrahim Paga’'nin, devleti iine diigtiigii girdaptan kurtarma gabalar ve
arayigl, Osmanli’'nin gelecegi igin bir kivilcim, bir aydinlik umudu olusturmustur. Eger
bu donemde yakalanan fikri canllik ve aktivite devam ettirilebilse idi, Osmanl -
dolayisiyla bugiinkii Turkiye- Bati karsisinda, dnceleri hayranlik duygusu ve arkasindan
gelecek olan asagilik kompleksine diigsmeyip, gereken tavri alabilecekti. Bdylece heniiz
o tarihlerde Avrupa’da kurumsallagmayan sémiirgeci anlayisin igine diigmekten kolay-
likla kurtulabilirdi.

Bu degerli devlet adami Osmanl Devletini'nin bagina gectigi ilk yillarda Avru-
" pa’nin 6énemli ilim ve kiltir merkezlerine elgiler gondererek, bu memleketlerde mev-
cut ileri teknoloji ve bilgi birikimlerinin tespit edilmesini ve Osmanl Devleti'nin yapisi
icinde uygulanabilecekleri ortaya ¢ikartmak istemistir. iste bu seyahatler neticesinde
uygulamaya konulmasi kararlagtirilan en ¢énemli olanlardan biri Tirkiye’'ye matbaanin
getirilmesi ve calisabilecegi uygun atmosferin hazirlanmasi olmustur.® Matbaanin
calismaya baglamasi ile Tirk diline biy(k hizmet etmig ve zaman icerisinde bilim dili
olarak kullanilmasini saglamigtir. Bunun disinda yeni-modern egitim kurumlarinin
kurulmasi ve mevcutlannin daha sistemli hale getirilmesi icin gayret edildi ise de pek
basanl olunamamistir.

Osmanli Devleti'nin yakaladigi nadir firsatlardan birincisi olan bu barig ve atilim
dénemi 1730'da iran’la savasa girilmesi ve yenilgi ile neticelenmesi sonucunda; higbir
fikri derinligi ve ideolojisi olmayan bir ayaklanmaya sebebiyet verdi. Son derece an-
lamsiz olan bu halk ayaklanmasi, imparatorlugun ¢6ziim arama gabalarina g¢ok ciddi
anlamda sekte vurmustur. Bu kul isyani neticesinde bir ¢ok dnemli devlet adami ile

% Matbaacilik hakkinda yapilan ilk yayinlardan olan S. Niizhet Gergek'in Tiirk Matbaaciligi, (istanbul 1939) adl kitabi
bu konuda bize doyurucu bilgi vermektedir. Buna ek olarak Tiirk matbaaciligi hakkinda Osman Ersoy’un Tiir-
kiye'ye Matbaanin Girisi ve ilk Bastlan Eserler (Ankara 1959) ve Yazmadan Baskiya: Miiteferrika, Miifiendishane, Uskiidar
(Haz: T. Kut-F. Tére, istanbul 1996) adli galigmalarindan istifade edilebilir.

6 Ozellikle Cont de Boneval'in orduyu modernlestirmek igin Uskiidar'da agtigi topguluk okulu kayda degerdir.
Ancak, Yenigerilerin ve gelismeye kapali topluluklarin baskisi yiiziinden kisa zamanda bu okul kapatilimak zorun-
da kalmistir.
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birlikte, bu devrin en 6nemli sahsiyeti olan Damat ibrahim Paga devletin kurtulusu igin
gosterdigi gayretli calismalarin kargiligini cani ile 6demistir.

Osmanli Devleti, meydana gelen bu zicl olay karsisinda devletin ihtiyaci olan
yenilik ve modernlegsme hareketinden vaz gegmesi diistinilemezdi. 1. Ahmet'ten
sonra gelen padigahlar yarn ¢ekingenlik icerisinde, iginde bulunduklan sartlan da goéz
oniinde bulundurarak, yenilesme ve degisim noktasinda bir seyler yapmaya galigmis-
lardir. Damat Ibrahim Paga’dan sonra &nemli gelisme saglayan, meydana getirdigi
yenilik ve modernlesme ugruna hayatini ortaya koyan, bir diger devlet adami ise III.
Selim'dir. Bu sultan, Nizam-1 Cedid adi altinda genis ¢apl bir islahat ve yenilesme
hareketi basglatmistir. Yaptigi istigare toplantilarinda ve birokratlardan istedigi rapor-
larda hep, birinci dereceden diizeltilmesi gereken noktanin, askeriye oldugunu gor-
migtir. Bu sebeple, bagta ordunun iyilestirilmesi ve daha modern bir yapiya ulagtiril-
mas! igin yeni bir mektep agilmasina karar verildi. Daha once kurulmus olan
Muhendishanelere yakin ilgi ve aldka gostererek, daha iyi randiman alinmasi igin b-
ylk gayretler sarf etti. Miithendishanelerde egitim ve bilgi diizeyini artirmak igin Avru-
pa dillerinde yazilmig bir gok 6énemli eser Tirkge'ye kazandinlmigtir. Ayrica Osmanli
tarihinde ilk defa Tirkge egitim yapan kurumlar olarak Miihendishaneleri gérmekteyiz.
Boylece Tirk dili bir bilim ve klttr dili olarak ele alinmig ve o gline kadar hi¢ dugt-
nilmeyen Tirkge grameri gindeme gelmigtir. Bu dénemde tohumlar atilan ve tercii-
me edilerek Turkge'ye kazandirilan bir ¢ok ilmi ve bilimsel eserle olugturulan Turkge
bilgi birikimi ve dlizeyi, meyvelerini daha ge¢ donemlerde yani Tanzimat ve sonrasin-
da vermigtir. Ozellikle diplomaside dnemli olan daimi ikamet elgileri ilk olarak III. Se-
lim déneminde kurulmustur. Bu elgiler Osmanli Devleti’nin modernlesmesinde siyasf,
iktisadi, sosyal ve killtiirel agidan faydali olmuglardir. Ozellikle fen bilimlerinin Tiirki-
ye'ye girisinde ikamet elgilerinin verdigi bilgiler ve bu alandaki gayretler kayda deger-
dir.

Netice olarak, bu yenilesme ve islahat hareketleri ile Osmanli Devleti'nde Bati-
lilagma hareketleri sekil bakimindan oldugu kadar, ruh bakimindan da gergek anlamda
baglamis sayilabilir. Gtnkii Batililagma bundan sonra, Mimtaz Turan’in ifade ettigi
gibi, daha dizenli bir anlayis ve distince seklini alacaktir. Daha dogrusu Bati'dan
gelen yeni bilim ve kaltiir Osmanli toplumunun modernizasyonu igin bir ara dénem
olusturmaktadir.”

Osmanli ile Bat1 arasindaki belirgin fark kapatilmaya galisilirken, tim bu gayretli
galigmalar, yine anlamsiz ve fikif bakimdan higbir zemini olmayan, dondurulmus gele-
neksel yapiy! temsil eden bir gliruh tarafindan baglatilan diger bir kul isyani ile Mayis
1807'de son buldu. Bu hareketle tekrar, Osmanli cehalet ve bilgisizlik gukuruna itil-
meye caligilmistir.

Osmanl Devleti'nde modernlegsme ve yenilik agisindan yakalanan tginci ve
son firsat II. Mahmud'un yaptigi faaliyetlerdir. Kendisinden 6nceki padigahlarin akibe-
tini ¢ok iyi bilen 1. Mahmud son derece temkinli ve Olgiili davranmak zorunda idi.
Reform ve yeniliklere baglayabilmek i¢in tam on sekiz sene bekledi. Bu zaman zarfinda
alt yapi hazirliklarini tamamladi. Modernlesmede kendisinden dnceki padigah ve dev-
let adamlarinin en ¢ok énem verdigi projeyi yani ordunun modernlesmesini tekrar ele
alarak, Avrupa egitim ve techizati ile donanmig yeni bir ordunun kurulmasini emretti.

" Miimtaz Turan, Kiiltiir Degismeleri, istanbul 1987, s. 167.
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II. Mahmud bu kararla yenigerilerin nasil davranacagini iyi biliyordu. 1730 ve 1807'de
oldugu gibi ayni karanlk oyun igin At Meydani'nda toplanan yenigeriler ve ¢apulcu
halk kalabahgi 1. Mahmud’un kararl tavri ile, top atesine tutulmustu. Bir zamanlar
Avrupa'yl ve daha sonra Osmanl saray ve devlet adamlarini titreten bu kéhne ordu
dagitilmistir. 17 Haziran 1826’da yayinlanan bir Hatt-1 Himay(n ile bu isyanci ocagi
bir daha canlanmamak tizere son bulmustur®.

Boylece Vak’a-i Hayriye olarak tarihe gegen bu olaydan sonra, devletin ihtiyag
duydugu her tirli yenilik ve reform hareketleri igin onti agildi. 1. Mahmud dénemi
yenilik ve modernlegme hareketi, devletin kendini toparlama ve diizeltme anlayisi ile
birlikte Batililagma déneminin de baglangici sayilir.

Bu dénemde Mihendishanelerin diginda Harbiye ve Tibbiye mektepleri agil-
mugtir. Bu okullar tam bir Gniversite ve yiiksek okul niteliginde olmasa bile o dénem
igin gok ciddi atiimlar sayilir.® Ozellikle Mustafa Behget Efendi'nin ilk defa 1827'de
modern metot ve anlayigla egitim veren bir tip mektebi kurmasidir. Burada basta
ordunun saglk hizmetleri olmak tzere tim memleketin bu alandaki ihtiyaci hedef
alinmistir. ' '

Bu déneme kadar Osmanli'da klasik egitim anlayisi ile modern egitim anlayigini
bir arada yuritme disincesi hakimken, Tanzimat ve sonrasinda tamamen Batili anla-
yig ve dustince hakim olmaya baglamig, medreseler kendi kaderine terk edilmigtir.

Karlofca Antlagmasi’'ndan sonra kendini gittikge hissettiren Bati'nin baskisi be-
lirgin hale gelmis ve Osmanli.Devleti'nin son bulmasina kadar devam etmistir. Bu
durum Osmanli’'nin ¢agdaslagsmasi ve bilimsel ¢izgiyi yakalamasinda &nemli faktor
olmustur. Ancak Bat: bilim ve teknigi kendisiyle beraber ciddi bir zihniyet problemini
de beraberinde getirmistir. Bilimsel teknikler ve anlayigla ilgili zihniyet problemleri ile
beraber Bati tarzi yagsam, davranig, inang farkliigi ve Bati hayranhigi gergek tstii boyut-
lara ulagmig ve Cumhuriyet dénemi sosyologlan tzerinde durdugu yabancilagma
problemi ortaya gikmistir. ¢

8 Bernard Lewis, Modern Tiirkiye'nin Dogugu, trc: Metin Kirath, Ankara 1991, s. 80.

? ilber Ortayl, imparatorlugun En uzun Yiizyili, istanbul 1983, s. 135; Ayrica bu okullar hakkinda bilgi igin bkz: Osman
Ergin, Tiirk Maarif Tarifi, 1-11, istanbul 1977.

19 Mustafa Behget hakkinda bilgi igin bkz: A. A. Adivar, Osmahii Tiirklerinde ilim, istanbul 1982, s. 217; F. N. Uzluk,
Hekimbagi Mustafa Befiget Efendi, Ankara 1954; Bekir Karliga-Aykut Kazancigil, “Hekimbagi Mustafa Behget Efendi
ve ibn Sina’nin Yeni Bir Ahlak Risalesi”. Tip Tarifi Aragtirmalari, Say1 6, 1997.

Mustafa Behget Efendi, geleneksel medrese egitimi ve sonra Siileymaniye Medresesi'nde tip tahsilini yapmigtir.
Ogrenimini bitirdikten sonra miiderris olarak galigmis, kisa zaman sonra Rumeli kazaskerligine kadar yiiksel-
migtir. Hassa Hekimligi ile yoneldigi hekimlik sahasinda (ig kere hekimbagi olmugtur (1803-1807, 18816-1821,
1823-1834). Mustafa Behget Efendi Arapga ve Farsga’nin yaninda italyanca ve Fransizca bilmekteydi. M. Behget
Efendi hekimlik ve idarf hizmetlerinin diginda bilimsel yayinlanyla da ilim ve kiltir hayatimiza katkida bulun-
mugtur. Yayinlarini géyle siralamak mumkindir: Gigek Agist Risalesi, lenner’in 1798'de gigek asisi hakkindaki 6-
nemli eseri 1801°de italyanca’ya gevrilmig ve M. Behget Efendi bu eseri Risale-i Telkifi-i Bakari ismiyle Tiirkge'ye
gevirmigtir. Vazdif-i A'za; Fizyoloji'ye ait Antonio isimli bir italyan'in eserinden yaptigi geviridir. Tiirkge’deki ilk
Gagdag bilgi kaynagidir. Makale-i Emrdz-1 Frengiye, Almanca’dan italyanca’ya gevrilen Plenck’in kitabinin Tiirkge
gevirisidir. Tabiat Tarihi, Boffon'dan terctimedir. Rufiiye veya Kusur-u Lebeniye, Tertib-i Ecza, Hezar Esrar ve Kolera
Risalesi'dir. Bu son risale Almanca’ya gevrilmigtir. Tirkge'den yabanci dillere gevrilen ilk kitaptir.
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YADSINAN GELENEK:
“ISLAM’A YAMANAN SANAL SiDDET: RECM VE
IRTIDAT MESELESI” YAZISI UZERINE
BAZI ELESTIREL MULAHAZALAR

Davut ILTAS'

GiRis

ontem sorunu, ginimiizde genelde bitiin Muslimanlar, 6zelde de aka-
demisyen olsun olmasin islami ilimler sahasinda aragtirma ve inceleme yaparak top-
lumu aydinlatma ytkimlaligina tasiyanlarin karsilagtiklan ve hentiz ¢éztilmeyi bekle-
yen bir problem olarak mevcudiyetini korumaya devam eden bir sorundur. Son giin-
lerde, bu ve benzeri problemlere bir agiklik getirmek iizere Diyanet igleri Bagkanhg'nin
diizenledigi “Istisare Toplantisi” bu sorunun giin yiiziine gikan en belirgin gdstergele-
rinden biridir. Ayni problemin devam ettigi platformlardan biri de din sahasinda bilim-
sel faaliyetlerde bulunan dergilerdir. Bu tiir faaliyetlerin sonug itibariyle din ile ilgili
konulan giindeme getirmesi, kamuoyunun ilgi ve bilgisine sunmasi agisindan énemi
tartisilamaz. Problemlerin tespiti, bu problemler konusunda fikir ve diistincelerin ol-
gunlagmasi ve sonugta problemleri ¢ozme noktasinda yerinde 6nerilerde bulunulmasi
ancak bu tir faaliyetler sayesinde mimkiin olabilmektedir. Ancak problemleri tartigir-
ken ve ¢6zUm Uretirken kaynaklar belli ve bu kaynaklara bakisi kendi iginde tutarl
olan bir yéntemin izlenmesi ve gecmisin layiki veghile degerlendirilmesinin de bilim-
sellik ve hakkaniyet agisindan gozetilmesi gereken bir nokta oldugu gézden uzak tu-
tulmamalidir. Bu amagla islamiyat dergisinin "Din ve Siddet” &zel sayisinda sayin Prof.
Dr. Hayri Kirbagoglu tarafindan kaleme alinan “islam’a Yamanan Sanal Siddet: Recm ve
irtidat Meselesi” (s. 125-132) baglikli makale hakkindaki bazi elestirel miilahazalarimi
dile getirmek istiyorum.'

* Erciyes Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, diltas@erciyes.edu.tr
' "Bu yazi, yaklagik dokuz on ay 6nce elestiriye konu olan yazinin yayinlandigi islamiyat dergisine génderilmis olup
irtibat kurulmug olmasina ragmen, bu zamana kadar yazinin yayini konusunda tarafimiza herhangi olumlu ya da
olumsuz bir cevap verilmemistir. Yazimizin &ncelikle elestirdigi yazinin yayinlandigi s6z konusu dergide yayin-
_)
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Sayin Kirbagoglu'nun temel iddiasi, 14 asir boyunca muhsan kisiler igin verilen
recm ve irtidat edenler igin ongoriilen olim cezasinin (yazinin baghgindan da anlagila-
cag lizere) siddet oldugu ve bu iki cezanin islam’da olmadigidir. Bu temel iddiasini da
Ozetle, su sekilde gerekcelendirmistir:

1. S0z konusu iki cezanin Kur’an’dan dayanagi yoktur.

2. Buiki ceza ile ilgili mevcut hadisler ya zayif ya da haber-i vahiddir.

3. Haber-i vahidler ise stiphe igermesi sebebiyle “stiphe ile hadlerin dii-
surtlmesi ilkesi” geregince had cezalarini ispatta delil olamaz.

4. “Agiklamanin ihtiyag vaktinden sonraya birakilmasi caiz degildir” ilkesi
geregince, bu iki su¢ Kur'an’da yer aldigi halde, cezalarinin Kur'an’la
agiklanmamasi dugtintilemez. Kur'an'in kendisi dururken agiklamanin
Hz. Peygamber araciligiyla yapilmig olabilecegini ileri sirmek ikna edici
degildir.

Biz de sayin Kirbagoglu'nun temel iddia ve gerekgeleri hakkindaki elestirilerimi-
zi, Ozetle verdigimiz bu noktalar esas almak suretiyle su bagliklar altinda ele alacagiz.

1. Makalenin baghg

Fakihlere yoneltilen elestiriler

Stiphe ile hadlerin digtriilmesi meselesi
Hz. Peygamber’'in beyan gorevi

Genel degerlendirme ve sonug

AW

1. MAKALENIN BASLIGI HAKKINDA:

Baglikta yer alan “yamanan”, "sanal” ve “siddet” kelimelerinin yazar tarafindan
Ozenle secildigi ve yazarin bu iki meseleyle ilgili bakis agisini bagtan ve belirgin bir
bigimde ortaya koydugu goriilmektedir. Daha bastan recm ve mirtedin ldirtlmesi
meselelerinin, esasen Islam’da olmayan birer mesele ve siddeti igerdigi, daha dogrusu
bitindyle siddet oldugu vurgulanmaktadir. Su veya bu mertebede konu ile ilgili pek
gok rivayetin bulundugunu soyleyen (s. 128) yazarin bu meseleleri, mevzu hadislere
dayandi@ anlamini ifade eden “"yamanan” ve “sanal” sifatlanyla nitelemesi, bugtinin
telakkilerinin belirleyici kriter olarak alindigi izlenimini vermektedir.

Baglikta gegen “siddet” kelimesi de yine mahkum edici ve yerinde olmayan bir
nitelemedir. Hukuki agidan siddetin, hukukun éngérdiginin otesinde hukuka aykiri
olarak mala ve cana karsi fiziki giic kullanma oldugu diigtinliirse, recm ve irtidat sug
ve cezalanni kabul eden bir hukuk sisteminde, ceza hukuku mantig1 agisindan -bizim
icin 0yle olmasa da- bunlari, kaba kuvvet anlamina gelen siddet’le nitelemek dogru ve
kabul edilebilir bir yaklagim olarak gézilkmemektedir. Aksi taktirde tiim cezalann sid-
det olarak nitelendirilmesi kaginilmaz bir durum olur. Bu baglamda yazann, Kur’an'da
yer alan zina edene yiiz sopa (Nur 24/2), iftira edene seksen sopa vurulmasi (Nur
24/4), hirsizin elinin kesilmesi (Maide 5/38), eskiyanin 6ldiriilmesi veya asilmasi ya da
el ve ayaklarinin ¢aprazlama kesilmesi (Maide 5/33) gibi bedeni cezalan da “siddet”
olarak degerlendirip degerlendirmediginin bilinmesine ihtiyag vardir. Yazarin bu ceza-
lar hakkindaki kanaatini ortaya koymadan sadece recm ve irtidati ele alip “siddet”
olarak nitelemesi, pargaci bir yaklagimda bulunuldugunu géstermektedir.

_)
lanmasini bilimsel ahlak geregi olarak degerlendirip bu kadar zaman bekledik ve yeterince bekledigimizi diigtine-
rek artik yayinlamanin uygun olduguna karar verdik. Takdir kamuoyunundur.”
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Hz. Peygamber'in stinnetini bir "diinya goérugi”, bir “model” olarak projelen-
dirme gabasi iginde olan sayin Kirbagoglu'nun, her seyden énce 'Bir seyin islam’da
olup olmamasinin kriteri nedir?’ sorusuna bir cevap vermesi gerekirdi. Acaba bir seyin
islam’da oiup olmamasinin kriteri Kur'an’da olup olmamas! midir, yoksa akla ve gi-
nimizin degerlerine uygun olup olmamasi midir? Bu baglamda Hz. Peygamber’in ve
stnnetinin konumu ve degerinin yeri neresidir? Bu konuda yazarin tavrinin belli olmasi
beklenirdi. Ancak su kadarini sdyleyebiliriz ki, katilip katiimadig1 bu yazisi gergevesin-
de belli olmamakla birlikte, yukarida yazarin temel iddiasinin gerekgesi olarak belirti-
len birinci ve dordiinct gerekgeler, bu konuda temel kriterin Kur’an’da olup olmamasi
oldugu yoniinde bir imada bulunmaktadir. Eger boyle ise bu disiince, Hz. Peygam-
ber’in stinnetini bir “diinya goriisti”, bir “model” olarak kabul etmekle nasil bagdastiri-
lacak? Eger boyle degilse, bu cezalarin Kur'an'da olmamasindan islam’da olmayacag
sonucu nasil gikiyor?

2. FAKIHLERE YONELiK ELESTIRILER:
A. FAKIHLERIN Bu CEZALARIN ISPATINDA KUR’AN’A DAYANDIGI IDDIASI:

Yazar, recm ve irtidatin dayandigi deliller sadedinde bu ikisi arasinda bir ayirim
yapmadan goyle demektedir: "Hemen belirtelim ki, eski-yeni, konuyla ilgili eserlerin
¢ogu recm ve irtidad suglarinin ve bunlar icin 6ngoriilen cezalarin dayanaklarinin
Kur'an ve stinnet oldugunda mittefiktirler.” (s. 126) Yazar bir sayfa sonra (s. 127)
“Zaten Islam fikhinda recm cezasinin varligini iddia eden pek ¢ok islam alimi de, bu-
nun Kur'an'la herhangi bir ilgisinin bulundugunu ileri sirmig degildir” diyerek bir 6n-
ceki sozl ile gelismektedir. Asagida goriilecegi tzere esasen fakihlerin gerek recm
cezasl gerekse murtede verilen 6lim cezasi konusundaki dayanaklari, iddia edildiginin
aksine ayetler degil, Hz. Peygamber'in uygulamalari ve bu uygulamalar Gzerindeki
icma’dir.

Sayin yazarin “Dolayisiyla, yaptigimiz bu tespit ve degerlendirmenin 14 asirlik
islam fikih geleneginin tamamu igin de aynen gegerli oldugunu sdylemek miimkiindiir”
(s. 127) sozleriyle Abdulkadir Udeh hakkinda yaptigi degerlendirmeyi, onun sirtindan
14 asir boyunca gelmis gegmis biitiin islam alimlerine tegmil etmesi hatali bir genel-
lemedir. Fakihlerin, irtidatin hikmin( belirleme konusunda bu ayete (Bakara, 2/217)
dayandiklar seklindeki bu aceleci genellemesi, yazarin klasik kaynaklan yeterince
incelemeye firsat bulamadigi izlenimini vermektedir. Klasik kaynaklara bakildiginda
fakihlerin, bu meselenin hikmini belirlemede esas itibariyla s6z konusu hadisler
tizerindeki icm&’a dayandiklan gériilir. Bu ayetin, ibn Kuddme’'nin el-Mugni’'sinde
oldugu gibi bazi kaynaklarda irtidat konusunda zikredilmesi,? sanildigi gibi irtidata
verilecek cezayi belileme amacina yonelik olmayip, miirtedin tanimina agiklik getir-
mek ya da mirtedin uhrevi agidan durumunu gozler 6niine sermek amaciyladir. Zira
ayette diinyevi bir cezadan bahsedilmedigi, fakih olmayanlann bile anlayacag: dlgide
agiktir.

Yazar, metin tenkidi agisindan irtidatla ilgili haberlerin Kur'an’a ters digttgini
ileri siirmistiir (s. 129). Ona gére, sayet miirtedin &ldiriilmesi gerekli olsaydi, “iman
edip sonra kafir olan, sonra tekrar iman edip yine kafir olan, ardindan da kiifiirlerinde ileri giden-
lere gelince, Allah onlart ne affeder ne de onlart dogru yola iletir” (Nisa, 4/137) ayetinde gegen

2 EI-Mugni, Kahire 1990, XI, 264.
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ikinci ve daha sonraki irtidatlara misaade edilmemesi gerekirdi. Ayetle hadis arasinda
goéruniirdeki geliski, gercekte bir geligki degildir. Nitekim fukaha, murtedin hemen
sldirilmeyecegini, siiphelerinin giderilmesi ve bu sekilde yeniden islam’a dénmesi
igin Ui¢ glinltik stire (Hanefilere gore, murted bunu talep etsin ya da etmesin bu stire-
nin taninmasi mistehap, cumhura gore zorunludur) taninacagini séylemislerdir.> Bu
da ayette anlatilan, mirtedin tekrar iman edip, bundan sonra yine irtidat edebilecegi
hususuyla gelismez. Diger yandan boéyle bir celigkinin varligi kabul edilse bile, recm
meselesinde oldugu gibi Kur'an ve stinneti birlikte degerlendirmenin bir geregi olarak,
mitevatire yakin bir derecede kabul edilen haberlerle ayetin nesih ve tahsis edilecegi,
usulctilerin neredeyse tamami tarafindan kabul edilmigtir.

B. FAKIHLERIN, ZAYIF VEYA AHAD HABERLERE DAYANDIGI IDDIASI:

Sayin Kirbasoglu'nun, fakihleri elestirdigi noktalardan birisi, onlarin recm ve
irtidadin hikminti zayif ya da en iyimser ihtimalle haber-i vahidlerle belirlemis olma-
landir. Acaba gergekten fakihler, bu iki meselenin hikmiint belirlemede zayif haberle-
re ya da haber-i vahidlere mi dayanmiglardir? Konuyu fazla uzatmamak ve farkli mez-
heplerden fakihlerin her iki konu ile ilgili gdris ve gerekgelerini gbstermesi agisindan
her birine ait birer kaynagi érnek vermek yeterli olacaktir.

Bl. RECM MESELESI:

Maliki fakih ibn Riigd, muhsan hiir kigilerin zinasinin cezasi hakkinda s®yle de-
mektedir: "Heva sahiplerinden bir firka hari¢ Muslimanlar, bu kigilere verilecek had
cezasinin recm oldugunda icma’ etmiglerdir. Bu firka ise zina eden her kisiye celde
cezasinin verilecegi gorisindedir. Cumhur ise recm konusundaki hadislerin sabit
oldugunu kabul ederek stinnetle Kitab'i tahsis etmistir."

Hanefi fakih Merginani, recm cezasinin uygulanmasina iligkin Gg gerekge sun-
mustur. 1) Hz. Peygamber'in Maiz'i recmetmesi. 2) Musliman kaninin i¢ seyden biri
ile helal oldugu, bunlardan birinin de muhsan olduktan sonra zina oldugunu belirten
hadis ki, bu hadisi miellif maruf hadis olarak nitelemistir. 3) Bu konuda sahabenin
icma’ etmig olmast.’

Hanbeli fakih ibn Kudidme, erkek olsun kadin olsun muhsan zaninin
recmedilmesinin viicubu ve gerekgeleri konusunda “Bu goriis sahabe, tabilin ve bun-
lardan sonraki bitiin asirlarda yagsamis olan alimlerin goriistidiir. Bu konuda Héricller
diginda muhalif olan hi¢ kimseyi bilmiyoruz. ... Bizim gérlisimuziin gerekgesi sudur:
Tevatiire benzeyen haberlerde geldigi tzere recm, Hz. Peygamber'in sozi ve fiiliyle
sabit olmugtur ve Hz. Peygamber’in ashabi da bu konuda icma’ etmistir."

Safif fakih Hatib Sirbini, Nevevi'nin el-Minhac'ina yaptigi serhte konu ile ilgili
olarak muhsan zaninin haddinin recm oldugu konusunda icm&’ oldugunu belirterek,
“Mdiz ve Gamidiyyeli kadinin recmi gibi bu konuda haberler birbirini desteklemektedir."” demek-
tedir.

3 Ornekolarak bkz. Merginani, el-Hiddye, istanbul 1991, 11, 164.
4 Biddyetii’l-Miictehid, istanbul 1985, 11, 363.

5 El-Hidadye, 1I, 96.

© EI-Mugni, XI1, 309.

7 Mugni'l-Mufitdc, Beyrut 1933, 1V, 146.
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Zahiri ibn Hazm da, muhsan hiir zanilerin cezasinin recm oldugu konusunda is-
lam firkalarindan saymadigi Ezéarika diginda tim Muslimanlarn ittifak ettigini, ihtilaf
edilen noktanin ise celde ve recm cezasinin birlikte uygulanip uygulanmayacagi oldu-
gunu belirtir® Hilll ise “Akil balig bir kadinla zina ettiginde muhsan kisinin
recmedilmesi gerekir” sdzilyle imamiyye’nin bu konudaki gériigiinii ifade eder.®

B2. IRTIDAT MESELESI:

ibn Riisd bu konuda sdyle demektedir: “Alimler, Hz. Peygamber'in “Kim dinini
degistirirse onu olduriin” soziinden dolayi, savasmadan 6nce ele gegirilmesi halinde
mirtedin oldirtlecegi konusunda ittifak etmiglerdir. Miirted kadinin 6ldirtlecegi
konusunda ise ihtilaf etmiglerdir. ..."'

Merginani de irtidat cezasinin gerekgesi olarak mezkur hadise dayanmaktadir.
Ancak 6lum cezasinin uygulanmasi noktasinda erkekle kadin arasinda Hanefilerin
yaptigi ayirima gerekge olarak Hz. Peygamber’in kadinlan 6ldiirme yasagini zikretmek-
le birlikte makul bir gerekge olarak da sunlan soylemektedir: “Aslolan cezalarin ahiret
yurduna birakilmasidir. Zira cezalarda acele edilmesi imtihan esprisini bozar. irtidat eden erkek
konusunda bu kuralin isletilmemesinin nedeni ondan gelecek olan yakin tehlikedir ki, bu da Miis-
limanlara karst savasmasidir. Erkeklerin aksine yapilaninin elverisli olmamasindan dolay: kadin-
lardan béyle bir tehlikenin gelmesi siz konusu degildir.”"'

ibn Kudame, miirtedin tanimini verdikten sonra konuyla ilgili olarak s&z konusu
ayete deginmis, ardindan da Hz. Peygamber’in "Kim dinini degistirirse onu dldiirin" sézii-
ni zikrederek ilim ehlinin mirtedin éldirilmesinin viicibu konusunda icma’ ettiklerini
belirtmistir. Hz. Peygamber’in bu sézinin Ebu Bekr, Osman, Ali, Muaz, Eb{ Musa,
ion Abbas, Halid ve bunlann digindaki sahabilerden rivayet edildigini ekleyen ibn
Kudame, kimsenin kargi ¢tkmamasi nedeniyle de icm&’ olustugu degerlendirmesinde
bulunmustur.'?

Sirbint de kadin erkek ayirimi yapmaksizin, irtidat eden kimsenin tevbeden ka-
¢inmasi halinde oldirtlmesinin gerektigi hiukmunt “Kim dinini degistirirse onu dldiiriin”
hadisine dayandirmaktadir.'

fon Hazm ise Omer, Siifyan ve Ibrahim en-Neh&i'nin irtidat eden kiginin
ebediyyen tevbeye davet edilecegi goriistiniin diginda tim fakihlerin irtidat eden kisi
hakkinda 6lim cezasinin uygulanacagi konusunda ittifak ettiklerini belirtir.'

Hz. Peygamber'in Maiz'i recmettigi, sahabe déneminden beri neredeyse biitiin
Musliimanlarin kabul ettigi bir olay olup, fikih kitaplarinin biiytik ¢ogunlugunda yer
almigtir. Hidaye muellifi, ikinci gerekge olarak verdigi hadisi ise maruf olarak nitelemis-
tir ki, maruf haber tabiri Hanefilerde haber-i vahid disinda kalan meghur ya da
miitevatir stinneti ifade igin kullanilan bir tabirdir.' Kisaca yazarin sahih bir haber-i
vahid olarak bile kabul etmedigi bu haber Merginani ve temsil ettigi mezhep alimleri

8 El-Mufialld, Kahire, t.y. XI, 231, 233; Merdtibu’l-icmd’, Beyrut, t.y., s. 129.

9 El-Mulfitasaru’'n-Nafi’, Misir, t.y., s. 215.

10 El-Biddye, 1, 383.

' El-Hiddye, I, 165.

12 El-Mugni, XI, 264.

13 Mugni’l-Muhtéc, IV, 140.

' Meratibu’l-icma’, 127; el-Muhalla, XI, 188-189.

'3 Bu konuda bkz. H. Yunus Apaydin, “Hanefi Hukukgularin Hadis Kargisindaki Tavirlannin Bir Géstergesi Olarak
Manevi Inkita’ Anlayigi”, Erciyes U. ilahiyat F. D., Sayi 8, s. 180.
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tarafindan maruf olarak gértilmektedir. Merginani ve diger fakihlerin gerekge olarak
zikrettigi sahabe icma'’l ise yazar tarafindan hi¢ giindeme getirilmemistir. Bu konuda
sahabenin icma’ etmis olmasi, 14 asir boyunca recm cezasinin Misliimanlar tarafin-
dan nigin kabul edildigi sorusunun cevabidir. Eger bu konuda bir stiphe olsaydi, pek
gok konuyu tartismig ve ihtilafa diigmig olan sahabenin boylesine 6nemli bir konuyu
atlamig olmasi distintilemezdi.

Recm ve irtidat konusundaki haberler, yazann iddia ettiginin aksine zayif ve
haber-i vahid tirinden haberler degildir. Esasen haber-i vahid konusunda en siki
sartlari ileri stiren Hanefilerin, yontemleri agisindan bu rivayetlerin haber-i vahid oldu-
gunu kabul etmeleri de mimkiin degildir. Clinki Hanefilerin yontemine gére haber-i
vahidle Kuran’in umumunun tahsis edilmesi, Kuran’in hiikmiiniin neshedilmesi, ha-
ber-i vahidle nassa ziyade s6z konusu olamaz. Tahsis veya neshedecek haberin mes-
hur veya mitevatir olmasi gerekmektedir. Nitekim Hanefi usulctilerden Cessas, bu
konuda kendi mezhebinin tutumunu net olarak ortaya koymustur: "Kur'an’a uyma emri,
tenzil nasst ile sabittir; haber-i vahidin kabulii ise tenzil nasst ile sabit degildir. Dolayisiyla (ha-
ber-i vahid sebebiyle) Kur'an'in terk edilmesi caiz degildir. Ciinkii Kur'an’'a uymanin gerekliligi
ilmi gerektiren bir yoldan sabit olmustur; haber-i vdhid ise ameli gerektirir. Dolayisiyla haber-i
vahid sebebiyle Kur'an'in terki ve haber-i vahidle Kur'an'a itiraz caiz degildir. Bu da ashabimizin,
haber-i vahidlerde Kur'an'a muhalefet eden kisinin soziiniin makbul olmadigi seklindeki goriigii-
niin sahih oldugunu gdsterir.”'¢ Haber-i vahidin Kur’an kargisinda delil olamayacagini bu
kadar agik ve kesin bir gekilde benimseyen ve ayrica haber-i vahidlerin Kur'an’a arz
edilmesini bir kural olarak ortaya koyan Cessés, Nur suresindeki celde ayetininin
muhsan kigiler hakkinda Ubade b. Samit hadisiyle neshedildigini séylemektedir.'” Bu
durumda Cessés'in bu hadisi, Kur'an’in hitkmiin neshedecek bir derecede'® deger-
lendirdigini sdylemek gerekir. Hanefilerin digindaki ¢ogunluga gére ise haber-i vahidle
tahsis ve neshin cevazi konusunda zaten kayda deger bir gortis ayriig yoktur.'

ibn Kudame, recm konusunda muhalif olan Haricilerle Omer b. Abdiilaziz ara-
sinda gegen bir olaydan bahsetmektedir. 14 asir boyunca recm ve benzeri konularin
naslil kabul edildigine iliskin dikkat ¢ekici noktalar icermesi bakimindan bu olayi ak-
tarmak istiyoruz. "Haricilerden bir grup, Omer b. Abdiilaziz’e gelirler. Omer b. Abdiila-
ziz'i tenkit ettikleri konular arasinda recm olayi da vardir. Séyle dediler: “Hayizl kadin
icin namazin kazasini vacip kilmayip orucun kazasini vacip kildiniz. Halbuki namaz
daha &nemlidir.” Omer b. Abdiilaziz de onlara gdyle dedi: “Siz, ancak Allah’in kitabin-
da olan seyleri mi kabul ediyorsunuz?” Onlar, “Evet” dediler. Bunun iizerine Omer b.
Abdiilaziz onlara sdyle dedi: "Oyleyse sdyleyin bakalim, farz namazlarin sayisini, rii-
kiin, rekat ve vakitlerinin sayisini Allah’in kitabinin neresinde buluyorsunuz? Séyleyin
bakalim, zekat kimlere farzdir, zekatin miktan ve nisabi nedir?” Onlar “Bize biraz siire
ver” diyerek ayrildilar. Bu sorularin cevabina iliskin Kuran'da bir sey bulamadilar. Tek-
rar Omer b. Abdiilaziz’e gelerek “Bunlann cevabini Kuran'da bulamadik” dediler. Omer
b. Abdiilaziz, onlara "Peki, bunlar nasil kabul ediyorsunuz?” diye sordu. Onlar, "Giin-
ki bunlan Hz. Peygamber yapti, ondan sonra da Muslimanlar yapti” dediler. Bunun

16 Afikdmu’l-Kur'an, Beyrut 1985, IV, 201.

'7 Ahkamu‘l-Kur'an, V, 94.

18 Nitekim Cessas recm haberlerini miitevatirin iki kismindan biri olarak degerlendirir. El-Fusil fi'l-usil, y.y., 1994,
1ll, 48, 49.

!9 Grnek olarak bkz. Amidi, Seyfiiddin, el-ifikdam fi usiili’l-altkdm, Beyrut 1985, 1, 525 vd.



Yadsinan Gelenek 223

tizerine Omer b. Abdiilaziz onlara “Recm de, hayizli kadinin orucu da boyledir. Hz.
Peygamber recmetti, kendisinden sonra halifeleri ve Muslimanlar da recmetti. Hz.
Peygamber, (ddet halinde eda edilmesi yasak olan) orucun kaza edilmesini emretti,
namazin kaza edilmesini ise emretmedi. Bu emrini hem Hz. Peygamber’in hanimlan
hem de ashabinin hanimlan yerine getirdi.”

. FAKIHLERIN SivAsi DEGERLENDIRME YAPMADIKLARI IDDIASI:

Sayin Kirbagoglu, fakih ve usulciilerin Hz. Peygamber’in hiikiim ve uygulamala-
nni genelde a) Peygamber sifatiyla, b) devlet bagkan sifatiyla, c) normal bir insan ve
toplumun bir bireyi sifatiyla olmak tizere, farkli agilardan degerlendirdiklerini, béyle bir
tasnifin neden irtidat ve recm rivayetleri icin de gegerli olup olmadigini tartigmaksizin
dini nitelikte ve genel geger olduklarini ileri stirmelerinin isabetsiz oldugunu belirterek
bu meseleleri yeterince inceleyip tartigmadiklar sonucuna varmaktadir.

Oncelikle bu elestirinin, recm ve irtidat konusundaki hadislerin hiicciyyetine
yonelik elegtirileriyle celigtigini belirtelim. Zira bu elestiri, ancak hadislerin hiicciyyeti
kabul edildigi taktirde makul ve yerinde bir elestiri olabilir. Aksi taktirde zayif ya da
meseleyi ispata yetmeyen bu hadislerin ifade ettigi htikimleri siyasi uygulamalar sek-
linde degerlendirmedikleri icin fakihlerin tenkit edilmesi anlamli olmaz.

ikinci olarak, irtidat suguna verilen cezanin siyaseten verilmig bir ceza oldugu
yoniinde Hanefilerce yapilmig bir degerlendirmenin bulundugu konunun uzmanlarinin
malumudur. Merginani'nin yukandaki sozleri ile Kasani'nin “Bize gore dldiirme, dinden
donmenin ayrilmaz unsurlanindan biri degildir. Ciinkii, dinden donme mevcut olmakla birlikte,
ashabimiz arasinda higbir goriis ayriligt bulunmaksizin dinden donen kadin 6ldiiriilmez.”? sdzu
boyle bir degerlendirmeden bagka hangi anlama gelir? Bu noktada yazar tarafindan
hi¢bir ayinm yapilmaksizin genellemeci bir yaklagimla fukah&nin tamamini elestirmek,
sayin yazarin fukahdya yonelttigi ifadelerle sdyleyecek olursak, verilen hikkmiin daya-
naklari konusunda yeterince inceleme yapmamaktan bagka ne ile ifade edilir!?2

2 El-Mugni, X1, 310.

21 Bedai‘u’s-Senai’ f1Tertibi's-Serai’, Beyrut 1982, VII, 134.

22 Fakihlere karsi yazar tarafindan yapilan hatali ve haksiz elestirilerin bir diger 6rnegini de usulciilerin ve fakihlerin
stinnet tanimlanna yonelttigi elestiri olusturmaktadir. Sayin Kirbasoglu, “islam Diigiincesinde Siinnet” isimli eserin-
de usulciilerin ve dzellikle de fakihlerin stinnet tanimini yeterli bulmayarak, hatta vahim bir hata olarak deger-
lendirerek su elestirilerde bulunmustur: “... FikiNgilar da Siinnet'i farz-vacip digindaki hiikiimlere hasrettiklerine gore, bu
durumda Siinnet “Mendub”un karsihgt olmaktadir. Bizce [ikiliglarin hatasi iste bu noktadan kaynaklanmaktadir. Giinkii gayet
dsikdrdir ki, Siinnet’i Hz. Peygamber'in sadece “Mendib" tiiriinden davrans ve Riikiimlerine Rasretmek son derece vakim bir
hatadir. Bunun fiata oldugunu anlamak igin Siinnet'in liigat manaswina bir goz atmak bile yeterlidir. ... Soz konusu olan Siinnet
“Hz. Peygamber'in Siinneti" olunca, onun yolunun, gidisatuun ve siretinin veya daha ¢agdas bir tabirle “Hz. Peygamber'in
ortaya koydugu modelin" sadece mendublari icermesi dogru olmaz. ..." Bunlara ek olarak sayin Kirbagoglu, mendub,
tatavvu ve nafile terimleri varken neden fikihgilann “Stinnet” terimini kullandiklarini anlamanin hayli zor oldugu-
nu soyliyor. Daha sonra da fakihlerin vahim hatasini gidermek ve kendi Snerisini ortaya koymak igin stinneti
baglayicilik agisindan su sekilde siraliyor: 1) Farz, 2) (Vacip), 3) Mendub-Nafile-Tatavvu, 4)Mibah, 5)Mekruh,
6)Haram (s. 74-75).

Sayin Kirbagoglu'nun, bu satirlardaki, kendi tabiriyle “vahim hatayi” nasil igledigini merak ediyorum dogrusu.
Oyle goriiniiyor ki, burada fakihlerin terminolojisindeki delil anlamindaki siinnet ile teklift hitkkmiin kisimlarindan
biri olan stinnet birbirine kanstirilmig ve fakihler haksiz yere vahim bir hata islemekle suglanarak vahim bir hata
islenmistir. Yazar, mendup terimi varken neden stinnet teriminin kullanildigini anlamanin hayli zor oldugunu
soyltyor. Halbuki mendub, miitekellim usulciilerin kullandigi bir terimdir. Bu terim, biiylik &lgiide Hanefi usulcii-
lerin terminolojisindeki siinnet ve nafile terimlerine tekabiil eden bir terimdir. igerigi tanimlandig: siirece bir te-
rimin tanimlanan anlamda kullanilmasinda ise anlagilmayacak higbir sey yoktur. Nitekim miitekellim usulciiler,
farz anlaminda olmak (izere vacib terimini kullanirlar. Ayni vacib terimi Hanefi usulctiler tarafindan farzdan bir

_)
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Uzerinde durulmasi gereken bir diger nokta ise yazann, recm konusunda Mu-
hammed izzet Derveze tarafindan yapilan degerlendirmeye dikkat ¢ekmesidir. “Burada
Muhammed izzet Derveze'nin recmi Hz. Peygamber'in sahst bir ictihadi olarak deger-
lendirmis olmasina dikkat gekmek yerinde olur” (s. 131, 17 no’lu dipnot). Sayet yazar
bu degerlendirmeye katiliyorsa (ki, dyle oldugu anlasiliyor), bu degerlendirme ancak
hadislerin hiicciyyeti kabul edildigi taktirde makul ve yerinde bir degerlendirme olabi-
lir. Aksi taktirde bu degerlendirme anlaml olmaz. Ote yandan sayet recm Hz. Pey-
gamber’in sahsi bir i¢tihadi ise bu durumda kendisinin siddet olarak niteledigi ve
islam’a yamandigini sdyledigi bir uygulama ve hitkmi, saymn yazar bu Islam’in mibellig
ve milbeyyini “alemlere rahmet olarak génderilen” Hz. Peygamber’e nasil yakigtiriyor?

3. SUPHE ILE HADLERIN DUSURULMESi MESELESi:

Stphe ile hadlerin dugtriilmesi, esas itibariyla sanigin sugunun siibitunda or-
taya gikan gtphe ile ilgili olup Hz. Peygamber’in "Stphelerle hadleri diistiriiniiz” sézi-
niin fikhi bir kural olarak ifade edilmesidir. Nitekim bu kural modern hukukta da “Sa-
nik siipheden faydalanir” seklinde ifade edilmektedir. Ote yandan zan ifade etmesi
yonlyle bir stiphe tasidigi igin haber-i vahidin had cezalarinin sabit olmasinda delil
olup olamayacagi usulciler arasinda tartigilmigtir.

Sayin Kirbagoglu da “Sonug itibariyla, miirteddin oldurtlmesi gerektigine dair
rivayetlerin, gerek isnad gerek metin agisindan ciddi problemleri biinyelerinde barin-
dirmasi, problemsiz olduklan var sayilsa bile, bilgi degeri bakimindan kesinlik degil,
ihtimal ve zann-1 galip ifade etmesi sebebiyle, 6lim cezasi gibi son derece ciddi bir
konuda delil olamayacagi rahatlikla ifade edilebilir” (s. 129) satirlariyla bu kural gere-
gince had cezalarinin haber-i vahidlerle sabit olamayacagini séylemis ve bu konuda
kaynak olarak da dipnotta Yasar Yigit'in “inang ve Diisiince Ozgiirliigii Perspektifinden irtidat
Sug ve Cezasina Bir Bakis” (islamiyat, cilt 2, say1 2) isimli makalesinin 132. sayfasindaki
kaynaklari gostermistir. Sayin Yigit, adi gegen makalesinin atifta bulunulan sayfasinda
sdyle demektedir: “irtidat sugunun baglica delilleri arasinda yer olan "Kim dinini de-
gistirirse, onu oldurtntz” hadisi ise ahad bir hadistir. Birgok ilim adamina gore, had
cezalari 4had haberle sabit olmamaktadir. Clinkii 4had haberle elde edilen bilgi, zan
ifade eder. Zan ise, kesin olmayan bir bilgidir. Bu yoniiyle zan, siiphe konumundadir.
Stphenin varligi durumunda ise, had cezalarinin kaldirilmasi genel ilkedir. Nitekim bu
ilkenin hukuki temelini teskil eden bir hadiste Hz. Peygamber, “Stiphe bulundugunda,
hadleri kaldiriniz” buyurmaktadir” (s. 132-133).

Simdi hem sayin Kirbagoglu’'na hem de sayin Yigit'e sormak gerekir. Stiphe ile
hadlerin disrilecegine gerekge olarak kabul ettiginiz ilkenin dayandigi bu hadis sizin

_)

derece altta olan bir hiikiim kategorisini ifade igin kullanilmigtir. Burada fikih usuliinde gok yaygin olarak bilinen
teklifi hikmun, kelamci ve fakih usulctilere gére kisimlarina isaret etmek yerinde olur. Keldmci usulctilere gére
teklifi hiikiimler vacib, mendub, miibah, mekruh ve haram olmak lizere beg kategori; fakih usulciilere gére ise
farz, vacib, siinnet, nafile, mibah, mekruh ve haram olmak tizere yedi kategoridir. Bu taksimle sayin
Kirbagoglu'nun &nerisi arasindaki fark nerede acaba! Fakihlerin stinnet terimini, farz-vacib diginda kalan htikiim-
lere hasrettikleri, dolayisiyla da hata ettikleri s6zii de stinnet teriminin iki farkh kullanimini birbirine karigtirmak-
tan kaynaklanan bir hatadir. BSyle bir hasretme ve hata asla s6z konusu degildir. Fikih kitaplanna séyle bir géz
atan kisi, mesela namaz igin “Farziyyeti Kitap, stinnet ve Ummetin icma’l ile sabit olmustur” (6rnek olarak bkz.
Mavsili, el-ifitiydr, 1, 37) ifadesiyle kargilagir ve (delil anlamindaki) siinnetle de farz bir hiikkmiin sabit oldugunu
kolayca anlar. Bu hikiimlerin hepsi Kitap nasst ile sabit olabilecegi gibi, stinnet nassi ile de sabit olabilir.
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belirlediginiz olgllerle, senede ihtiya¢ duymayan miitevatir bir hadis midir ki, bu ha-
disten hareketle ayni konumda olan bagka hadisleri reddediyorsunuz?(!)

Ote yandan gelelim sayin Kirbagoglu'nun, acelecilikten olsa gerek, aragtirmaya
vakit bulamadigi, sayin Yigit'in de "Birgok ilim adamina gore, had cezalan ahad haber-
le sabit olmamaktadir” diyerek sanki cogunlugun goéristi gibi takdim ettikleri haber-i
vahidle hadlerin sabit olmayacagi meselesine. Bu konuda ilk olarak sayin Yigit'in ver-
digi birinci kaynak olmasi ve Hanefi usulctlerin bu konu hakkindaki goérislerini yan-
sitmasi bakimindan Serahsi'nin Us(l’'ine bakalim. Serahsi, "Haber-i Vahid'in Hiiccet
Oldugu Konularin Kisimlarinin Beyani” basghg altinda dért kisma ayirdigi birinci kisim-
da soyle diyor: "Birincisi, nesih ve tebdile ifitimali olup dinin fiiru'u olan ser't hiikiimlerdir. ...
Bu da iki kisumdir. Birincisi, ibadetlerde oldugu gibi siiphe ile kalkmayacak konulardir. Bu tir
konularda adil tek kisinin haberi hiiccettir. ... Siiphe ile kalkacak konulara gelince Ebu Yusuf'tan
haber-i vahidin bu konularda da hiiccet oldugu rivayet edilmistir. Bu goriis Cessds'tn tercifi ettigi
gorigtir. Kerhi ise bu tiir konularda haber-i vahidin hiiccet olmayacagint soylemistir.”* Serahst
daha sonra bu iki goriisiin agiklamasini yapmakla yetinerek hangi goriisti tercih ettigi-
ni aglkga belirtmemigtir. Ancak konuya segtigi bagligin, Cessas’in gorlgini tercih
ettigini gosterdigi sdylenebilir.

Konuyla ilgili olarak miitekellim usulctilerin goriiglerini yansitmasi agisindan da
Amidi’nin el-ihkdm’ina bir gdz atalim: "Eb(i Abdillah el-Basri ve Kerhi’nin aksine Safil-
ler, Hanbeliler, Ebl Hanife’'nin ashabindan Ebl Yusuf ve Ebl Bekr er-Razi (Cessas) ve
alimlerin ¢cogunlugu, haddi gerektiren konularda ve siiphe ile diisen her konuda ha-
ber-i vahidin kabul edilmesi konusunda ittifak etmislerdir.”* Bu konuda yazar tarafin-
dan ileri surilen itirazin aynisina usulciler, bu cezalarn, yalan olma ihtimali bulun-
makla birlikte sehadetle ispat edilmesinin, boyle bir itirazi gegersiz kildigi seklinde
cevap vermislerdir.2?

Bu ifadeler sayin Yigit'in s6ylediginin aksine birgok kiginin degil, bir iki kisinin
bu konuda haber-i vahidi -burada recm ve irtidat ile ilgili haberlerin fukaha tarafindan
haber-i vahid gortlmedigini tekrar belirtmekte fayda var- delil olarak kabul etmedigini
aglkga gostermektedir. Bu tir konularda ilme sayginin bir geregi olarak biraz daha titiz
davranilmasi gerektigini sdylemekle yetiniyoruz.

4. Hz. PEYGAMBER'IN BEYAN GOREVi:

Sayin Kirbagoglu’'nun Hz. Peygamber’in beyani hakkindaki “Ote yandan, Kur'an
pek gok ayette irtidat olgusunu ele aldigi halde, -sayet bu suga maddi bir mieyyi-
de/ceza 6ngoérulmis olsaydi- bu dinyevi/maddi ceza konusunda higbir agiklamada
bulunmamasi makul degildir (L4 yec(zl te’hiru’l-beyan ‘an vakti’'l-haceti). Agiklama-
nin, Kur'an'in kendisi dururken Hz. Peygamber araciligiyla yapiimis olabilecegini ileri
stirmek de ikna edici gérinmemektedir” (s. 129, satir 20-25) sozlerini, stinneti bir
“diinya gériisii”, bir “yasam modeli” olarak takdim ettigi islam Diisiincesinde Siinnet
isimli eserindeki “Gorulmektedir ki, Hz. Peygamber’in Kur'ant agiklama gorevinin
bulundugu noktasindan hareketle siinneti temellendirmek saglikli bir yaklagimdir. Bu
yaklagima yoneltilen tenkitler ise —hakli olduklan hususlar bulunmakla beraber- onu
gegersiz kilacak bir nitelikte degildir” (s. 169-170) ifadeleriyle birlikte degerlendirdigi-

2 Serahsf, Usil, Beyrut, t.y., | 333-334,
2 El-ikam, 1, 344,
B El-ifikdm. ayni yer.
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mizde, bu sozleri hi¢ ama hig ikna edici gérinmemektedir. Bu ifadeler karsisinda ‘A-
caba sayin Kirbasoglu'nun disincelerinde bir degisiklik mi oldu?’ diye sormaktan da
kendimizi alamiyoruz. Diger taraftan, "Ote yandan, Kur'an pek ¢ok ayette irtidat olgu-
sunu ele aldig halde, -gsayet bu suca maddi bir mieyyide/ceza 6ngoriilmis olsaydi-
bu diinyevi/maddi ceza konusunda higbir agiklamada bulunmamasi makul degildir”
seklindeki ifadesinin de ancak Kur'an’in bir kanun metni(!) olarak degerlendirilmesi
halinde makul oldugunu belirtmek gerekir.

GENEL DEGERLENDIRME VE SONUG

GUniimiziin modern ceza hukuku anlayigini?® yansitan bir yaklagimla ge¢mis
dénemde kabul edilen cezalar “siddet” olarak nitelemek yerine, bunlari kendi sartlan
ve anlayislan igerisinde anlamlandirmanin daha saglikli bir degerlendirme oldugu
kuskusuzdur. Bu cezalarin siddet olarak algilanmasi, Kur'an’da yer alan diger bedeni
cezalann da ayni sifatla nitelendirilmesi sonucunu dogurmasi kaginilmazdir.

Fukaha beger olmalan hasebiyle elbette hatadan masum degillerdir. Ancak sa-
yin Kirbagoglu'nun ele alinan konularda fakihlere yonelik elestirilerinin yerinde ve
hakli olmadig1 gériilmektedir. Bu elestirilerin aceleci genellemelerden kaginilarak daha
titiz bir gekilde yapilmasi yerinde olurdu. Us(l-i fikih eserlerinin “Haberler” bolimu
incelendiginde usulciilerin haber-i vahidler konusunda muhaddislerden daha titiz
davrandiklan séylenebilir.

Hanefilerin digindaki usulcllerin, tevatiir derecesine ulagmayan tiim haberler
icin genel olarak haber-i vahid tabirini kullanmig olmalari;? Hanefi usulctilerin cogun-
lugunun ise mitevatir, meshur ve ahad seklinde bir taksimi benimsemis olmalar gz
oniinde tutulmasi gereken onemli bir noktadir. Ozellikle Hanefi usulciilerin genel
tarafindan kullanilan ve mitevatirle haber-i vahid arasinda yer alan meghur haberin
hikm, haber-i vahidden farkl degerlendirilerek bununla Kitab’'in hikminin
neshedilebilecegi, umumunun tahsis, mutlakinin takyid edilebilecegi belirtilmisgtir.
Bununla birlikte daha sonraki Haneff literattirde meghur haber® olarak gecen haberle-
ri, mltevatirin iki kismindan biri olarak degerlendiren Eb( Yusuf, Kerhi ve Cessas gibi
ilk donem Hanefi usulcl ve fakihlerin bulunduguna da isaret etmek gerekir. Cessas’in
ifadesine gbre mest tizerine mesh, recm haberleri ve benzeri haberler, istidlalf yoldan
“ilim” gerektiren haberler olup mitevatirin iki kismindan ikincisini olugturur.?® Her iki
durumda da bagta Hanefiler olmak lizere genel olarak usulcti ve fakihler s6z konusu
iki meselenin dayandig hadisleri, yazarin belirttigi sekilde haber-i vahid olarak degil,
mitevatire yakin haberler olarak degerlendirdikleri goriilmektedir.

26 sayin Sulhi Dénmezer'in “Bugiinkii gagdag Ceza hukukunda en ok yer isgal eden cezalar hiirriyeti baglayici
cezalardir. Bunlan da miimkiin oldugu kadar bagka nitelikteki segeneklere gevirmek yolu tutulmaktadir. Oliim,
siirglin gibi cezalar ise uygar tilkelerde istisnaen uygulanmaktadir” (Sulhi Dénmezer, Sahir Erman, Nazarf ve Tat-
biki Ceza Hukuku, 12. baski, |, 6) seklindeki sézleri bu anlayiga bir 6rnek olarak zikredilebilir.

7 Basrf, el-Mu'temed, |l, 73; Bacf, ifikdmu’l-Fusil, 235; Cliveynt, el-Burfian, |, 368; Sirazi, Serfiu’l-Liimd’, 1, 569; Gazalf,
el-Miistesfd, |, 146; Amidi, el-ikdm, |, 257;

2 Serahsi, Cessas'tan farkh olarak bu tir haberleri meghur haber olarak degerlendirir ve ilm-i tuma’nine ifade
ettigini belirtir. Yine Serahsf, isa b. Eban’in recm haberlerini inkar edenin tekfir edilmeyecegi ancak dalalete nis-
pet edilecek tiirden haberler olarak degerlendirdigini ifade ederek kendisi de bu degerlendirmenin yerinde oldu-
gunu soyler. Usdl, [, 292-293.

29 Afikdmu'l-Kur'an, ll, 47, 48; daha genis bilgi igin bkz. DIA. "Haber-i vahid” md.
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Haber-i vahidler konusunda belirtilmesi gereken noktalardan birisi, hadisin se-
nedine iligkin incelemenin hadisin kabulti noktasinda kesin sonug verecegine olan
inangtir. Usulcti ve fakihlerin, meshur ve miustefiz diginda kalan haber-i vahidlerin
kabultiyle ilgili degerlendirmelerine soyle bir géz atildiginda senedin sihhatinin, haber-
i vahidin kabult igin yeterli olmadigi gérular. Usulct ve fakihler, senedinin sihhati
yaninda raviye ve haberin igerigine yonelik birtakim sartlarin da bulunmasini gerekli
gormuglerdir.*® Buna karsilik ilk donemden itibaren Muslimanlarin genel kabuliine
mazhar olmus meshur ve mustefiz hadisler igin bu tir sartlari gerekli gérmemislerdir.
Bu tir bir anlayigtan hareketle Gazali, kiyas ve igtihadin hiicciyyetinde kullanilan meg-
hur Muaz hadisi ve “Varise vasiyyet yoktur”, “Kadin teyzesi iizerine nikahlanamaz”, “iki ayn
din mensubu birbirine varis olamaz” gibi hadisler hakkinda su degerlendirmeyi yapar: “Bu
hadis iimmetin genel kabuliine mazhar olmus ve hi¢ kimse bu hadisle ilgili bir ta'n ve inkar gos-
termemistir. Bu mertebedeki hadislerin miirsel olmast hadise zarar vermez. Hatta bu gibi hadislerin
isnadwnt arastirmak bile gerekmez.”* Cessas da “Varise vasiyyet yoktur” haberi ve benzeri
haberlerde oldugu gibi icm4’ tarafindan desteklenen haber-i vahidlerin sahih oldugu-
nu ve ilim gerektirdigini, alimlerin bu tir haberlerle amel konusunda ittifak ettigini
belirterek benzeri bir degerlendirmede bulunur.® Bu noktada, hadis mecmualarinda
yer alan hadisleri esas alarak (6zellikle de bu hadis mecmualarinin tedvininden énce
yasamis) fakihleri ve goriglerini yarglamanin hatali sonuglara yol agacagini belirtme-
miz yerinde olur.

Fakihlerin bu ve benzeri konularda esas itibariyle Musliimanlarin ortak kabulle-
rinin gostergesi olan ve gelenegin ana gatisini olusturan icmé’a dayandiklar hususu-
nun hi¢ gindeme getirilmemesi, yazarin fakihlerin bu iki konuda zayif, haber-i vahid
turtinden haberlere dayandiklan elestirisini gélgelemektedir.

Buglink(i degerlere ve diinya gorligine uymayan gegmige ait hiikkiim ve uygula-
malari, gegmis donemde yasayanlar adina, Ustelik onlar tarafindan benimsenmis ve
kabul edilmis olmasina ragmen sayin Kirbasoglu'nun reddetmesi, acaba ne ile izah
edilebilir? Gelenek iginde yer alan bu tiir hitkim ve uygulamalan bir yiik, utanilacak bir
miras gibi gérmek, ne kendimizi ne de bu yiizden islam’i elestirenleri memnun etme-
yecegi gibi saglayacag higbir yarar da s6z konusu degildir. Bugiin bu gelenege karsi
nasil bir tutum izlememiz gerektigi hususu diganda tutulmak kaydiyla 6ncelikle yapil-
masi gereken, gelenegi kendi sartlarn igerisinde saglikli bir sekilde ortaya koyma ve
anlama yoniinde gaba sarf edilmesidir. Sayin Kirbagoglu recm ve irtidat konusunda,
bunlarin islam’da olmadigini sdylemek ve fakihleri elestirmek yerine, bunlarin kendi
sartlan icinde verilmig birer hikkim oldugu degerlendirmesini yapsaydi, bu kadar s6z
sdylemeye hacet kalmazdi.e

30 Bu konuda genis bilgi igin bk. DiA. "Haber-i vahid” md.
3L El-Miistesfd, I, 254.
32 Afikdmu’1-Kur'an, 1, 67, 68.
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INSAN DOGASINI YENIDEN DUSUNMEK

Mehmet EVKURAN'

SORUN

Z;u makalede, bir kitabin éne sirdiigli arglimanlar ekseninde' din ve fitrat ko-
nulan {zerinde bir tartigma gergeklestirmeyi amagcliyoruz. Béylece hem anilan temel
konularda farkl ve elegtirel yaklagimlara isaret etmeyi ve hem de olumlu bir beklenti-
nin? gere@ini yerine getirmeyi digliniiyoruz.

islambilim ve Insanbilim alanlarindaki tartismalarin pek ¢ok problemli temayi
icerdiklerinde kusku yoktur. Oncelikle incelenen konunun igeriginin, yorumsal bir
nitelik tagidigini ve bu yiizden de farkl ya da alternatif okuma bigimlerine agik oldugu
bilinmektedir. Ustelik her okuma bigiminin, kendince bir hakllik ve dogruluk pay
tasidigi ve hicbir okuma bigiminin digerlerini diglayacak ya da gegersiz kilabilecek
dlizeyde sahici, esasl ve imtiyazli bir konuma sahip olmadigi agiktir. Bu anekdot,
sosyal bilimlerde goriilen farkl yaklagimlann ayni anda kullaniimalarinin ve ¢ogul
okuma bigimlerinin zorunlulugunun altini ¢izmektedir.

Sorun, islambilim ¢aligmalan s&z konusu edildiginde daha da bir nem kazan-
maktadir. Bugiin artik biliyoruz ki, yontem sorunundan daha fazla ve daha stratejik bir
konu olmasi bakimindan metodoloji? sorunu, en az incelenen konunun kendisi kadar
belirleyici olmaktadir. Aragtirmacinin konuyu incelerken hangi araglari nasil ve nerede
kullandigi/kullanacagr sorunu, sonuca ulastiracak olan yolu nasil yiiriiyecegi yontem
sorununu tegkil etmektedir. Ancak, bundan daha da k&kli bir tartisma diizeyi vardir ki
o da, arastirmacinin konusuna nereden baktigi, onu nasil gordiigii, konusuyla kurdugu
algisal ve bilingaltisal iligkinin niteligi, konuyu dustnirken ve hatta onu digiinmeye

* Gazi Universitesi Gorum ilahiyat Fakiiltesi, mehmetevkuran@hotmail.com.

! Muhiddin .Okumuslar, Fitrattan Dine- Din Fitrat Egitim lliskisi, Yediveren Yayinlari, Konya 2002. Bu galigmamizda
bundan sonraki atiflarda 'FD ve sayfa numarasi' geklinde bir kullanimda bulunulacaktir.

? Yazar, galismasindaki yorumlann kendisine ait oldugundan bahisle hatalannin diizeltiimesini timit ettigini belirt-
mektedir. Bkz. FD. s.10.

3 islami bilimlerde metodoloji sorunu {izerine bir tartisma ve yaklasim denemesi igin bkz. Osman Bakar, islami
Bilimde Metodoloji Sorunu, gev. Mehmet Pagaci, ayni adi tagiyan eser iginde s. 85-106. Metodoloji sorununun bii-
tunuyle ele alinip ¢éziimlenmesi gereken merkezi problemlerden biri oldugunu belirten Bakar. Tevhid tizerine
kurulu olan islamf bilimin Epistemolojik modelinin, metodolojik gogulculuga iliskin tutarl ve bitinciil bir goriig
sundugunu digtinmektedir. Bkz. age., s. 89.
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niyetlenme siirecine girdigi andan itibaren gercekte neyi yapmak istedigi, kulttrel ve bi-
reysel bir benlik yapisi olarak hangi zeminde durdugu/konumlandigi sorulari, aragtirma
soylemini st ortik bir sekilde yonlendiren ve belirleyen oldukga karmagik etkenler-
dir. Bunlarin tima de metodoloji konusunun kapsamina girmekte olup, oncelikle bir
metodoloji tartigmasinin yapilmasini gerektirmektedir. Metodolojik bir perspektifin su
ya da bu bigimde netlestirilmesi, yapilan/yapilacak olan ¢aligmalarin bilimsel bir diiz-
lemde yeniden tanimlanabilmeleri ve saglikli yaklagimlarla kavranabilmeleri bakimin-
dan oldukga 6nemlidir.

Herhangi bir konuyu diisindigiimiizde, ayni zamanda bize neler olup-bittigini
de anlamaya galisan bir Ust perspektifin isletilebilmesi, o konu hakkinda retilen
bilginin ve sdylemin bir kontrol noktasi olabilecektir. Bu boyut géz ardi edildiginde,
ylrtttilen g¢alismalann, dar kapsamli bir kimlik soyleminin ve mantiginin
maniptilasyonundan kurtulmasi miimkiin olamayacaktir, kanaatindeyiz.

islambilim aragtirmalarinda igine diigiilen belirgin yanilgilardan birisi, konunun
niteliginin agik segik bir temellendirme egliginde tanimlanamamasi sorunudur. Ozellik-
le Temel Islam Bilimlerinin kadim problemlerini ¢&ziimlemeyi amaglayan yaklagimlarin
yani basinda bekleyen bir kiskagtan sdz etmek istiyoruz: Bir yandan islami kimligin
kilturel, tarihsel ve politik gelenegini savunma gibi ortiik bir niyet, gerekli olan sorgu-
lama cesaretini ve heyecanini bastirabilmektedir. Diger yandan da Sosyal Bilimler
mantigini bir ara¢ olarak degil de sanki mutlaga yakin bir bakis agisi ya da ayricalik
sahibi bir hakem statisi olarak algilama yanilgisi durmaktadir. Oysa, insan etkinlikle-
rinin yer aldig1 diinya ayni zamanda bir degerler alanidir. Her bakig agisi aslinda bir
degerlendirmedir ve agikga itiraf edilmese de bir degerler tablosu icermektedir. Dolayi-
styla kendini bir Sosyal Bilim disiplinine indirgemis ve tiim geleneksel teolojik iddiala-
rindan vazge¢mis olan bir Kelam, Tefsir, Hadis vb. gibi islam Bilimlerinin doguracag
boslugun, daha denetim digi ezoterik ve eksterm akimlar tarafindan doldurulacagini
tahmin etmek zor olmasa gerektir. Dile getirmeye calistigimiz bu ¢ekinceler, islam
Bilimlerinin geleneksel cizgilerini ve kaliplarini olduklar gibi strdirmeleri gerektigi
tezine hakhlk sunmamaktadir. Aksine, iglevlerini daha sahici bir sekilde yerine getir-
meleri amaciyla kendilerini, yapilarini, séylemlerini ve mantiksal dokularini yeniden
gozden gecirmeleri ve birer i¢ aydinlanma gergeklestirmeleri gereginin altini ¢izmekte-
dir. Zira insanoglu her zaman, kendine yiiksek hakikatleri hatirlatacak olan bir sese
kulak vermeye ihtiyag duymaktadir. Yeni ve kuskulu bir dil kurmaya ¢aligmaktansa,
islamf bilimlerin icerdigi normatif sdylemi revize etmek daha sahici bir yol tutmak gibi
gorinmektedir.

Piir dinsel birer mesele olarak algilanagelmis olan pek ¢ok islambilimsel sorun,
gergekte kulturel, tarihsel, politik vb. 6gelerin igige gectigi kompleks bir yapiya sahip
olmugtur. Onlarin bu ¢ok yonli ve ¢cok katmanh yapisal &zellikleri, yapilan teolojik
eksenli salt normatif degerlendirmeleri gegersiz kilmaktadir. Daha dogru bir deyigle,
dinsel goriisiin tespit edilebilmesi igin, 6ncelikle konunun, insan dogasindan ve klti-
rel yapidan kaynaklanan temellerinin kavranmasi zorunlu goériinmektedir. Bu, dinsel
bilincin, kendi igine kapanmasindan kaynaklanan ve ¢éziimstizlitk sorununu besleyen
tikanikhigin asilabilmesi agisindan da zorunludur.

islambilim alanindaki temel metodolojik problemlerden bir bagkasi da, dinsel
soylemin kurgusu sorunudur. 'Kur'an'a gore..." seklinde kurgulanan bir séylem bigimi-
nin, kendince bir hakikat iddias! tasidigl inkar edilemez. Oysa, ortada bir yorumsal
streg vardir ve bir sorunu ele alirken, salt nasslarin literal aktarimi dahi esasen bir
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yorumlama eyleminden bagka bir sey degildir. Zira, hangi ortamda, hangi nassin,
hangi sorun baglaminda okundugu, kesinlikle tercihlere ve yorumlara bagh kultirel bir
eylemdir. Gelenegin, selefin ve nassin otoritesini énceleyen bir sdylem tarzinin kurgu-
lanmig olmasi, yaganan siirecin yorumsal bir stireg oldugu gergegini ortadan kaldir-
mamaktadir. Bu bakimdan, Kur'an eksenli herhangi bir galismanin, neticede o ¢alis-
may1 gerceklestiren aragtirmaci 6znenin, Kur'an'i bir gekilde konusturdugu &zel bir
anlama ve anlamlandirma eylemi oldugu gergeginden hareket edilmesi ve 'Kur'an'a
gore' ifadesinin kullanilmasindan kaginilmasi, elbette dogru bir yaklagim olmaktadir.*

Geleneksel Musliman paradigmasi, dogasi geregi belli oranda bir hakikat, sa-
hicilik ve merkezilik iddiasi tagimaktadir. Bu ytizden geleneksel Misliman paradigmasi
gercevesinde disiinen bir arastirmacinin, aragtirmasini hakikatin 1s1g1 altinda yaptig
izlenimini tasidigini ve hakikate hizmet etme duygusundan kaynaklanan bir savunma
tutumu iginde bulundugunu diigtinmek mimkiindiir. Bu baglamda ve bu mantik yapi-
siyla yurutilen ¢aligmalara egemen olan otoriter ve Gtekilestirici havanin nedeni de
bu olsa gerek. Bu agamada geleneksel dinsel sdylemin otekilestirici glicinin, esit
oranda Islam-igi ekollere karsi da ¢alisabildigini hatirlamaliyiz. Otekilegtirme teknigi
su ya da bu diizeyde modern-6ncesi ve modern tiim deger paradigmalarinda yer al-
maktadir. Ancak Musliman gelenegindeki Otekilegtirme stratejilerini kegfetmek ve
sorgulamak, Misliman dugtiniir ve aragtirmacilarin hafife alamayacaklan bir sorumlu-
luktur. Ancak bunun, bir tiir kimlik refleksiyle ve savunma amaciyla yerini getirilmesi-
nin sahici olamayacag agiktir. Geleneksel teolojik paradigma iginde kalmaya israr
ederek, yine onun sorunlarinin gercekci bir sekilde ¢6zimlenmesi, her seyden once
paradigmatik anlamda imkansizdir. Zira, diiglince sorunlari, o sorunlarin iginde dog-
dugu distinsel baglamda ve gergevede ¢oziime kavusturulamaz ve yine bir paradigma,
ancak onu bir sorun olarak kavrayan bagka bir paradigma tarafindan kavranabilir.

islam Bilimleri alaninda gériilen ya da yasanan metodolojik sorunlann kéke-
ninde de aslinda bu paradigma sorunu yatmaktadir. Dahast, iki farkli paradigma ara-
sinda farkli diizeylerde yasanan bir gatigma sz konusudur. Catisma bu iki paradig-
manin, yani burada geleneksel Misliiman paradigmasi ile Modern Sosyal Bilimlerin
izerine oturdugu paradigma arasinda gergeklesmekte ve ara konumlarda yer alan
diger yaklagimlar da temelde bu iki paradigmanin cesitlemelerini olusturmaktadirlar.
Aragtirmacinin farkinda olmasi gereken en 6nemli ayrim noktasi da iste bu burasidir.
Gunkl konu, yanilg, yanlis anlama ve carpitmalarla dolu bir zemin tizerine kurulmus-
tur. Ortada, rasyonel olan ile rasyonel-olmayan, bilimsel anlayigla mitsel ve arkaik
anlayiglar arasinda bir catisma olduguna dair genel bir izlenim vardir. Oysa ¢atisma,
hi¢ de resmedildigi gibi anilan varliklar arasinda stirmemektedir. Gatigma, iki farkli
rasyonalite yani iki farkli akletme bicimi arasinda gerceklegmektedir. Bu bakimdan iki
farkl hakikat iddiasiyla karsi kargiya oldugumuzu bilmek durumundayiz. ilki dinsel
hakikati digeri ise bilimsel hakikati temsil etme savi tagimaktadir. Bu ikisi arasinda bir
tercih yapma zorunlulugu hissetmek ve birini digerine gére kategorize etmek yanilgiya
digmek olacaktir.

Bu iki farkl paradigma arasinda kalmig olan ve onlan uzlagtirmaya caligan ek-
lektik bir yaklagimin sergiledigi yanilgilarin baginda islamilestirme® cabalan gelmektedir.

‘FD.s.11.
% islamilegtirme konusunda bir degerlendirme igin bkz. Mustafa Armagan, Gelenek ve Modernlik Arasinda, iz Yayincilik,
istanbul 1998, 247-255.
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islamf bilince hog ve gekici gelebilecek olan bu terim, gergekte ters bir iglev gérmekte
ve sosyal bilimlerin dziine ve temel referanslarina dokunmaksizin onlara islami oldugu
sanilan bir kisve giydirmektedir. Bunun bilimsel bir amag olarak koyutlanmasi, akade-
mik aklin yanlis yonlendirilmesine ve baski altina alinmasina yol agmaktadir. Dogrusu,
'Bat1 kaynakli bilimlerin islamilestirilmesi gibi zorlama yaklagimlardan kaginiimasi'dir.¢
Ancak bu bilimlerin 'tecriibeye dayal olduklarini' ve bu nedenle de 'Kur'an'in daha iyi
anlagilmasinda yardimci olabildiklerini” distinmek onlarin paradigmatik niteliklerini
gbzden kagirmak demek olacaktir. Zira s6z konusu bilimlerin, insana, topluma, diin-
yaya ve tarihe yonelik birer tasarimlari bulunmaktadir. Higcbir tasarim da, 6zii geregi
bir degerler sistematiginden uzak degildir.

iNSANIN DOGASI SORUNU

insan hakkinda konugmak, en karmagik ve en zorlu iglerden biri olsa gerek. Fel-
sefl ekollerin, dinsel sistemlerin, ideolojiierin, sanatiarin kendilerince birer insan algi-
lan bulunmaktadir. Dogal olarak bu algilar arasinda birbiriyle ters diigen yaklagimlara
da rastlamak mumkindir. Bu yaklagimlar arasinda, insanin kéttictlligu tizerinde du-
ranlar oldugu gibi, onun yalnizhg, zavallligi Gzerinde duranlar da olmaktadir. Yine
kimileri insani tanimlarken, onun yikicilig1 ve sahip olma tutkusunu éncelerken kimileri
de onu, strekli olarak kendini agan ve gittikge 6zgiirlesen bir potansiyel olarak gor-
mektedirler.

insanin nasil bir varlik oldugu, bir biitiin olarak insan olmanin tagidigi anlam,
insanin diger varliklar arasinda ve kozmostaki yerinin neresi oldugu tiirinden sorgu-
lamalar, Ontolojinin alanina girmektedir.#2 Ontolojik temel, varliklar hiyerarsisi iginde
insanin yer aldig1 konumun yani sira onun dogasinin nasil bir nitelige sahip olduguyla
da ilgilidir. Ontolojik zemin, insan, onu tim etkinlikleri (tarihsel, kilttrel, politik vb.)
ve degerleri lizerinde gittikce somutlagsan bir kavrayiga da kaynaklik etmektedir. Bu
nedenle her toplumsal, kiiltiirel ve politik sdylemin kendine 6zgl bir ontolojik goriis
icerdigini sdylemek hi¢ de zorlama olmayacaktir. Yani sira, her yeniden yapilanma
girisiminin, beraberinde bir insan ve varlik kavrayigi getirmektedir ki bunun &zel bir
ontoloji teorisi oldugunda, sosyal ve politik tezlerin ondan beslendiginden kusku
yoktur. Iste bu temel, bir sosyal teorinin, ifsd ettigi ve agikga savundugu tezlerinin
gerisinde, ne demek istedigi ve reel olarak ne yapmaya niyetlendigi konularnni da
sorgulamayi bir gorev olarak ortaya koymaktadir.

Konu bir agidan klttrel varlik yapisina psikanaliz yapmak ve onun varsayilan
bilingaltinin ya da biling &tesinin incelenmesi anlamina gelmektedir. Bilindigi gibi
Psikanalitik ydontem, bireyin sdzleri, itiraflar1 ve eylemlerini glidileyen asil 6geleri orta-
ya ¢ikarmak adina, kiginin bastirilmig itkilerinin yer aldigi bir tiir benlik mahzeni olan o
karanlik bolgeye uzanmayr amacglamaktaydi. Boylece o kisinin, belki kendisinin bile
bilincinde olmadigi, gergek degerlerini ortaya koymak mimkin olacaktir. Keza benzer
sekilde, kiltirel yapilar igin de benzer bir irdeleme yontemi uygulanabilir. Bir kilttrtin

SFD.s.l1.

TFD.s.11,12.

8 insanin varlik ézellikleri ve tagidigi olanaklar bakimindan degeri ve aynicahg ile ilgili bir degerlendirme igin bkz.
Max Scheler, insamin Kosmos'taki Yeri, gev. Tomris Mengiisoglu. Yaprak Yay. Ankara 1988. Scheler, insanin &zel
yerini gérebilmek igin, biyopsisik varlik-alaninin yapisinin g6z 6ntine bulundurulmasi gerektigini savunmaktadir.
Bkz. age., s. 15.
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icinde sekillenen bireylerin, kendi kulttrel, tarihsel ve sosyal degerleri hakkinda soyle-
dikleri sozler, belirli oranda bir anlam tagimaktadir. Ki o da, anilan kilttrin gergek
tasvirini degil, ondan beklenen ve ona yiiklenenleri ele verir. Ne ki gercekte 6nemli
olan, bireyin kulturel yapisi ya da yagam bigimi hakkinda neler siyledigi ve ne gibi kana-
atler tagidig1 degil, o kiltiriin ya da yasam bigiminin reel olarak o kisiye neler yaptigi-
dir, onu nasil bigimlendirdigidir, onu ne tir iligkiler mantigi iginde yapilandirdigidir.
insan son kertede kiiltiirel, tarihsel, sosyal ve politik bir varlik ve olugumdur. Higbiri-
miz tarihsel, kiltirel ve sosyal anlamda sifir noktasinda yasamayiz. Aksine kitabin orta-
larinda bir yerlerdeyiz ve bir kiltirel mirasin belirleyici etkisi altinda kalarak nesneleri
algilanz. Bu bakimdan hem birey ve hem de ondan elde edilen bilgi, bir yapilanmanin,
bir ingdnin trantdurler.

insanin ve onun sahip oldugu bilginin dogasinin neligi {izerine yapilan bu agk-
lamalar 1g18inda, islam disiincesi baglaminda bir konuyu ele almanin, metodolojik
anlamini ve igerigini dugtinelim. Kur'an'a gondermede bulunarak kendisini yapilandi-
ran bir zihin de, kilttrel goérecelilik yasasindan/gerceginden muaf degildir. Sonugta
Kuran'in bir algisindan ya da bazi nasslardan hareketle bir seyler yapilmak ve bazi
hedeflere ulagilmak istenmektedir. Hemen belirtmek gerekir ki, ulagilan sonuglarin
mutlak dogruyu ifade etmediklerinin bilinmesi ve onlarin bilimsel anlamda hesaplari-
nin verilebilmesi kosuluyla, diigtinen her Mislimanin, Kur'an'la diyalog kurmaya, onu
yorumlamaya ve ondan fikirler ve 6neriler tiretmeye hakki bulunmaktadir. Buna engel
olabilecek higbir otorite de yoktur. Buraya kadar her hangi bir sorun gérmilyoruz.
Sorun yapilan igin mesruiyetiyle ilgili degil, icerigiyle ilgilidir.

islam diisiincesiyle ve dzellikle Kur'an'la ilgili olarak yapilan aragtirmalarda go-
rilen en temel sorun, gizli dn-teolojik varsayimlar ya da 6n-kabuller sorunudur. Aslin-
da her arastirmaya, agiklanmayan bir on-teoloji kilavuzluk yapmaktadir. Aragtirmaci,
bu dn-teolojiyi sanki unutmug gibi yapar, fakat sonugta onu dogrular. On-teoloji,
ortik bigimde arastirmacinin digtnsel tekniklerini maniplle eder ve onu belirli bir
kanaate dogru yonlendirir. Bir aragtirmacidan 6n kavrayigsiz, salt deskriptif bir bakigin
talep edilmesi, elbette sahici olmayacaktir. Ancak her tiirlii 6n yargidan uzak duruldu-
gu izlenimi vererek, 6znel bir kararin objektif oldugunu iddia etmek hi¢ de bilimsel bir
yaklagik olmayacaktir. Yine buna bagl olarak, 'dinf esaslara dayali agiklama metodu'-
nu, 'fikrf bir metod' seklinde nitelemek, kanaatimizce oldukga kapali ve problemli bir
goriise dayanmaktadir. Konunun metodolojik yoninin daha derinlikli bir diizeyde
tartisiimasina ve netlige kavusturulmasina ihtiyag duyulmaktadir.

Fenomenoloji, insana ve onun kiiltiirel basanlarina bakista ¢igir agic1 bir gelig-
meyi ifade etmektedir. Kisaca, 'goriiniislerin bilimi' ya da 'gériingii bilimi' olarak tanimla-
nan Fenomenoloji, Edmund Husserl tarafindan temelleri atilan ve gelistirilen bir a-
kimdir. Felsefenin olgusal bir bilim olmadigini, Mantigin ve Matematigin formel sis-
temleriyle, doga bilimlerinin farkli yontem ve bulgulara sahip bulundugunu, empirik
bilimlerin 6n kabullerinden bagimsiz oldugunu savunan Husserl, gortindigu sekliyle
diinyayr anlamanin felsefi faaliyetin ¢ok 6énemli bir pargasi oldugunu diiginmekteydi.
Zira yasamda deger tasiyan bir ¢ok sey, ornegin iyilik, guzellik ve agk, fenomenlere
dayanmaktadir. Fakat goérnusler, kendilerini gozlemleyen bir 6zneye bagh olduklar
icin, Felsefenin ilk ve esas konusunu goérinugler degil, bilincin kendisi olugturmakta-
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dir. Su halde Felsefenin temel amaci, bilincin, 6znenin bakig agisindan gorulen, icerik-
lerine iligkin bir aragtirmayi hayata gegirmektir.°

islambilimleri alaninda yapilan galigmalarda, daha bilimsel bir perspektifin ya-
kalanabilmesi agisindan Fenomenoloji'nin sundugu katkilardan da yararlanmak gere-
kir. Insan hakkinda, parcaci yaklagimlarin sighgindan kendisini kurtarabilmig, daha
kapsayici ve tam bir kavrayiga ulagmak, bizi Felsefenin ve Teolojinin séylemine yaklas-
tirmaktadir. Gunki insanin varligi ve varlik ozellikleri tizerine genel ve total bir dille
konugmak bir anlamda Ontolojik-Teoloji yapmaktir. Soyutlamalar, genellemeler ve
kulli yaklagimlarla elde edilen bir insan tanimi, evrensellik ihtiyacini ve total arzulan
kargilayabilir. Ancak bu evrensel insan tanimi, yasayan tarihsel insanla uyugmadig bir
yana kendi iginde bir dayatma ve otoriterlik havasi tasidigl da bir gergektir. Zira her
soyutlama, ayni zamanda glidillen amaglara hizmet eden bir idealizasyon uygulamasi-
dir. Oysa biz, evrensel insanla degil, su kargimizda duran, yagayan, konugan, kiltirel
anlamda belirlenmis bireylerle birlikte yasariz. Dolayisiyla insanla ilgili temel varsayim-
lanimiz gergek insanlarla kurmug bulundugumuz iligkilere ve deneyimlere dayanmakta-
dir. Her bireyin kendi kilttrel aidiyetine uygun bir biling yapisi ve bunun belirledigi bir
bakig agisi, algisi ve gorlisti bulunmaktadir. Fenomenolojinin bu agamada yapacag
sey, aslinda insanla ilgili her tiirli soyutlama ve idealizasyon girigimine bir son vermek
adina, bilincin 6zel ve 6znel referanslarina inmek ve nesne ile onun algilama arasin-
daki o iligkiyi ¢dzlimlemektir. Ve hicbir algilama bicimi de dogasi geregi evrensel ola-
maz. Eger bir alglama bigiminin evrenselliginden soz ediliyorsa bilinmelidir ki, ortada
o algilama bigimini ireten ve tasiyan kiltirel glictin Sosyo-Politik etkinligi ve yayginl-
& vardir. insan ve toplumla ilgili her tiirden sorun, ¢éziim ve ¢dziimleme konjonktiirel,
baglamsal ve yapisaldir. Su halde sorunlara, evrensel bir fenomen oldugu varsayilan,
insanlik/beseriyet kavrami {izerinden bakmaya galigmak', bizzat Fenomenoloji'nin
yenmeye ¢alistigl sorunsali yani idealizasyon ve soyutlama mantigini iretmek anlami-
na gelmektedir. Ki bu da tasanmin, nesnesie tam tekabiil ettigi yanilgisindan kaynak-
lanan Fenomenolojik yanlisi' doguracaktir.

insani tanimanin ve tanimlamanin gesitli gerekgeleri, amaglan ve bigimleri bu-
lunmaktadir. Tanima ve tanimlama iglemleri, her ne kadar birbirleriyle i¢ ice gegmis
iseler de, iki farkll bakig agisini yansitmaktadirlar. Tanimlamada bir sinir koymak'2 ve
tahakkim sergilemek sz konusudur. Buna karsin tanimada, nesneyi kavramada daha
¢ogulcu ve nesnenin bulundugu baglami gézeten bir yaklagim kullanilmaktadir.'® insa-
ni tanima siirecinde, tanimlamadan tanimaya gegis yapmak onemli bir agamadir.
Ancak tanimada, tanimlamayla ilgili tim sorunlann agildigini sanmak dogru olmaz.
Diger yandan yapilan aragtirmalarda, daha derinlerde yer alan bir sorun daha vardir.
insani tanimaya yonelen galismalarin alt niyetlerinin, tanima eylemini belirledigi bir
gercektir. insani tanimada farkli niyetler kullanilabilir. Aragtirmayi gidiileyen, onu
tstten kilavuzlayan ve onun bosluklarina nufiiz eden bir etkendir. Ya da o, galigmayi

9 Bkz. Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, Ekin Yaynlari, 2. Baski, Ankara 1992, s. 276,277.

10
FD.,s. 19.

' Cevizci, age., 5.277.

12 By noktada geleneksel islam mantik eserlerinde tanima fadd denildigini ve fiadd kelimesinin temel anlaminin da
sinir oldugunu hatirlamaliyiz.(M. Evkuran).

BFD.,s. 19.
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kusatan bir catidir. insana yénelik calismalara egemen olmasi muhtemel birbirinden
farkli iki giglt kaltirel, tarihsel ve ideolojik niyet s6z konusu edilebilir;
1. Insani oldugu sey olarak, neyse o olarak gérmeye calisan niyet,
2. Insani olmasi gereken bir varlik olarak, bir amag dogrultusunda yapi-
lanmasi gereken bir imkanlar dokusu olarak algilayan niyet.

Bizi daha ¢ok ilgilendiren ikincisidir. Buna gére insan, bir bitmemisliktir, bir po-
tansiyeldir, olmasi gereken, olgunlagmasi gereken bir seydir. Dolayisiyla onun tamam-
lanmasi gerekmektedir. Olmasi geren sey oluncaya kadar, 6éngoriilen amag dogrultu-
sunda donugturilmesi ve ingd edilmesi gerekmektedir. Hemen tiim ideolojiler, dinsel
soylemler insani bir imkan ve bitmemiglik olarak gérmeleri agisindan ortak bir tutuma
sahip goriinmektedirler. insani kendi tanimlannin éngérdiigii maca ulagtiracak birer
programa, teknige ve sdylem sahiptirler. Basta iyilik kavrami olmak tizere igerdikleri
Etik ilkelerin, ayni zamanda dogmatik birer dayatmaya déniisebilmeleri de bundandir.
Gunkl gergek iyilik, bireylerin kisisel taleplerinden yola gikarak degil, dngériilen total
amaglar uygunluk ilkesinden hareketle saptanabilmektedir. iste, bireyleri, cemaatlan
ve toplumu kisitlama, zorlama, belirleme uygulamalari, gercek anlamda iyilik ilkesine
hizmet eden, Etik teknikler olup gikmaktadir. Yani kabaca soylersek, bireye, kendi
iyiligi igin baski uygulanmakta, yine toplum da yine kendi yaran igin kisitlamalara tabi
tutulmaktadir. Bu yaklagim elbette, kendince bir paradigmadir ve Ontolojiye gonder-
melerde bulunan bir Epistemoloji sayesinde ayakta durmaktadir.

KUR'AN SOYLEMI

Kur'ani séylemin kurgusunda ele alindigi bigimiyle insan sorununun bazi mer-
kezi kavramlar ekseninde déndigii gérilmektedir. Oncelikle insan, bir varlk-
sal/varolugsal iligki igine yerlegtirilmigtir. insan, Allah tarafindan, dzel olarak segkin
yaratilmig bir varliktir. Evrendeki ve diinyadaki imkanlar ona sunulmustur. insan, gev-
resindeki varliklarda bulunmayan ustiin yapisal ozelliklere sahiptir. Kur'an'in bu 6ner-
mesi, insan digindaki tiim varliklarn, insan énindeki edilgenliklerini ve kullanima agik
oluglannin altini gizmektedir. Tim bunlar, insana bir gérev ve varolugsal bir sorumlu-
luk yuklemektedir. Kur'an agisindan bu sorumluluk, Allah'la kurulacak olan Etik iligki
sayesinde yerine getirilmektedir. iste tim ilah? &gretiler, bu iligkinin tarihsel ve yatay
dizlemlerde 6nce gerceklestiriimesini, ardindan da saglama alinmasini garanti etmek
adina sekillenmislerdir. Allah'la iligkisini ve iletisimini koparan bir insanin ya da top-
lumun, sahici ve kalici isler yapabilmesi ve degerler Gretebilmesi mimkiin gériinme-
mektedir. insanla ilgili Kur'ani perspektifin, her baglamda yaratilis temasini animsat-
masl ve yaraticinin insandan olan varolussal ve ahlaki beklentilerine génderme yap-
masi, en temel vurgu gibi durmaktadir. Bunu bir bagka agidan, insan, kutsal ve evren
arasindaki iligkinin gindemde tutulmasi seklinde yorumlamak da miumkin olabilir."

Kur'an'in, insanin dogasiyla ilgili olarak kullandigi kavramlarindan bir bagkasi da
nefs kavramidir. islam diigiince geleneginde ve islam Felsefe'sinde, buradan hareketle
birbirinden farkl nefs teorileri geligtirilmigtir. Ancak Tasavvuf Felsefesi'nde nefsin daha
problematik bir kurgusu goze garpmaktadir. Soyle ki; nefs s¢zciiglinden yola gikilarak
ruh kavrami elde edilmis ve beden-ruh dualizmine ulasilmistir. Gergekte Yeni-

“FD.,s. 24.
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Platonculuk akiminin bir &égretisi olan ruh-beden dializmine, Kur'an'da rastlanmaz."
Ancak bazi Kur'an ayetlerinin asirt yorumu sonucunda bu diialist anlayis elde edilmis-
tir. Oysa Kur'an'in temel 6gretisi olan Tevhid perspektifinden bakildiginda, insan bir
bltindir. Onu pargalara ayirarak birisini digerinden daha oncelikli kilmak dogru ol-
mamaktadir.

Nefsle ilgili olan Kur'an ayetlerine genel bir bakig's, fitrat olarak nitelenen insan
dogasina yonelik belirli bir tanimlamayi getirmektedir. Gergekten de nefs kelimesinin
Kur'an'daki goriinimii oldukga zengin ve renklidir. Burada sorulmasi gereken soru
sudur: Acaba nefsin niteliklerini, Tasavvuf distindrlerinin yaptig gibi, kategorik bir
ayrim olarak kabul etmek ve kendi aralarinda bir basamaklandirmaya tabi tutmak
uygun olur mu? Buna gore, nefs-i levwdme agamasini gegerek bir tist nefs agamasina
ornegin nefs-i miilhime'ye ulagan bir sdlik, &nceki nefs agamalarini nihai olarak geride
birakmig gibi olmaktadir sanki. Nefs hakkinda kullanilan nitelemelerden hareketle,
hiyerargik bir arinma temelinde anlamini bulan bir nefs teorisi gelistirmek, insanin
Psiko-Etik yapisina ve gelisimine ne derece tekabiil ettigi tartigmaya agik bir konudur.
Bizce nefsle ilgili daginik Kur'an betimlemelerinden, gikan sonug, nefsin ¢ok yonlii bir
varolus durumunu anlattigi tezidir. Bir insan, yagsaminin ve deneyimlerinin kendine
sundugu pozisyonlarda, bazen kendini kinayip kiigimseyebilirken (nefs-i levvame),
bazen da kotilik odakh distincelere kapilabilmektedir (nefs-i emmare). Yine benligini
kotlctl duygulardan aritmaya galisarak, duyarl bir biling durumuna da yiikselebilir.
Ancak burada insanin, bu nefs durumlar arasinda gidip-gelebilen kirilgan bir Etik ve
digtinsel yapiya sahip oldugunu, ve buna karsilik korunmusluk (ismet, mahfdz olma
durumu) garantisinin s6z konusu olmadigini bilmek gerekmektedir. Korunmugluk
temasi, ancak insanin Etik ve bilingli eylemleri ve yonelimleri ile elde edilebilecek bir
biling durumu olmalidir ki, yine de onun Ontolojik bir garantisinden s¢z etmek mim-
kiin ve dogru olmayacaktir.

Fitrat ile ilgili caligmalara, belli bir 6l¢tide deger ytkli total bir bakigin eslik et-
mesi kaginilmazdir. insanin &ziiniin ve dogasinin ne oldugunun tespit edilmesi her ne
kadar obijektif verilerden yararlanilsa da normatif bir séyleme eklemlenmek durumun-
da kalmaktadir. Yani verileri bir 6lgtide objektif ve tasvir edici/deskriptif bir akil topla-
makta ise de, tabloya son seklini, deger yiiklii normatif bir akil vermekte ve son sézi
de sOylemektedir.

Kuran'in kullandig1 anlamda fitrat, aslinda insanf varolusu tarih éncesi, diinya
oncesi bir ontolojik zemine kadar gétiirmekte ve insan dogasina yaratilis eksenli bir
bir noktadan bakmaktadir. Ornegin Bakara Suresi'nin 30-33. ayetlerinde, insanin varo-
lusuna ve dogasina yonelik bir ontolojik referans sunmaktadir. Klasik Kelam literatii-
rinin terimleriyle sdyleyecek olursak fitrat, mebde' ve medd igine alan, yaratiligin koke-
nini ve sonunu kapsayan, insanin ontolojisini, baglangicini ve tekrar geldigi kaynaga
déniisi ilkelerini iceren bir anlam sunmaktadir. insan, Allah'tan gelmis ve yine O'na
donecektir. Kur'ant sdylem, baglangic ve tekrar ona donis noktalan arasinda kalan
diinyevi yagsam konusunu agikta birakmaz. Ona bir hildfet stattist yikler ve Allah'la

'3 insanin varhgini, yaratigini ve ruh-beden iligkisi sorununu, Kur'an ve islam Kelam' agisindan tartisan bir yaklagim
igin bkz. Erkan Yar, Rufi-Beden iliskisi Agisindan insammn Biitiinliigii Sorunu, Ankara Okulu Yay., Ankara 2000. Yazar,
Kur'an'da yer alan ruhla ilgili ayetleri analiz etmekte ve ruh-beden dualizmi tezinin Kur'an metninden gikarilama-
yacag sonucuna ulagmaktadir. Bkz. age.. s. 52-55.

16 Nefsle ilgili ayetlerin analizi igin bkz. Erkan Yar, age.. s. 55-58.
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kurulacak olan iligkiden kaynaklanan bir sorumlulugun altini gizer.'” Hilafet bir yénden
ilk yaratilis olgusuna yani fitrata géndermede bulunurken diger yandan da din kavra-
mina ontolojik nitelikte bir mesruiyet ve anlam kazandirmaktadir. Kisaca hilafet kav-
raminin dokusu, hem Allah'a olan baglhigi hem de insanin, sorumlu olusundan kay-
naklanan 6zerkligine isaret etmektedir.

Fitrati yansiz bir varolus durumu'® olarak nitelemek bizce de dogru bir yakla-
simdir. Bunun (izerinde fazlaca durmaya gerek duymuyoruz. Ancak bu temelden hare-
ketle, ulasilan sonuglarda, din ile fitrat arasinda zorlayici bir iligkinin kurulmaya caligil-
dig1 gorilmektedir. Ornegin, fitratin Islam'i kabul etmeye uygunlugu iddiasi bir haber
ve analiz degeri tagimakta midir? Ciinkii eger fitrat, yansiz bir durum ise, islam kadar
diger inang bigimlerini de benimsemeye elveriglidir, demektir. Ayrica diger bir sorunlu
nokta da, islam kelimesinden hangi anlamin kastedildigidir. Anlam arayiginin bir yaniti
ve bir varlik ilkesi olarak Islam'in kuramsal temeli olan Tevfiid dgretisi mi yoksa islam'in
kurumsal, tarihsel ve kdltiirel yapisinin m1 déncelenmekte oldugunun agiklanmasi ge-
rekmektedir. Bu husus, oyle saniyoruz ki, benzeri galigmalarin hemen tamaminda
rastlanan ciddi bir eksikliktir. Zira dogal ve varolugsal bir yonelim olarak din duygusu
ile bu yonelimlerin tarihsel ve sosyal birer yaniti olan sistemlegmis Fikih, Tefsir ve
Akaid sistemlerinin kurumsal yapilarini birbirleriyle 6zdeslestirmek ¢ok onemli bir
hatadir. Bu, bir duygunun ve ihtiyacin, onu bir dénem igin karsilamig olan maddt bir
yapilanmaya indirgemek anlamina gelecektir.

ilk yaratilisin safligini ve bozulmamughgini (Hristiyan aslf giinah tezinin imkansiz-
igin), bireysel sorumlulugu ve gevresel etkenlerin ®nemini vurgulamak niyetiyle soy-
lendigini diigsindgumiiz bir hadisin, yanlg yorumlanmasindan kaynaklanan bir durum
s6z konusudur. Fitrat, bir amag degil hareket noktasidir. Bir imkanlar yumagidir, bir
potansiyeldir. Olmug degil, olacak olan geydir. Onunla neler yapilacag ise, toplumsal
gliglerin ve kurumlann alanina girmektedir. Din, ahlak ve hukuk gibi kurumlar, insanin
fitratinda yer alan yikici ve olumsuz 6geleri yenip, onu yeniden sekillendirmek tizere
varolurlar. Dinin de fitrati onaylayan degil, onu yiiksek amaglar dogrultusunda yapi-
landiran bir iglev tagidigini distinebiliriz. Kur'an'da insanin yikiciigina dair ifadeler o
kadar agik segiktirler ki'*, pargaci bir okuma bigiminin, bu ifadelerin vurgularindan
hareketle, insan dogasinin kotiictlligu tezini tretmesi pekala mimkindir. Dinsel
davranis, fitrata uygun davranig degildir. Belki fitrati asan, ona ilave bir gayrettir. Fitra-
tin bazi yénelimlerine karsi direnmektir. Bu bakimdan tévbeyi, fitrata doniis eylemi
olarak yorumlamak®, en azindan fitrat ile dini birbirine baglayan hilafet ilkesi eksenli
bir bakig agisini gézden kagirmak anlamina gelmektedir. Su halde dinin belirli bir &1-
clde fitrata kargt oldugu ve onunla miicadele ettigi aciktir. Varligin kendisinde bir
kottlik ilkesinin bulunmadigi bilinmektedir. Evrende bulundugunu varsaydigimiz,

'7 Bkz. Merrly Wyn Davies, islami Antropolojinin Olugturulmasi- Kendini ve Bagkalaruu Tammak, gev. Tayfun Dogukargin,
Endiiliis Yay., istanbul 1991, s. 125-132.

'8FD.,s. 33.

19 Bu konuya 6rnek olarak segilebilecek bazi Kur'an ifadeleri gyledir; insan yeryiiziinde bozgunculuk yapacak ve
kan dokecek bir varliktir (Bakara suresi. 30. ayet), insan; kadinlara, ogullara, altin ve glimuse, gosterisli hayvan
sahibi olmaya diigkiindir (Al-i imran suresi, 14. ayet), insan zayif yaratilmigtir (Nisa suresi, 28. ayet), insan, nan-
kér bir varliktir (Hacc suresi, 66. ayet; Zuhruf suresi, 15. ayet), insan. iyiligi istercesine kotiiligt de ister (isra
suresi, 11. ayet), insan, kendine bir darlik geldiginde Allah'a y&nelir. Ancak darlik ortadan kalkinca yiiz gevirir
(Yunus suresi, 12. ayet). insan Diinyayi sever, buna kargin Ahireti Snemsemez (Kiyime suresi, 20. ayet).

2FD.,s. 39.
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varlik-yokluk, sicak-soguk, eril-disil, aktif-pasif gibi karsitliklar aslinda Etik ve dinsel
nitelikli karsitliklar degildirler. Ahlaki ve dinsel diializmin kaynagi insandir. insanin en
temel diializmi olan iyilik-kotilik diializmi, Evrende yer alan bir zitlik sayilmamaldir.
Dogada ve Evrende bizatihi iyi ya da bizatihi kotii olarak nitelenebilecek bir nesnenin
bulundugu inanci, daha gok, islam Kelam ve Mezhepler Tarihi literatiiriinde Seneviyye?
adiyla bilinen, Maniheist 6gretinin temel ilkesidir.

SONU¢

Bu satirlarin sahibi, din, fitrat iligkisinin egitim sorunuyla olan siki bagini fark
eden ve bunu bir galismaya doniistiiren yazarin gabasini takdir etmektedir. Konunun
cok boyutlu olmasi nedeniyle (bir yénii islam Bilimlerinin bir diger yonii de insan Bi-
limlerinin galisma alanina girmektedir) uzun soluklu, yogun ve metodolojik yapisi iyi
tartisilip-temellendirilmig yaklasimlarla, daha kapsaml ve gigli sonuglara ulagilaca-
gindan kusku duymuyoruz. Ozellikle etkili olabilecek olan iki paradigma konusunda
duyarll olunmasi olduk¢a 6nemlidir. Bunlardan biri, insani bigimlendirmeye ve ona
tahakkiim etmeye donik bir niyeti icermektedir. Digeri ise, insandan olan beklentilere
dayanmakta ve bir dlglide insan kavramini, idealize edilmis bir algiyla ¢arpitmaktadir.
Mislimanlar arasinda yaygin olan bir yanilgi da, su an elimizde bulunan kiltirel ve
kurumsal Muslumanlik formunun, insan dogasinin tim gerekliliklerine tam tekabiil
ettigi ve duyulan tiim ihtiyaglan karsilayacag yonindeki genel kanaattir. Oysa tnlii
fitrat ayetinde kastedilen dinin, tarihsel ve politik deneyimlerimizin bir trini olan
Miisliimanliktan daha farkli bir olugsuma isaret ettigi cok acik bir konu olsa gerektir.®

2 Bkz. Taftazani, Serhu'l-Akaid (Kelam ilmi ve islam Akdidi), gev. Siilleyman Uludag, Dergah yay.,3. Baski, istanbul
1991, s. 267.



“GAZALI: MUHAFAZAKAR VE MODERN?”
Cagfer KARADAS'

jslém dislincesindeki belirleyiciligi hala sirmekte olan Gazali'nin kelam, ta-
savvuf ve Islam felsefesi ile ilgili verdigi malimat hald dnemini korumakta ve ilgili
alanlarda galigma yapan bilim adamlarinca géz énitinde bulundurulmaktadir. Bunun
yaninda o, sadece malimat adami degil, kendisine belli bir kaygi ve hedef edinmis,
bunlan gerceklestirmek igin bir metot ve yaklagim gelistirmis ve uygulamasini yapmig
bir sahsiyettir. Kanaatimizce o, hem kendi diigiincesinin hem de islam diisiincesinin
daha iyi anlagilmasi igin, hedefi, kaygisi, metodu, yaklagimi ve iginde bulundugu orta-
mi gdz dniinde bulundurularak degerlendirilmelidir. iste bu tiirden bir degerlendirme
U.U. llahiyat Fakiiltesi Islam Felsefesi Anabilim Dali &gretim {iyesi Dog. Dr. Yasar
AYDINLI'dan gelmistir: Gazdli Muhafazakdr ve Modern. (Bursa 2002, Arasta Yayinlari)
Gazall muhafazakér yaniyla teolojik kesinligi benimserken, modern yaniyla gergek
hayattaki degisime ayak uydurmaya, ¢agin problemlerine ¢oziim getirmeye
yonelmistir. Bu anlamda o, arka planda teolojik aklin bulundugu modern bir tavir
ortaya koymaktadir. Diger bir deyisle sahnede dikkat ¢ekici, cagdas bir sdylem ortaya
koyarken perde gerisindeki sufloriin teolojik hatirlatmalarini zihninin bir kdgesinde diri
tutmaktadir. Yazarin ifadesiyle “Gazali butin c¢aligmasi boyunca mitekellimin
sorumlulugunu daima hisseden ve her zaman is basinda tutan birisi olarak
faaliyetlerini strdurmustir.”(s. 23) O bir kelamci, bir safi veya Nizamulmulk'tn
gorevlendirdigi devlet adami roliinii oynarken de bu kayg ve misyon bitin bu
konumlar igin belirleyici olmaktadir. Glinkii “Gazali her seyden 6nce ve kelimenin tam
anlamiyla bir din alimi ve gayretli bir mtmin kimligi ile kargimiza gikmaktadir.”(s. 22)
“Bilindigi gibi Gazali'nin temel sorunu dini akideyi korumak ve savunmaktir ve bu
akidenin temelinde de Ehl-i Stinnet inancinin Allah’a yiiklemis oldugu mutlak irade
kavrami bulunmaktadir. O, Es’ariligin teolojik tezlerine bagh kalarak, evrendeki bitin
etkilerin nedenini Allah’in mutlak kudreti ve mutlak iradesine baglamaktadir.” (s. 28).

Burada Gazal’'nin bir misyon adami oldugu gergegini gdzden irak tutmamak la-
zimdir. Zaten Gazali'nin bu gekildeki tavir aliginin o dénemin toplumsal ve siyasal
gelismelerinden bagimsiz oldugu duaginilemez. Onun, Unli  Selguklu  veziri
Nizadmulmdlk tarafindan ortaya konulan, Sultan Meliksah ve Bagdat'taki AbbasT halife-
sinin de destekledigi “Stinni diinyanin birlik ve butinligini olusturmak” diye nitelen-

*Yrd. Dog. Dr., Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, ckaradas@hotmail.com
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dirilebilecek bir siyasi-toplumsal projenin igerisinde yer aldigi bir gergektir. Bu proje
kapsaminda Gazali'nin de iginde yer aldigi ilmiye sinifina, "Stnni ilkeleri toplum
nezdinde gii¢lendirme ve disardan gelebilecek zararl fikirlere kargi, distince diizeyin-
de savunma mekanizmasi olugturma" rolnin verildigi goruliyor. Yine bu kapsamda
Stnni mezhep ve topluluklar arasindaki fikri ihtilaflarin giderilmesi veya en azindan
asgari diizeye indirilmesinin yani sira, Hz. Peygamber devrindeki ruhi halin, canliigin
ve der(niligin tekrar dinf ilimlere ve ilim sahiplerine kazandirlmasi hedefleniyordu.
Gazal'nin bu projede yer almasi, digardan bakildiginda resmf bir gérev gibi gérultyor-
sa da, Nizdmulmulk oldiikten sonra hatta Bagdat Nizamiyesi'ndeki gérevinden ayril-
diktan sonra yaptigl bilimsel ve toplumsal faaliyetlerle bu projeyi devam ettirmesi,
onun bunu benimsedigini, sahs? meselesi olarak gordiigiinii ve bir nevi gonilli yiri-
tlclst oldugunu gostermektedir.! Yazar bunu goyle ifade etmektedir: “Gazali, hemen
hemen higbir alanda kelimenin dini muhtevasindan soyutlanmis anlamiyla ‘hasbf’
degildir. O genellikle 6nceden belirlenmis amaglara ulagmak ve bu amaglari gergekles-
tirmek igin calhigmaktadir. Sunu soyleyebiliriz ki, o, bir proje treticisinden ziyade belli
bir proje tizerinde yiirllyen ve onu gergeklestirmeye galisan bir insanin tavrini sergile-
mektedir.”(s. 60) “Bu yoniyle Gazali’'nin elestirisi, Batinilere yonelik olanlar da hesaba
katarak soylersek, daha ¢ok dini-sosyolojik bir igerige sahip goriinmektedir. O, bu
anlamda teologun tipik tavrina sahiptir.”(s. 146) "Gazali'nin... felsefeye karsi yonelt-
mig oldugu elestiri... toplumsal igeriklidir ve Musliiman toplumun inang esaslarini
korumaya yoneliktir.”(s. 148)

Gazali, siyaseten ve toplumsal olarak tehlike arz ettigi diistintilen felsefe ve Ba-
tinflige karsi yurtilen politikanin entelektiiel ayagini olugturuyordu. Bu baglamda
onun, felseft akli ve batini te'vili (ezoterik yorumu) sorgulayan ve yargilayan bir yakla-
sim ortaya koydugu gorlliir. Ancak bu yaklagimi yazarin belirttigi gibi kendiliginden
(hasbi) degil, olugsmus bir politikanin bilimsel alandaki temsilcisi olarak ortaya koyar.
Yargilayici yaklagimi da bu politikanin dogal uzantisi olarak gorilmelidir. Yazdigi
Tehdfitii'l-Feldsife ve Faddifu’l-Bdtiniyye bu gozle degerlendirilmeli ve okunmalidir. An-
cak sahip oldugu bilimsel birikim ve kivrak zeka sayesinde anilan kitaplar bir yargicin
“gerekgeli raporu” gibi degil, bilimsel elestiri kitaplan tarzinda ortaya gikmistir.

Yazar, islam felsefesi uzmani olmasi dolayisiyla Gazali'nin dzellikle felsefe ile
olan miinasebetlerini ele almakta ve o yonde degerlendirmelerde bulunmaktadir.
Gazéli'nin felsefeyle olan miicadelesindeki hedefi “felseft akil"dir. Felsefecilerin akla
yikledigi anlam ve goérevi, sahip oldugu dint degerlere zarar verici olarak buldugundan
ya tamamiyla reddetme veya sinirlandirma yoluna gitmektedir. Gorlilen o ki Gazali'nin
akl tamamen reddettigini soylemek mimkin degildir. Zira ona goére “akil insant varli-
gin kendine has cevherini meydana getirmektedir”’(s. 74) ve “insan olmanin en temel
Ozelliklerindendir”(s. 75). “Allah kendisine akildan daha kiymetli gériinen bagka bir sey
yaratmamistir’(s. 76). "Bu gercevede akil biitiiniiyle islam dininin taleplerine gére
diizenlenmis bir hayatin motor giici olarak goriilmektedir. Bu meyanda akla gore
yagsamak dinin taleplerine uygun olarak yagsamaktir ve boyle bir yasayis, Allah’a giden
yolun ana muhtevasini olusturmaktadir.”(s. 76) Diger bir ifadeyle akil, “insanf varligin
bilgi treten ya da bilen birimidir”(s. 76). Bu rasyonalist aciklamalar Gazali'nin “bitln
eserlerinde akli sinirlayan”(s. 80) tavriyla kargilastirildiginda yazar tarafindan geligki

! bk. Cagfer Karadas, "Gok Yénlii Bir Alim Portresi: Gazali", Divan ilmi Aragtirmalar, s. 10, istanbul 2001/1, s. 216-
220.
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olarak degerlendirilmektedir.(s. 79) Ancak Gazali'nin yiicelttigi aklin “vahye muhatap
akil” oldugunu da unutmamak gerekir. Onun kastettigi ‘akil’, vahyin taleplerini karsila-
yan ve hayata gegirmekle gorevli ve sinirli bulunan bir akildir ve Gazali bu akli yiicelt-
mektedir. Clinki “Gazalf insanin varlik yetileriyle varlik mertebeleri arasinda bir teta-
buk gérmektedir. Buna gére her bir idrak yetisi sadece kendine has idrak alanini algi-
layabilecek bir giicte yaratilmigtir.”(s. 80-81) Yazar akil neyi algilamaktadir sorusunun
cevabini bizzat Gazali'nin ifadesiyle verir: "O, zorunlu olani, miimkin olani, imkansiz
olani ve daha 6nceki agamalarda bulunmayan bir takim durumlari idrak eder”(s. 81).
Ancak “aklin 6tesinde bagka bir agama daha bulunmaktadir; bu asama gaybi ve gele-
cekte olani ve aklin kavramaktan aciz oldugu bir takim bagka durumlari géren... pey-
gamberlik agsamasidir’(s. 81). Aslinda Gazali, “metafiziksel varlik alaninin bilgisini in-
san igin imkansiz gérmilyor”(s. 82). “*O’nun (imkansiz gordiigi), kabul etmedigi husus,
bagimsiz aklin kendi bagina bu alana niifuz etme ve bu alanla ilgili dogru sonuglara
ulasma imkanina sahip oldugu”(s. 82) iddiasidir. Son merhalede denilebilir ki, Gazalt
“Ozellikle metafizik alana niifuz etme konusunda akla hemen hemen higbir yetki tani-
mamaktadir’(s. 82). Bu bilgilerden Gazali’'nin nigin felsefenin metafizik alanla ilgili
kismini reddettigi de anlagilmaktadir. Ctinkli o, akl, fizik dlemi kavrayan ve bu alanla
ilgili konularda diger algi yetileriyle ortaklasa hikkiim verebilen bir yeti olarak gérmek-
te, metafizik alemi aklin erigemeyecegi bir alan olarak degerlendirmektedir. Bu tir
degerlendirmeye onu sevk eden metafizik dlemle insanligin irtibatin saglayan pey-
gamberlik kurumu gibi bir olgunun var olmasidir. “Bazi arastirmacilann da ifade ettigi
gibi aslinda Gazali, dinin esaslariyla gatigmadigi strece filozoflarin ilmi gortglerini
kabul etmeye her zaman agik goriinmektedir”(s. 146).

Gazali'yi rahatsiz eden bir diger konu, felsefecilerin tabiatta ontolojik zorunlu-
luk gérmeleridir. “Ona (Gazali) gore tabiattaki olagan akigi, olmazsa olmaz bir zorunlu-
luk olarak degerlendirmenin hem mantiksal agidan hem de dinf agidan makul bir te-
meli yoktur”(s. 92), “olaylar arasinda nedensellik iligkisini kabul etmenin temeli ‘mu-
sdhede’ye dayanmaktadir. Miisahede, Gazali'ye gore, bilindigi gibi, bilgide kesinligin
temel kaynaklarindan bir tanesini olusturmaktadir. Ona goére neden-sonug baglamin-
da bir delil olarak ileri strtilmesi muhtemel olan ‘migdhede’de biz, nedenin sonucu
belirledigine dair bir olguyu degil sadece pamukta yanmanin atesin iligmesi esnasinda
meydana geldigini gozlemlemekteyiz. Yoksa yanmanin ates tarafindan meydana geti-
rilmig olduguna dair bir miigdhedede bulunmuyoruz’(s. 94). Onu bu sonuca gétiiren
ise "Tanri-evren iligkisini zorunlu Tann kavrami gercevesinde degil, mutlak irade sahibi
Tanri kavrami igerisinde ele alma(si ve) bu hususta (keldm) geleneginin goriistinii takip
etmesidir” (s. 95). Gazali felsefecilerin sud(r teorisinde éngordiikleri evrenin zorunlu
olarak Tanri'dan tagip geldiginin aksine kelamcilarin savundugu irade sahibi Tanr’'nin
kendi iradesi ile evreni yarattig tezi lehine bir tavir ortaya koymaktadir. Nasil ki, evren
O’nun iradesiyle yaratilmis ise, evrende olan seyler de onun iradesiyle yaratilmaktadir.
Verilen ‘ates-pamuk’ érneginden hareket ettigimizde, Gazali'ye gore “ates cansiz ve
dolayisiyla iradesiz bir nesnedir ve bundan 6tiirti fillde bulunamaz” ve “onun neden-
sellik iligkisi icerisinde yanma olayini determine etmesi de miimkiin degildir’(s. 94).

Aslinda buradaki temel anlagmazlik felsefecilerin *“miimkin” kavramina ytkle-
dikleri anlam ile Gazéli'nin sahsinda temsil edilen kelamcilarin “miimkin” kavramina
ylkledikleri anlamda yatmaktadir. Zira “Gazali, mimkin ve zorunlu (vcib) kavramla-
nni Aristotelescilerde oldugu gibi ontolojik kategoriler olarak degil mantiksal kategori-
ler olarak degerlendirmektedir. Ona gore varligi aklen tasavvur edilebilen her sey
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mimkin, tasavvur edilemeyen ise imkansizdir (muhal). Aklin yoklugunu farz edemedi-
gi sey ise zorunludur (vacib)” (s. 109). Bu durumda felsefecilerin ontolojik olarak
mimkin gordikleri kelamcilanin yaratilmig (muhdes/hadis) gordiklerine denk gelmek-
tedir ve bu tir bir ‘mimkiin'de felsefecilerin iddia ettigi gibi sebep-sonug iligkisine
bagh olarak ya da illet-ma’lul iligkisi ¢ergevesinde bir zorunluluktan s6z edilemez.
Bizim “ateg-pamuk-yanma” orneginde oldugu tiirden sebep-sonug iligkisi olarak gor-
dugimiiz, ‘mugahedelerimiz’ sonucunda olugan ‘adet’ten yani ‘alisilagelmis’ olmaktan
ote bir gsey degildir. Aslinda ‘a4det’ kavrami hem sebep-sonug iligkisi olarak goriilen
olaylarin pes pege siralanigi ile diizenlilik olgusunu biinyesinde barindirirken hem de
her an disardan miidahaleye yani Allah'in iradesine agik anlamini iginde barindirmak-
tadir. Yazarin ifadesiyle "Gazali'de ‘ddet’ kavrami bir yontiyle Tanr'nin iradesinin ola-
gan tezahuriindeki diizeni ve bir bakima sabit gibi duran unsuru dile getirirken, bir
taraftan da Tanr’'nin yaratmasinin zorunluluk igermeyen yapisini ifade etmektedir”(s.
98).

Sonug olarak denilebilir ki, yazara goére, felsefe ile miinasebet kurarken hatta
mantik, matematik gibi bazi felsefi branglara megruiyyet kazandirirken Gazéli'nin fel-
sefeye karsi samimi ve iyi niyetli oldugu s¢ylenemez. Onun yegane amaci, sahip oldu-
gu teolojik gelenegi ve inanci korumak ve Tehdfiitii'l-Feldsife’de belirttigi gibi felsefecile-
rin “tutarsizlik yonlerini agiklamak suretiyle filozoflar hakkinda iyi niyetler besleyip,
Ogretilerinin geligkiden uzak oldugunu sananlari uyarmaktir’(s. 146). Aslinda o, bir
taraftan da bir kismini megrulastirarak felsefeyi etkisizlestirme amag ve gayreti igeri-
sindedir. Onun bu amaca isteyerek gittigi/yoneldigi de sdylenemez. Daha once igaret
edildigi gibi dini-sosyolojik konjonktir bu tavrin ve yoneligin saiki ve belirleyicisidir.
Gazal'nin tavr bu konjonktir igerisinde diistintildiigiinde anlam kazanir. Onu kendili-
ginden felsefeye karsi biri olarak degerlendirmek, su, toprak ve hava gibi unsurlan ve
sartlan gdzetmeksizin bir bitkinin yetismesini miimkin gérmek gibidir. Ancak sartlar
olustugunda boyle bir yonelige meyilli bir ¢zelliginin bulundugunu da géz ardi etme-
mek gerekir.

Daha 6ncede belirtildigi gibi yazarin konumu geregi Gazali’'nin Batinilie yone-
lik elestirileri ve stfilige meyledis sartlari ve ortami kitapta yer almamustir. Bu bir eksik-
lik olarak degerlendirilebilir, zira anilan hususlar da dikkate alindiginda Gazali'yi tiim
yonleriyle biitlincil olarak tanimak mimkin olur. Fakat samimiyetle belirtmek gerekir
ki, islubu, yontemi ve konular ele alig bigimi ile yazar, zevkle okunacak, adeta roman
tadinda bir eser ortaya koymustur. Yazarin mensubu bulundugu bransin 6zelligi geregi
yogun olarak kullanilan felseff terminoloji sebebiyle kitap, bu brangin terimlerine agina
olmayan okuyucu igin bir 6lgtide sikic1 goriinebilir, ancak yazarin akici tslubu bunu
problem olmaktan ¢ikartacak mahiyettedir. ¢
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_/dnkara Universitesi {lahiyat Fakiiltesinde bir doktora tezi olarak hazirlanan
eser, giris ve g boliimden olugmaktadir.

Yazar giris bolimiinde konudan, konunun éneminden, galismanin yénteminden
ve planindan bahsetmektedir. Bu bolimde klasik/Siinni islami goris ile
modernist/tarihselci islami sdylemin Kur’an-1 Kerim ve onun evrenselligi/tarihselligi
hakkindaki gorisleri 6zetlenmigtir. Klasik anlayigta Kur'an-1 Kerim'in, pratik hayatta
uygulanacak birtakim temel prensipler ve hikimler ihtiva ettigi ve bu hiikiimlerin,
Allah’in ilmine dayanan killf ve ebedi hakikatler oldugu kabul edilmigtir.(s.13) Dolayi-
styla bu prensipler kalicidir, zaman ve zeminin degismesi ile degismeleri s6z konusu
degildir. Ancak hikmin illetinin ortadan kalkmasi veya bulunamamasi durumunda
hitkiim uygulamadan kaldirilmakta; ancak bu, hitkmiin degismesi anlamina gelmemek-
tedir. Hukiim, “uygulama vasati olugtugu her zamanda tekrar yurirluge konulur.”(s.13)
Modernist islamf anlayisa gére Kur'an, evrensel mesajlar ihtiva etmekle birlikte tarih-
sel bir metindir. Cuinki Kur’an, belli bir tarihe ve bu tarihte yagayan insanlara hitap
etmistir. Dolayisiyla Kur’an’a mevcut formunu kazandiran sey onun bu tarihselligidir.
Bu ylzden Allah'in mesaijini bu tarihsel formatta degil, onda miindemig¢ bulunan -
Fazlur Rahman'in ifadesiyle- derini manada aramaliyiz.(s.16) Kur’an’in, bitin zaman-
larda gegerli olacak gekilde bir yasanti modeline dontstiriilmesi, tarihsel formunun
degil, bu derni manasinin/éziiniin temel alinmasi ile mimkandiir.

“Bir Tefsir Problemi Olarak Tarif ve Tarifselciligin Kisa Bir Tarihi” adli birinci blim-
de yazar, Kur’'an'in tarihselligi mevzuuna ge¢meden 6nce, tarih ve tarihselligin mahi-
yeti ve tarihselciligin tefsir ilmi agisindan énemli birtakim temalarini irdelemistir. Ya-
zar, tarihin, tarihgiler tarafindan nesnel bir sekilde, taraf tutmaksizin arastirilip kayde-
dildigi konusunda glintimiizde bir fikir birliginin bulunmadigini; tarihin olusturulmasi-
nin, tarihginin i¢inde bulundugu zamana, topluma ve hatta tarihginin ideolojisine gére
degisiklik arz ettiginin tarihgiler tarafindan ifade edildigini belirtmistir.

“Kur'an’a Tarifiselci Yaklagimlar” baglkli ikinci boélime ise tarihselcilik diigtincesi-
nin Islam diinyasinda goriinmesi ve Kur'an hakkinda uygulanilmaya baglanmasinin

* Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, hugur@selcuk.edu .tr
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arka planini irdelemekle baglamustir. Yazar, tarihselciligin ilk olarak ginimiizde s¢z
konusu olmusg bir fikir hareketi degil, ilk ¢aglardan itibaren strekli olarak, degisik za-
manlarda giin ytiziine ¢ikmis bir diigince oldugunu; bu tartigmalarin tamamen insan
zihninin Grint olan hadiselerle sinirlandinldigini ve vahiy {izerinde uygulanamayacagi-
ni;; Kur'an'in tefsirine uygulanmaya calisilan bu hareketin Bati diinyasindaki fikri ca-
tigmalarin Urind oldugunu ve Kur'an’in tarihsel olduguna dair tezlerin —bu tartigmalar-
la- ilk defa Batili oryantalistler tarafindan ortaya atildigini ifade etmistir. Yazara gore,
islam vahyi hakkinda yapilacak bilimsel ve tarafsiz bir inceleme esnasinda arastirici ile
konu arasinda nesnel bir mesafe birakilmasi gerekmektedir. Oryantalistlerde ise, aksi-
ni iddia etseler de, islam’a yaklagimlarinda her zaman &znel bir yaklagim hakim olmus
ve bilimsellige uymayan bir 6nyarg iginde bulunmuslardir. Oryantalistler, &zellikle
Protestanligin ortaya ¢ikigiyla birlikte kuvvet kazanan, kutsal metinlerin, Allah kelami
olmadigi, onlarin yalnizca teolojik okumalarinin yetersiz oldugu ve ayni zamanda ev-
rensel yorum ilkelerine gére de okunmalari gerektigi gorlistiniin etkisinde kalarak, bu
fikirlerini Kur'an’a da tatbik etmeye galismiglardir. Glinkii onlar Kur’an'in, tipki Hiristi-
yan kutsal metinleri gibi peygamberin sozii, dolayisiyla tarihsel oldugu kanaatinde
idiler. Onlann Kur'an’a bu tarihselci yaklagimlari, kimi Miisliuman ilahiyatgilarin da ayni
yontemi kullanmalarina sebep olmugtur. Bunlardan baglicalan Fazlur Rahman, Hasan
Haneft, Nasr Hamid Ebu Zeyd, Roger Garaudy ve Muhammed Arkoun’dur. Yazar bu
aragtirmacilan ve tarihsellik tezlerini, Fazlur Rahman daha agirlikli olmak tzere ince-
lemigtir.

Fazlur Rahman, Islam gelenegini elestirerek, Kur'an ve siinnetin yeniden yo-
rumlanmasi igin bir metot gelistirmistir. Kur’an'i tarihsel bir metin olarak kabul eden
Fazlur Rahman’in geligtirdigi bu metotta ilk olarak yasanilan tarihsel ortamdan
Kur'an'in indirildigi zamana gidilir, ayetlerin tarihi ortami, ¢éziim getirdigi sorunlar,
icerdigi mesajlar ve Kur'anin nazil oldugu gevre incelenerek, ikinci agsamada,
Kur'an'in, indigi tarihsel ortamlardaki sorunlara verdigi 6zel cevaplar genellestirilerek
onlardan umumi ahlaki-toplumsal ilkeler ortaya gikarilir.

Yazar, Fazlur Rahman'in birtakim goriglerine dikkat gekmistir. Bunlardan ilki
“Yagayan Siinnet” kavramuidir. Fazlur Rahman’a gére Hz. Peygamber vefat ettikten sonra
sahabe, tabiln ve etbau’t-tabiin nesillerini kapsayan ilk donem Misliiman toplumu-
nun alimleri, Hz. Peygamber'in sahih stinnetini esas alarak kargilastiklan her tirli
probleme ¢&ziim {retmiglerdir. Iste, islam toplumundaki &limler tarafindan nebevi
stinnete dayanilarak gelistirilen yorumlar ve uygulamalara Siinnet ya da “Yasayan Siin-
net” denir. Fazlur Rahman bu ifadeleriyle aslinda icma'i tarif etmistir. Ona gore siinnet
olarak rivayet edilen malzeme, bitiiniiyle Hz. Peygamber'e ait degildi. Omrii getin
micadeleler icinde ge¢cmis olan Hz. Peygamber'in, hayatin her alaniyla ilgili kurallar
vazetmesi zaten miimkiin olmazdi. ilk dénem miisliiman &limleri, kendi yorum ve
degerlendirmelerini de bu sekilde isimlendirmiglerdir; bizim de, ¢agdas meselelerin
halli igin bu metodu uygulamamiz gerekir. Fazlur Rahman’in bu gériisti, nihayetinde
Kur'an’da bulunan ahkdmin degistiriimesi gerektigi noktasina varir.

Fazlur Rahman’in 6nem verdigi diger bir husus da, Kur’an'in saglkl bir sekilde
anlagilmasi ve hayata gegirilmesinin saglanmasi igin gerekli olan, yeni bir i¢tihad anla-
yist idi. Bu; Islam’in ilk dénemlerinde oldugu gibi, vanlan sonuglarin ¢ogulcu bir or-
tamda tartisilacag ve sonugta genel bir uzlagmaya varilacagi, keyfi ictihadin olmaya-
cagl, prensip ve yontemlerin belirlenip onlar muvacehesinde Kur’an'in yorumunun
yapilacag bir uygulamadir.
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Yazar, Fazlur Rahman'in felsefesinin iki temel dayanak noktasi oldugunu, onla-
rin da Modernizm ve Tarihsellik oldugunu belirtir. Vahye inanan bir insan olarak; Réne-
sans déneminde din karsiti bir akim olarak ortaya ¢ikan Modernizm cereyanina bu
kadar giiven duymasinin, bu akimi yeterince sorgulamadigindan kaynaklandigini soy-
ler.

Fazlur Rahman'in, yukarida bahsettigimiz ikili hareket projesi, Tarihsel Objekti-
vizm'in tezlerinin bir tekrarindan ibarettir. Glinkii Tarihsel Objektivizm, bir metnin
ortaya ¢iktig tarihsel ortama gidilebilecegini, hatta o metnin yazarnindan daha iyi anla-
silabilecegini savunur. Fazlur Rahman bu hermenétik projesiyle Kur'an’in nesnel ola-
rak anlasilabilecegi, hermendtik yontemine riayet edildigi takdirde Kur'an'in herkese,
her durumda ayni seyleri soyleyecegi goérusiindedir. Fazlur Rahman'in, gorisglerini
benimsedigi italyan Betti'nin ortaya koydugu Romantik Hermenétik'in temeli, empati
yoluyla fikirlerin kaynak zihinde izlenmesi ve bu yolla eserin, yazarin anladigindan
daha iyi anlagilmasidir. Fazlur Rahman, bu esasi Kur'an’a nasil uygulayacagi sorusu-
nun cevabini vermemistir ve vermelidir. Kur'an’in empati yoluyla yazarindan daha iyi
anlasiimasi nasil miimkiindiir? Kur’an’in kaynak zihni kimdir ve bu zihne empati yoluy-
la ulagmak nasil mimkindir? Bunlar, Fazlur Rahman’'in cevabini vermesi gereken,
fakat vermedigi sorulardandir. Yazara gére Fazlur Rahman’in bu konuda gézden kagir-
dig1 iki nokta vardir. Birincisi; Hermenotik Felsefe, bittintiyle Bati kiiltlrtintin bir Gri-
nudir ve bu felsefenin bastan itibaren ilgilendigi sorunlar, Bati diistincesinin sorunla-
ndir. islami manada bir vahiy anlayigi Bati tarafindan bilinmedigi ya da dikkate alin-
madig igin romantik hermendétikgilerin savunduklar gériglerin vahiy ile aldkasi yok-
tur, hatta boyle bir sorun tartiglmamigtir bile... Bu ylizden Fazlur Rahman’in,
hermendtik ilkelerini Kur'an igin de gegerli saymasi hatalidir. Bir diger husus da onun,
Modernizm'’i ve onun dayandig temelleri yeterince sorgulamamis olmasidir. Onun,
mensubu oldugu gelenegi, yeterince anlamaya galismaksizin kiyasiya elegtirerek koti-
lemesi, kendinden ve kiltlirinden uzaklagmas! sonucunu dogurmustur.

Yazar, Fazlur Rahman’in tek kelimeyle "modern” olarak tanimlanabilecegini
sdyler. O, modern bir diinyada modern bir islam toplumunun olugturulmasini hedefler
ve bu hedefin yerine getirilmesi igin de Kur'an'in modern bir yorumunun gergeklesti-
rilmesi gerektigini ileri stirer. O, bu gayeye ulagsmak igin Kur'an't pozitivist-bilimci bir
yaklagimla degerlendirir. Ona gére aslolan literal anlamiyla hiikiimler ve kurallar degil,
onlardan gozetilen gayelerdir. Bu gayelerin belirlenmesi ile Kur'an mesaiji tespit edil-
mis olur. Ona gore Kur'an’in gayeleri, sosyolojik gevresi, yani Hz. Peygamber'in hare-
ket ettigi ve gbrev yaptigl ¢evre tamamen dikkate alinarak anlagiimali ve tespit edil-
melidir. Fazlur Rahman’in tarihselciligi ne modernist tarihselcilik anlayigina uygundur -
cunkl bu tarihselci anlayiga gore bir seyin tarihsel olmasi igin onun tarihin trint ve
insan eseri olmasi gerekir; oysa Kur'an bu tarife uymayacak sekilde ilahi bir vahiydir-,
ne de Siinnf islam anlayisina uygundur -¢iinkii Siinnet’in, Hz. Peygamber'in s&z ve
uygulamasindan 6te ik dénem Miuslimanlarinin kendi igtihadlarindan olugtugu anla-
yisinin Muslimanlar tarafindan kabul edilmesi miimkin degildir- O; Kur’an'in bir kis-
minin tarihsel oldugunu, bir kisminin ise tarih tstii-evrensel ve degismez esaslar tagi-
dig1 gorusiine sahiptir. Fakat bu aynimin hangi esaslara gére yapilacag konusunda
herhangi bir kistas ortaya koymaz.

Yazarin, konu hakkindaki fikirlerine yer verdigi bir diger modernist olan, ilahi-
yatg1 degil bir disiince tarihgisi kimligi bulunan Muhammed Arkoun ise Kur'an-1 Ke-
rim’in iginde gegen butln kissalarin, biitin mucizelerin birer sembolik anlatim bigimi
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oldugunu soyler. Ona gore bunlar, Mislimanlann VII. yiizyildaki biling haritalarini
ortaya ¢ikaran ve buginle pek aldkasi kalmamis tarihsel an’lar olarak okunabilir.
Arkoun, onerdigi butiin sosyolojik ve antropolojik okuma bigimlerine ragmen biitiin
bu yaklagimlarini sadece iki slre Gizerinde uygulayabilmistir. Onun bu yaklagimindan,
Kur'an'in gagimizin ihtiyaglarina gére daha iyi anlasilabilecegi degil, neredeyse gini-
miiz insanina hicbir sey s®ylemeyecegi sonucu ¢ikar. Yazann, Arkoun’un, islam’in
vahiy ve Kur'an anlayigini hemen hemen tamamen diglayan, Kur'an'in (en az) bir kis-
minin il&hiligini nefyeden gorlglerine hak ettigi tenkitleri yapmadigi gézlerden kag-
mamaktadir.

Kur’an ve Tarihsellik baglikli son bolimde yazar, Kur'an'in tarihselligi tartigmasi-
nin Bati Hiristiyan kilttriinden derin etkiler tagidigini ve kiltirlerarasi etkilesim yoluy-
la Kur'an igin gegerliliginin tartigilmaya baglandigini belirtmigtir. Bu yaklagimin yerli
koken ve referanslarindan biri olarak gosterilen Satibi'nin konuyla ilgili goriglerini
Ozetleyerek onun Kur'an ahkdmi konusunda tarihsel anlayigin tam kargisinda oldugu
gergegine isaret etmistir.

Su bir gergek ki; Kur'an'in, yasanmig ve kiyamete kadar yagsanacak bitiin tarih-
sel olgulara uygulanabilecek sablonlar vazetmedigi, Mislimanlarca bilinmeyen bir
husus degildir. O genel ve temel ilkeler getirmis, bunun yaninda tarihin degigmesiyle
degismeyen insani durumlara dair sayisi sinirli hikkiim koymustur. Cinayet ve haksiz
kazang gibi, higcbir donemde megru gorulemeyecek, fakat tarihin her déneminde in-
sanlar tarafindan icra edilen insanlik suglarina yine tarihin degigsmesiyle degismeyecek
cezalar belirlemistir. Aslinda tarihsellik, tarihselcilik, evrenselcilik gibi tamamen Bati
kltlrtne ait olan ve Muslimanlarca Kur'an'in tarihselligi tartismalarinda kullanilan
kavramlarin kapsamli tanimlari yapilamadigi icin bu konuda belirsizlikler mevcuttur.

Nesnel anlami niiz{l tarihine ve sebeplerine baglayan tarihselci goriig bu hu-
susu o kadar abartmistir ki neredeyse sanki Kur’an’in her bir ayeti 6zel bir sebebe
gore inmig ve Allah’in higbir ayeti tarihten bagimsiz olarak kendiliginden indirilmemis-
tir. Yazara gore, “sebeb-i nliz{l rivayetlerinin ayetlerin inisine dair sebepler bildirmele-
rine ve bazi ayetlerin bir sebep vesilesiyle ve sebepler baglaminda inmis olmalarina
ragmen, bu ayetlerin temelde s6z konusu sebepler “nedeniyle” indirilmedikleri diigi-
nilmelidir”. Glnk{ eger sebeb-i niizll vahyin nedeni olarak ele alinirsa vahyin baglan-
gicindan sonuna kadarki stiregte sadece bu kadar tarihsel vakianin gergeklesmis oldu-
gunun kabul edilmesi gerekir ki bu da miimkiin degildir. ikinci bir ihtimal de Allah’in
bir takdiri geregi sadece bazi vakialarin sebep olarak istihdam edildigi ve Kur'an'da yer
aldiklan diistincesidir. Bu durumda Musliimanlar ilgilendiren her bir olay ya da soru-
lan her bir sorunun vahiyde yankisini bulup bulmadiginin, bulmadiysa neden sadece
bir kisminin Kur'an’da yer almaya layik gértldiigiiniin, ayetin séz konusu olay ya da
soru sebebiyle indirildigini nereden bilebilecegimizin, biitiin risaleti boyunca Hz. Pey-
gamber’e sorulan sorulann Kur'an’da gegen birkag soruyla sinirli olup olmadiginin
cevabinin verilmesi gerekmektedir.(s. 286)

isldAm Modernizmi’'nin tarihsellik anlayiginin Kur'an'dan yola cikilarak olustu-
rulmadigini, bilakis Kur'an’'a, digaridan edinilen kanaatlerle yaklastigini vurgulayan
yazara gore birtakim ayetlere atifta bulunulmasinin ise, daha énceden kurulmug bulu-
nan bir teorinin dogrulanmasi amacina hizmet etmekten bagka bir fonksiyonu yoktur.
Ona gore tarihselci sdylemin gozden kagirdigi dnemli hususlardan biri de sudur ki,
Kur’an, hitkimlerin amaglarina vurgu yaptigi kadar, hatta ondan daha ¢ok, hitkiimlerin
kendisine de vurgu yapar. “Mesela kisas, diger biitiin ayetler gibi Allah’'in ayetidir ve
kisas hikminin bizzat kendisine vurgu yapilarak, bu hiikimde insanlar igin hayat
oldugu bildirilmistir. Kisas gibi, tarihsel diye degerlendirilen bir dneriye evrensel bir
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degerin atfedilmis olmasi, ona tarihsel bir deger atfetmeyi zorlagtirmaktadir.”(s. 299)
Kur'an somut olaylara iligkin onerilerinde dahi evrensel bir 6geyi ihmal etmez. Cunki
o, varh@n temel yasasi olan “Levh-i Mahfuz"dan konugmaktadir. Yine Kur’an'da yer
alan hiktmlerin, gegmis peygamberlere de vahyedildigi bildirilir. Bu da tarihin degis-
mesinin, ilaht yasanin degismesini gerektirmedigini ortaya koyar. Kur'an’da tarihsellik
iddiasinda bulunulan ayetlerden birkagi zikredilerek, bu ayetlerde tarihselligin s6z
konusu olamayacag), izahlariyla ifade edilmistir. Yine bu tarihsellik vehminin Kur'an’in
indigi dil olan Arapga’'nin yapisindan kaynaklandigi, esasen Kur'an hangi dille inmig
olursa olsun, bir dilin bitin zamanlarda ayni 6zelliklerde kullanilan beynelmilel bir
Ozellige sahip olmasinin mimkin olmadig hakikati vurgulanmistir.

Yazar, Kur'an’in tarihselligi iddiasinda bulunanlarin varmak istedigi sonucun
Kur’an ahkéminin degismesi oldugunu séyleyerek bu metodun Batililarin kendi kutsal
kitaplanndaki akil-bilim digi kisimlarin aklilestirilmesi ve bilimsel verilerle uzlastinimasi
amaciyla ona tarihselligi uygulamalarindan miilhem oldugunu ifade etmigtir. Tarihsel-
cilerin Hz. Omer ve Satibi’'ye dayandirmak istedikleri ahkdmin degigsmesi gerektigine
dair gériiglerinin onlarda bulunmadigi ve islam’da ahkdmin degigsmesi degil, zarurl
hallerde ve bazi anzi durumlarda “gecici olarak uygulamadan kaldirilabilecegi” gorii-
stntin carf oldugu vurgulanmustir. Yazar, ahkadmin tarihselligi ve degistirilmesi konusu-
nu, “hudtdullah” kavrami baglaminda incelemeye devam etmigtir.

Daha sonraki boéliimde ise “isldmt Tarif Bilinci" baghg altinda ilk olarak niizdl
sebebi ve tarihi, tarihsellik tartigmalarindaki baglaminda ele alinmigtir. Yazarin,
Kur'an'in tarihselligi iddiasindaki ilim adamlarinin gérislerini verdigini ve onlarin go-
ruglerinin tenkidini yaptigini yukarida belirtmistik. Burada da bu tarihsellik iddialarina
kargt bir antitez olarak Kur’an'in tarihselligine mukabil olarak onu tarihe mudahil kil-
mak igin hangi metodlarin kullanilabilecegini agiklamigtir. Bunlar, kitaptaki bagliklari-
nin sirasini takip ederek ifade edersek “igtihad” (isldmi akil), “tevil” (anlama, yorumla-
ma), “makasidu’s-seria” (gaye) ve “icma” (kolektif islamf akil) olmak {izere dért tanedir.
Bu bolumlerde, tarihselcilerin, ulemanin Kur’an’in literal anlami tizerinde durduklari ve
lafzl anlamin 6tesindeki der(ini anlama yonelmedikleri seklindeki tenkitlerinin haksiz
oldugu ifade edilmektedir. Ayrica Kur'an'in begeri-tarihsel bir metin olmadig ve bu
gesit bir metnin anlagilmasi igin gelistirilen hermenétik tartigmalarinda Kur’an'in bu
farkinin goz ardi edilmemesi gerektigi vurgulanmustir. Kur’an’daki sinirli sayidaki hiik-
min bitin tarihselliklerde ve kiyamete degin meydana gelecek bitiin hadiseler kargi-
sinda uygulanabilirliginin saglanmasinin; Kur'an’in, hiikiimlerini agiklarken vurguladigi,
‘ictihad’in temel dayanagi olan “gaye”nin tespiti ile miimkin olabilecegi dile getiril-
migtir. Butiin tarihleri bilen ve tarihin Gstiinden konugan Allah’in bir ilmi olarak “nass”1
degismez ve evrensel kabul eden Musliimanlann, “yorum”u tarihsel ve mutlaklig soz
konusu olmayan bir bilgi olarak gérdiikleri; bunun da, bu bilgiye dayanan goriglerin
her an degigebilecegi ve yerlerini yeni goriglere birakabilecegi anlamina geldigi ve bu
bakis agisinin da, strekli degisen ve yenilenen tarihe ve tarihsel ihtiyaglara cevap
verme imkani sagladig ifade edilmigtir. Yazar, Msliimanlarin Kur’'an’t anlamak igin
Gok az gey yaptiklari ve daha ¢ok dilbilimsel galigmalar gergevesinde kaldiklan tiirii
iddialarin islamf tefekkiirii bir bitiin olarak kavrayamamaktan kaynaklandigini; bu tir
iddialarin modern islami tezlere megriiyet saglamak ve tenkit edecekleri bir obje or-
taya koymak adina ileri strtldagunt ifade etmistir. Halbuki Muslimanlarin Kur'an’a
dair gabalan dilbilimsel galigmalarla sinirli degildir. Bilakis onlar, Satibi’nin de vurgula-
dig1 gibi, lafzi anlamla birlikte lafizdan ne kastedildiginin ve lafizla anlatiimak istenen
méananin anlagiimasi gabasi iginde olmuglardir. Bu galigmalar da, modern islami tezle-
rin metodolojilerine uymayan, fakat kendi sartlar icinde son derece makul gabalardir.
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Yazar; ulemanin, Kur'an’in tam olarak anlamanin ancak onunla sicak bir diyalog kur-
makla, Kur'an’la hemhal olmakla, teorik akil yurtitmelerden once teslimiyeti, gdzind,
kulagini, kalbini ona agma ve onu yagamay: ifade eden “takva” ile mimkiin olacag
goérusiinde olduklarina dikkat ¢ekmistir. Nitekim takvanin, dogruyu yanligtan ayiran bir
anlayis olan “furkan”a ulagsmanin yolu oldugu Kur'an'da belirtilmistir.(Enfal, 8/29)
Dolayisiyla “Kur’an, anlamay: takvaya, takvay da dinf tecriibeye, yani kurallarini, belir-
lenmis ahkamini hiirmetle yagamaya baglar.”(s.381) Yazarin vurguladigina goére Bati'da
ancak 19. ytizyildan itibaren kavranmaya baglanan “bilgi” ve “anlama-yorumlama“ya
dair tarihsel temeller, daha bastan itibaren muslimanlar tarafindan fark edilmistir ve
bu konularda muslimanlarin kendi kaynaklarinda sorunlarini ¢dzmeye yetecek mal-
zeme mevcuttur. Yazar; son dénem modernist isldmi yaklagimlarin yeni bir fikih inga
etmek ve birtakim Kur'ani hikiimlerin degistiriimesinin talep edilmesi gibi gorusleri-
nin, glntimiiz igin bir gegerliliginin olmadigini, giinimizde bu fikirleri uygulamay:
bekleyen bir toplumun olmadigini, dolayisiyla bu gabalarn uygulamaya hitap etmeyen
sirf akademik gabalar olmaktan &teye gitmedigini sdyleyerek; esas yapilmasi gereke-
nin, ginimiz Muslimanlarinin Misliman olarak kalmalarini saglayacak, onlarin
islami kisiliklerini geligtirecek, onlarin takvasini artiracak ve ginliik hayatlarindaki
problemlerini ¢ozecek fikir ve projeler tretmek oldugunu sdylemistir.

"Sonug” bolimiinde yazar, kisa bir 6zetle tarih boyunca sahip olunan tarih te-
lakkilerinden, daha sonra da tarihselligin ortaya ¢ikig ve gelisiminden bahsetmistir.
Kur'an hakkinda ileri striilen tarihselcilik gortigiiniin zayif noktalarindan bahisle bir
mi'minin boyle bir diigtinceye sahip olmasinin kabul edilemez oldugunu ve gerek
Kur'an’in ortaya koydugu esaslar, gerek peygamber pratigi, gerekse ictihad vasitasi ile
Kur'an't hayata miidahil kilma imkaninin zaten mevcut oldugunu ifade etmistir.

Eserin konusu, tefsir ilminin yani sira tarih ve bilhassa felsefe ilmini ve
hermenétik gibi birtakim 6zel alanlar ilgilendirdigi igin; yazarin da bahsettigi gibi eser,
klasik bir tefsir usulti kaynaginin/aragtirmasinin kullandig dilden ¢ok farkli bir tGsluba
sahiptir. Eserin birgok yerinde felsefi bahisler, bizce konunun gerektirmedigi kadar
aynntih bir sekilde islenmistir. Bu da, Kur'an lzerine bir kitap oldugu diglincesiyle
eseri eline alan okuyucuyu sasirtabilecek bir husustur.

Yazar, eserinde tarihselciligin ilk olarak glinimiizde sz konusu olmus bir fikir
hareketi degil, ilk gaglardan itibaren sirekli olarak degisik zamanlarda gin yiiziine
gtkmig bir diigtince oldugunu; bu tartigmalarin tamamen insan zihninin Uriint olan
hadiselerle sinirlandinldigini ve vahiy tizerinde uygulanamayacagini ve Kur’an’in tefsi-
rine uygulanmaya ¢aligilan bu hareketin kesin olarak Bati diinyasindaki fikri gatigmala-
rin Urdnd oldugunu dile getirmis ve bu savini saglam kaynaklarla ispatlamistir. Eserde,
tarihsel oldugu iddia edilen ayetlerin tarihsel olmadigi, érneklerle doyurucu bir sekilde
ispat edilmigtir. Eserde yer yer anlagilmasi gii¢ ifadeler kullanilmigtir. (Mesela
yagantilanmak (s. 13, 16), isteng (s. 43), refleksif (s. 43, 50), ozdek (s. 43),
6nemsizlenmek (s. 57), unutum (s. 57), donenmek (s. 59), ereksel, dongusel (s. 69),
turdesleyici (s. 95), 6telenmek (s. 98), arasilik (s. 99), ayirtina varmak (s. 143), tektr-
lestirici (s. 217), gorusuzlik (s. 383). S6z konusu eserde biiytik miktarda terciime ifa-
delerin kullanilma zaruretinin, bu durumu kaginilmaz kilmig oldugu distntlebilir.
Kur'an’in tarihselligi diisincesinin tarihsel arka planini, ne anlamlar igerdigini, temel
kaynaklarina dayanarak inceleyen bir eserden ¢grenmek isteyenler igin eser, benzerle-
ri iginde farkl bir yere sahiptir.®
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EL-KADI iISMAIL B. ALi EL-EKVA' (1338/1920-..)

ve HICERU’L-ILM ve MEAKILIHI Fi’L-YEMEN,
I-V, (Darw’l-Fikr), Dimask, 1996.

Adil YAVUZ®

/éivayet ilimleri, 6zellikle hadis ilimleri agisindan Yemen 6nemli bir ilim mer-
kezidir. Hz. Peygamber (s) hayattayken Yemen, islam devletine baglanmig, bazi
sahabiler goérevli olarak oraya gonderilirken, Yemenliler de Medine'ye gelerek Hz.
Peygamber (s) ile gériigmek suretiyle ilim almiglardir. Yemen’de hadisin yayiligini konu
edinen tez calismasinda Abuzer Bozkurt sadece Hadramevt ve kabilelerine nispet
edilen yetmisgten fazla sahabinin ismini tespit etmistir (Abuzer Bozkurt, Yemen'de Hadi-
sin Yaytlist ve Ma'mer b. Rasid, basilmamig doktora tezi, Ankara, 1998, s. 52). Bu imkan-
lar Yemen'i oldukga erken doénemlerde hadis ilminin 6nemli merkezlerinden birisi
haline getirmig, Ebu Hureyre (58/678), Hemmam b. Minebbih (101/719), Mamer b.
Rasid (152/769) ve Abdurrezzak b. Hemmam (211/826) gibi seckin hadisgiler bu bol-
gede yetigmistir. Hadisle ilgilenen birgok alim de bu diyara giderek ilim 6grenmiglerdir.
Bu durum Yemen'in ve Yemenli dlimlerin hadis ilimleri agisindan konumunu giiglen-
dirmigtir.

Bu yazida muésir Yemenli bir alimi ve onun Yemendeki ilmf yapinin olugum ve
gelisimini saglayan egitim kuruluslarini, yetistirdigi alimlerle birlikte tanittig1 bir eserin-
den bahsetmek istiyoruz.

ismail b. Ali el-Ekva', islam aleminin ¢ogunlugunun isgal altinda oldugu bir do-
nemde 1338/1920 yilinda Yemen'in Zimar sehrinde dogmustur. Bu dénemde Ye-
men’in ydnetimini Osmanlilardan devralan Zeydi imamlardan imam Yahya b. Mu-
hammed Hamidiiddin Yemen'i yonetmektedir. Ekva', iglerinde babasinin da oldugu
bazi dlimlerden ders alarak 6grenim gorir.

Geng yasta el-Ahrar (hurriyetgiler) hareketine katilan Ekva‘, anayasal bir idare
kurmay: hedefleyen siyasi faaliyetleri sebebiyle 1944 ve 1948 yillarinda iki defa hap-
sedilir. Ikinci hapsinde ii¢ yil cezaevinde kaldiktan sonra serbest birakilir. Aden’e gi-
der, kendini egitim faaliyetlerine verir. Misir'da, kisa bir stire de Suriye’de Ahrar hare-
ketiyle bagintili olarak Yemenli genglerin egitimiyle ilgilenir. 1961 yilinda Yemen'’e

* Dr., Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, adlyavuz@ hotmail.com



250 Kitap / Tez / Toplanti

doéner. Bu donemde Yemen'i yoneten Ahmed Hamidiiddin, onu bir diplomat ile bera-

ber Moskova’da Yemen elciligini agmakla gérevlendirir. 1962 yilinda Yemen'de ihtilal

olup Cumbhuriyet idaresine gegildikten sonra, yeni yonetim onu elgilik gérevine yiiksel-
tir. Sonra Digigleri Bakanligi mistesarligi gérevine getirilir. 1967 yiinda Yemen'e do-
ner. Enformasyon bakanligi gérevine getirilir. Daha sonra siyaseti birakir.

Bu arada kittiphane ve eski eserlerle ilgili bir kurum kurulmasini yonetime tek-
lif eder. 1969 yilinda bu teklif tizerine kurulan Kitiphaneler ve Eski Eserler Kurulu’'nun
bagkanligina getirilir. Bu gorevini emekli oldugu 1990 yilina kadar devam ettirir. Bu
doénemde San’a’'daki yazma eserler kitiiphaneleri olan el-Camiu’l-Kebir ve el-
Mektebet’'l-Garbiyye kiitiiphanelerinin kataloglan hazirlanip bastinlir. Ekva' da, ara
verdigi ilmi ¢aligmalarini stirdiirme imkani bulur. Caligmalarindan bazilar gunlardir :

1. El-Meddrisii'l-isldmiyye fi'l-Yemen. 1979 yilinda San’a Universitesi yayin-
lamugtir

2. El-imdm Muhammed b. ibrahim el-Vezir ve Kitdbuhil el-Avdsim ve'l-Kavdsim
fi'z-Zebbi an Siinneti Ebi'l-Kdsim. (adi gegen eserin tahkikine bir tanitim
yazisi olarak kaleme alinmgtir.) Urdiin, 1988.

3. Niigvan b. Said el-Himyert ve's-Swrdu’l-Fikrl ve'l-Mezheb? fi Asrii. Déru’l-
Kitabi’l-Arabi’'nin yayinladigi bu eser, Ingilizce ve Almanca’ya da gev-
rilmigtir.

4. San’a ve Medlimuha't-Tdrthiyye, IX. Arap Eski Eserler Kongresi'ne bildiri

olarak sunulmusgtur.

San'a inde'l-Miierrihin, “Mecellett'l-Iklil, sy. II, Ill, San’a, 1983.

6. El-Medhal ild Hicari’l-llm ve Medkiihi fi'l-Yemen, Daru’l-Fikr, Dimagk,

1995.

Hiceru'I-lim ve Medkulihi fi'l-Yemen, 1-V, Daru’l-Fikr, Dimagk, 1996.

8. Esrdru Mukdvemeti'l-Yemen 1i’'l-Hukmi'l-Usmdni, 26-30 Ocak 1990 tarihin-
de Tunus'ta yapilan IV. Uluslararasi Osmanli Arastirmalari Kongresi’'ne
teblig olarak sunulmustur.

9. Kelimat Tiirkiyye Miista' mele fi'l-Yemen, Iklil, sy. IlI, s. 49-58, San’a.

w

e

Amman, Sam, Bagdat, Berlin ve Hindistan'daki gesitli ilmf kuruluglarnin tyesi o-
lan Ekva', nadir Yemen yazmalarindan istifade etmek amaciyla birkag defa da Turki-
ye'ye gelmistir (Ekva, Hiceru'l-llm ve Meakulihi fi'l-Yemen, IV, 2387-2396'dan &zetle).
Ekva’'nin soziinl ettigimiz eserini tanitmaya gegmeden énce,yukarnida sayilan son iki
galigmasina da - Osmanl ve dilimizle ilgili olmalari sebebiyle — kisaca deginmemiz
gerektigini dustntyoruz.

Ekva', Esrdru Mukavemeti'l-Yemen [i'l-Hukmi’'l-Usmdni (Yemen'in Osmanli Yoneti-
mine Direnmesinin Sirlari) adll tebliginde, 6zetle Memluklilerin Osmanlilara yenilmesi
sonucunda Misir ydnetiminde olan Yemen'in de Osmanl idaresine gegtigini, Osmanli-
larin, birgok askeri ve ekonomik kayiplara ugradigi bu bolgeye, 1839 yilinda ingiliz ve
Fransizlarin gelerek Aden, Moha gibi yerleri ele gegirmesi tizerine tekrar asker génder-
digini anlatir. Onun ifadesiyle Osmanli, ciddi ekonomik sikinti iginde bulundugu bir
zamanda, bir ¢ok insanf ve mali kayba ugrayacagini bildigi halde sadece islamf gayreti
ve dinl heyecan! sebebiyle Yemen'e asker gondermigtir (Ekva', Esrdru Mukavemeti'l-
Yemen li'l-Hukmi’'l-Usmdni, s. 4).

Ekva‘', Osmanlilara somiirgeci denilmesinin, Hiristiyan tarihgiler, yazarlar ve on-
lanin dustncelerini benimseyenlerin iddiasi oldugunu belirtir. Filistin konusuna da
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deginerek soyle demektedir: “I. Diinya Savasi’'ndan sonra Osmanli Devleti'nin ortadan
kalkmasiyla sikintilan giin yiiziine ¢ikan Filistin problemi ne hale gelmistir? Onceleri
manda yonetiminde, sonra milll bagimsizligin kazanildigi dénemde olanlar sizin bil-
mediginiz seyler degildir.” (agm., s. 6).

Somirgecilerin ozelliklerini belirleyerek, “bunlann Osmanli idaresinde olup
olmadigina bakalim” der. Sémirgeciligin &zelliklerine isaretle sunlari kaydeder: Bir
tilkenin servetlerine sahip olmak, insanlarini suriiler halinde kendi tilkesine gotiirerek
imar, bina yapimi, sanayi ve ziraatini gelistirme, madenlerini -0zellikle o dénemde
gemi ve trenlerin igletilmesinde kullanilan kémirtn- ¢ikarilip kullananlann batili tlke-
ler oldugunu séylemektedir. Onlar, ayrica somuiriilerini ve kontrollerini siirekli kilmak
icin, halkin arasinda kalici bir ihtilaf kaynag olmak tizere, kavim, din, mezhep ihtilafla-
nni yerlestirmiglerdir. Bunu Osmanlilar, yonettikleri ne Arap tlkelerinde ne de Avrupa
tlkelerinde yapmiglardir. Bazi Osmanl valilerinin sert davranig ve haksizliklarinin,
onlar1 somirgeci saymak igin yeterli olmayacagini, ¢linkii yonetimdeki sert, kati ve
haksiz tutumun her milletin kendi yonetimlerinde de oldugunu belirtir.

Ekva', son dénemini de gordiigii bir idareci olarak, imam Yahya (1286-
1367/1869-1948) yonetimi ile Osmanli yonetimini gsOylece mukayese eder: O, Yemen'i
sertlik ve siddet yoninden sinirsiz bir zulimle yonetmis, bir medrese, eser yaptirma-
mig, egitime, saglik hizmetlerine, halkin mutluluguna, din konulara énem vermemis,
dinin bes esasindan sadece zekat toplama ile ilgilenmisg, tim himmetini en fakir giftgi-
lerden bile kat kat vergi almaya hasretmistir. Gorevlendirdigi askerleri, halkin evlerin-
de konaklamislar onlarin sirtindan yiyip i¢mislerdir.

Ekva’nin tespitine gére Osmanli yonetimi, askerleri igin koy veya sehirlerin di-
sinda askeri karargah, kamp kurmuslar, halkin sirtina ytik olmamiglardir. Daha sonra
Osmanl pagalarindan birkag tanesinin sehir digina kurduklar kiglalarini sayar. Onun
tespitine gore yaptirilan eserlerden bazilan sunlardir; ordu binasi, kigla, bir mescid,
Yemen'de benzeri olmayan bir minare, hamam, hiikiimet konagi -bu giin harp okulu
olarak bilinmektedir-, valilik konag, sanat okulu -bunu Imam Yahya &nce cezaevine
sonra misafirhaneye gevirmigtir-, San’a’nin ortasina biiyiik bir hastane, harp okuly,
bircok lise yaptiriimig, bir matbaa kurularak Ceridetii San’a gazetesi Tiirkge ve Arapga
olarak yaymlanmigtir. Yemen sehirleri ile bagkent San’a, telgraf hatlan ile birbirine
baglanmistir. Yemenli gengler malf, idarf ve askerl konularda egitilmis ve Hamidiye
alaylarinda gorevlendirilmistir. Bunlarin benzeri Taiz ve Hudeyde’'de de yapilmis, hatta
hukiimet konagi, askeri karargahy, ilk ve ortaockulu ve hastanesi olmayan sehir kalma-
migtir. Ekva‘, bunlan saydiktan sonra, “okuyucu bodylece her gey aydinliga kavusup
gdz oniine geldikten sonra, Imam Yahya’'nin temsil ettigi milli idare ile, milli olmayan
Osmanli idaresini kiyaslayabilir” demektedir (agm., s. 8-9).

Ekva, Yemen'de Osmanli'ya kargi ayaklanmalarin olmasini tek bir sebebe bag-
lamaktadir. O da, Yemen’de yaygin olan Zeydi-Hadevi anlayisina gére, yonetim hakki (
imamlik ya da hilafet) sadece Hz. Hasan ve Hz. Hiseyin soyundan gelenlere aittir.
Onlar bunu dinin esaslarindan biri haline getirmiglerdir. Onlara gére, bunun diginda
yonetime gelenler, idareyi gasbetmiglerdir. Onlara karsi isyan, savas ve onlarin 6ldi-
rulmeleri vaciptir. Ancak Yemen’deki herkes bu kanaati paylagmamugtir. Osmanli,
Yemen'den ¢ekilmek isteyince, Suinni kesimin yasadig Taiz bolgesinin halki, Yemen
valisi Sait Pasa’ya bir telgraf ¢ekerek, istanbul’daki Osmanl idaresine bagh olduklarini
ve Osmanli’'nin Yemen'i terk etmemesini isterler (agm., s. 9,10,13; Benzer tespitler igin
bkz. ihsan Siireyya Sirma, Osmanlt Devletinin Yikilisinda Yemen isyanlan, Konya, ts., s.
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134.) Arap aleminde hakim olan kanaatin aksine, kendisi de bir Yemenli olan Ekva’'nin
bu tespitleri son derece 6nemli ve anlamlidir.

Ekva’'nin ilgimizi geken bir diger galismasi, “Kelimdt Tiirkiyye Miista mele fi'l-
Yemen, el-1klil, (San’a, 1985) c. I, sy. |, s. 49-58" adli makalesidir. Bu makalede, Tiirk-
ge’den Yemen halkinin diline intikal eden (aferin, abla, 1spanak, iskele, eski....gibi) 168
tane kelimeyi ele alarak agiklamistir. Bu bizim igin, sanildiginin aksine, sadece Arap-
ga'dan Tirkge'ye dogru degil, Turkge'den Arapga’ya dogru da etkilesimin oldugunu
gostermesi agisindan anlamlidir.

Osmanli ile ilgili Arap dlemindeki muelliflerin cogundan farkh gérisler dile geti-
ren, Turkiye'ye de birkag defa gelip gitmis olan Ekva'nin esas tanitmak istedigimiz
calismasi, Hiceru'l-llm ve Medkulihi fi'l-Yemen adli eseridir. Beg cilt halinde yayinlanan bu
eseri igin bir girig ve tanitici eser olma 6zelligi tasiyan maellifin el-Medhal ild Hiceri'l-llm
adli kitabi da onun tanitilmasi ile ilgili bilgiler icermektedir. Muellif, Hiceru'l-lim ve
Med'kilu’l-1lm adh ilm{ kuruluslara ilgisinin 20 yil kadar 6ncesine dayandigini, konu ile
ilgili eserleri inceledigini belirtmektedir. O ayrica Oxford Universitesi, Paris Milll Kii-
tiiphanesi, Berlin, Gottingen, Daru’l-Kiitiibi’l-Misriyye ve Istanbul kiitiiphanelerindeki
eserlerden de faydalandigini belirtmektedir ( Hiceru'l-lim, 1, s. 9,10,11).

Bu kuruluglarn olusum seyri -Ekva’'nin anlattigina gére- su sekilde geligmistir:
Yemenli alimlerden bazilan oturduklan yerlesim birimlerinden ayrnlarak bir kasaba
veya koyiun yakinina yerlesmek istediklerini, o yerlesim birimindeki insanlara bildirirler
ve onlarin muvafakati ile oraya bir ev yaptirirlardi. Ev ve ona yakin bir mescid yapmak
icin o beldenin halki ona yardimci olurlardi. Zamanla bu cevreye bagka alimlerin ve
ilim 6grenmek isteyen ogrencilerin de yerlesmesi ile burada kiigtik bir ilmi kurulug
olusurdu (Ekva', el-Medhal ild Hiceri’'l-llm, s. 17). Bu ilmf yapi genellikle Zeydi bir 6zellik
tasiyorsa buraya Hiceru'l-lim adi verilir ve yakininda kuruldugu yerlegim birimine nis-
petle anilirdi (Hicratli Sevkan, Hicratti Beyti'l-Hebel... gibi) (Ekva', Hiceru'l-lim, 1, 5-6).
Bu egitim birimi genellikle Stinni bir belde kenarina kurulmus ve bu tiir bir egitim veri-
yorsa buraya da Ma'kilu’l-llm adi verilerek, civarinda kuruldugu beldeye nispet edilirdi.
Yemen, uzun siire Zeydi idare altinda kalmigtir. Ancak, oray1 yoneten Eyy(biler (569-
626/1173-1229), Rasdliler (626-858/1229-1454) ve Tahiriler (858-933/1454-1526) Safil
mezhebine, Osmanlilar (945-1045/1536-1635 ve 1265-1336/1872-1918) ise Hanefi
mezhebine gére amel ediyorlardi (Ekva', el-Medhal, s. 67,68). iste Hiceru'l-lim, bu egitim
birimlerini ve yetistirdigi alimleri tanitmak tizere kaleme alinmig bir caligmadir.

Eserde, bu tir egitim birimlerinin oldugu yerler alfabetik olarak siralanmakta,
tespit edilebilmigse kurulus tarihi, orayi kuran &alim, orada yasayan onemli kisiler,
oraya nispet edilenler, oraya gog edenler, orada dogup vefat eden alim fakihleri ve
ileri gelen sahsiyetleri tarihi sira gozetilerek anlatilmaktadir. Eserin beginci cildi, fih-
ristlerden olugmaktadir. Burada on bir tane fihrist bulunmaktadir. Bu fihristler sunlara
gore tertip edilmigtir; ayetler, hadisler, hicra veya meakilu’l-lm, a’lam (taninmig kim-
seler), kitaplar, medreseler, konular, siirler, mezhepler, iilkeler ve beldeler. Ug sayfalik
devletler fihristinin (Hiceru'l-llm, V, 615-617) bir sayfasinin (V, 616) Osmanlilara ayril-
mis olmasi, Yemen tarihinde Osmanli agirigini géstermesi agisindan dikkat gekmek-
tedir.

Muellif, hicralann ilk kurulus tarihi ile ilgili kesin bir bilgiye ulagamadigini, ancak
hicri 1II. yiizyilda onun varliginin bilindigini kaydetmektedir. Ebu Ya'kub ishak b. ibra-
him ed-Deberf (h.285)'nin Hicratii Deber'de yasadigina da isaret ederek bu kanaatini
teyit etmektedir (el-Medhal ild Hiceri’l-llm, s. 60). Hatta hicralann en eskisinin, blyiik
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hadisgi Abdurrezzak San’a’ni (h.211)’'nin yerlestigi Hamrau’l-Uleb veya daha eskileri-
nin de olabilecegini belirtmektedir. Ondan sonra, hicralarin kurulmasi birbirini izlemis,
Ozellikle halkinin ¢gogunun Zeydi oldugu bolgelerde hizla yayilmistir. Yemen'de ilmin
kesintisiz gelismesi, yonetimi ele gecirmek icin yapilan rekabet ve giig yoluyla idareyi
elde etme miicadelelerinden uzakta varligini devam ettiren Hiceru'l-ilm ve Mea'kilu'l-ilm
denilen bu muesseselere dayanmaktadir (Hiceru'l-lim, 1, s. 8, 9).

Muellif, konu ile ilgili genel bilgilerden (Hiceru'l-lim, 1, s. 21) sonra hiceru’l-
ilm’lere Ebna koyl ile baglamaktadir. Eserde son olarak Yunus koytindeki hicra ele
alinmaktadir (Hiceru'l-lim, IV, 2381).

Ekva', Hicra veya Ma'kil'da yerlesen alimlere, fakihlere ve beraberinde olanlara
glvenlik garantisi olmak tizere, o beldenin ileri gelenlerinin tehcir adli bir belge verdi-
gini belirtmektedir. Kabilenin toplandigi haftalik pazar yerlerinde falan kabile falan
bolgeyi, orada oturan kimseler icin hicra tayin ettigini ilan ederdi. Hicra bolgesinde
kaval, trampet, davul gibi mizik aletleri callnmaz, orada olanlarin evlerine asker
giremez, onlarin ihtiyaglarini kabile mensuplari severek karsilarlardi (Hiceru'l-llm, 1, s.
6).

H.1070 tarihli bir tehcir belgesinden, hicra bolgesi igin belli hudutlarin tayin e-
dildigini 68renmekteyiz (el-Medhal, s. 39, 40).

Hicranin resmi tescili konumundaki tehcir belgesi, akde taraf olan kabile veya
yerlesim birimindekilerin, hicra bolgesine yerlesenlerin ve ailelerinin mal, can ve ula-
sim glvenligini saglamalarini 6ngérmekteydi. Hicrada kalanlarin kendilerine ve aile
efradina karg! bir sug igleyenlere verilecek ceza dort katiyla uygulanirdi. Orada yaga-
yanlar askerlik gorevinden ve ¢ok zorda kalinmadik¢a diger sorumluluklardan muaf
tutulurlardi (el-Medhal ild Hicari'llm, s. 6, 23).

Kendi yanlarinda alimlerin olmasini arzu eden kabile mensuplari, onlarin, aile-
lerinin ve ilim tahsiline gelenlerin ihtiyaglarini kargilarlardi (age., s.7). Oranin ve civa-
nndaki kdylerin zekatlari, tamamen ders ve fetva vermeye, eser telifiyle ilgilenebilme-
leri igin onlara verilirdi. Bazen belli koylerin zekati veya toplanan zekatin belli bir mik-
tarini onlara tahsis ederlerdi (age., s. 8, 58). Bazen de onlarin ihtiyaglar igin belli gelir
kaynaklari vakif olarak tespit edilirdi (age., s.13-14). Bu uygulama Osmanli Devle-
ti'ndeki uygulamaya oldukga benzemektedir. Tarihteki diger islam devletlerinde oldu-
gu gibi, ilim miiesseselerini kurma igini bazen yonetici olan imam da yapmaktadir (el-
Medhal, s. 54).

H. 8. asirda diinya nimetlerinden uzaklagarak ziihd hayati yagamak isteyenlerin
de kendileri igin &zel hicra kurdugu goriiliir. Bunu ik tesis edenin de ibrahim b.
Ahmed (h.793) oldugu kaydedilmektedir (el-Medhal, s. 81).

Zaman zaman hicralar, siyasf faaliyetlere de katilmiglardir. Bunlardan birisi de
meshur &lim Muhammed b. Ali Sevkéni (h.1250)'nin ata yurdu olan Hicrati
Sevkan'dir. Buradaki alimler, Osmanlilara karsi siyasi idareyi ele gegirmek isteyen
Yemen imamlarinin lehine kabileleri dolagarak propaganda yapmislar, bu yiizden Os-
manl askerleri bu beldeyi basmiglardir (el-Medhal, s. 90-91). Bu tiir faaliyetlere sadece
Osmanli idaresi degil, Yemen'deki Zeydi idare de tepki gdstermistir. Oyle ki, kendine
kargi hareket ettigini tespit ettigi kimselerin tehcir belgesinin iptalini istemigtir. H.
1315 yili Ramazan aymin 17'sinde, Zeydi imam Muhammed b. Yahya Hamidiiddin
tarafindan Beni Suraym kabilesinin ileri gelenlerine gonderilen bir yazida, onlarnn
hicrasinda bulunan Seyyid Salih el-Girbanf ve onun ¢izgisinde olanlarin tehcir belgele-
rinin Stku Hamir'de alenf olarak yirtilip iptal edilmesi istenmektedir (el-Medhal, s. 76-
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77). Bu da gosteriyor ki, butiin idareler kendilerine karsi bir tavir iginde oldugunu
tespit ettigi egitim kurumunu yagatmak istememektedirler.

Bu hicralann (Hicratli Evtan, Hicrati zi Gabeb, Hicratt Seyzer gibi) bir kismi yi-
kilmig sadece harabeleri kalmigtir. Hicratii isbil, Hicratii Hasan Selman, Hicratii ArAm
gibi bir kisim hicralarin ismi devam etmekle beraber buralarda ne tehcir uygulamasi ne
de halkinin ilimle bir ilgisi kalmistir. Bin yillik bir ge¢gmisi olan Medar kdytindeki mes-
hur hicra yok olmusg, orada bir ilim merkezi oldugunu gésteren bir eser kalmadig: gibi
ismi bile degistirilmigtir. Bazi kabileler ise sozlerinde durmayarak verdikleri tehcir ga-
rantisini bozmuslar, hatta oradaki alimin evini basarak egyalarini gasbetmigler ve
kendisini de éldurmislerdir (el-Medhal, s. 90, 91, 92-99).

Medkilu'l-ilm denilen ilmi muesseseler ise, Haneft ve Safil mezhebine mensup
olanlarin yagadig1 bolgelerde yayilmigtir. Bazi alimler mezhep ihtilafindan kaynaklanan
baskilar tizerine Zebid gibi Stinni kesimin yagadig1 sehirleri terk ederek koylere gekil-
migler ve oralar da Ma’kilu’l-ilm denilen egitim kurumlarini olugturmuglardir (el-Medhal,
s. 104, 112). Bunlarin oldugu bazi koyler (Sehfene, Melhame gibi) varligini devam
ettirmektedir. Bazilari ise (Aragan, Mizcace Serce gibi) buglin harabe haline gelmigler-
dir (e[-Medhal, s. 130-136). Yemen'in giineyindeki sahil bolgesinde daha ¢ok Stinniler,
bagkent San’a’nin da iginde oldugu kuzey bolgesinde ise daha ¢ok Zeydiler yagamig-
lardir. Tabii olarak da her kesimin bulundugu yerde kendilerine ait egitim kurumlan
olugmustur.

Ekva', eserinde 505 tane hicra ve ma’kil'in bunlara ilaveten 90 tane de medre-
senin yerini kaydederek bilgi vermistir (Hiceru'l-llm, V, s. 7). Bu sayi ciddi bir ilmf gele-
negini devamini gostermesi agisindan son derece dnemli ve dikkat gekicidir. Muellif,
bu caligmasinin yirmi yil kadar devam ettigini belirtmektedir (e/-Medhal, s. 9). Ortadan
kalkip harabe haline gelen ilmi kuruluglan bile tespit ederek ciddi bir eser meydana
getiren Ekva, hem kendi (ilkesinin kilttrel tarihi hem de rivayet ilimlerinde gergekten
agirlikh bir yeri olan Yemenli alimler hakkinda, yetistikleri bolgeleriyle birlikte bilgi
vermesi yoniiyle énemli bir hizmeti yerine getirmigtir. Bu tiir kapsaml bir ¢aligmanin
tlkemizin tarihteki ilmi miesseseleri ve yetistirdigi alimler hakkinda da yapilmasini
temenni ediyoruz.

Yemen'deki bu kuruluglar, kendi dénemlerinde alimler igin huzurlu, buytk 6l-
gude siyasi baskilardan uzak ve halk destegini arkasinda hisseden ilim ocaklari olarak
hizmet vermiglerdir. Gliniimuz 6zel egitim kuruluglarinin ilk numuneleri olabilecek bu
kurumlar, hudutlarinin belli olmasi, 6zel hukuki statilye sahip olmalan yoniyle gint-
miizdeki modern Universite yapilanmasi olarak uygulamaya gegirilen kamptislerin ilk
ve orijinal 6rnekleri olarak degerlendirilebilecek bir 6zellik gbstermektedirler. Guni-
miiz sartlannda geligsmis (lkelerde de goriilen vakif ve benzeri kuruluglarca olusturulan
egitim ve aragtirma muesseseleri sayet yayginlastirilabilirse, Yemen'de ve Osmanli'da
da gérilip tecriibe edildigi gibi devletin tizerindeki egitimin agir maliyetini hafifletebi-
lecektir.®
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SEMA VE DEVRAN HAKKINDA iKi RISALE

Dilaver GURER’

1.ZENBILLi ALi EFENDI’'NIN (8. 932/1525)' RiSALESI

/@séle fi Hakk1 Deverani’s-Sfiyye?

Bismilldhi’r-Rahmani’r-Rahim

El-Melik, el-Mennan, el-Aziz, el-Muktedir, ed-Deyyan (olan Allah’a hamd ol-
sun)® ki O, Kur’an nlrunun marifeti ile irfani bizlere farz kilmugtur.

Nebisine ve onun halifelerinin tizerine en giizel bir sekilde, daima ve her zaman
salat olsun.

Akil sayfama gelen bilgileri, géniilden ve geldigi gekliyle bir risale héline getir-
meyi tasarladim. Sonra bunlari, sadece biz biliriz, Allah bize verdi diye 6viinerek degil
de, eksik ve noksanimizi kabul ederek ve Allah'in inayetiyle, haddi agmig kimselerin
inadini kirmak igin kaleme almaya bagladim.

Rabbim! Beni imanl kimselerden eyle. Seytanin vérislerinden yapma. Mizan
glinii beni arifler zimresi igerisinde hagret.

Ey kardesim! Bil ki, insanlar fazileti de ve inadi da kabul etmede serbesttirler.
Fakat onlar sag tarafini sol tarafindan ayirt edemeyen, kibirli, cahil kimselerin inkarlar
ile dik bagh bir hale gelmiglerdir. Bu sebeple, imanli kimselerin, ¢zellikle de zamani-
mizdakilerin kalplerindeki stiphenin ortadan kalkmasi igin, gercegi ve kesin delili apa-
ik metinler ile beyan etmek bizim tizerimize vacip olmugtur. Zira, zamane cahillerinin

* Dog. Dr., Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, dgurer@selcuk.edu.tr

' Tam adi Mevlana Alf b. Ahmed b. Mehmed el-Cemali“dir. Zenbilli Ali Efendi ismiyle gohret bulmugtur. 903/1498
yilindan itibaren Sliinceye kadar, yani, Il. Bdyezid, KAnQnf Sultan Siileyman ve Yavuz Sultan Selim zamanlarnda
seyhiilislamlik yapmigtir. 932/1525 yilinda istanbul’da vefat etmig olan Alf Cemali Efendi, devrin en biiyiik alimle-
rinden olup, fikih, usdl, edebiyat, liigat, gramer, tefsir ve hadis sahalannda otorite ve Osmanl Devleti'nin en
liyakatli ve dirayetli seyhtilislamlarindan biri idi. Hayati boyunca tasavvufi ortamlardan uzak kalmadigi ve akraba-
lan arasinda seyhler olmasina ragmen onun, devrin aydinlarinin itibar ettigi Zeyniyye Tarfkati geyhlerinden
Muslihiddin Vefa’'nin (6. 895/1491) miintesibi oldugu kaydedilir. (Hayati hakkinda genig bilgi ve kaynaklar igin
bk.: Kiiglikdag, Yusuf, II. Bdyezid, Yavuz ve Kandni Devirlerinde Cemdli Ailesi, istanbul, 1995, s. 51-81; Baysun, M.
Cavid, "Cemdli” md., isldm Ansiklopedisi, istanbul, 1977, 11//85-88.)

2 Risalenin ash Arapga’dir. Terciime su (ig niisha esas alinarak yapilmigtir: |- istanbul Siileymaniye Ktp., izmirli, no:
799, 2- Konya Mevland Miizesi, A. Golpinarli Yazmalari, no: 109, 3- Londra India Office Library and Records
(IORL), Or. 12933.

3 Bu ib4re metinde yoktur.
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agiklamalarinin ortaya ¢ikardigi fitneler yiziinden insanlarin gogu sagkin bir haldedir.
Bu insanlar hayir ehlinin sozlerini soylerler, fakat imanlari bogazlarindan oteye
gecmez. Bunlar, okun yaydan ¢iktigi gibi dinden g¢ikarlar. Seytanlar toplulugundan,
inatgilar grubundan ve sirret insanlardan Allah’a siginiriz.

El-Bezzdziyye sahibinin “sGfflerin zikir meclislerindeki devrani oyundur ve ha-
ramdir, koti bir fiil oldugu igin imamin bunu yasaklamasi gerekir” seklinde, sirf garaz
dolu bir s6zl vardir.

Meghur fakih Cdmiu'l-Fetdvd isimli eserinde de soyle der: “S(filerin devrani ha-
ramdir. Onlara katilmak haramdir. Harami helal sayan kimse kéfirdir.”

El-Pezdeviyye sahibi de sdyle demigtir: “Sifilerin devrani girkin bir fiil ve agik bir
haramdir.”

Devrani haram sayanlar, buna delil olarak Peygamberimiz'in® "Bir kavme ben-
zeyen kimse onlardandir” s6zun ileri striyorlar. Devran oyundur ve icma ile haram-
dir, diyorlar. Yine, diyorlar ki: Devran rakstir ve onu ilk ihdas eden Samiri'dir (Allah
mistehakkini versin). Devranin keferenin ve musriklerin fiili oldugu agiktir. Stfilerin
raksinda da onlara benzeyis vardir. Onlarin bu fiilleri kétli, &df bir fiildir. Bu davranigin
“Hakk'1 gdzeten, insaf sahibi kimseler”* nazarinda bir oyun ve bir eglence oldugu agik-
ca bellidir.

Onlarin bu husustaki dayanaklari el-Kessdf sahibinin “cehrf zikir Téha slresinde-
ki: "Eger sen sozl agiktan soylersen, bilesin ki, o gizliyi de, gizlinin gizlisini de bilir"e
ayeti ile Kur'an’da yasaklanmigtir” sézud(r.

Biz ise butiin bu iddialara kati bir cevap ile goyle cevap veririz: el-Bezzdziyye sa-
hibinin devrédnin haramhgi konusundaki sozii sabit degildir, dogru degildir. Gunkd,
devranin raks oldugu herkesge kabul edilen bir hitkiim degildir. Ne zikir bir oyundur,
ne de zikreden oynayan bir kimsedir. Zikir ibadetlerin en faziletlisi oldugu gibi, zakirler
de en faziletli kimselerdendir. Zikrin en faziletli ibadet olmasina su ayet delildir: “Sana
kitaptan indirileni oku. Namazi dosdogru kil. Muhakkak ki namaz hayasizliktan ve
girkinlikten alikoyar. Allah’t zikretmek (ibadetlerin) en buyugudir. Allah yaptiklarinizi
bilir.”” Zikredenlerin {stiinliigiine ise Hz. Peygamber’in® su sézii delildir: “Zikreden
kimse Allah’in sevgilisidir.”® Yine su hadisler de buna delildir: “Géfiller iginde Allah’i
zikreden kimse, oluler arasindaki diri kimseler gibidir.” “Géfiller arasinda Allah’i zikre-
den kimse, kuru agaglarn ortasindaki yemyesil agag gibidir.” iste bizim oldugu gibi,
cinlerin ve diger insanlarin da peygamberi olan Hz. Peygamber’in bu sozleri zikrin ve
zikredenlerin Ustlinligint agikga belirtmektedir. Bunlari bile bile inkar edenler kafir
olur. Boyle inkarcilardan olmaktan Allah’a sigininz.

Devranin haramhgi ne Kur’an, ne de hadis ile sabittir. Bu husustaki delilimiz ise
onun oyun olarak kabul edilmig olmasi ve bu ylizden men edilmesidir. Kaldi ki, devra-
nin oyun oldugunu kabul etsek bile yine de helaldir; tipki “Allah, de, sonra da onlari

* Eb( David, Lib&s/4; Ahmed b. Hanbel, 11/50.

® Biraz ileride gegecegi gibi, bu ciimlenin "Hakk'i gézeten, kitap sahibi (musannif) kimseler” seklinde olmasi gerekir.
Saniriz istinsahta bir hata var.

© Taha, 20/7.

7 Ankebt, 29/45.

8 Kaynagini bulamadim.

9 Buhari, Daavat/66.

1 Bk.: ed-Deylemi, Eb(i Siica' b. Sireveyh, el-Firdevs bi-Me'siiri’l-Hitdb, tah.: es-Said b. Besy(ni Zegldl, Beyrut, 1986,
1i7242.
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birak, havuzlannda oynayadussunlar"" ayetiyle igaret edildigi gibi. O halde miibah ile
oynamak miibahtir; sakal, sarik, elbise ile oynamanin miibah oldugu gibi. insanin
esiyle ve cocuklanyla oynamasi da bizatihi mibahtir. Keza, ok ve yay ile oynamak da
mibahtir. Zikir de bir ibadettir ve bizatihT mubahtir. Milbah olan sekilde devrén ve
hareket etmek miibahtir. Bu tip oyunlar mibahlar cinsindendir.

El-Fetdvd sahibinin “devrani helal kabul eden kimse kafir olur” séziine gelince;
bu tam bir cehalet ve fahis bir hatadir. Clinkii Imam es-Safii™ onu helal sayanlardan-
dir ve bu duruma gére miigtehitlerden olan imam’in kafir sayilmasi gerekir. Seriatimiza
gore migtehidi tekfir edenlerin, tevbe etmezse katli ve recmi gerekir.

El-Pezdeviyye sahibinin “devranin haram olusu sarih/apagik nas/delil ile sabittir”
sOzii de tam bir cehalettir. Clinkii bu hususta sarih bir nas yoktur. Bu konudaki hadis'?
mish®® giyen, zUnnar'* kusanan ve putlara tapan kimseler igindir. Devran ve hareket ile
Allah’1 zikredenlerin mugriklere benzemedigi apagik ortadadir. Onlar benzese benzese
tavaf eden hacilara ve arsin etrafinda donerek Allah’i tesbih eden meleklere's benzeti-
lebilir. Hz. Peygamber’in "Mu’minin hali iyiye hamledilir” buyurdugu gibi, gériisimize
goére olaylar iyiye hamledilmelidir. Devrani mugriklerin raksina kim benzetebilir? Bu
asllsiz bir benzetme, devran yapanlara bir iftird ve kotiilemeden bagka bir sey degildir.
Kot zan ise bize goére kuftrddr.

Raksi ilk ihdds edenin Samirf oldugu goérisinin dogrulugunu da kabul
etmiyoruz. Devranin raks olarak telakki edilmesi ne dini agidan, ne de dilistilah yo-
niinden uygundur. Soyle ki: Dini agidan: Samiri’nin raksi buzagiya tapmak igin yapilan
bir fiildir, yani agikga sirktir. Stfiler ise tevhid ehlidir ve devran ile Allah’a kulluk eder-
ler. Istilah yoniinden: Raks tipki, kadinli erkekli bir araya gelmig bir toplulugun
fisk/isret meclisinde mizmar/zurna ile oynadiklan gibi bir oyundur, danstir. Devranin
bu tiirden bir oyun olmadigi ise malumdur.

Devranin oyun oldugunu kabul etsek bile, yine de onun haram tiiriinden bir sey
oldugunu sdyleyemeyiz. Giinkli Hz. Peygamber déneminde Habegistan’dan mizmar ve
def ile oynayan bir topluluk gelmisti. Hz. Peygamber®® onlarin geldigini duyunca Hz.
Aise’ye™: Ey Humeyra, Habeslilerin oyununu seyretmek ister misin? diye sormus,
“evet” cevabini alinca, onun elini tutarak oyun yerine gétiirmiis ve Hz. Aise Hz. Pey-
gamber’in koltugunun altina yaslanarak Habeslilerin gosterisini izlemisti. O halde,
Muslimanlarin sevinglerinden dolay: yaptiklari raks miibahtir; tipki, hacca veya savaga
gidenleri ugurlarken ve Mislimanlann bayram ve mutlu giinlerinde davul ¢almalari da
mibah oldugu gibi. Bu hareket, egkiydya, musgriklere ve minéfiklara bir korku ve deh-
set verir. Buna gore, bizim goriigiimiizce bu tiirden raks mtbahtir. Miivahhid ve usul-
cli Mislumanlarin bu husustaki delilleri gudur: Ehl-i kible tekfir edilemez. Aksine ehl-i
kibleyi tekfir etmek kiftrdir. Bu el-Mendr, el-Mugni, el-Muin gibi mQteber kitaplarda
gecen, kanunlastiriimig bir kaidedir.

"Hakk'i gozeten, kitap sahibi kimseler” soziine cevabimiz da sudur: el-
Bezzdziyye'nin muellifi ne migtehitlerdendir, ne taklit edilenler (mukalled) sinifindandir,

""En'am, 7/91.

12 *Bjr topluma benzeyen onlardandir” hadisi kast edilmektedir. (Bk.: 4 no’lu dipnot)
13 Kildan yapilmig ve bedeni rahatsiz eden elbise.

14 papazlarin kullandigi kusak.

1% Bk.: Ztimer, 39/75.

16 Ahmed b. Hanbel, VI/116.
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ne de taklit edenlerin taklit ettigi kimselerdendir (mukalled{i’l-mukallidin). El-Pezdeviyye
sahibinin durumu da bdyledir. Bunlar sag tarafini sol tarafindan ayirt edemeyen kim-
selerdir. Cdmiu’'l-Fetdvd’nin muellifi, Sultan Murad zamaninda Edirne’ye gelmis ve kita-
bini orada yazmustir. El-Kesgdfin yazan ise M(tezile mezhebindendir. Onun sozii bizim
icin delil olamaz, ¢link1 o dort Ehl-i Stinnet mezhebinden birine bagh degildir. Ayrica,
bunlarin higbiri, mugtehitler ve mukalletler arasinda yer almaz.

Soziin 6zl sudur: Devranin haram olduguna dair ayet ve hadisten bir nas/delil
yoktur. (Mezhep) imamimiz imam Azam’in da onun haramligiyla ilgili bir s6zii yoktur.
Bunun yaninda es-Safif ona cevaz vermistir. Bazi ibadetlerde Safiiyye mezhebine uy-
mak céizdir. Bu zikir meselesinde Safii mezhebine uymak, aynen giyabi cenaze namazi
kilarken o mezhebe uymak'” gibidir.

El-Kevdsi sahibi tefsirinde ve yine el-Meddrik sahibi de kitabinda “Allah’i cok gok
zikredin”'® ayetini “tehlil, tekbir ve takdis ile, hasta veya saglam, gece veya giindiz,
gizli veya aglk, karada veya denizde, otururken veya hareketli iken, yani cinsel birles-
me disindaki her halde, “hakkiyla” zikretmek” seklinde tefsir etmislerdir.

Omer en-Nesefi tefsirinde ve Imam el-Vahidi de et-Tefsfrii’l-Vasit'ta, zikrin farz
ibadetlerden oldugunu ve farz ibadetlerin agik¢a yapilmasinin insanlari tesvik ettigi
icin ve dnemine binden, daha dogru ve daha sevimli oldugunu belirtmislerdir. Kaldi ki,
el-Beyzavi ve Allame ez-Zemahgeri de tefsirinde soyle demistir: Bilmez misin ki, nafile
ibadetleri gizlemek daha dogru iken, farz ibadetleri agiktan yapmak daha sevimlidir.
Gunk( bu (zikrin agik yapilmasi) insanlarin bu yolu tutmasini saglar, onlar gafletten
uyandinr ve zikrin kalpte iyice yerlesmesine vesile olur. iste bu tefsirler, cehri zikri
kotiileyenlere karsi bir cevap oldugu gibi, ayni zamanda bir azar ve tehdittir. Hz. Pey-
gamber zikrin aciktan ve ¢okga yapilmasina, bu hususta gayretli olunmasina ve
tevactde su sozilyle isaret ve tegvik etmistir: Allah’t gok gok zikredin; dyle ki, miné-
fiklar size “siz riya yapiyorsunuz” desinler!"® Hadisi Enes rivayet etmistir ve Buhari'nin
Sahthi'nde ge¢gmektedir.

Allah Teala bizi ve sizi tevhidi hakkiyla bilen ve inanan kimselerden eylesin. i-
natgl kimselerden etmesin. Allah’a hamd olsun. O, Efendimiz Muhammed’e, onun
ailesinin hepsine salat etsin/onun ve ailesinin sanini yticeltsin.

'7 Bilindigi gibi, Hanefiyye mezhebine gére giydbi cenaze namazi kilmak céiz degildir. Dolayisiyla Hanefiyye mez-
hebinden olan birisi cenaze namazi kilmak isterse Safilyye mezhebine uyar. (Bk.: Karaman, Hayreddin, islim’in
Isiginda Giiniin Meseleleri 1, istanbul, 1984, tigtincii bask, s. 85.)

18 Ahzab, 33/41.

1° Miellif bu hadis igin her ne kadar Buhari’nin Sahthi'nde gegiyor dese de, biz onu ancak Taberani'nin eserinde
bulabildik. (Bk.: Et-Taberani, Ebu’l-Kasim Siileymén b. Ahmed, el-Mu'cemii’l-Kebir, tah.: Hamdi Abdiilmecid es-
Selefi, Beyrut, ts., XIl/131.)
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2. KEMAL PASA-ZADE'NIN (8. 940/1534)> RiSALESI:

Risale fi Reddi’s-S(fiyye?'

Bismillahi’r-Rahmani’r-Rahim

Dostlugundan dolay Allah’a hamd olsun.

Salét ve selam Nebisi'nin {izerine olsun.

Bu, hakikati ortaya ¢ikarmak ve s(filerin raks ve devran hakkindaki goriigtini
iptal etmek tizere kaleme alinmig bir risaledir.??

Tetimme'de: el-Halvani'ye, kendilerini “sGfiyye” diye isimlendiren, 6zel bir elbise
giyen, eglence ve raks ile istigal eden ve makam, mertebe sahibi olduklarini iddia
eden kimselerden soruldu. Soyle cevap verdi: Allah’a kargi kotl bir yalan iftira ediyor-
lar. Yine soruldu (ve soyle cevap verdi): Onlar dogru yoldan aynlmuiglardir. Fitnelerini
halk tzerinden bertaraf etmek igin bunlar stirgiin edilmelidirler. Yine dedi ki: Eziyet
veren seyi yol Uizerinden kaldirmak, korunmada sonuca en ulastirici ve din iglerinde en
tutulur yoldur. Kotiiyt iyiden ayirmak en temiz ve en dogru metottur.

Nisdbii'l-ihtisdb'da: Sema esnasinda raks etmek caiz midir? Cevap: Hayr!

Ez-Ziiheyra’da denmistir ki: O biiytk gunahlardandir. Seyhlerden kim onu
mubah sayarsa, (bilsin ki) bu hareketler sarali kimsenin hareketleridir.

El-Uyiin’da: Seyhlik makaminda olan kimse icin de, onlara uymus kimseler igin
de bu (sema ve devran yapmak) uygun degildir. Glinkii o eglenceye benzemektedir. O
hareketler kuluckada yatan hayvanin hareketlerine benzemektedir.

“Sema cdiz midir” diye sorulursa, denir ki: Eger sema (dinlemek), Kur’an ve gi-
zel ogutleri dinlemek ise céizdir ve mistehaptir. Fakat o bir mizik pargasini (teganni)
dinlemek ise haramdir. Zira, miizik yapmak ve miizik dinlemek haramdir. Alimler bu
hususta icmé etmiglerdir. Stfflerden onu (sema) miibah kabul edenler (sunu bilmeli-
dir): Kim ki, takva elbisesi ile slislenir ve ona (sema) hastanin ilaca muhtag oldugu gibi
muhtac olursa, iste bu kimse igin bazi sartlar vardir:

1- Aralarinda tiiysiiz (cok geng) kimse olmayacak.

2- Topluluklan ayni cinsten olugacak.

3- Aralarinda fasik ve diinya ehli kimse bulunmayacak.

4- ihlas ile olacak. Ucret ve yemek almak igin olmayacak.

5- Agilig yemekleri maksadiyla toplaniimayacak.

6- Uzerlerinde galebe olmadikga konugmayacaklar.

7- Gergek olmadikga vecd gosterisinde bulunmayacaklar. Bazilar yalan vecdin
giybetten daha koéti oldugunu séylemistir.

Kisaca, zamanimizda semai kapisi igin ruhsat yoktur. Kez4, Ciineyd"* de zama-
ninda semadan yiiz gevirmisti. Biitiin bunlar Kitdbii'l-Kerdhiyye'deki Tatarhan fetvala-
rindandir.

20 Tam ismi Semseddin Ahmed b. Siileyméan b. Kemal Paga’dir. 873/1468 yilinda dogmugtur. Osmanli pasalanndan
olan dedesinin ismine izifeten daha gok, Kemal Paga-Zdde ya da ibn Kemal Pagsa ismiyle taninmistir.
932/1525'te Zenbilli Alf Efendi'nin vefati ile bogalan geyhdilislamlik makamina tayin edilmigtir. Omriintin sonuna
kadar bu gérevde kalmigtir. S. Bahgivan, 94071534 tarihinde vefat etmis olan bu 6nemli devlet adami ve din bil-
gininin, kendisine ait oldugu kesin olan toplam 369 eser tespit etmistir. Bunlardan 333 adedi Arapga, 28 adedi
Tirkge, 8 adedi de Farsga'dir. (Hayati hakkinda genis bilgi ve kaynaklar igin bk.: Bahgivan, Seyit, ibn Kemdl Pdsd ve
Ardufu’I-i"tikddiyye, Ommiil-Kura U, ed-Da've ve Us(lii'd-Din Fakiiltesi, Mekke, 1993, (basilmamig doktora tezi),
1/40-230; Parmaksizoglu, ismet, "Kemdl Pasa-Zade” md., islam Ansiklopedisi, istanbul, 1977, V1/561-566.)

2! Ash Arapga olan bu risalenin terciimesinde Mekke Harem Ktp., no: 14/150, mikrofilm no: 2271, vr.: 151%-153®
niishasini kullandik. Risélenin temini ve terciimedeki yardimlarindan dolay Seyit Bahgivan’a tegekkiirler. ..

olarak da kaydedilir.
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Avdrif'te: Abdullah b. Urve b. ez-Ziibeyr soyle demistir: Ninem Esma bint Ebf
Bekr'e "Kur'an-1 Kerim okundugunda Res(lullah’in ashabi nasil davranirdi?” diye sor-
dugumda soyle cevap vermisti: Allah Teéla’nin kendilerini vasfettigi gibi idiler. Gozle-
rinden yaglar akardi. Derileri titrerdi. “Bugiin, insanlarin yaninda Kur’an okundugu
zaman, birilerine bayginlik geliveriyor” dedigimde de: “Elzu billdhi mine’s-geytani'r-
racim” demigti.

Abdulldh b. Omer'den sdyle rivayet edilmistir: Irakllardan biri yalpalayarak
ylrlyordu. "Bunun nesi var?” dedi. Dediler ki: “Yaninda Kur'an okundugunda ve Al-
lah’in zikrini isittiginde o bayilir, diiser.” Bunun iizerine Abdulldh b. Omer séyle dedi:
“Biz de Allah’tan korkuyoruz, ama diigmiyoruz. Bagka bir sey degil, sadece o adamin
karnina geytan giriyor. Res(lullah’'in ashabi boyle yapmiyordu.”

Cevdhirii’l-Fetdvd’da: Mutasavviflain zamanimizda yaptigi sem3, kaval/ney ve
raks haramdir. Bunlara bilerek katilmak ve bu isler igin bir yerde toplanmak caiz degil-
dir. Sema, teganni, bagirip ¢agirma (miz'am) hepsi birdir.

Kitdbi Haydti'l-Hayevdn'da: el-Kurtubl, et-Tars(si’den soyle nakletmistir: Ona
bir grubun bir yerlerde toplanarak Kur'an okuduklar, sonra iglerinden birilerinin bazi
siirler ingad ederek raksettikleri ve orada bulunanlari costurduklan sdylendi ve bunun
heldl mi, haram mi oldugu soruldu. Sdyle cevap verdi: Stfflerin mezhebi/yolu batalet,
cehalet ve dalalettir. islam degildir. Allah’in kitabi degildir. Restlullah’in siinneti degil-
dir. Raks ve tevacidi ilk defa Samiri'nin yandaglan uydurmustur. Onlar boglirmesi
olan buzag: heykelini ildh edindikleri zaman?* onun etrafinda raksetmeye baglamiglar
ve vecde gelmeye calismiglardir. Bu, kéfirlerin ve buzagiya tapanlarin dinidir. Oysa
Res(lullah ashébi ile beraber oldugu zaman, sanki onlann baglari Gzerinde kuglar
varmig gibi vakarl bir sekilde otururlardi.

El-Bezzdziyye'de: Hiddye sahibi syle nakletmistir: insanlara sarki séyleyen kim-
senin sahitligi kabul edilmez. Zird bunlarin toplanmasi bllyiik giinah irtikabi tizerinedir.
El-Kurtubi, sarki séylemenin, kiliglar birbirine vurmanin (kilig-kalkan oynamak) Malik,
es-Safil ve Ahmed nazarinda icma ile haram oldugunu soyler. Tarikat onderi Seyh
Seyyid Ahmed ed-Deb(si onun haramhgini agiklamistir. Misliimanlarin énderlerinden,
Cemal’l-mille ve’d-din el-Kirmani’'nin soyle bir fetvasini da gérdiim: Raksi helal goren
kimse kéfirdir.

Raksin haramhgi icma iledir, fakat “onu helal géren kimsenin tekfiri lazimdir”
seklinde bir bilgi yoktur.

Kitdbii'l-istiksdn’da: Sema yapmak ve eglence yerlerinin sesi haramdir. Onu hos
gormek fisktir. Onu heldl saymak kiftrdiir. Def ve benzeri aletler de boyledir. Rakset-
mek ve elbise yirtmak da boyledir. Bu, Kur'an veya vaaz meclisinde de olsa aynidir. Bu
tirden toplantilarda bulunan kigilerin gahitlikleri kabul edilmez.

Et-Tuhfe’de: Haram fiillerin islendigi yerlerde veya ticaret malinin satisa sunul-
masi esnasinda tesbih, tekbir ve Hz. Peygamber’e salavat getirmek haramdir.

Fetdvd es-Silfiyye'de: Oyunu/dansi, raksi ve siiri miibah goéren fasik olur, kafir ol-
maz. Ginki haram, vahid haber ile sabit olur.

Keske (yukarida adi gegen el-Kirmani), bu haber sahih degildir ve kiyas ile de
sabit degildir, deseydi. Glinkl (raksi helal goren) kafir olmaz, fasik olur.

El-Havi el-Kudst’de: Def ve benzeri seyler haramdir. Raksetmek, elbise yirtmak
ve sayha atmak da, Kur'dan okunmasi sirasinda dahi olsa boyledir. Seméa ve benzeri
tirden meclislerde bulunanlarnn sahitlikleri makbul degildir.*

23 Bk.: A'raf, 7/148.




